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INTRODUCAO

E talvez de Goethe a mais radiante imagem de um dos mais antigos problemas
concernentes a experiéncia humana, a saber, aquele que diz respeito a relacdo do ser humano
com a sua mais notavel realizacdo: a razdo. De forma que a cena em que Deus e o diabo
Mefistofeles apostam o futuro de Fausto, o Doutor, se inscrevera como a metafora mais
eloguente do risco ao qual se submetem todos os individuos movidos por semelhante "ansia
do Infinito". O desafio é claro, a submissao radical de Fausto a um programa de conhecimento
de ambicbes desmedidas, uma situacdo em que a razdo, esse "lampejo divino" dado ao
homem, apresenta-se em sua imagem mais excessiva e mais totalizante, distancia-o de sua
divina origem, como assegura o pessimista Mefistofeles, para quem a razdo fez desta criatura
mal feita e destinada ao sofrimento o mais brutal dos bichos do reino animal, ou ndo, ela é
incapaz de obscurecer a pureza e a filiagdo divina da humanidade, posicéo representada por
Deus. Trata-se de um problema de tdo inédita profundidade que para possibilitar uma
resposta, Deus toma uma atitude excepcional: concede ao diabo liberdade ilimitada para
testar, com toda a sua diligéncia e arte de seducdo, a consisténcia da criacdo divina do homem
concebido como a imagem e semelhanca de Deus. A questdo que se impde pode, entdo, ser
formulada nos seguintes termos: a razdo humana aproxima o homem de Deus ou do diabo?

Obra de toda uma vida, a tragédia de Goethe retrata de forma paradigmatica a alegoria
na qual se articula as multiplas nuances deste problema tdo antigo, mas téo atual e, mesmo,
central a0 homem moderno que tem como maior motivacdo apreender racionalmente a
realidade tal como ela é verdadeiramente. Se esta disposi¢cdo é anunciada por Socrates, que
em suas andancas pergunta pela esséncia, isto €, pelo principio fundamental das praticas,
condutas e valores implicados nas perguntas: Como agir? O que devo fazer? E Descartes que,
ao integrar esta ideia em um sistema filoséfico legitimado metafisicamente, reformula-a nos
termos que ainda hoje nos dizem respeito: através do saber, entendido como razéo discursiva,
tornar os homens "como que senhores e possuidores da natureza" (DESCARTES, 1996, p.69).
Porém, mesmo esta, que caracteriza a maior esperanga humana, isto €, tudo compreender,
inclusive a prépria origem e destino da humanidade, bem como a sofisticacdo de sua
particularidade mais nobre, aquela que colocou o ser humano no topo da hierarquia do mundo
animal, ndo bastou para satisfazer esta criatura que ao mesmo tempo em que revela-se como a
imagem e semelhanca de Deus é também a criatura decaida, expulsa do paraiso exatamente
por sua imprudente curiosidade. Fausto, o eterno insaciado, é conduzido, portanto, a selar a

sangue um pacto no qual desafia o diabo, a quem pertence o dominio do mundo sensivel, a
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satisfazé-lo. Ja ndo se trata, portanto, apenas de tudo conhecer, mas de experimentar toda a
variedade das experiéncias possiveis aos homens em funcdo de um momento de saturacdo, em
que Fausto dira, em regozijo, que se sente pleno.

Porém, apenas ao perguntarmos pelo motivo por tras de sua incansavel busca,
vislumbramos a verdadeira ferida que move o ser humano na medida em que transforma a sua
vida em uma tentativa de sana-la, de estancé-la. Esta ferida capaz de incitar este animal
instintivamente inclinado ao sofrer, ao qual redundam experiéncias de dor e frustracdo, a
busca de antidotos, inclusive, sob a forma de sentidos, é, em Ultima instancia, o sofrimento
imposto por sua propria condicéo finita, pela tortura de se saber um fragmento, um individuo,
um momentum e por isso condenado a limitadora particularidade, a perspectiva restrita da sua
singularidade, através da qual lhe é negado uma visdo abrangente da realidade que lhe
permitiria responder perguntas que o inquietaram desde a aurora da espécie. Em Nietzsche,
essa aflicdo, demasiado humana, é formulada enquanto problema filoséfico e enquanto tal é
nomeado, trata-se da "maldicdo da individuagdo”. N&o por acaso o problema de sua
superacdo, que envolve também a questdo da superacdo da negacdo ascética da vontade,
acompanhara, como um motivo por tras do motivo, as realizacdes da filosofia nietzschiana,
especialmente, a trajetoria da elaboracdo do diagndstico que este "médico da cultura" nos
apresenta.

A metéfora da filosofia como medicina, como remédio e, por conseguinte, como cura
para esse ser tdo paradoxal é uma constante na tradicdo ocidental. Nesse sentido, a filosofia,
embora sob formulacdes tdo diversas e mesmo contraditorias, nunca perdeu o seu mais
originario aguilhdo, isto &, ela sempre foi justificada como um esfor¢co em tornar a vida e a
experiéncia humana inteligiveis, isto ¢, torna-las objeto de reflexdo racional. Assim, ao forjar
uma possibilidade de apreender a existéncia humana, fazendo-a refletir através do
entendimento humano, a filosofia conduz a um maior esclarecimento acerca da melhor
maneira de conduzir a propria vida, individual e coletivamente, de forma a diminuir ou
mesmo suprimir os motivos que levam os homens ao sofrimento, a infelicidade, a injustica e,
sobretudo, a autoaniquilacdo seja particular através do suicidio, seja social através das
guerras, da implosdo do sistema de leis (morais e juridicas) que regulam o ordenamento civico
etc.

A atividade do proprio Socrates, germe do qual nascera a filosofia, € motivada, em
ultima instancia, pela preocupacdo pela integridade e satde moral de seus concidaddos. Ao
introduzir a pergunta pela esséncia, isto €, pela necessidade racional de qualquer coisa

implicada na acdo humana, lanca as bases para a constru¢do moderna do conceito. Isso porque
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apenas um dominio puramente inteligivel, universal e irrefutdvel poderia garantir uma
resposta inequivoca a pergunta pela vida virtuosa e feliz. A maxima socrética, "Conhece-te a
ti mesmo"” ndo indica sendo a crenca de que o sofrimento, a injustica e infelicidade séo
causados pela ignorancia, pelo falso saber compreendido enquanto falso discurso. Este € o
ponto central da cura socratica da existéncia: o apoderamento do discurso enquanto
encadeamento l6gico de raz@es, levado a cabo por Platdo e sobretudo por Aristoteles, passa a
ser entendido como apoderamento da vida, em outras palavras, como retificacdo (por meio do
logos) do que nela ha de contraditorio, de tensdo, de imprevisivel e mutavel, logo, motivo de
sofrimento e dor. Platdo, o grande divulgador da mensagem Socréatica, conduz seu projeto de
reforma civica e moral movido pela tentativa de garantir as condi¢bes de possibilidade e
longevidade para homens como Sécrates, individuos capazes de imolarem a propria vida em
favor da verdade, orientando-se pelas idealidades universais expressas pelos conceitos
metafisicos de "Bem", "Belo", "Virtude" entre outros. Razdo pela qual seu ponto de partida
para a consolidacdo de um projeto caracterizado pela construcéo politica de um discurso que
autorize o ajuizamento sobre todo discurso, pratica e conduta é a refutacdo sistematica do
relativismo acolhido na pratica sofistica. Diante da objec&o interposta por Célicles® ele é
levado a constituir o conceito basico de verdade cuja legitimacdo pressupGe uma
fundamentagdo metafisica. E por meio da criacdo da ideia de verdade, isto é, do verdadeiro
enquanto principio de inteligibilidade da realidade dotado de um valor universal, condi¢Oes
garantidas por uma técnica especifica de discurso subordinada as regras de uma racionalidade
formal e causal, que Platdo assegura a possibilidade de uma vida conduzida fora da
imoralidade e na transparéncia da verdade. Seu projeto de uma cidade ideal, governada pelo
rei-fildsofo, cuja educacéo rigorosa garantiu a veracidade e equidade de suas agdes e decisodes,
bem como a sua doutrina metafisica das ideias que inclui uma teoria da imortalidade da alma,
revelam a sua solugdo para o problema da degeneracéo a nivel de principios e motivagdes dos
seus concidaddos. O discurso racional, porque revela a substancia necessaria do "ser" e

n2

corresponde a base da “sabedoria”“ tal como entendida pelos gregos, é considerado por Platdo

! A fala de Célicles, em um determinado momento do di4logo platénico Gérgias, a saber, "N&o me preocupo no
minimo com o que dizes, e sO te respondi em deferéncia a Gérgias" (LX) é, talvez, a mais terrivel objecdo
possivel ao filésofo, pois contrapde o uso meramente pragmatico da linguagem, isto é, 0 uso por um individuo
que se serve da linguagem como de um martelo, ao uso filoséfico do discurso, substancialmente diferente, pois
preocupado com o significado das palavras e a adesdo verdadeira do interlocutor. Esta grande questdo é que
motivara a formulacio do ideal de verdade. (CHATELET, 1994, p.29)

2 Segundo Chatelet (1994, p.27), a sophia, ou "sabedoria”" grega comporta duas dimenses, "uma teérica e uma
pratica. A dimensdo tedrica corresponde ao discurso que provoca o assentimento de todos aqueles que o ouvem.
Quanto a dimensdo pratica, esta emite a exigéncia de que esse assentimento contenha a concordancia de se
comportar segundo as prescricbes definidas por esse discurso. A sabedoria é tanto uma maneira desse
comportamento quanto uma maneira de pensar; mais precisamente, ¢ uma forma de harmonizar o pensamento e
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o remédio por exceléncia da infelicidade e sofrimento tdo familiares a condi¢cdo humana.
Especialmente quando esta subordina-se a uma outra espécie de discurso, considerado
confuso, porque caracterizado pela multiplicidade desconexa das opinides (doxa) subjetivas,
isto é, em grande parte produto das paixdes, interesses, desejos e circunstancias sempre
pontuais e contingentes. Em outras palavras, diante do discurso tipico ao mundo das
aparéncias, ontologicamente inferior em relacdo ao discurso racional correspondente ao
mundo das ideias, do qual participa uma outra realidade (essencial, imutavel e transparente), a
filosofia platonica defende a necessidade de uma educacdo especial como condi¢do para
alcancar as esséncias através do discurso racional. Isso significa que ao homem € franqueado
pelo seu esforco de inteligibilidade superar a infelicidade doravante imanente ao mundo
(CHATELET, 1994, P.40).

Aristoteles, por sua vez, reconhece a demanda principal de Platdo, a saber, o perigo
concernente a degradacdo moral dos cidaddos da democracia ateniense e a necessidade de
construir um discurso que sirva de acesso a sophia - construgdo que é tarefa da filosofia -,
porém considera a abordagem platbnica restritiva e ineficaz. Razdo pela qual se empenhara
em formalizar o discurso filoséfico, regulando-o logicamente a fim de legitimar um discurso
solido. Nesse sentido, como afirma Chatélet, a adesdo ou a concordancia ndo é apenas o sinal
de que o discurso estd bem construido, mas a prova de que aquele que o recebe se convence e
V& as coisas como as vé o emissor do discurso. Tal é o alicerce do conceito de universalidade,
categoria essencial ao conceito de verdade. Assim, o programa aristotélico consiste em
construir um texto portador de inteligibilidade capaz de tornar o ser tdo transparente quanto
possivel e permitir a constituicdo de saberes e comportamentos tdo sensatos quanto um
homem pode esperar.

Solidez indispensavel para confortar um ser cuja condicdo natural é estar sempre a
deriva. Como nenhum outro animal, o ser humano é o Unico a empenhar todo o0 seu engenho
na criacdo de uma instancia que funcione como porto seguro. Nesse sentido, afirma Luc Ferry
(2004, p.46), “Platdo e Aristoteles e talvez mais ainda os estoicos nao cessaram de dizer, do
modo mais explicito, que as angustias ligadas a finitude humana — a representagdo da morte,
para falarmos com mais simplicidade — estdo na origem de toda atividade filosofica.”
Também nesta direcdo podemos situar Descartes e tantos outros autores, movimentos e

escolas filosoficas reunidas a partir da mesma problematica inerente a condicdo humana, a

a conduta". E a essa concepgdo de saber que Descartes nos remete quando revela o seu "imenso desejo de
aprender a distinguir o verdadeiro do falso, para ver claro em minhas acdes, e caminhar com seguranga nesta
vida" (DESCARTES, 1996, p.14).
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qual a filosofia enquanto discurso racional se empenhard em formular e oferecer solugdes,
cura ou lenitivos. De forma que um dos grandes eixos da critica de Nietzsche a tradicéo
filoséfica pode ser situado no diagnostico do sentido e das reais intengGes por trds desta
farmacopeia na qual se transformou a tradicdo filoséfica com suas promessas de redencéo e
salvacdo da dor e da morte que administram teorias como remédios por filésofos que se
revelam verdadeiros boticarios.

Nesse sentido Nietzsche aponta trés principais espécies de antidotos criados para
responder, enquanto autoengano e autoilusdo, ao problema do fardo e do peso da existéncia,

séo eles o conhecimento, a arte ou a religido:

E um fendmeno eterno: a vontade avida sempre encontra um meio, através de
uma ilusdo distendida sobre as coisas de prender a vida as suas criaturas, e de
obrigd-las a prosseguir vivendo. A um algema-o o prazer socratico do
conhecer e a ilusdo de poder curar por seu intermeédio a ferida eterna da
existéncia, a outro enreda-o, agitando-se sedutoramente diante de seus olhos,
0 véu da beleza da arte, aqueloutro, por sua vez, o consolo metafisico de que,
sob o turbilhdo dos fendmenos, continua fluindo a vida eterna; para néo falar
das ilusdes mais ordinarias e quase mais fortes ainda, que a vontade mantém
prontas a cada instante. [...] Desses estimulantes compde-se tudo o que
chamamos cultura: conforme a proporcdo das mesclas, teremos uma cultura
preferencialmente socratica ou artistica ou tragica; ou se se deseja permitir
exemplificagBes histdricas: ha ou uma cultura alexandrina, ou entdo helénica,
ou budista (NT 18).

Destes trés antidotos € especialmente sobre a tirania da razéo e obsessiva racionalidade
em relacdo a totalidade do acontecer que se sustentara o edificio da cultura ocidental que,
embora constantemente reformado, circunscreve todo retoque ao nivel superficial de suas
fachadas. Porém, a cultura sob o signo da razdo, em outras palavras, a cultura embriagada por
uma legido de expedientes filoséfico-morais sempre contaminados pelo ideal ascético com
seus "conceitos-mumias” remetidos ao "mundo ao avesso" revela seu envenenamento cronico
no desdobramento de sua logica interna que inevitavelmente desemboca na crise da razao e
dos valores. Crise que também adquire uma formulacdo filosofica no pensamento de
Nietzsche, através do conceito de niilismo. Segundo Nietzsche, esta cultura revelou-se como
um "grande mal entendido" acerca do humano, devido a, "por exemplo, sua falta de sentido
historico, seu 6dio a no¢cdo mesma do vir-a-ser, seu egipcismo”, de forma que, prossegue 0
filésofo, "Tudo o que os filosofos manejaram, por milénios, foram conceitos-mdmias; nada
realmente vivo saiu de suas méaos. Eles matam, eles empalham quando adoram, esses iddlatras
de conceitos - tornam-se um perigo mortal para todos quando adoram” (Cl A razdo na

filosofia, 1). O impulso a racionalizacdo da existéncia que surge com Socrates (ou mesmo
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com Euripedes, como veremos adiante), sendo posteriormente desenvolvido por Platdo e
Aristdteles, serd interpretado por Nietzsche com o recurso da ideia de salvacao e da metéfora
narcotica e também como objeto de uma consistente critica que denuncia a ilegitimidade dos
seus principios mais originarios. Na raiz destes, Nietzsche denuncia uma subterranea e
perigosa inimizade de morte a vida, bem como o secreto envenenamento dos pressupostos
desta.

Esta matriz de pensamento racional que ao conferir a ciéncia humana o poder de "criar
e destruir mundos™ e, com isso, distinguiu a sociedade moderna das sociedades tradicionais -
que apelavam ao mito como instancia reguladora e harmonizadora das tensdes sociais -,
forneceu a estrutura para o desenvolvimento da ciéncia e da tecnologia, que por sua vez
transformaram decisivamente o homem, sua cultura e seu meio e se tornaram o eixo regulador
da sociedade contemporanea. E neste registro que se insere a afirmacéo de Andrew Feenberg
(2003) de que "a racionalidade cientifica se tornou uma nova cultura”. Se, para Nietzsche,
longe de curar, salvar ou redimir o homem, as formulas oficiais da filosofia antes o
precipitaram ainda mais na queda, na degeneracdo, que se tornou ainda mais ameacadora com
os recursos disponibilizados pelo desenvolvimento técnico-cientifico, na medida em que tal
desenvolvimento € por natureza incontornavel e irreversivel, a esperanca de resposta ao
"auténtico problema do homem™ deve ser automaticamente deslocada para a singularidade do
dominio configurado pela moderna cultura cientifica. Porém, a tecnociéncia, assim como as
formas tradicionais de filosofia, moral e arte, apenas reedita as mesmas promessas de cura
para o sofrimento e até mesmo para a finitude humana, com a diferenca de possuir recursos
antes impensaveis. Por isso Nietzsche chamara de "religido do conforto” também a ciéncia
moderna, assim como a racionalidade técnico-cientifica que dela se desenvolve, na medida
em que ambas estendem suas raizes a mesma disposi¢do ou tipo humano do qual emerge nao
apenas esta figura da razdo, mas também a da moral e a da religido. Disposi¢cdo que ao
motivar a transposicao das exigéncias da moral para o dominio metafisico do "em si" - atraves
dos conceitos de "Deus"”, "alma imortal”, "mundo verdadeiro”, “livre-arbitrio”, "virtude",
"além", "verdade" dentre tantos outros -, trai as intences desta que é "a espécie mais nociva
de homem que imp@e a sua existéncia a custa da verdade e do futuro” (EH Por que sou um
destino?, 4). Por "sacrificarem a si o futuro, por crucificarem todo o futuro” (Z 11l De velhas e
novas tabuas) Nietzsche designa a constituicao instintiva debilitada deste tipo de homem bom
e sua compulséo ao entorpecimento mediado pela secularizagdo do idealismo como o
"comego do fim". O fildsofo identificard esta fuga da dor que precipita a humanidade no

declive como um trago constitutivo do niilismo moderno (SOUSA, 2003).
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O niilismo surge como o resultado inevitavel de uma entranhada covardia face a vida
que se tornou instinto, da recusa reiterada de uma perspectiva acerca da realidade capaz de
pensa-la e afirma-la como sendo "da mesma ordem de realidade que tém nossos afetos, -
como uma forma mais primitiva do mundo dos afetos, [...] como uma espécie de vida
instintiva® (BM 36), em suma, enquanto devir, fado e necessidade. A denuncia dos
pressupostos psicofisiologicos desse mal entendido levard a reavaliagdo das promessas de
salvacdo e redencdo, bem como de "melhoramento” que se tornaram lugar comum nas
filosofias desde seu nascimento grego, ainda que sob diferentes mascaras. Estas ndo serdo
entendidas sendo como promessas traidas que muito mais prejudicaram e comprometeram
todos os individuos da espécie humana. Através de uma critica de carater radicalmente inédito
na historia da filosofia Nietzsche antecipa problemas que se tornardo centrais para todo o
pensamento posterior marcando por isso um ponto de inflexdo na tradicéo filoséfica.

E certo que a ciéncia moderna fracassou em sua tentativa de oferecer uma resposta
acerca da realidade tal como ela é, isto é, seu projeto de compreensdo absoluta de cada
fragmento da efetividade posteriormente reunidos em um saber coeso, organico, claro e
distinto malogrou. Sendo assim, é preciso conciliar o fato aparentemente inescapavel de que
nossa esperanca de resposta as demandas de sentido, bem como aos problemas candentes da
existéncia humana atual, muitos dos quais oriundos da sua relagdo com a tecnologia, com as
implicagcbes da propria critica nietzschiana a razdo que incidira sobre os principios e
motivacOes que estdo na base da racionalidade técnico-cientifica. O que nos direciona a
pergunta: E, de fato, legitimo buscar neste dominio uma linha de forca valida para a

compreensdo do fendbmeno humano, deste ser que é 0

mais doente, inseguro, inconstante, indeterminado que qualquer outro animal,
[pois] ndo ha divida - ele é o animal doente: de onde vem isso? E certo que
ele também ousou, inovou, resistiu, desafiou o destino mais que todos o0s
outros animais reunidos: ele, o grande experimentador de si mesmo, o
eternamente futuro, que ndo encontra sossego de uma forca propria que o
impele, de modo que seu futuro, uma espora, mergulha implacével na carne
de todo presente - como ndo seria um tdo rico e corajoso animal também o
mais exposto ao perigo, o mais longa e profundamente enfermo entre todos
0s animais enfermos?... (GM IlI, 3)

Assim, é nesse contexto que inscrevemos a motivacdo por trds de nossos esforcos
reflexivos coligidos nesta dissertacdo que, embora corresponda a um pequeno passo inicial,
tem como pano de fundo a seguinte pergunta: A critica nietzschiana a razéo € capaz de lancar
alguma luz na relacéo problemaética entre o homem e a tecnologia? Relagdo que, a propdsito, a
filosofia apenas recentemente comecgou a delinear com mais clareza seus termos, implicagoes

e constelagdes conceituais, através de uma disciplina recente, a saber, a filosofia da
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tecnologia. Em outras palavras, Nietzsche fornece algum recurso conceitual para delinear com
mais precisdo os termos do problema ao qual fomos conduzidos exatamente pela sede de
saber e dominio da natureza? Em outras palavras, pela "ansia do infinito" antecipada por
Fausto?

Julgamos essa proposta pertinente, porque embora ndo tenha realizado uma reflexéo
filosofica sistemética acerca da tecnologia, encontramos em Nietzsche pontuagdes originais
acerca desta questdo. Visto que a critica a razdo moderna se estende a racionalidade técnico-
cientifica que ndo é sendo a sofisticacdo daquela. A aspiracdo que funda a ciéncia moderna, a
saber, por meio do conhecimento dominar a natureza e também corrigi-la, reedicdo de uma
aspiracdo propriamente socratica, conduzird ao perigo que constitui por sua vez o maior
paradoxo da tecnologia, a saber, o risco da autoaniquilacdo da espécie.

Assim, é a obsessdo pela verdade secularizada através de uma justificacdo ontoldgico-
moral, a mola impulsora que levou ndo apenas ao desenvolvimento da ciéncia, mas também
nos encaminhou ao niilismo moderno caracterizado pela esterilidade dos valores tradicionais
em harmonizar a experiéncia humana agora situada em um mundo com potencialidades até
pouco tempo restritas a ficcdo. De forma que a tarefa que a filosofia atual se coloca é a de
formular filosoficamente, isto €, de delinear com mais clareza e precisdo a complexa rede de
relacfes e sentidos envolvidos no alto custo, que hoje estamos pagando a juros altissimos,
desta avida busca pelo saber. Se a formulacdo filoséfica deste custo ainda nos € obscura, na
medida em que é obscuro todo fenbmeno que ainda estd em curso, pois impede uma Vvisao
mais ampla, podemos apreendé-la, em sua inteireza, de forma simbolica na tragédia de
Fausto. Esta obra retrata em cores ainda hoje palpaveis o dilema com o qual nds nos
deparamos atualmente, a saber, a motivacdo que precipita a existéncia humana em direcéo a
seu maior desafio: o de ndo se perder, ou mesmo, de ndo se aniquilar sob o efeito embriagador
da hybris, o pecado imperdoavel de se equiparar a Deus. Uma aproximacao, ha de se notar,
ambigua, pois a arbitrariedade e a onisciéncia talvez sejam os dons divinos mais cobigados,
aos quais, como atestam os fatos, ndo estdo vinculados, necessariamente, a bondade e a
empatia em relacdo a totalidade dos interesses da comunidade humana. O que nos leva a
perguntar: Sera ainda Deus a meta que obsedia a mentalidade dos homens? Ou mesmo, sera
ainda racional o proceder destes? Nas palavras de Nietzsche, "assim o primeiro problema
filosofico estabelece imediatamente uma penosa e insoltvel contradi¢do entre homem e deus,
e a coloca como um bloco rochoso & porta de cada cultura” (NT 9). O que significa questionar
com Nietzsche e a partir de Nietzsche acerca das possiveis limitagdes da atividade racional
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que talvez expliquem ou pelo menos lancem alguma luz sobre o labirinto no qual a espécie
humana insiste em se perder ou em se autodestruir.

Esta é a constelacdo de problemas substanciais que animaram o programa de pesquisa
que deu origem a esta dissertacdo, bem como orientaram o recorte tedrico inevitavel do
territorio da filosofia nietzschiana solicitado para a discussdo. Porém, antes de delinearmos as
linhas de forca que conduziram o desdobramento do texto, cabe algumas observagdes
metodologicas acerca da pesquisa sobre o pensamento de Nietzsche. Em primeiro lugar,
Nietzsche ndo é um fildsofo sistematico. Esse fato apenas aparentemente pode ser
interpretado como pouco ou ndo problematico, razdo pela qual se consolidou no ambito da
pesquisa sobre Nietzsche uma reflexdo consistente acerca dos problemas inescapaveis
apresentados pela obra deste filosofo, acerca dos quais nos limitaremos a apenas alguns
apontamentos gerais.

Em primeiro lugar, o carater ndo sistematico desta filosofia indica que ndo h& um
tratamento localizado das principais questdes, conceitos ou problematizagdes, de forma que
estas surgem entrelacadas em um pensamento que se constréi por meio de sobreposicdes
tecidas como uma rede complexa e multidirecional que mobiliza implicacbes e movimentos
conceituais multiplos e dramaticamente profundos. Além disso, ha de se ter em mente
também o fato do préprio filésofo considerar a si mesmo como o mais escondido dos
filésofos. Esta consideracdo nos conduz a outra problematica metodoldgica inerente a
pesquisa sobre Nietzsche e bastante discutida, a saber, a questdo da legitimidade e validade
filoséfica da obra postuma em relacdo a obra publicada ou autorizada - considerando que a
edicdo da obra completa de Nietzsche empreendida por Giorgio Colli e Montinari ainda se
encontra em andamento. Esta questdo e de fundamental importancia especialmente devido ao
fato de que a compreensdo do conceito central de vontade de poder somente é possivel
mediante os fragmentos postumos. A singular significacdo dos pdstumos por Nietzsche deve
ser considerada a partir de passagens em que o filésofo assegura que nédo revela o que ha de
mais profundo e especial no seu pensamento. Sabe-se que ele ndo apenas retinha muitas de
suas concepcdes, como também as expressava apenas de modo encoberto, alusivo ou
hipoteticamente. Alguns indicios desta ideia se encontram na autoconsciéncia do filésofo em
relacdo a extemporaneidade de sua filosofia, como lemos em Ecce homo, "Uma coisa sou eu,
outra sdo meus escritos. [...] Tampouco €é ainda 0 meu tempo, alguns nascem péstumos™ (EH
Por que escrevo tdo bons livros?, 1); no carater manifestamente seletivo com o qual encobre
sua filosofia diante da apresentagédo de experiéncias que "alcangam apenas 0s mais seletos; ser

ouvinte é aqui um privilégio sem igual; ndo € dado a todos ter ouvidos para Zaratustra... (EH
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Prologo, 4); ou ainda na sua exigéncia para com os leitores, como lemos em um apontamento
postumo de 1887, "Eu ndo considero mais os leitores: como poderia eu escrever para
leitores?... Mas eu me anoto, para mim" (NIETZSCHE, Fragmento péstumo, outono de 1887,
9[188]; KGW VIl 2, 114, apud MULLER-LAUTER, 1997, p.58). Digna de nota é também a
reflexdo acerca da prdpria acdo limitadora e depreciativa da linguagem expressa na ideia
recorrente segundo a qual "N&o mais amamos o bastante o nosso proprio conhecimento, apds
comunica-lo". (BM 160) Neste sentido, partilhamos da posicao de que 0s postumos devem ser
levados em consideragéo ao lado da obra publicada®.

Outras questdes, que também nos limitaremos apenas a apontar, dizem respeito aos
problemas envolvidos na interpretacdo de sua escrita aforismatica, ndo tratadistica, que abusa
de metéforas, parabolas, poemas e digressées, bem como os problemas envolvidos na edi¢do
ilegitima operada por sua irma Elisabeth Foster Nietzsche da obra A vontade de poder que foi
decisiva ndo apenas a muitas interpretaces influentes de Nietzsche, bem como favoreceu
apropriacOes escusas de sua obra por parte de regimes totalitarios e fascistas. Assim, qualquer
pesquisa acerca da obra de Nietzsche ndo apenas deve se defrontar com tais dificuldades, bem
como a consciéncia destas serve para relativizar qualquer intencdo de uma abordagem que se
queira exaustiva acerca da qualquer tema ou movimento conceitual deste pensador. De forma
que qualquer recorte tedrico na filosofia de Nietzsche embora inevitavel, revelar-se-a4 sempre
problematico.

