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Resumo

Bentes, André Luiz; Almeida, Luiz Camillo Dolabella Portella Osorio de
(Orientador). Nietzsche: a arte e o poder de criar valores. Rio de
Janeiro, 2015. 155 p. Tese de Doutorado — Departamento de Filosofia,
Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

O presente estudo tem como foco o pensamento de Nietzsche a partir dos
seus escritos destinados a publicacdo. Nosso objetivo geral consiste em apontar
aproximagoes e distanciamentos entre as suas concepgdes de arte, linguagem e
valor. Nesse percurso, nos dedicamos a interpretar a nogdo de vontade de poder,
com a expectativa de que, na medida em que ela é apresentada como a hipotese de
uma “forma basica de vontade”, seja possivel trazer a tona o aspecto irreverente
da filosofia de Nietzsche. A partir disso, nosso objetivo especifico consiste em
investigar a sua proposta de tresvaloracdo de todos os valores, para avaliar o
aspecto volatil da sua concepcdo de hierarquia, tendo em vista a possibilidade de
se afirmar que Nietzsche mesmo tenha consumado a sua proposta para a tarefa do

filosofo e, portanto, tenha criado valores.

Palavras-chave

Nietzsche; Criacdo; Linguagem; Vontade de poder; Valor.
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Abstract

Bentes, André Luiz; Almeida, Luiz Camillo Dolabella Portella Osorio de
(Advisor). Nietzsche: the art and power of creating values. Rio de
Janeiro, 2015. 155 p. PhD Thesis — Departamento de Filosofia, Pontificia
Universidade Cat6lica do Rio de Janeiro.

This study focuses on Nietzsche's thought, on the basis of his writings that
were destined for publication. Our general goal consists in pointing out the
similarities and differences among his conceptions of art, language and value.
The notion of will to power is approached on our route, hoping that, as this notion
is presented as the hypothesis of a “basic form of life”, the irreverent aspect of
Nietzsche’s philosophy is highlightened. Then, our specific goal consists in
investigating his proposal of transvaluation of all values, seeking to assess the
volatile aspect of his conception of hierarchy, bearing in mind the possibility of
claiming that Nietzsche himself had consummated the task of the philosopher and
that, therefore, he created values.

Keywords

Nietzsche; Creating; Language; Will to Power; Value.
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Introducao

Em um tratado escrito ao Rei Luis Il e enviado a Nietzsche em 18609,
Richard Wagner considera as massas como incapazes de promover a cultura na
historia, servindo, inclusive, como verdadeiros empecilhos para ela na medida em
que “precipitam a queda da cultura adquirida” (HALEVY, 1989: 61). Intitulado
Do Estado e da Religido, o texto pressupBe alguns valores iluministas, como o
sacrificio dos homens do presente em nome de um futuro, mas diferencando-se
por defender a tese de que a ilusdo deve ser o artificio por meio do qual as massas,
ainda que inconscientemente, servirdo a cultura. Sua referéncia é o funcionamento
da propria natureza, pois “ninguém compreende seus objetivos, no entanto, todos
os seres os servem” (idem). Os instintos sdo considerados ilusdes por onde os
seres sacrificam-se voluntariamente a natureza. O patriotismo e a religido séo
entdo apontados como artificios que cumprirdo o mesmo papel, no que tange ao
homem comum em relacdo a cultura. Isso garante a sua placidez frente a tragédia
da existéncia. O nobre, por sua vez, “o homem de valor, o homem de excecao”,
“encontra-se de uma forma quase diaria nesse mesmo estado em que 0 homem
comum perde a esperanga de viver e recorre ao suicidio” (ibidem: 61-62).

A analogia a que recorre Wagner nado significa muito mais do que aquilo
que propicia o préprio surgimento da filosofia moral: a separacdo entre 0 homem
e a natureza. Em termos schopenhauerianos caberiam aqui representacdo e
vontade. A idealizacdo da natureza é o que permite a Wagner atribuir um intento
por tras dos instintos dos seres vivos e assim considera-los imersos em uma
ilusdo, no véu de maia. O homem de excecdo é aquele que julga as ilusdes e,
frente ao perigo de “dar as costas a0 mundo”, a arte aparece “para reconfortar os
nobres e alimentar-lhes a firmeza” (ibidem: 62).

Né&o é dificil identificar, nos trechos acima, alguns aspectos valorativos
que estardo presentes ao longo da obra de Nietzsche: a depreciagcdo das massas
frente aos homens raros € o que aqui mais nos chama a atencdo. Em seguida, o
apontamento da ilusdo como estimulante a vida. O diagnostico de Nietzsche em
relacdo a cultura moderna parece ser precoce e a sua filosofia se apresentara como

uma persistente busca por um balsamo de esperanca perante a ameaca do niilismo.
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Os seus textos serdo ensaios constantes nesse sentido e a vontade de poder * a sua
expressdo mais artistica, apresentada como uma personagem, a partir de diferentes
mascaras. A sua peculiaridade sera a sutileza de propor uma reavaliacdo dos
valores modernos em concomitancia com a proposta da reavaliacdo de todos 0s
valores. Isso significa dizer que, na medida em que nos parece ser construida
como uma obra de arte, a vontade de poder consiste na criacdo de um valor que
afirma a criacdo de valores como a tarefa suprema do filésofo, que serve de
metafora ao processo fisioldgico, a superacdo, a vida e ao proprio movimento
incessante de todas as coisas, ao devir.

A criacdo, em Nietzsche, parece ser o termo perante o qual os demais
valores se submetem, afinal, os valores sdo criados pelos seres humanos. O que
pode nos parecer 6bvio hoje o motivou a escrever uma obra com essa énfase:
Humano, demasiado humano, pois “a vida ndo ¢é excogitacdo da moral, ela quer
iluséo, vive da ilusdo” (NIETZSCHE, 2000: 08). Partindo do pressuposto de que
os valores sejam crencas anadlogas ao sistema nervoso, isto é, interpretacdes, a
criacdo de valores consiste na determinacdo das hierarquias que constituem as
avaliacBes. Na medida em que essas hierarquias culminam em razées, 2 é papel do
filosofo, logo, mediar e promover a interacdo dos diversos modos de reflexdo
sobre “o valor das valoragdes até agora existentes” (NIETZSCHE, 1998: 46).

A nossa hipotese é que, muitas vezes apresentada sob o termo arte, a
criagdo seja enaltecida como o aspecto mais valioso da vida, em muitos
momentos sendo considerada a sua principal caracteristica. A vontade, que na
juventude era um termo utilizado por Nietzsche para referir-se tanto a vida quanto

ao individuo, anos mais tarde muda somente de posicdo em uma escala de valores

! Essa ¢ a nossa opcdo para Wille zur Macht. Seguiremos, sobretudo, Paulo César de Souza, que
explica a sua escolha por meio de uma comparagdo com a traducéo tradicional por Vontade de
poténcia. Em nota, ele argumenta que “a questdo € qual termo — “poder” ou “poténcia” — tem
maior amplitude de sentido, que mais o aproxime do original. Pois Macht é usado por Nietzsche
em todas as acepgdes conhecidas de “poder”: capacidade, autoridade, império, dominio, for¢a
militar, forca fisica ou moral, influéncia, eficicia”. Ele acrescenta que o termo “poténcia evoca,
edominantemente, vigor bioldgico-sexual, nacdo forte e soberana e nocdes de fisica ou
matematica”. (NIETZSCHE, 2005: 200-201). Em sua tradugdo brasileira do Nietzsche de Martin
Heidegger, Marco Antonio Casanova também opta por Vontade de poder dizendo que “em
primeiro lugar o termo utilizado por Nietzsche simplesmente ndo € o termo poténcia. Em alemao
ha pelo menos duas palavras que podem ser usadas para designar poténcia: Potenz e Leistung.
Todavia, a palavra utilizada por Nietzsche é Macht, que significa literalmente poder” (cf. nota 01,
HEIDEGGER, 2010: 05).

2 Bernard Reginster concebe que, em termos fisiol6gicos, os desejos consistiriam em razdes: “Se
um objeto é bom na medida em que ele é capaz de satisfazer um desejo, entdo os desejos sdo, neles
e deles mesmos, razdes” (REGINSTER, 2006: 99).
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qgue busca afirmar a vida em seu carater efetivo e ndo mais se refere a uma
vontade metafisica, nem mesmo como brincadeira de artista. A vontade individual
ndo cria. Toda criacdo € metafora da vontade de poder, que é metafora da vida,
que é metafora do corpo que interpreta as suas sensacdes. Arte é a palavra que
recorrentemente significa em Nietzsche o ato criador.

Se tomarmos o corpo como ponto de partida, como fonte priméria de
analogia, nos cabera a pergunta: Qual o valor de cada tdbua de valores sob a ética
fisioldgica? Sobre esse aspecto, Nietzsche pondera que a avaliacdo de “algo, por
exemplo, que tivesse valor evidente com relacdo & maior capacidade de duracdo
possivel de uma raca (ou ao acréscimo do seu poder de adaptacdo a um
determinado clima, ou a conserva¢do do maior ntimero)” resultaria em uma
hierarquia valorativa fundamentalmente diversa caso o interesse “se tratasse de
formar um tipo de homem mais forte” (idem). Nesse caso especifico cabera ao
filésofo pensar (sob o ponto de vista da vida, enquanto metéfora da afirmacéo do
corpo) sobre o valor desses valores. Isto significa dizer que o préprio
enaltecimento do valor da ética fisiologica pode resultar em diferentes hierarquias.

Segundo Bernard Reginster, Nietzsche concebe que “nossos valores sdo
interpretacoes feitas do ponto de vista dos nossos afetos”, ou seja, de “nossas
paixdes e desejos” (REGINSTER, 2006: 98). Esses afetos constituem razdes a
partir das quais estipulamos uma avaliacdo. Mas em que sentido um valor
potencializa ou enfraquece a vida? Estimula a salde ou a doenca? Responder
essas questdes ja significa criar novas avaliagdes sobre os valores. Nisso consiste
a tarefa do filosofo, para Nietzsche. Mas tera ele proprio cumprido em vida essa
tarefa? Terd ele criado valores?

Em Walter Kaufmann encontramos uma resposta categorica para nossa
questdao: “Nietzsche nos oferece valores novos? [..] A resposta ¢ nao”
(KAUFMANN, 1974: 110). O seu argumento considera que as virtudes apontadas
por Nietzsche j& existem em pensadores precedentes e que a sua tresvaloragdo de

3«

todos os valores * “nao significa uma tabua de novas virtudes” (idem), mas “uma

3 E assim que Paulo César de Souza traduz Umwertung aller Werte, em O anticristo. Em nota, o
tradutor esclarece que ela Ihe parece hoje “um tanto rebuscada, ndo soa natural como a expressao
original soa para um alemao, e talvez algo mais simples como “reviravolta dos valores” fosse mais
adequado” (NIETZSCHE, 2007: 149). Para justificar a manutengdo da sua tradugdo por
tresvaloracgdo, outrora utilizada em Ecce Homo, ele se refere a sua nota correspondente a
Umwertung der Werte (tresvaloracdo dos valores), onde explica que “o substantivo Umwertung
corresponde ao verbo Umwerten. Werten = avaliar, valorar. O prefixo um indica movimento
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guerra contra os valores até entdo aceitos” (ibidem: 111). A partir daqui parece
inevitavel que algumas questfes sejam colocadas: ndo hd uma hierarquia de
valores contida na proposta de uma guerra contra os valores vigentes? Sera
possivel destruir valores sem se possuir um valor que impele a destruicdo de
outros, isto é, sem criar novas relagbes de valor entre as diversas interpretacdes?
Em ultimo caso: destruir uma interpretacdo ja ndo significa necessariamente criar
outra?

A criacdo de uma tabua de valores parece significar que haja uma intencéo
prévia a propria criacdo, uma vontade de construir um novo modelo de
organizacdo humana. Mas esse ndo parece ser o caso de Nietzsche, pois aquele
que cria valores o faz porque pode e ndo porque quer. E se Nietzsche criou ou ndo
uma hierarquia de valores, certamente ndo o fez como uma tabua de novas
virtudes, uma vez que é pressuposta como sadia uma permanente reavaliacdo de
todos os hébitos vigentes, por uma critica dos valores morais, onde “o proprio
valor desses valores devera ser colocado em questdo” (NIETZSCHE, 1998: 12).
Assim, nos interessa identificar os valores proeminentemente expressos ao longo
do seu pensamento (como pressupostos para 0 seu pensamento) e refletir como
isso pode ser relacionado com a sua recorrente alusdo ao poder criador que
constitui a arte e que se apresenta em seus textos pela novidade da sua linguagem
filosofica.

Ao reunirmos a arte e os valores estamos investigando se é possivel
afirmar que os modos como Nietzsche expde seu pensamento ja ndo trariam
consigo uma determinada hierarquia de valores que, ainda que implicitamente,
constituiriam aquilo que ele propde para o futuro da filosofia: a tresvaloracéo de
todos os valores. Contudo, o0 seu objetivo ndo seria dobrar as diversas perspectivas
as suas, uma vez que o “correlativo da criagdo dos valores ndo pode ser, em
nenhum caso, a sua contemplacdo, mas deve ser a critica radical de todos o0s
valores em curso” (DELEUZE, 1976: 45).

circular, retorno, queda ou mudanga”. Paulo César diz que tres € uma variante de trans, “que
transmite ideia de “movimento para além ou através de”. No entanto, tres, além de ser mais sobrio,
pode sugerir mais, como nas palavras tresler, tresnoitar, tresvariar”. Ele ainda acrescenta que sao
“justificaveis, em maior ou menor grau” as tradugdes por transvaloracdo, transmutacéo,
reavaliacdo e inversdo. Retornando ao Anticristo, o tradutor argumenta, por fim, que
“tresvaloracdo dos valores corresponde mais a grandiosidade que esse evento (ou ideia) tem para
Nietzsche” (NIETZSCHE, 1995: 120).
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A partir da distingdo entre o pensamento ativo e o reativo, entre a
afirmacdo e o ressentimento, Nietzsche ndo esconde as suas proprias avaliagdes. A
moral do escravo é aquela que nega o exterior enquanto a do nobre afirma a sua
necessidade, os seus atos. Mas a moral reativa também cria valores. Se Nietzsche
propOe a tresvaloracdo dos valores, se ele incita uma guerra a todos os valores
vigentes e porque tais valores, que vém imperando h& milénios, nasceram
reativamente. 1sso decorre de um vislumbre a identidade inerente aos juizos nobre
e bom, vias pelas quais a humanidade (ou a Alemanha, ou a Europa) podera
readquirir a sua saude, a atividade de um tempo onde as suas crencas se
relacionavam com a afirmacéo dos instintos. Os valores seriam, portanto, crencas,
interpretacdes fisiologicas, que culminam em modos de se relacionar com 0s
afetos.

Se os valores, estes modos de crer, sdo criados, entdo podemos identifica-
los como ativos ou reativos e reavalid-los. Essa tresvaloragéo, no entanto, exigira
outras crencas e 0 que Nietzsche parece propor é que a afirmacdo da atividade,
outro nome para o que ele denomina como vida, é o que melhor serve de remédio
ao niilismo latente na modernidade. Se toda moral é arbitraria, é criada
arbitrariamente, entdo o que nos leva a determinar valores que negam a vida?
Nietzsche aponta essa cria¢do reativa como um ato de vinganca, historicamente,
como a “rebelido escrava na moral” onde “reside a importancia do povo judeu”
que realizou “esse milagre da inversdo dos valores, gragas ao qual a vida na Terra
adquiriu um novo e perigoso atrativo por alguns milénios” (NIETZSCHE, 2005:
83). A vinganca sacerdotal dos judeus resultara no cristianismo e 0 que preocupa
Nietzsche séo os sintomas de pessimismo que aparecem na modernidade, na arte e
na filosofia moderna, sobretudo.

A busca pelas origens, * primérdios, isto &, pelos modos como as
interpretacdes culminam em valoragdes, caracteriza o projeto genealdgico de
Nietzsche. Mas o0 que nos revela a sua parcialidade no que concerne ao valor das
valoragdes é a sua perspectiva da afirmacéo da atividade, pois “a afirmacao nao é

a acéo, e sim o poder de se tornar ativo, o devir ativo em pessoa” (DELEUZE,

* Pensamos aqui em origem [Herkunft] a partir da leitura de Michel Foucault: “Herkunft é o tronco
de uma raca, é a proveniéncia; ¢ o antigo pertencimento a um grupo”. Em sua caracteristica busca
pelo uso de uma linguagem intuitiva frente a abstragdo conceitual, Nietzsche encontrard na
genealogia um modo de apontar os diferentes &ngulos que constituem a origem. Assim, “a analise
da proveniéncia permite dissociar o EU e fazer pulular nos lugares e recantos de sua sintese vazia,
mil acontecimentos agora perdidos” (FOUCAULT, 1979: 20).
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1976: 44). Pela negacdo temos o poder de criar 0 ressentimento, reativo, que
culminard no niilismo. O poder de criar, portanto, parece servir de analogia ao
préprio devir, enquanto o poder de criar valores € a analogia que culmina em um
sentido determinado ao devir e ndo admite imparcialidade.

A partir disso, nos parece fundamental perguntar pelo movimento
valorativo de Nietzsche em relacdo ao contexto semidtico que lhe é apresentado
pela modernidade. Isto significa refletir, caso a tresvaloracédo de todos os valores
assuma o papel de uma declaracdo de guerra aos valores vigentes, se ela é
caracteristica (ou necessaria) aos periodos decorrentes de valoragdes que negam a
atividade. Caso isso proceda, 0 que significa a nota que encerra a primeira
dissertacdo da Genealogia da moral? > De que futuro Nietzsche esta falando ao
apontar a “futura tarefa do filésofo”: determinar a hierarquia dos valores? Afinal,
até onde vai o otimismo de Nietzsche? Essa reflexdo nos conduzird ao aspecto
duplo da tresvaloracdo: o de reavaliar o valor dos valores como um tipo de
proposta permanente e simultaneamente propor uma nova avaliacdo para 0s
valores do seu tempo. A sua filosofia € um projeto para a salude dos sadios e
propde “o afastamento de todos os hospicios e hospitais da cultura”
(NIETZSCHE, 1998: 114). A saude ndo é proveniente apenas da determinacao de
uma hierarquia, mas de uma relacdo natural de forcas que prevalecem. A
hierarquia, a inversdo, a guerra, a tresvaloracdo dos valores, sdo instrumentos e
ferramentas daquele que se preocupa em proteger a Si e aos Sseus iguais, 0S

modernos ndo contaminados:

“Para que nods, meus amigos, a0 menos por algum tempo ainda nos
defendamos das duas mais terriveis pragas que podem estar reservadas
para nds precisamente — o grande nojo do homem e a grande compaixao
pelo homem” (idem).

® Nesta nota, Nietzsche revela o desejo de que a sua obra colabore para que “alguma faculdade de
filosofia tome para si 0 mérito de promover os estudos histdrico-morais, instituindo uma série de
prémios académicos” (NIETZSCHE, 1998: 45). Além de propor uma integracéo interdisciplinar
“entre filosofia, fisiologia e medicina”, tendo em vista o problema “do valor das valoragdes até
agora existentes”, em sua linguagem caracteristicamente hiperb6lica, Nietzsche concluird que
“todas as ciéncias devem doravante preparar o caminho para a tarefa futura do filésofo, sendo esta
tarefa assim compreendida: o filésofo deve resolver o problema do valor, deve determinar a
hierarquia dos valores” (ibidem: 46).
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O nojo e a compaixdo sdo afetos oriundos de valores estabelecidos na
cultura moderna, como a vergonha dos instintos, de crueldade, sobretudo, de
modo que a ma consciéncia é uma tangente por onde a crueldade volta-se contra si
prépria e pela piedade que elege a maioria, 0os contaminados, como referéncia para
a igualdade. Esses sdo, para Nietzsche, os principais sintomas de perigo para a
humanidade, fundados na moral reativa, por onde jamais se alcangaria “o supremo
brilho e poténcia do tipo homem” (ibidem: 13). Seria 0 caso de se afirmar que
alcancar “esse brilho e poténcia” consistiria no valor mais elevado para
Nietzsche?

Assim como Nietzsche parte da genealogia da moral como meio para
questionar o valor da moral, ® nos parece coerente investigar os valores implicitos
as ferramentas de combate ao niilismo e acreditamos que apenas ao levarmos em
conta também a sua linguagem, estaremos aptos para interpreta-lo proficuamente,
como, por exemplo, no caso da sua consideracao sobre a diferenca de valor no que
concerne ao bem da maioria € ao bem dos raros: “tomar o primeiro como de valor
mais elevado em si, eis algo que deixamos para a ingenuidade dos bidlogos
ingleses” (ibidem: 46). " Seria 0 segundo caso de valor mais elevado em si?

A escolha de uma investigacdo que verse sobre a arte e a criagdo de
valores se justifica na hipOtese de que, ao reunir os diferentes momentos
reflexivos de Nietzsche, ela nos oferece indicios sobre aquilo que julgamos ser o
principal aspecto inovador de sua filosofia: a sua linguagem, o seu estilo. Joseph
Peter Stern denominou-o como “literario-filosdfico” (STERN, 1978: 93). 8 Os
modos como Nietzsche, ao longo de sua obra, apresenta 0s seus pensamentos —
por utilizar aforismos, metaforas, por ter muitas vezes posi¢Ges contraditorias a
respeito de um mesmo assunto — implicam em seu método genealdgico de analisar

as interpretacBes sob quantas perspectivas Ihe forem possiveis, seguindo sempre a

® CF. NIETZSCHE, 1998: 11: “No fundo interessava-me algo bem mais importante do que
revolver hipoteses, minhas ou alheias, acerca da origem da moral (mais precisamente, isso me
interessava apenas com vista a um fim para o qual era um meio entre muitos)”.

" Essa citacdo corresponde & nota da Primeira dissertacdo da Genealogia da Moral. Trazemos isto
a evidéncia por acreditarmos que uma nota de Nietzsche mereca uma atencédo diferenciada, pelo
destaque que pode deslocar a interpretacdo do seu estilo.

8 J. P. Stern interpreta que a intengio da linguagem de Nietzsche é “deixar falar o processo do vir-
a-ser, afastar tanto quanto possivel a descricdo da vida das origens e destino incertoss e
catastrdficos da existéncia, até a custa da propria coeréncia intelectual”. Para ele, a distingdo da
obra de Nietzsche e “a verdadeira esfera de sua influéncia imensamente ampla e frequentemente
avassaladora, reside em seu modo médio de linguagem, que imagino podermos denominar
‘literario-filoséfico”” (STERN, 1978: 93).
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via da avaliagdo. Por considerar a seriedade como um sintoma de alguma
dificuldade enfrentada pela vida, seus textos ndo raro se apresentam como
parddias aos pontos de vista que exigem seriedade, aos principios morais, como
um tipo de estratégia que, ao invés de simplesmente refuta-los, os despotencializa
pela 6tica do bom humor.

Sem levar em conta a sua concep¢do de linguagem nao seria frutifera a
aproximacao entre as nocdes de arte, poder e valor em Nietzsche, nosso objetivo
especifico, pois esbarrariamos em impasses insolveis, como, por exemplo, e mais
uma vez, a determinacdo arbitraria de fases onde se encontram as posi¢es
definitivas de Nietzsche sobre tais nocbes. Nosso interesse ndo € apenas
identificar o que Nietzsche disse sobre esses temas, pois é nosso pressuposto que
eles constituam a forma do seu pensamento. Nossa hipotese € a de que o valor
atribuido ao poder de criar, enquanto afirmacdo da atividade, constitua uma
unidade em Nietzsche, que culmina na sua proposta da tresvaloragdo de todos os
valores. Se Nietzsche escreve é porque ele cria. E so cria porque pode. E o valor
que reune criacdo e poder é o da necessidade, tipica das “naturezas fortes e
plenas, em que h& um excesso de forca plastica, modeladora, regeneradora,
propiciadora do esquecimento” (NIETZSCHE, 1998: 31). O homem forte ¢ aquele
que ndo pode “levar a sério por muito tempo seus inimigos” (idem), pois ele ¢ a
natureza ativa. O homem forte se sente feliz, ndo precisa “construir artificialmente
a sua felicidade, persuadir-se dela” (ibidem: 30), pois ele ¢ a natureza afirmadora.
Acreditamos que essas sejam algumas pistas daquilo que compfe a sua nova
hierarquia.

Assim, pretendemos investigar os diferentes momentos da producao
nietzschiana com o fim de compreender se sera correto afirmar que Nietzsche nos
oferece uma nova hierarquia de valores nas suas obras e se, a0 menos em parte, tal
hierarquia se mantém em todo seu periodo produtivo. Pretendemos estabelecer
associagOes entre os diferentes momentos com esse intuito, tendo como foco as
suas consideracdes sobre arte e linguagem, relacionando-as recorrentemente as
suas reflexdes sobre vida, cultura e moral.

A concepcdo de Vontade de poder parece-nos exprimir simbolicamente as
rupturas inerentes a capacidade criativa, e, por isso, nos propomos a analisar 0s
diferentes momentos da filosofia de Nietzsche sob esta perspectiva, buscando

trazer a tona o que ela pode significar quando interpretada sob a ética do humor,
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como um tipo de parddia aos principios da metafisica e da filosofia analitica.
Acreditamos, enfim, que reunir as reflexdes sobre a arte e a criacdo de valores nos
ofereca a abrangéncia necessaria para que possamos acompanhar e compreender,

ainda que em algum grau, no que consiste a novidade do seu pensamento.
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1. Arte enquanto criagcao

1.1. Consideracfes prévias

Se for razoavel afirmar que a filosofia de Nietzsche esteja, de um modo ou
de outro, relacionada a arte em toda a sua extensdo, como um problema comum
atrelado, ainda que indiretamente, a vasta tematica abordada pelo filésofo, entdo
julgaremos ser até mesmo inevitavel que a compreensdo sobre este ponto
especifico da sua filosofia esteja implicita a toda investigacdo acerca das suas
demais concep¢oes, aparecendo recorrentemente no sentido de criacao.

Percorreremos nesse capitulo uma selecdo de publicacfes de Nietzsche
que apresentam de modo propositivo reflexdes sobre a arte, o estilo, a cultura, a
linguagem e a moral, obedecendo a sua cronologia, com o fim de apenas
situarmos panoramicamente o aparecimento de determinados conceitos e
evidenciar diferencas e aproximac@es entre eles. Nosso objetivo especifico sera
investigar as valoragdes proeminentes em suas obras a fim de averiguarmos a
possibilidade de afirmar que haja uma hierarquia (ou mais) no seu pensamento,
na medida em que a criacdo parece ser o0 termo perante o qual os demais valores
se submetem.

Ao reunirmos arte e valor, juventude e maturidade, nos deparamos
necessariamente com o estilo de Nietzsche, o que nos remete a sua concepcao de
linguagem. Do mesmo modo, somos conduzidos a observar como a sua proposta
de recriar valores parece ja equivaler a uma criacdo de valores, que tendemos a
analisar como uma constante em toda sua obra.