Assim, para a discussao da critica que Nietzsche dirige a racionalidade moderna
mobilizamos dois movimentos de sua filosofia. No primeiro capitulo revisitamos a primeira
obra publicada de Nietzsche, a saber, O nascimento da tragédia especialmente motivados
pelas consideracbes que Nietzsche traca acerca desta obra no seu periodo de maturidade
intelectual, precisamente em sua autobiografia intelectual, Ecce homo, obra do ano 1888, bem
como no texto chamado "Tentativa de autocritica”, escrito em 1886. Nestes, o filosofo
reclama o merito de ter sido o primeiro pensador a levar a sério o fendmeno de Dionisio,
inaugurando uma esfera de questionamento original ao eleger a ciéncia como objeto de
reflexdo. Embora Nietzsche participe de um periodo histérico em que a remissdo aos gregos é
relativamente frequente, ndo se deve desprezar o decisivo impacto e a importancia do modelo
grego em relacdo a muitos dos principais movimentos e conceitos do corpus nietzschiano. Se,

como afirmamos anteriormente, o problema da superacdo da "maldi¢do da individuacao”,

® "Na verdade hé que se diferenciar entre, por um lado, 'péstumos auténticos', e, por outro lado, excertos em
forma de paréafrase, que Nietzsche ultimava, assim como 'preparacdes' para publicagdes por ele mesmo ainda
realizadas." (MULLER-LAUTER, 1997, p.58).
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intrinsecamente vinculado a questdo imediata da superacdo de uma vontade ascética
acompanha a filosofia de Nietzsche, é certo que a contratese anteposta a esta realidade, a
saber, o paradigma de uma afirmacdo radical da vida, encontra nos gregos sua referéncia
primordial. Esta postura afirmativa, interpretada por Nietzsche como um radical e
transbordante Sim a vida e que configurard o campo semantico para a formulagdo do conceito
de amor fati é paradigmaticamente representada pela tragédia e vivéncia dos gregos antigos.
A pergunta pela necessidade que 0s gregos tiveram da tragédia, ou seja, pela natureza de sua
disposicao para 0 mito tragico, encerra o pano de fundo de uma reflexdo que buscara delinear
um trajeto através do qual essa perspectiva tipicamente afirmativa foi substituida por uma
perspectiva contraria marcada exatamente pela perda desta disposicdo mitoldgica que
determinou o fascinio que, por séculos, a cultura grega antiga exerceu sobre o ocidente tardio.
Trata-se de contrapor duas perspectivas antagonicas, as quais correspondem dois tipos
humanos distintos ao nivel de suas demandas e necessidades psicofisiologicas, que
configuram dois eixos a partir dos quais se construirdo duas culturas opostas, a cultura tragica
e a cultura racional. A questdo de fundo por tras do processo de reformulacdo que implica a
perda dos caracteres originais da tragédia é o problema da origem de um paradigma de
interpretacdo da realidade baseada em um "esquematismo racional da existéncia”. O problema
desta conversdo € que da morte da tragédia, dira Nietzsche, desdobrou-se um vazio que nédo
mais sera preenchido. Este é o ponto de partida da filosofia ocidental, bem como o inicio de
uma trajetoria que irreversivelmente desembocara no niilismo moderno. Por isso, ndo é de se
estranhar que Nietzsche afirme na "Tentativa de uma autocritica™ que o problema central ao
texto foi o problema da ciéncia que "ndo pode ser colocado no terreno mesmo da ciéncia, mas
sim no da arte.” (NT Tentativa de autocritica, 2) Estaremos, portanto, no caminho certo se
insistirmos na hipotese de que neste texto encontramos ndo apenas o primeiro movimento da
filosofia nietzschiana acerca da natureza da obsessdo pelo saber e pela verdade, que
posteriormente originara a ciéncia, mas também uma fonte importante de indicagdes acerca do
contexto de origem e motivacgdes primarias que, sem duvida, contribuirdo sobremaneira para a
compreensdo da critica a razdo que Nietzsche desenvolve e aprimora ao longo de sua obra.

O primeiro capitulo inicia-se com a apresentacdo das linhas gerais da tragédia grega,
considerada por Nietzsche o "fendmeno artistico mais importante da cultura grega™ e da
natureza da funcdo redentora que esta manifestacdo artistica possuia na cultura helénica.
Apontaremos 0s tracos constitutivos da tragédia grega, muitos dos quais marcardo
profundamente o desenvolvimento posterior da filosofia de Nietzsche, a saber, 0 pessimismo

da fortitude préprio aos gregos contraposto ao pessimismo enguanto signo de declinio; o
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modelo de saude transbordante entendido no ambito de uma suscetibilidade & verdade terrivel
e amarga da experiéncia humana e ao absurdo da existéncia, enquanto referéncia para a
formulacdo do "amor ao fado™; o fenémeno do dionisiaco enquanto representacdo ao mesmo
tempo do pathos da individuacdo e da possibilidade de rasgar o véu de Maia em funcéo do
acesso a um substrato encoberto, apenas com o recurso do qual se conhece verdadeiramente o
que ha de essencial na natureza e na realidade; a arte, enquanto pacto de paz entre Apolo e
Dionisio, como uma das instancias fundamentais para a superacdo da ameaca da negacgéo
budista da vontade, dentre outros. A seguir, assinalamos o papel central de Euripedes no
processo de reconfiguracao da tragédia por causa da sua incompreensdo em relacdo ao sentido
profundo contido no interior das tragédias antigas. Através de Euripedes surge uma nova
forma de arte completamente esvaziada do potencial reconciliador da verdadeira tragédia que
teve seu apogeu com Esquilo e Séfocles. Coube a Euripedes arruinar o pilar de sustentagio da
tragédia, o mito de Dionisio e seu solo originario, a musica, produzindo assim um tipo de arte
fria e degenerada reduzida a representacdo da vida e atividades ordinarias. Porém, a tendéncia
mais intima do que surgiu com Euripedes apenas é completamente compreendida quando se o
percebe como "o poeta do socratismo estético"”, isto €, como a antecipacdo do impulso que
ganhara vida e a historia através da figura de Sécrates. Tal € o Ultimo movimento deste
capitulo, a saber, caracterizar o papel de Socrates em sedimentar o caminho para o surgimento
e consolidacdo de um novo tipo humano que pretende atraves do instrumental otimista da
dialética tiranizar todos os dominios da realidade por meio da atividade racional e suas
categorias estruturais. Este tipo humano é que vai habitar a nova consideracdo de mundo
inaugurada por SAcrates e marcada por uma inaudita estimacao do saber.

A vida é enquadrada, sistematizada e, consequentemente, simplificada, medida,
regulada e retificada através da sujeicdo absoluta de todo dominio do acontecer ao canone
racionalista. Com isso suprime-se todo espaco destinado ao irracional, ao contraditorio, ao
sensivel, ao histdrico, ao devir, enfim, aquela instancia afirmada pelos gregos antigos através
da arte. Socrates € o protdtipo do invertido homem tedrico, templo no qual se cultuara o
espirito da ciéncia, em nome do qual se estendera sobre todas as esferas da vivéncia e da
realidade uma rede de pensamentos frios, tecida com os fios de aco da causalidade e da moral.
Socrates permanecera como imagem para a abertura da Caixa de Pandora, em outras palavras,
como o principal semeador de uma nova valoracdo negativa acerca da vida, segundo
Nietzsche, ao plantar a duvida sobre o devir ele empesteou uma sociedade e através desta
contaminou toda uma cultura. Embora Sdcrates tenha sido o primeiro a desconfiar da pratica,

isto é, a questionar a autoridade nascida da vivéncia e da experiéncia concreta, pouco valor se
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da ao fato de que tampouco ele sabia responder as suas préprias questdes. Com a anélise do
problema de Socrates, com o qual Nietzsche se ocupara até o Ultimo ano de vida lucida,
concluimos este primeiro movimento.

Desde a sua primeira formulacdo na obra O nascimento da tragédia, o tema do
conhecimento, que ndo é sendo a proposta de analisar o porqué e 0s impactos da sujeicdo
irrestrita da vida em todas as suas configuragdes ao padréo classico do pensamento racional,
jamais deixara de estar presente na obra de Nietzsche. Nesse sentido, ele pode constituir um
eixo condutor possivel e legitimo para se orientar no labirinto nietzschiano, visto que a
tentativa de compreender a "ruina da razao" surge entrelagada ndo apenas a critica da tradicdo
metafisica, mas também ao diagndstico da degeneracdo cultural e apequenamento humano
que deu origem ao niilismo moderno. Nesse sentido, a critica da razdo nao apenas conservara
alguns tracos desta primeira abordagem, como também se apresentara em um vinculo estreito
com os principais movimentos deste pensamento, apresentando-se em sua formula¢do madura
apenas no ultimo periodo intelectual de Nietzsche. De forma que, neste segundo momento da
presente reflexdo, mobilizamos esse registro tardio, porque entendemos que ele ndo apenas
completa, mas também possibilita uma plena compreensdo do que Nietzsche chama o "pecado
original da razdo". Ou seja, apenas no contexto de uma analise psicofisioldgica autorizada
pela teoria da vontade de poder é que apreendemos a profundidade da critica a concepg¢édo
classica de razdo e suas limitacdes intrinsecas, visto que é neste registro que alcangamos uma
plena compreensdo do tipo humano que a sustenta. Assim, torna-se necessario tracar as linhas
gerais do trajeto que conduz a esta critica madura. Para isso € preciso trazer a tona o conceito
de vontade de poder®, central ao pensamento nietzschiano. Este conceito chave legitima os
recursos evocados por Nietzsche, permitindo-o recolocar o problema da razdo em termos até
entdo inéditos e que podem ser representados pela pergunta acerca do valor do valor. Ao
interpretar toda realizagdo, todo acontecimento seja a nivel individual ou coletivo, ou mesmo
a nivel fisico ou psiquico como uma interpretacdo parcial, pois reflexo de uma constituicao
singular de um modo de vida, Nietzsche desvelara o que ha de tendencioso e relativo em toda
avaliacdo. O proprio conceito de razdo que durante séculos permaneceu intocavel, ndo por

acaso, sera pela primeira vez na histéria da filosofia questionado a partir de pressupostos e

* Ha duas traducdes correntes da expresdo Wille zur Macht para o portugués, como "vontade de poténcia”, opcao
de Scarlett Marton e Rubens Rodrigues Torres Filho e como "vontade de poder” opcdo de Oswaldo Giacobia
Junior. Ambas as possibilidades pressupdem ressalvas, a primeira no sentido de ndo associar o termo poténcia ao
sentido que este termo admite na filosofia aristotélica, enquanto possibilidade de realizagdo de uma finalidade
intrinseca, enquanto a segunda alternativa incorre no risco de restringir o0 campo semantico que o termo Macht
assume na filosofia nietzschiana ao registro exclusivamente politico. Dito isto e prevenidos destes desvios,
optamos pela tradugdo de Oswaldo Giacdia Junior, porém mantemos a outra traducdo no caso da citagdo de
autores que a utilizam.
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recursos que Nietzsche mobilizara de suas reflexdes acerca das questdes candentes da ciéncia
de sua época, especialmente da biologia e fisica. E, portanto, fundamental compreender a
importancia do movimento pelo qual o conceito de vontade de poder se torna o critério
regulador para as reflexdes acerca da vida nos seus diversos niveis de expressao. Razao disso
é que tal movimento implica a compreensdo ou interpretagdo nietzschiana do mecanismo
regulador da dindmica da efetividade, isto é, da logica que orienta todos os fendbmenos ou
acontecimentos da realidade. E sobre esta logica, oposta a logica linear e causal através da
qual a filosofia tradicionalmente explicou e compreendeu a realidade que nos cerca, bem
como sobre principios e critérios de verdade inteiramente desvinculados das tradicionais
opcOes morais de verdadeiro e falso que Nietzsche pode estender a critica da razdo as suas
categorias essenciais, a saber, a ideia de causalidade linear, de finalidade, de objetividade,
universalidade, em outras palavras, a sua arbitrariedade, bem como as ilusbes que dela
participam, como a ilusdo do sujeito e, sobretudo, a ilusdo de uma verdade Ultima,
inquestionavel e fixa.

Com isso julgamos ter apresentado as linhas gerais da critica nietzschiana a razéo de
forma a propiciar elementos que possam contribuir para a reflexdo acerca de uma "grande
suspeita”, a saber, que talvez alguns impasses facilmente constataveis na relacdo do ser
humano com a natureza, com seus pares ou ainda com as suas realizagdes, especialmente
aquelas de ordem técnico-cientificas, possam ser, sendo resolvidos, ao menos melhor
compreendidos, a partir de uma reflexdo aprofundada sobre as limitacBes arbitrarias da
atividade racional, assim como sobre a insuficiéncia do conceito tradicional de razdo diante
do novo contexto tecnolédgico. Nietzsche pode aqui se revelar como um primeiro interlocutor
que nos oferece, além de suas proprias construgdes conceituais, uma indicacdo acerca da
legitimidade de outros campos de reflexdo essenciais a atividade filoséfica. Um exemplo seria
0 campo aberto pelas novas descobertas das neurociéncias que inevitavelmente colocam em
Xeque os conceitos tradicionais de razdo, de consciéncia, de verdade. Se nossa suspeita ndo
for tdo absurda, e acreditamos que ndo seja, Nietzsche pode nos fornecer recursos para
pensarmos acerca de alguns problemas que ndo devemos subestimar. Afinal, a que outro fim
se destina a atividade filosofica sendo aquele de nos prevenir de uma completa ruina,
considerando que, diferentemente da tragédia de Fausto, possa ndo haver um Deus para nos
salvar e nos perdoar pela imprudéncia de nos entregarmos cegamente ao nosso delirio de
onipoténcia? Nesse caso, talvez possamos retomar o conceito de hybris como pecado

imperdoavel, ndo contra Deus, mas sim contra a propria espécie humana, principalmente,
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conforme nos lembra Nietzsche, contra os seus frutos e ocasos mais maduros que, a proposito,

ainda estéo por vir.
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1 O SIGNIFICADO DA TRAGEDIA GREGA

Na "Tentativa de autocritica", texto escrito a guisa de prefacio da obra O nascimento
da tragédia®, Nietzsche enuncia o nicleo deste “livro problematico”, a saber, seus

pensamentos sobre os gregos,
a mais bem sucedida, a mais bela, a mais invejada espécie de gente até agora,
a que mais seduziu para o viver, 0s gregos - como? Precisamente eles tiveram
necessidade da tragédia? Mais ainda - da arte? Para que - arte grega?
Adivinha-se em que lugar era colocado, com isso, o grande ponto de
interrogacdo sobre o valor da existéncia (NT Tentativa de autocritica, 1).

A importancia dos gregos para 0 pensamento nietzschiano atravessa todo o corpus de
sua filosofia, seja na obra publicada, seja na obra péstuma pontilham qual raios luminescentes
0 poder que a cultura grega exerceu sobre Nietzsche. O impacto deste olhar e de suas
considerac@es acerca do tragico, a realizacdo mais significativa da cultura grega, influenciara,
ainda que sob formas e intensidades diversas ao longo da obra, todo o0 seu pensamento. Nesse
sentido, malgrado a remissao a cultura grega, principalmente ao fenbmeno da tragédia grega,
ter se popularizado ndo apenas no pensamento filoséfico e mesmo no pensamento em geral,
especialmente durante o século XIX, Nietzsche reivindica 0 mérito de ter sido o primeiro
pensador a adentrar no labirinto (a melhor imagem para a origem) da tragédia atica. E se
percebemos esta consciéncia ja na primeira olha publicada, "Creio ndo estar afirmando uma
enormidade quando digo que o problema dessa origem ndo foi até agora uma sé vez
seriamente levantado e, por isso mesmo, muito menos solucionado™ (NT 7), ela ressurge com
muito mais forca e seriedade, bem como fundamentada por toda uma constelacdo de

conceitos, na ultima obra escrita no ultimo ano de vida lGcida de Nietzsche,

Fui o primeiro que levou a sério, para a compreensdo do velho, ainda rico e
até transbordante instinto helénico, esse maravilhoso fendmeno que leva o
nome de Dionisio: ele é explicavel apenas por um excesso de forca. [...] Pois
somente nos mistérios dionisiacos, na psicologia do estado dionisiaco,
expressa-se o fato fundamental do instinto helénico - sua 'vontade de viver'.
Que garantia o heleno para si com esses mistérios? A vida eterna, o eterno
retorno da vida; o futuro, prometido e consagrado no passado; o triunfante
Sim a vida, acima da morte e da mudanca; a verdadeira vida, como
continuacdo geral mediante a procriagdo, mediante 0s mistérios da
sexualidade. (CI O que devo aos antigos, 4)

A incontestavel importancia conferida por Nietzsche a "uma questdo psicoldgica tdo

dificil como é a origem da tragédia” (NT Tentativa de autocritica, 4), esclarece-se ao

5 A obra O nascimento da tragédia no espirito da msica inicialmente publicada em 1872 é reeditada em 1886
com o titulo O nascimento da tragédia, ou Helenismo e Pessimismo, com o prefacio chamado Tentativa de
autocritica escrito no mesmo ano.
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percebermos o profundo problema ndo apenas filosofico, mas vital, que ela arrasta consigo, a
saber, a questdo de um radical e "triunfante dizer Sim a vida". A cultura grega é tomada como
0 eterno paradigma da afirmacdo absoluta da existéncia, razdo pela qual é situada pelo
filésofo entre as duas civilizagBes histdricas reconhecidas por sua disposicdo frontalmente
oposta, a saber, a india através de sua "negacio budista da vontade" (NT 7) e Roma, solo no
qual vicejou a "mais perigosa e sinistra de todas as formas possiveis de uma ‘'vontade de
declinio™ (NT Tentativa de autocritica, 5), nesse caso, o cristianismo. Neste sentido, €
plausivel sustentar que a tensdo entre a postura afirmativa da existéncia, que alcanca no
fendmeno do dionisiaco sua mais poderosa metéafora e a disposicdo ascética (crista ou budista)
da vontade, reflexo de uma hostilidade instintiva a vida e fonte primeva de todo niilismo,
pode ser tomada como um possivel fio condutor capaz de articular toda a constelacdo dos
principais conceitos e movimentos da filosofia nietzschiana. Assim, é sobre a necessidade que
0s gregos tiveram da tragédia, sobre a disposi¢do para o mito tragico vislumbrada entre os
helenos da "melhor época, da mais forte, da mais valorosa" e sobre o "descomunal fenémeno
do dionisiaco” (NT Tentativa de autocritica, 1) que Nietzsche constr6i uma penetrante e
decisiva analise do problema do valor da existéncia.

A tragédia se constitui como o fendmeno artistico mais importante da cultura grega

porque é sob seu seio

que se reconforta o heleno com o seu profundo sentido das coisas, tao
singularmente apto ao mais terno e mais pesado sofrimento, ele que mirou
com olhar cortante bem no meio da terrivel acdo destrutiva da assim chamada
histéria universal, assim como da crueldade da natureza, e que corre o perigo
de ansiar por uma negacao budista do querer. Ele é salvo pela arte, e através
da arte salva-se nele - a vida (NT 7).

Para conceber o significado desse conforto, também chamado pelo filésofo "consolo
metafisico” (NT 7) comunicado ao grego pela verdadeira tragédia, somos convidados por
Nietzsche a "ouvir o que a sabedoria popular dos gregos tem a contar sobre essa mesma vida
gue se estende diante de ti com tdo inexplicavel serenojovialidade” (NT 3). Nietzsche
mobiliza uma antiga lenda grega, segundo a qual o rei Midas depois de perseguir e capturar o
sébio Sileno, companheiro de Dionisio, perguntou-lhe qual dentre as coisas era a melhor e
mais preferivel para o homem, ouvindo deste a seguinte resposta: "O melhor de tudo é para ti
inteiramente inatingivel: ndo ter nascido, ndo ser, nada ser. Depois disso, porém, o melhor
para ti é logo morrer" (NT 3). E nesta sabedoria assente nas profundezas da cultura grega que
mergulham as raizes, daquilo que Nietzsche chamard na "Tentativa de autocritica”, um
"pessimismo da fortitude”, bem como esta é a referéncia que esclarece o pendor e

suscetibilidade do grego ao terrivel, ao horrendo e ao problematico da existéncia. Segundo o
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filosofo, "o grego conheceu e sentiu os temores e 0s horrores do existir: para que lhe fosse
possivel de algum modo viver, teve de colocar ali, entre ele e a vida, a resplendente criacdo
onirica dos deuses olimpicos” (NT 3). Assim, de uma prodigiosa e "primitiva teogonia titanica
dos terrores” que perfilava diante dos gregos através das familiares e impiedosas Moiras, em
sua regéncia do destino, do horrivel destino do grande amigo dos homens, Prometeu, bem
como do mais sabio dentre os homens, Edipo, dentre outros tantos exemplos que diariamente
rememoravam aos gregos o sentido do verbo "temer”, desenvolveu-se, mediado pelo impulso
apolineo da beleza, a teogonia olimpica do jubilo (NT 3). O impulso que engendrou todo o
mundo olimpico é essencialmente de natureza apolinea. E sob este impulso que a vontade
helénica coloca diante de si um espelho transfigurador através do qual a existéncia é
legitimada pelo Unico fato de que os deuses, eles préprios, a viverem, de modo que esta
existéncia agora divinizada se torna ndo apenas possivel, como digna e desejada de ser vivida.
Doravante, a verdadeira dor passa a consistir em separar-se dela. A sabedoria terrivel de
Sileno é assim invertida, de forma que podemos afirmar acerca da disposicao instintiva do
heleno profundo que, "A pior coisa de todas é para eles morrer logo; a segunda pior é
simplesmente morrer um dia" (NT 3).

Apolo, divindade da luz e dos poderes configuradores, reina sobre a bela aparéncia do
universo do sonho, cuja alegre necessidade e encanto das formas é expressa pelos gregos
através das exigéncias apolineas de perfei¢do, harmonia e beleza. Da majestosa e rejeitadora
atitude do deus délfico fala a verdade superior do sonho, cuja perfeicdo contrasta com a
realidade cotidiana (tdo lacunarmente inteligivel). Por meio da sapiente tranquilidade do deus
plasmador de cujo olho "solar" nos fala "todo prazer e toda sabedoria da ‘aparéncia,
juntamente com a sua beleza” (NT 1), € que se redime na bela aparéncia das imagens do
sonho um encoberto substrato de sofrimento e conhecimento regido pela figura de Dionisio e

caracterizado pelo

imenso terror que se apodera do ser humano diante de algumas configuragdes
nas quais o principio da razdo parece ter sofrido alguma excegdo. Se a esse
terror acrescentarmos o delicioso é&xtase que, & ruptura do principium
individuationis, ascende do fundo mais intimo do homem, sim, da natureza,
ser-nos-a dado langar um olhar a esséncia do dionisiaco, que ¢ trazido a nos,
0 mais de perto possivel, pela analogia da embriaguez. (NT 1)

Nos transportes dionisiacos que caracterizavam 0s coros baquicos dos gregos, a
multiddo em transe vé em si e diante de si 0 subjetivo se dissolver em completo

autoesquecimento, sendo atravessada pela experiéncia de um retorno a uma primitiva e

esquecida unidade cdsmica.
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sob a magia do dionisiaco torna a selar-se ndo apenas o laco de pessoa a
pessoa, mas também a natureza alheada, inamistosa ou subjugada volta a
celebrar a festa de reconciliagdo com seu filho perdido, o homem. [...] agora
se rompem todas as rigidas e hostis delimitacfes que a necessidade, a
arbitrariedade ou a "moda impudente" estabeleceram entre os homens. Agora
gracas ao evangelho da harmonia universal, cada qual se sente ndo s6
unificado, conciliado, fundido com seu préximo, mas um s, como se 0 véu
de Maia tivesse sido rasgado e, reduzido a tiras, esvoacasse diante do
misterioso Uno-primordial. Cantando e dancando, manifesta-se o homem
como membro de uma comunidade superior: ele desaprendeu a andar e a
falar, e esta a ponto de dangando, sair voando pelos ares. De seus gestos fala
0 encantamento. [...] do interior do homem também soa algo de sobrenatural:
ele se sente como um deus, ele proprio caminha agora tdo extasiado e
enlevado, como vira em seu sonho os deuses caminharem. O homem néo é
mais artista, tornou-se obra de arte: a forca artistica de toda a natureza, para a
deliciosa satisfagdo do Uno-primordial, revela-se aqui sob o frémito da
embriaguez. (NT 1)

Sob a magia deste "artista dionisiaco dos mundos™ (NT 1) os entusiastas dionisiacos
experimentam um sentimento mistico de unidade, rasga-se o veu de Maia e se conhece
verdadeiramente o que h& de essencial na natureza da realidade. Defrontado com o absurdo da
existéncia comunicado pelo ditirambo dionisiaco, do qual ressoa a acdo destrutiva da
sabedoria de Sileno, o individuo se vé diante da ameaca de uma disposicdo ascética da
vontade. Assim como Hamlet, o homem dionisiaco lan¢ou seu olhar a esséncia das coisas,
"ambos passaram a conhecer e a ambos enoja atuar; pois sua atuacdo ndo pode modificar em
nada a eterna esséncia das coisas, e eles sentem como algo ridiculo e humilhante que se lhes
exija endireitar de novo o mundo que esta desconjuntado. O conhecimento mata a acdo, para
atuar e preciso estar velado pela ilusdo™ (NT 7). Diante deste "supremo perigo da vontade,
aproxima-se, qual feiticeira da salvacéo e da cura, a arte; so ela tem o poder de transformar
aqueles pensamentos enojados sobre o horror e 0 absurdo da existéncia em representacoes
com as quais € possivel viver. [...] O coro satirico do ditirambo é o ato salvador da arte grega;
no mundo intermédio desses acompanhantes dionisiacos esgotam-se aqueles acessos a pouco
descritos.” (NT 7)

Na tragedia, o artista imerso na embriaguez dionisiaca de sua autoalienagdo mistica é
redimido por meio do influxo apolineo que Ihe revela seu préprio estado, isto é, a sua unidade
com o fundo mais intimo do mundo. Apolo, através do véu do sonho e da bela aparéncia salva
e protege o individuo do ofuscamento ocasionado pela exposi¢cdo ao poder dionisiaco - da
mesma forma que, na tentativa de fitar frontalmente o Sol surgem manchas escuras como uma
espécie de remédio, o0 apolineo da mascara surge como produto necessario "de um olhar no
gue ha de mais intimo e horroroso da natureza, como que manchas luminosas para curar a

vista ferida pela noite medonha™ (NT 9). Esta é a principal diferenca entre os gregos e 0s
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barbaros dionisiacos: a majestosa e rejeitadora atitude de Apolo imortalizada na arte dorica
protegeu os helenos do elemento dionisiaco brutalmente grotesco que nas Séceas babil6nicas
promoviam a retrogradacdo do homem ao animal. Apenas sob esse pacto entre Apolo e
Dionisio celebrado na tragedia é que compreendemos o significado das festas de redencéo
universal e dos dias de transfiguracéo, s6 agora o rompimento do principium individuationis
se torna um fendmeno artistico e ndo ocasido de dissolucéo. Olhar diretamente para o abismo
e contemplar sem mediacédo a verdadeira esséncia da natureza é colocar-se no lugar de Sémele
que, aconselhada por Hera, convence Zeus a mostrar-se em sua majestade divina, mas sem
poder suportar a epifania de uma divindade imortal, a magnitude desse clardo a fulmina
instantaneamente.

E através do coro que acessamos o sentido profundo da grande reconciliagdo operada
na tragédia entre dois poderes artisticos que, sem a mediacdo do artista humano, irrompem da
propria natureza dando voz e acdo aos dois mundos cravados no fundo mais intimo do ser
humano e que correspondem a dois estados fisiologicos deste, 0 mundo figural do sonho e a
realidade inebriante da embriaguez. Essa duplicidade €é, ela mesma, a fonte e esséncia
primordial da tragédia grega, como expressao dos dois impulsos artisticos emaranhados entre
si, 0 apolineo e o dionisiaco (NT 12). Somente compreenderemos a visdo grega da arte que
deu origem a tragédia se apreendermos "em virtude de que vivéncia de si mesmo, de que
impeto, teve o grego de imaginar como um satiro o entusiasta e o homem primitivo
dionisiaco?" (NT Tentativa de autocritica, 4) E com o sétiro, ser natural ficticio, membro do
coro e habitante desta realidade, porta-voz da sabedoria dionisiaca da tragédia que esta
comeca. Através de um "miraculoso ato metafisico da vontade helénica" dois arquétipos tdo
diversos, dois poderes, dois deuses da arte, dois impulsos artisticos da natureza necessarios
surgem reconciliados naquele que é 0 momento mais importante da historia e do culto grego,
ja que suas consequéncias ecoardo por toda a cultura grega. (NT 2)

Conforme a tradicdo histérica antiga, em sua forma primitiva e originéria, isto é, de
acordo com suas fontes primevas puramente religiosas, "a tragédia surgiu do coro tragico e
gue originariamente era s6 coro." (NT 7) Uma compreensdo valiosa do coro foi revelada por
Schiller. Segundo este, "o coro € visto como uma muralha viva que a tragédia estende a sua
volta a fim de isolar-se do mundo real e de salvaguardar para si 0 seu chédo ideal e a sua
liberdade poética” (NT 7). Tal compreensdo do estatuto metafisico do coro legitima e
assegura a natureza fundamental da tragédia, desobrigada do comprometimento a um
retratamento servil da realidade atraves de representacGes naturalistas e realistas na arte.

Assim como permite compreender o terreno "ideal” enquanto uma armacéo suspensa na qual



33

se situava o coro e dotada da mesma realidade e credibilidade que o Olimpo possuia em
relagdo aos seus seguidores. A tragédia realiza seu potencial mais elevado sob a sanc¢do do
mito e do culto e sob a protecdo da arte celebra-se no centro do palco grego um dos mitos
mais fascinantes e originarios da cultura grega, a saber, 0 mito de Dionisio. Através do coro a
tragédia transportou o heleno antigo ao epicentro do momento atemporal em que se vivia
conjuntamente o martirio do deus dilacerado. "Enquanto companheiro compadecente no qual
se repete o padecimento de seu deus [...] sua vista passeando com grande satisfacdo sobre os
tracos grandiosos da natureza, ainda ndo velados nem atrofiados; aqui onde a ilusdo da cultura
fora apagada da protoimagem do homem; aqui se desvelava o verdadeiro homem, o sétiro
barbudo, que jubilava perante seu deus." (NT 8) Assim, muito mais que um espetéaculo, a
tragédia transporta 0 heleno numa auténtica convulsdo e diferentemente do cinismo passivo
de nosso espectador moderno ele esta ao ponto de sair correndo para amparar seu deus nos
bragos.

Inserida no contexto dos festejos anuais dionisiacos a tragédia reproduz o mito de
Dionisio que ao ser dilacerado pelos Titds experimenta em si 0 pathos da individuacdo, o
verdadeiro sofrimento dionisiaco, razdo pela qual "devemos considerar, portanto, o estado da
individuacdo, enquanto fonte e causa primordial de todo sofrer, como algo em si rejeitavel.
Do sorriso de Dionisio surgiram os deuses olimpicos; de suas lagrimas, os homens." (NT 10)
A forma de Zagreu representa a consciéncia da finitude, as limitaces objetivas impostas ao
individuo pela sua condicdo finita e pelas restricbes impostas pela vida em sociedade. Porém,
diante do semblante do mundo dilacerado, isto €, da imagem de Deméter imersa em eterna
tristeza, anuncia-se 0 renascimento de Dionisio e o fim da individuacdo. Pressente-se o
restabelecimento da unidade através da reconversdo de Zagreu na forma una de Dionisio.
Através desta reconversao a "filosofia da natureza nua e selvagem™ é novamente trazida a luz.
A forca da musica dionisiaca precipita a natureza a expressar sua esséncia por via simbdlica,
Prometeu é libertado de seu abutre e o mito convertido em veiculo da sabedoria dionisiaca. A
esperanga, 0 consolo metafisico diz respeito ao cerne do fendmeno da arte tragica através da
gual se exprime a vida eterna e intocavel da vontade "em sua onipoténcia, por assim dizer, por
trds do principium individuationis, a vida eterna para além de toda a aparéncia e apesar de
todo aniquilamento.” (NT 16) Neste sentido, compreendemos plenamente a afirmacéo
nietzschiana: "O consolo metafisico [...] de que a vida, no fundo das coisas, apesar de toda a
mudanca das aparéncias fenomenais, é indestrutivelmente poderosa e cheia de alegria, esse

consolo aparece com nitidez corporea como coro satirico.” (NT 7) Este consolo



34

nos arranca momentaneamente da engrenagem das figuras mutantes. Nos
mesmos somos realmente, por breves instantes, o ser primordial e sentimos o
seu indomavel desejo e prazer de existir; a luta, o tormento, a aniquilacdo das
aparéncias se nos afiguram agora necessarios, dada a pletora de incontaveis
formas de existéncia a comprimir-se e a empurrar-se para entrar na vida, dada
a exuberante e fecundidade da vontade do mundo; nds somos trespassados
pelo espinho raivante desses tormentos, onde quer que nos tenhamos tornado
um s, por assim dizer, com esse incomensuravel arquiprazer na existéncia e
onde quer que pressintamos, em éxtase dionisiaco, a indestrutibilidade e a
perenidade deste prazer. Apesar do medo e da compaixdo, somos 0s ditosos
viventes, ndao como individuos, porém como uno vivente, com cujo gozo
procriador estamos fundidos. (NT 17)

O homem dionisiaco, assim como Hamlet, langou "um olhar verdadeiro a esséncia das
coisas, ambos passaram a conhecer e a ambos enoja atuar; pois sua atuacdo nao pode
modificar em nada a eterna esséncia das coisas." (NT 8) O contraste entre 0 conhecimento de
uma auténtica verdade da natureza e a mentira da civilizacdo s6 pode ser superado, na ocasido
da obra O nascimento da tragédia, artisticamente, ou seja, apenas uma metafisica de artista
pode justificar a existéncia. Enquanto fendmeno estético, tal como realizado na tragédia, o
grego antigo encontrou seu consolo metafisico, isto é, o sentido pelo qual a vida se tornou
novamente possivel. A reconciliacdo de Zagreu na forma una de Dionisio, presente no mito,
reflete a sabedoria profunda cujo significado apenas se torna transparente através do coro e da
masica dionisiaca, ndo através de palavras e conceitos. Sempre que a primavera se acercava e
"espontaneamente oferece a terra as suas dadivas e pacificamente se achegam as feras da
montanha e do deserto”, cobrem-se de flores e grinaldas o carro de Dionisio e toda uma
cultura através da arte tragica e os festejos em honra a Dionisio reedita o laco que une pessoa
a pessoa, de forma que o filho prodigo pode se reconciliar com a natureza alheada, hostil ou
subjugada.

A grande distin¢do do grego fora, entdo, reconciliar-se de forma artistica e afirmativa
com uma dimensdo essencial da natureza que traduz a verdade amarga, terrivel e cruel
inerente a experiéncia humana, a saber, a consciéncia da propria finitude, da existéncia
individual e fragmentaria inexoravelmente fadada ao sofrimento. Esta realizacdo apenas se
justifica porque eram possuidores de uma salde transbordante, de forma que mesmo seu
pessimismo devia ser compreendido como reflexo desta, afinal os gregos ndo apenas queriam,
mas tinham a necessidade do tragico. O contrario do pessimismo enquanto signo de declinio e
fraqueza de instintos originado posteriormente que diante do horror e absurdo da existéncia
nega a vida e projeta sua esperanca em uma vida suprassensivel.

A tragédia, em sua mais primitiva configuracdo, tinha por objeto apenas o0s

sofrimentos de Dionisio. Até Euripedes, Dionisio foi o Unico herdi cénico, ainda que
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aparecesse numa pluralidade de configuragdes ou por trds de maéscaras de individuos tdo
familiares (como Prometeu ou Edipo) estas eram tdo somente mascaras daquele proto-heroi,
Dionisio (NT 10). Através da tragédia o conteido mais profundo do mito de Dionisio
alcancou sua forma mais expressiva, sob as maos do génio recém-nascido da musica ele
floresceu pela sua ultima vez antes de morrer sob os golpes brutais de Euripedes.

Ao abandonar Dionisio, assim como a musica, Euripedes mediante um processo de
reforma da tragédia comete o mais sacrilego e fatal dos atentados que culminara na morte
deste fenémeno artistico no qual se refugiava uma interpretacéo tragica acerca do mundo.
Porém, com a morte da tragédia, surgiu um vazio enorme por toda parte sentido e nunca mais
superado (a0 menos de forma positiva e artistica). Talvez devéssemos interpretar o eco deste
vazio como o solo movedico no qual um movimento que tem em Euripedes uma de suas
primeiras expressdes se apoiou para consolidar uma perspectiva antagbnica acerca da
realidade, a saber, essencialmente racional. Ou ainda como longinquo canto de sereia a
obsediar o homem teérico como um canto que seduz para a morte. Segundo Nietzsche,
Euripedes representa, no campo da arte, um tropeco a partir do qual se comecou a ver o
mundo de cabeca para baixo, em outras palavras, literalmente pelo avesso. Ainda entorpecida
e confusa, doravante despojada de um solo firme a partir do qual se redimia a vida e a
realidade, a cultura fecha os olhos do mito para abrir os olhos da razdo. Mas ndo se pense que
aqui se enxergue verdadeiramente, mas sim através de um filtro tdo limitado quanto sdo os
Orgdos mais tardios que o regulam, a saber, a visdo e a consciéncia. Esse apequenamento da
percepcdo humana da vida e da efetividade iniciou um processo de atrofia da esperanca,
outrora instintiva, na possibilidade de se alcangar uma perspectiva tdo elevada que seja capaz
de perceber como abaixo de si 0 absurdo da existéncia, bem como abriu 0 caminho para o
prevalecimento de seres que ao invés de dedos para nuances, possuem patas. Esta
simplificacdo obscena da realidade precipitou a humanidade na ladeira escorregadia cujo fim
irremediavel correspondera ao seu naufragio no niilismo moderno.

Porém, resta agora olhar mais de perto, dira Nietzsche, com seu olhar de psicologo, o
gue moveu o processo operado por Euripedes a fim de compreendermos o seu significado e
aquela que correspondera a sua principal consequéncia, a saber, o sedimentar das condicdes
propicias para que um novo tipo humano se reproduza como a mais nociva praga sobre a

terra.
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1.1 Euripedes e o processo de reconfiguracdo da tragédia

Quando o Euripedes-espectador volveu seu talento critico por sobre as grandes obras-
primas dos tragediografos antigos ndo foi sem assombro que se deparou com uma
profundidade enigmatica pairando tranquilamente sobre toda a estrutura do drama e de seus
herdis. A confissdo perturbada de uma impossivel incomensurabilidade imanente ao substrato
musico-dionisiaco da verdadeira tragédia o levou a declarar guerra contra S6focles e Esquilo
ndo com seus escritos, mas como Euripedes-poeta que opds a sua prépria representacdo e
recriacdo da tragédia a tradicdo anterior. Convertendo-se, assim, no arauto de uma nova forma
de criacdo artistica. Quando, sob as méos de Euripedes, desabrochou um novo género de arte,
percebeu-se com pavor e por toda a parte "que ela apresentava realmente os tracos de sua
mée, porém aqueles que esta, em sua longa luta com a morte, mostrara™ (NT 11). Através da
nova comédia atica, sobreviveu a figura degenerada da tragédia.

Até entdo da tragédia participava a duplicidade afetiva entre os impulsos apolineos e
dionisiacos que constituia a fonte e esséncia priméaria da tragédia. Porém, movido pelo
entendimento que para Euripedes significava "a propria raiz de todo desfrute e criacdo™ (NT
11), ele empenhou-se em basear o drama em solo ndo-dionisiaco. Assim, mée e filha foram
proscritos de forma definitiva, ndo sem dor, ndo sem violéncia e a tragédia nunca mais seria
remetida ao seu solo originario, a mdsica, bem como esta nunca mais descarregaria sua
comovedora violéncia do som em imagens similiformes de sonho redimidas na bela
aparéncia. Com a morte da tragédia operada pelas maos de Euripedes, a vontade helénica
nunca mais mirou no espelho transfigurador da arte aquele fundo de sofrimento e verdade da
natureza, de forma que o proprio heleno foi privado de uma das experiéncias mais originais e
incompreensiveis que com a tragédia se tornou fendmeno artistico, a saber, a destrui¢cdo do
véu de Maia, a experiéncia de si como "ser uno enquanto génio da espécie, sim, da natureza."
(NT 2) Com o declinio da tragédia que exclamava "Nos acreditamos na vida eterna!™ (NT 16),
0 heleno perdeu uma instancia em que lhe era possivel se conciliar com a crenga em sua
prépria imortalidade, a qual pertence um passado e um futuro ideais. Ao invés da "filosofia da
natureza nua e selvagem™ (NT 10) que por meio da arte e do simbolismo tragico nos interpela
com sua voz verdadeira e inalterada: "Sede como eu sou! Sob a troca incessante das
aparéncias, a mée primordial eternamente criativa, eternamente a obrigar a existéncia,
eternamente a satisfazer-se com essa mudanca das aparéncias” (NT 16), Euripedes fez refletir
no centro da cena grega a mascara fiel da realidade, fatalmente imperfeita e tosca em relagdo

aqueles perfeitos estados oniricos apolineos em que reina (e a tudo redime) a bela aparéncia,
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bem como t&o impotente diante do desencadeamento de todas as forcas e potencialidades
simbdlicas possiveis ao ser humano e que ecoavam do ditirambo dionisiaco. Ao invés de
proporcionar ao grego a oportunidade de se encontrar com seu proprio deus compartilhando
com este 0 seu sofrimento e sua redencdo, diante do grego foi interposto seu duplo e no solo
profanado da cena a representacdo € reduzida a vida e atividades cotidianas, ordinérias,
comuns. "Excisar da tragédia aquele elemento dionisiaco originario e onipotente e voltar a
construi-la de novo puramente sobre uma arte, uma moral e uma visdo do mundo nao
dionisiacas - tal é a tendéncia de Euripedes que agora se nos revela em luz meridiana.” (NT
12)

N&o mais estando o drama enraizado no solo dionisiaco, restava-lhe como Unica forma
possivel sua formatacdo sob o dominio apolineo do epos dramatizado. Acontece que sob a
regéncia irrestrita de Apolo, o efeito tragico, a saber, aquele amalgamar-se totalmente com
suas imagens, torna-se inalcancavel para o poeta do epos dramatico, de forma que mesmo as
coisas mais terriveis surgem diante dele como imagens de sonho e ainda que exalem o prazer
da bela aparéncia "a consagracdo propria ao sonhar interior paira sobre todas as suas agoes, de
modo que ele jamais € inteiramente ator". Porém, escapa a Euripedes como ator apaixonado
este épico e tranquilo perder-se na aparéncia, bem como a Euripedes como pensador o efeito
dionisiaco que faz mergulhar na historia o espectador, de forma que o drama nas maos de
Euripedes se torna

ao mesmo tempo uma coisa fria e ignea, capaz de gelar e queimar; [que] para
produzir efeito em geral, precisa de novos meios de excitagdo, os quais ja ndo
podem encontrar-se dentro dos dois Unicos impulsos artisticos, o apolineo e o
dionisiaco. Tais excitantes sdo frios pensamentos paradoxais - em vez das
introvisdes apolineas - e afetos ardentes - em lugar dos éxtases dionisiacos -
e, na verdade, sdo pensamentos e afetos imitados em termos altamente
realistas e de modo algum imersos no éter da arte [...] sua tendéncia
antidionisiaca se perdeu antes em uma via naturalista e inartistica (NT, 12).

Euripedes é acima de tudo, como poeta, "0 eco de seus conhecimentos conscientes; é
isso precisamente o que lhe confere uma posicéo tdo memoravel na historia da cultura grega.”
(NT 12) Segundo Nietzsche, essa é a razdo pela qual ele deve ser compreendido como 0 meio
pelo qual se infiltrou na arte e através desta na vida, a tendéncia estética socratica. Apenas
compreendemos 0 que estd realmente em questdo neste processo de reforma da tragedia se
seguirmos a pista de Nietzsche acerca de Euripedes, isto &, a de que ele préprio € apenas uma
mascara, de forma que através dele fala a voz de um demdnio recém-nascido, Socrates. Ainda
que Euripedes tente nos consolar com sua penosa retratagdo, embora sua tragica morte seja,

ela mesma, como diz Nietzsche, um protesto contra a exequibilidade de sua tendéncia, aquela



38

ndo advém sendo tarde demais, pois esta tendéncia ja havia triunfado. Socrates o grande
mentor de Euripedes ja havia se postado como o mais violento opositor a Dionisio e por isso 0
fendmeno mais problematico da antiguidade.

Apenas mediante o impulso socratico € que alcangcamos a tendéncia mais intima do
que surgiu com Euripedes. Apenas através do instinto socratico é que compreendemos 0
movimento pelo qual chega ao poder uma "serenojovialidade de escravo, que ndo sabe
responsabilizar-se por nada grave, nem aspirar a nada de grande, nem valorizar nada do
passado e do futuro mais do que do presente™ que, por conseguinte, covardemente se acomoda
a um "gozo confortavel” (NT 11). Ao prescindir de uma matriz mitol6égica que espelhava o
que havia de mais louvavel e promissor da espécie, 0 génio socratico também ndo reconhece
qualquer sentido de promessa e comprometimento com o futuro, com o porvir, com uma
realizacdo superior enquanto resultante de esforcos atuais. Este acomodar-se cinicamente ao
presente, esse descompromisso com o que foi e 0 que serd, aponta para um modo de
existéncia que fundamenta uma interpretacdo de mundo radicalmente diferente, seja em sua
temporalidade, seja em suas prioridades.

Os alicerces desta nova perspectiva acerca da realidade, originada em contraposicdo a
perspectiva essencialmente tragica, sdo expostos pelos principios que definem a esséncia do
socratismo estético que tem como lei suprema a tese de que "Tudo deve ser inteligivel para
ser belo" e como sentenca paralela "Sé o sabedor é virtuoso". Sentencas que remetem nao
apenas o belo, mas a prépria virtude, bem como toda atividade séria e nobre do humano ao
conhecimento racional. De posse deste principio, canone de um método racionalista aplicado
a arte, Euripedes mediu e retificou todos os elementos do drama e impds ao ouvinte, como
condicdo de participacdo na arte, a necessidade de constantemente calcular significado
farejando com a razdo todo mindsculo fragmento de sentido. E a esta necessidade que
responde a introducdo por Euripedes do prélogo antes da agdo, assim como a instauragdo do
dialogo, entre outras modificagbes. Uma ferida aberta pela qual ocorre o esvaziamento de toda
a tensdo e, portanto, a conversdo da tragédia em espetaculo a ser consumido e facilmente
digerido por um disposicdo, ou ainda, um "estdbmago"” racional. Assim, tal como Platdo farg
mais tarde, expulsando o poeta "irracional” da cidade ideal, Euripedes eleva o principio
estético de que "tudo deve ser consciente para ser belo”, paralelo ao principio socratico
segundo o qual "tudo deve ser consciente para ser bom" (NT 12) ao estatuto de critérios
reguladores absolutos para toda a atividade artistica, desde 0 momento de sua criacdo até o

momento de sua apreciagéo.
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Assim, nas palavras de Nietzsche, "um duvidoso lluminismo" estende suas garras por
sobre a cena grega, fazendo atrofiar as virtudes tradicionais, juntamente com "a antiga,
maratoniana e quadrada solidez do corpo e da alma”, de forma que é no terreno da arte que
vemos brotar uma "nova e inaudita estimacdo do saber e da inteligéncia” (NT 13) contra a
deficiéncia vergonhosa do proceder irracional observado na arte trdgica na medida que em
suas representacdes se privilegia o agradavel em detrimento do Gtil, assim como se admite
uma profusdo de causas sem efeitos e efeitos que esqueceram de suas causas. Irracionalidade
gue nao deve encontrar outro efeito sobre indoles ponderadas que ndo a repulsa e o espanto.
Tal problema foi observado pelo prdprio Socrates que em suas andangas e conversas com
autoridades de vérias areas do saber concluiu que os pretensos mestres procediam "apenas por
instinto”. E aqui

tocamos no coracéo e no ponto central da tendéncia socratica. Com ela, o
socratismo condena tanto a arte quanto a ética vigentes; para onde quer que
dirija o seu olhar perscrutador, avista ele a falta de compreensao e o poder da
ilusdo; dessa falta, infere a intima insensatez e a detestabilidade do existente.
A partir desse Unico ponto julgou Socrates que devia corrigir a existéncia:
ele, s6 ele, entra com ar de menosprezo e de superioridade, como precursor
de uma cultura, arte e moral totalmente distintas, em um mundo tal que seria
por nés considerado a maior felicidade agarrar-lhe a fimbria com todo o
respeito. (NT 13)

Com Sdcrates, o instinto de conservagdo ndo apenas da arte, mas também da moral e
de toda a cultura é testado ao maximo e para sobreviver é preciso agarrar-se estreitamente ao
tronco da dialética. Agora a vida é tornada possivel ndo mais como espelhamento na beleza de
um sofrimento e uma sabedoria do sofrimento, mas sim como algo inevitavelmente
malogrado a ser conhecido e corrigido pelo instrumental otimista da dialética conforme a
nova consideracdo do mundo inaugurada por Socrates. Por trés deste esquematismo racional
da existéncia, cabe observar a atuacdo de um impulso I6gico que com Socrates despontou
como "uma forca da natureza, como sO encontramos, para 0 nosso horrorizado espanto, nas
maiores de todas as forcas instintivas" (NT 13). E neste registro que, como observa Nietzsche,
devemos compreender o fato de que Socrates sentiu esse impulso como uma vocacao divina.
O "daimon de Socrates" é apenas a consciéncia que este filosofo teve do poder que nele
encontrou expressdo. E assim Nietzsche nos oferece a ultima chave para se compreender o

carater de Sécrates:

A sabedoria instintiva mostra-se, nessa natureza t&o inteiramente anormal,
apenas para contrapor-se, aqui e ali, ao conhecer consciente, obstando-o.
Enquanto, em todas as pessoas produtivas, o instinto é justamente a forca
afirmativa-criativa, e a consciéncia se conduz de maneira critica e dissuasora,
em Sécrates é o instinto que se converte em critico, a consciéncia em criador
- uma verdadeira monstruosidade per defectum! E na verdade percebemos ai
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um monstruoso defectus de toda disposi¢do mistica, de modo que se poderia
considerar Sécrates como o especifico ndo-mistico, no qual, por superfetacao,
a natureza légica se desenvolvesse tdo excessiva quanto no mistico a
sabedoria instintiva. (NT 13)

Porém, mesmo Socrates ndo encerra em si 0 gran finale dessa nova configuracdo
pulsional ineditamente nascida na cultura grega, pois ele é apenas o prot6tipo do homem que
ha de vir. Com seu talento dialético de promover o nascimento de ideias, por suas maos
nasceu o homem tedrico. Segundo Nietzsche, em Sdcrates reconhecemos a possibilidade de
uma forma de existéncia até entdo inédita, o tipo homem tedrico. Através deste tipo humano o
espirito da ciéncia, com sua disposicdo tdo inteiramente contraria ao espirito da musica,
estendeu sobre todo o globo, bem como sobre a totalidade da vivéncia humana sua rede de
pensamentos frios e conceitos-mumias tecida com os fios de aco da causalidade e da moral. E
apenas pela atuacdo neste Unico parto que Sécrates constitui um ponto de inflexdo e vértice da

histéria universal.

1.2 Socrates e o parto do homem tedrico

O invertido homem teérico do racionalismo socratico s6 pode ser compreendido a
partir do seu antagonista, o intuitivo homem tragico, assim como o espirito otimista da ciéncia
e seu conhecimento conceitual e abstrato da existéncia, s6 adquire pleno sentido diante do
espirito da mdsica, proscrito juntamente com a interioridade reconciliadora do mito que este
resguardava. A sabedoria do "So6crates moribundo™ cuja impoténcia o estimula a tornar tudo
calculavel e previsivel, em suma, determinavel pela consciéncia, opGe-se seu mais poderoso
duplo, o "Sdcrates musicante", aquele que apenas em seus ultimos momentos, ja na prisao, da
ouvidos a voz de seu daimon a incita-lo a fazer mdsica - Gnico e mais luminoso momento em
que uma duvida paira sobre os limites da natureza despotica da l6gica, bem como sobre a
relacdo vertical estabelecida entre ciéncia e arte. N&o teria afinal Socrates se perguntado,
"Sera que a arte ndo é até um correlativo necessario e um complemento da ciéncia?" (NT 15)

Assim, o declinio do artista intuitivo, seguido da origem e consolidacdo do tipo
homem tedrico, cuja estrutura cognitivo-psico-fisioldgica se enraiza no paradigma racionalista
inaugurado por Socrates, s6 adquire plena significacdo se compreendido no contexto do
processo de reconfiguracdo da tragédia e racionalizacdo da arte. Com isso em mente,
acessamos o significado de uma passagem da "Tentativa de autocritica" acerca da obra O

nascimento da tragédia na qual Nietzsche afirma,
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O que consegui entdo apreender, algo terrivel e perigoso, um problema com
chifres, ndo necessariamente um touro, por certo, em todo caso um novo
problema: hoje eu diria que foi o problema da ciéncia mesma - a ciéncia
entendida pela primeira vez como problematica, como questionavel. (NT
Tentativa de autocritica, 2)

Ainda em relacdo a originalidade com a qual se tratou o problema da ciéncia na obra O
nascimento da tragédia, Nietzsche acrescenta que nesta obra tal problema foi "colocado sobre
o terreno da arte - pois o problema da ciéncia ndo pode ser reconhecido no terreno da ciéncia."”
(NT Tentativa de autocritica, 2) Por isso Nietzsche salienta que seu verdadeiro problema era
0 da ciéncia. Em Ecce homo, Nietzsche afirma que as duas inovac¢6es decisivas do livro foi a
compreensdo do fendmeno dionisiaco entre 0s gregos e a compreensdo do socratismo - de
Sécrates como o instrumento da dissolucdo grega, um decadente tipico no qual se encarna e
solidifica a oposicdo entre racionalidade e instinto - oposi¢do denunciada como uma forca
perigosa que mina a vida.

Através de Socrates 0 homem tedrico nasce triunfante e sedento de poder e tem seu
mais alto alvo de prazer num processo de desvelamento da realidade cada vez mais completo.
"Por isso Lessing, o mais honrado dos homens teoricos, atreveu-se a declarar que lhe
importava mais a busca da verdade do que a verdade mesma: com o que ficou descoberto o
segredo fundamental da ciéncia." (NT 15) Segundo Nietzsche, ao lado deste acumulo de

conhecimentos ergue-se

uma profunda representacédo ilusdria, que veio ao mundo pela primeira vez
na pessoa de Socrates - aquela inabaldvel fé de que o pensar, pelo fio
condutor da causalidade, atinge até os abismos mais profundos do ser e que o
pensar estd em condicdes, ndo s6 de conhecé-lo, mas inclusive de corrigi-lo.

Mais adiante:

Sacrates: ele nos aparece como o primeiro que, pela mdo de tal instinto da
ciéncia, soube ndo s6 viver, porém - 0 que € muito mais, morrer; dai a
imagem do Sécrates moribundo, como o brasdo do homem isento do temor a
morte pelo saber e pelo fundamentar, encimar a porta de entrada da ciéncia,
recordando a cada um a destinagdo desta, ou seja, a de fazer aparecer a
existéncia como compreensivel e, portanto, como justificada. (NT 15)

Com Sdcrates a racionalidade cientifica, com sua missdo de justificar a existéncia
através de seu enquadramento em um esquematismo ldgico-conceitual da razdo, emerge como
paradigma oficial. Porém, ndo se trata apenas da fé inabalavel na escrutabilidade da natureza e
do ser, isto €, da obsessdo em tudo explicar pelo saber e pelo fundamentar que, nas palavras
de Nietzsche, constitui o préprio fundamento da ciéncia, mas cabe sublinhar que o

conhecimento autoriza também a "corre¢do™” da existéncia, uma pretensdo especificamente
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técnica. Temos assim bons indicios para suspeitar, juntamente com Sousa (2003), que na obra
O nascimento da tragédia vemos a primeira caracterizagdo do modelo de racionalidade
técnica proprio a modernidade cujos principais tracos sdo: a consolidagdo de um projeto de
ajustamento do mundo para anular a contingéncia e o resultado dessa transformacdo como
sendo afinal, o reflexo do transformador.

Se na obra O nascimento da tragédia, diante do supremo perigo que ameaga a vontade
caracterizado pela consciéncia do absurdo da existéncia que ndo € sendo consciéncia da
individuacéo, da finitude e da dor sentida pela vida individualizada condenada a relatividade e
a limitacdo, € a arte que se aproxima "qual feiticeira da salvacdo e da cura" reeditando, sob a
sancdo do mito e da religido, a certeza de uma unidade primordial c6smica por tras do véu de
Maia, através da qual apesar de todo dinamismo dos fendmenos a vida permanece plena de
prazer, agora, no entanto, € sob a sancdo da ciéncia que essa dor demasiado humana
encontrara lenitivo na forma de uma cadeia de proposi¢cdes encadeadas logicamente. Esta

consciéncia da dura verdade da individuacao € que constitui

o problema do sentido introduzido pela consciéncia que a tragédia simboliza:
ao contrario do animal ([que experimenta uma] unidade primitiva com o
todo, na medida em que carece do ponto de vista exterior da consciéncia)
para o homem pensante a condicdo individual e a certeza da morte se tornam
presentes e, retirando a existéncia seu carater absoluto, confrontam o ser com
a impossibilidade da plena e imediata afirmacgéo e, simultaneamente com a
necessidade de um sentido. (SOUSA, 2003)

Assim como o artista, 0 homem teérico € protegido da ética pratica do pessimismo,
caracterizada pela disposicdo ascética da vontade, por um contentamento em relacdo a
existéncia, porém, diferentemente do primeiro que se compraz com o0 que apds a revelagéo
permanece velado, deste ultimo desata uma "universalidade jamais pressentida da avidez de
saber” (NT 15) capaz de incita-lo a existéncia com uma forca que jamais encontrara paralelo.
A partir do surgimento do homem tedrico a mediagcdo com a "maldicdo da individuagdo”, ou
seja, com a tensdo diante da sempre iminente disposi¢do ascetica da vontade, propria aos
estados nos quais se conhece verdadeiramente a realidade tal como ela é, ndo mais se dara sob
0 signo da arte em sua configuracdo religiosa, como foi o0 caso do helenismo antigo, mas
antes, a partir do paradigma da racionalidade que encontrara na modernidade seu momento
decisivo. E a semente do niilismo moderno que Nietzsche vé nascer juntamente com 0 homem
teorico, visto que este, diversamente do heleno antigo, diante do pressentimento inevitavel do
conhecimento da verdadeira natureza da efetividade, imediatamente o rebaixa ao submundo

(moralmente) inferior em relacdo ao conhecimento "racional™ da realidade modulado por
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categorias calculdveis e previsiveis que nos obriga a sempre estipular "unidade, identidade,
duragdo, substéncia, causa, materialidade, ser" (Cl A "razdo" na filosofia, 5), assegurando
com esta postura um controle que seria impossivel no registro de um conhecimento
essencialmente "trdgico” e auténtico da existéncia, dada a estrutura de sua constituicdo
psicofisioldgica naturalmente impotente e limitada. Esse artificio, caracterizado por Nietzsche
como uma "profunda representacgdo iluséria da realidade", embora corresponda a uma postura
negativa em relacdo a vida, acaba por lancar o individuo a vida salvando-o da negacéo
ascética da vontade. O homem tedrico interpBe entre si e a natureza o espelho transfigurador
da razdo e através deste percebe a vida e a existéncia como algo a ser conhecido e justificado
racionalmente, isto é, como algo calculdvel, previsivel e sistematizavel, pois causalmente
organizado.