Esclarecemos que ndo incluimos aqui Assim falou Zaratustra, para que
nos reservemos a analisar separadamente esta obra particular posteriormente.
Evitamos também citar os seus fragmentos publicados postumamente, a partir de
suas anotacdes pessoais, por acreditarmos que o desafio de estudar o pensamento
de Nietzsche parte da necessidade de se estabelecer um critério sobre 0 uso dos
seus textos e, com isso, salvo alguma excegdo, nos limitaremos a percorrer as

publicacdes por ele previstas.
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1.2. O Nascimento datragédia

E seguro que ao tratarmos tudo o que vive devemos levar em conta o seu
inerente processo de maturacdo, que sucede ao seu nascimento e precede 0 seu
perecimento. A filosofia de Nietzsche parece nascer de uma hierarquia que
privilegia a arte como a “tarefa suprema e atividade propriamente metafisica desta
vida” (NIETZSCHE, 1992: 26). Em sua primeira publicacdo, O nascimento da
tragédia, as influéncias de Schopenhauer e Wagner se apresentam através dos
valores preponderantes que enaltecem a arte, sobretudo a musica, como aquilo que
pode servir de referencial para uma justificativa do valor da existéncia das coisas.
Dado isso, a historia da arte deve ser pensada de modo que gere, além de
conceitos, intuicdes que expressem o seu desenvolvimento nas diferentes culturas.
O modo que Nietzsche encontra para exprimir os seus valores é o de partir de uma
genealogia da arte e tomar a procriagdo como metéfora para a sua premissa
argumentativa: a arte provém de uma ‘luta incessante’ onde tendem a intervir
‘periodicas reconciliagdes’, tal como a gestacdo resulta da ‘dualidade dos sexos’. S

O mundo dos deuses gregos oferece a Nietzsche as figuras que suprem o
seu esforco de favorecer a ciéncia estética, de filosofar ndo apenas por meio de
conceitos, mas também por intuicGes, pela “certeza imediata da introvisdo
[Anschauung]” (ibidem: 27). ° Considerados os deuses da arte, Apolo e Dionisio,
além de corresponderem consecutivamente a arte plastica e a musica, associacao
por onde se gera o teatro, servem de ponto de partida para que se pense o valor da
obra de arte, representada aqui pela tragédia atica. Dos deuses gregos aos
impulsos [Triebe] ** da natureza: apolineo e dionisiaco; com esse salto Nietzsche

coloca o corpo como um antagonismo de universos artisticos: do sonho e da

® Cf. NIETZSCHE, 1992: 27.

19 parte integrante do primeiro parégrafo da primeira publicacdo de Nietzsche, este trecho nos
chama a atengdo para o esforco explicito de fazer uso de uma linguagem que ndo alcance “apenas
a intelec¢do logica”, mas também a imediatidade intuitiva, que tendemos a analisar como um
aspecto fisioldgico. Em nota, Jacd Guinsburg esclarece a sua opgao por traduzir Anschauung como
introvisdo: “A tradug@o corrente desta palavra, “intui¢do”, perde a referéncia visual, embora
conserve o significado de conhecimento imediato” (nota 17: 146).

1 Jac6 Guinsburg traduz Trieb por impulso. Em nota, ele esclarece que “preferiu-se sempre
traduzir Trieb por impulso e ndo por instinto, devido a carga biologizante que este dltimo vocéabulo
encerra, ainda que o limite conceitual entre ambos nem sempre seja muito nitido em Nietzsche”
(nota 16: 146). E relevante ressaltar que Trieb, segundo o dicionario Langenscheidts, pode assumir
o0 sentido de mola ou motor, quando associado a Feder; e também de for¢a motriz, quando
associado a Kraft.
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embriaguez. Com isso ele da inicio a sua estética intuitiva, que valoriza “as
produgdes sempre novas” frente a toda discordia.

A realidade da existéncia esta para o filosofo como o sonho estd para o
artista. Em ambos os casos de modo intuitivo, fisioldgico. O principio de
individuacdo, tema tradicional da metafisica, que Schopenhauer concebe como o
tempo e 0 espaco, % assume em O nascimento da tragédia o papel de principio de
atualizacdo do que aparece, como se as imagens bastassem por si SO para
constituir as diferencas entre o que existe, tanto na realidade da existéncia, quanto
no mundo dos sonhos. O privilégio do olho que vé (ainda que metaforicamente) se
torna evidente para diferenciar objetos, a partir dos diversos pontos de vista. Tal
privilégio se coloca frente ao usual vocabulario kantiano, que pensa 0 tempo e 0
espaco como as formas puras da sensibilidade, ou seja, o que Schopenhauer
chamard de principium individuationis, em O mundo como vontade e
representagdo. Desse modo, Nietzsche mais uma vez privilegia as referéncias
fisioldgicas frente aos conceitos, ou melhor, reavalia a propria forma conceitual a
partir da fisiologia, se esforcando em partir de uma linguagem intuitiva para
construir o seu pensamento de juventude, ainda que apenas como um exercicio,
pois ele ndo deixard de recorrer, nesse periodo, ao vocabulario metafisico
tradicional, mesmo que para atribuir-lhe um significado diverso, como veremos
em seguida.

E pelo estado da embriaguez que as diferencas individuais sdo suprimidas,
de modo que, na musica e na danca, artista e obra de arte tornam-se um so e todas
as imagens sdo desveladas: o valor supremo da realidade da existéncia s6 pode ser
experimentado na medida em que ela é simultaneamente artista e obra, quando o
sujeito e o objeto se fundem. Nada pode ter mais valor do que o incessante
movimento de criacdo e destrui¢do das coisas como condicdo da existéncia. Esta é
a nossa hipdtese: que este movimento seja o critério de Nietzsche para propor,
ainda que de modo velado, uma justificativa estética da existéncia, oriunda da
sabedoria tragica. Nesse sentido, o valor da existéncia se justifica somente a partir

daquele movimento, daquela luta incessante entre individualidade e dissolucédo

12 Em O mundo como vontade e representacdo, Schopenhauer declara fazer uso do termo
principium individuationis a partir da tradicdo escoldstica: ... chamarei ao espago e ao tempo —
segundo uma velha expressdo da escolastica, para a qual atraio a atengéo, de uma vez por todas —
principium individuationis, visto que é por intermédio do espaco e do tempo que aquilo que é um
sO e semelhante na sua esséncia e no seu conceito nos aparece como diferente, como varios, tanto
na ordem da coexisténcia, como na da sucessdo” (2005:121-122).
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das formas, aparecimento e desaparecimento, de modo que apenas “como
fendbmeno estético podem a existéncia e o mundo justificar-se eternamente”
(ibidem: 47). Para Marco Antonio Casanova, essa justificativa ocorre “porque
viabiliza a apreensdo da ilusdo como um modo pleno e ndo como um modo
deficitario de ser” (CASANOVA, 2003: 136), de modo que, por ndo haver
qualquer possibilidade de justificativa plena do mundo em sua eternidade, sendo a
estética, esteja aberto entdo o caminho para a afirmagédo da existéncia enquanto
tudo o que surge e perece. Nietzsche ja nos da indicios, aqui, do que sera
recorrente em sua filosofia: propor mudancas de pontos de vista que facam jus a
alguma reavaliacdo, ou seja, buscar avaliagbes que se relacionem com
perspectivas necessariamente novas.

Em O nascimento da tragédia, a obra de arte imita “os estados artisticos
imediatos da natureza” (NIETZSCHE, 1992: 32), o sonho e a embriaguez, e o
artista é categorizado como onirico (apolineo), extatico (dionisiaco) ou tragico
(apolineo e dionisiaco). Contudo, os “impulsos artisticos da natureza” B si0
hierarquicos e toda arte figurativa, assim como tudo o que se constitui como
imagem, serve de véu para o ‘mundo dionisiaco’, onde o simbolismo corporal
expressa a ‘esséncia da natureza’. Um dos argumentos centrais do livro ¢ o de que
“o grego conheceu e sentiu os horrores do existir”’, o desaparecimento inevitavel
de tudo o que existe Ihe é apresentado pela sabedoria do Sileno, que se refere aos
humanos como “estirpe miseravel e efémera, filhos do acaso e do tormento”
(ibidem: 36). A consciéncia da morte inevitavel, do desaparecimento eminente de
tudo o que € individual, ¢ um conhecimento que pode conduzir a negacgéo da vida,
ao pessimismo que faz preferir “ndo ter nascido, ndo ser, nada ser”. Contudo,
outro poder esta atrelado a tal conhecimento: o poder da transfiguracdo, que o
homem grego pos a pratica “para que lhe fosse possivel de algum modo viver”
através da “resplendente criacdo onirica dos deuses olimpicos” (idem).

A criagdo artistica é tratada aqui como algo fundamental ao
desenvolvimento da cultura ocidental, por ter tornado possivel, através de um
mundo de deuses, a inversdao do sentimento de negacdo da vida. Ao contrario

disto, a arte valoriza a existéncia ao promover 0 prazer na aparéncia, pois assim

3 Vale ressaltar que Nietzsche se refere a esses “impulsos artisticos” [Kunsttriebe] como “poderes
artisticos [klinstlerische Méachte] que irrompem da propria natureza” (NIETZSCHE, 1992: 32).
Acreditamos ser relevante perceber essa relacdo entre Triebe e Macht j& em O nascimento da
tragédia.
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elogia 0 movimento de sucessdo incessante de imagens que constitui a realidade
empirica, na medida em que imita esse processo de redencdo na aparéncia frente
ao destino inevitavel e inverte o valor inerente a sabedoria tragica.

No que tange a uma hierarquia na criacdo artistica, o jovem Nietzsche
elege a melodia como “o que ha de primeiro e mais universal” (ibidem: 48).
Referindo-se a cancao popular, ele enaltece o poder de criar imagens na melodia
para em seguida apontar a linguagem como mera imitacdo de um desses dois
universos, fazendo jus ao seu projeto de favorecer uma linguagem que nao se
restrinja a conceitos e diferenciando uma linguagem apolinea (épica) de uma
linguagem dionisiaca (lirica). Contudo, todo esse percurso é finalmente admitido
como um método de se localizar no labirinto, “pois é assim que devemos designar
a origem da tragédia grega” (ibidem: 51).

Nesse momento devemos também nos colocar a pergunta sobre o que nos
impele a acompanhar o percurso argumentativo de O nascimento da tragedia.
Bem, é seguro que ndo buscamos aqui uma teoria da arte definitiva ou sequer uma
indicacdo definitiva do pensamento de Nietzsche. Antes, pretendemos trazer a luz
os valores enaltecidos em sua primeira obra e o que nela pode ser compreendido
como a criagdo propriamente nietzschiana. Acreditamos que o elogio & arte, como
“atividade propriamente metafisica desta vida” (NIETZSCHE, op. cit.), assuma o
papel de premissa para uma atribuicdo de sentido afirmativo a existéncia das
coisas, na medida em que essas somente se justificam esteticamente, isto €, o
devir incessante além de ser justificado € também enaltecido como criagdo de um
deus artista. Gilles Deleuze ird pensar como forca o que o jovem Nietzsche chega
a chamar de deus e, neste caso, o devir pode ser compreendido como obra de
relagdes de forcas ja em O nascimento da tragédia, ** pois a partir da emergéncia
de sentidos tdo diversos “uma coisa tem tantos sentidos quantas forem as forcas
capazes de se apoderar dela”, por onde se impde a exigéncia da “arte delicada
mais rigorosa da filosofia, a interpretagao pluralista” (DELEUZE, 1976: 04).

Ao desenhar as origens labirinticas da tragédia grega, Nietzsche encontra
no coro ditirambico um ponto de partida: este “coro de transformados” esquece

seus aspectos individuais e torna-se a propria forca da natureza a descarregar-se

et DELEUZE, 1976: 03: “Nao existe sequer um acontecimento, um fendmeno, uma palavra,
nem um pensamento cujo sentido ndo seja multiplo. Alguma coisa é ora isto, ora aquilo, ora algo
de mais complicado segundo as forgas (os deuses) que delas se apoderam”.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1111965/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1111965/CA

24

em danca, masica e palavra. O esquecimento de si caracteristico da embriaguez
dionisiaca promove a sensacdo de unidade, de tornar-se um s6 com o Uno-
primordial, que podemos compreender como uma mudanca de perspectiva do
individuo, como a assuncdo do ponto de vista da totalidade. Esse processo
fisiol6gico-estético consiste em uma experiéncia de preponderancia da melodia e
da harmonia, por onde o0 mundo das formas se apresenta como a sua expresséo
simbolica, de tal maneira que “somente a musica, colocada junto ao mundo, pode
dar uma nocdo do que se ha de entender por justificacdo do mundo como
fenomeno estético” (ibidem: 141).

A tragédia nasce, portanto, de uma experiéncia extatica de dissolucéo da
individualidade que gera imagens, de modo anadlogo ao movimento criador das
forcas a se atualizar a cada instante. O drama se apresenta como a atividade
estética que, por exceléncia, representa a verdade da natureza. O valor do fluxo
ininterrupto do devir é enaltecido e transfigurado como experiéncia e ndo apenas
por meio da contemplacdo, mas a ponto da arte se confundir com a vida, de modo
que, por conhecer o substrato de tudo o que existe, fonte de todo o sofrimento,
somente a arte “tem o poder de transformar aqueles pensamentos enojados sobre o
horror e o absurdo da existéncia em representagdes com as quais € possivel viver”
(ibidem: 56).

Assim, é recorrente que o valor atribuido a arte, ao longo da obra em
questdo, esteja relacionado a afirmacédo da vida individual, do prazer de viver, da
aparéncia, da saude do corpo. O saber ndo conduz sendo ao abismo da existéncia
individual e o enredo de diversas tragédias é enunciado como demonstracao disso.
O sofrimento comum a todas as individualidades decorre de saber que “a vida
infinita é ela propria a construtora, a organizadora que fixa formas para
seguidamente as destruir” (FINK, 1988: 19). Mas, assim como as forcas que
constituem o devir glorificam a si mesmas por meio das individualidades que
criam, ao se objetivarem em sua multiplicidade, o artista, esse imitador da
natureza, em seu poder de transfigurar sofrimento em prazer, é eleito como
representante maior da glorificacdo da existéncia e como protetor da sanidade
daquele que almeja conhecer a natureza, pois “o prazer de vir a ser do artista, a
alegria da criacdo artistica a desafiar todo e qualquer infortinio, é apenas uma
luminosa imagem de nuvem e de céu que se espelha sobre um lago negro de
tristeza” (NIETZSCHE, 1992: 66-67).
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Por meio da mascara dos seus herdis, que Nietzsche concebe como
representagdes de Dionisio, a tragédia grega cria a metafora de uma “justificagao
do mal humano” pela apresentagao da “contradi¢do no damago do mundo” (ibidem:
67). A arte promove uma nova perspectiva sobre a existéncia individual e a
reavalia sob a 6tica da unidade de todas as coisas. A reavaliacdo estética serve de
remédio ao pessimismo na medida em que a propria arte € concebida “como a
esperanga jubilosa de que possa ser rompido o feitico da individuagdo” (ibidem:
70) e, com isso, se enaltece, por analogia, o proprio movimento incessante do

devir: a criagéo.

1.3. Humano, demasiado humano.

Seis anos apdés O nascimento da tragédia, em 1878, Nietzsche publica o
livro que marca o inicio do que se concebe como a sua fase madura: Humano,
demasiado humano. Segundo Karl Schlechta, somente neste livro destinado a
espiritos livres Nietzsche iniciaria sua obra propriamente dita, pois apenas a partir
dai “ele teria comegado a encontrar o seu caminho, o caminho de sua missao”
(SCHLECHTA, 1960: 14). Em Ecce homo (1888), dez anos ap06s ter publicado o
livro para espiritos livres, Nietzsche faz uma afirmacéo contundente em relagdo a
este livro: ele é o “monumento de uma crise. [...] quase cada frase, ali, expressa
uma vitoria — com ele me libertei do que ndo pertencia @ minha natureza”
(NIETZSCHE, 2003: 72). Todavia, mais uma vez o elogio da criacéo ira fazer-se
notar pela analogia entre destruicdo e gestagéo.

O comeco da elaboracdo deste marco na sua filosofia é concomitante com
0 primeiro festival de Bayreuth (1876). Nietzsche comecara a se libertar da
avassaladora influéncia wagneriana sobre a sua producgdo juvenil e, se podemos
afirmar, a libertar-se da sua prépria juventude e, com ela, qualquer resquicio da

febre nacionalista que assolava a Alemanha naquele periodo. *> A obra juvenil de

> Anna Hartmann Cavalcanti, em sua traducdo de Wagner em Bayreuth, comenta o gradual
distanciamento de Nietzsche em relagdo a Wagner a partir de 1873, até 0 seu rompimento em
1878: “Nietzsche ird se posicionar ante as tendéncias nacionalistas que passam a predominar em
Bayreuth, criticando o projeto wagneriano de fundar uma nova cultura a partir do “auténtico
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Nietzsche, incluindo os quatro ensaios que precedem o livro para espiritos livres,
as extemporaneas, se caracteriza pela critica da cultura moderna, mas ainda
mantém o elogio a arte wagneriana, cujos espectadores sentem que “sua patria
estd em outro lugar, ndo neste tempo, assim como é em outro lugar que encontram
seu sentido e sua justificativa” (NIETZSCHE, 2009: 40). Percebemos, contudo,
como um trago desse periodo, algumas caracteristicas que ja acompanharam
Nietzsche anteriormente e aqui se manterdo: como o enaltecimento da experiéncia
criadora, a critica @ modernidade, a preocupagdo com o valor da existéncia e um
uso da linguagem que privilegia o seu aspecto intuitivo.

Por isso, ndo podemos aqui acompanhar Karl Schlechta sobre um ponto
especifico, a saber, o de que Nietzsche iniciaria a sua obra apenas com a sua
publicacdo de 1878. ** E por isso que a publicacio de Humano, demasiado
humano, para nés, envolve uma reflexdo fundamental sobre a possibilidade de que
haja uma unidade de estilo em Nietzsche e, inclusive, essa € a nossa hipdtese para
considerarmos a sua obra, isto €, que a criacdo de Nietzsche, a novidade de seu
pensamento, estd no modo como ele considera as questdes filosoficas e nao
apenas nos argumentos que utiliza ou nos temas que aborda. Isto significa dizer:
Nietzsche geralmente reavalia as diversas intensidades em torno de um problema,
considerando os seus diferentes angulos e o que parece mudar bruscamente no seu
estilo € o pressuposto do referencial herdado pela tradicdo. O que Nietzsche
abandona na sua maturidade é parte dos seus valores, ou melhor, ele se preocupa
em ndo fazer uma filosofia que pressuponha valores absolutos e que se esforce
somente por justificad-los. Contudo, a filosofia deve levar em conta que ndo ha
reflexdo que ndo traga consigo uma avaliacdo, que ndo ha valor que ndo seja
crenca, que ndo ha crenca que ndo seja humana, até que os filosofos possam,
entdo, agir “como aventureiros e circunavegadores desse mundo interior que se
chama ser humano” (NIETZSCHE, 2000: 14).

A diferenca fundamental de Humano, demasiado humano é que agora o

estilo de Nietzsche volta-se contra si mesmo. A genealogia, a extemporaneidade, a

espirito religioso alemdo” e enfatizando a sua principal consequéncia: a transformagéo da arte em
um mero instrumento de reforma e regeneragdo moral” (2009: 14).

16 Todavia, acompanhamos a posic&o de Karl Schlechta sobre a necessidade de se ter certo cuidado
ao utilizar os Fragmentos postumos de Nietzsche. Schlechta salienta que Nietzsche teve tempo e
oportunidade de expor e reavaliar 0 seu pensamento em suas publicagdes, além de, nos
Fragmentos, “ndo haver nenhum pensamento central novo a se descobrir” (SCHLECHTA, 1960:
13). Para ele, ha até mesmo uma exigéncia “de compreender o pensamento profundo de um autor
exatamente como ele quis que fosse tornado publico” (ibidem: 14).
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linguagem intuitiva, a tresvaloracdo, se nos permitirmos antecipar estes nomes,
ndo se limitam as diferencas entre as culturas, as consideracdes estéticas, éticas,
historicas, pedagdgicas, metafisicas. Nietzsche aplica 0 seu método em si mesmo
ao reavaliar as suas proprias crencas e comeca a perceber que todas estdo
submetidas a um antropomorfismo, que sdo todas interpretagdes, valoragoes,
perspectivas. Liberta-se, entdo, de qualquer pretensdo filosofica que néo priorize a
afirmacdo de um ponto de vista e se permite escrever um livro de aforismos. Ja

em suas primeiras linhas faz uso do seu martelo novo:

“... a filosofia historica, que nao se pode mais conceber como distinta da
ciéncia natural, o mais novo dos métodos filosoficos, constatou, em
certos casos (e provavelmente chegard ao mesmo resultado em todos
eles), que ndo h& opostos, salvo no exagero habitual da concepcéao
popular ou metafisica, e que na base dessa contraposicdo estd um erro da
razdo: conforme sua explicacdo, a rigor ndo existe acdo altruista nem
contemplagdo totalmente desinteressada; ambas s&o apenas sublimacdes,
em gue o elemento béasico parece ter se volatizado e somente se revela a
observacao mais aguda.” (NIETZSCHE, 2000: 15).

A filosofia histérica (e psicologica) € aquela que leva em conta
necessariamente a cabeca humana que a pensa e as diversas relagdes que
constituiram as possibilidades de origens das crencas que as determina. A partir
dai parece natural a sua aproximacdo com a ciéncia, caracteristica de Humano,
demasiado humano, que, no entanto, pela sua desconfianca a metafisica e a moral,
representa uma barreira ao projeto teleologico kantiano em sua suposi¢do de um
aperfeicoamento moral da humanidade no futuro, a partir da polidez dos habitos
no presente, como uma consequéncia inevitdvel. Algumas perguntas sdo
colocadas por Nietzsche no sentido desta desterritorializagdo do pensamento
cientifico: “para quem ainda existe, atualmente, a rigida obrigagdo de ligarasie a
seus descendentes a um lugar? Para quem ainda existe um lago rigoroso?”
(ibidem: 32). Pela comparagcdo entre as diferentes culturas, em diferentes

momentos histdricos, Nietzsche contrapde a ideia de necessidade de progresso a
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nocdo de possibilidade de progresso de uma cultura. Cabe a0 homem moderno
decidir para onde trilhar e inventar a sua prépria cultura. *’

Na medida em que os lacos ndo sdo mais rigorosos, 0 progresso possivel
de uma cultura certamente ndo ocorrera sob um jugo moral, ao contrario, e
aproveitamos para apontar ja aqui uma caracteristica explicita do metodo
genealogico, pois “ndo ¢ absolutamente desejavel que todos os homens ajam do
mesmo modo, mas sim que, no interesse dos objetivos ecuménicos, deveriam ser
propostas [...] tarefas especiais e talvez mas, ocasionalmente” (ibidem: 34). O
progresso possivel terd como critério a comparag&o entre as culturas sob a Gtica da
criacdo, inclusive em sua reatividade, por onde padrbes de comportamento
estabelecidos como definitivos serdo apenas seus empecilhos, que terminam por
servir-lhe, na medida em que se constituem como processo de superacao.
Contudo, no que nos é licito intervir nesse processo, podemos propor: frente as
necessidades morais do cristianismo que foram incorporadas a filosofia moderna,
se temos o intuito de sermos agentes ativos do progresso, ‘¢ melhor recorrer a arte
para fazer uma transicao, a fim de aliviar o animo sobrecarregado de sentimentos”
(ibidem: 35).

E importante enfatizar o aspecto perspectivistico que também aparece
nesse momento da produ¢do nietzschiana. Se “partindo da arte, pode-se passar
mais facilmente para uma ciéncia filosofica realmente libertadora” (ibidem: 36),
isso ndo significa que haja um objetivo que deva ser alcancado, uma necessidade a
ser suprida, mas apenas uma possibilidade que se apresenta a partir do contraste
entre culturas, por uma perspectiva especifica. O individuo que assumir a Otica da
humanidade pode ser levado ao desespero, “pois no conjunto a humanidade néo
tem objetivo nenhum” (ibidem: 40). E o problema central de O nascimento da
tragédia reaparece: e “a verdade ndo se torna hostil a vida?”” (idem).

Propor que a arte sirva de transicdo da filosofia religiosa a ciéncia
filosofica significa apontar uma possibilidade que se apresenta pela comparagdo
de pontos de vista, cujos efeitos também concernem as diferencas de

temperamento, uma vez que “o temperamento de um homem decidird quanto ao

Y No aforismo 24 de Humano, demasiado humano, Nietzsche contrasta a antiguidade com a
modernidade pelo carater inconsciente e acidental no qual a cultura antiga se desenvolvia,
enquanto tal desenvolvimento é uma opcdo consciente para 0 mundo moderno. Em seguida ele
conclui que ha uma ruptura entre essas duas vias de desenvolvimento, considerando como
“fantasia romantica” o termo progresso aplicado as “originais culturas nacionais fechadas” (2000:
33).
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efeito posterior do conhecimento” e “o conhecimento s6 pode admitir como
motivos o prazer e o desprazer” (idem). Reavaliar o valor da existéncia se torna
uma tarefa saudavel, mas que exigird um “temperamento bom, uma alma segura,
branda ¢ no fundo alegre” e, ainda, que se renuncie “a quase tudo o que tem valor
para os outros homens” (ibidem: 41).

Sob a 6tica histérica e psicoldgica, cabe a filosofia interpretar uma cultura
(ou sua transicéo) levando em conta o corpo humano e suas motivacgdes, isto é, 0
prazer e o desprazer, a inclinacdo e a aversao, enfim, tudo o que constitui o ser
humano como um permanente avaliador e com isso reavaliar o proprio
conhecimento e as suas condi¢cdes de possibilidade. Wolfgang Miller-Lauter
analisa o conhecer perspectivista como um antagonismo em relacdo a
objetividade antinatural do conhecimento em si, absoluto: “a completude, segundo
os pressupostos de Nietzsche, s6 podera ser relativa” e “com a exigéncia de uma
nova objetividade, abre-se também um espaco ilimitado para as pretensbes da
diversidade perspectivista” (MULLER-LAUTER, 2009: 115-116). Designando
essa nova objetividade a partir de uma “genealogia da objetividade”, Miiller-
Lauter aponta para um tipo de inocéncia que brota a partir do antagonismo moral,
de modo que o “homem vindouro”, esse da ciéncia filoséfica, ndo é aquele que se
limita a “apagar o passado da época moral, mas que, ao contrario, assume-0 em Si,
para transmuté-lo em algo novo” (ibidem: 114).

Se a arte pode auxiliar uma transigao entre culturas, isso ocorre porque ela
“tece um vinculo entre €pocas diversas e faz os seus espiritos retornarem”
(NIETZSCHE, 2000: 116). O que a arte revolve em uma cultura € o seu animo e
seria apenas ingenuidade esperar qualquer transicao cultural que ndo levasse isso
em conta, ou seja, que desconsiderasse o aspecto psicoldgico caracteristico de
cada época. Nietzsche precisa estar particularmente envolvido com o seu tempo
para que seja um intempestivo. Seu pano de fundo é a modernidade e a
possibilidade de progresso: “a arte ergue a cabega quando as religides perdem
terreno” (ibidem: 117). O Iluminismo significa uma transi¢do e agora os homens
ja sentem o0 peso que essa transicdo representa, a partir do enfraquecimento do
sentimento metafisico e religioso.

Cabe-nos entdo pensar a que arte Nietzsche esta se referindo e a qual
transicdo ela impele. Se a arte grega transfigura em prazer a miséria humana e

valoriza a “mentira” como remédio a desmedida de animo e intelecto daquele
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povo, até que surja um Soécrates e um cristianismo, é de se esperar que um
Beethoven suspire melancolicamente por um momento em sua arte aquela zona de
conforto a qual ele préprio (e a sua cultura) representa uma transicdo . Essa arte
da transicdo parece assumir ndo apenas a sua propria transitoriedade, mas a
transitoriedade como condicgédo da existéncia, de modo que cabe a ela mesma a
funcdo de criar valores e jamais de ter de submeter-se a um valor absoluto, por
mais codmodo que iSSO possa ser.

Apenas na medida em que temos em vista 0 projeto de Nietzsche, sua
consciéncia historica, sua preocupacdo com a salde da cultura moderna,
impregnada pela possibilidade de progresso e até mesmo pela crenga na sua
necessidade, é que poderemos refletir sobre uma afirmacéo afiada ja no primeiro
aforismo do capitulo que trata Da alma dos artistas e escritores. Ao mirar na
recorrente alusdo ao milagre da criacéo, a inspiracdo do artista, Nietzsche vé& como
um artificio enganoso do artista tudo o que nele suscita a impressao de que a obra

tem uma origem sobrenatural:

“Esta fora de duvida que a ciéncia da arte deve se opor firmemente a essa
ilusdo e apontar as falsas conclusdes e maus costumes do intelecto, que o
fazem cair nas malhas do artista” (ibidem: 115).

Né&o cabe ao fildsofo que leva em conta a historia e a psicologia tomar 0s
conceitos como dados, ao contrario, o que o diferencia do metafisico é admitir que
tudo o que é cultural foi criado, construido, e que, a partir desta constatacdo, nao
se pode fugir a uma tarefa eminentemente interpretativa. Sendo assim, como
valorizar 0 que na arte ainda significa heranca religiosa? Uma interpretacao
isolada da passagem acima pode nos conduzir a interminaveis especulacdes sobre
0 que Nietzsche chama de arte e de artista. Desde a primeira linha de sua primeira
publicacdo ele j& indicara como a ciéncia estética deveria ser mais intuitiva e,

sendo assim, se permite fazer um uso afirmativo de noc¢bes como ilusdo e

18 Cf. NIETZSCHE, 2000: 118-119. Nesse aforismo intitulado A arte torna pesado o corag&o do
pensador, Nietzsche analisa uma passagem da Nona sinfonia que indicaria “o sonho da
imortalidade” e se refere a religido ou a metafisica como a “amada perdida”. Mais a frente, no
aforismo 155, Nietzsche parte das anotacGes de Beethoven para valorizar o trabalho do artista,
neste caso a partir dos diversos eshocos que compdem uma sinfonia, por exemplo, frente a
inspiracéo.
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falsidade, em um sentido diverso ao da passagem acima citada, como
caracteristicas inerentes a qualquer manifestacdo artistica. Estas no¢fes o ajudam
a enaltecer o que ha de fisioldgico na criagdo, como o prazer e 0 acumulo de
energia produtiva que podem irromper inesperadamente no ato criador.

Se, por um lado, a criagdo ¢ enaltecida, “o desejo incessante de criar ¢
vulgar” (ibidem: 141). O poder de criar, tal como Nietzsche elogia, esta associado
a um desprendimento entre autor e obra. Ndo que a obra ndo possua uma autoria,
mas ela deve possuir por si sO a capacidade de servir de analogia ao movimento
incessante, ao devir, por apresentar-se como atividade, como fogo que continuara
a arder e que mantera viva a centelha da criacdo, pois “o que uma vez se moveu
estd encerrado e eternizado na cadeia total do que existe” (Idem). O que se
concebe como valioso é o ato criador, tal como era estimulado no ginasio romano,
por onde “preparava-se para a arte pela Unica via correta — a pratica” (ibidem:
139). Com isso, 0 poder de criar, como nas obras de juventude, ndo se relaciona a
vontade, mas ao ato. Nesse sentido, a palavra arte se consolida no vocabulario
nietzschiano como ato criador, de modo que “ndo pode haver filésofo que nao
seja a0 mesmo tempo artista” (KOFMAN, 1985: 90).

Sejam quais forem as conclusdes sobre a arte a que chega Nietzsche em
Humano, demasiado humano, elas estardo partindo de uma perspectiva historica e
psicolégica. Sem deixar de considerar os grandes talentos, Nietzsche lembra que
“ndo devemos estar muito seguros de nossa cren¢a na qualidade de qualquer
artista que seja” (ibidem: 123). Seja qual for a valoragao, ela estard subordinada as
nossas crengas. No0sso sentimento e nosso julgamento tomardo sempre
arbitrariamente algo como critério, por intermédio de um ponto de vista
especifico, e isso ndo sera diferente no que se refere a critica de arte. O contrario
disso levaria ao “decréscimo na frui¢do da arte”, 19 pelo misticismo metafisico
atribuir uma origem inexplicavel a criacédo artistica, o que inibe o que pode haver
de frutifero na critica, uma vez que os fendmenos estéticos “também ficam nao
avaliaveis entre si, pois cada qual se torna inexplicavel” (NIETZSCHE, 2008: 27).

Por isso, ainda vale lembrar: as obras de arte também sdo demasiadamente

9 No aforismo 28 de Humano, demasiado humano I, intitulado Com que tipo de filosofia se
estraga a arte, Nietzsche distingue a “fruicdo da arte” da “crua satisfacdo de uma necessidade
apenas através de um provar e distinguir bastante agucado”. Percebe-se, aqui, a exaltagdo do
aspecto fisiologico ativo da criacdo artistica frente ao desejo de suprir uma falta, “uma fome
vulgar, que o artista busca saciar com alimento cada vez mais grosseiro” (2008: 27) e que termina
por se relacionar com o proprio valor da obra de arte.
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humanas, mas o seu valor se deve, sobretudo, ao implicito elogio a existéncia de

todas as coisas.

1.4. A gaia ciéncia

E chegado mais um momento de nos colocarmos frente & reflexdo acerca
de algumas diferencas encontradas nos diversos momentos da producédo
nietzschiana. Isso se pde por nos reservarmos a analisar a sua obra considerada
por muitos especialistas como impar, por constituir um tipo de elo entre Humano
demasiado, humano e Assim falava Zaratustra, além de possuir a maior variedade
de modos de exposicdo do seu pensamento. % Devemos ressaltar que a A gaia
ciéncia foi primeiramente publicada em 1882, dividida em quatro livros, e
ampliada em 1886 em mais um capitulo. Além disso, um aspecto fisioldgico é
aqui determinante: trata-se de um momento em que o nosso filésofo afirma
recuperar a sua salde, consistindo a obra em questdio em “um canto de
convalescencga de alguém que muito sofreu e agora sente que lhe volta o vigor”
(NIETZSCHE, 2001: 334). %

Em se tratando de um autor que recorrentemente chama atengdo para o
corpo, como constituinte de todo o pensamento, uma mudanga de perspectiva
oriunda da doenca ou da satde ndo deve passar despercebida, no que diz respeito
a andlise do seu percurso produtivo, especialmente se temos com foco a arte, o ato
criador, cuja dimensédo fisioldgica foi por ele tdo acentuada. Os pensamentos,
Nietzsche chega a afirmar, podem até mesmo ser considerados como “sintomas de
determinados corpos” (ibidem: 12). Assim, parece natural que as diferentes
avaliagOes possam ser relacionadas a determinados estados fisioldgicos, ou seja,
pensamento e corpo ndo se separam, mas se potencializam em uma unidade

constitutiva. Nesse caso especifico, a “ciéncia gaia ¢ aquela que alegremente se

% Em seu Posfécio, Paulo César de Souza aponta a imparidade de A gaia ciéncia, pois ela retine
aspectos do periodo convencionalmente chamado de positivista, a partir de Humano, demasiado
humano, “e ao mesmo tempo traz intuigdes e questdes que caracterizam a derradeira postura do
autor, o seu “perspectivismo”. E também o de maior variedade formal: nele se acham versos
humoristicos, aforismos, textos argumentativos, dialogos, parabolas, alegorias e poemas em
prosa”. Cf. NIETZSCHE, 2001: 334.

*! Trata-se, aqui, de mais uma citacdo de Paulo César de Souza em seu Posfacio.
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impde limites no questionamento do mundo, para preservar e afirmar a existéncia”
(ibidem: 334).

Se retornarmos a Humano, demasiado humano, a libertacdo de
pressupostos metafisicos que aquele livro propde representa uma reavaliacdo de
Nietzsche da sua prépria obra e de tudo o que ela significa fisiologicamente. A
partir dai, se estipula que uma concepgdo de génio que o considere algo sobre-
humano, por exemplo, pode resultar em efeitos psicolégicos no préprio como a
“raiva insana frente a tentativa de compara-lo a outros” (NIETZSCHE, 2000:

126), isto €, se os efeitos serdo fisiologicos:

“... para os grandes espiritos é provavelmente mais Util que eles se deem
conta de sua forca e da origem desta, que aprendam as qualidades
puramente humanas que neles confluiram, as felizes circunstancias que
ali se juntaram: energia incessante, dedicacdo resoluta a certos fins,
grande coragem pessoal; e também a fortuna de uma educagdo que logo
ofereceu os melhores mestres, modelos e métodos” (ibidem: 127).

Em seu prefacio a Gaia ciéncia, Nietzsche aponta um tipo de arte dos
convalescentes, em contraposi¢do a arte dos “homens cultos, nossos ricos e
governantes”: essa arte requer jovialidade. O artista convalescente aprendeu a
“bem-esquecer, a bem ndo-saber”, de modo que tal arte é “ligeira, zombeteira,
divinamente imperturbada, divinamente artificial” (NIETZSCHE, 2001: 14).
Como sinal de salde, essa arte promove 0 bom esquecimento, o desconhecimento
por meio de véus, como contraponto a vontade de verdade que ndo se pde limites:
“nds, convalescentes, ainda precisamos de uma arte, de uma outra arte [...], uma
arte para artistas” (idem). A jovialidade se apresenta como condicdo de
possibilidade de tal arte frente & no¢do de genialidade e, nesse aspecto, vai ao
encontro da concepcdo do livro para espiritos livres, como complemento
afirmativo, pois, visto que a arte esta agora pretensamente desmistificada, ja
podemos nos admitir como “adoradores das formas, dos tons, das palavras”
(ibidem: 15). Tal é a caracteristica de um convalescente: ele agora esta curado do
gue o impedia de afirmar a sua propria linguagem.

A impressdo que temos é a de que Nietzsche, em A gaia ciéncia, da um

passo a frente em sua perspectiva no que diz respeito aos seus valores, ja que ndo
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altera significativamente o que nomeia de arte ou artista, mas apenas o0s reavalia
sob a Gtica da saude, isto €, da grande saude. E seguro que devemos ter em vista
aqui a saude do homem moderno e a arte burguesa como alvos, ou melhor, como
signos. A arte de efeito narcotico apenas alivia nervos fatigados e avidos por um
estimulo qualquer e termina por “atrair os miseramente exaustos e enfermos para
fora da longa via dolorosa da humanidade, para um instantezinho de prazer”
(ibidem: 117).

Mas qual o tipo de arte que ndo conduzird a um efeito narcotico?
Provavelmente a arte que fomentar o poder criador, ainda que por intermédio da
contemplacdo. O poder de criar se nos apresenta aqui acompanhado de um valor
proeminente que aparece como critério para reavaliacdo da producao artistica e até
mesmo do que se concebe como cultura. E o que ndo serd a grande salde, que “se
necessita mais e antes de tudo”, sendo uma afirmacdo, uma realizacdo daquele
poder? Pois se trata de uma satde que “ndo apenas se tem, mas constantemente se
adquire e é preciso adquirir, pois sempre de novo se abandona e é preciso
abandonar” (ibidem: 286). O aspecto ativo do que se adquire (e do que se
abandona) nos conduz ao paralelo daquele que cria e destr6i e pode ainda
conduzir-nos ao devir incessante, ao rio de Heraclito, ao eterno-retorno. N&o
caberia aqui também mencionar a Vontade de poder? Para Pierre Klossowski, o
Eterno-retorno poderia ser considerado como uma metafora da Vontade de poder
22 E nos perguntamos, aqui, se este jogo de analogias ndo seria um possivel fio
condutor para interpretar a obra nietzschiana.

Queremos apontar para a enorme possibilidade de aproximac@es entre 0s
principais pensamentos de Nietzsche, mantendo-nos atentos aos valores que eles
terminam por enaltecer, ainda que indiretamente. Acreditamos ser nesse ponto que
0 estilo de Nietzsche se confunde com o seu método, pois, pelos diversos pontos
de vista afirmados, é recorrente em sua obra que um sistema de crencas seja
reavaliado e, ainda que os seus valores ndo obedegam necessariamente a uma

hierarquia, mas que constituam, a partir de si, uma ou algumas hierarquias. O seu

?2 Em Nietzsche e o Circulo vicioso, Pierre Klossowski compreende a Vontade de poder “como
impulso primordial [...], o termo que deve exprimir a prdpria forga que ndo tem dificuldade de se
conservar na espécie ou no individuo que ela agita, mas exige, pela sua natureza, que a
conservagdo de um nivel atingido seja rompida” (KLOSSOWSKI, 2000: 124). “O eterno retorno
esta na origem das altas e das quedas de intensidade para a qual ele traz a intencdo. A partir do
momento em que ele é concebido como retorno da poténcia, ou seja, que ele é apenas uma
seqliéncia de rupturas de equilibrio, cabe perguntar se, no pensamento de Nietzsche, o Retorno néo
¢ apenas pura metafora da Vontade de poténcia” (ibidem: 126).
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pensamento vai sendo construido na mesma propor¢do em que os valores
dogmaéticos véao sendo resignificados, como se a sua linguagem so se libertasse,
isto é, como se ela se permitisse criar novos nomes, apos ter deixado claro qual
aspecto valorativo ela ndo quer enaltecer, afirmando assim o seu poder criador
perante qualquer barreira imposta pela verdade.

Segundo Paul Audi, encontramos em Nietzsche uma exigéncia de criagéo,
um tipo de imperativo est/ético que Audi nomeia como “uma ética da cria¢ao”
(AUDI, 2003: 18). Em suma, podemos dizer que ele argumenta que a “ética de
Nietzsche” esta associada a “justificativa estética de forjar o significado das
coisas” (ibidem: 66), ou seja, que o ato criador deva ser afirmado, na medida em
que ele é até mesmo indissociavel da possibilidade de um sentido qualquer, de
uma interpretacdo, de uma perspectiva.

J& no primeiro aforismo de A gaia ciéncia, Os mestres da finalidade da
existéncia, o “mestre da ética” aparece como inventor ¢ avaliador da existéncia.
Apesar de “promover a fé na vida”, a seriedade da sua moral termina por atribuir
um peso a existéncia individual, uma responsabilidade de “preencher uma
condicdo existencial” (NIETZSCHE, 2001: 54). Ao contrario, o riso frente “a
eterna comédia do existir” (ibidem: 53) aparece como meio de libertagcdo ao
recordar que cada imperativo “no fundo ¢ impulso, instinto, tolice, auséncia de
motivo” (idem). Contudo, a apari¢do desses mestres da ética significou para a
humanidade “uma necessidade a mais, a necessidade justamente da apari¢do
sempre renovada de tais mestres”, de modo que “o homem tornou-Se
gradualmente um animal fantastico” (idem). Temos aqui, concomitantemente, a
critica e o elogio a criacdo de artificios que terminem por enaltecer a vida. Ainda
que por uma tolice, a ética termina por alcancar algo de novo, que, por sua vez,
tende a tornar-se motivo de riso. A ética da criacdo, assim, se apresenta como
parddia perante a auséncia de motivos para se continuar vivendo, principal
caracteristica da sabedoria tragica.

No aforismo intitulado O que devemos aprender com os artistas, da obra
aqui em questao, Nietzsche pergunta “de que meio dispomos para tornar as coisas
belas, atraentes, desejaveis para nos, quando elas ndo o sao?”, acrescentando um
travessdo, “e eu acho que em si elas nunca o sdo” (ibidem: 202). Além da ironia,
podemos perceber aqui o enaltecimento de um aspecto criador inerente a toda

perspectiva, pois aquele que deseja algo necessariamente o interpreta a partir da


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1111965/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1111965/CA

36

sua proépria fisiologia, avaliando-o a partir de si, do seu prazer ou desprazer, de
modo que necessariamente nds tornemos determinadas perspectivas desejaveis, na
medida em que as afirmamos. A metéfora fisiologica 2* constitui, além da imagem
que temos das coisas, 0s valores que lhes atribuimos. E de que meios dispomos
para criar valores desejaveis? Primeiramente, “ai temos algo a aprender dos
médicos, quando eles, por exemplo, diluem o que € amargo ou acrescentam agucar
e vinho a mistura” (idem). Somos nés que temos que aprender a tornar a vida
desejavel e, para isso, precisamos reavalia-la constantemente.

Por meio da criagdo o homem torna-se capaz de inventar a salde e o
prazer, assim como o fazem o médico e o artista. Deste, precisamos aprender a
“afastarmos-nos das coisas até que ndo mais vejamos muita coisa delas e nosso
olhar tenha de lhes juntar muita coisa para vé-las ainda — ou ver as coisas de
soslaio e como que em recorte” (idem). Como artistas, podemos focar e evidenciar
apenas fragmentos do que se atualiza como metafora fisioldgica, contudo este é
um movimento ativo oriundo de uma capacidade criadora de pontos de vista, que
segue apenas o critério do que é mais desejavel e que, por sua vez, pode permitir-
se reavaliar-se a cada instante. O impasse entre sujeito e objeto é substituido aqui
pela relagdo do individuo com as suas sensacdes, porém sem o rigor metafisico
qgue nos colocaria como problema, por exemplo, a origem do conhecimento.
Ainda existem coisas fora as interpretacdes? O que nos é sugerido pelo modo
como Nietzsche expfe seu pensamento é que 0 mais importante nas coisas é que
possamos Vvé-las ainda e, para isso, podemos falseéa-las, caso as julguemos
verdadeiras sob uma otica determinada. Ou ainda “dispo-las de forma tal que elas
encubram parcialmente umas as outras e permitam somente vislumbres em

perspectivas” (idem).

% Em seu ensaio, Introducdo teorética sobre a verdade e a mentira no sentido extra-moral,
Nietzsche reflete sobre a criagdo da linguagem, atribuindo-lhe uma origem metaférica, posterior a
metafora fisiologica que transforma em imagem o que ele chama de excitacdo nervosa: “O criador
da linguagem se limita a denominar as relagdes das coisas para com 0s homens e para expressa-las
faz uso das metaforas mais ousadas. Primeiro transpor uma excitagdo nervosa em imagem:
primeira metafora. Nova transformagdo da imagem em um som articulado: segunda metafora”
(NIETZSCHE, 1974:89). Entendemos por metafora fisioldgica o conjunto de interpretacdes que,
necessariamente, encontram no corpo sua justificativa e critério fundamental. Essa concepgdo de
linguagem tem importancia central em Nietzsche por revelar um aspecto do problema da
hierarquia de valores ao longo de sua obra, além de fomentar a reflexdo sobre a impossibilidade de
a linguagem estar relacionada & identidade das coisas, pois como metifora lhe cabe “a
identificagdo, através de palavras, de coisas que sao diferentes” (SCHRIFT, 1990: 125).
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Vai se tornando clara a fuséo entre os valores atribuidos a arte, filosofia e
saude como método de reflexdo, em Nietzsche e, talvez, possamos vir a concluir
que nisso consista a diferenca do seu pensamento, o seu estilo filoséfico. Consta

no Prologo a Gaia ciéncia:

“Um filésofo que percorreu muitas saudes e sempre as torna a percorrer
passou igualmente por outras tantas filosofias: ele ndo pode sendo
transpor seu estado, a cada vez, para a mais espiritual forma e distancia —
precisamente esta arte da transfiguracdo é filosofia. A nds, filésofos, ndo
nos ¢ dado distinguir entre corpo e alma...” (ibidem: 12).

Segundo German Melendéz, Nietzsche recorrentemente esforga-se em
avaliar “sua obra e sua pessoa como uma artistica sujeicdo do mais diverso sob
uma unidade” construindo, assim, “sua defini¢do tanto da grandeza do homem
como da grandeza do estilo: uma unidade que ndo €, mas sim que se torna”
(MELENDEZ, 2001: 18-19). Essa unidade se nos apresenta por meio da fuséo
entre avaliagOes determinadas que resulte na constante apropriagdo de novas
perspectivas. A critica de Nietzsche nomeia como decadéncia artistica justamente
a separacdo entre arte e vida, pois, nos artistas, o poder de criar, “esta sutil
capacidade termina, normalmente, onde termina a arte e comeca a vida; nds, no
entanto, queremos ser os poetas-autores de nossas vidas” (NIETZSCHE, 2001:
202).

Assim, se considerarmos aqui o enaltecimento da criagdo como um tipo de
balsamo, como critério da grande saude, na medida em que também significa uma
parddia ao préprio movimento incessante que se constitui a cada instante como
outra interpretacdo, sob a oOtica do riso, da comédia da existéncia, temos a
impressdo de que ndo poderemos mais aqui separar a €tica da estética, pois tudo
indica que, na filosofia de Nietzsche, “a ética e a estética sdo uma s6 e mesma

coisa” (AUDI, 2003: 18).
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1.5. Além do bem e do mal / Genealogia da moral

Apesar do risco inevitavel de achatarmos as diferencas, optamos aqui por
reunir essas duas importantes publicagdes, em um mesmo subcapitulo, por serem
elas complementares e publicadas consecutivamente, em 1886 e 1887. Além
disso, vale lembrar que, neste primeiro capitulo, buscamos um olhar panoramico
sobre 0 modo como a criacdo, o ato criador, pode significar um traco de estilo que
atravessa a obra de Nietzsche e que, ainda, nos dedicaremos a esses dois textos ao
longo de toda a nossa tese.

Nestas duas publicacBes encontramos os temas centrais da filosofia de
Nietzsche e um esforco para encadea-los em capitulos propositivos e dissertacdes
concisas, a partir de uma linguagem prépria ja consolidada. Na sequéncia de um
trabalho que transborda lirismo, “Nietzsche se empenha em elaborar de forma
consistente a propria filosofia” (MARTON, 2012: 29) e, empenhando-se em fazer
uma analise focada nos sintomas que o rodeiam, “ndao considerard senao um
instante da duracdo e um ponto no espago, 0 século XIX que terminava e a
Europa” (HALEVY, 1989: 267).

Na nota que encerra a Primeira dissertacdo de Genealogia da moral,
Nietzsche nos revela o seu desejo em contribuir para que a filosofia venha a
assumir o papel de “resolver o problema do valor” e, inclusive, de “determinar a
hierarquia dos valores” (NIETZSCHE, 1998: 46), prevendo até mesmo incentivos
académicos para gque isso acontecesse. A principio, ndo nos parece Obvio que
resolver o problema do valor consista em criar uma hierarquia para ele, contudo,
guando levamos em conta que ha uma afirmacdo da arte ali implicita, somos
conduzidos a pensar que o problema do valor deva estar atrelado ao problema da
criagdo, neste caso, da criacdo de valores. Como ja ndo se fala aqui em oposicéo
de valores sendo como cacoete metafisico, somos levados a pensa-los a partir de
uma diferenca de graus, por onde surgem as hierarquias.

Na Terceira dissertacdo da Genealogia, Nietzsche evidencia sua
dissociacgdo entre criacdo e vontade, uma vez que “a vida dos grandes espiritos
fecundos e inventivos” resulta das “condi¢des mais proprias € mais naturais de
sua existéncia melhor” (ibidem: 98). A criacdo, portanto, ndo seria obra de

alguma virtude, concebida como uma escolha, uma op¢ao melhor que outra e que
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foi acatada, mas sim um resultado natural de um espirito artistico (a que
Nietzsche também denominara como forte), que cria por necessidade, a partir de
uma demanda oriunda de algum instinto dominante. Trazer esse instinto, aqui,
nos leva a pensar naqueles instintos artisticos da natureza, apontados em O
nascimento da tragédia, onde a vontade necessariamente também néo é levada
em conta no processo de criacao artistica. Se na juventude isso se assemelhava ao
ideal ascético de arte proposto por Schopenhauer, na maturidade nada tem a ver
com um apaziguamento da vontade, mas sim com um embate de forcas, de onde
resulta o ato criador. A tal embate podemos nomear agora como vida ou como
Vontade de poder.

A concepc¢do de uma natureza criadora se apresenta como 0 avesso da
metafisica, porque “a natureza nao ¢ boa nem ma; ¢ indiferenga, mistura
anarquica e fortuita, auséncia de sentido ¢ de unidade” (KOFMAN, 1985: 90). A
concepcao de natureza, apresentada por Nietzsche, encontra a sua expressao no
sentido historico, que significa “a capacidade de perceber rapidamente a
hierarquia de valoracfes segundo as quais um povo, uma sociedade, um homem
viveu” (NIETZSCHE, 2005: 115). Nietzsche questiona se toda criagdo, na
medida em que surge por necessidade, ndo seria justamente natural. Se ndo seria
caracteristico da natureza justamente todo tipo de arbitrariedade. No paragrafo
188, de Além do bem e do mal, ele esboca uma noc¢édo de natureza correspondente

a uma tirania moral:

“... tudo o que ha e houve de liberdade, finura, danga, arrojo e seguranga
magistral sobre a Terra, seja no proprio pensar, seja no governar, ou no
falar e convencer, tanto nas artes como nos costumes, desenvolveu-se
apenas gracas a tirania das leis arbitrarias; e, com toda seriedade, ndo é
pequena a probabilidade de que justamente isso seja natureza e natural”
(ibidem: 76).

O poder de criar se contrapfe ao que poderia ser considerado arbitrario a
natureza. O ato criador significa a efetividade natural, a atividade caracteristica da
vida. Mas se Deus estd morto, esta constatacdo ndo se faz sem alguma
preocupacao, pois em nos, os modernos, “a comichdo que sentimos ¢ a do infinito,

imensurado” (ibidem: 117), e os sintomas desse perigo sdo justamente a
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diminuicdo da fecundidade, da criacdo, o surgimento do cansaco frente ao préprio
movimento da vida, que Nietzsche parece enxergar como sintomas de um niilismo
em toda a cultura moderna.