Sob a tirania da razdo atribui-se ao saber e ao conhecimento verdadeiro o poder de
uma medicina universal que distingue na busca pela verdade, bem como na mobilizagéo do
mecanismo dos conceitos, juizos e deducBes a mais nobre e auténtica ocupacdo humana. E
nesse registro que devemos questionar todas as definicdes ou caracterizacdes do humano e sua
pretensa superioridade no mundo animal. Tema que, a proposito, atravessou toda a historia do
pensamento ocidental. Com o triunfo da racionalidade dialética a razdo se torna a chave de
acesso ndo apenas aos segredos mais ocultos da natureza e do ser, mas também a vitéria - até
entdo apenas prometida pela religido - sobre o erro, sobre o mal, sobre o sofrimento e, como
um desenvolvimento posterior desse mesmo processo, sobre a finitude humana. Poucos temas
exerceram tanto fascinio na ciéncia como o projeto de um dia superar tal limitacdo organica,
mas enquanto isso ndo ocorre, permanece o plano de alargar o maximo possivel a longevidade
humana. Porém, esta fuga longe de refutar o niilismo apenas acelera o processo de sua
consumacdo. Dar ouvidos ao alarido acerca do potencial da ciéncia em redimir o humano,
eliminando-lhe a dor, o sofrimento e o trabalho, libertando-o da arbitrariedade da natureza,
bem como fornecendo-lhe respostas a todas as suas perguntas pressupde uma autoiluséo
voluntariamente admitida devido ao seu potencial reconfortante e de facil digestdo. Diante do
fato de que o conceito de verdade constitui uma das chaves mestras para a compreensdo da
ciéncia (DA COSTA, 1999, p. 23), Nietzsche denuncia o carater reativo que anima a vontade

de verdade®, mébile de todo impulso cientifico, como a manifestacdo de uma indisposicao e

® O conceito de vontade de verdade é central na critica da razdo, especialmente, em relagdo a pretensa
neutralidade e objetividade do espirito cientifico. Tal conceito é o vetor pelo qual o filésofo denuncia o fato de
gue, ao contrario do que afirma, também a ciéncia repousa em uma crenga, a saber, a convicgdo de que "nada é
mais necessario do que a verdade, e em relacdo a ela tudo o mais é de valor secundario”. A grande pergunta
langada a vontade de verdade da ciéncia é: "Que sabem vocés de antemdo sobre o carater da existéncia, para
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impoténcia em relagdo a ambiguidade, polissemia e impossibilidade de fixar a dindmica
inerente a vida, entendendo qualquer absolutizagdo como uma tentativa de fuga ou como um
narcatico.

Embora a modernidade forneca o pano de fundo no qual se torna possivel que
Zaratustra porte a mensagem de que "Deus morreu” (GC 125), Nietzsche ndo demora a
perceber que o vazio deixado pela religido e pela metafisica, que ndo mais interpdem seus
conceitos abstratos enquanto referéncias absolutas na mediacdo com a vida, tende a ser
preenchido por novas formas de negacao e "efetivamente Nietzsche identifica na combinacéo
da racionalidade moderna com a técnica a mais perigosa dessas formas, assumindo ja os
tracos hegemonicos de uma nova religido.” (SOUSA, 2003)

Nietzsche pretende recontar a histéria oficial acerca da origem da filosofia que a situa
no momento em que a compreensdo do mundo e da realidade através do mito é superada pelo
paradigma da racionalidade e sua pretensa misséo de libertar o homem da obscuridade e da
limitacdo proprios a uma perspectiva figurada, infantil e ildgica da realidade, a fim de
desenvolver suas faculdades mais elevadas, aquelas que Ihe conferem um estatuto Gnico na
natureza, bem como a sua especificidade humana. Ndo por acaso, a critica nietzschiana a
razdo moderna encontra seus pressupostos e analogia fundamental no processo de dissolucao
da tragédia. Porém, o fildsofo evidencia na passagem da interioridade do mito para a
exterioridade da consciéncia ndo a emancipacdo do homem e sua elevacdo a uma percepcao
clara e distinta da realidade promovida pelo livre desenvolvimento de suas faculdades, mas,
ao contrario, o seu mergulho em uma autoilusdo perigosa, porque é muito mais dificil
combater um inimigo que ndo se reconhece como tal. Por trds do poder de persuasdo e
conforto desta, que serd chamada por Zaratustra de "pequena razdo™ se oculta uma avaliacao

da vida essencialmente negativa e reativa que reflete uma constituicdo psicofisiologica ja

poder decidir se a vantagem maior esta do lado de quem desconfia ou de quem confia incondicionalmente? E se
as duas coisas forem necessarias, muita confianca e muita desconfianca: de onde podera a ciéncia retirar a sua
crenga incondicional, a convic¢do na qual repousa, de que a verdade é mais importante de que qualquer outra
coisa. Justamente esta convic¢do ndao poderia surgir, se a verdade e a inverdade continuamente se mostrassem
Uteis: como € o caso" (GC 344). A desvalorizagdo do engano, sobretudo, diante de uma compreensao da vida
como erro, simulacdo, aparéncia, em funcdo de uma "verdade a todo custo”" indica que a ciéncia, em seus
pressupostos mais intimos, remonta ao terreno da moral, mais precisamente, a uma disposicdo negadora da vida,
representacdo de uma oculta vontade de morte. Assim, a pergunta "Por que ciéncia" nos leva a uma outra, "para
gue moral?" Ao negar a condi¢do prépria da vida, da historia e da natureza, o cientista as recria em fungéo de
uma outra esfera, mais "verdadeira", ideal, ou seja, metafisica. Assim, Nietzsche conclui "a nossa fé na ciéncia
repousa ainda numa crencga metafisica”" (GC 344) que pode ser remetida ao outrora inquestionavel dogma de que
Deus é a verdade e a verdade é divina. De forma que a ciéncia assume o papel outrora desempenhado pelos
conceitos francamente metafisicos e religiosos. Isso explica o carater reativo, negador da vida e niilista da
prépria ciéncia.



45

comprometida, malograda, cujos instintos se encontram cansados e desagregados. Neste
sentido, lamenta Nietzsche:

Ao fim desta que pode ser chamada a melhor época grega, 0s gregos,
precisamente nos tempos de sua dissolucdo e fraqueza, se tornaram mais
otimistas, superficiais, teatrais, ansiosos por ldgica e logicizacdo, isto é, ao
mesmo tempo mais serenojoviais e mais cientificos? Como? Poderia
porventura, a despeito de todas as "ideias modernas" e preconceitos do gosto
democratico, a vitéria do otimismo, a racionalidade predominante desde
entdo, o utilitarismo pratico e teorico, tal como a propria democracia, de que
sdo contemporaneos - ser um sintoma da forca declinante, da velhice
abeirante, da fadiga fisiologica? (NT Tentativa de autocritica, 4)

A suspeita de que o ocaso da fase mais transbordante da cultura grega, bem como o
nascimento de um novo e irrefutavel sol que jamais se pde, mas tiraniza a existéncia com sua
claridade estridente, deveu-se a um estado de degeneracdo fisioldgica nos direciona a um
outro movimento da filosofia de Nietzsche, desta vez localizado em sua fase mais madura.
Trata-se da critica de carater psicofisiologico legitimada pelo conceito de vontade de poder.
Apenas por meio desta critica € que poderemos compreender melhor o diagndstico que
Nietzsche faz do estatuto da razdo e do fendmeno da modernidade entendidos enquanto
fendmenos que refletem um tipo humano singular, a saber, 0 homem tedrico. Compreender a
criagdo desta personagem configura aqui o fio que articula todos os movimentos da presente
reflexdo, de forma que se em um primeiro momento desta analise consideramos o processo de
reformulacdo da tragédia como um evento que tem como um dos principais efeitos a
sedimentacdo das condicdes para a origem e conservacdo deste tipo humano; nosso préximo
movimento, sera compreendé-lo no registro do recurso explicativo mais poderoso da filosofia
de Nietzsche, porque possibilita o esclarecimento do modo de ser, das disposicdes,

inclinacdes e, sobretudo, a economia pulsional que regula e justifica essa forma de vida.
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2 O CONCEITO DE VONTADE DE PODER COMO CHAVE PARA A
DISCUSSAO ACERCA DO PROBLEMA DA "RUINA DA RAZAO™

A obra Crepusculo dos idolos nos oferece uma chave privilegiada de entrada ao
pensamento maduro’ de Nietzsche, ndo apenas porque foi escrita no Gltimo ano de vida ltcida
do filésofo constituindo, assim, uma espécie de sintese e recapitulacdo dos movimentos
centrais de sua filosofia, mas também porque dedica especial atencdo a questdo central de
nossa investigacdo, a saber, o problema da "ruina da razdo" pensado no contexto de uma
analise psicofisioldgica apenas autorizada e plenamente compreendida no registro da teoria da
vontade de poder. Além disso, ndo se deve menosprezar a préopria opinido do filésofo, que

assim se refere a esta obra em sua autobiografia intelectual:

Querendo rapidamente fazer uma ideia de como antes de mim tudo estava de
cabeca para baixo, comece-se por esse livro. O que no titulo se chama idolo é
simplesmente o que até agora se denominou verdade. Crepusculo dos idolos -
leia-se: adeus a velha verdade... [...] Eu sou o primeiro a ter em maos o0 metro
para "verdade", o primeiro a poder decidir. [..] E, em toda seriedade,
ninguém antes de mim conhecia o caminho reto, o caminho para cima:
apenas a partir de mim ha novamente esperangas, tarefas, caminhos a tracar
para a cultura - eu sou o seu alegre mensageiro... exatamente por isso também
sou um destino. (EH Crepusculo dos idolos, 1)

Nesta passagem entrevemos uma motivacdo essencial por tras da critica aos idolos
eternos e jovens que nédo se deve desprezar (embora sobre ela nos limitaremos a uma breve
indicacdo). Trata-se da proposta de um novo caminho para a cultura. Isso significa que
Nietzsche ndo esta preocupado simplesmente em analisar e diagnosticar a falacia constitutiva
da natureza daquilo que até hoje foi considerado como verdade, que ndo é sendo o proprio

problema da cultura, mas também se preocupa em propor um novo caminho para a cultura

’ Seguimos a classificagdo em trés periodos do corpus nietzschiano formulada por Scarlett Marton "Resulta que
passamos a considerar primeiro periodo o que vai de 1870 a 1876 e abrange: 1870 - O drama musical grego,
Socrates e a tragédia e A visdo dionisiaca do mundo; 1871 - O nascimento da tragédia no espirito da musica;
1872 - Sobre o futuro dos nossos estabelecimentos de ensino e Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos;
1873 - A filosofia na época tragica dos gregos, Sobre verdade e mentira no sentido extramoral e Primeira
consideracdo extemporanea: David Strauss, o devoto e o escritor; 1874 - Segunda consideracdo extemporanea:
da utilidade e desvantagem da histéria para a vida e Terceira consideragédo extemporanea: Schopenhauer como
educador; 1876 - Quarta consideracdo extemporanea: Richard Wagner em Bayreuth e ainda fragmentos
postumos. O segundo periodo, de 1876 a 1882, compreende: 1878 - Humano, demasiado humano; 1879 -
Miscelanea de opinifes e sentencas e O andarilho e sua sombra, apéndices a Humano demasiado humano,
reunidos posteriormente num Gnico volume; 1881 - Aurora; 1882 - A gaia ciéncia (as quatro primeiras partes);
além de fragmentos postumos. O terceiro periodo, de 1882 a 1888, engloba: 1883/1885 - Assim falou Zaratustra;
1886 - Ensaio de autocritica a guisa de prefacio a O nascimento da tragédia, prefacios ao primeiro e ao segundo
volumes de Humano, demasiado humano, Aurora e A gaia ciéncia, assim como a quinta parte deste livro, e Para
além de bem e mal; 1887 - O niilismo europeu e Genealogia da moral; 1888 - O caso Wagner, Crepusculo dos
idolos, O anticristo, Ecce Homo, Nietzsche contra Wagner e Ditirambos de Dioniso e fragmentos postumos"”
(MARTON, 1990, p.24-25).
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caracterizado pela depuragdo das ilusdes, arbitrariedades e infantilidades inerentes aos seus
pressupostos. Segundo Frezzatti Jr. (2004, p.116) Nietzsche é considerado pioneiro em
relacdo ao estudo da cultura, de forma que o problema da elevacdo da cultura enquanto
problema da elevacdo do homem pode ser considerado como a sua questdo primordial. Ora, a
critica as velhas verdades participa da critica mais ampla direcionada a configuracéo cléssica
da razdo, pois como expomos no capitulo anterior é prdprio ao paradigma da racionalidade
inaugurado por Socrates a tdo familiar avidez por um desvelamento cada vez mais completo
da efetividade. Neste sentido, podemos afirmar que a critica a razdo pode servir como um fio
condutor possivel para a compreensdo do projeto nietzschiano de demolicdo de todo um
edificio metafisico arbitrariamente construido sobre conceitos ideais, isto &, ficcBes
originarias que, por conseguinte, nos encaminham ao ponto de partida da tradicdo do
pensamento ocidental. Nietzsche parte da critica a cultura moderna em todas as suas
manifestacdes sejam elas compreendidas no dominio da metafisica, da arte ou da religido e
moral, assim como capturadas em suas artimanhas de disfarce por tras das estruturas,
categorias e motivacOes da ciéncia.

O crepusculo dos idolos nos remete, assim, ao maior acontecimento recente, isto é, ao
fato de que "Deus estd morto" e juntamente com este conceito mais elevado (o conceito de
Deus como causa sui) definhou também a crenca em todo idealismo refletido nos conceitos
metafisicos como "ser", "alma", "Bem", "perfeicdao", "verdade" e todo o anémico e frio rol
destas "fantasias doentes desses tecedores de teias" (Cl A razdo na filosofia, 4). Para aqueles
gue guardam alguma suspeita no olhar, algum sol parece ter se posto, alguma velha e
profunda confianca foi abalada profundamente e tudo o que sobre ela foi construido comeca a
desmoronar. Porém, a grandeza desse fendmeno o torna impossivel de ser imediatamente
digerido, de forma que durante séculos a sombra deste deus morto ainda sera mostrada em
cavernas. E eis que no cerne deste acontecimento, que carrega consigo a persisténcia de seu
efeito, encontramos a dendncia de que na realidade, nossa crenga em uma interpretacao
racional do mundo, segundo a qual o valor e o sentido deste repousa exclusivamente em sua
"equivaléncia e medida no pensamento humano, em humanos conceitos de valor, um 'mundo
da verdade', a que pudéssemos definitivamente aceder com ajuda de nossa pequena e
quadrada razéo" (GC 373), repugna por reduzir a natureza, a polissemia imanente a dindmica
da efetividade, que ndo € sendo caos e possibilidade infinita de interpretacfes, ndo apenas a
perspectiva humana, mas ao que nela hd de menor, mais tardio e incompleto, ou seja, a sua
pequena razdo e consciéncia. Reduzir a existéncia a um esquematismo racional,

pretensamente objetivo e universal que, embora assuma ares “cientificos”, ainda se encontra
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fundado em crengas metafisicas, isto &, em avaliacBes morais, significa despojar o mundo de
sentido e legitimidade, abdicando de qualquer possibilidade de apreender e conhecer algo da
vida e da existéncia ao Ihes negar o seu estatuto proprio.

Longe de despertar o homem para sua mais nobre potencialidade, na realidade, a razao
serviu apenas como mais um narcotico, uma autoilusdo, cujo sonho ndo produziu sendo
monstros, ainda que sob a "fria e clara luz do dia". Assim, esta é a disposi¢do segundo a qual
Nietzsche como "médico da cultura™ usa seu "martelo™ para ascultar os idolos, testando a sua
consisténcia e legitimidade, pela primeira vez incomodados em seu sono tranquilo.

N&o por acaso, o periodo de maturidade da obra nietzschiana é chamado por Scarlett
Marton de "periodo da transvaloracdo dos valores". Neste momento o filésofo procede a uma
rearticulacdo de suas ideias a partir de uma nova 6tica na qual torna operatério o conceito de
valor, de forma que a reflexdo sobre os valores (particularmente os valores morais) ganha uma
renovada consisténcia através da instauracdo do procedimento geneal6gico, como se pode
observar nos prefacios de 1886 aos livros ja publicados e a autobiografia intelectual de 1888.
Ainda segundo Marton, "o que viabiliza esta reorganizacdo € a cosmologia, que ele entdo
constrdi a partir dos conceitos de vontade de poténcia e eterno retorno. [Nietzsche] Pode,
enfim, colocar a questdo do valor dos valores, pois o critério de avaliacdo ja se encontra dado
pela filosofia da natureza" (1990, p.14). Assim, a realizacdo de uma verdadeira genealogia
dos valores morais, tal como Nietzsche a entende, isto é, enquanto percepcdo da tonalidade
das avaliacbes por tras do(s) valor(es) analisado(s), apenas é possivel e legitima a partir do
amadurecimento do conceito central de vontade de poder. Tal é a originalidade do proceder
genealdgico em Nietzsche, pois somente no registro de operacdo da vontade de poder, em
outras palavras, no contexto ao qual nos remete o critério de avaliacdo gerado no ambito de
uma filosofia da natureza, é que Nietzsche encontrara a raiz primeira das avaliacbes e de
qualquer juizo de valor.

A afirmacdo de Nietzsche de que "este mundo é a vontade de poder - e nada além
disso! " (VP 1067) nos fornece uma importante indicacdo acerca do ambito de atuagdo da
vontade de poder. Com isso, o fildésofo assinala que a vontade de poder esta presente e atua na
totalidade da efetividade, revelando-se como a Unica qualidade que se deixa encontrar na
variedade do efetivo, isto €, como o Unico atuante em toda parte. Porém, qualquer tentativa de
substancializar a nocdo de vontade de poder, compreendendo-a como um principio ou
fundamento do ser ou um ens metaphysicum, implicaria em contradizer a formulagéo
nietzschiana. Ainda que se tenha em vista passagens que se referem ao "mundo, cuja esséncia

é vontade de poder" (BM 186) ou como lemos em um fragmento que "se a esséncia mais
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intima do ser é vontade de poder [...] se a esséncia mesma é vontade de poder" (VP 693),
qualquer compreensdo da vontade de poder como um principio universal subsistente por si
préprio, isto €, como uma espécie de Um que se particularizaria nas variadas expressfes do
efetivo, implicaria remeter Nietzsche a um sentido de metafisica que ele ndo apenas
manifestamente critica®, como também promove o seu desmoronamento. De forma que,
quando Nietzsche afirma que o mundo entendido como o todo da efetividade é vontade de
poder, ele tem em mente uma multiplicidade factica de vontades de poder que é sempre dada
enquanto quantitativas particularizacdes nos eventos concretos. O conjunto de vontades de
poder, isto €, de quanta de poder, apenas pode ser concebido como (e a partir de sua)
atualizagdo. Esta atualizacdo se apresenta como (e, até mesmo constitui 0) devir, entendido
por Nietzsche como o vir-a-ser agonistico de vontades de poder.

Assim, a vontade de poder s6 existe factualmente enquanto jogo e contrajogo de uma
pluralidade de quanta de poder em luta por precedéncia, de forma que a sua "esséncia", isto €,
0 seu carater intrinseco, consiste no exercicio de poder sobre outras vontades de poder. Ao
descartar qualquer possibilidade de compreender a vontade como um "em si", isto €, como
algo puramente abstrato, um dado Gltimo, seja na forma de um sujeito ou agente por tras da
acdo ou na forma de uma Vontade universal por tras de todo acontecer, o critério de
"verdade", doravante, sera alicercado naquilo que ha de essencial e imutavel em todo querer.
"Esse algo-posto, essencial em todo querer é: poder. Vontade de poder procura dominar e
alargar incessantemente seu ambito de poder. Alargamento de poder se perfaz em processos
de dominacdo. Por isso querer-poder ndo € apenas 'desejar', aspirar, 'exigir'. A ele pertence o
'afeto de mando™ (MULLER-LAUTER, 1997, p. 54). A vontade de poder visa
exclusivamente a ampliacdo dos processos de dominacdo, porém, este querer-poder nédo
significa um objetivo ou finalidade a realizar, trata-se apenas de seu carater intrinseco, em
outras palavras, a vontade de poder somente existe enquanto efetivacdo, apenas pode ser
compreendida a partir deste carater essencialmente dindmico. Dinamismo que corresponde a

processos de luta por precedéncia. Esse @mbito processual de atuacdo da vontade de poder

® Trata-se da metafisica entendida no sentido de uma teoria de dois mundos, em outras palavras, qualquer
interpretacdo de mundo que pressuponha uma instancia de determinacdo puramente abstrata, desvinculada do
mundo concreto, da efetividade. A critica nietzschiana incide sobre todo e qualquer tipo de idealismo, capaz de
ficcionar realidades suprasensiveis nas quais sdo situados o0s critérios de avaliacdo e as condicBes de
possibilidade de toda a realidade. "Se desconsideramos esse estreitamento, ndo pode ser mantida a pretenséo de
Nietzsche de que sua filosofia ndo seja metafisica." (MULLER-LAUTER, 1997, p.52). De fato, se
compreendermos metafisica como toda tentativa de fornecer uma explicagdo acerca da realidade tal como ela é
verdadeiramente ou, nas palavras de Nietzsche, da totalidade da efetividade, a questdo que se coloca é a de saber
em que sentido Nietzsche é metafisico, bem como responder a pergunta pela consisténcia desta interpretacéo.
Tema que, entretanto, excede nossos propositos.
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enquanto movimento intrinseco em funcdo da intensificacdo do dominio constitui a referéncia
ndo apenas para a compreensdo nietzschiana da nocdo de devir, mas também para a
formulacdo de um radicalmente novo critério de verdade com o qual o filésofo pretende
responder a pergunta genealdgica acerca da origem dos valores, bem como da "verdade™ e
“falsidade" destes®. Nas palavras de Nietzsche "O critério da verdade est4 no incremento do
sentimento de poder"” (VP 534).

Origem que a tradicéo filosofica insiste em néo reconhecer devido ao hipertrofiamento
da atividade racional enguanto atividade puramente cognitiva, isto €, da "pequena razdo", em
detrimento da "grande razao", real ponto de partida para a compreensdo do mundo engquanto
atividade complexa deste jogo-total. Este jogo-total nos remete ao mundo da aparéncia, Unico
mundo realmente existente, isto €, ao dominio proprio da sensibilidade, da histéria, assim
como de toda mudanca, transformacéo, em suma, do devir. Pode-se remeter esse jogo-total ao
dominio do corpo apenas sob a condi¢do de compreender o préprio corpo enquanto luta de
quanta de forcas que interpretam™®. Este dominio prescinde de qualquer fundacio metafisica
em alguma referéncia substancial, causa ou origem primeira a qual remeteriamos todos 0s
fendmenos. Ao contrario, sua constituicdo e todo seu acontecer existe apenas a partir da
dindmica das relacdes de mando e obediéncia estabelecidas entre vontades de poder que
determina inclusive "nossas particulares condi¢fes de vida, e com isso nossas perspectivas”
assim como "as acOes e reacOes respectivamente determinadas de todos os seres singulares”
(MULLER-LAUTER, 1997, p. 101). Por isso, a pergunta pelo valor do valor, longe de nos
remeter ao dominio conceitual caracterizado pela reflexdo acerca dos conceitos claros e
distintos, aponta-nos para a condicdo agonistica prefigurada pela dindmica da pluralidade de
vontades de poder. Dinamica através da qual sdo possiveis o surgimento de avaliacdes,
interpretacbes e perspectivas que determinam, por sua vez, nossas disposi¢des morais,
politicas, artisticas etc. Também ndo é sendo com ressalvas que se pode alegar que o primado

da razéo cederia ao primado do corpo, pois ndo se trata aqui de uma mera inversédo de polos.

% "Com isso, verdade néo é algo que estivesse af e tivesse que ser encontrada, descoberta, - mas algo que hé que

ser criado e que da nome a um processo, mais ainda para uma vontade de subjugacdo, que, em si, ndo tem
nenhum fim: inserir verdade, como um ativo determinar, ndo como um tornar-se consciente de algo que ‘'em si'
fosse fixo e determinado. E uma palavra para a 'vontade de poder.” (NIETZSCHE, Fragmento postumo do
outono de 1887, n° 9 [91]; KGW VIII 2, p.49 apud MULLER-LAUTER, 1997, p.88).

19 Miiller-Lauter (1997) salienta a importancia de precisarmos trés planos diversos de significado do conceito de
fisiologia no pensamento nietzschiano, bem como a necessidade de subsumir o significado de fisiologia
entendido como determinacdo somatica dos homens aquele que compreende-a enquanto luta de quanta de
poténcia que interpretam. Esta indicagdo é fundamental no sentido de evitar uma possivel reducdo da reflexao
acerca do corpo em Nietzsche a um fisiologismo limitado que percebe o corpo como um dado Gltimo. Trata-se
de compreender o corpo como constituido por uma pluralidade que é, ela mesma, interpretacdo. Sendo o proprio
conceito de interpretagdo remetido a dinamica fisiologica da vontade de poder.
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De forma que, doravante, a reflexdo filosofica de Nietzsche passa a integrar em sua
reflexdo sobre a subjetividade e a cultura, os recursos oferecidos pelo campo das ciéncias da
natureza, especialmente em relacdo as contribuicGes acerca das bases fisioldgicas e psiquicas
da vida humana. "Walter Kaufmann é um dos poucos comentadores a levar em conta que,
com o conceito de vontade de poténcia, Nietzsche vincula as questBes acerca da cultura as que
dizem respeito & natureza. No livro, Nietzsche: Philosopher, Psychologist, Antichrist, afirma:
'‘Com a concepcao de vontade de poténcia Nietzsche insiste na relacdo agora renovada entre
natureza e cultura™ (MARTON, 1990, p.63). Nesse sentido, Nietzsche ndo apenas foi o
primeiro filésofo a colocar a cultura como problema, além disso, foi o primeiro a formular tal
problema em termos fisiol6gicos. A reaproximacao entre fisiologia e filosofia abre o caminho
para a proposicao de que corpo e cultura sofrem 0os mesmos processos, isto &, ambos sdo
determinados pela dindmica propria da atuacdo da vontade de poder. Isso conduz o filésofo a
dissolucdo dos limites entre cultura e biologia. Assim, o conceito de vontade de poder, como
critério de avaliacdo insuperavel, ou ainda, como critério de verdade, permite-o vincular de
uma forma inteiramente original corpo e cultura (WOTLING, 2004).

Porém, ndo vamos nos deter sobre o estatuto da relacdo entre cultura e biologia na
filosofia de Nietzsche'!, tampouco avaliar a interpretagdo de Marton acerca de uma filosofia
da natureza ou cosmologia construida no pensamento de Nietzsche'?, importa-nos a partir de
agora delinear com mais precisdo 0 movimento pelo qual o conceito de vontade de poder se
torna um critério regulador fundamental para as reflexdes sobre as diferentes esferas de

atuacdo humana, seja em relacdo as questdes relativas a vida enquanto fenémeno bioldgico,

1 H4 no contexto da pesquisa em Nietzsche grande atencdo dedicada as relacBes entre fatores culturais e
bioldgicos na determinacdo da constituicdo da espécie humana, incluindo suas realiza¢des culturais. Remetemos
o leitor aos dois livros de Frezzatti Jr (2001, 2006). A preocupacdo com esta problematica se revela de grande
importancia, visto que encontramos na obra de Nietzsche tanto passagens que indicam claramente a &nfase dada
a fatores culturais, quanto excertos que conferem aos pressupostos biologicos papel determinante na constituicao
da espécie humana e suas realizagdes. Partilhamos da posi¢do de Frezzatti Jr (2004, p.115) segundo a qual no
pensamento de Nietzsche se percebe uma dissolugdo das fronteiras entre cultura e biologia, justificada pelo
argumento de que corpo e cultura sofrem 0s mesmos processos, isto €, ambos sdo resultados de processos de
hierarquizacdo de impulsos ou quanta de poder em busca por mais poténcia. Acrescentamos, a titulo de
esclarecimento, que esta interpretacdo pressupde a compreensdo da contribuicdo da teoria da vontade de poder,
cujo desenvolvimento apenas serd completo no periodo de maturidade do filésofo. Embora, neste periodo fique
evidente a énfase conferida aos aspectos biolégicos, campo do qual Nietzsche retirara a inspiracdo decisiva ao
préprio conceito de vontade de poder, é preciso ter em mente que nesse contexto o proprio termo "fisiologia"
guarda um triplo sentido, a saber, pode tanto ser compreendido como sinénimo de biologia, quanto ultrapassa o
dominio biolégico para se referir ao dominio inorganico, bem como ao ambito de todas as produ¢des humanas.