Se nos prendermos aos velhos valores sem o referencial metafisico que os
sustentava podemos perder o sentido de viver. Contudo, ndo seria entdo natural
criar novos valores? Se crermos que sim, quais valores deveriam ser logo criados?
E é justamente a resposta oferecida a essa pergunta que diferencia esse aspecto do
pensamento de Nietzsche de uma visdo iluminista, afirmadora do progresso
inevitavel e do aprimoramento do convivio humano, pois, sejam quais forem os
novos valores criados, eles serdo necessariamente passiveis de novas avaliagdes,
de modo que novos valores venham mais uma vez a ser criados, na medida em
que constituem inevitavelmente algum conjunto de crencas humanas e, por sua
vez, fomentam outras perspectivas.

O “imperativo” est/ético de Nietzsche prevé (ou espera) o surgimento de
um tipo de homem mais forte, criador, e ndo de uma sociedade menos insociavel e
isso decorre do seu pressuposto de que um ser vivo quer “antes de tudo dar vazao
a sua forca”, pois “a propria vida ¢ Vontade de poder” (ibidem: 19). E esse querer
aqui ndo é sendo aquilo que diferencia os individuos, na medida em que para
alguns deles ele se manifesta como uma necessidade instintiva, alheia a
ponderacdo, que sO se diferencia das demais “vontades” na medida em que delas
se apropria, sobre elas se sobrepde, quando pode atualizar-se, de modo que o
poder criador seja apenas um resultado de relagdes de forgas.

Nietzsche frequentemente sugere que procuremos colocar as reflexdes sob
a Otica da vida. ?* Segundo Deleuze, Nietzsche critica a concepcdo de
conhecimento da modernidade em vista de uma mudanca de sentido do
pensamento, por “um pensamento que afirme a vida”, por onde “a vida seria a
for¢a ativa do pensamento, € o pensamento seria o poder afirmativo da vida”
(DELEUZE, 1976: 83). * Enquanto o conhecimento estabelece limites para a

vida, o pensamento a afirma. Deleuze chega a dizer que esta afinidade entre vida e

* Em sua Tentativa de autocritica a O nascimento da tragédia, por exemplo, escrita no mesmo
ano de Além do bem e do mal, Nietzsche revela sua tarefa de “ver a ciéncia com a 6tica do artista,
mas a arte, com a da vida” (1992:15). E acrescenta a “sua questdo mais dificil: o que significa,
vista sob a ¢tica da vida — a moral?” (ibidem: 18).

% Cf. DELEUZE, 1976: 82: “Nietzsche frequentemente censura o conhecimento por sua pretensio
a se opor a vida, a medir € a julgar a vida, a considerar-se como fim. [...] Quando o conhecimento
se faz legislador € o pensamento que é o grande submisso”.
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pensamento constitui a “esséncia da arte” para Nietzsche. 2° Ele se refere a
concepgdo nietzschiana de arte como um “estimulante da vontade de poder,

excitante do querer” (ibidem: 84), %'

em oposicdo direta as concepcgdes de
Aristoteles, Kant e Schopenhauer, por serem estas consideradas fundadas em
pressupostos reativos, isto &, por partirem de perspectivas reativas. 2 O
deslocamento do ponto de vista, aqui, coloca a arte como um meio de criacdo que
afirma a vida, enquanto a “vontade de poder do artista enquanto tal” (idem).

Ao afirmar determinada aparéncia, concebida como uma perspectiva ou
como “aquilo mesmo que atua e vive” (NIETZSCHE, 2001: 92), o que faz o
artista € precisamente selecionar um modo especifico da vida que merece uma
atualizacdo, isto €, uma reafirmacdo. Mais uma vez, seguimos aqui a hipotese de
gue este movimento criativo, para Nietzsche, seja indissociavel de uma valoragéao
e que, por isso, sua proposta de reavaliar todos os valores estabelecidos em uma
cultura, pelo processo histdrico, consista em um elogio a esta caracteristica
humana de servir como analogia ao movimento constituinte do préprio devir, na
medida em que atua artisticamente.

Pressupomos que aqui ja se encontre no pensamento de Nietzsche o
cumprimento do que ele considerou como a tarefa do fil6sofo, isto é, que j& nos
seja apresentado, a partir do seu estilo, um esbogo irénico de uma nova hierarquia
de valores, que parodia os diversos morais ao reavalia-los hiperbolicamente. Em
sua escala, nada parece ser mais importante do que aquilo que conduza ao “bem
dos raros”, a formagdo de “um tipo de homem mais forte” (NIETZSCHE, 1998:
46), ponto de vista que pressupde a afirmacdo desse tipo frente ao individuo e que

se dirige “a povos, ragas, eras, classes, mas, sobretudo, ao inteiro bicho homem, a

2 \Ver DELEUZE, 1976: 83: “O pensador exprime assim a bela afinidade entre pensamento e vida:
a vida fazendo do pensamento algo ativo, o pensamento fazendo da vida algo afirmativo. Essa
afinidade em geral, em Nietzsche, ndo aparece apenas como o segredo pré-socratico por
exceléncia, mas também como a esséncia da arte”.

%" Vale ressaltar a anterioridade aqui atribuida por Deleuze & arte em relagdo & vontade, sendo o
estimulo desta colocado como um resultado daquela.

%8 Cf. DELEUZE, 1976: 84: “Quando Aristoteles compreendia a tragédia como uma purgagio
médica [...] dava-lhe um interesse, mas um interesse que se confundia com o das forgas reativas.
Quando Kant distingue o belo de todo interesse, mesmo moral, ainda se coloca do ponto de vista
das reaces de um espectador, mas de um espectador cada vez menos dotado, que s6 tem para o
belo um olhar desinteressado. Quando Schopenhauer elabora sua teoria do desinteresse, ele
préprio confessa que generaliza uma experiéncia pessoal, a experiéncia do jovem para o qual a arte
[...] tem o efeito de um calmante sexual”.
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0 homem” (NIETZSCHE, 2005: 78), 29 para poder, como um artista, “dar forma
ao homem” (ibidem: 61) e apontar “o hiato e¢ a hierarquia abissalmente diversos
existentes entre homem e homem™ (idem).

Sempre contrario a tudo que possa favorecer o “instinto de rebanho”,
Nietzsche presenteia 0s nobres e poderosos com a origem da propria linguagem,
pois a0 nomearem as coisas “eles dizem: isto ¢ isto” (NIETZSCHE, 1998: 19), em
um movimento criativo que s6 0s que podem possuem. A nocdo de poder nos
parece fundamental para que se faca uma conexdo entre estética e ética, em sua
obra. A que se refere esse poder? Para J. P. Stern, Nietzsche “viu no poder das
ideias um poder igual ao das forcas fisicas e, ndo raro, uma continuacdo dessas
forcas” (STERN, 1978: 27). Deleuze pensa o poder sob a ética da forca ativa,
como a “forga que vai até o fim do que ela pode” (DELEUZE, 1976: 50), havendo
uma espécie de equivaléncia de quantidade em toda forga (ativa), pois “o menos
forte ¢ tdo forte quanto o forte se vai até o fim” e “a medida das forcas e sua
qualificacdo ndo dependem em nada da quantidade absoluta, e sim da efetuacéo
relativa” (idem) e, logo, o poder seria o fim de toda forca ativa. *

Nietzsche pressupde que a historia da criagdo de valores tenha sido escrita
pelos homens “nobres, poderosos, superiores em posi¢do € pensamento, que
sentiram e estabeleceram a si e a seus atos como bons” (NIETZSCHE, 1998: 19).
Para J. P. Stern, o valor por tras do filosofar historico de Nietzsche é revelado pela
sua constante busca em “julgar o passado pela sua contribui¢cdo para a grandeza
humana” (STERN, 1978: 26), o que ndo se aproxima em nada de uma
preocupacdo com os fatos histdricos, pois de tais fatos Nietzsche parece sempre
fazer uso apenas como matéria prima para as suas alegorias. Seu método
genealdgico parece consistir em uma tarefa continua de revelar como as crencas
da humanidade, sejam quais forem elas, s@o resultados de criagcbes humanas que
de algum modo se impuseram e encontra na etimologia, ou seja, na genealogia da

linguagem, pela heranca da sua formacgdo filologica, os argumentos que

2% Esse trecho, que dialoga diretamente com o imperativo kantiano, é a parte final do aforismo 188,
de Além do bem e do mal, onde Nietzsche considera, ndo sem certa ironia, a moral como “um
pouco de tirania contra a natureza”, mas também “a probabilidade de que justamente isto seja
natureza e natural” (2005: 76). Na sequéncia, a obediéncia sera o aspecto natural que se apresenta
por um juizo moral, mas que caracterizaria a vida decadente, que luta para preservar-se.

% Deleuze se refere as forcas reativas como aquelas que separam uma forca ativa do que ela pode,
sendo a partir dai que podemos diferenciar o fraco do forte: “N&o é ao menos forte que Nietzsche
chama de fraco ou escravo, mas aquele que, qualquer que seja sua forca, estd separado do que
pode” (1976: 50).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1111965/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1111965/CA

43

aproximam, por exemplo, schlicht [simples], que “originalmente designava o
homem simples, comum, ainda sem olhar depreciativo, apenas em 0posi¢do ao
nobre” (ibidem: 21), de schlecht [ruim]. **

Segundo Michel Foucault, o método genealogico se opde “a pesquisa da
origem” no sentido de um “desdobramento meta-histdrico das significacfes ideais
e das indefinidas teologias” (FOUCAULT, 2011: 16). Ao percorrer os diversos
termos utilizados por Nietzsche, ao longo de suas publicacbes (como origem,
emergéncia, nascimento, invencdo, etc.), Foucault aponta para a primazia
atribuida ao seu uso histérico que, a partir das diferentes perspectivas, constréi a
sua genealogia dos acontecimentos que constituem o presente. Trata-se
certamente de um caminho oposto ao da metafisica, que, ao satisfazer um
principio moral, gosta de acreditar que as coisas “sairam brilhantes das maos do
criador, ou na luz sem sombra da primeira manh3a” (ibidem: 18). As
singularidades sdo aqui revolvidas sob os pontos de vista outrora desprezados,
como um tipo de parddia, que leva em conta a afirmacdo da perspectiva (frente a
verdade) e do riso (frente a seriedade), por onde se propbe que “o homem
comegou pela careta daquilo que ele ia se tornar” (idem).

Assim, para o genealogista, a criacdo consiste em um complexo de
necessidades que se atualizam na medida em que umas prevalecem sobre as
outras. Se buscarmos no homem que cria, sob esta 6tica, a origem da sua criacao,
nos depararemos com inumeraveis possibilidades de comecos. Contudo, é seguro
que ndo serd sob um ideal de valor que essa investigacdo devera discorrer, mas
antes a partir de signos fisioldgicos que serdo interpretados. Isso significa dizer
que o poder de criar serd sempre a afirmacao de uma necessidade fisioldgica e ndo
a sua origem. E talvez aqui possamos apontar um critério de Nietzsche para a sua
filosofia da tresvaloracdo de todos os valores: reavaliar tudo o que parece
empobrecer a vida e, para isso, reafirmar o corpo.

A sua filosofia se apresenta, portanto, como uma psicofisiologia, avessa a
nocBes como causalidade e seus derivados, sujeito e livre-arbitrio, pois “somos

nos apenas que criamos as causas” (NIETZSCHE, 2005: 26), na medida em que

31 Ao investigar “as designagdes para bom cunhadas pelas diversas linguas”, Nietzsche diz
descobrir “que todas elas remetem a mesma transformagéo conceitual — que, em toda parte, nobre,
aristocratico, no sentido social, € o conceito basico a partir do qual necessariamente se
desenvolveu bom [...]: um desenvolvimento que sempre corre paralelo aquele outro que faz plebeu,
comum, baixo transmutar-se finalmente em ruim” (1998: 20-21).
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interpretamos os signos em incessante movimento. E nesse sentido que a criagio
humana consiste em um refinamento de instintos que se sobrepdem gradualmente
e a dificuldade consiste justamente em comunicar esse processo apropriativo
sendo como embate de impulsos contrarios, ainda que a linguagem “nédo possa ir

além da sua rudeza e continue a falar em oposi¢des, onde ha somente degraus”
(ibidem: 29).
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2. Ovalor dalinguagem

2.1. Consideracfes gerais

Ap0s termos nos dedicado a exposi¢do de alguns momentos que julgamos
capitais para a compreensdo do valor que Nietzsche atribui a criacdo, ao longo da
sua obra, podemos agora nos concentrar no tema que cumpre um papel
ambivalente em relacdo aquele, na medida em que este é concomitantemente um
efeito do poder de criar e mesmo uma condi¢do de possibilidade para que se
conceba o valor da criagao.

A pergunta pela origem da linguagem ndo esta dissociada da pergunta pela
origem do proprio homem, de sua separacdo da natureza e até mesmo da origem
da propria existéncia; alias, qualquer pergunta ndo serd mais do que um modo da
linguagem se colocar. A questdo sobre a origem da linguagem poderia resultar em
uma enigmatica resposta oferecida por ela propria: “eu inventei o homem”.

A linguagem humana pode ser considerada uma obra de arte. Os artistas
sdo muitos, de diferentes milénios, e tal obra estd em permanente transformacé&o.
Nesse sentido, a linguagem é a invencdo humana por exceléncia, na medida em
que é por meio dela que 0 homem vem a inventar a si mesmo. Essa invencéo traz
consigo a limitacdo que significa todo predicado e um sujeito para toda e qualquer
interpretacdo. Isso também significa dizer que a linguagem sempre traduzird uma
perspectiva antropomorfica, ainda que por ela nos comunicassemos com a prépria
natureza; assim permaneceria mesmo se aqui tratdssemos da linguagem das
plantas.

Certamente uma contribuicdo importante de Nietzsche a historia da
filosofia foi a sua critica da linguagem. Em um aspecto recorrente do seu estilo
reflexivo, ele revolve essa mesma histéria de modo a apontar um nascimento,
uma emergéncia, até construir um esqueleto que va de encontro ao espirito do seu

tempo, aos consensos, ao cristianismo, & verdade, & metafisica. *? Ele parte da

%2 Em uma anélise sobre o estilo de Nietzsche, Walter Kaufmann afirma ser recorrente nas obras
do filésofo a busca “por um nome histdrico que possa servir para representar aquilo que ele tem
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oralidade como lembranga primeira da linguagem verbal e encontra na retorica,
na metéfora e na sonoridade, elementos que precedem a palavra eficaz que se
transmutara em verdade. O homem agora conta historias, inventa a agricultura,
torna-se proprietario de terras, cria exércitos e traduz a natureza em signos
sonoros. Tais signos, por sua vez, guardam segredos que constituem 0s mais
efetivos instrumentos de poder até entdo cultivados. E como linguagem escrita
que a filosofia de Platdo criard um mundo verdadeiro dissociado dos sentidos, que
o cristianismo inventard Deus e Descartes concebera o sujeito de conhecimento. A
tradicdo filosofica torna-se texto e atribui a linguagem o valor de poder nos
conduzir a verdade. H& um poder inerente a linguagem escrita que, pode-se dizer,
é heranca da linguagem oral *. Como arte, ela traduz e transfigura os sentidos
humanos e assim os interpreta como coisas, como exterioridade, como mundo.

No texto que chegou a nds a partir de um curso ministrado por Nietzsche
sobre a retorica, em sua juventude, ja encontramos um esbo¢o do seu estilo
filoséfico, o de seguir um viés reflexivo que da primazia ao problema do valor,
neste caso, o valor da linguagem. Em outros termos: a filosofia de Nietzsche
recorrentemente procura elucidar o valor proeminente que rege um acontecimento
humano determinado, e se empenha ao mesmo tempo na criagdo de uma
perspectiva avaliadora. 1sso parece ocorrer, por exemplo, na seguinte passagem,
onde a retorica é apresentada como parte do topo de uma hierarquia divisora de
aguas na historia, seguida de citacdes de Kant e Schopenhauer sobre o tema. Aqui,
Nietzsche elucida o valor da retérica para a formacéo do homem antigo ao mesmo

tempo em que a avalia como ““a mais alta atividade intelectual:

113

. se trata de uma arte essencialmente republicana: ha que se ter
habituado a tolerar as opinides e 0s pontos de vista mais estranhos e a
sentir, inclusive, certo prazer na contradicdo; ha que se escutar com a
mesma satisfacgdo com que se fala e, enquanto ouvinte, estar em
condicBes de apreciar em maior ou menor grau a arte em questdo. A

em mente” (1974: 73). Especificamente sobre o cristianismo, em Além do bem e do mal, por
exemplo, Nietzsche diferencia o protestantismo do catolicismo, dando a entender que em geral tem
em mente o primeiro quando fala em cristianismo: “O catolicismo parece estar mais intimamente
ligado as racas latinas do que 0 nosso cristianismo a nds, homens do Norte; e, por conseguinte, nos
paises catélicos a incredulidade deve ter um significado bem diverso daquele nos paises
protestantes — ou seja, uma espécie de revolta contra o espirito da raca, enquanto para nos € antes
um retorno ao espirito (ou falta de —) da raga” (2005: 50).

%3 A partir de O nascimento da tragédia, Sarah Kofman afirma que “a linguagem escrita ¢ ainda
mais limitada em seu poder de expressdo que a linguagem oral, sonora, onde os intervalos, o0s
ritmos, a velocidade, a acentuacdo, simbolizam o contelido emocional que se expressa” (1972: 18).
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formagdo do homem antigo culmina habitualmente na retérica: se trata
da mais alta atividade intelectual do homem politico perfeito”
(NIETZSCHE, 1974: 125-126). **

Enquanto arte das palavras, essa caracteristica fundamental da retorica se
confunde com a propria “natureza” da linguagem, na medida em que ela significa
apenas uma expansdo do seu poder, ou melhor, da “consciéncia” do seu poder.
Isso logo culminard em uma teoria da linguagem que considera, sobretudo, o0 seu
“carater decididamente convencional e figurativo”, pois “a linguagem nado ¢ a
expressdo da natureza intima das coisas, mas uma conven¢ao humana”
(MURICY, 2000: 26). Contudo, essa convencao debruca-se na poténcia simbolica
da metafora, que, por sua vez, traz em si a relagdo que “as palavras mantém com o
fundo primitivo da musica” (ibidem: 38), de modo que a linguagem se conceba
como o produto de uma relacdo estética.

Ainda que apontemos aqui, por vezes, o delineamento cronoldgico de
Nietzsche ao longo dos seus diferentes momentos produtivos, isso ndo é, para nés,
imprescindivel, afinal ndo estamos tratando de um pensamento teleoldgico ou
sistematico. Todavia, interessa-nos partir de um tipo de genealogia de sua obra,
para apontar possiveis contrastes e concordancias sobre assuntos comuns entre si.
O que nos propomos a investigar é até que ponto o valor que Nietzsche atribui a
linguagem deve ser levado em consideracdo para que a Sua obra possa ser
discutida. A partir do modo como Nietzsche expde 0 seu pensamento, temos a
impressdo — € isto parece servir para todo o seu periodo fértil — de que o estilo
jamais estd dissociado daquilo que se apresenta propriamente como 0 seu

% As citacBes que seguem a esse trecho compdem, consecutivamente, a Critica da faculdade do
juizo e O mundo como vontade e representacdo. A primeira citacdo distingue a eloquéncia da
poesia, onde “eloquéncia é a arte de exercer um oficio do entendimento como um jogo livre da
faculdade da imaginacdo; poesia é a arte de executar um jogo livre da faculdade da imaginacdo
como um oficio do entendimento” (KANT, 2008: 166). A segunda (que para Nietzsche se adapta
“melhor a concep¢do romana de retdrica”) acentua o aspecto do convencimento inerente a
eloquéncia. Aproveitamos para trazer um trecho que precede em poucas linhas a citagdo de Kant
supracitada, por percebermos a influéncia que o problema colocado possui na concepcdo de
linguagem do jovem Nietzsche: “se queremos dividir as belas artes, ndo podemos, pelo menos
como tentativa, escolher para isso nenhum principio mais cobmodo que o da analogia da arte como
0 modo de expressdo de que os homens se servem no falar para comunicarem-se entre si tdo
perfeitamente quanto possivel, isto €, ndo simplesmente segundo conceitos, mas também segundo
suas sensagdes. Este modo de expressdo consiste na palavra, no gesto e no som (articulagéo,
gesticulagdo e modulacdo)” (idem).
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pensamento, ou seja, a propria forma se apresenta como contetdo. ** Esta é uma
preocupacdo central, sobretudo em um autor que, por diversas vezes, avisa que
sera compreendido por poucos. Algo caracteristico de “homens joviais que se
utilizam da jovialidade [Heiterkeit] *® porque gracas a ela séo mal-entendidos —
eles querem ser mal-entendidos” (NIETZSCHE, 2005: 169).

2.2. Estilo, simbolo, metéafora, interpretacéo.

Ao ponderarmos se Nietzsche realmente “disse tudo e o contrario de tudo”
(COLLI, 1996: 196), somos conduzidos a perguntar: ndo tera sido seu estilo a sua
principal obra? N&o serd essa a sua cria¢ao, onde também se expressa o seu valor
mais elevado, a sua hierarquia? O que segue disso € a necessidade que se impde
em relacdo a reflexdo acerca de uma concep¢do de linguagem que a considera
uma interpretacdo, que se constitui em um primeiro momento como hierarquia
fisiologica, onde imagens e sons, respectivamente, sdo metaforas do sistema
nervoso.

Em um “mundo” onde sé existem interpretacdes se torna complicado
determinar o melhor critério sobre qualquer coisa, sendo previsivel que o
consenso esteja constantemente sendo posto a prova. No que diz respeito ao
estudo da filosofia de Nietzsche, ndo sera nos seus leitores que se consolidara uma

interpretacdo melhor, uma explicacdo mais proxima da intencdo ou significado

% Cf. ANSELL-PEARSON, 1997: 29: “Ao se compreender Nietzsche, a maneira como ele escreve
e se expressa (seu estilo) é tdo importante quanto prestar atencdo no que (o conteudo) ele diz”.
Referindo-se a primazia da interpretacdo, o comentador acrescenta que “a preocupagdo de
Nietzsche com o estilo é uma parte essencial de sua teoria perspectiva da verdade e do
conhecimento” (ibidem: 33) e que o seu proposito maior “é promover a autonomia de seus
leitores” (ibidem: 34).

% Rubens Rodriguez Torres Filho esclarece em nota, no volume de Os pensadores dedicado a
Nietzsche, que o filésofo utiliza Heiterkeit, substantivacdo de heiter, cujo “sentido se refere
inicialmente a condicdes climaticas”, para fazer “referéncia a estados de espirito: “tranquilo”,
“desanuviado”, mas também — como usa a lingua — ‘alegre’ ou ‘jovial’”. A sua justificativa por
optar traduzir o termo por “serenidade” se resume a manter a “continuidade com outros textos [...]
em que a referéncia a aboboda celeste ¢ mais explicita” (cf. NIETZSCHE, 1983: 211). Jaco
Guinsburg, em sua traducdo de O nascimento da tragédia, opta por “serenojovialidade”, como
“um acoplamento de dois sentidos principais” (cf. NIETZSCHE, 1992: 145) do termo. Paulo César
de Souza, que se refere em nota as duas tradugBes acima, nos diz optar por “jovialidade” pelo
contexto, nesse caso, de A gaia ciéncia. Contudo, o tradutor mantém a sua op¢do também ao longo
de Além do bem e do mal. Cf. NIETZSCHE, 2001: 328.
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dos seus escritos. A preocupacédo que se revela, pela recorréncia da questdo na sua
propria obra, ¢é se de fato ele foi ouvido, se a sua criagdo foi afirmada, se seu estilo
foi interpretado.

Se acompanharmos Giorgio Colli em sua afirmacdo sobre a
impossibilidade de apontar o contetdo da filosofia de Nietzsche sem perdermo-
nos em contradi¢cdes, restard apenas a forma dos seus escritos como passivel de
uma analise que venha a alcancar qualquer conclusdo coerente. Contudo, se nos
debrucarmos sobre o contetido de suas obras publicadas e as tomarmos como
Orgdos pertencentes a um mesmo organismo, levando em conta a sua forma em
primeiro lugar, para em seguida contextualiza-las por periodos ou temas, por
exemplo, cremos que encontraremos uma via que diferencie aspectos como a
ironia, a alegoria, a dramaticidade inerente ao estilo de Nietzsche. Nossa hipotese
se baseia na recorréncia de valoragdes semelhantes, no decorrer dos seus escritos,
a respeito de temas como arte, moral, religido, linguagem, vida, niilismo, etc.
Parece evidente também que o contetddo de sua producdo juvenil mereca sempre
ser elucidado como tal, contudo, cabe-nos investigar as aproximac@es entre esse
periodo e o de sua maturidade, com o fim de contemplar o desenvolvimento do
seu estilo. E intrinseca & nossa tese, portanto, a expectativa de que, ao recortarmos
0 nosso objeto de investigacdo, a saber, por recorrermos predominantemente as
obras de Nietzsche publicadas ou destinadas a publicacdo, possamos propor um
caminho interpretativo que nos seja menos labirintico, ainda que cientes do
interesse apropriador que permeia qualquer recorte interpretativo, ou seja,
qualquer perspectiva que venha a ser adotada.

Ja pelas primeiras linhas de sua primeira obra publicada, O nascimento da
tragédia, Nietzsche demonstra sua preocupacdo em apresentar a diferenca do seu
pensamento, que, ao contrario de enfatizar 0s conceitos, recorre a “certeza
imediata da introvisdo [Anschauung] de que o continuo desenvolvimento da arte
esta ligado a duplicidade do apolineo e do dionisiaco” (NIETZSCHE, 1992: 27).
Se o jovem Nietzsche, a partir dos gregos, escolhe as “figuras penetrantemente
claras de seu mundo dos deuses” (idem) para expor (e construir) seu pensamento,
isso expressa uma concepgao de linguagem que valoriza o uso da imagem frente a
abstracdo dos conceitos. Quando em Crepusculo dos idolos, obra escrita em 1888,
ele retoma os mesmos termos atribuindo-lhes desta vez a relagdo com apenas um

estado fisiologico, o da embriaguez, o contetido da sua teoria estética de juventude
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é resignificado, porém ndo o seu estilo. O conteldo, inclusive, é resignificado,
mas ndo abandonado. Isto é: Nietzsche mantém o uso de uma linguagem que se
prop0e intuitiva, ao continuar se referindo a relacdo entre estados fisioldgicos e a
criacdo artistica.

Daniel Halévy nos traz, em Nietzsche: uma biografia, uma anotacdo de
Nietzsche de 1864, ainda estudante de Leipzig, aludindo ao seu esforgo de nao
escrever “a maneira dos eruditos, que ignoram o sabor das palavras, o equilibrio
das frases” (HALEVY, 1989: 42). Nesta anotacdo Nietzsche lamenta pelo tempo
vivido em um “estado de inocéncia estilistica” e se refere aos “principios da boa
linguagem estabelecidos por Lessing, Lichtenberg, Schopenhauer”, autores que
concordariam “que nenhum homem escreve naturalmente bem e que, para adquirir
um estilo, ¢ preciso muito trabalho e persisténcia”. Colocando a sedugdo como
meta do estilo, o que julgamos ser mais relevante nesse momento é refletir sobre o
modo como Nietzsche define a sua expectativa em querer executar “ndo apenas
trechos aprendidos, mas livres fantasias, livres na medida em que isso é possivel,
ainda que sempre logicas e belas” (idem).

N&o ha davida sobre a relevancia que possui a diferenciacdo dos tipos de
linguagem, por onde, sobretudo no jovem Nietzsche, o simbolo emerge como a
sua condensacdo na linguagem tragica, “feita de imagens, de palavras, de gestos e
de sons que, levados a trama das aparéncias, conduzem, no entanto, um sentido
profundo” (SUAREZ, 2011: 34). Desde cedo, o seu percurso reflexivo atribui ao
simbolo o poder de expressar melhor um pensamento, e “uma cadeia de conceitos
¢ um pensamento” que, na palavra cantada, por exemplo, precisou “ter se tornado
simbolo de um fenémeno da Vontade”, pois como expressao sonora “ele atua
incomparavelmente mais poderosa e diretamente” (NIETZSCHE, 2005b: 38-39).
A mdsica exerce aqui um papel fundamental por ser, ela propria, o maior simbolo
do que pode haver de universal, de modo que “a musica, em sua completa
ilimita¢@o, ndo precisa da imagem e do conceito, mas apenas os tolera junto de si”

(NIETZSCHE, 1992: 51):

“... @ impossivel, com a linguagem, alcangar por completo o simbolismo
universal da masica, porque ela se refere simbolicamente a contradicéo e
a dor primordiais no coragdo do Uno-primigénio, simbolizando em
consequéncia uma esfera que esta acima e antes de toda aparéncia. Diante
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dela, toda aparéncia é antes meramente simile: dai porque a linguagem,
como 6rgdo e simbolo das aparéncias, nunca e em parte nenhuma é capaz
de volver para o0 imo da musica, mas permanece sempre, tdo logo se pde a
imita-la, apenas em contato externo com ela, enquanto o sentido mais
profundo da musica ndo pode, mesmo com a maior eloquéncia lirica, ser
aproximado de nds um passo sequer” (idem).

Mesmo que Nietzsche ndo mantenha posteriormente 0 mesmo tom de
enaltecimento da mdsica, o carater artistico do texto, tanto para quem escreve
quanto para quem Ié, é deveras trazido a tona. A linguagem esta4 impregnada de
simbolismo e cabera a toda interpretacdo a empunhadura de alguma avaliacéo. Ao
contrario de propor que abandonemos nossas crencas, nossas ilusdes, que em
ultimo caso constituiriam qualquer juizo de valor, Nietzsche se preocupa em
alertar sobre a genealogia destas crencas, para que sejam reconhecidas como tais,
e ndo como verdadeiras ou falsas, na medida em que até mesmo o0 senso comum €
uma interpretacdo, “ndo alguma coisa com a qual as interpretagdes contrastam”. O
senso comum ‘“teve sua origem, como qualquer interpretagdo do mundo, em
impulsos irracionais, em medos, esperangas e desejos” (DANTO, 1965: 74).

A linguagem é um artificio, uma criacdo por onde a diversidade dos modos
de exposicao de uma avaliacdo sera tdo grande quanto o horizonte interpretativo a
frente lhe permita enxergar. E é nesse ponto que julgamos fundamental diferenciar
estilo literario de estilo filoséfico. No que tange ao primeiro, a obra de Nietzsche
se nos apresenta de diversos modos: dissertativo, ensaistico, aforistico, poético,
“poético-didatico”, polémico e autobiografico. ¥ Se pensarmos no estilo como
uma marca, um espordo, como propde Derrida, seremos levados a meditar sobre
os diferentes véus e velas [voiles] usados por Nietzsche em suas interpretacoes,
como distanciamentos ameacadores, que para 0 autor francés constituiria a sua

38

pluralidade de estilos, e que compreendemos como 0 perspectivismo de

Nietzsche. Contudo, ao pensarmos o seu estilo como literario-filosofico, *

arriscamos que seja possivel apontar a singularidade desses espordes pela via do

%7 Seguimos aqui Rosa Dias em sua observagio sobre “a multiplicidade de estilos em Nietzsche”.
Cf. 2011: 24. Também consultamos Katia Muricy, que aponta o “arsenal de recursos” utilizados
por Nietzsche. Cf. 2001: 84.

% Cf. DERRIDA, 2004 29.

% A partir da reflexdo de J. P. Stern, que concebe o estilo de Nietzsche como literario-filoséfico,
propomos que seja possivel apontar a singularidade do estilo de Nietzsche. Stern diz, sobre esse
estilo de Nietzsche, que “o ter inventado esse modo e o té-lo aplicado a uma variedade quase
infinita de questdes contemporaneas é a sua maior consecuc¢ao”. Cf. STERN, 1978: 93.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1111965/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1111965/CA

52

valor, 0 que nos permitiria tratar o tema como estilo, como tudo aquilo que se
“escreve com seu proprio sangue” (NIETZSCHE, 2010: 66). O estilo, pensado
genericamente, também pode ser considerado a partir do conjunto de angulos que
o compdem, na medida em que “o texto apresenta esta especificidade de constituir
seu proprio sentido por meio de procedimentos internos de elaboracdo”
(WOTLING, 2013: 65). Constante nesses procedimentos, acreditamos que a
espora da reavaliacdo dos valores possa constituir a unidade do estilo filosofico de
Nietzsche.

Walter Kaufmann prope, ap6s considerar o problema das contradi¢Oes
que aparecem a primeira vista, sobretudo nos textos aforisticos, que o estilo de
Nietzsche seja “monadoldgico”, expressao que utiliza para “cristalizar a tendéncia
de cada aforismo ser autossuficiente”, ainda que cada um ndo deixe de projetar-se
sobre os outros, assim como a ménada espelha todo o universo. 1sso sugere que
esse ndo é um modo de pensar passivel de uma “abordagem sistematica, a qual é
usualmente adotada no estudo de outros filosofos” (KAUFMANN, 1974: 75). A
pluralidade de temas problematizados — onde uma mesma passagem se refere as
diversas areas de conhecimento, e podemos pensar aqui a obra de Nietzsche em
seus diferentes momentos — *° dificulta que “se encontre uma alternativa
satisfatoria para a abordagem sistematica” (ibidem: 76). Mas Kaufmann sabe o
que ndo se pode fazer para compreender Nietzsche: “ignorar o processo pelo qual
ele veio a pensar como ele pensou” (idem).

A dificuldade que se nos apresenta, entdo, consiste justamente em refletir
sobre a conjuncéo inerente a impulsos, perspectivas e avaliacdes. Nao seriam estes
termos designadores, quando relacionados entre si, metaforas, metonimias, ou
seja, figuras de linguagem e interpretacdes? Talvez o que estejamos nos
esforgando para apontar, como a diferenca da filosofia de Nietzsche, seja entdo o
dinamismo da sua reflexdo ao propor que o aspecto valorativo de uma
interpretacdo seja constantemente avaliado por outro angulo. Ainda que possamos
arguir que essa interpretacdo seja necessariamente outra, motivada por outros
impulsos, sera apenas pelo pressuposto, previamente estabelecido, de que a
linguagem ndo opera sendo analogamente, que serd produzido um constructo, a

partir do qual a nuance interpretativa sera permitido algum deslocamento. O que

0 Walter Kaufmann comenta a dificuldade especifica de se sistematizar os textos que comp&em a
Vontade de poder, apontando o insucesso das tentativas que conheceu.
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Nietzsche parece propor € que seja fomentado o deslocamento desse angulo no
que diz respeito ao seu valor, pois é exatamente o congelamento desse mesmo
angulo que se apresenta para ele como sintoma de degeneracao da vida ou como a
doenca propriamente dita. Ao contrario, a criacdo de pontos de vista valorativos
ira aparecer como um sintoma de transbordamento de vida.

Segundo Sarah Kofman, a principal caracteristica que destoa na filosofia
de juventude de Nietzsche ¢ sua assuncdo a “uma esséncia intima das coisas”.
Nesse sentido, o jovem filosofo faz amplo uso e elogio da metafora como uma
“no¢do operadora fundamental” nos seus textos, para tratar das coisas. Kofman
sugere que, nos textos de maturidade, Nietzsche opte por interpretacdo, na
medida em que um objeto, o “proprio”, assume para ele “o estatuto de uma
simples interpretacdo”, enquanto o aspecto metaforico, “simbolico da forga
artistica de interpretacdo constitutiva do ‘proprio’” (KOFMAN, 1972: 29), estara
relacionado a nocdo da vontade de poder, que nos deteremos a analisar mais
adiante. A autora conclui que a opcdo de Nietzsche esteja relacionada ao perigo
que possa envolver o termo com implicacbes metafisicas, das quais ele ira fugir
como que a um fantasma. Contudo, a metéafora, nessas obras de maturidade, ao
invés de servir como nocao operadora, passa a constituir definitivamente o estilo
filos6fico de Nietzsche, isto ¢, se incorpora definitivamente aos “procedimentos
internos de elaboragio” (WOTLING, op. cit.) do seu texto. **

Patrick Wotling considera fundamental, aos comentadores do pensamento
nietzschiano, a busca pela elucidagdo do que Nietzsche mesmo chama de “nossa
nova linguagem” *2. De um modo geral, essa novidade consistiria na substituicio
do conceito “pela metafora, enquanto ferramenta filoséfica fundamental”
(WOTLING, 2013: 69). O mais importante, contudo, seria analisar como essa
linguagem interage criativamente com o sentido das palavras ao “substituir uma
logica da concatenagdo conceitual por uma de significacdo metaforica”. Para
Wotling, o privilégio das metaforas implica o desafio de se estipular ndo apenas o
que elas significam isoladamente, mas, principalmente, o de se avaliar “o
encadeamento e as remissOes das grandes unidades metaforicas recorrentes”

(idem). Para isso, se pressupde uma coeréncia e um rigor no texto nietzschiano, na

* Cf. KOFMAN, 1972: 29-30.

2 Cf. NIETZSCHE, 2005: 11: “A falsidade de um juizo néo chega a constituir, para nds, uma
objecdo contra ele; é talvez nesse ponto que a nossa nova linguagem soa mais estranha. A questdo
¢ em que medida ele promove ou conserva a vida”.
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medida em que ele parte da premissa de que o “texto ¢ ordem, mesmo se essa
ordem ¢é labirintica, multipla, e tem, por conseguinte, a0 menos uma direcdo de
percurso” (ibidem: 70). Cremos que se ndo compartilhassemos aqui ao menos
parte destes pressupostos ndo estariamos empenhados naquele desafio.

Sob 0 nome de metafora ou de interpretacao, a linguagem é avaliada sob a
Gtica fisiologica, o que implica na submissdo do sentido ao procedimento textual
que o expressa. ** A primeira pagina de O nascimento da tragédia ja apontava a
busca por uma linguagem intuitiva. O valor da linguagem deve estar submetido ao
corpo, que a cria. A diferenca entre metafora e interpretacdo nos aparece apenas
pelo grau de simbolismo que a linguagem carrega e que 0 corpo traduz como um
sentido, em Ultimo caso sempre uma interpretacdo, em ultimo caso sempre uma
metafora. Constituido por uma avaliacéo, o sentido constitui a efetivacdo do poder
criador, que, sob o0 jugo da perspectiva dominadora, estd predestinado a

tresvaloragéo.

2.3. Corpo, conhecimento, consciéncia, crueldade.

Tomando a obra de Nietzsche como um todo, talvez seja possivel afirmar
que ele aponta a vida como permanente relagdo de forcas que se descarregam
umas sobre as outras. As forcas tendem necessariamente a apropriacao, isto é, ao
poder e assumirdo diversas formas ao longo da sua obra. Isto significa que serdo
denominadas de diferentes modos, e cabe-nos aqui evidenciar alguns deles.

Em Além do bem e do mal, o aforismo 230 se dedica ao esclarecimento da
expressao “vontade fundamental do espirito”, utilizada por Nietzsche no aforismo
precedente em contraposicdo a “vontade de conhecimento”, esta que, em sua

crueldade, suprime a aparéncia das coisas em sua busca incessante por

* Patrick Wotling escreve que “Nietzsche confere a metafora filoldgica o estatuto de
procedimento de significagdo fundamental de seu texto”, na medida em que “qualquer que seja o
problema abordado, seu pensamento sempre se apresenta como a elucidacdo de um texto, sem que
o fendmeno considerado seja, no sentido proprio, de natureza linguistica. O filésofo €, por
natureza, um fil6logo cuja tarefa consiste em decifrar um texto do qual ele néo é o autor e que ele
deve transpor para outra lingua” (WOTLING, 2013: 72).
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profundidade. ** O caminho escolhido pelo filésofo apresenta o espirito, “este
imperioso algo a que povo chama espirito”, como aquilo que “quer ser e quer se
sentir senhor, dentro e em torno de si” (NIETZSCHE, 2005: 122). Essa vontade é
caracterizada como vontade de dominio e estaria associada a tudo que “vive,
cresce ¢ se multiplica” (ibidem: 123). Nietzsche atribui aos fisidlogos o tipo de
linguagem aqui utilizada para se referir ao espirito, o que nos conduz, novamente,
a aproximacao de um aspecto importante do seu estilo reflexivo: o de aproximar a
linguagem da efetividade. Antes de tudo, espirito € um nome gue associa em si as
diversas caracteristicas de um corpo vivo. *°

Para Scarlett Marton, a dualidade consciéncia/corpo da tradicdo
metafisico-religiosa é superada por Nietzsche ao conceber a vida pelo ponto de
vista fisiolégico. “° Nesse sentido, o termo consciéncia significaria apenas uma
parte do corpo e o pecado da linguagem metafisica consistiria em privilegiar a
consciéncia a ponto de dissocia-la do que vive. *’ O termo consciéncia assumiria
para Nietzsche, no momento de elaboracdo da nocdo de Vontade de poder, nada
mais do que o papel de “designar apenas os seres vivos microscopicos que
compdem o corpo”, de modo que nog¢des como “a alma, o espirito, a razdo, a
consciéncia, o eu, se inscrevem num mesmo registro teérico” (MARTON, 2009:
55). 48

E claro que estipular que um homem seja simplesmente um corpo anula

qualquer possibilidade de hierarquia valorativa que tome como pressuposto a

* Cf. NIETZSCHE, 2005: 122: “o homem do conhecimento, ao obrigar o seu espirito a conhecer
[...] atua como um artista e transfigurador da crueldade; tomar as coisas de modo radical e
profundo ja é uma violagdo”.

* No referido aforismo, Nietzsche equivale vontade a necessidade, neste caso, vontade de
conhecimento a uma necessidade de dominagfo, que busca o maximo de “simplicidade” pela
apropriacdo. O espirito tende a assenhorear-se do que ha de complexo pela imposicdo da sua
simplicidade: Esse “espirito quer ser e quer se sentir senhor, dentro e em torno de si: tem a vontade
de conduzir da multiplicidade a simplicidade, vontade restritiva, conjuntiva, sequiosa de dominio e
realmente dominadora. Suas necessidades e faculdades sdo aqui as mesmas que os fisidlogos
apresentam para tudo o que vive, cresce e se multiplica” (NIETZSCHE, 2005: 122-123).

*® Esta superagdo também nos remete a afirmacéo do estilo enquanto unidade entre contetido e
forma, na linguagem.

*" Em A gaia ciéncia, referindo-se a uma “percepgio de Leibniz”, Nietzsche concebe a consciéncia
como “um estado de nosso mundo espiritual e psiquico (talvez um estado doentio) e de modo
algum ele proprio”. Sabemos que Nietzsche ndo separa alma e corpo, por onde podemos concluir a
consciéncia como um nome cunhado para um estado fisioldgico. A percepcéo de Leibniz teria sido
a “de que a consciéncia ¢ tdo s6 um acidente da representagdo, ndo seu atributo necessario e
essencial” (NIETZSCHE, 2001: 254).

*® Em nota, a autora esclarece que a carga materialista dessa concepgdo nietzschiana é pontual,
pois “mais adiante, quando elabora a teoria das forcas, ele deixa clara a opgdo que faz pela
energética, opcdo essa que desautoriza quaisquer resquicios de concepcgdes atomistas ou
materialistas” (MARTON, 2009: 75).
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primazia do intelecto, por exemplo, como algo dele dissociado. Mas isso nao
colocaria em cheque o valor da propria nogdo de hierarquia, na medida em que a
linguagem seria apenas a expressao de “um complexo de impulsos em luta
permanente” (ibidem: 56)? Seria entdo toda hierarquia provisoria e proveniente
dessa luta? Temos a impressdo de aqui nos aproximarmos da fisiologia da
linguagem de Nietzsche, que culminard na proposta de uma tresvaloragdo de
todos os valores como remédio para o niilismo, como exercicio da grande salde,
que cria um valor a partir de um diagndstico, como quem medica, valor esse que
se submeter4d a uma nova avaliagdo, destino de todo valor, tendo em vista a
exigéncia de cada salde, e a cada instante, “pois sempre de novo se abandona ¢ é
preciso abandonar” (NIETZSCHE, 2001: 286).

A linguagem se apresenta como um ato criador que sO sera sadio na
medida em que for ingénuo, isto €, na medida em que ndo for submetido & iluséo
da vontade do corpo de ultrapassar a si proprio ao apropriar-se das coisas
exteriores, como se pudesse fugir de sua propria condicao fisiologica e tornar-se
apenas alma, consciéncia, sujeito, etc. O que ha de sadio no conhecer, no
apropriar-se, estara associado também ao brincar. Apenas aquele que, em sua
“transbordante abundancia e poténcia” (ibidem: 287), puder brincar com a
hierarquia de valores como se fossem faiscas (de duas espadas que se encontram),
apresentara sintomas de saude, o que significa estar em consonancia com a vida,
pela afirmacéo da sua incessante vontade de expansio, *° de modo que um corpo
vivo, para ser saudavel, ndo pode desvalorizar a si proprio, envergonhar-se de si.
Na verdade, melhor seria antes admitir nele “uma espécie de sublime maldade,
uma Ultima, securissima petulancia do conhecimento, prépria da grande saude”
(NIETZSCHE, 1998: 84). Como um resultado da afirmacdo, o valor de uma
hierarquia certamente estara associado ao Seu eminente processo de
reorganizacdo, como se a reavaliacdo a constituisse do ponto de vista da saude do
corpo.

Muller-Lauter percebe o movimento reflexivo de Nietzsche como uma
“genealogia da objetividade”, por onde a pré-historia da linguagem é suposta

como signo das relagdes de forgas que constituem a vida. Nesse sentido, “a ficcao

* Scarlett Marton aponta como essa concepcdo de Nietzsche vai de encontro & teoria
evolucionista: “Ao contrario do que pensa Darwin, a vida ndo pode caracterizar-se pela adaptacéo
ao meio em que se acha e contra o qual se debate; ela ndo busca acomodar-se ao que a rodeia, mas
quer expandir-se sempre mais” (2009: 60).
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de coisas, de objetos”, surgiu “a partir das necessidades de conservagdo e
intensificagio da vida” (MULLER-LAUTER, 2009: 114). Mas foi pela
“fraqueza” que, com o passar dos milénios, 0 homem se apoiou em tais ficgcoes e,
pelo conforto e comodidade que elas proporcionavam, “os conhecimentos de
objetos adquiriram o estatuto de verdades autonomas” ¢ “por fim, inseriu-se um
sujeito puro do conhecimento” (idem).

A tragédia grega, ainda em Além do bem e do mal, continua servindo a
Nietzsche. Se em sua juventude ela se constituia pelos impulsos artisticos da
natureza, o apolineo e o dionisiaco, agora Nietzsche resume o que nela ha de
humano em uma palavra: “o que constitui a dolorosa volupia da tragédia ¢ a
crueldade” (NIETZSCHE, 2005: 121). Assim como o0 artista tragico, 0 homem do
conhecimento também “atua como artista e transfigurador da crueldade” (ibidem:
122). A genealogia do conhecimento estipula que, na linguagem, em suas ficcdes,
0 homem encontrou um meio de mascarar para si préprio a sua vontade
fundamental, “que incessantemente busca a aparéncia e a superficie”. O querer-
conhecer, para Nietzsche, é sintoma de um corpo que se regozija com seu proprio
sofrimento, na medida em que faz sofrer a si mesmo, “ao obrigar seu espirito a
conhecer, contra 0 pendor do espirito e também, com frequéncia, os desejos de
seu coragdo”. Em sua busca por profundidade, o querer-conhecer impde ao corpo
o sofrimento de ir contra os seus instintos primitivos, mas ndo deixa de satisfazer
0 seu também primitivo instinto de crueldade: “em todo querer-conhecer ja existe
uma gota de crueldade” (idem). Com isso, Nietzsche torna ambivalente a
afirmacdo do aspecto fisioldgico no conhecimento.

O que Nietzsche ird desenhar em sua Genealogia da Moral como a
consciéncia, esse resultado sombrio da pré-historia da dor, por sua vez, “o mais
poderoso auxiliar da mnemonica” (NIETZSCHE, 1998: 51), relaciona-se com a
memoria da “camisa de forca social” que tende a tornar o homem confiavel. A
partir da constituicdo do individuo soberano, em decorréncia de um largo periodo
de coercdo promovido pela moralidade do costume, Nietzsche associard a
emergéncia da nocdo de consciéncia a origem da responsabilidade, de modo que
as capacidades de confiar e de fazer promessas serdo sintomas que passardo a
compor uma nova hierarquia entre os seres humanos. Neste longo percurso, “para
poder enfim, como faz quem promete, responder por si como porvir”’ (ibidem:

48), o homem precisou antes representar para si a sua autoconfianca, para so
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depois concluir o merecimento da sua superioridade sobre os que ndo podem
prometer. °° Mas todo esse processo encontra na dor a sua condicdo fisiolégica de
possibilidade, inclusive pelo pressuposto de que pela dor o homem tenha podido
desenvolver ao maximo a sua capacidade de lembrar, tendo em vista que “apenas
0 que néo cessa de causar dor fica na memoria” (ibidem: 50), o que nos conduz ao
antagonismo inerente a uma suposta origem dessa concepcao pelo seu aspecto ao
mesmo tempo ativo e passivo. Contudo, se torna evidente o aspecto ativo como
caracteristico das culturas, que constroem a si préprias por meio da punicdo, por
exemplo. Nietzsche ira identificar, mais uma vez, na crueldade, o aspecto

fundamental para a constru¢do da memaria de um povo.

2.4. M4 consciéncia, sujeito, cultura, historia.

Ao considerar tudo a que hoje se chama bom como banhado de sangue em
seu inicio, Nietzsche percorrerd a histéria da humanidade a partir da via da
sublimacdo dos instintos pela linguagem. A partir do momento em que se
envergonha daquela satisfacdo intima que lhe proporcionou outrora a sua
crueldade, o homem encontra nos conceitos morais um modo mais sutil de lidar
com o prazer no sofrimento: agora ele “deveria aparecer transposto para o plano
imaginativo e psiquico, e ornado de nomes tdo inofensivos que ndo despertassem
suspeita nem mesmo na mais delicada e hipdcrita consciéncia” (ibidem: 57). O
problema do conhecimento é um exemplo do que ocorre quando a existéncia
precisa forjar para si uma nova justificativa e de como o valor da linguagem se
transmuta nessa nova justificativa, ao tornar-se contraria aos instintos. Mas o que

dizer daquela satisfagdo intima, do prazer na crueldade? Bom, se “todos os

0 Cf. NIETZSCHE, 1998: 47-49. Nietzsche atribui, primeiramente, a capacidade de um
esquecimento ativo o resultado de uma memodria seletiva. A lembranca ndo seria mais algo que ndo
se digere, ao contrario, ela se constréi como um verdadeiro critério, “com cujo auxilio o
esquecimento € suspenso em determinados casos — nos casos em que se deve prometer”, que ele
também nomeia como uma “memoria da vontade”. Tal memoria tem como condi¢do que o homem
torne-se autoconfiavel, e para isso, “o quanto ndo precisou o homem aprender a distinguir o
acontecimento casual do necessario, a pensar de maneira causal, a ver e antecipar a coisa distante
como sendo presente, a estabelecer com seguranca o fim e os meios para o fim, a calcular, contar,
confiar” (ibidem: 48).
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instintos que ndo se descarregam para fora voltam-se para dentro” (ibidem: 73), o
prazer na crueldade que ndo pode exteriorizar-se precisa encontrar em si mesmo o
seu alvo: eis a origem do sujeito, da alma, da consciéncia, da culpa e de todos 0s
conceitos morais. E naquela interiorizacdo dos instintos que Nietzsche enxerga o
processo patolégico que contaminou a linguagem com tais conceitos, >* e que
culminou no pessimismo da cultura moderna. E como ma consciéncia que ele
denomina esse sofrimento do homem consigo, uma doenga que deixa sequelas: “a
ma consciéncia é uma doenca, quanto a isso ndo ha duvida, mas uma doenca tal
como a gravidez ¢ uma doenga” (ibidem: 76).

Para Eric Blondel, a m& consciéncia vem a significar a gravidez da propria
cultura que, enquanto a separagdo do homem de seu passado animal, “inaugura o
discurso descompassado, metafdrico, quase histérico, isto é, a conversdo a
linguagem sintomatica do corpo” (BLONDEL, 2004: 10). A metéafora fisioldgica
é 0 modo como Nietzsche comunica a sua constatacdo acerca da dor oriunda do
processo de transposi¢do do sentido “natural” dos instintos, “como se a origem
mesma da metafora ndo pudesse ser anunciada sendao metaforicamente, pela
conversao a um discurso corporal” (ibidem: 42). A questdo aqui implicita parece
ser: como utilizar a linguagem para explicitar um processo fisioldgico que
culmina na propria constituicdo da linguagem enquanto resultado de uma
mudanca de sentido da atividade do corpo, como reguladora dos instintos, sendo
através de uma metéafora fisioldgica, neste caso, simultaneamente como doenca e
gravidez? A cultura nasce da ma consciéncia na medida em que se concebe “ma
consciéncia enquanto metafora originaria do corpo” (ibidem: 10).