12 No seu entender, o carater peculiar da filosofia de Nietzsche encontra-se situado exatamente na elaboragéo de
uma filosofia da natureza, chamada pelo filésofo de cosmologia, base através da qual Nietzsche ndo apenas
fundamenta a reflexdao acerca dos valores e, em Gltima instancia, a reflexdo acerca dos problemas postos pela
condi¢do humana, como também se constitui no instrumento conceitual pelo qual o filésofo espera encontrar um
ponto de ligagdo entre as ciéncias da natureza (Naturwissenschaften) e as ciéncias do espirito
(Geisteswissenschaften) (MARTON, 1990, p.13).
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seja aquelas relacionadas aos fen6menos psicoldgicos e sociais. Visto que é este movimento
que autoriza Nietzsche a tomar este conceito como um critério avaliativo decisivo para a
analise e critica direcionada ao paradigma da racionalidade moderna, seja em relacdo as suas

falacias estruturais, seja em relagéo aos tipos humanos que a sustentam.

2.1 A fundamentacdo do conceito de vontade de poder como critério de avaliacdo da
efetividade

Partamos da seguinte formulacdo de Marton,

Nietzsche ja vislumbra um Gnico e mesmo procedimento tanto na vida social
e psicoldgica quanto na fisioldgica. O conceito de vontade de poténcia,
servindo como elemento explicativo dos fendmenos bioldgicos, sera também
tomado como parametro para a analise dos fendmenos psicoldgicos e sociais;
é ele que vai constituir o elo de ligacdo entre as reflexdes pertinentes as
ciéncias da natureza e as que concernem as ciéncias do espirito (MARTON,
1990, p.29).

A inclinacdo de remeter as reflexdes acerca dos fendbmenos psiquicos e sociais,
aquelas acerca da vida enquanto fato bioldgico ja estd presente na obra Assim falou
Zaratustra, ocasido da introducdo do conceito de vontade de poder na obra publicada. Assim
diz Zaratustra, "Onde encontrei vida, encontrei vontade de poder; e ainda na vontade do servo
encontrei a vontade de ser senhor” (Z 11 Do superar si mesmo). Neste primeiro momento, 0
conceito de vontade de poder é identificado com o conceito de vida sendo, portanto,
caracterizado como vontade organica. A associacdo do conceito de vontade de poder com o
conceito de vida aponta para uma compreensao auténtica da vida e do corpo pensados a partir
de uma perspectiva caracterizada por uma complexidade inegavelmente perturbadora e, por
isso, inédita na tradicdo filosofica.

A inspiragdo para a elaboracdo do conceito de vontade de poder é claramente
bioldgica. Sabe-se da relagdo estreita que o fildsofo estabeleceu com a ciéncia de sua época™.
Esta relacdo data de muito cedo, como demonstra a elaboracdo ja no ano de 1868 de um
trabalho sobre Demacrito, no qual o filésofo ja postulara que o pensamento grego inventara
quase todas as hipoteses da ciéncia moderna. Em relacdo a reflexdo propriamente bioldgica,

neste mesmo ano Nietzsche entra em contato com o pensamento de Darwin através da obra

3 Embora, Nietzsche possuisse o projeto de estudar seriamente fisica, quimica e biologia a fim de fundamentar
cientificamente as suas ideias como consta em alguns manuscritos é mais adequado falar que Nietzsche foi
afetado muito mais pelos problemas candentes da ciéncia de sua época do que possuia conhecimentos
aprofundados acerca de tais matérias (MARTON, 1990, p.13).
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Historia do materialismo de Lange, publicada em 1866. Embora Darwin exerca sobre
Nietzsche uma importante influéncia, o apreco do filésofo em relacdo ao bidlogo sofre ao
longo da obra modificagfes decisivas. Se no inicio de sua producédo intelectual Nietzsche se
inclina favoravelmente ao darwinismo, a partir do segundo periodo de sua obra comeca deste
se afastar, de forma que, sobretudo, por influéncia do bidlogo suico neo-lamarckista
Ratimeyer, no terceiro periodo de seu pensamento elabora uma critica consistente ao
darwinismo.

Embora a prépria ideia da luta como traco fundamental da vida entendida como
vontade de poder (BM 13), possa ser considerada uma influéncia darwiniana, Nietzsche se
afasta de Darwin em pontos decisivos. Em primeiro lugar, diferentemente de Darwin que
defende a ideia de que a luta pelos recursos limitados de sobrevivéncia'® se justifica pela
necessidade de autoconservacdo, Nietzsche defende a ideia de que a luta ndo € provocada pela
escassez, mas por uma "insaciabilidade eterna causada por uma infinita capacidade de
absorcdo celular." (MARTON, 1990) Nesse ponto, Nietzsche retira do bidlogo, que lhe é
contemporaneo chamado W. H. Rolph, a inspiracdo para a caracterizacdo da luta entre
vontades de poder enquanto combate movido por um generalizado querer-sempre-mais-
poténcia que corresponde a um pathos de dominio. Este anseio de poder atuante em cada
movimento da luta de forcas é engendrado por um impulso insacidvel pela ampliacdo do
ambito de poder. Esta é a disposicdo imanente a "totalidade do ente". Nas palavras de

Nietzsche,

cada corpo especifico anseia por tornar-se senhor de todo espago, por
estender sua forca (- sua vontade de poder:) e repelir tudo que obsta a sua
expansdo. Mas ele se depara continuamente com o mesmo ansiar de outros
corpos e termina por arranjar-se (“unificar'-se) com aqueles que lhe sdo
aparentados o bastante: - assim eles conspiram, entdo juntos, pelo poder. E o
processo segue adiante... (VP. 636)

Desta ideia de luta provocada, sobretudo, por uma vontade inevitavel de
assenhoramento dirigida a tudo o que Se quer ou superar ou incorporar ou contra o qual se
defender, decorre outra critica de Nietzsche a Darwin. Para o filésofo, outro grande equivoco
de Darwin corresponde ao fato de que este tomou por causa 0 que € consequéncia, isto &,
considerou a necessidade de autoconservacdo como o primum mobile da luta entre os seres,
guando, na realidade, tratar-se-ia apenas de um efeito secundario ou uma mera consequéncia

da verdadeira motivacdo, que ndo é sendo combate por poder. Neste sentido, afirma

4 Darwin mobiliza a teoria de Malthus, segundo a qual, os meios de subsisténcia crescem em proporgdo menor
gue os animais, para explicar a luta entre os animais pelo acesso aos meios que permitiriam a conservacao.
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Nietzsche, "Uma criatura viva quer antes de tudo dar vazdo a sua forca - a prépria vida é
vontade de poder -: a autoconservacdo € apenas uma das indiretas, mais frequentes
consequéncias disso” (BM 13), em outra passagem "Em todo vivente pode mostrar-se
claramente que ele tudo faz para ndo se conservar, mas sim se tornar mais..." (VP 688).

Em segundo lugar, Nietzsche amplia o ambito de atuacdo da luta, pois se para Darwin
esta se restringia ao reino dos organismos vivos, afinal, a ideia de concorréncia vital para
Darwin é mobilizada enquanto mecanismo da selecdo natural das espécies, para Nietzsche, a
luta enquanto traco decisivo da vida, identificada como vontade de poder, estende seu campo
de atuacdo a todo constituinte organico, ou seja, a todas as particulas e elementos, ainda que
microscopicos, implicadas na dindmica imanente a vida em todas as suas configuragdes. Em
outras palavras, a vontade de poder esta presente tanto no corpo enquanto unidade organica,
guanto na multiplicidade das partes que compdem o organismo™. Neste momento, Nietzsche
decisivamente influenciado por outro bidlogo que lhe é contemporaneo, chamado W. Roux,
manifesta a intengdo em ampliar o campo de acdo da teoria evolucionista indicando que a luta
também ocorre entre as partes do organismo. Porém, como mostraremos a seguir, Nietzsche
vai ainda mais longe ao estender o ambito de luta a realidade concreta. Ja que o mundo é
vontade de poder e nada além disso, a vontade de poder diz respeito necessariamente a
totalidade da efetividade.

Em terceiro lugar, a luta nietzschiana entre vontades de poder difere radicalmente da
struggle for life de Darwin, pois diferentemente desta, a primeira ndo implica a aniquilacdo
dos individuos, mas um combate permanente através do qual surgem arranjos entre
vencedores e vencidos sempre sujeitos a possiveis reconfiguraces, o que impede qualquer
termo ou trégua. Assim, as multiplicidades de quanta de poder se organizam em aglomerados
cuja coesdo € determinada pela hierarquia estabelecida entre dominantes e dominados. Tais
organizagles constituem verdadeiros “sistemas de vassalagem", isto é, organizacdes de
elementos integrados entre si a partir de relacbes hierarquicas de mando e obediéncia entre
vontades de poder interdependentes e coexistentes, pois "Dominar é suportar o contrapeso da
forca mais fraca, € portanto uma espécie de continuacdo da luta. Obedecer é também uma
luta: desde que reste forca capaz de resistir" (NIETZSCHE, apud MARTON, 1990, p.32).
Estes arranjos espelham a forma e exprimem a direcdo da vontade de poder ou conjunto de
vontades de poder que, em um dado momento, subjugaram outras vontades de poder e com

isso imprimiram o seu selo sobre 0 aglomerado. A unidade provisoria formada constitui assim

15 Nesse registro apontamos para a compreenséo do préprio individuo como constituido por uma multiplicidade
de constituintes em franco combate, "pois nosso corpo é apenas uma estrutura social de muitas almas” (BM 19).
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verdadeiras "formacdes de dominio™ reunidas em funcgdo da autoridade de uma vontade de
poder predominante. Porém, os vencedores dependem dos vencidos, assim como estes
dependem daqueles, de forma que a hierarquia é constantemente atravessada por tensfes. A
pressdo implacavel entre os dois lados ameaca constantemente o equilibrio da unidade, regida
por uma (ou um conjunto de) vontade de poder, até uma situagdo limite em que a hierarquia
se torna insustentavel. Ao se dissolver a ligacdo, todos os papeis sdo novamente recolocados
em disputa. Como resultado deste embate temos a instauracdo de um novo arranjo, isto e,
novos intérpretes nas funcbes de dominar e ser dominado. A dinamica da realidade
corresponde assim a um verdadeiro concerto no qual as vontades de poder exercem a cada vez
todas as colocacdes possiveis.

Por ultimo, se a luta ndo é movida pela autoconservacao, mas pela voracidade, ou seja,
pelo desejo insaciavel por um incremento de poténcia, os vencedores ndo sdo, conforme a
descricdo de Darwin, os sobreviventes que se revelaram como 0s mais aptos, mas sim 0s
impulsos que em um determinado momento triunfaram no embate com outros impulsos e
assim conquistaram o direito de impor a um arranjo sua forma, direcdo e sentido. Nesse
sentido, conclui-se que a vontade de poder ndo tem como prioridade a conservacdo, a
sobrevivéncia, tampouco a adaptacdo ao meio ou a satisfacdo de necessidades como a fome, a
geracdo ou o prazer, segundo Nietzsche todos esses movimentos devem ser entendidos como
efeitos secundarios, como meras consequéncias da dindmica essencial da vontade de poder,
definida, sobretudo, como um desejo insaciavel por aumento de poder. Se a "esséncia" da
vontade de poder condiz a um movimento exclusivamente direcionado a apuracao de meios e
expedientes para o acréscimo de poder, atualizado através da dilatacdo do ambito da propria
autoridade, ndo ha outro fim, outra finalidade (no sentido de um télos) possivel que néo
corresponda a esta pretensao.

Em Gltima instancia, o conceito de vontade de poder nos remete a pluralidade de
forcas ou quanta de poder implicadas em um jogo de criacdo e desconstrugdo que fundamenta
uma interpretacdo dindmica da vida cujo traco fundamental € a luta generalizada deflagrada
entre todos os impulsos movidos pelo desejo de aumentar o &mbito de atuagdo. A vontade de
poder s6 pode ser compreendida em contraposicdo uma com a outra, ela pressupfe a
resisténcia, de forma que o obstaculo é sentido como estimulo. Como afirma Deleuze (1976,
p.7), "O ser da forca € o plural; seria rigorosamente absurdo pensar a for¢a no singular".
Porém, ha de se notar que o conceito de forga ndo surge aqui de maneira casual. Este conceito
é frequentemente empregado como sinbnimo de vontade de poder, pois se mundo é vontade

de poder e nada além disso, ele é também "uma firme, brénzea grandeza de for¢a [...], um
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jogo de forgcas e ondas de forgcas" (VP 1067). Este conceito corresponde a um passo
importante para nossa reflexao.

Se Nietzsche buscou na biologia subsidios para elaborar o conceito de vontade de
poder, foi na fisica que o filésofo encontrou elementos para construir a teoria das forcas.
Segundo Marton (1990, p.57), "Tributaria da ciéncia da época, a nocdo de forca permite-lhe
postular a homogeneidade de todos 0s acontecimentos: ndo existe trago distintivo fundamental
seja entre organico e inorganico, seja entre fisico ou psiquico ou entre 'material’ e ‘espiritual™.
Assim, é apenas através desta nova associacao entre vontade de poder e forca que alcangcamos
uma compreensdo mais completa do registro no qual opera a vontade de poder, registro que
abrange a vida bioldgica e fisioldgica, assim como a vida psiquica e social, inclusive o mundo
inorganico. Bem como se torna palpavel a intencdo de Nietzsche por trds da doutrina da
vontade de poder, a saber, a de legitimar conceitualmente uma outra légica reguladora da
dindmica das relagOes entre a pluralidade dos impulsos constitutiva da natureza dos corpos,
em seus 0Orgdos, tecidos e células, mas também constitutivos de todo pensamento, sentimento,
comportamento, em Ultima instancia, de toda realizacdo humana. O esclarecimento acerca
deste "modo complexo de organizacao™ operado pela teoria das forcas traduz uma reflexdo
dindmica (que se quer cientifica) do acontecer a partir da qual Nietzsche pretende explicar ndo
somente a totalidade de nossa atividade e nossa relagdo com a realidade, bem como a de toda
e qualquer efetividade, interpretada como caos e luta entre vontades de poder, em outras
palavras, pensada como "da mesma ordem de realidade que tém os nossos afetos™ (BM 36).

Cada "formacdo de dominio", isto €, a instauracdo de determinada hierarquia de
impulsos submerge deste mundo "infraconsciente™ em direcéo a superficie da realidade sob a
forma familiar dos acontecimentos que, literalmente, vém-a-ser como efetividade. O fato que
chega a nossa percepcdo € apenas a superficie de um evento, ou seja, o estagio final de um
longo e complexo processo. Esta é a razdo pela qual Nietzsche critica como ilusoria a
percepcao dos fendbmenos como unidades simples imediatamente dadas e subsistentes por si
mesmas. Ora "Tudo o que é simples € meramente imaginario, ndo € 'verdadeiro’. O que,
entretanto, é real é verdadeiro, ndo é unico nem pode ser ao menos redutivel ao um™ (VP 536).
A aparente simplicidade e unidade dos eventos ndo deve obscurecer o conhecimento da
realidade tal como ela € verdadeiramente, isto €, como um processo dinamico de vir-a-ser de
vontades de poder. Assim, o surgimento de um 0Orgdo, de um pensamento, de um valor, de

uma politica, de uma cultura € a resultante do processo no qual a totalidade das forgas que
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compdem a efetividade se reorganizam em funcéo de vontades de poder dominantes'®. Razdo
pela qual Nietzsche afirma que "nenhuma mudanca é representavel na qual ndo haja uma
vontade de poder” (Uma nao no sentido de “Gnica’), 0 que 0 remete a uma redefinicdo do
préprio conceito de "causa": "Traduzamos o conceito 'causa’ de volta para a Unica esfera que
conhecemos, da qual o tomamos: entdo nenhuma alteracdo na qual falte uma vontade de
poder é representavel para nds. Nao sabemos deduzir uma alteracdo se ndo ocorre a expansdo
de um poder sobre outro poder” (VP 689).

Porém, ndo se deve deduzir que a nossa ilusdo de Otica em relacdo aos
acontecimentos da realidade se origine da limitacdo de nosso aparelho sensorial. Nietzsche é

categorico ao afirmar que os sentidos ndo mentem.

Eles ndo mentem nem do modo como o0s eleatas pensavam, nem como
ele [Heraclito] pensava - eles ndo mentem. O que fazemos do seu
testemunho é que introduz a mentira; por exemplo, a mentira da
unidade, a mentira da materialidade, da substancia, da duragdo.. A
"razd0" é a causa de falsificarmos o testemunho dos sentidos. Na
medida em que mostram o vir-a-ser, o decorrer, a transformagdo, o0s
sentidos ndo mentem... (Cl A razéo na filosofia, 2)

Se "toda unidade s6 é unidade como organizagdo e combinacdo: em nada diferente
de como uma comunidade humana é uma unidade [...], por conseguinte, uma configuracdo de
dominio, que significa um, mas ndo é um." (VP 561) Ao afirmar que estas ordenacdes apenas
"significariam" uma unidade, isto €, apenas se apresentam a nossa percep¢do como unidade,
Nietzsche indica que a aparéncia de unidade se deve ao efeito simulador da linguagem®’. Ao
designa-las conceitualmente, com o objetivo de identifica-las e sujeita-las ndo apenas a
compreensdo, mas também & comunicagdo, nds as compreendemos como uma unidade. "O
problema é que a unidade da palavra ndo garante a unidade do referente, mas provoca a
crenca nessa unidade.” (BRANCO, 2010, p.179) Isto &, promove uma ilusdo que acaba por
mascarar processos complexos e dindmicos que ndo sdo absorvidos pelo esquema linguistico.
Isto fica claro no processo de criagdo dos conceitos (FONSECA, T.S.M.L., 1994, p. 109).

Embora Nietzsche considere que, também Heraclito foi injusto com os sentidos, que
0S rejeitou porque estes mostravam as coisas como se elas tivessem duracdo e unidade,

Nietzsche reconhece que ele sempre terd razdo em que o ser é uma "ficcdo vazia". Segundo

16 Neste registro, compreende-se a exposicdo do que Nietzsche entende pela nogéo de revelacio: "A nogéo de
revelacdo, no sentido de que subitamente, com inefavel certeza e sutileza, algo se torna visivel, audivel, algo que
comove e transtorna no mais fundo, descreve simplesmente o estado de fato." (EH Assim falou Zaratustra, 3)

Y «Um impulso ainda tdo complexo, se ele tem um nome, vale como unidade, e tiraniza todo pensador que
procura sua defini¢do.” (NIETZSCHE, F. Fragmento p6stumo da primavera-outono de 1881, n° 11[115] KGW V
2, p.380 apud MULLER-LAUTER, 1997, p.75)
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Nietzsche, "Na realidade, nada, até o presente, teve uma forca de persuasdo mais ingénua do
que o erro do ser, tal como foi formulado pelos eleatas, por exemplo: afinal, ele tem a seu
favor cada palavra, cada frase que falamos!" (Cl A razéo na filosofia, 5). A falacia do ser, que
tem como advogado permanente a linguagem, consiste precisamente na abstracdo de um
estagio que sé tem sentido no interior de um processo factico de luta entre vontades de poder,
seguida de sua substancializacdo, isto é, de uma irreversivel estabilizacdo. O que estad em acao
aqui é justamente o "preconceito da razdo [que] nos obriga a estipular unidade, identidade,
duracdo, substancia, ser.” (Cl A razéo na filosofia, 5) Como consequéncia da refutacdo Idgica
do conceito de ser, isto &, ao revelar a falsidade deste conceito, ja que ele ndo se refere a nada
realmente existente, apenas a uma ilusédo, desaba toda esperanca de se apoiar em um suposto
individuum, algum dado altimo, estavel, indivisivel quantum de poder por detrds do qual
cheguemos a um nivel micro ou para o qual caminhemos, em um nivel macro. Com isso
Nietzsche contribui para a expiac¢do da velha fantasia acerca de um ponto arquimediano ou de
uma certeza absoluta cartesiana.

Em um nivel micro, Nietzsche afirma ter “descoberto o ‘infimo mundo’ como o
sobretudo decisivo” (NIETZSCHE, Fragmento pdstumo, primavera de 1888, 14 [37]; KGW
VIl 3, p.28 apud MULLER-LAUTER, 1997, p. 78). Porém, como consequéncia da refutacéo
do tradicional conceito de ser, ao aludir a esse infimo Nietzsche ndo se refere a uma
pluralidade de dados-ultimos quantitativamente irredutiveis. Nietzsche ndo se deixa seduzir
por esta tentacdo, como “também os adversarios dos eleatas ainda sucumbiram a seducdo de
seu conceito de ser: Demacrito, entre outros, quando inventou seu atomo...” (Cl A razdo na
filosofia, 5). Assim, da dindmica da luta decorre a formac&o de unidades sob a ascendéncia
provisoria de vontades de poder que, por conseguinte, pertencem a unidades cada vez mais
extensas. De uma perspectiva macro, Nietzsche nos direciona aos "organismos mais
abrangentes”, isto é, aos maiores arranjos de associa¢fes de vontades de poder possiveis.
Como "dltimos organismos cuja configuracdo vemos, Nietzsche nomeia povos, estados,
sociedades.” (MULLER-LAUTER, 1997, p. 97) Em ambas as instancias seja em relagéo ao
infimo mundo, seja em relacdo aos organismos mais abrangentes a "esséncia” da vontade de
poder é dada como ser factico, isto €, como aglomerado de quanta de forca caracterizado pelo
exercicio de poder sobre outros quanta de forca. De forma que inexiste para aquém do
primeiro, assim como para aléem do segundo, qualquer vontade derradeira, simples, ou
fundante teoldgico ou metafisico.

Essa é a razdo pela qual do conceito de vontade de poder ndo participa henhum

substrato transcendente ou desvinculado do vir-a-ser que modula as transformacdes dos
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fendbmenos sempre em funcdo de um incremento de poder. Na medida em que ndo ha
qualquer substancialidade por tras do conceito de vontade de poder, esta luta ndo possui
inicio, pois isto implicaria na existéncia de alguma entidade ou um primeiro motor, tampouco
trégua, visto que as hierarquias sdo transitorias e sempre sujeitas a reconfiguracdo. Na medida
em que a luta ndo implica exterminio dos antagonistas ou visa alcancar qualquer objetivo, por
vezes travestidos por tras dos conceitos de "progresso” ou “aperfeicoamento”, ela também néo
implica nenhuma teleologia ou fim, no sentido de acabamento.

Ao buscar elucidar o estatuto de um mecanismo regulador do jogo a partir do qual
emerge (como resultante) cada acontecimento e cada mudanca realizada na realidade,
Nietzsche se arroga o privilégio de apreender o que ha de verdade em uma realidade
essencialmente agonistica, afinal "o mundo € vontade de poder e nada além disso" (VP 1067).
Assim, todo acontecimento ou agenciamento de 6rgédos e funcBes, todo pensamento e todo
valor, todos 0os modos de acdo e todo julgamento e valoragdo decorrem de fixacdes de
hierarquias que correspondem a configuragcdes ou arranjos de forcas, isto é, complexos
essencialmente definidos pela tenséo (e coesdo) que forcas antagdnicas exercem entre si em
decorréncia de uma luta incansavel por precedéncia, sobretudo, devido a distribuicdo desigual
de poder entre as forgas. A atualizacdo da vontade de poder sobre cada constituinte seja
organico ou inorganico, bem como sobre os impulsos ou forcas leva a deflagrar-se uma luta
generalizada, pois cada impulso v& no conjunto de impulsos ao seu redor obstaculos ou
resisténcias a serem vencidas e subjugadas. A acdo da vontade de poder implica
necessariamente o confronto com resisténcias, diante destas sdo testadas a forca e a
capacidade de organizacdo dos impulsos que podem se agrupar em arranjos dominantes.
Como resultados provisorios desta luta que ndo admite inicio, trégua ou termo surgem
configuracBes passageiras de impulsos organizados por relagdes hierdrquicas de mando e
obediéncia.

A luta entendida como carater intrinseco da vontade de poder se constitui como
conceito nuclear que fundamenta a proposta de Nietzsche de uma filosofia do devir, uma
filosofia que admite e afirme o eterno vir-a-ser das coisas, entendendo esse movimento como
a configuragdo de hierarquias identificadas a verdadeiras formagfes de dominio coesas, mas
nunca definitivas. Nietzsche caracteriza como tragica a espécie de conhecimento implicada
nesta filosofia do devir, em oposicdo ao conhecimento de tipo teodrico especifico a filosofia
tradicional. Trata-se aqui da oposicdo de dois paradigmas antagbnicos de interpretacdo da
realidade. O primeiro faz do amor ao devir, aos sentidos, ao corpo, ao mundo “aparente" seus

alicerces irrefutadveis. Enquanto o segundo, ndo representa sendo o “instinto de callnia,
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apequenamento e suspeicdo da vida" tdo poderoso a ponto de se vingar da vida "com a
fantasmagoria de uma 'outra’ vida, 'melhor™ (CI A razéo na filosofia, 6).

Um dos tracos fundamentais da critica nietzschiana a irrealidade abstrata de todo
edificio da metafisica ocidental corresponde a denudncia, operada através desta analise
psicofisioldgica, de um tipo humano singular que tem necessidade vital deste esquematismo
racional da existéncia. O diagnostico que o filésofo faz da cultura moderna, bem como a
genealogia dos valores morais é completado pela analise topologica de determinados tipos
humanos e suas necessidades vitais. A cultura moderna e seu conceito tirnico de razdo sera
vista, portanto, como sintoma de um modo de vida singular caracterizado por uma especial
configuracdo pulsional que determina a sua postura (de afirmacdo ou rejeicdo) em relacéo a
existéncia, bem como o teor das avaliacfes admitidas. Acerca deste tipo de vivente Nietzsche
sera o primeiro filésofo ou ainda 0 "mais sutil psicélogo™ a formular um diagnostico do seu
problema. Por isso, Nietzsche também pode ser considerado o primeiro pensador a
problematizar a cultura em termos fisioldégicos e na medida em que se arroga o titulo de
psicologo entende-se porque sua analise pode ser chamada de psicofisiologica. Assim, através
desta andlise, isto &, da contraposicdo entre dois paradigmas diferentes de interpretacdo da
realidade, Nietzsche alcanca o cerne do tipico homem tedrico, 0 homem préprio a cultura
moderna cuja disposicao foi inaugurada por Socrates. Na medida em que este tipo humano
prevaleceu enquanto tipo dominante tornou-se hegemonica a sua compreensao de mundo,

bem como o alto custo que ela implica.

2.2 Critica do tipo homem tedrico. "'O problema de Socrates'*

De posse de um panorama geral acerca do conceito de vontade de poder podemos
aprofundar a analise do tipo "homem tedrico”. A compreensdo do modus operandi deste tipo
humano responsavel pelo surgimento e pela seculariza¢éo do paradigma da razéo classica nos
permitird apreender uma parcela fundamental do significado por tras da critica nietzschiana a
razdo. Ainda aqui os gregos permanecem como ponto de inflex&o na reflexdo que Nietzsche
faz da cultura.

Como salienta Marton, a expressdao Wille zur Macht, embora frequente a partir de
Assim falou Zaratustra, aparece em dois momentos anteriores. Um deles toma os gregos
como termo de comparagdo : "(os antigos gregos) estimavam o sentimento de poténcia
superior a qualquer espécie de vantagem ou boa reputacao” (A 360). Com isso, Nietzsche

quer dizer que ndo houve outra cultura a ndo ser a Grécia antiga, que era familiarizada com o
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sentimento expresso pela teoria da vontade de poder, visto que para Nietzsche entre os
helenos mais antigos este era o sentimento que prevalecia, razdo pela qual ndo era
problematico falar em vontade de poder. Porém, Nietzsche se refere a antiguidade grega
anterior ao surgimento de Socrates, ou mesmo, como explicitamos no capitulo anterior, a um
periodo precedente a queda de uma perspectiva tragica que apelava, sobretudo, ao mito como
referéncia fundamental para interpretar a realidade. Por outro lado, também nos remete ao
debate entre Heraclito e Parménides que duelaram pelo titulo de paradigmas oficiais da
cultura ocidental.

Em sua andlise do "Problema de Sécrates”, Nietzsche justifica a assertiva "os grandes
sébios sdo tipos da decadéncia” (ClI O problema de Sdcrates, 2), através da constatacdo do
fato de que todos eles convergiram no mesmo julgamento da vida, a saber, de que "ela néo
vale nada". Para Nietzsche essa coincidéncia ndo é casual, mas indica algo importante acerca
da natureza ou ainda da disposicdo desses velhos sabios, algo que apenas se deixa apreender
guando se desvencilha o olhar da entronizacdo desses mestres como portadores da verdade
secularmente reeditada pela tradicdo. Ao contrério, dira Nietzsche, esta correspondéncia
indica, sobretudo, que "deve haver alguma doenca nisso", algum fastio e cansaco da vida,
notado mesmo em Socrates quando em suas Ultimas palavras afirma que "viver significa ha
muito estar doente”. O filésofo alemdo retoma o julgamento feito na obra O nascimento da
tragédia, a saber, "eu percebi Socrates e Platdo como sintomas de declinio, como

instrumentos da dissolugcdo grega, como pseudogregos, antigregos”, e mais adiante afirma:

Aquele consensus sapientiae - compreendi cada vez mais - em nada prova
que eles tivessem razdo naquilo acerca do qual concordavam: prova isto sim,
que eles proprios, esses mais sabios dos homens, em alguma coisa coincidiam
fisiologicamente, para situar-se - ter de situar-se - negativamente perante a
vida. (Cl O problema de Sécrates, 2).