Pela metafora da gravidez, no entender de Blondel, Nietzsche concebe a
vida e 0 corpo sob a ¢tica da fecundidade, respectivamente, como pressupostos
feminino e masculino, para a formagdo da cultura. Suposta aqui como um
processo historico do pensamento, pois sdo 0s pensamentos os filhos legitimos
daquela gravidez, a cultura seria um tipo de desenrolar do processo criativo do
pensamento humano que se confunde com “o recalcamento do corpo, a

dissimulagdo do pai” (ibidem: 17). O corpo que estd separado do seu instinto

5! Nietzsche supde que o surgimento da linguagem metafisica, pelo menos a partir da oposicéo
entre alma e corpo, seja resultado de um processo de interiorizacdo reativa. Desse modo, o
refinamento dos instintos transfigura-se em linguagem: “Todos os instintos que ndo se
descarregam para fora voltam-se para dentro — isto é o que chamo de interiorizagdo do homem: é
assim que no homem cresce o que depois se denomina sua alma” (NIETZSCHE, 1998: 73).
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encontra na ma consciéncia, pela linguagem, um modo analogo de satisfacédo, por
onde se deduz que a consciéncia seja uma concep¢do que procede da ma
consciéncia: “A consequéncia do recalcamento dos instintos, de sua separacdo do
inconsciente, constitui, com efeito, o nascimento do consciente” (ibidem: 11).

Como um prolongamento do ressentimento, ** Deleuze entendera a ma
consciéncia pela inversdo de papeis entre as forgas, sob o ponto de vista da
producdo de dor, do prazer oriundo da producdo de dor, na medida em que a forca
ativa é separada daquilo que ela pode, do descarregar-se: “a ma consciéncia ¢ a
consciéncia que multiplica a sua dor, ela encontrou 0 meio de fabrica-la: voltar a
forca ativa contra si mesma” (DELEUZE, 1976: 107). > A consequéncia deste
prazer no sofrimento, pela desvalorizacdo do egoismo, culminara no sentimento
de culpa e sera justamente neste processo de mudanca de direcdo da interpretacéo
da dor que o ressentimento transmutar-se-& em ma consciéncia, isto €, o
ressentimento encontrard em si mesmo o seu alvo e o seu objeto de prazer.

A ma consciéncia esta relacionada a uma ficcdo que culmina em uma
realidade: a forca ativa falseada, ao afastar-se do que ela pode, termina por
interiorizar-se, “ela se volta pra dentro” (ibidem: 106) e, assim, “inventa-se um
novo sentido para a dor” (ibidem: 107): ela transmuta-se em sentimento de culpa,
0 que Deleuze entende como o aspecto tipoldgico da ma consciéncia, como uma
variedade do ressentimento, como o seu prolongamento. A crueldade seria o
aspecto ativo da dor ao “dar prazer a alguém” (ibidem: 108). O sentimento de
culpa nasce daquela gravidez e esta gravidez ocorre na cultura, compreendida
aqui como “adestramento e selegdo” (ibidem: 110).

Nietzsche enxerga a precedéncia do sentimento de culpa (em relagdo a
ficcdo da divindade) no sentimento de divida aos ancestrais, comum em
comunidades tribais, caracterizadas pelo “seu pendor psicoldgico a estabelecer
hierarquias” (NIETZSCHE, 1998: 78). Em Aurora, no aforismo Conceito da

moralidade do costume, a cultura aparece como O processo que constitui uma

>2 pensando as forcas sob um ponto de vista tipolégico, Deleuze concebe o ressentimento como
um deslocamento das forgas reativas, por onde “as forgas reativas preponderam sobre as forgas
ativas” (1976: 92). O ressentimento seria entdo a ndo rea¢do de uma forca que se descarrega, no
corpo, como afec¢do: “o homem do ressentimento ndo reage: sua reagao ndo tem fim, ela é sentida
em lugar de ser acionada” (ibidem: 96). A ma consciéncia significa aqui a efetivacdo do contagio,
da projecédo do ressentimento, como o seu desenvolvimento. Cf. DELEUZE, 1976: 106-107.

53 Acrescentamos aqui a impressdo de que as nogdes morais se relacionem entre si na medida em
que se desenvolve a linguagem metafisica, que, por sua vez, emerge deste movimento fisiologico
reativo.
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tradicdo, por onde a hierarquia dos valores se concebe a partir da obediéncia aos
costumes, ou seja, obediéncia a “maneira tradicional de agir e avaliar”
(NIETZSCHE, 2004: 17). A quebra da tradicdo, sua desobediéncia é apresentada
nesse aforismo como a causa do nascimento do que se nomeia como mau, que
possui uma importante relagdo com a argumentacdo da Primeira dissertacdo da
Genealogia da Moral, que analisaremos adiante.

Por hora, nos interessa apontar a relacdo entre a genealogia da cultura, pelo
medo “ante um intelecto superior que manda, ante um incompreensivel poder
indeterminado” (ibidem: 18) e a genealogia do criador de costumes, pela
superacdo do medo através da afirmacdo da sua avaliacdo, que, por sua vez,
primordialmente, “tinha que se tornar legislador e curandeiro, e uma espécie de
semideus” (idem). Este ultimo parece-nos o prot6tipo daquele a quem cabera a
tresvaloracéo de todos os valores, por representar quem pode criar novos valores.
Ja 0 homem subordinado & moralidade do costume, por onde “toda espécie de
originalidade adquiriu ma-consciéncia” (ibidem: 19), assemelha-se ao cristéo,
uma vez que “o advento do Deus cristdo, o deus maximo até agora alcancado,
trouxe também ao mundo o maximo de sentimento de culpa” (NIETZSCHE,
1998: 79).

Contudo, €é preciso ressaltar que estamos tratando aqui ainda de um
aspecto primitivo da cultura: o costume. Estamos no nivel pré-histérico do homem
> e, logo, também da linguagem: “originalmente, portanto, tudo era costume”
(NIETZSCHE, 2004: 18). E ndo podemos nos furtar de trazer um trecho deste
aforismo de Aurora, que nos parece prenunciar, Como um rizoma, algumas nogoes
gue, mesmo seguindo outros caminhos, estardo presentes ao longo da obra
nietzschiana, “ainda utilizando a medida da pré-historia (pré-historia, alids, que

sempre esta presente, ou sempre pode retornar)” (NIETZSCHE, 1998: 60):

“O mais moral é aquele que mais sacrifica ao costume: mas quais sao oS
maiores sacrificios? De acordo com a resposta a essa pergunta, varias
morais diferentes se desenvolvem; a mais importante diferenca, no
entanto, continua a ser aquela entre a moralidade da mais frequente
obediéncia e a da mais dificil obediéncia. N&o nos enganemos quanto ao
motivo da moral que requer, como indicio da moralidade, a mais dificil

* Cf. DELEUZE, 1976: 111: “Pré-histérico significa genérico. A cultura é a atividade pré-
historica do homem”.
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obediéncia do costume! A auto-superagdo é exigida ndo por suas
consequéncias Uteis para o individuo, mas a fim de que o costume, a
tradicdo, apareca vigorando, ndo obstante toda vantagem e desejo
individual: o individuo deve sacrificar-se — assim reza a moralidade do
costume” (NIETZSCHE, 2004: 18).

Nossa investigacdo agora se pergunta até que ponto € possivel relacionar a
criagdo do costume [Sitte] com a criagdo do valor [Wert]. Estaria a superacéo de
si, simultaneamente enquanto a criagdo e a “mais dificil obediéncia do costume”,
na pré-historia da valoracdo, da tresvaloracdo de todos os valores? Consistiria,
portanto, a superacdo de si, como a mais dificil obediéncia da tradicéo,
justamente na consumacdo do poder de criar costumes, até que o desenrolar da
historia faca surgir aquele que ira reavaliar todos os costumes, por poder reavalia-
los, por ter acesso a eles, de modo que se chegue ao ponto de reavaliar o valor dos
valores? Consistiria nisso a superacao do costume, da cultura, da historia e, logo,
do préprio homem? Se respondermos positivamente a tais questdes, teremos que
concluir que apenas pela memdria dos seus costumes e a partir da consciéncia de
si como processo de superacdo, 0 homem pode superar a si préprio, ndo apenas
como individuo, mas como humanidade, como historia da humanidade.

Em Genealogia da moral, Nietzsche encontra na relacdo entre vendedor e
comprador o prelddio da constituicdo do homem como avaliador, como medidor
de valores: “isso ocupou de tal maneira o mais antigo pensamento do homem, que
num certo sentido constituiu o pensamento” (NIETZSCHE, 1998: 59). O
pensamento humano € primordialmente avaliador e seu poder de avaliar esta
relacionado tanto a capacidade de lembrar quanto a de esquecer. O que se concebe
como um esquecimento ativo esté relacionado ao momento da reavaliagdo, como
uma “forc¢a inibidora ativa”, de modo que um valor determinado sobre qualquer
experiéncia, sobre o que esta “em nds acolhido, ndo penetra mais em nossa
consciéncia” (ibidem: 47). O esquecimento é equivalente a uma interrupcao da
nutricdo do corpo para que se leve a cabo o processo de digestdo dos alimentos.
Nietzsche ira concluir que, a partir da satde proporcionada pelo esquecimento, o
homem pbde desenvolver uma memadria seletiva.

Segundo a leitura de Deleuze, ¢é pela cultura, isto é, como “objetivo da

cultura”, que se deu o desenvolvimento da memoria, pelo fortalecimento da
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consciéncia, até o ponto do homem tornar-se capaz de fazer promessas. *° Criar
uma memoria que serve ao futuro, “criar um animal que pode fazer promessas —
ndo ¢ esta a tarefa paradoxal que a natureza se impds, com relagdo ao homem?”
(idem): seria essa a sua superacao?

Apesar de ser caracteristico da cultura o adestramento do homem,
Nietzsche aponta para o final do processo de tornar o homem confiavel, capaz de
prometer, e encontra o individuo soberano, “o homem livre, o possuidor de uma
inquebrantavel vontade, tem nesta posse a sua medida de valor” (ibidem: 49). Pela
sublimacéo do instinto na promessa, 0 homem desloca o seu poder pela linguagem
e torna mais sutil o seu modo de dominacgdo. Esse processo consiste em uma
reinterpretacdo do poder e ndo deixa de ser a consumacdo mesma do que
Nietzsche chama de vontade de poder, pois “todos os fins, todas as utilidades sdo
apenas indicios de que uma vontade de poder se assenhoreou de algo menos
poderoso e lhe imprimiu o sentido de uma fun¢do” (ibidem: 66). De modo
analogo, a gravidez da ma consciéncia é atribuida a geracdo da propria beleza,
“pois o que seria belo, se a contradicdo nao se tornasse primeiro consciente de si
mesma” (ibidem: 76)? A ma consciéncia ¢ a sublimac¢do, o modo mais sutil, o
modo infalivel de se poder consumar o prazer na crueldade. A promessa é o

modo mais sutil de dominac&o do devir. E ambos constituem a linguagem.

2. 5.0 poder de nomear

E recorrente no pensamento de Nietzsche a busca por um &angulo que
privilegie o aspecto ativo (e afirmativo) do que estd sendo por ele tratado. Sua
Estética, por exemplo, diz respeito a consideracdo da obra de arte do ponto de

vista do artista, enquanto a tradicdo partia do espectador. % O ponto de partida da

% Cf. DELEUZE, 1976: 111: “A cultura, enquanto tal, exerce-se em vérias direcdes. [...] Mas seu
objetivo principal é o de reforcar a consciéncia. E preciso dar a essa consciéncia que se define pelo
carater fugidio das excitacOes, a essa consciéncia que se apoia na faculdade do esquecimento, uma
consisténcia e uma firmeza que ela ndo tem por si mesma. A cultura dota a consciéncia de uma
nova faculdade que, aparentemente, se opde a faculdade do esquecimento: a memoria”.

% Cf. ANDLER, 1958B: 406: “A estética, no passado, buscando interpretar a obra de arte, adotou
o ponto de vista do espectador”.
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Genealogia da moral, na sua empreitada para “substituir o improvavel pelo mais
provavel, e ocasionalmente um erro por outro” (ibidem: 10), € a apresentacdo da
sua agonia pelo modo reativo como 0s psicologos ingleses analisam a origem da
moral, como eles atribuem uma direcdo passiva ao seu problema, uma solucéo
passiva, do ponto de vista de quem recebe uma acdo e a julga util para si, de onde
se concluiria que a acdo boa é aquela que leva em conta o seu efeito ao préximo
(pela suposicdo do efeito que tal acdo teria em si mesma), ou Seja, a que se
configura como compaixao. O terreno se torna entdo propicio para que Nietzsche
inicie a sua substituicdo, pois “o juizo bom ndo provém daqueles aos quais se fez
o bem” (ibidem: 19).

Seria superficial tratar especificamente a inversdo da proveniéncia do juizo
bom, acima proposta pelo nosso filosofo, como ponto de partida do seu método,
tantas vezes intempestivo, por estar deveras presente no seu estilo a apresentacéo
de erros para em seguida substitui-los. Mas a hipdtese da sua motivacdo para a
recorréncia de tal percurso nos aproximara da sua hierarquia de valores, na
medida em que, no caso dos psicologos ingleses, por exemplo, “é certo que lhes
falta o proprio espirito historico” (ibidem: 18). Essa falta, ndo levar em conta o
desenrolar dos acontecimentos humanos em qualquer reflexdo, parece significar
para Nietzsche tudo o que mais lhe incomoda na tradicdo filoséfica, o velho
habito de inventar um problema para que se justifigue uma solucdo previamente
dada, assim como nao raro nela se “tomou um preconceito popular e o exagerou”
(NIETZSCHE, 2005: 22). °’ Essa falta parece constituir a brecha por onde toda
investigacdo pode ocultar o valor ao qual proeminentemente ela serve. Ora, 0 que
nos diz a histéria? Nietzsche insiste que o seu conteudo estad banhado em sangue,
em crueldade, em prazer. E se a0 menos a retomarmos sob esses pontos de vista, e
se a reavaliarmos? Suportaremos as nossas conclusdes?

O espirito histérico como Nietzsche nos o apresenta tem sua origem na
associacao inseparavel entre valor e linguagem, por onde o ato de dar nomes é
concomitante, ou melhor, consecutivo a avaliacdo. A historia decorre do poder de
imprimir nas coisas e nos casos um sentido conveniente; aquele que

primordialmente p6de dar nomes é ancestral do espirito historico que, a partir da

% Oswaldo Giacoia Jr., a partir de Nietzsche, considera especificamente a moral como “a tentagao
suprema, a que jamais puderam resistir os filésofos, pois estes acreditavam em verdades morais,
como se os valores morais fossem verdades eternas” (2000: 89-90). Enxergamos no enaltecimento
dessa crenca a prépria consumacao da falta de espirito histérico.
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sua perspectiva e vontade impde o que é bom (os seus atos, antes de tudo, ele
proprio, em suma) e estabelece um hiato entre si e aqueles a quem exerceu de
algum modo e a qualquer custo uma posi¢éo hierarquica privilegiada, a ponto de
determinar a eles um cddigo linguistico que faca jus ao seu interesse, que

signifique a expressdao mesma do seu poder:

“Foram os bons mesmos, isto ¢ os nobres, poderosos, superiores em
posicao e pensamento, que sentiram e estabeleceram o0s seus atos como
bons [...]. Desse pathos da distancia é que eles tomaram para si 0
direito de criar valores, cunhar nomes para os valores: que lhes
importava a utilidade! [...] (O direito senhorial de dar nomes vai téo
longe, que nos permitiriamos conceber a prépria origem da linguagem
como expressdo de poder dos senhores: eles dizem ‘isto € isto’, marcam
cada coisa e acontecimento com um som, como que apropriando-se
assim das coisas)” (NIETZSCHE, 1998: 19).

Com o passar dos anos, pelo advento da democracia, por exemplo, o
carater aristocratico da linguagem, o seu aspecto propriamente egoista, seu valor
egoista, tende a disseminar-se pelo que Nietzsche chama de instinto de rebanho,
que pode entdo lhe configurar um sentido compassivo e denominar-lhe como
moral. Essa apropriacdo reativa da linguagem Nietzsche compreenderd como
sintoma fundamental de uma decadéncia que se arrasta epidemicamente sobre a
Europa, sobre a modernidade. E a partir do “declinio dos juizos de valor
aristocraticos” (idem) que o termo moral aproxima-se em sentido aquilo que se
considera como “ndo egoismo”.

A linguagem, como expressdo metaférica de poder, revela analogamente
em sua degeneracdo como forca ativa a doenga mesma da cultura moderna, que
ergue a negacao ao topo de sua hierarquia, escondendo “o grande perigo para a
humanidade, sua mais sublime seducdo e tentacdo — a qué? ao nada?” (ibidem:
11). A moral compassiva € a0 mesmo tempo sintoma e causa da doenga, ao
mesmo tempo 0 cansacgo e a negacdo da vida. Mas havera, afinal, remédio para
isso? E havera, talvez, alguma gravidez nessa doenca?

Antes, sera através da memoria da linguagem, da etimologia, que
Nietzsche encontrard o caminho certo para fundamentar o seu diagnostico desse
processo degenerativo e a partir dai, quica entdo, encontrar o seu antidoto. De um

modo um tanto discutivel, Nietzsche ira expor sua pesquisa etimoldgica das
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“designagdes para bom [Gut] cunhadas pelas diversas linguas” (ibidem: 20-21) e
concluira que tal palavra sofreu uma “transformacdo conceitual” do que antes
significava nobre, ° em paralelo ao que era plebeu, a0 homem simples [schlicht].
Essa transformacao seria a origem do que se denominaria mais tarde, entdo, como
bom e ruim [schlecht]. Além do alem&o, Nietzsche recorre a alusdes ao grego,
latim, iraniano e eslavo, por onde conclui haver (a partir de diversas associagdes)
“um trago tipico de carater” comum a nobre, rico, possuidor, voraz, verdadeiro e,
finalmente, bom. > Com a decadéncia politica da nobreza, estes termos se
relacionariam na concepgdo de uma aristocracia espiritual, na medida em que “o
conceito denotador de preeminéncia politica sempre resulta em um conceito de
preeminéncia espiritual” (ibidem: 23).

Dessa espiritualizacdo da linguagem, isto €, dos valores, pela apropriacéo
da casta sacerdotal, “as antiteses de valores puderam bem cedo interiorizar-se”
(ibidem: 24), de modo que bom e ruim, serdo relacionados, consecutivamente, a
puro e impuro. Desse percurso deriva a incrustacdo de sentidos nos termos
avaliadores, que terminam por desvalorizar os aspectos propriamente fisiologicos,
que lhes eram peculiares, a saber, os que correspondem a uma “constituigao fisica
poderosa” (ibidem: 25). Sera justamente dessa profundidade, a qual adquire a
linguagem, que se consumard o grande elogio a impoténcia, por “uma radical
tresvaloracdo de todos os valores deles, ou seja, por um ato da mais espiritual
vinganga” (ibidem: 26). Como se sabe, Nietzsche encontrard no cristianismo a
extensdo do judaismo, de onde “principia a revolta escrava na moral” (idem).

O que nos interessa, agora, € identificar o processo degenerativo que
ocorre na linguagem mesma a partir dessa revolta. Pois bem, se concordarmos que
em Nietzsche “os processos naturais sdo concebidos como processos dindmicos de
um conjunto complexo de centros de forca” e que “em assuntos de linguagem ele
trata, sobretudo, do falar efetivo, do entendimento entre pessoas e da funcéo da
gramatica para o entendimento humano do mundo, do outro e de si mesmo”

(ABEL, 2005: 202), e, se a isso aliarmos a concepg¢édo de que originalmente a

%8 Nietzsche ira aludir, sem maior rigor, & associacdo entre divino e nobre, para sustentar sua
hipdtese sobre a transformagdo conceitual da palavra bom: “Mesmo o nosso alemdo Gut [bom]:
ndo significaria “o divino” [den Gottlichen], o homem “de linhagem divina” [g6ttlichen
Geschelechts]? E ndo seria idéntico ao nome do povo (originalmente da nobreza), os godos
[Goten]?” (NIETZSCHE, 1998: 23).

> Cf. NIETZSCHE, 1998: 20-23: Nietzsche enfatiza a sua constatacio de que, “nas palavras e
raizes que designam o bom, transparece ainda com frequéncia a nuance cardeal pela qual os nobres
se sentiam homens de categoria superior” (ibidem: 22).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1111965/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1111965/CA

67

linguagem resulte de um ato criador indissocidvel de uma afirmacéo fisiologica
frente a uma imposicao politico-social, entdo, o que ocorre na linguagem, a partir
daquela revolta, € a degeneracdo do seu valor afirmativo, mas concomitante a uma
hipertrofia do seu valor figurativo, o qual também lhe é originario. Ora, a
principal caracteristica daquela revolta é justamente que ela se dé no plano
figurativo, por uma “vinganca imaginaria” do impotente, frente a uma imposi¢ao
fisica, por onde alcancamos o antagonismo de que o processo degenerativo do
sentido originario da linguagem esteja relacionado justamente a simulacdo do seu
poder criador, uma vez que por si sO é capaz, como sugere Deleuze, de separar
uma forca do que ela pode. A rebelido escrava na moral consiste, em Gltimo caso,
na rebelido da prépria linguagem contra os seus criadores, isto €, contra 0s
senhores.

Compreendendo moral como a associacdo indissociavel entre valor e
linguagem, que também consiste na efetivagdo daquele espirito historico, nos é
apontado como aspecto inevitavel da sua reatividade uma desvalorizacéo do fisico
frente o figurativo. Como caracteristica da moral ativa, Nietzsche atribui um
distanciamento, tanto que “quando o modo de valoragdo nobre se equivoca e peca
sobre a realidade” (NIETZSCHE, 1998: 29) tal equivoco ndo diz respeito ao seu
valor figurativo, por consistir em um desprezo, ingénuo, como um néo levar algo
sequer em consideracdo, enquanto o 6dio, tipico da moral reativa, termina por
construir uma imagem negativa, resultado de uma excitagao figurativa, “capaz de
transformar seu objeto em monstro ou caricatura” (idem), que visa, por fim,
“construir artificialmente a sua felicidade” (ibidem: 30). Nesse falseamento
figurativo consiste finalmente o veneno da moral reativa, que tendera a valorizar o
aspecto passivo das relagdes de forgas, compreendido como ‘“narcose,
entorpecimento, sossego, paz, “sabbat”, distensdo do dnimo e relaxamento dos
membros” (idem). Aparecem aqui os aspectos fisiologicos de uma interiorizacao
dos instintos, a que Nietzsche compreenderd como mais proximos da prudéncia,
da consciéncia do que dos “instintos reguladores inconscientes” (ibidem: 31).

Mas o fato € que a rebelido escrava na moral potencializa o poder

figurativo da linguagem e Nietzsche reconhece a sua “vitéria” pela extensdo da

% E interessante perceber como Nietzsche reavalia a relacéo entre senhor e escravo proposta por
Aristdteles em sua Politica, onde ¢ dito que “aquele que pode antever, pela inteligéncia, as coisas é
senhor e mestre por natureza; e aquele que com a forca do corpo é capaz de executa-las é por
natureza escravo” (ARISTOTELES, 2000: 144).
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influéncia cristd ainda na modernidade. Como fato histérico, o poder criativo do
cristianismo impressiona, de modo que ndo € 0 seu veneno o que repugna. O
veneno cristdo realiza a maior reavaliacdo de valores ja vista. Contudo, como
qualquer veneno (e aplicado em grande quantidade por longos periodos), para que
ndo cause finalmente a destruicdo faz-se necessario a elaboracdo de um antidoto.
Alguns sintomas que revelam a contaminagdo de toda a cultura podem ser
apontados: o falseamento proporcionado pela linguagem, a ponto de “construir
artificialmente a sua felicidade” (ibidem: 30); o seu aspecto pedagdgico, a ponto
de que “o homem manso, o incuravelmente mediocre e insosso, ja tenha
aprendido a se compreender como apogeu ¢ meta” (ibidem: 34).

O tom com que Nietzsche aponta o perigo que corre a humanidade nédo
disfarca a agonia de quem acredita ter finalmente encontrado um antidoto. Mas
que ironia... Os antidotos sdo criados a partir do proprio veneno. Vira da propria
linguagem? Dos valores? Da moral? Serd a tresvaloracdo de todos os valores
entdo um antidoto, uma receita de mutacdo permanente de perspectivas acerca das
crencas que regem o complexo entre cultura e instinto? Nossa hipotese € que o
elogio recorrentemente feito por Nietzsche a valoracdo nobre seja apenas uma das
aplicacdes possiveis daquele antidoto, a aplicacéo receitada para o caso especifico
a que se refere, mas ndo o antidoto propriamente dito. O antidoto deve conter o
veneno, o antidoto devera ser uma reavaliacdo da prépria linguagem, uma
tresvaloracdo como método, como principio assumido pelo conflito inevitavel
entre cultura e instinto. Sera, portanto, esta a gravidez da doenca que significa a
moral compassiva?

O homem deve ser superado — pela linguagem. De que outro modo se cria
valores? Sendo, como apontar caminhos e receitar remédios? A hierarquia de
Nietzsche parece se nos apresentar como uma cascata que segue a grande saude,
que significa, por sua vez, uma estranha danca entre perspectiva e movimento, ou

poderiamos agora avancgar: como vontade de poder.
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3. Vontade de poder como parddia

3.1. O sentimento de poder

No aforismo 13 de A gaia ciéncia, intitulado Sobre a teoria do sentimento
de poder, Nietzsche é categorico ao afirmar que tudo o que queremos em qualquer
relacdo social, seja ela altruista ®* ou ndo, é a afirmacio do nosso sentimento de
poder. ® Esta é a primeira vez, em uma de suas obras publicadas, que as nogdes
de vontade (aparecendo aqui como querer e desejo) e de poder sdo associadas
entre si. O poder é concebido como um tipo de dominacgdo cobicada pela acdo
psicofisiolégica, em que consiste o querer, caracterizado como a busca pelo
aumento da intensidade da sua efetivacdo. A vontade altruista, portanto, também
termina por satisfazer o sentimento de poder, ainda que por meio de artificios
mais sutis, como sinal de excesso de forga, seja perante o outro, seja em relacdo a
si mesma, desde que fomente a manutencdo ou intensificacdo do seu sentimento
de dominio. ®

No que se refere a vontade de poder, antecipando aqui uma expressao que
sO aparecera mais tarde, a sua intensidade seguird um critério de gosto, estipulado
pelo temperamento de um homem, pois “tudo depende de como o individuo esta
acostumado a temperar sua vida” (NIETZSCHE, 2001: 65): a compaixdo equivale
ao gosto por uma intensidade menor, pela facilidade oriunda da fraqueza do

sofredor, a quem se domina, enquanto a admiragdo faz enxergar o valor das

®1 Em uma passagem de Humano, demasiado humano, referente a histéria dos sentimentos morais,
Nietzsche recomenda cautela na compreensdo do termo altruista, como se o seu sentido aludisse
sempre ao que ndo é efetivo, por nenhuma acéo ser realmente desinteressada. Por isso, altruista
parece significar um sentimento que se refere & considera¢do do bem-estar do outro sem deixar de
levar em conta os nossos proprios interesses, de modo que podemos apenas especular sobre “o que
h& em nds de altruista — palavra que nunca deve ser entendida rigorosamente, mas apenas como
facilitadora da expressdo” (2000: 52).

62 Cf. NIETZSCHE, 2001: 64: “Ao fazer bem e fazer mal a outros, exercitamos neles 0 n0sso
poder — ¢ tudo o que queremos nesse caso”.

% No trecho em questdo, Nietzsche relaciona diversas possibilidades de vontade de aumento de
poder, ora em relagao a geragdo de dor, pelo trauma que estende uma memoria de dominio, pois “a
dor pergunta sempre pela causa”, ora pelo ato altruista, como manutengdo de dominio daqueles
que “estdo habituados a pensar em nds como suas causas; queremos aumentar seu poder, pois
assim aumentamos o nosso” (2001: 64).
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“riquezas de dificil obten¢do”, o que estimula o aumento de for¢a. A esta Ultima,
Nietzsche relaciona os homens que prezam pela honra de disputar com
contingentes de forca equivalentes a sua e percebem a oportunidade de um
aumento subito de poder “no sentimento de satisfacao dado por essa perspectiva”
(idem).

E sob a andlise da vida religiosa que essas reflexdes comecam a ser
desenhadas em Humano, demasiado humano. O homem sente-se impotente ao
comparar-se com Deus, o “ser que sozinho ¢ capaz de todas as a¢des chamadas
altruistas” (NIETZSCHE, 2000: 101) e percebe que as agdes refletem um estado
inferior nessa hierarquia: o egoismo. Mas como queria poder ser ele altruista!
“Como gostaria de experimentar aquela outra espécie de agcdes que no conceito
geral sdo reconhecidas como as mais elevadas e sublimes” (idem). Nietzsche
atribui esse sentimento de impoténcia, correspondente a tantos outros problemas
psicoldgicos, a um erro da razdo, concomitante a geracdo de um valor, que
pressupde a possibilidade de uma a¢ao humana “sem qualquer motivo pessoal”
(ibidem: 102). Aqui, € o processo de satisfacdo (ou insatisfacao) psicologica que
encontra, na sua propria capacidade (ou incapacidade) de efetivar um desejo, o
critério de valor para estipular qual sentimento serd dele proveniente. O
sentimento de poder, portanto, ao satisfazer a uma crenca, se apresenta como
resultado de um processo eminentemente psicoldgico, o qual encontra artificios
cada vez mais sutis para descarregar-se, como o autoflagelo, por exemplo, que
satisfaz o sentimento de poder sobre a prépria dor, a resignacdo, pois também
“quem se rebaixa quer ser exaltado” (ibidem: 68).

Em Aurora, o sentimento de poder aparece atrelado a punicdo de um
culpado por algum fracasso. A puni¢do nao seria aqui um modo de expiagdo por
uma falta, sequer a culpa, ou um meio de atribuir a responsabilidade de uma
divida, antes, ¢ um remédio para os que querem ‘“‘provar a si mesmos que ainda
tém forca” (NIETZSCHE, 2004: 108). Mas até mesmo um grande éxito tende ao
declinio do sentimento de poder, se ndo houver os devotos, que por sua vez, e de
qualquer maneira, encontram em tal éxito uma extensdo do seu poder.
Relacionado a intensidade da forca, esse sentimento jamais se estabiliza, na
medida em que as circunstancias ndo expfem meramente as condi¢cdes que

colocam em jogo, mas elas mesmas constituem o aumento ou a diminuicdo de
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forca. °* Nietzsche nomeara como felicidade o resultado de um aumento de forca,
por onde se exprime o sentimento de poder. E essa manifestacdo ocorrera, “seja
ante n6s mesmos, seja ante outras pessoas, ou concepgdes, ou seres imaginarios”.
O importante é que ela se expresse, pois 0s seus efeitos ja constituem novos
movimentos de intensidade. E sdo trés os meios mais comuns de expressédo da
felicidade: “presentear, zombar, aniquilar” (ibidem: 203), meios diferentes para a
descarga de um mesmo sentimento de poder, caracterizado pela plenitude e pela
petulancia. ®°

Nos gregos antigos Nietzsche enxerga 0 povo que mais assimilou a cultura
de outros povos, “a mais bem-sucedida, a mais bela, a mais invejada espécie de
gente até agora, a que mais seduziu para o viver” (NIETZSCHE, 1992: 14), eles,
“nada utilitarios”, valorizavam mais o poder de fazer o mal, do que o bem
impotente, isto ¢, “apreciavam mais o sentimento de poder do que qualquer
vantagem ¢ boa reputagdo” (NIETZSCHE, 2004: 204). O “milagre grego” se
apresenta como a expressdo do aumento de forca de um povo que cria tragédias
como modos sutis de superacdo do que ha de problematico na existéncia, como
resultado de um excesso de intensidade que “exige o terrivel como inimigo, o
digno inimigo em que pode por a prova a sua for¢a” (NIETZSCHE, 1992:14).

As religides em geral ocorre algo analogo, contudo o sentimento de poder
encontrard os seus meios de satisfacdo de acordo com a capacidade de cada forca,
que podemos compreender aqui a partir das caracteristicas de cada cultura. Desse
modo, bramanismo e cristianismo, por exemplo, seguirdo receitas diferentes para
proporcionar o alcance aquele sentimento, pois ao primeiro corresponde um povo
ja familiarizado com ele, pela préatica exaustiva da autodominacdo; ao segundo,
porém, corresponde um povo acostumado ao desespero. ® Métodos diversos que
possuem o mesmo objetivo. De todo modo, as religides servem a homens que

ainda ndo possuem a si proprios e buscam nelas um meio para aumentar a sua

% cf. NIETZSCHE, 2004: 195: “Podemos estimar nossas forcas, mas ndo nossa forca. As
circunstancias nos ocultam e nos mostram esta — ndo! Elas as aumentam e diminuem. Deve-se
considerar a si mesmo uma grandeza variavel”.

% Cf. Ibidem: 229: “O que tém em comum todas as sensagdes de felicidade sdo duas coisas:
plenitude do sentimento e petulancia nisso, de modo que, como um peixe, sentimos nosso
elemento ao redor dele e nele pulamos™.

% Cf. Ibidem, 2004: 51: “O cristianismo tem o instinto do cagador para todos aqueles que, de
algum modo, possam ser levados ao desespero”. No aforismo subsequente, Nietzsche diferencia
bramanismo e cristianismo, consecutivamente, a partir de suas “receitas para o sentimento de
poder: primeiro para 0s que conseguem dominar-se e, por isso, ja estdo familiarizados com um
sentimento de poder; depois, para aqueles a que falta precisamente isso”.
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forca. J& aquele que “conquistou definitivamente a si, vé doravante como
privilégio prdprio castigar-se, perdoar-se, compadecer-se de si mesmo: ele ndo
precisa concedé-lo a ninguém” (NIETZSCHE, 2004: 228). Mas o direito de
conceder-se tambem satisfaz o sentimento de poder daquele que suficientemente
se possui para alcancar tal decis&o.

Nas relacbes humanas, a concessdo dos sentimentos de poder entre si
constitui a histéria natural do dever e do direito, pois “nossos deveres sdo os
direitos de outros sobre nds” (ibidem: 82). Sera por intermédio da crenca sobre a
intensidade de nosso poder que a medida do dever serd estabelecida em
proporcionalidade inversa a intensidade do poder do outro, que possui direito
sobre nosso poder, tanto mais quanto tiver colaborado para 0 aumento da nossa
forca. O direito, portanto, funda-se na crenca da possibilidade do equilibrio das
forcas, a partir da crenga no poder de “sermos capazes de prometer determinadas
coisas” (idem), de modo que a nogdo de justica seria proveniente de “um acerto
entre poderosos mais ou menos iguais” (NIETZSCHE, 1998: 11). o7

No que se refere a grupos de homens, a nac@es, a grande politica, também
“a corrente mais forte que a impele ¢ a necessidade do desenvolvimento do poder”
(NIETZSCHE, 2004: 133). Especificamente, a nocdo da grande politica se refere
aos momentos da historia em que esta “necessidade do desenvolvimento do
poder” pulula entre os diferentes setores de uma sociedade, “ndo somente nas
almas dos principes e poderosos, mas também nas camadas baixas do povo”.
Esses sdo casos onde o interesse individual almeja o sentimento de poder por
intermédio do seu sentimento de pertencimento a um grupo determinado, que se
coloca em disputa com outro. Nietzsche considera recorrente “o momento em que
a massa estd disposta a empenhar sua vida, seus bens, sua consciéncia, sua
virtude, para dar a si mesma tal fruicdo suprema e, como nagdo vitoriosa,
tiranicamente arbitraria, dominar as outras nagdes (ou acreditar-se dominante)”.

O sentimento de poder esta atrelado a diversos outros tipos de sentimento

(que talvez possamos conceber como os afetos propriamente ditos):

% No Prélogo a Genealogia da moral, Nietzsche faz referéncia a diversos aforismos de obras
anteriores, especificamente Humano, demasiado humano | e 1l e Aurora, onde o autor apresenta
“as hipoteses sobre origens a que sdo dedicadas estas dissertagdes” (1998: 10). Nao ¢ preciso
muito esforgo para se perceber como, em Aurora, por exemplo, a origem do direito ira se
relacionar com o problema fundamental para a elaboragdo da nogdo de ma-consciéncia, na
Segunda dissertacdo da Genealogia, que apresenta o problema do homem ser “um animal que
pode fazer promessas” (1998: 47).
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“esbanjadores, sacrificadores, esperancosos, confiantes, fantasiosos”. A diferenca
de perspectiva sobre o poder, em seu acimulo ou declinio, surgem os valores
atribuidos aos atos, como nefastos neste Gltimo caso, ou como virtuosos, de modo
que “um principe ambicioso ou astutamente precavido pode deslanchar uma
guerra e atribuir o seu crime a boa consciéncia do povo” (idem).

E nesse momento que Nietzsche especula sobre a origem das concepgoes
bom e mau, sendo a partir da oOtica daquele que possui 0 sentimento do poder que
é criado o valor bom, por sua vez, visto e nomeado pelos que sofrem os efeitos da
sua forca como o mau. E interessante observar como este argumento central da
Genealogia, sobre a origem da criacdo de valores (e que ira decorrer na origem da
prépria linguagem), pode ser aqui pensado explicitamente em termos politicos, em
relacdo a disputas de poder entre nacdes ou eras, caracterizadas pela presenca de
massas entusiasmadas, “que queriam escutar apenas a linguagem mais exaltada”
(idem), o que nos oferece outro angulo de reflex&o sobre o poder de criar valores,
a partir de uma forca fundada, em ultimo caso, em uma crenca, em uma analogia
fisioldgica, em um sentimento de poder coletivo.

A recorréncia da reflexdo de Nietzsche sobre esse sentimento ndo é
gratuita, no sentido em que ela se dirige a um alvo bem determinado: o
enaltecimento do desinteresse como virtude evidente na “mais diligente das
épocas — a nossa” e esta diligéncia “faz o espirito refratario a estimulos novos”
(NIETZSCHE, 2001: 71). A modernidade se apresenta como o elogio da atividade
altruista, compassiva, que venera, sobretudo, “o trabalho para a sociedade”, de
modo que o individuo venha a assumir o papel de um instrumento até deixar-se
“transformar numa fungéo do todo” (ibidem: 70).

Nietzsche aponta uma contradicdo inerente ao pressuposto do desinteresse,
pois aquele que o concebe como uma virtude certamente o pensa em relagdo ao
proveito que pode ter da acdo desinteressada do outro, pois, “pensasse ele proprio
desinteressadamente, rejeitaria essa diminuicdo de forca, esse dano sofrido em
prol dele” (ibidem: 71). Esse pensamento aponta um erro que seria inerente a
qualquer pressuposto altruista, pela impossibilidade de se poder ser altruista, na
medida em que se coloca na posic¢éo da diminuicdo do poder do outro, quando age
desinteressadamente. O que ocorre, portanto, em Gltimo caso, é um tipo de escala

de sentimentos de poder, e, por este sentimento ser necessariamente relacional e
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interessado, o altruismo é entdo considerado como uma quimera, sendo mesmo
COMO um erro.

A vontade de poder parece-nos vir a ser uma resposta irdnica a esse
pressuposto inerente & moral. ® Para isso, ha de se fazer um uso da linguagem que
nédo se deixe afetar pelo mesmo risco que corre a expectativa frustrada por uma
acdo desinteressada, origem de todo ressentimento. Ha de se ter cautela em
relacdo a seriedade com que se faz o uso das palavras. Mas por onde comecar? O
homem que quer negar seu interesse traduz aspectos fisiolégicos como um
sintoma e, ao construir uma linguagem prépria para oferecer ao mesmo tempo o
seu diagnostico e antidoto, Nietzsche partira de uma analogia fisioldgica que esta
presente como um problema desde a sua primeira publicacdo: a analogia da

vontade.

3.2. Vontade

E sabida a influéncia decisiva de Schopenhauer sobre a filosofia de
Nietzsche, sobretudo durante a sua juventude, de modo a deixar marcas
importantes no seu vocabulério e no seu estilo. Segundo Charles Andler,
Schopenhauer tera sido o verdadeiro professor do jovem fildsofo, por ter realizado
em sua filosofia a “sintese do espirito romantico e do espirito goethiano, que sera
0 ponto de partida de Nietzsche” (ANDLER, 1958: 78) ®°. Como também se sabe,

0 uso do termo vontade [Wille] consiste na maior inovacdo conceitual de

% Miiller-Lauter argui que, em Nietzsche, a moral ¢ “sempre entendida como moral do
ressentimento” (2009: 163), pois ele “utiliza o conceito de moral apenas como sinal distintivo da
valoragdo do ressentimento” (ibidem: 111). O argumento se baseia na distingdo feita por Nietzsche
entre o periodo pré-historico e o moral, este Gltimo caracterizado pela busca do autoconhecimento
do homem. A tarefa atual da filosofia seria inaugurar um periodo extramoral, pela 6tica negativa
da moral, pensada sob a 6tica do rebanho, o que significa assumir o interesse como inerente a
qualquer relacdo humana.

% Charles Andler prossegue em uma bela passagem sobre a cultura alema desde Goethe até o
romantismo: “Todo o sentido plastico adquirido pelo humanismo alemao a partir dos gregos ¢ o
sentimento romantico de mistério que ronda a natureza; a arte de analisar 0s processos do espirito
e de reduzi-los a um pequeno nimero de estruturas mentais inatas, e a arte oposta, de encontrar sob
0s habitos do pensamento a via fluida continua da alma, simbolizada pela mdsica, eis a quadrupla
conquista da cultura alemd ao fim do século XVIII. Schopenhauer a resumiu, Nietzsche a
compreendeu profundamente” (ANDLER, 1958: 78).
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Schopenhauer, que admite a sua proximidade com a nogdo de coisa-em-si
kantiana, como “a unica coisa que o mundo revela para além da representagdo”
(SCHOPENHAUER, 2005: 235), isto €, do fenémeno, na linguagem da teoria do
conhecimento de Kant. Em sua objetidade, a vontade possui diferentes graus,
compreendidos no mesmo sentido que as ideias de Platdo, como “espécies
determinadas, ou formas e propriedades originérias e imutaveis dos corpos
organicos e inorganicos, bem como das forcas naturais que se manifestam
segundo leis da natureza” (idem).

Pela diferenca de graus, as representacOes se caracterizam pela permanente
discordia entre si, pois “cada grau de objetivagdo da vontade combate com outros
por matéria, espaco e tempo” (ibidem: 211). O carater agonistico da existéncia
individual reflete, entdo, o conflito interno da propria vontade, indivisa, geradora
de multiplicidade, “que torna visivel a sua discordia interna consigo mesma”
(ibidem: 348). Essa discordia se refere, sobretudo, aos “fendmenos da vontade”
considerados como individuos, na medida em que, do ponto de vista da espécie, se
observa até mesmo uma harmonia que proporciona “a consideracao teleoldgica da
natureza” (idem).

A multiplicidade, caracterizada pelas determinacdes do principium
individuationis, compreendido como o tempo e 0 espago, Se constitui pelas
intuicbes de um sujeito, que, por sua vez também é um individuo, o que significa
que “seu conhecimento, sustentaculo condicionante do mundo inteiro como
representacdo, é no todo intermediado por um corpo” (ibidem: 156). Este corpo, a
partir de suas afeccBes, se apercebe como mais uma representacdo, sendo apenas
por meio do conhecimento imediato da sua vontade que este corpo se diferencia
dos demais objetos, pois “todo ato verdadeiro de sua vontade é simulténea e
inevitavelmente também um movimento do seu corpo” (ibidem: 157), por onde se
identifica o querer com a acdo. As representacdes terminam por serem analogias
do que se pode conceber como a objetidade da vontade individual.

Uma abordagem ampla da vontade schopenhaueriana nos oferece alguns
aspectos passiveis de aproximacgdo a vontade de poder, como veremos adiante,

pela sua discordia inerente e pelas analogias provenientes do corpo, por exemplo.

" Cf. SCHOPENHAUER, 2005: 163: “Se quisermos atribuir a0 mundo dos corpos, existente
imediatamente apenas em nossa representacdo, a maior e a mais conhecida realidade, entdo Ihe
conferiremos aquela realidade que o préprio corpo possui para cada um de nds, pois ele é para nds
o que ha de mais real”.
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Mas, em um primeiro momento da producédo nietzschiana, sera pela concepcéo de
vida que tal aproximagcao se tornaré evidente. Segundo George Simmel, Nietzsche
atribui um valor absoluto a vida, subordinando-lhe a vontade e o conhecimento,
como “meios de intensificagdo da vida”, o que significa uma diferenca
fundamental no pensamento dos dois filésofos, na medida em que “para Nietzsche
queremos porque vivemos; para Schopenhauer vivemos porque queremos”.
(SIMMEL, 2005: 96). Simmel acrescenta, contudo, que para ambos o intelecto
aparece subordinado, tanto & vida, quanto a vontade. ™*

Nietzsche parece substituir a analogia de Schopenhauer como modo de
oferecer uma solucdo ao pessimismo inevitavel a uma consideracdo da vontade
que coloca a vida como seu resultado, por onde ele concebe que “a vida, no fundo
das coisas, apesar de toda a mudanca das aparéncias fenomenais, €
indestrutivelmente poderosa e cheia de alegria” (NIETZSCHE, 1992: 55). Essa
conclusdo surge a partir da analise do nascimento da tragédia grega, passando pela
consideracdo do seu inerente consolo metafisico. O homem grego encontrou na
arte a solucdo para a sua propensao ao pessimismo, oriunda da sua profunda
percepcao da crueldade da natureza, refletida na propria civilizacdo, que o coloca
no “perigo de ansiar por uma negagdo budista do querer”. Se a vontade ¢
concebida por analogia a um processo fisiologico, a arte torna-se aqui um remédio
para a doenca que representa aquele perigo, de modo que o homem grego “¢ salvo
pela arte, e através da arte salva-se nele — a vida” (idem).

A concepcdo central de O nascimento da tragédia elege as proprias forcas
naturais como artisticas e mantém a vontade individual como alheia ao processo
de criacdo estética. O dionisiaco e o apolineo sdo assim compreendidos como
“poderes artisticos que, sem a media¢ao do artista humano, irrompem da propria
natureza” (ibidem: 32). Se a forca apolinea tem o poder de produzir imagens sem
levar em conta a individualidade do artista, a forca dionisiaca, por sua vez, por ser
eminentemente sonora, além de ndo considerar a vontade individual do artista
para a sua criagdo, é capaz de dissolver a nocdo de tempo e espago, viabilizando
uma sensacdo de unidade entre as forcas. Schopenhauer ja teria apontado a

analogia entre forga e vontade: “intento pensar cada forca da natureza como

L Cf. SIMMEL, 2005: 96: “E interessante notar que, assim como em Nietzsche o processo da vida
se apodera da vontade como de seu 6rgdo e meio, em Schopenhauer, ao contrario, a vontade
adquire aquele significado absoluto segundo o qual a vida mesma ndo é mais que uma de suas
manifestacdes, um meio de expressar a si mesma e de encontrar seu caminho”.
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vontade” (SCHOPENHAUER, 2005: 170), de modo que a relagéo recorrente aqui
entre forca e arte remete a analogia da vontade do corpo (individuo), com a
diferenca de Nietzsche relaciona-la a vida, a ponto de justifica-la como um
fendbmeno estético.

E possivel encontrar aqui alguns elementos da filosofia do jovem
Nietzsche que apontam, como um prelddio, para o problema da origem " da
moral, que ja assumird papel fundamental em Humano, demasiado humano.
Nessa obra, a vontade individual mais uma vez sera colocada de lado para a
consideragdo de um ponto de vista sobre a vida, mas desta vez assume-se 0 angulo
de uma observacdo psicoldgica, cujo exercicio continua sendo considerado uma
arte. Essa arte procura traduzir as forcas da natureza, que “ocasionalmente
produz coisas da mais elevada pertinéncia, sem té-las querido” e na medida em
que tal arte identifica-se também com a “verdadeira ciéncia, sendo a imita¢ao da
natureza em conceitos, promovera ocasionalmente, e mesmo com frequéncia,
vantagem e bem-estar para 0s homens” (NIETZSCHE, 2000: 46). A observagio
psicolégica, contudo, ndo cabe querer alcancar algo pertinente, pois isso acaba
por lhe acontecer naturalmente, na medida em que o0s seus conceitos buscam
efetivamente traduzir a natureza. A arte da observacdo ndo despreza a historia e
com ela aprende ser possivel que “mesmo das passagens mais espinhosas e
desagradaveis de nossa vida possamos colher sentencas, e assim nos sentir um
pouco melhor” (ibidem: 43), revelando assim o seu aspecto intrinsecamente
terapéutico.

A preocupacdo explicita de Nietzsche refere-se a um sintoma encontrado
na propria filosofia, que elege “uma ética falsa” a partir de uma andlise do
comportamento humano fundada dogmaticamente em um principio altruista. Os
efeitos desse pressuposto, armados pela crenga religiosa, refletem-se na cultura
em geral, inclusive nagquela que deveria deter-se a imitacdo da natureza, a ciéncia,
por onde deduzimos o motivo pelo qual a obra dedicada aos espiritos livres seja
recorrentemente associada ao seu elogio, na medida em que ela efetivamente

cumpre o papel que Ihe é cabido, ou seja, o de traduzir as forcas da natureza.

"2 Pensamos aqui, mais uma vez, o termo origem a partir da problematizacdo de Michel Foucault
em Microfisica do poder. Nesse sentido, o termo origem é pensado aqui pelo seu uso histérico, no
sentido de comeco. Cf. FOUCAULT, 2011: 16.
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O pressuposto moral ganha campo em uma época onde a seducdo da
linguagem prevalece nos circulos sociais, que estdo “habituados a oferecer toda
espécie de sacrificio ndo ao conhecimento cientifico, mas a uma espirituosa
coqueteria” (ibidem: 46). Esse conhecimento, a que Nietzsche também denomina
como historico, ndo se apresenta como alternativa determinante “para a bengao ou
para a maldicdo do bem-estar geral, quem saberia dizé-10?”, mas do seu efeito
espera-se um golpe “que cortara pela raiz a necessidade metafisica do homem”. O
pensamento tragico ainda exple, aqui, a ambiguidade da vida saudavel em sua
consequéncia “simultaneamente fecunda e horrenda” (idem).

Através de um uso metonimico da linguagem o homem acostumou-se a
atribuir valores a acdes, a ponto de conceber uma identidade entre elas no decorrer
dos acontecimentos. Resulta disso uma concepcao de vontade individual que, ao
confundir a agdo com a causa de um mal, por exemplo, confunde a causa com 0
efeito e confere responsabilidade ao agente, pelo pressuposto de que a acao resulta
de uma escolha, pois “o0 homem se torna o que ele quer ser, seu querer precede a
sua existéncia” (ibidem: 48). E justamente por essa atribuicdo precipitada de
precedéncia da natureza (enquanto forca) a vontade (enquanto analogia de um
instinto) que Nietzsche conclui que “a historia dos sentimentos morais é a histdria
de um erro, o erro da responsabilidade, que se baseia no erro do livre-arbitrio”
(idem).

Os sintomas desse erro traduzem-se pelo mal-estar na cultura moderna,
associado aos sentimentos de culpa e remorso, ao ressentimento. A histéria do
cristianismo converge ao nascimento da psicologia e Nietzsche se apresenta como
um artista da observacdo psicologica. Essa arte, na medida em que traduz a
natureza em conceitos é também uma ciéncia e, como tal, conclui que a moral
nada mais é do que a mascara que o animal humano criou para superar a Si

mesmo:

“A besta que existe em noés quer ser enganada; a moral é mentira
necesséria, para ndo sermos por ela dilacerados. Sem os erros que se
acham nas suposic¢es da moral, 0 homem teria permanecido animal. Mas
assim ele se tomou por algo mais elevado, impondo-se leis mais severas.
Por isso ele tem Odio aos estagios que ficaram mais proximos da
animalidade: de onde se pode explicar o antigo desprezo pelo escravo,
como sendo um ndo-humano, uma coisa” (ibidem: 49).
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Nietzsche ndo identifica exatamente o sentimento moral com o erro, mas
sim as suas suposicoes, isto &, tudo o que diz respeito a moral, pois € a histéria dos
sentimentos morais que erra ao dissociar a vontade dos instintos e pressupor que
haja um livre-arbitrio. O sentimento moral mesmo € visto como uma criagdo
fantéstica da humanidade, cujos tragos constituem a cultura e o proprio individuo.
Mas, a partir do momento em que se percebe uma tendéncia para cristalizar a
moral, como se a hierarquia de valores em cada cultura ndo refletisse a sua propria
medida, cabe ao observador psicoldgico interferir para apontar o que ha de
demasiado humano em qualquer conceito. Parece ser esse 0 papel que Nietzsche

espera do filésofo do futuro ™

ao designar a sua propria filosofia como um
preludio, ao debrucar-se sobre a criacdo de valores como a um poder, que, para ser
afirmado, precisa antes assumir a natureza da sua vontade, a naturalidade dos seus
instintos, ou seja, deve afirmar o corpo. E, para isso, precisa ser arte e ciéncia, ao
mesmo tempo. A tarefa da filosofia do futuro consiste, entdo, em criar novas
avaliacBes que se reconhecam como criagfes (seu carater artistico) e que se
reconhegam como atreladas ao interesse determinado por uma fisiologia
especifica (seu carater cientifico). Admitida enquanto arte e ciéncia,
simultaneamente, a filosofia operara por meio de perspectivas.

Em A gaia ciéncia, a reflexdo de Nietzsche parece ja assumir tacitamente o0s
pressupostos acima e ele se permite avancar em sua interpretacdo dos valores
modernos. E, para isso, apos ponderar sobre a multiplicidade de satdes no corpo
(e nos corpos), que torna variavel a aplicacdo de receitas para cada caso, a no¢ao
de vontade se torna entdo um problema fundamental a ser esmiucado de um modo
diferente ao como vinha sendo tratado até agora, pelo viés da liberdade da
vontade.