Partindo da compreensdo da vida enquanto caos e luta entre vontades de poder,
qualquer sentido, interpretacdo ou juizo de valor ndo decorre sendo como resultante do
processo pelo qual um impulso ou um conjunto de impulsos impde sua "direcdo™ a um arranjo
hierarquizado e coeso devido as relacbes de mando e obediéncia. Como tais complexos de
forcas estdo sempre sujeitos a reconfiguracdo devido a possibilidade inevitavel de novas
relagOes, todo sentido ou todo valor impresso a vida € provisério e deve ser entendido como
um reflexo ou sintoma da disposicdo intrinseca das forgas que orientam o conjunto. Toda
configuracdo "que vingou", isto €, toda "boa" disposicao de forcas em um arranjo hierarquico

se deve a autoridade de uma vontade "forte”. A forca de uma vontade e a felicidade de um
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conjunto bem ordenado esta diretamente vinculada a autoridade suficiente para manter a
coesdo. Esta autoridade pressupfe o portar-se diante da realidade, entendida como devir de
vontades de poder, com a Unica postura digna desta, a saber, com a disposicdo de
constantemente medir a si proprio e mediar com a totalidade dos elementos circundantes
através de uma relagdo de luta por poder.

Porém, embora nenhum acontecimento escape a dindmica da vontade de poder, nem
todo embate ocorre com a autoconsciéncia necessaria a guerra justa e auténtica. Em outras
palavras, nem todo impulso ou comunidade de impulsos se reconhece e se afirma como tal na
relacdo de forca com outros impulsos. Isso acontece devido a consciéncia de uma impoténcia
insuperavel, isto é, de uma certeza da derrota caso no duelo se jogue com todas as cartas na
mesa. Porque nem todos os impulsos se submetem a autoridade da forca, isto é, da vida em
sua figura veraz, ha de se supor que a disposicdo para esta interpretacdo da vida atua
seletivamente. De forma que a aceitacdo do vir-a-ser da realidade seleciona e determina tipos
humanos especificos, assim como a sua condenacdo em funcdo de uma outra espécie de
realidade denuncia um tipo de vida que declina, com o olhar turvado por "um tom cheio de
duvida, de melancolia, de cansaco da vida, de resisténcia a vida." (Cl O problema de
Socrates, 1)

O meio mais eficaz de se vingar desta vida, assim como da sensualidade, "da morte, da
mudanca, da idade, assim como da procriagdo e crescimento” (Cl O problema de Socrates, 1)
de tudo o que se torna, da pluralidade de configuracdes possiveis, consiste na universalizacdo
da fé cega nos "conceitos mais elevados", no "incondicionado", no "bem", no "verdadeiro”, no
"perfeito”, nos tipicos “conceitos-mumias”, recortes do devir grosseiramente empalhados e
concebidos sub specie aeterni [sob a perspectiva da eternidade]. Neste sentido, "quem néo
sabe pdr sua vontade nas coisas Ihes pde ao menos um sentido: isto é, acredita que nelas ja se
encontra uma vontade (principio da 'fé")." (ClI Maéaximas e flechas, 18) Nietzsche
compreendera a avaliagdo negativa da vida e da existéncia que se tornou conhecida com
Socrates e Platdo enquanto signo de fraqueza da vontade, como sintoma de uma vontade
doente, incapaz de se afirmar em uma realidade flutuante e que por isso cré na linguagem
como ancora de salvagdo. A fraqueza da vontade desvenda o artificio pelo qual estes
pretensos sabios ousaram impor a sua avaliagao acerca da vida como uma questao indiscutivel
e universal.

Ao tema da fraqueza da vontade, o filésofo vincula a reflexdo acerca do problema do
valor da vida. Ambos os temas traduzem a oposi¢do nietzschiana a uma tradi¢cdo nao apenas

filoséfica, mas, sobretudo, moral. Pois foi a moral cristd o grande vetor de uma interpretacédo
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desprezivel da vida e que animou grandes realizacOes da tradicdo filosofica. A moral ratificou
0 sucesso de uma perspectiva metafisica acerca da vida e da realidade responsavel por
imprimir no imaginario de milénios de civilizacdo uma sugestdo da décadence, a ideia do
"verdadeiro ser". Quando, na verdade, para Nietzsche, "o valor da vida ndo pode ser
estimado”. O problema do valor da vida € um problema inacessivel, pois, para avaliar a vida,
seria preciso partir de uma visdo da totalidade do vivente, o que por sua vez sé é possivel
através de uma perspectiva exterior a vida, dela independente, 0 que soaria como uma
entidade fantastica. Eis algo impossivel para o proprio vivente sempre parte interessada
quando néo é ele mesmo objeto da disputa, porém, nunca poderia ser um juiz.

Neste sentido, qualquer juizo de valor ou avaliagdo acerca da vida, ou ainda, qualquer
sentido a ela interposto, em si ndo tem validade alguma, tampouco pode ser considerado como
verdadeiro ou falso. Apenas possui algum valor enquanto sintoma de uma disposicdo
fisiologica especifica a um individuo e que determina a posicao deste perante a vida. Todo
conjunto de juizos de valor acerca da vida, aspecto fundamental de toda moral, responde
necessariamente as necessidades e condicGes desta disposi¢do. No caso da moral naturalista,
gue tem como advogados "nds, imoralistas e anticristos” (Cl Moral como antinatureza, 3),
esta tem a seu favor o instinto da vida, o que fica claro ao encontrarmos dentre seus preceitos
indicagdes como a espiritualizagdo da paix&o e da inimizade, bem como a necessidade desta
ultima, além da aceitacdo da guerra e do antagonismo interior como préatica de saude e a
determinacdo de sempre agir de modo inverso aquele como antes se agia e se concluia. No
caso da moral tal como foi até hoje compreendida, isto €, tal como elaborada filosoficamente
por fildsofos como Schopenhauer com sua "negacdo da vontade de vida" e também por Kant
com seu "imperativo categorico”, ou tal como foi venerada e ensinada pelos sabios, devotos e
virtuosos, nesse sentido compde toda a pratica e doutrina da Igreja, ela é atravessada por uma
hostilidade radical a vida notada em todas as suas manifestacfes e juizos, tais como a guerra
dantesca a favor da aniquilacdo das paixdes, na sua incapacidade de ndo reagir a um estimulo,
sua inimizade a sensualidade, hostilidade aos inimigos e nas ilusdes a que chamam "paz de
espirito” e boa consciéncia. Estas posturas ndo sdo apenas o sintoma de uma vida declinante,
enfraquecida, cansada, condenada, mas o "instinto de décadence mesmo, que se converte em
imperativo: ela diz 'perecga!’ - ela é o juizo dos condenados” (Cl Moral como antinatureza, 5).
Por isso, Nietzsche afirma que "ao falar de valores, falamos sob a inspiracdo, sob a 6tica da
vida, em outras palavras: a vida mesma nos forca a estabelecer valores, ela mesma valora
através de nos, ao estabelecermos valores” (ClI Moral como antinatureza, 5). Apenas a partir

da "economia que ha na lei da vida" que é possivel avaliar a "doente razéo do sacerdote” que
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0 leva a configurar uma moral que reflita sua instintiva condenagao da vida, incluindo tudo o
que nela ha de paixdo e sensualidade. Pois como dird Nietzsche, "atacar as paix0es pela raiz
significa atacar a vida pela raiz: a pratica da igreja € hostil a vida" (CI Moral como
antinatureza, 1) e conclui "A vida acaba onde o 'Reino de Deus' comeca"” (CI Moral como
antinatureza, 4).

Nesse sentido é que se deve compreender a pergunta nietzschiana pelo valor do valor,
pergunta que reflete a originalidade e extemporaneidade de seu pensamento. Pois ao entender
que todo juizo de valor s6 tem valor como sintoma, a pergunta pelo valor do valor nos conduz
a pergunta: sintoma de qué? Pergunta que apenas pode ser respondida no registro de uma
nova compreensdo da vida autorizada pelo conceito de vontade de poder. A vida enquanto
critério maximo de avaliacdo de toda realizacdo humana, seja em relacdo a estética, a moral, a

ciéncia, a educacdo isto €, a todas as expressdes modernas.

Darei minha concepcao do que é moderno. - Toda época tem, na sua medida
de forga, também uma medida de quais virtudes Ihe sdo permitidas, quais
proibidas. Ou tem as virtudes da vida ascendente: entdo resiste
profundamente as virtudes da vida declinante. Ou é ela mesma uma vida
declinante - entdo necessita também das virtudes do declinio, entdo odeia
tudo o que se justifica apenas a partir da abundancia, da sobre-riqueza de
forgas. (CW Epilogo)

Nietzsche pode, sem duvida, ser considerado o primeiro fildsofo a meditar dessa forma
Nnos pressupostos essenciais sobre os quais se enraizou e uma longa e vetusta tradicdo
filosofica, cuja disposicdo pulsional remonta a Socrates e cuja sistematizacdo filosofica
remonta a Platdo, bem como uma acep¢do da racionalidade e da verdade que molda e
estrutura todas as instancias da vida social e individual. Movimento que conduz a reflexao
nietzschiana sobre a dindmica da efetividade descrita pela teoria da vontade de poder a um
novo critério de verdade que tem na afirmacdo ou negacao da vida a sua mais alta medida de
valor. Nietzsche submete toda a autoridade dos idolos intocdveis da tradicdo filoséfica e
guestiona a sua razdo diagnosticando o que na verdade estd por trds de seu julgamento de
valor acerca da vida. A questdo do valor e sua legitimacdo pela teoria da vontade de poder €
uma das mais relevantes contribuicbes do pensamento de Nietzsche. A avaliacdo afirmativa
ou negativa pressupde a explicacdo do organismo enquanto reflexo da luta entre quanta de
poder que o constitui. Por isto Nietzsche diz que um individuo "tém" de situar-se
negativamente (ou positivamente) perante a vida, ndo se trata de uma questdo de escolha, mas
de um sintoma entendido como um reflexo da sua constituicdo fisiologica. Nesse sentido, 0

diagndstico que Nietzsche efetuard em ultima instancia da cultura, para o qual a critica da
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razdo por sua vez é um elemento central, a0 menos da etapa de uma critica negativa, tem
como pressuposto uma analise pulsional, instintiva e psicofisiolégica do tipo humano que a
sustenta.

Socrates é um signo de declinio, ponto de inflexdo na cultura grega, porque atraves
dele surge um novo tipo humano, o homem teérico que cré em uma "racionalidade a qualquer
preco”. Ele foi o vetor pelo qual todo um movimento de degenerescéncia social caracterizado
pela anarquia e desregramento dos instintos se expressou. Porém, "ndo apenas a anarquia e o
desregramento confesso dos instintos apontam para a décadence em Socrates: também a
superfetacdo do l6gico e a malvadez de raquitico que é a sua marca" (Cl O problema de
Socrates, 4). O que fez dele um marco no pensamento ocidental foi ter se colocado, a si
mesmo como um remédio necessario, propondo o seu préprio artificio pessoal de
autopreservacdo como uma cura. Se por toda parte se via anarquia e desregramento, se 0S
gregos estavam a um passo dos excessos devido ao contexto cultural desordenado provocado
entre outros fatores, pela Guerra do Peloponeso, esta cura diz respeito a invencdo de um tirano
gue se opusesse a vigéncia dos instintos, como um Sol se impde sobre as sombras. Socrates
fascinou porque foi o mestre de uma arte até entdo inédita, a de ser o senhor de si. Doravante,
a imagem platonica da razdo como o Sol, como a luz diurna, como clareza e distingdo se
imprimird no imaginario ocidental de forma categorica relegando qualquer concessdao ao
dominio escuso do inconsciente e dos instintos ao status do irracionalismo, do mal e do erro.

Se antes, como expomos no capitulo anterior, era a arte que salvava o grego do risco
de ceder a um ascetismo da vontade perante a consciéncia da auséncia de sentido da vida,
agora é a razdo que salva o homem de todos os perigos e sofrimento, pois ela cria outro
mundo no qual o homem pode viver liberto do que ha de contraditorio, de terrivel e de acaso.
Pouco importa que nesse mundo a razdo tenha se tornado um novo tirano, desde que ela
amenize as dores e forneca uma realidade cujo sentido seja facilmente digerivel. Nesse

sentido,

a racionalidade foi entdo percebida como salvadora, nem Sdcrates nem seus
"doentes"” estavam livres para serem ou nhdo racionais - isso era de rigueur
[obrigatério], era seu Gltimo recurso. O fanatismo com que toda a reflexdo
grega se lanca a racionalidade mostra uma situagdo de emergéncia: estavam
em perigo, tinham uma Unica escolha: sucumbir ou - ser absurdamente
racionais... O moralismo dos filésofos gregos a partir de Platdo é
determinado patologicamente; assim também a sua estima da dialética. Razéo
= virtude = felicidade significa tdo0-s6: € preciso imitar Socrates e instaurar
permanentemente, contra os desejos obscuros, uma luz diurna - a luz diurna
da razdo. E preciso ser prudente, claro, limpido a qualquer preco: toda
concessdo aos instintos, ao inconsciente, leva para baixo. (ClI O problema de
Sdcrates, 10)
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E bem conhecida a critica que Nietzsche dirige a dialética. Um de seus aspectos nos
cabe delinear neste momento de nossa discusséo. Segundo Nietzsche, em toda boa sociedade,
tal como era perceptivel antes de Socrates, "onde a autoridade ainda faz parte do bom
costume, onde ndo se ‘fundamenta’, mas se ordena” (Cl O problema de Socrates, 5), as
maneiras dialéticas com seu habitual despudor em tudo fundamentar, provar, exibir clara e
distintamente, eram rejeitadas, além disso, a juventude era advertida contra elas. Talvez ainda
havia no inconsciente grego uma rejeicdo a dialética socratica, ironicamente expressa em uma
das denuncias pelas quais Sécrates sucumbiu, a saber, a corrupcdo da juventude.

Assim, como afirmamos em relacdo a linguagem, usa-se da dialética, como ultimo
recurso, aqueles que ndo mais podem apelar para a autoridade da forca, "pois é preciso que se
tenha de obter pela forca o seu direito: de outro modo néo se faz uso dela” (Cl1 O problema de
SOcrates, 6). Tais modos dialéticos, assim como as suas praticas de tudo demonstrar clara e
distintamente, sdo sintomas de uma configuracdo pulsional especifica. Através desta, um
gosto plebeu sobrepujou um gosto nobre. Se superioridade € aqui entendida no sentido de
maior poténcia, o apelo a dialética é interpretado por Nietzsche como uma expressdo de
revolta, ou ainda, como uma forma de vinganca em Socrates. O mesmo tema esta presente no
ensaio Sobre verdade e mentira no sentido extramoral. Neste ensaio o pensamento é
interpretado como um ultimo recurso mobilizado por naturezas degeneradas, incapazes de
mediarem com o risco oferecido pelo meio e pelos pares atraves de sua propria forga.

Também o moralismo € expressdo da impoténcia. A equacdo socratica que faz
corresponder razdo = virtude = felicidade tem contra si 0s instintos dos helenos mais antigos.

Por tras dela se revelam a ma consciéncia e o ressentimento.

A mais crua luz do dia, a racionalidade a todo custo, a vida clara, fria,
cautelosa, consciente, sem instinto, em resisténcia aos instintos, foi ela
mesma apenas uma doenca, uma outra doenca - e de modo algum um
caminho de volta a "virtude", a "sadde", a felicidade... Ter de combater os
instintos - eis a formula da décadence: enquanto a vida ascende, felicidade é
igual a instinto (CI O problema de Socrates, 11).

S&o abundantes as passagens nas quais Nietzsche caracteriza tais posturas impotentes,
cheias de segundas intencbes, com seus ardis subterrdneos e artificiosos. Por tras da
necessidade de tudo saber e de sua aparente positividade, o filosofo desvela uma forca ainda
mais destrutiva e tanto mais dificil de ser combatida, porque ndo é reconhecida como tal.

Assim, perante a necessidade de tudo saber, Nietzsche afirma: "De uma vez por todas,
muitas coisas eu ndo quero saber. - A sabedoria traca limites também para o conhecimento™

(CI Maximas e flechas, 5). Na contramdo de uma tradi¢do que toma a razdo como pressuposto



67

e principio que define nossa singularidade como espécie, isto €, que nos torna humanos e nos
diferencia dos outros animais, Nietzsche recupera a fisiologia como o dominio primordial da
reflexdo filosofica, instaurando-a como um novo ponto de vista, intrinsecamente corporal,
para a analise do "preconceito da razao".

Este preconceito tem como pedra angular a celebre divisdo da realidade em dois
mundos, ou ainda, o célebre "erro do ser" tal como formulado pelos eleatas. Apoiado na
relegitimacdo da realidade sensivel como Unica realidade existente, identificada ao devir e
legitimada pelo dinamismo atuante da vontade de poder, Nietzsche pretende fazer ruir o
mundo criado pela razdo para a vida do ser humano, enquanto mundo criado para um tipo
especifico de vida, o tedrico. Este mundo configura uma esfera de atuacéo definida pelo nédo
contraditério, pelo que se pode abarcar pelo pensamento, avaliar, prever, refletindo assim as
aspiracdes e necessidades vitais do seu criador. Tal é o registro do qual Nietzsche retorna com
recursos para questionar o conceito tradicional de razdo, bem como suas categorias
mediadoras.

Nietzsche nos remete a0 momento em que duas teses duelavam pelo estatuto de
paradigma oficial da cultura ocidental, a saber, o debate entre Heraclito e Parménides. Assim
como remete 0 "preconceito da razdo™" e suas categorias, que nos obriga a sempre postular
unidade, identidade e duracdo, substancia, materialidade, ser; bem como traduz uma antipatia
da transformagdo, da mudanga, do vir-a-ser, entendidos como sinénimos de erro e
contradicdo, a Parménides, cuja influéncia foi decisiva na metafisica platbnica assim como na
sistematizacdo aristotélica. Podemos pensar o sucesso deste movimento, pelo qual a teoria do
ser de Parménides se torna um dos mais importantes referentes culturais, a partir de dois
pontos: em primeiro lugar, a legitimagéo da realidade de um mundo verdadeiro, puramente
inteligivel, abstrato, a partir do qual se torna compreensivel o conceito e as categorias da
racionalidade - a ilusdo da unidade; em segundo lugar e seguindo a mesma logica, como a
introducdo de um conceito de Eu entendido como causa da acdo, em outras palavras, a crenca
em um agente por trds do acontecer, que remete ao &mbito da mais rudimentar psicologia - a
ilusdo da causalidade. Estes sdo os dois pontos cruciais da critica de Nietzsche a tradigdo
filoséfica traduzida em termos metafisicos, religiosos e morais. A estes dois apontamentos
Nietzsche demonstra a impossibilidade ldgica da existéncia deste mundo ideal, bem como
revelara os reais motivos e necessidades, parciais, logo relativos, ndo apenas da defesa de uma
pretensa universalidade e objetividade deste mundo "verdadeiro”, em detrimento do mundo
aparente, sensivel, histérico e concreto, mas também da crenga em um sujeito ou um agente

ultimo como causa de toda agcdo ou acontecimento.
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Antes de indicarmos os principais apontamentos da refutacdo que a teoria da vontade
de poder permite sobre uma das principais determinagdes desta imagem classica da razéo, a
saber, a causalidade, cabe aqui situar a identidade que o pensamento de Nietzsche estabelece
entre este conceito tradicional de razdo com a moral e a religido. Para Nietzsche, grande parte
da reflexdo filosofica até entdo esta contaminada pelo falso moralismo dos fil6sofos prodigos
em obsessdes patoldgicas. Assim como estabelece 0 mesmo padréo atuando seja na atividade
racional e seu mundo das ideias (conceitos inteligiveis), seja na crenca religiosa em um
mundo ideal (no qual reside a possibilidade de salvacdo e redencdo). Ambos os mundos séo
descolados da efetividade e por isso tém a sua possibilidade logica de existéncia
comprometida. De fato, ironicamente a crenca religiosa encontrou na filosofia subsidios para
viciar a percepcdo de toda uma cultura a fim de que esta veja em todas as ocasides possiveis,
agentes por tras dos atos ou a verdade a reluzir como meta e esperanc¢a da vida humana na
terra. Porém, ndo bastando a "prova" metafisica de uma outra realidade, mais superior e mais
nobre do que o mundo atual, coube ao sacerdote acrescentar os ingredientes que intoxicaram
decisivamente a percepc¢do ocidental da realidade. O sacerdote empesteou 0 devir por meio
dos conceitos de culpa e castigo. Essa é a base para a afirmacdo "O cristianismo é metafisica
do carrasco” (Cl Os quatro grandes erros, 7) que opera com o mesmo padrdo conceitual que

nos, tdo pretensamente racionais.

2.3 Critica aos principios fundamentais da razéo

Quando falamos da critica que Nietzsche dirige a razdo, em sua configuracdo classica
ou moderna, estamos nos referindo a um determinado paradigma de racionalidade que
estrutura a nossa concepgdo de mundo, bem como nosso modo de pensar no dominio das
ciéncias, da educacédo, da arte, da politica, ou seja, em todas as nossas esferas de atuacdo,
cujas teses principais foram delineadas na Grécia antiga, ressoando até a modernidade.
Referencial cultural e traco constitutivo de todas as culturas que participam do chamado
pensamento ocidental determinando o desenvolvimento da ciéncia que, em sua configuracdo
como racionalidade técnico-cientifica, consequentemente, ocasionou a radical transformacao
do meio ambiente, das relacdes entre os seres humanos e destes com a natureza, bem como as
ideias acerca da origem e do futuro da humanidade. De forma que a historia do ocidente, seus
pontos de inflex&o, as suas realiza¢Ges e sua configuracdo atual pode, portanto, ser tracada em

torno do eixo da invencéo e reconfiguracdes desta singular figura da razéo.
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Se como dissemos a disposi¢do pulsional deste modo operatério de pensamento
remonta a Sécrates, coube a Platdo e, sobretudo, a Aristoteles a formatacdo e sistematizacdo
desse saber que deu origem a tradicdo filoséfica que ainda nos influencia hoje. As condicdes
de possibilidade desta concepcdo de razdo nos remetem ao tradicional conceito grego de
logos, bem como ao desenvolvimento de uma ontologia do ser expressa pela doutrina
platbnica das Ideias. A metafisica de Platdo é a primeira configuragdo sistemética de uma
doutrina do ser cuja elaboracdo responde ao projeto do filésofo de instituir um discurso cuja
validade universal autorize um julgamento seguro acerca da totalidade dos discursos, das
préticas e das condutas humanas. A nocdo de um critério de verdade universal, superior e
ontologicamente fundado é a matriz originaria sobre a qual se desenvolveu grande parte da
filosofia enquanto atividade discursiva propriamente racional. Nesse sentido, a critica
nietzschiana da razdo tem no procedimento da genealogia do valor de verdade um dos seus
movimentos mais importantes, na medida em que a crenca na possibilidade de alcancar a
verdade do ser, possibilidade supervalorizada, inclusive de um ponto de vista moral, € marca
indelével da configuracdo deste sentido de razdo filoséfica. A possibilidade de alcancar esta
verdade suprema sera justificada metafisicamente de diversas maneiras.

A filosofia nasce de uma disposicdo dialégica com vistas ao alcance, por meio de
argumentacdo dialética, de uma espécie de discurso formal seguramente verdadeiro, pois
fundamentado pela razdo e, por isso, aceito universalmente. Esta concepcao bastante acessivel
e dramaticamente sucinta da natureza originaria da filosofia serve aqui para desvelar algumas
das categorias essenciais que permaneceram na base da atividade filos6fica mesmo em suas
mais diversas configuracdes. E justamente essa dimensio da filosofia que encerra as
disposigdes originarias do pensar racional, a saber, a crenca na existéncia de uma verdade
suprema (isto &, a necessidade do ser enquanto substancia); o obsessivo projeto de fundar
metafisicamente as condi¢Oes de possibilidade desta verdade; a crenca no discurso (e na
dialética) como Unico meio para alcancga-la; a universalidade do conceito como garantia da
verdade e do proceder racional; a razdo enquanto faculdade humana essencialmente causal e
teleoldgica considerada como o referencial supremo de orientacdo da conduta humana. So
essas categorias que serdo tomadas como objeto da reflexdo nietzschiana e sua "grande
suspeita” langada a uma razdo, ou melhor, a "pequena razao", simplificadora, calculista, que
torna tudo previsivel, fragmentario, linear e por isso considerada uma razdo corrompida,
arruinada e doente, porque hostil a vida. A critica de Nietzsche se empenhara em denunciar a

ilegitimidade de seus pressupostos e implicacdes.
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Diante de uma Atenas democratica em que as questdes publicas sdo resolvidas
mediante debate seja nas pragas publicas ou nas Assembleias, Platdo, na esteira de Socrates
reconhece e arma fileiras contra a tradi¢do dos retoricos e sofistas. O eixo a partir do qual se
elabora a filosofia e o projeto platdnico tem na critica aos sofistas seu ponto forte. Platdo
entrevé o perigo social premente a uma sociedade na qual o poder estd submetido ao discurso
retérico, no qual a persuasdo se torna mais importante que a verdade. Este perigo corresponde
ao risco de que os cidaddos entreguem o curso de suas vidas e da cidade a argumentos
meramente persuasivos que prescindem de principios solidos e seguramente verdadeiros, na
maior parte das vezes com vistas a satisfacdo de prazeres imediatos ou egoistas. Nesse
sentido, assim como Socrates se langou a conversagdo com seus conterraneos movido pela
preocupacdo de que estes se entregavam a desmedida, ao luxo, também a reflexdo platonica
acerca da linguagem, da legitimidade do conceito reflete o contexto histérico de seu tempo,
carente de uma orientacdo segura, ndo relativistica. Para Nietzsche, Socrates percebeu o

movimento que se precipitava em Atenas, onde

a mesma espécie de degenerescéncia ja se preparava silenciosamente em toda
parte: a velha Atenas caminhava para o fim. - E Socrates entendeu que o
mundo inteiro dele necessitava - de seu remédio, seu tratamento, seu artificio
pessoal de autopreservacdo.. Em toda parte os instintos estavam em
anarquia; em toda parte se estava a poucos passos do excesso: 0 monstrum in
animo era o perigo geral. "Os instintos querem fazer o papel de tirano; deve-
se inventar um contratirano que seja mais forte..." Quando aquele
fisionomista revelou a Sdcrates quem ele era, um covil de todos os apetites
ruins, o grande irdnico disse ainda uma frase que é a chave para compreendé-
lo. "Isso é verdade", falou, "mas tornei-me senhor de todos eles". (CI O
problema de Socrates, 9)

A obsessdo pela razdo corresponde a subjugacdo da existéncia ao dominio da
consciéncia, em detrimento de uma esfera de vivéncias infraconscientes que ndo sdo apenas
relegadas a um plano inferior, mas também identificadas como erro, mal, como algo a ser
combatido. Nesse sentido, o tipo "homem tedrico™ tem seu ambito de vivéncia radicalmente
restrito a um modo de operacéo relativo ao dominio da consciéncia, da linguagem e da razéo.
Com isso, este tipo humano simplifica brutalmente a pluralidade e a polifonia dos processos
vitais ao operar apenas com a consciéncia que ndo é sendo "o ultimo e derradeiro
desenvolvimento do organico e, por conseguinte, também o que nele é mais inacabado e
menos forte." (CG 11)

O tipo invertido do homem tedrico interpde entre si e 0 mundo percebido pelos
sentidos o espelho transfigurador da razao, isto &, uma interpretacdo "racional™ e consciente

da vida que tem como principal caracteristica enquadrar a vida em um esquematismo linear de
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causa e efeito. Nietzsche denunciara o mecanismo por trds da falacia da causalidade ao
explicar em que consiste 0 "Erro das causas imaginarias”, um dos "Quatro grandes erros"
responsaveis pela "verdadeira ruina da razdo". Ao homem racional, o individuo da "pequena
razdo", nunca basta "constatar" um estado de fato, mas toda sensacgéo, sentimento ou mudanca
de estado perdura, "numa espécie de ressonancia: ela como que aguarda até que o impulso
causal Ihe permita passar a primeiro plano” (CI Os quatro grandes erros, 4), ou seja, tornar-se
consciente. Diante da incapacidade fisiologica - pois decorrente de uma impoténcia, de uma
atrofia dos instintos e da incapacidade de mediar com obstaculos ou resisténcias sob o critério
da forca - isto €, de lidar com o desassossego, o risco envolvido no desconhecido, no poli-
semantico, no plural -, esse tipo humano € levado a modelar a sua percep¢do de mundo a
partir de um mecanismo seguro capaz de integrar todos 0s movimentos, experiéncias e
acontecimentos em um esquema inteiramente previsivel do inicio ao fim. A consciéncia é
alcada como patamar Unico, como ponto de partida oficial para qualquer ajuizamento de valor
ou qualquer discurso acerca da vida. Se a principal funcdo da linguagem é a de comunicar
estados ou perspectivas subjetivas, apenas as experiéncias tornadas "conscientes”, ou seja,
interpretadas a partir do esquema causa e consequéncia serdo comunicadas. A falacia no
mecanismo pelo qual opera o impulso causal é, portanto, evidente: uma sensacao perdura até
que o impulso causal entre em agdo tornando-a consciente, inscrevendo-a em um registro
I6gico-linguistico de sentido, de forma que, a causa, a motivacdo originada ulteriormente é
vivenciada primeiramente, como condi¢do de possibilidade da sensacdo. Segundo Nietzsche,
"as ideias produzidas por uma certa condi¢do foram mal-entendidas como causas dela" (ClI

Os quatro grandes erros, 4). De forma que:

A recordagdo [...] faz emergir estados anteriores da mesma espécie e as
interpretagdes causais a eles ligadas - ndo a sua causalidade. Sem duvida, a
crencga de que as ideias, 0s concomitantes processos conscientes tenham sido
as causas é também trazida a tona pela recordagdo. Desse modo nos tornamos
habituados a uma certa interpretacdo causal que, na verdade, inibe e até
exclui uma investigacéo da causa. (Cl Os quatro grandes erros, 4)

Uma verdadeira investigacdo da causa exige como prerrogativa direta uma reflexéo
que leve em consideracdo ndo apenas o tipo de moralidade por trds das avaliacBes e
interpretacdes acerca da vida, bem como as persiga até os infimos e mais longinquos campos
de atuacdo nos quais elas surgem sem mascaras e ornamentos engquanto a imagem e
semelhanca de seu criador. Algo possivel apenas a um verdadeiro psicologo. A anélise

psicologica que, na medida em que pressupde como recurso fundamental o critério de
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avaliacdo das valoragdes oferecido pela doutrina da vontade de poder, pode ser compreendida
como uma "auténtica fisiopsicologia [que] tem de lutar com resisténcias inconscientes no
coracdo do investigador, tem ‘o coracdo’ contra si" (BM 23).

A explicacdo psicologica para o "Erro das causas imaginarias”, isto €, para o
procedimento habitual de remontar o desconhecido ao familiar, de estabelecer “como causa
algo ja conhecido, vivenciado, inscrito na recordacdo” (ClI Os quatro grandes erros, 5)
decorre, em primeiro lugar, porque isto tranquiliza e satisfaz, além de proporcionar um
incremento de poder, pois o desconhecido é sentido por naturezas que se sabem degeneradas
como um estado penoso e ameacgador. De forma que, "O impulso causal é, portanto,
condicionado e provocado pelo sentimento de medo" (ClI Os quatro grandes erros, 5).
Caracterizado por uma incompatibilidade instintiva a mudanca, a transformacdo, ao devir
como marca decisiva da efetividade, o invertido homem teérico faz prevalecer um tipo de
colocagdo de causas que favorece apenas um "tipo seleto e privilegiado de explicagdes [...] -
as mais habituais"(Cl Os quatro grandes erros, 5), de forma que 0 que pertence ao novo e
ndo vivido é instantaneamente excluido.

Além de explicitar o sentimento dominante na instituicdo desta espécie de causas,
Nietzsche também se pergunta de onde tiramos a cren¢a de sabermos 0 que é uma causa, isto
é, qual a evidéncia empirica desse saber. A resposta é simples: "Do ambito dos famosos 'fatos
interiores', dos quais nenhum até hoje demonstrou ser real" (Cl Os quatro grandes erros, 3).
A causalidade parecia garantida por trés fatos interiores: em primeiro lugar, a percepcdo da
vontade como causa (posteriormente de uma consciéncia ou "espirito™ e mais tarde um Eu ou
"sujeito™); a busca das causas ou motivos da acdo na consciéncia; liberdade para agir ou
crenca na responsabilidade pelos préprios atos. A percepcao desses trés fatos interiores ndo
apenas alimentou a crenca de que podemos "flagrar no ato a causalidade", mas franqueou o
acesso a um mundo de causas e consequéncias criado através da projecdo pura e simples de
nosso "mundo interior”. A critica nietzschiana da irrealidade deste mundo interior resulta de
uma percepcao inédita: de que ndo existem absolutamente fatos morais. O julgamento moral
tem isso em comum com o religioso, isto €, cré em realidades que ndo sdo realidades. De
forma que a moral é apenas uma ma interpretacdo de determinados fenémenos. Nela atua "a
mais antiga e duradoura psicologia”, "a psicologia de todo 'tornar responsavel™, toda "a velha
psicologia, a psicologia da vontade”, para Nietzsche, "o mais famigerado artificio de tedlogos
gue ha, com o objetivo de fazer a humanidade 'responsavel' no sentido deles, isto é, de torna-
la deles dependente...", e assim delimita a intencdo subjacente a essa "psicologia rudimentar":
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Onde quer que responsabilidades sejam buscadas, costuma ser o instinto de
querer julgar e punir que ai busca. O vir-a-ser € despojado de sua inocéncia,
quando se faz remontar esse ou aquele modo de ser a vontade, a intencgdes, a
atos de responsabilidade: a doutrina da vontade foi essencialmente inventada
com o objetivo da punicdo, isto é, de querer achar culpado. (Cl Os quatro
grandes erros, 7)

Com esta "psicologia do erro” Nietzsche indica a compreensdo de mundo
esquematizada nas categorias estanques de causa e efeito apenas possivel através de uma
fixagdo e um recorte do fluxo de eventos que se apresentam como resultantes de uma luta
incansavel deflagrada entre os quanta de poder. Através desta psicologia impds-se sobre a
percepcdo humana acerca da vida e do devir uma interpretacdo dominante, segundo a qual
todo acontecimento, toda acédo, pressupde um agente como causa, uma vontade consciente e
deliberadora a qual é facultado agir ou ndo, tornando-se por isso responsavel pela ag&o.
Assim, um agente, um sujeito € anteposto como condicdo primeira de todo acontecer.

Este mecanismo € uma transposicdo da sintaxe gramatical que determina uma relagédo
l6gica causal entre sujeito e predicado no interior do discurso. A matriz da no¢do metafisica
de ser, assim como a nocdo de coisa, de motivo, de vontade, e em Ultima instancia da coisa
em si ("esse horrendum pudendum [horrivel parte pudenda] dos metafisicos™) advém da
percepcao (rudimentar) do Eu como causa geradora da acdo, bem como de um expediente
absolutamente ilegitimo de projecdo dessa percepcdo “empirica” em um conceito com
existéncia individual e independente do fluxo de fen6menos no qual esta experiéncia ocorre.
A critica a esta psicologia da vontade apenas sera concretizada no contexto de uma reflexao
profunda acerca das ilusdes subjacentes a natureza da linguagem, pela qual Nietzsche
desvelard a impossibilidade logica da existéncia de qualquer categoria ou conceito
desvinculado da realidade efetiva. A compreensdo da dindmica da realidade enquanto caos ou
luta entre vontades de poder, principio imanente que exclui a possibilidade de qualquer
transcendéncia ideal ou desvencilhada dos fenbmenos concretos - tal como um agente, um em
si ou um sujeito por tras do acontecer ao qual é facultado a possibilidade de agir ou nédo -,
implica necessariamente a admissdo de que se ha alguma causalidade, esta sO pode ser
compreendida enquanto causalidade de vontade sobre vontade. Afinal, este mundo aparente €

0 Unico existente. Nas palavras de Nietzsche:

"Vontade", é claro, s6 pode atuar sobre "vontade" - e ndo sobre "matéria"
(sobre "nervos", por exemplo -): em suma, é preciso arriscar a hipo6tese de
que em toda parte onde se reconhecem "efeitos", vontade atua sobre vontade
- e de que todo acontecer mecanico, na medida em que nele age uma forca, é
justamente forca da vontade, efeito da vontade. (BM 36)
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Noc¢bes como a de coisa, de ser, sujeito, motivo, vontade, apenas dissimularam até
entdo os reais antecedentia de um ato, a saber, a dindmica pela qual todos os quanta de poder
lutam e se hierarquizam em arranjos provisorios atravessados pelo afeto de comando. Razéo
pela qual o Eu "tornou-se uma fabula, ficcao, jogo de palavras: cessou inteiramente de pensar,
sentir e de querer!... Que resulta disso? N&o ha causas mentais absolutamente! Toda a sua
suposta evidéncia empirica foi para o diabo!" (CI Os quatro grandes erros, 3). Na medida em
que assim "se obteria o direito de definir toda for¢a atuante, inequivocamente, como vontade
de poder” (BM 36) ndo ha nada que nos autorize ou garanta a referéncia de um conceito a
uma forma ou acontecimento concreto, iluséo na qual se baseou a pretensa "objetividade” da
linguagem. Dessa forma, Nietzsche também atinge o cerne da nocdo de universalidade do
conceito, lancando por terra todas as mais supremas construcdes metafisicas, como puras
idealidades, fantasmagorias inconsistentes e ilegitimas.

Segundo Nietzsche, o problema das defini¢cGes e dos conceitos filoséficos é que eles
constituem ilegitimas generalizagGes de um fato, de um acontecimento, de uma vivéncia e por
isso sdo ficcBes. E qudo caro se pagou por elas. Um exemplo emblematico é a definicdo
tradicional de ser humano. Definicdo presente em Aristoteles, assim como em Descartes -
acerca do homem como animal racional. Com este tipo de caracterizagdo a propria existéncia
humana foi tornada conceito, apenas compreendida como conceito e como tal simplificada em
generalizacBes pasteurizadas. Por isso Nietzsche denunciard o egipcismo do filésofo que se
torna mortal quando adora. Estando a ilegitimidade da operacdo conceitual atestada pela
critica aos mecanismos enganadores da linguagem, Nietzsche privilegia a singularidade de
todo processo.

Ao erro de confundir causa e consequéncia, que traduz uma recusa do estatuto do
devir tal como exposto pela doutrina da vontade de poder, Nietzsche imputa a verdadeira
ruina da razdo apontando como os autores dessa corrupgdo os sacerdotes e legisladores da
moral. Segundo o filésofo, "este erro estd entre os mais antigos e mais novos habitos da
humanidade: ele é até santificado entre nos, leva o nome de 'religido’, 'moral’. Cada tese
formulada pela religido e pela moral o contém [...]" (Cl Os quatro grandes erros, 5). O
pressuposto, ou ainda, a formula geral que esta na base de toda moral e religido é um
imperativo do tipo: "Faca isso e aquilo, ndo faca isso e aquilo, assim serd feliz! caso
contrario...". Nietzsche tem em mente o modelo do imperativo categorico kantiano, assim
como entende toda normatividade imposta exteriormente enquanto regulacdo, domesticagéo,
enquanto um modo de tornar necessério, calculavel e previsivel o humano. Este é, para o

filosofo,
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0 grande pecado original da razdo, a desrazdo imortal. Em minha boca, essa
férmula se converte no seu oposto - 1° exemplo de minha "tresvaloragdo de
todos os valores": um ser que vingou, um "feliz", tem de realizar certas acdes
e receia instintivamente outras, ele carrega a ordem que representa
fisiologicamente para suas relagcBes com as pessoas € as coisas. Sua virtude é
o efeito de sua felicidade... (Cl Os quatro grandes erros, 2)

Como contraparte a essa razdo pervertida Nietzsche apresenta a sua razao restaurada,
pois confiante na seguranga de instinto como chave para tudo o que € bom, livre e feliz, até
mesmo virtuoso. Afinal, "Tudo bom é instinto - e, portanto, leve, necessario, livre. O esforgo
¢ uma objecdo, o deus se diferencia tipicamente do hero6i (na minha linguagem: pés ligeiros
sdo o primeiro atributo da divindade)" (CI Os quatro grandes erros, 2). Podemos identificar
varias oposi¢des de Nietzsche a tradicdo moral-crista identificada como a matriz primaria do
conceito ocidental de razéo: ao proceder imperativo e normativo que prevaleceu e moldou o
tipo humano hegemaonico habituado desde cedo as "tabuas de valores™ tradicionais, Nietzsche
opde um tipo afirmativo e auténtico capaz de afirmar e se adaptar a contingéncia do devir,
bem como capaz de seguir a propria autoridade, o que significa criar os seus préprios valores;
a "pequena razdo" que opera no tragado restrito da consciéncia e seus contetdos de sentido
sempre enquadrados em uma linearidade simplificadora, o filosofo opde a "grande razdo" que
recupera cada quantum de forca constituinte do corpo como um elemento que pensa, sente e
quer, reinscrevendo sua atuacdo no dominio infraconsciente de um "mundo revelado como
luta de for¢as", ndo apenas valorizando, mas estabelecendo como critério de valor o dominio
instintivo; a psicologia da vontade, que preconiza um agente por tras de todo acontecimento,
em ultima instancia um agente supremo como causa (e medida) de todo acontecer, cuja
vontade direciona toda a histéria, Nietzsche apresenta a sua psicologia sintonizada com uma
perspectiva afirmativa do devir e que desvela uma multiddo de impulsos em luta - uma luta
sem inicio, trégua ou termo, tampouco sem finalidade, movida Unica e exclusivamente por um
desejo insaciavel e inesgotavel chamado pelo filésofo de vontade de poder.

Através dos conceitos de causalidade e finalidade, pilares de uma tradicdo filosofica
legitimada por uma metafisica da linguagem que garante a validade e universalidade dos
conceitos, sobretudo, do conceito de verdade, operou-se a anulacdo da contingéncia do
mundo, uma antropomorfizacdo do devir em relacdo ao qual Nietzsche pretende denunciar o
seu carater tendencioso, pois é o sintoma de uma estrutura fisiologica declinante que tem de
esquematizar a existéncia para poder sobreviver. Este esquematismo tera todas as suas
potencialidades realizadas na modernidade, bem como servira de base para a constituicdo do

espirito do novo conhecimento cientifico em vias de ser formulado. Embora sua base seja
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intrinsecamente experimental, este contém os principios basicos da razdo metafisica e com
1SS0 as suas crencas e falhas estruturais.

Ao lado de um projeto critico que visa demolir os alicerces mais intimos das doutrinas
metafisicas, entendendo metafisica no dominio da divisdo ontoldgica da realidade em tipos de
substancias diferentes, o que fez com que, segundo Nietzsche, até hoje ndo se filosofasse
seriamente, o filosofo apresenta as exigéncias de sua filosofia modulada por principios
inteiramente outros, sobretudo, atravessada pela aceitacdo do ser como uma fatalidade, assim
como a necessidade da afirmacdo do devir como pré-condicdo psicofisioldgica para a
superacdo de um tipo de vida decadente, abrindo o caminho para a sedimentacdo das
condicgdes de possibilidade de um tipo ou modo de vida inteiramente diferente, pois nobre e

superior, para o qual a filosofia deve, doravante, abrir os caminhos e 0s ouvidos.
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CONSIDERACOES FINAIS

Através do conceito de vontade de poder € que se pode avaliar o estatuto da critica que
Nietzsche dirige a uma imagem paradigmatica da razdo, isto é, um modo de operacdo do
pensamento a partir de dispositivos e categorias proprios a racionalidade técnica, constituindo
um dominio técnico do pensamento fracionado em campos especializados, ou seja,
compartimentados segundo critérios classificatorios, operatérios e funcionais, por meio do
qgual se compde uma visdo da realidade e da vivéncia humana também fragmentada e
simplificadora. Assim, é prdprio a esse modo de operacdo do pensamento a divisdo da
realidade em ambitos ou configuragdes universais abrangentes cujo acesso é franqueado pelas
correspondentes disciplinas tradicionais do conhecimento aparelhadas conceitualmente, tais
como a moral, a ciéncia, a religido, a arte, metafisica, teologia, psicologia etc.

A principal caracteristica desta racionalidade filosofica, visada por Nietzsche,
corresponde ao seu operar metodico, isto é, através do enquadramento de qualquer objeto ou
acontecimento em uma sequéncia linear de causa e efeito e que em Gltima instancia pressupde
uma ordem necessaria do mundo. Este esquematismo da existéncia é plasmado a partir do
esquema linguistico de sujeito e predicado, em outras palavras, deriva de um processo de
ontologizacdo da gramatica pelo qual se confunde a estrutura da linguagem com a estrutura da
realidade ao crer na possibilidade de espelhar esta Gltima em um discurso lo6gico formal, de
forma que os conceitos do entendimento tais como a no¢do de conceito, sujeito, substancia,
coisa, objeto derivam das regras da sintaxe. A consequéncia imediata deste operar é, em
primeiro lugar, circunscrever a realidade entendida por Nietzsche como "jogo e contrajogo de
vontades de poder” ao dominio semantico da linguagem conceitual inscrito na consciéncia.
Em segundo lugar, ao definir todo fenbmeno, todo acontecimento ou experiéncia por mais
singulares que sejam em termos ndo contraditérios, univocos, "objetivos", previsiveis,
permanentes, visa-se uma forma de compreensdo que possa ser compartilhada universalmente
pela totalidade da comunidade humana. De forma que "O erro da filosofia tradicional foi,
entdo, o de cortar um fluxo complexo de fendmenos para isolar atos e agentes, procurando
alcancar unidades simples regidas pelo principio da causalidade” (BRANCO, 2010). Trata-se
da critica a um projeto politico-cultural da sociedade moderna moldado numa espécie de
interpretacdo moral da realidade (a moral de décadence ou cristd) que "alcangcou vigéncia e
dominio como moral em si", na medida em que se tornou hegeménico um tipo humano

especifico, "que até agora foi tido como o mais elevado, os bons, os benévolos, os benéficos",
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em outras palavras, "a espécie mais nociva de homem, porque impdem sua existéncia tanto a
custa da verdade como as custas do futuro.” (EH Por que sou um destino, 4)

Nietzsche é levado a critica do processo historico que culminou na modernidade a
partir da constatacdo das "doencas"” percebidas nas diversas ideias, realizacdes e tendéncias
modernas, bem como seus representantes, interpretados pelo filésofo enquanto manifestagdes
da décadence. Podemos situar enquanto modos de manifestacdo da "alma moderna™: "o
quadro de um declinio da arte, um declinio também do artista”; a crise da educacao; a moral
cristd enquanto moral escrava, bem como a compreensao dos ideais ascéticos como vetores do
adoecimento do homem; a ciéncia; a luta pela igualdade de direitos, dentre outros. Através da
leitura da obra de Paul Bourget, Essais de psychologie contemporaine (1883), Nietzsche
acessa um uso do termo niilismo que o influenciara decisivamente em seu diagndstico do
adoecimento geral da alma moderna, bem como na avaliacdo do custo que essa doenca gerou.
Nesta obra, Bourget relaciona o conceito de niilismo com outros fenbmenos de sua época que
apontam para um mesmo mal fundamental: "a ndusea universal diante das insuficiéncias desse
mundo" (MULLER-LAUTER, 1999). Em sintonia com Bourget, Nietzsche se lanca a tarefa
de diagnosticar a "doenca" do século, entendendo as multifacetadas "aparicdes da doencga™ sob
o0 nome de niilismo, a fim de desenvolver uma "teoria" da décadence que seja capaz de
alcancar uma explicacdo satisfatoria do espirito de negacdo da vida, isto é, da tendéncia
manifestada por uma vida em situacdo de penuria. Nesta direcdo, em suas consideragdes sobre
historia da filosofia, o filésofo perseguira a histéria da doenca do europeu - 0 nascimento do
homem moral é o comego do niilismo ocidental (MULLER-LAUTER, 1999). Nesse registro

devemos ler a seguinte passagem:

O que me ocupou mais profundamente foi o problema da décadence - para
isso tive razBes. "Bem e Mal" é apenas uma variante desse problema. Tendo
uma vista treinada para os sinais de declinio, compreende-se também a moral
- compreendemos o que se oculta sob 0s seus mais sagrados nomes e
férmulas de valor: a vida empobrecida, a vontade de fim, o grande cansago.
A moral nega a vida... (CW Prélogo)

A reflexdo sobre a doenca, que ndo é sendo a reflexdo sobre a histéria do niilismo
europeu, € um dos principais problemas responsaveis por precipitar Nietzsche, filélogo de
formacdo, ao campo da reflexdo filoséfica. De forma que, em sua primeira obra publicada, O
nascimento da tragédia, Nietzsche identifica 0 momento em que se desencadeia uma logica
de valoracdo caracteristica que manifesta a "verdade de um tipo humano especifico que o
processo civilizatorio ocidental plasmou e consolidou historicamente™ (GIACOIA, 2003).

Pois é no terreno da arte, ou seja, na ocasido do processo de reconfiguracdo da tragédia levado
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a cabo por Euripedes, 0 "poeta do socratismo estético”, que o niilismo comeca a tomar forma.
Cabe observar que em sua fase madura o eixo do qual emerge 0 homem moral, cuja l6gica de
operacdo se traduz em imperativos morais, pelos quais imprime o seu selo no desdobrar-se da
historia da civilizacdo ocidental, é deslocado para 0 momento mesmo da criacdo de uma
meméria da vontade, enquanto mnemotécnica'®. Esta também é pensada sobre um registro
psicofisioldgico, com a diferenca de que, no periodo de maturidade, esse registro encontra sua
fundamentacdo concreta através da doutrina da vontade de poder. No contexto da obra O
nascimento da tragédia, os tracos principais deste novo tipo humano despontam no processo
de reconfiguracdo da tragédia grega, objeto do primeiro capitulo desta dissertacdo. Este novo
modo de vida embora tenha duas faces, tal como a imagem mitoldgica de Janus, que se
correspondem, a saber, o0 homem moral e 0 homem do racionalismo teorico, todavia, nao
serve a dois senhores, ambas as instancias, a da moralidade (e da religido, pois ambas
partilham do mesmo fundamento) e a do conhecimento estdo subordinadas & "tirania da
razdo". Esta correspondéncia fica evidente nos principios que definem a esséncia do
socratismo estético responsaveis pela definicdo de um canone do método racionalista apenas a
principio aplicado ao ambito da arte, cuja lei suprema é a tese de que "Tudo deve ser
inteligivel para ser belo", apoiada na sentenca paralela "S6 o sabedor é virtuoso", mas que
podem ser reunidas na equacgdo socratica segundo a qual razdo = virtude = felicidade. Platdo
consumara a supervaloracdo moral do saber enquanto a tarefa mais nobre e digna do homem.
Por isso, ndo se pode dissociar a critica nietzschiana da razéo na filosofia da reflexdo que o
filésofo empreende acerca da moral e da religido, mas também da arte, da politica, enfim de
todas as realizacdes da modernidade que s@o por Nietzsche determinadas patologicamente,
isto é, enquanto sintomas da décadence.

Décadence que ja estava em acdo na época de Sdcrates. Deste fato deriva o motivo do
fascinio desta figura sobre nés, "Socrates fascinou por ser o caso extremo, como resposta,
solucéo, aparéncia de cura para a miséria geral em que ninguém mais era senhor de si, que 0s
instintos voltavam uns contra os outros” (ClI O problema de Socrates, 9). Diante de uma
Atenas que caminhava para o fim, Sécrates entendeu que o mundo dele necessitava, de seu

remédio, tratamento, seu artificio pessoal de autopreservacdo. Porém, Socrates o antigrego e

'8 Remetemos o leitor interessado nesta direcdo da reflexdo ao recente livro de Oswaldo Giacoia Junior,
chamado Nietzsche: o Humano como memdria e como promessa. Neste o autor efetua uma andlise da criagdo
da memdria da vontade sob uma ética antropoldgico-cultural. Importa-nos aqui salientar, da sua
argumentacdo, o fato de que o préprio devir da memédria, condicdo de possibilidade para o limiar do devir-
homem, é pensado sobre bases psicofisioldgicas, visto que a tecnologia necessdria para a criagdo ou
implantacdo da prépria memdria da vontade consiste na instrumentalizacao da violéncia, da dor, empregada
contra o préoprio homem, associada a representacdes de valor (p.28-9).
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antifilésofo, é também o tipico asceta, pois na medida em que "acalma a dor causada pela
ferida, ele ao mesmo tempo a envenena" (GM III, 15). Por fim sua prdxis traz "novo
sofrimento consigo, mais profundo, mais intimo, mais venenoso e mais corrosivo a vida" (GM
111, 28).

Esta ¢ a matriz para se compreender a natureza da concepg¢ao nietzschiana do homem
como animal doente que, ao perder a sua "seguranca do instinto", foi patologicamente
normatizado pela moral, admitindo como referéncia de suas agdes e comportamentos ficgoes
do além-mundo, tentando com desespero se apoiar nestes "fantasmas" ou fic¢des metafisicas a
fim de nortear a sua vivéncia por meio da certeza indubitavel manifestando, assim, uma
(obsessiva e patoldgica) racionalidade que ndo ¢ sendo o reflexo de sua "pequena razao".
Também a Freud ndo escapou a urgéncia de se questionar acerca do aspecto paranoico da
ilusdo humana de tudo conhecer. Assim, colocamo-nos diante da extemporaneidade do
projeto nietzschiano de critica aos limites da razdo cuja figura atual corresponde ao modelo da
racionalidade técnico-cientifica. A historia da razdo, iniciada com o estabelecimento de
condicdes ambientais e culturais favoraveis ao predominio de um tipo humano, cuja
disposicdo psicofisiolégica determina uma visdo de mundo racionalista, diz respeito a historia
do adoecimento e apequenamento do ser humano, da sua simplificacdo e restricdo a um
ambito de atuacdo limitado a consciéncia e a linguagem. Este adoecimento se torna evidente
em todas as esferas da cultura moderna.

Segundo Giacdia (2003), Nietzsche nos coloca diante de um quadro historico
especifico, trata-se do momento de diluicio de um conjunto de valores herdados do
lluminismo. De forma que, a crise da razdo € uma consequéncia necessaria do proprio
movimento de esclarecimento, uma experiéncia incontornavel da subordinacdo do mundo e da
historia a razdo esclarecida, absolutamente autodeterminada e necessariamente ateia. Uma vez
posto em movimento o processo de emancipacdo da razdo, ele ndo pode ser detido, ao
contrario, deve ser levado até suas ultimas consequéncias, as quais ndo conseguimos evitar
por meio de nenhum expediente. O fato de que a histéria da razdo conduziu a civilizagdo a
crise da razdo, que ndo é sendo a crise da forma de valorar caracteristica a0 pensamento
racional, em outras palavras, o fato de que a prdpria ansia por alcancar um conhecimento tal
que possibilite a correcéo, tal como prometido na aurora da razao e pelo instrumental otimista
da dialética, tenha levado ao seu proprio esgotamento, ou seja, a consciéncia da sua
impoténcia em prover a existéncia um porto seguro, estavel, a partir do qual ela poderia
conduzir com seguranca a propria vida, revela a negatividade, ou ainda, a reatividade, inerente

ao proprio modo de operar desse avaliar.
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Essa negatividade tem o seu mecanismo desvendado através do conceito de vontade de
nada. E possivel que este conceito talvez seja um dos principais recursos que a filosofia de
Nietzsche nos oferece para pensarmos a atual e problematica situacdo da racionalidade
tecnoldgica que, a0 mesmo tempo em que reedita as promessas de cura e eliminacdo do
sofrimento, até mesmo a superacdo da finitude, coloca-nos diante da ameacga real da
autoaniquilacdo da propria espécie humana. Em relacdo a estas questBes situamos duas
passagens que as retratam de forma exemplar, respectivamente. Em primeiro lugar, a fala de
Miguel Nicolelis, reconhecido neurocientista brasileiro, que ao apresentar o seu livro Muito
além do nosso eu defende a tese de que "nas proximas décadas [...] a neurociéncia acabara
expandindo a limites quase inimaginaveis a capacidade humana, que passara a se expressar
muito além das fronteiras e limitacGes impostas tanto por nosso fragil corpo de primatas como
por nosso senso de eu”. Por outro lado, também ressoa em nossa memdria o pensamento do
fisico estadunidense Robert Oppenheimer, diretor do Projeto Manhattan para o
desenvolvimento da bomba atémica, que ao visualizar o que eles haviam criado se lembrou de
uma passagem das escrituras hindus, o Bhagavad-Gita, em que Vishnu diz: "Agora, eu me
tornei a Morte, a destruidora dos mundos™*.

O que mudou entre o diagndstico de Nietzsche acerca dos modos de aparicdo desta
I6gica de atuacdo da vontade de nada até os dias de hoje ndo foi apenas a radicalidade com a
qual a ciéncia e a tecnologia superam a cada dia o limiar da ficg¢do cientifica cumprindo uma
agenda de solucgdes até entdo impensaveis, mas, principalmente, a materializacdo brutal das
intuicBes que o filésofo antecipou especulativamente acerca do futuro dos tempos modernos.
Assim, o grande mérito de Nietzsche foi efetuar um diagnostico da realidade dos proximos
dois séculos a partir da crise dos valores que nédo é sendo a crise da razdo, promovendo um
diagndstico da légica e necessidade deste movimento, bem como uma proposta de superagao.

A grande originalidade da andlise nietzschiana é o entendimento de que s se refuta o
niilismo, isto é, a vontade de nada a qual sdo remetidas todas as formas de apari¢do da
décadence, fisiologicamente, e ndo simplesmente por via da razdo. Assim como "nao se refuta
0 cristianismo, ndo se refuta uma doenca dos olhos. [Neste sentido] Combater o pessimismo
como uma filosofia foi o apogeu da estupidez erudita" (CW Epilogo). A histdria do niilismo
enquanto historia do processo de desdobramento da décadence fisioldgica ultrapassa

ontoldgica e geneticamente o surgimento da consciéncia que, em relacdo ao desenvolvimento

' Esta fala se encontra na entrevista acerca da experiéncia Trinity, transmitida pela primeira vez como parte do
documentario "The Decision to Drop the Bomb", produzido por Fred Freed, NBC White Paper, 1965. Disponivel
em: <https://www.youtube.com/watch?v=P0eaMVvAHI_4> Acesso em: 06/05/2014 .
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organico é apenas uma fase tardia e inacabada. A refutacdo do "instinto niilista (- budista)",
bem como de "todo cristianismo, toda forma de expressao religiosa da décadence” (CW Pds-
escrito), sera consolidada no ultimo periodo de sua obra em que redundam passagens nas
quais o filésofo se propde a analisar a “contradi¢do instintiva™ da modernidade, ou ainda, a
"degenerescéncia fisiologica" do que é moderno par excellence.

A critica fisiologica desta condicdo de debilidade dos instintos é possibilitada pela
doutrina da vontade de poder gerada a partir de uma proficua relagdo de Nietzsche com a
ciéncia de sua época, particularmente com a biologia e a fisica, como pretendemos mostrar no
segundo capitulo. Razdo disso é o fato de que a doutrina da vontade de poder confere um
critério de avaliacdo que tem na vida sua principal referéncia, ndo em um além-mundo ou
realidade inteligivel. Através deste critério Nietzsche constata um mesmo modo de operacéao
(fisiopsicoldgico) tanto em relacdo a vida como fendmeno organico, quanto a vida engquanto
fenbmeno psicoldgico e cultural. O filésofo vé assim se dissolverem os tradicionais e até
entdo intocaveis limites que separam o dominio da biologia e da cultura. A retomada da
fisiologia como ciéncia da qual a filosofia deve retirar informacGes preciosas acerca da
experiéncia humana faz de Nietzsche o experimentador de um movimento de conciliacdo
entre filosofia e ciéncias naturais. Dentre as consequéncias e implicacdes filosoficas oriundas
desta restauracédo da fisiologia, enquanto campo de investigacao legitimo a reflexao filoséfica,
podemos destacar duas indicacdes adicionais que Nietzsche nos oferece para 0 nosso filosofar
diante dos problemas candentes a nossa realidade atual. O primeiro € a constatacdo de toda
perspectiva como algo inevitavelmente parcial, isto €, como reflexo ou sintoma de uma
determinada constituicdo psicofisiolégica, ou ainda, de um modo de organizagdo especifico a
um tipo de vida. Isto significa que todas as decisdes e orientacdes seja de um individuo, seja
de uma cultura refletem valores® e estes refletem disposicdes pulsionais decorrentes de uma
tensdo entre fatores bioldgicos e culturais. Este é um movimento essencial na critica
nietzschiana da racionalidade, principalmente porque permite desconstruir a famigerada
crenca na universalidade desta perspectiva, bem como em sua naturalizacdo. Segundo o
filésofo, todo pensamento, avaliagdo, todo julgamento, toda interpretacdo deve ser vista como

uma necessidade, como um ter de pensar, valorar, interpretar o mundo de uma determinada

? Esta ideia ja se inscreve no pensamento atual, como podemos perceber pela passagem de Jacques Perrin
(1996): "Para compreender a histéria passada e presente das técnicas, ndo basta apenas analisar os objetos, é
preciso, efetivamente, levar em conta seus aspectos organizacionais, institucionais e econémicos, em outras
palavras, remontar aos objetivos globais que uma sociedade se atribui e que orientam as escolhas técnicas feitas
pelos engenheiros e técnicos encarregados da concepgdo dos objetos técnicos. Em um dado momento, podem-se
encontrar os principais objetivos que fundamentam a organizacdo de uma sociedade com base nos objetos que
essa sociedade produz e que constituem, de certo modo, uma "mumificagdo” dos valores dessa mesma
sociedade.”
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forma. Isso nos permite vincular decisivamente a interpretacdo racional do mundo com um
tipo humano especifico que, longe de se tratar de um sujeito enquanto Eu substancial que
agiria por meio de um cérebro entendido como Orgdo centralizador da subjetividade, é
definido como um "edificio de mdltiplas almas”. Intuicdo que, a proposito, parece em vias de
comprovacao pela ciéncia contemporanea, pois ao questionar o papel do cérebro como 6rgéo
centralizador, Nietzsche parece antecipar a redefinicdo contemporénea da ideia de
subjetividade e de autocompreensdo do homem no mundo que se da a partir da sinfonia de
neurdnios que se estende para todo corpo, como postula Nicolelis. Dai decorre a relativizacao
do papel de um sujeito como responsavel absoluto pelo querer, pela sua agdo e
comportamento, contribuindo para a posterior formulagdo do inconsciente por Freud, bem
como para as consideracGes acerca dos mecanismos biologicos que determinam uma
quantidade ndo desprezivel de comportamentos e ac6es humanas. Um segundo apontamento
essencial e que ainda ndo foi completamente absorvido pela filosofia, mesmo diante de sua
decisiva e reconhecida importancia, diz respeito a necessidade de dissolver o abismo criado
entre filosofia e ciéncia, isto é, entre ciéncias humanas e ciéncias exatas, entre as humanidades
e as tecnologias. Esta necessidade se torna cada vez mais evidente diante das atuais
contribuicdes das neurociéncias, das biotecnologias, das engenharias e outros campos
tecnocientificos para a reflexdo e recolocacdo de problemas e conceitos tradicionais da
historia da filosofia. No caso preciso desta dissertacdo e ampliando o eco do movimento
iniciado por Nietzsche, apenas mencionamos que uma investigacdo acerca da "razdo" com
base no atual arcabouco das ciéncias bioldgicas ja nos conduz a algumas refutacdes
necessarias de defini¢cdes tradicionais da esséncia do humano, como aquela que o caracteriza
como "animal racional” e que ainda hoje se encontra nos curriculos educacionais. Sabe-se
claramente que a "consciéncia" ndo é prerrogativa do ser humano, mas existe em niveis

diferentes (uma diferenca apenas quantitativa, e ndo qualitativa) em outros animais®*. Assim,

*! Embora a constatacéo da consciéncia nos animais ja fizesse parte da consciéncia cientifica sob a forma de
estudos pontuais em centros de pesquisa de varias instituicbes do mundo, esta consciéncia foi decisivamente
popularizada com a mundialmente conhecida Declaracdo de Cambridge sobre a consciéncia em animais
humanos e ndo humanos proclamada publicamente em Cambridge, Reino Unido, no dia 7 de julho de 2012,

na Francis Crick Memorial Conference on Consciousness in Human and non-Human Animals, no Churchill
College, da Universidade de Cambridge, por Philip Low, David B. Edelman e Christof Koch. No texto lemos:
"Evidéncias convergentes indicam que animais ndo humanos tém os substratos neuroanatémicos, neuroquimicos
e neurofisioldgicos de estados de consciéncia juntamente como a capacidade de exibir comportamentos
intencionais. Consequentemente, o peso das evidéncias indica que 0s humanos ndo sdo 0s Unicos a possuir 0s
substratos neuroldgicos que geram a consciéncia. Animais ndo humanos, incluindo todos os mamiferos e as aves,
e muitas outras criaturas, incluindo polvos, também possuem esses substratos neurol6gico™. Disponivel em:
http://www.ihu.unisinos.br/noticias/511936-declaracao-de-cambridge-sobre-a-consciencia-em-animais-
humanos-e-nao-humanos. Acesso em: 19/05/2014.
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a aproximacdo com a fisiologia tornou possivel a Nietzsche a antecipacdo de muitos
problemas candentes relativos a ciéncia e filosofia de nosso tempo.

Essa pequena digressdo acerca da relacdo entre Nietzsche e a fisiologia serve apenas
para recolocar a percepcdo de que com a teoria da vontade de poder o filésofo legitimou uma
compreensdo do mecanismo pelo qual opera a dindmica da efetividade. Descrevendo-0 como
caos de quanta de poder implicados entre si por meio de um impulso inexoravel de
assenhoramento que incita o estabelecimento de arranjos atravessados por relacdes
hierarquicas de poder coesos, devido a dominacdo de uma vontade que impde a sua forma e
sentido ao todo, mas também provisérios, pois sempre sujeitos as rearticulacdes de forcas. De
fato, o invertido homem tedrico e seu instintivo apelo a um modus operandi da razdo, que
corresponde para Nietzsche a "verdadeira ruina da razao", sé pode ser compreendido através
desta fundamentacéo fornecida pela teoria da vontade de poder.

Porém, impde-se neste momento a necessidade de discernir por que a anarquia dos
instintos € apreendida como causa da décadence fisioldgica e, por conseguinte, da fraqueza
deste tipo humano e de sua interpretacdo de mundo que, por sua vez, situa-se na base do
projeto ocidental de cultura responsavel por precipita-la no abismo da crise dos valores. A
chave desta resposta estd no mecanismo de atuacao da vontade de nada.

O que diferencia a vontade de nada da vontade de poder é que enquanto nesta Ultima a
vontade de poder dominante sustenta (0 méximo possivel) a unidade do arranjo, conferindo-
Ihe sentido e forma, ndo sentindo o risco da reconfiguracéo (ao qual todo arranjo esta sujeito),
isto é, a impermanéncia do devir, como uma ameaca ou aberracdo natural a ser evitada,
curada ou corrigida por uma fantasmética supranatureza ideal, a dindmica prépria aquela
consiste exatamente no processo de desagregacdo dos instintos, isto €, na falta do potencial
organizador da vontade comandante que incapaz de sustentar, a0 menos provisoriamente, a
coesdo de uma unidade, leva ao desmoronamento da organizagdo. Embora a vontade de nada
se configure como uma formacdo complexa de dominio e resulte, ela mesma, da luta entre
qguanta de poder, enquanto hegemonia acarreta um perspectiva empobrecida de vida, pois
desprovida de uma forca organizadora. A questdo da unidade de uma formacéo de dominio é
o recurso pelo qual Nietzsche contrapde a sua ideia de estilo com o estilo da décadence ("a

mentira do 'grande estilo™). Esta diferenca € explicitada em sua analise da decadence literaria.

Como se caracteriza toda décadence literaria? Pelo fato de a vida ndo mais
habitar o todo. A palavra se torna soberana e pula fora da frase, a frase
transborda e obscurece o sentido da pagina, a pagina ganha vida em
detrimento do todo - o todo j& ndo é todo. [...] O todo ja ndo vive
absolutamente: é justaposto, calculado, postico, um artefato. (CW 7)
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Nessa direcdo, Nietzsche criticard como expressdo da escassez de uma vida em
situacdo de indigéncia tudo o que manifesta uma cisao, a "diminuigéo da forca organizadora"
(CW 7) de uma vontade forte capaz de subordinar a si um conjunto de quanta de forc¢as. Seja
no dominio da estética, tal como exemplifica a critica a Wagner, isto é, a sua "incapacidade de
criar formas organicas" (CW 7), sua inaptiddo para "criar a partir do todo, [de forma que ele]
ndo tinha escolha, tinha que fazer fragmentos” (CW p.30). Seja na anélise do ideal ascético,
em cuja base encontra-se "uma cisdo, que se quer cindida" (GM III, 11). Assim como sua
analise do Estado e da politica moderna, do significado de uma raga forte, inclusive sua
reflexdo moral serda submetida ao critério fundado na forca pela qual uma vontade funciona
como principio unificador. Porém, a explicacdo do modo de atuacdo da vontade de nada nao
se restringe a identificagdo da exigéncia de "liberdade individual” das vontades de poder
subordinadas a uma unidade, pois a propria unidade depende da tensdo entre subordinado e
dominante. O peculiar deste modo de atuacdo da vontade é que este desmoronamento é
viabilizado pela propria vontade dominante deste arranjo, de forma que ela propria se revela
como uma vontade de desmoronamento, ou seja, uma vontade de fim, uma vontade de nada.
O autoaniquilamento é uma consequéncia da condenag&o da vida (MULLER-LAUTER, 1997,
p. 141). Disso resulta que a dindmica propria a vontade de nada induz ao autoaniquilamento,
ela implica a sua propria autodestruicdo e com isso, na medida em que se torna 0 modo
hegemdnico da civilizacdo, precipita a prdpria destruicdo do homem.

Esta vontade serve aos instintos de conservacdo e poténcia dos fracos. Através dela
estes instintos dominaram até mesmo os individuos fortes. Acerca do estatuto da "fraqueza"

dos fracos, Giacoia afirma:

Em seu extrato basico e elementar, a debilidade dos fracos - a impoténcia da
vontade - é de natureza ontoldgica, e nada tem a ver com forga fisica, nem
com dominagdo lastreada em riqueza econémica, situagdo de classe ou poder
politico. Trata-se, essencialmente, de uma enfermidade ou indisposi¢do da
vontade, uma debilidade que se expressa como aversdo voltada contra um
obstaculo intransponivel, que ultrapassa suas forgas e poderes. Esse elemento
aversivo ndo é mais do que o tempo e a experiéncia do passar no tempo. O
escoar, a impermanéncia do fluxo, o perene diluir-se de todo presente num
"foi", é o granito contra 0 qual se partem todas as garras com as quais a
vontade luta por aferrar-se ao rochedo do estavel, a qualquer porto seguro, ao
ponto fixo anelado por Arquimedes, e que Descartes reedita ao instaurar
filosoficamente a modernidade cultural. A finitude € o inimigo odiado pela
vontade impotente, que por isso se vinga do passar no tempo, ficcionando
além-mundos, fortalezas metafisicas imaginarias, consolos na eternidade a
que sO a ascese pode conduzir, protegidas e asseguradas contra a corrente
deletéria do vir-a-ser, contra a instabilidade dos desejos, dos sentidos, das
constringentes pressdes do corpo, das mazelas do mundo. (GIACOIA, 2013,
p.11)



86

Instintivamente incompativel com o devir, que carrega a "dura necessidade", ou ainda,
que tem a "fatalidade sobre si", cujo estado de guerra permanente instaura como prova de
fogo a autoafirmacdo a partir do recurso da autoridade da forca e da saude, a vida
empobrecida, impotente, orientada por uma vontade de nada, debilitada, vingativa e
rancorosa, ressente-se contra a efetividade, condenando-a em favor de uma outra realidade
ontologicamente superior, 0 "mundo verdadeiro” pairando sobre o falso e instavel "mundo
aparente”. A analise do "Problema de Socrates™ diz respeito ao tipo de vida que se tornou
hegeménico no ocidente, um tipo que paradoxalmente nega a vida ao compreendé-la apenas
como ponte para um mundo ideal, a0 mesmo tempo em que busca corrigi-la. Esta correcdo se
daré pelo enquadramento da vida e do humano em um programa racional. Com isso busca-se
corrigir, isto é, domesticar o homem, amansa-lo a fim de que seja capaz de viver regulado por
uma tabua de valores cristdos. Afinal, ser capaz de conter-se, isto é, de impedir a descarga
natural da forca em direcdo ao exterior, 0 que corresponde ao modo de vida dos "fortes", é
essencial para a vida em comunidade, isto é, em rebanho. E preciso convencer o individuo
sadio que ele ndo deve mais exteriorizar a sua forca, mas sim inverter a direcdo da descarga da
forca para si, interiorizando-a. O que serd formulado, posteriormente, em termos
psicanaliticos como a necessidade de frear a regéncia irrestrita do principio de prazer, a fim de
que a comunidade humana seja viavel. E ndo ha meio mais poderoso para isso do que torna-lo
doente. O virus dessa doenca serd inoculado pelos conceitos de culpa, castigo e

responsabilidade. No capitulo "Os melhoradores da humanidade™ Nietzsche afirma,

Sempre se quis "melhorar" os homens: sobretudo a isso chamava-se moral.
[...] Chamar domesticacdo de um animal sua melhora é piada - ele é
enfraquecido, tornado menos nocivo, mediante o depressivo afeto do medo,
dor, fome, feridas, ele se torna uma besta doentia. Ndo é diferente com o
homem domado, que o sacerdote "melhorou”. [...] Viraram caricatura de
homem, aborto, "pecador”, enjaulado entre conceitos terriveis. Ali jazia ele,
doente, miseravel, malevolente consigo mesmo, cheio de 6dio para com 0s
impulsos a vida, cheio de suspeita de tudo o que ainda era forte e feliz, em
suma, um cristdo. Em termos fisioldgicos: na luta contra a besta, tornar
doente pode ser o Unico meio de enfraquecé-la. A igreja estragou, debilitou o
ser humano, mas reivindicou té-lo "melhorado”. (CI Os melhoradores da
humanidade, 2)

Através da moral do ressentimento baseada na condenacdo dos fortes, isto €, que
irrompe reativamente como "ndo" a vontade de poder "forte" que se confessa e se concebe a si
mesma em meio a dindmica do Unico mundo existente, 0s impotentes sempre em maior
numero acabam por operar nos "individuos que vingaram™ a inversao da descarga de forca.

Toda a descarga concebida como exteriorizacdo €, entdo, interiorizada. Desta interiorizacao se
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criou um vazio, junto com este vazio a alma e junto com a alma (isto é, com o conceito de
sujeito, de espirito, de vontade e de agente), sorrateiramente, infiltraram-se todos os conceitos
metafisicos. Foi assim, que a singularidade de um tipo humano se lancou a tarefa imperialista
de simplificacio do homem. Com os conceitos de “culpa”, mas também de "Bem", de
"Verdade", de "Virtude", o sacerdote, assim como o filésofo moral juntamente com seus
ideais e valores ascéticos difamaram e conspurcaram o devir. Dai a necessidade de recuperar a
sua inocéncia.

Chegamos assim ao Ultimo apontamento acerca de possiveis contribuigdes da critica
de Nietzsche para a reflexdo sobre algumas questdes relacionadas a racionalidade técnico-
cientifica. Assim como a vontade de nada, a vontade de verdade subjacente a atividade
cientifica ndo apenas é vontade de poder, segundo Nietzsche, mas carrega os tragos de uma
"religido do conforto”. A aspiracdo do conforto decorrente do medo da dor e do sofrimento
provocado pela consciéncia da condicdo finita, permite-nos vincular trés elementos essenciais
da critica nietzschiana, a saber o niilismo moderno, a negacdo da vontade e a disposicao
subjacente a racionalidade técnico-cientifica.

O niilismo € uno e 0 move um Unico impulso: o pavor da dor e da morte. As
promessas da ciéncia é da mesma qualidade que as da religido - o menor
sofrimento possivel, seja pela quietude beatifica oriental, ou pela suprema
felicidade celeste seja pela panaceia farmacoldgica; seja a libertagéo do ciclo
de reencarnagdo e a promessa da vida eterna do além, seja pela imortalidade
pelo transplante do espirito ou imortalidade da mente (GIACOIA, 2013).

Isto significa que também o modus operandi da ciéncia é caracterizado por um modo
de avaliacdo degenerada que reflete uma situacdo anémala da vontade. Situacdo indicada
atraves da explicitacdo da reatividade subjacente a vontade de nada, assim como a vontade de
verdade. Enquanto vontade de nada, isto €, enquanto reatividade ao que é, escapa-lhe o
principal, a prépria realidade efetiva. Nesse sentido, ignorando a ciéncia enquanto testemunho
dos sentidos e apoiados na razdo que, enquanto signo da idiossincrasia de filésofos, ignora o
sentido historico, que ndo é sendo crenga nos sentidos, ainda nos movemos no "aborto e
ciéncia-ainda-ndo: isto €, metafisica, teologia, psicologia, teoria do conhecimento. Ou ciéncia
formal, teoria dos signos: como a logica e essa logica aplicada que é a matematica. Nelas a
realidade ndo aparece, nem mesmo como problema.” (CI A "razdo" na filosofia, 3)

Segundo Nietzsche, a disposicdo que anima a atividade cientifica € motivada pela
mesma disposicao que atua na moral e na religido, assim como em toda filosofia metafisica,

pela qual se busca, ndo o assenhoramento a qualquer custo, mas apenas um bem estar
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fisiol6gico, uma homeostase. No fundo, embora obscurecido pelas promessas de superagdo
das limitagbes humanas, abundantes no discurso técnico-cientifico, visa-se apenas a
preservacdo da vida, o que sO pode ocorrer, na perspectiva de Nietzsche, quando esta € vista
por um prisma de pendria, de indigéncia. A ciéncia e seu desdobramento tecnoldgico ao
operar no registro reativo da vontade nega a vida, cuja "figura veridica", ndo se traduz sendo
enquanto vontade ascendente, enquanto devir de vontades de poder.

Esta questdo nos permite colocar a diferenca entre o projeto de aperfeicoamento e
superacdo do homem na tecnologia contemporanea formatado na imagem do super-homem e
a proposta nietzschiana de superagdo de si que encontra no conceito do Além-do-homem
(Ubermensch) sua principal imagem. A questdo da criagdo do super-homem é uma imagem
cada vez mais familiar na cultura contemporanea. Porém, o super-homem produzido pela
tecnociéncia é apenas um produto tecnolégico como qualquer outro produto da capacidade de
producdo do homo faber, ele é essencialmente diferente do além-do-homem (GIACOIA,
2003). Segundo Nietzsche, ele corresponde apenas ao "grande-homem™ ou o0 "homem
superior”, reunindo apenas fragmentos das virtudes, cuja sintese caracterizara o além-do-
homem. Trata-se do "Gltimo homem™ situado na fronteira que nos separa do além-do-homem.

O conceito do Além-do-homem nos remete ao fato de que Nietzsche ndo se dispde
apenas a elaborar um diagndstico da historia da cultura moderna - em que 0 mecanismo da
crise da razdo pode ser considerado como um eixo condutor, como pretendemos mostrar -,
mas também nos coloca diante do problema de uma terapéutica, a indicacdo de um outro
caminho que conduza a superacdo do homem e da doente cultura moderna. O prognéstico
nietzschiano, bem como as exigéncias de sua filosofia, destina-se a preparacgdo do terreno para
este tipo humano que ha de vir. Em sintonia com esta figura, também a filosofia de Nietzsche
se apresenta como extemporanea. Ora, "Que exige um filésofo de si, em primeiro e Gltimo
lugar? Superar em si seu tempo, tornar-se 'atemporal’. Logo, contra o que deve travar seu mais
duro combate? Contra aquilo que o faz um filho de seu tempo™ (CW Proélogo). Caracteriza o
proprio do filosofo como o "olhar de Zaratustra, um olho que vé toda a realidade 'homem' de
uma tremenda distancia - abaixo de si" (CW Prologo). Nesse sentido, podemos ler a
redefinicdo que Nietzsche faz do pathos filoséfico no Gltimo ano de vida ldcida: "O céu
cinzento da abstracdo atravessado por coriscos; a luz, forte o bastante para se verem as
filigranas; os grandes problemas se dispondo a apreensdo, 0 mundo abarcado com a vista,
como de um monte. [...] E de subito caem-me respostas no colo, uma pequena chuva de gelo e

sapiéncia, de problemas resolvidos..." (CW 1)



89

Estas exigéncias tomam forma em suas consideracdes acerca da filosofia e dos
filésofos do amanha, do futuro ou porvir. Com essa perspectiva do que ha de vir, Nietzsche se
propGe a pensar nas condi¢cdes de possibilidade e caracteristicas psicofisiologicas essenciais a
um novo modo de vida sintonizado com uma existéncia e uma realidade inteiramente
concebidos sob o signo da teoria da vontade de poder. Uma cultura na qual os fortes ndo mais
surgirdo como excegdes, mas como o tipo hegemonico, a partir do qual uma outra perspectiva

acerca da realidade é tornada oficial.

Pois, segundo Nietzsche, tal como a forca dos fracos, a fraqueza dos fortes,
em sua necessidade deve limitar-se a histdria de até entdo, em que
predominou o acaso. Somente uma 'raga forte" futura, através de
planejamento e cultivo, podera extrair do acaso a sua poténcia e nao perdé-la
mais para a maioria dos fracos. Apenas esses fortes estardo em plena
harmonia com "a vida" que, em sua figura veridica, nada mais é do que o
predominio da vontade de poténcia ascendente sobre a vontade de poténcia
dominante. (MULLER-LAUTER, 1997, p.140)

Esta possibilidade é anunciada com a mensagem portada por Zaratustra, de que "Deus
estd morto™. Com isso Nietzsche indica que os valores cardinais que outrora se apresentavam
como um porto seguro para 0 "mar aberto" que define a condicdo humana, ndo sdo agora
percebidos sendo como gigantes com pés de barro. "Com a morte de Deus, o fil6sofo nomeia
o destino de vinte séculos da histéria ocidental, apreendendo-a como o advir e o desdobrar-se
do niilismo. Ao afirmar que 'Deus esta morto', quer dizer que 0 mundo supra-sensivel ndo tem
poder eficiente." (MARTON, 1990, p.12) Isto significa que com a critica da ilegitimidade, ou
ainda, da impossibilidade logica da existéncia de uma realidade conceitual ou inteligivel
inteiramente independente da realidade efetiva, a qual correspondem os valores absolutos, aos
quais remetemos, em Ultima instancia, os principios e as possibilidades de redencao, deste
mundo "aparente”, abrem-se as portas e se tornam possiveis novas experiéncias de superacdo
do niilismo.

A possibilidade de superac¢do do niilismo, por sua vez, somente pode ser considerada
com o recurso de outro conceito fundamental da filosofia nietzschiana, a saber, o do eterno-
retorno-do-mesmo. Com o conceito de eterno-retorno Nietzsche indica uma forma de
representacdo ciclica do tempo radicalmente oposta a linearidade causal caracteristica da
imagem tradicional da razéo. Esta € a chave para a compreensédo do que determina 0 modo de
vida caracteristico ao tipo além-do-homem, pois esta interpretacdo (assim como todas) surge
como uma necessidade, uma fatalidade deste modo de vida. O além-do-homem tem de

conceber a realidade desta maneira, porque é fisiologicamente disposto a isto. Nao
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corresponde a um artefato ou produto da técnica. O que o reveste de um aspecto singular e
nobre, para Nietzsche, é o fato de estar fisiologicamente condicionado a querer e aceitar a
realidade tal como ela é verdadeiramente. Isto €, tal como descrita pela teoria da vontade de
poder. O aspecto central deste novo tipo humano é seu amor fati (amor ao fato), o que
significa amar incondicionalmente a impermanéncia, o fluxo do devir que eternamente se
esvanece em um foi, o que implica também em amar a prépria finitude. Segundo Giacdia
(2003), a radicalidade desse amor a vida, ao Unico mundo existente, implica em recusar todas
as proteses metafisicas que nos serviram até hoje de muleta e narcético. Trata-se, assim, de
alcancar um patamar de autodeterminacdo que permite nos colocarmos a altura de nossa
prépria existéncia, de forma a sermos inteiramente responsaveis por ela a fim de que néo reste
na vida nenhum gesto aleatério, nenhum elemento casual. Apenas se imprimirmos o selo de
nosso carater em nossa existéncia, poderemos ao final afirmar com toda a seguranca: Sim, eu
viveria essa vida da exata forma como foli, infinitas vezes.

Segundo Nietzsche, o problema com a tradicdo filosofica € o fato de que "na filosofia
até hoje faltou o artista”. Tal como um artista quando cria uma grande obra de arte na qual
nada resta de acidental, a grande conclusdo que podemos chegar da critica de Nietzsche ao
projeto da cultura ocidental talvez seja a compreensdo de que a maior realizacdo humana néo
se encontra em um projeto de conhecer tudo o que ha na realidade “clara e distintamente",
mas sim na habilidade em "fazer da prdpria vida uma obra de arte".

E assim, apds lancarmos um olhar tdo profundo a doenca, do cansaco "pela inevitavel
desilusdo com tudo o que restava para nos entusiasmar, a nés, homens modernos" (NW Como
me libertei de Wagner, 1), apo6s ter aprendido "a grande compaixdo junto ao grande
desprezo” pelo homem (NW O psicélogo toma a palavra, 1),

Eis o mais estranho: temos depois um outro gosto - um segundo gosto.
Desses abismos, também do abismo da grande suspeita voltamos renascidos,
de pele mudada, mais suscetiveis, mais maldosos, com gosto mais sutil para a
alegria, com lingua mais delicada para todas as coisas boas, com sentidos
mais joviais, com uma segunda, mais perigosa inocéncia na alegria, ao
mesmo tempo mais infantis e cem vezes mais refinados do que antes. Moral:
ndo se € impunemente o espirito mais profundo de todos os milénios - mas
também nédo sem recompensa... (NW Epilogo, 2)

Para concluir, gostariamos de mobilizar uma tradicdo de interpretacdo acerca do
préprio do homem bem diferente daquela que foi objeto da critica de Nietzsche. Seu ponto de
partida se encontra no Tratado dos animais, de Aristoteles, no qual lemos: "Que apenas 0s

entes humanos sdo suscetiveis as cocegas é devido a finura de sua pele e ao fato de que os
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entes humanos sejam os Unicos animais que riem" (ARISTOTELES, Tratado dos animais,
Livro 3, cap. 10, 673a, 5-10 apud NASCIMENTO, 1999). A mencédo a Aristoteles e a sua
passagem sobre o riso ndo é aqui inocente, mas expressa um pensamento acerca do humano,
singularmente perigoso. Basta nos lembrar do romance O nome da rosa de Umberto Eco,
segundo o qual na Biblioteca de Alexandria havia um livro cujas paginas eram mortalmente
envenenadas. Livro, a proposito, que correspondia a uma obra perdida de Aristételes que
tratava exatamente do riso. O fato da igreja combater com a morte um perigo "tdo inocente™ e
natural como o riso, ja nos aguca o faro. Ndo por acaso a transvaloracdo de todos os valores
de Nietzsche apontara para a danga, a leveza, a alegria em oposi¢do a sisudez de toda a
filosofia passada, ndo por acaso o fil6sofo falara por meio de Zaratustra "N&o é com a ira que
se mata, mas com o riso. Eia, pois, vamos matar o espirito de gravidade!" (Z I, Do ler e
escrever). E se houver alguma razdo em passagens como a de Rabelais que, na esteira desta
tradi¢do, no seu romance Gargantua assim se expressa "Rire est le propre de I'homme" [Rir é
0 proprio do homem], ndo estaria aqui Nietzsche situado entre os seus, quando se propds a
ridendo dicere severum... [rindo dizer coisas sérias]? Com isso Nietzsche ndo nos indicou
algo essencial acerca da natureza mais propria ao humano? Algo obscurecido por manobras

que hoje perderam seu vigor e que por isso nos passou despercebido?
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