Assumindo claramente a interlocu¢cdo com Schopenhauer, 0 uso do termo
vontade, por Nietzsche, vem mostrando cada vez mais a complexidade de

interpretacdes que o envolvem. A diferenca do significado deste termo vai se

3 E recorrente nas obras de Nietzsche a critica a filosofia moderna basear-se em um elogio ao que
ele sugere ser a filosofia, ao seu valor efetivo. Em Schopenhauer como educador, fazendo jus ao
seu carater intempestivo, Nietzsche lamenta a falta de estima atribuida a filosofia como um
sintoma da sua degeneracdo, por ter-se ela transformado em “erudita e prudente sabedoria de
catedra” (2009: 258). Isso ¢ identificado com o fato da filosofia ndo ser mais levada em
consideragéo por nenhum “grande estadista”, o que resulta dos proprios filésofos terem se tornado
“muito pouco viris” e, justamente por isso, eles “ndo gozam mais consequentemente da menor
consideracdo junto aos homens do poder” (ibidem: 259).
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tornando cada vez maior nos dois autores. Para Deleuze, por uma via especifica
encontra-se a principal ruptura entre eles: “trata-se justamente de saber se a
vontade ¢ una ou multipla”. Por afirmar a unidade da vontade, Schopenhauer
parece reconhecer nela algo que tende a “suprimir-se na piedade, na moral e no
ascetismo” (DELEUZE, 1974: 06). Ao perceber as consequéncias deste
movimento e, mais que iSso, por reconhecer nessas consequéncias 0s sintomas
que devem ser avaliados sob a Gtica da saude, Nietzsche encontrara na crenca da
unidade da vontade um alvo a ser atacado.

No paréagrafo 127 de A gaia ciéncia, intitulado Efeito posterior da antiga
religiosidade, a crenca na obviedade da vontade é questionada em paralelo com o
problema da subjetividade. O senso comum atribui a vontade de alguém a
causalidade necessaria para que ocorra um ato, o que acontece porque “por
periodos enormes 0 homem acreditou somente em pessoas (e ndo em matérias,
forgas, coisas, etc.)”, habituando-se & analogia da intencdo humana ao agir para
generalizar a causa e o efeito, que esconde a premissa de que “onde ha atuacao,
houve vontade” (NIETZSCHE, 2001: 149). Se Schopenhauer julgou ser a vontade
aquilo que é imediatamente conhecido, Nietzsche aponta para 0 que esta
concepgdo possui de automatizada, como um “mecanismo tdo bem treinado que
quase escapa ao olhar do observador” (idem), e oferece entdo as suas proprias
perspectivas sobre o termo, relacionando-o a aspectos fisiolégicos que sdo
elucidados e associados entre si apenas pelos seres capazes da abstracdo
conceitual, apenas pelos seres inteligentes:

Em oposicdo a Schopenhauer ofereco as seguintes teses. Primeira: para
gue surja a vontade, é necessaria antes uma ideia de prazer e desprazer.
Segunda: o fato de um estimulo veemente ser sentido como prazer ou
desprazer esta ligado ao intelecto interpretante, que, é certo, em geral
trabalha nisso de modo inconsciente para nés; e 0 mesmo estimulo pode
ser interpretado como prazer ou desprazer. Terceira: apenas nos seres
inteligentes h& prazer, desprazer e vontade; a imensa maioria dos
organismos ndo tem nada disso (ibidem: 150).

Essas teses de Nietzsche se baseiam no prazer e no desprazer ndo
exatamente como afetos, mas como ideias que cumprem o papel de condicbes de

possibilidade para que se pense a vontade. A referéncia fisioldgica revela a estima
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atribuida ao corpo para se formular o conceito, contudo, a ironia inerente a estas
teses consiste na avaliagdo de um estimulo partir de um intelecto interessado que
o interpreta. Ora, este proprio intelecto ndo é sendo um produto da linguagem para
satisfazer ao habito da busca pela causalidade a que Nietzsche havia se referido
em algumas linhas anteriores nesse mesmo aforismo. A diferenca é que aqui o
jogo da linguagem se exp0e em uma construgdo que serve ao mesmo tempo de
tese e parddia para o problema do surgimento da vontade, que esta longe de ser
um problema meramente fisioldgico, queremos dizer, efetivamente fisioldgico.
Problema eminentemente linguistico, ele se equipara aos termos prazer e
desprazer na medida em que estes também significam interpretacGes que foram
generalizadas ou preconceitos que foram exagerados. O surgimento da vontade
como um problema é que esta aqui em jogo e ndo a busca por uma explicacédo ou
uma descri¢do causal, como estariamos tentados a enxergar. O que héa de risivel na
linguagem vai se tornando cada vez mais incorporado ao texto nietzschiano, a
partir do uso de artificios cada vez mais sutis.

Patrick Wotling, que relaciona a filosofia de Nietzsche a uma nova
concepgdo de linguagem, aponta que o fildsofo, ao rejeitar o dualismo ontolégico,
conclui que “ha completa equivaléncia entre os termos realidade e aparéncia”, de
modo que o seu texto interpreta a realidade e suas diversas avaliacdes, mas dela
“nao busca extrair um novo fundamento” (WOTLING, 2013: 83). Nesse sentido,
0 aspecto irreverente da linguagem parece servir-lhe de método para dialogar com
as diferentes perspectivas, propondo percursos interpretativos tdo fluidos quanto
os empecilhos gramaticais o permitirem. Ao fazer uso da nogao de ‘realidade’, por
exemplo, Nietzsche ja teria “esvaziado o termo de suas conotacdes filosoficas
classicas”, o que parece significar, como é recorrente em seu vocabulario, que ele

% ¢C

ndo se refere a ‘realidade’ “para evocar a esséncia daquilo que €, nem daquilo que
se esconde por tras das aparéncias; pelo contrario, ele o faz para designar aquilo
cujo carater ¢ ser imediatamente apreensivel e movente” (idem).

Em Além do bem e do mal, logo no seu primeiro capitulo, Dos
preconceitos dos fildsofos, o aforismo 09 reintroduz o problema da vontade
atrelado, mais uma vez, a uma critica a Schopenhauer e ao problema da
causalidade. Mas ha uma diferenca profunda em relacdo ao modo como o
problema é tratado em A gaia ciéncia: Nietzsche utiliza uma linguagem ainda

mais sutil e agora se permite nomear a vontade como um afeto. Vejamos o seu


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1111965/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1111965/CA

82

percurso: “em todo querer existe, primeiro, uma pluralidade de sensagdes [...] que
entra em jogo por uma espécie de habito tdo logo queremos” (NIETZSCHE,
2005: 22-23). Com o estatuto de uma receita, a vontade pressupde, alem da
sensagdo, outro ingrediente fundamental: “também o pensar: em todo ato da
vontade hd um pensamento que comanda — e ndo se creia que € possivel separar
tal pensamento do querer” (ibidem: 23). Este termo complicado que é a vontade
ndo se resume, contudo, a um “complexo de sentir e pensar”. E nesse ponto que
Nietzsche parece dar um salto em seu método expositivo, pois ele ja ndo precisa
mais evidenciar ao seu leitor o que ha de perigoso em se estipular uma hipotese a
partir do uso de uma nova linguagem, que busca ultrapassar as fronteiras do valor
gramatical para oferecer uma interpretacdo a base de analogias sem um
fundamento, pois estamos tratando de termos linguisticos como se fossem
estimulos fisioldgicos. Alids, é bom lembrar, caracteristica exclusiva de seres
inteligentes, os criadores de abstracdes conceituais. Mas ja estamos agora
preparados para rirmos de n6s mesmos. Nao precisamos mais ter vergonha de
brincar com as palavras, 0 que decorre de assumirmos que nelas se exprime

também a nossa crueldade. Um afeto...:

13

. a vontade ndo ¢ apenas um complexo de sentir e pensar, mas
sobretudo um afeto: aquele afeto do comando. O que é chamado “livre-
arbitrio” é, essencialmente, o afeto de superioridade em relacdo aquele
que tem de obedecer: “eu sou livre, ele tem de obedecer” — essa
consciéncia se esconde em toda vontade, e assim também aquele
retesamento da atencdo, o olhar direto que fixa exclusivamente uma
coisa, a incondicional valoragdo que diz “issO e apenas iSso € necessario
agora”, a certeza interior de que havera obediéncia, e o que mais for
proprio da condigdo de quem ordena” (idem).

Considerar a vontade como um afeto pressupde situa-la em relacdo ao
corpo, ou até mesmo como algo que esta no corpo. Algo que nesse caso nao se
resume a uma sensacdo ou a um pensamento, e nem mesmo ao complexo que
pode significar a interlocucdo entre ambos. Especificamente, o afeto do comando
€ uma construgdo linguistica que situa no corpo um tipo de inconsciente que se
esconde entre uma sensagao e um pensamento, podendo significar, por exemplo, 0

que ha de pré-historico no corpo, ou 0 seu processo de formacdo no desenrolar
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das geragOes. Nesse movimento, a vontade livre consiste em nada mais do que a
crenga da superioridade de um afeto sobre outro que visa “um aumento da
sensagao de poder que todo €xito acarreta” (ibidem: 24).

O argumento de Nietzsche conduz finalmente para a associacdo entre
livre-arbitrio e estado de prazer, pois o “livre-arbitrio € a expressao para o
multiforme estado de prazer do querente, que ordena e a0 mesmo tempo se
identifica com o executor da ordem”, nomeando “as sensagdes de prazer dos
instrumentos executivos bem-sucedidos” como “as subvontades ou sub-almas —
pOiS NOSSO corpo é apenas uma estrutura social de muitas almas”. A crenca na
superioridade que constitui o afeto de comando € o resultado da reunido no corpo
daquelas sensacgodes de prazer oriundas de execucdes bem sucedidas, aliadas “a sua
sensacgdo de prazer como aquele que ordena”. Mas a vertigem desse aforismo nao
termina na descri¢cdo do complexo de movimentos fisiol6gicos que constituem o
que a linguagem resume como vontade. Esse procedimento tem um alvo claro:
alertar aos filésofos sobre o perigo de “situar o querer em si no ambito da moral —
moral, entenda-se, como a teoria das relacdes de dominacdo sob as quais se
origina o fenomeno vida” (idem). Isso parece condizer com o pressuposto de uma
linguagem analdgica que serve a interesses especificos. O seu valor consiste em
servir de instrumento para a construcdo de uma nova avaliacao.

Queremos salientar que, caso ndo levemos em conta o valor inerente a
concepcao de linguagem de Nietzsche, correremos o risco de atribuir tamanha
seriedade as suas palavras, a ponto de obscurecer as sutilezas contidas no seu
texto. Isso ndo significa dizer que ndo haja seriedade no pensamento de Nietzsche,
mas sim que ha um jogo inesgotavel entre a seriedade e a jocosidade, que ndo se
deixa fisgar por um fundamento estatico. Mas, se a auséncia de um fundamento
para a linguagem nos impele a assumir que nela tratamos de crencas, Patrick
Wotling lembra que “isso ndao quer dizer que todas as crencas sejam equivalentes”
(WOTLING, 2013: 97). E por isso tendemos a localizar uma hierarquia no
pensamento de Nietzsche, que recorrentemente privilegia a crenga no corpo, por
exemplo, caracterizado pela analogia das relagdes de dominagdo da vida, pois “na
vida real ha apenas vontades fortes ¢ fracas” (NIETZSCHE, 2005: 26), ou seja,
afetos que dominam e que obedecem, e ndo afetos livres ou ndo livres, tendo em
vista que nocgBes como causa e efeito devam ser consideradas apenas como

“ficcdes convencionais para fins de designagdo, de entendimento, ndo de
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explicagdo” (idem). Se a vontade é um afeto, o efeito de uma pluralidade de
sensacdes e dela “cada poder tira, a cada instante, suas ultimas consequéncias”
(ibidem: 27), cabe, entdo, a nova linguagem filosofica a criacdo de uma nova
avaliacdo, que leve em conta, sobretudo, o valor da criacdo, sob o ponto de vista

da superacéo e ndo do fundamento.

3.3. Vontade de poder

N&o é pouca a polémica em torno da vontade de poder e nos propomos
aqui a apontar apenas um esboco da discusséo que a envolve. Para isso, Wolfgang
Muiller-Lauter nos oferece um grande auxilio, em A doutrina da vontade de poder
em Nietzsche, no que concerne aos seus principais desdobramentos filésofos, em
quase um século de existéncia desta nocdo. Estes desdobramentos nos colocam de
frente ao problema da consideracdo e interpretacdo dos Fragmentos pdstumos de
Nietzsche.

Como sabemos, em 1906 foi publicada uma selecdo de 1.067 aforismos, a
partir das anotacGes pessoais de Nietzsche, sob o titulo de A vontade de poder. A
publicacao deste livro “causou efeito, do qual se afirmou que ele apresentava a
obra filoséfica principal de Nietzsche” (MULLER-LAUTER, 1997: 58). Por um
lado, Mdller-Lauter considera ser “vedado falar em uma tal obra principal de
Nietzsche”, por outro, ele ¢ contrario a “deixar de lado, como meros péstumos, os
aforismos e fragmentos” (idem) que compdem o livro A vontade de poder. Nesse
ponto especifico ele se aproxima de Martin Heidegger, que, por sua vez, afirma
que “Nietzsche quase nao falou sobre a vontade de poder nos escritos publicados
por ele mesmo”, no seu entender, porque ele “queria salvaguardar pelo maior
tempo possivel esse elemento maximamente interno da verdade por ele
reconhecida do ente enquanto tal” (HEIDEGGER, 2007: 201). Este pressuposto
termina por impelir Heidegger a voltar a sua hermenéutica prioritariamente ao
conjunto de aforismos de Nietzsche selecionados e publicados postumamente.
Vale lembrar que isso ocorre em um periodo anterior a disponibilizacdo de uma

edicéo critica das obras de Nietzsche, como a que surge na década de 50 com Karl
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Schlechta, ™ e a mais recente de Giorgio Colli e Mazzino Montinari, na década de
60. ™

Miller-Lauter, para quem “Nietzsche se escondia como o mais escondido
de todos os ocultos” (1997: 58), concordando com Heidegger sobre esse ponto
especifico, faz uso de uma passagem de Além do bem e do mal, onde Nietzsche
“até escreve que nao amamos mais nosso conhecimento, tdo logo o
comunicamos” (idem), como argumento para algum enaltecimento dos
fragmentos postumos frente as suas publicacdes. ® Muller-Lauter considera a esse
respeito, enfim, que “aquilo que Nietzsche reteve adquire peso particular a partir
de tais declaragdes” e “desse modo, ha boas razdes para a concep¢do de Martin
Heidegger” (ibidem: 59). Muller-Lauter termina por trazer-nos uma passagem do
Nietzsche, de Heidegger, que afirma: “O que Nietzsche mesmo publicou durante o
tempo de sua atividade criadora pertence apenas ao primeiro plano. A filosofia
propriamente dita de Nietzsche é deixada pra trds como uma obra péstuma, ndo
publicada” (HEIDEGGER, 2010: 10-11).

Na medida em que também nos for permitido especular sobre as intencdes
de Nietzsche em relacdo aos seus textos, cremos ser razoavel supor que,
primeiramente, a filosofia de Nietzsche que ndo foi destinada a publicagdo por ele
préprio resulta de uma escolha ponderada pelo autor, uma vez que este teve a
oportunidade de reavaliar a sua obra, a qual tanto se referiu com apreco, em uma
autobiografia filos6fica, como sabemos, em Ecce homo. A partir disso propomos,
seguindo a interpretacdo das obras publicadas ou destinadas a publicacdo em vida,
que ele tenha evitado levar ao publico os escritos que pesassem por demasiada
seriedade, a ponto de perderem a graca, de aproximarem-se da fronteira da

explicacdo. Isto também pode significar: os textos que corressem o0 risco de

™ Karl Schlechta, além de considerar que os textos postumos de Nietzsche ndo oferecem um
pensamento central novo, aponta para aquilo que se perde em analisar o seu pensamento sem levar
em conta o seu desenvolvimento: “O que Nietzsche tinha a dizer antes que a loucura se apoderasse
dele ele disse inteligentemente. Colocar violentamente em evidéncia esses escritos pdstumos me
parece perigoso na medida em que eles apagam as sutilezas do seu percurso reflexivo”
(SCHLECHTA, 1960: 14).

> Cf. MARTON, 1990: 26 e 230.

’® Marco Antonio Casanova, em nota, salienta que Heidegger, no entanto, ndo deixa de recorrer as
publicagdes de Nietzsche em sua pesquisa: “Essa ¢ uma caracteristica da interpretagdo
heideggeriana de Nietzsche: um acento nos fragmentos postumos. No entanto, um tal acento nao
implica na desconsideragdo dos escritos nietzschianos publicados pelo filésofo em vida. Como
teremos a oportunidade de ver por estes dois volumes de prelecdo, Heidegger sempre mescla
analises de passagens da obra publicada com interpretacdes de certos fragmentos péstumo de
Nietzsche” (nota 5, HEIDEGGER, 2010: 11).
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apresentarem-se como categdricos, que ndo valorizassem por si s6 a
multiplicidade de perspectivas possiveis ou que ndo levassem em conta a
reavaliacdo do valor da linguagem.

As primeiras linhas do Prélogo do Crepusculo dos idolos (datado em 30
de setembro de 1888, portanto no final de sua vida produtiva) sugerem a
dificuldade enfrentada para manter-se afastado do perigo fisioldgico que pode
significar o excesso de seriedade, na medida em que “manter a jovialidade em
meio a um trabalho sombrio e sobremaneira responsavel ndo é facanha pequena:
e, no entanto, o que seria mais necessario do que jovialidade?”. Para isso,
Nietzsche parece ter percebido a necessidade de fazer uso de um método um tanto
quanto fisioterapico, que pode significar abster-se de incorporar a sua obra tudo
que fosse grave demais, ja que “uma tarefa assim, um tal destino, compele a sair
ao sol a todo instante e sacudir de si uma seriedade pesada, que se tornou pesada
em demasia” (NIETZSCHE, 2006: 07). Este peso talvez possa também ser
interpretado como qualquer aproximacdo do seu texto a uma conotacdo
metafisica, por ndo se levar em conta a sua concepcéao de linguagem, o valor que
atribui a linguagem. Como alternativa ao peso da seriedade, acreditamos ser
possivel interpretar a linguagem de Nietzsche sob a 6tica da jovialidade, por onde
encontramos no termo parodia a expressao de qualquer interpretacdo que afirme
essa Otica jovial.

No prélogo acrescentado a Gaia ciéncia em 1886, Nietzsche é explicito ao
propor uma nova via interpretativa para os seus textos, de um modo geral, e
especificamente ao seu Zaratustra. O andncio do inicio de uma tragédia, que
intitulara o aforismo 342, Incipit tragoedia (A tragédia comeca) encerrava a
primeira edicdo de A gaia ciéncia e antecipava o Prélogo de Zaratustra, com uma
transcricdo quase idéntica de sua primeira parte. *’ Anos mais tarde, no prélogo
em questao, Nietzsche se esfor¢a para apontar o aspecto jovial desse livro “escrito
na linguagem do vento que dissolve a neve” (NIETZSCHE, 2001: 09),
“perigosamente inofensivo” (ibidem: 10) e pede cautela para a recepgdo do que
fora outrora anunciado como a propedéutica de uma tragédia: “alguma coisa
sobremaneira ruim e maldosa se anuncia: incipit parodia, nao ha duvida...”
(idem).

T Cf. NIETZSCHE, 2001: 328.
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No contexto da reflexdo sobre o que pode significar para a obra de um
filésofo a saude ou a doenga, A gaia ciéncia é concebida, a partir do seu Prefacio
inserido em 1886, como um “divertimento apds demorada privagdo ¢ impoténcia,
o jubilo da for¢a que retorna” (ibidem: 09) e que culmina em “um pouco de tolice,
desenvoltura, gaia ciéncia” (ibidem: 10). Vendo a si proprio como um
ressuscitado que “precisa dar vazao a sua malicia”, Nietzsche entdo pergunta, na
terceira pessoa: “quem sabe que vitima ele ndo estd procurando, que monstruoso
tema de parodia 0 estimulara em breve?” (idem).

As consideraces em questdo nos levam a pensar a filosofia de Nietzsche
como um contraponto a toda espécie de dogmatismo, “pois hd zombadores que
afirmam que ele caiu” (NIETZSCHE, 2005: 07), o que culmina em se fazer frente
ao bem em si, a seriedade moral, esta vitima de qualquer parodia.
Especificamente, a salde do corpo parece ser escolhida por Nietzsche como
funcdo para o desenvolvimento de qualquer enredo e é nesse sentido que
procuramos nos debrucar aqui sobre a Vontade de poder.

A expressdo Wille zur Macht aparece publicada pela primeira vez em
1883, na primeira parte de Assim falou Zaratustra, especificamente no discurso

Das mil metas e uma sé meta '8

“Muitos paises viu Zaratustra e muitos povos: assim descobriu o bem e o
mal de muitos povos: Zaratustra ndo achou maior poder na terra do que
bem e mal.

Nenhum povo poderia viver sem antes avaliar; mas, querendo se manter,
ndo pode avaliar como seu vizinho.

Muito do que esse povo considerava bom, outro considerava infamia e
escarnio: eis o que achei. Muito achei que aqui era denominado mau, e ali
era coberto de honras cor de plrpura.

Jamais um vizinho compreendeu o outro: sempre sua alma se admirou da
loucura e da maldade do vizinho.

Uma tabua de valores se acha suspensa sobre cada povo. Olha, é a tabua
de suas superacOes; olha, é a voz de sua vontade de poder”
(NIETZSCHE, 2011: 57).

’® Em nota a sua tradugdo de Assim falou Zaratustra, Paulo César de Souza explica a opcao pela
edigdo de Colli e Montinari, “na qual “uma” é grafada com inicial maiuscula, enfatizando que se
trata de uma s6 meta, além das mil que ja houve” (nota 33, NIETZSCHE, 2011: 320).
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O discurso que, em seu decurso, ira se referir a humanidade como uma
meta, & parte das mil metas que significam também mil povos e suas diferencas,
relaciona aqui o conjunto de valores ao conjunto de superacdes de cada povo.
Valor enquanto superacdo constitui a voz da vontade de poder, isto é, como ela se
apresenta sob a Gtica das culturas, como ela se faz ouvir. Esta é, portanto, a sua
primeira imagem, sua primeira metafora: a vontade de poder fala por meio da
superacdo da hierarquia de valores.

O poder de avaliar é indissociavel da existéncia de um povo, esta é a sua
precondigdo. Contudo, a diferenca se estabelece entre avaliar por intermédio de
pressupostos dados (avaliar como seu vizinho) ou de superé-los por meio do poder
de criar valores. No primeiro caso um povo vive, mas apenas no segundo caso um
povo se mantém. Manter-se significa aqui superar-se e isso s6 acontece quando se
afirma o poder criador. A vontade de poder se faz ouvir, entdo, para além da
seriedade do valor, ela se apresenta como um tipo de principio (como parddia de
um principio) * permanente de superacdo dos valores e parece ser nesse sentido
que Nietzsche ira distinguir as mil metas dos diferentes povos de uma meta da
humanidade. Criar uma meta para a humanidade requer que se assuma a
superacdo como meta, o que também envolve a necessidade da destruicdo dos
valores de um povo e de uma cultura, como um tipo de pressuposto. &

Assim, a voz da vontade de poder traz consigo a ironia inerente ao carater
ambivalente do valor visto sob a oOtica da humanidade. O poder do valor, “maior
poder na terra”, consiste no poder de superar 0S valores e nos parece claro que
Nietzsche busca antes apresentar uma caracteristica inerente as diferencas
culturais e afirma-la em nome da salde, do que apresentar um principio, calcado
na falibilidade da linguagem, que se pretenda um valor absoluto. Para um povo: a
superacao € “o que faz com que domine, venga e brilhe, para horror e inveja de
seu vizinho: isso julga elevado, o primeiro de tudo, a medida, o sentido das

coisas” (idem). A vontade de poder, arriscamos, se apresenta em um primeiro

" Nietzsche parece parodiar, sobretudo, o principio aristotélico que elege como seu o método
analitico, a saber, o de “analisar outras coisas compostas até que ndo possam mais ser
subdivididas” (ARISTOTELES, 2000: 144).

80 Esclarecemos que consideramos a diferenca entre povo e cultura, respectivamente, como a de
um grupo de pessoas e 0s seus habitos e valores comuns. A diferenca também se da a partir da
mudanca das geracBes, por onde a cultura se apresenta como um processo de transformacéo nos
habitos e valores de um povo.
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momento como parddia de todo principio e, especificamente, do principio da
compaix&o como principio moral.

A segunda aparicdo da vontade de poder consta no discurso Da superacao
de si mesmo. Mas ao darmos um passo atras, no discurso precedente, O canto dos
sepulcros, Zaratustra lamenta a juventude perdida, aludida como “a fala de uma
gaia sabedoria” (NIETZSCHE, 2011: 106), mas exalta a sua vontade como “algo
invulneravel que explode rochedos” (ibidem: 107). A vontade € capaz de destruir
sepulcros e “apenas onde ha sepulcros ha ressurreigdes” (ibidem: 108). A vontade
é, portanto, avaliada como termo referente ao aspecto negativo da criacdo, como a
sua outra face, pelo seu carater destruidor.

Ja em Da superacdo de si mesmo, Zaratustra dirige-se aos “mais sabios
entre todos” e concebe a vontade desses sabios como “vontade de tornar pensavel
tudo o que existe”. O pensamento aparece aqui como modo de se colocar tudo o
que existe em fungdo daquele que pensa, pois “tudo deve se adequar e se dobrar a
vos”, “esta é a vossa vontade, 6 mais sabio de todos, uma vontade de poder; e
também quando falais de bem e mal e das valora¢es” (idem).

O pensamento encontra-se, portanto, a servico da vontade, enquanto
destruidor de perspectivas, mas a vertigem desse movimento discursivo conduzira
a ambiguidade inerente a todo processo destrutivo, que € concomitante a uma
criacdo. A vontade agora esta identificada como vontade de poder e aponta para o
que ha de criador em toda destruicdo e o que ha de servil em todo ordenar:
“Quereis ainda criar o mundo ante o qual podeis ajoelhar-vos: é a vossa derradeira
esperanca e embriaguez” (idem). Ora, desde O nascimento da tragédia a vontade
individual ja era desconsiderada em relacdo ao ato criador. A vontade ndo basta a
criacdo. Mas a vontade de poder se confunde com préprio movimento criador da
vida, do que vive, “inexausta, geradora vontade de vida”. Nesse sentido, a vontade
é apresentada em sua ambiguidade e a vontade de poder expde ao ridiculo a teoria

8

do livre-arbitrio, ® pois “tudo que vive obedece”, aparecendo neste segundo

movimento como parddia a propria vida:

81 Em Além do bem e do mal, o aforismo 18 enaltece a sutileza e o sentimento de forca como
aspectos contidos em toda refutacéo a teoria do livre-arbitrio. Esse tema é, portanto, mais uma
vitima da filosofia maliciosa de Nietzsche: “Nédo é certamente o atrativo menor de uma teoria o
fato de ela ser refutavel: justamente com isso ela atrai mentes mais sutis. Parece que a teoria cem
vezes refutada do livre-arbitrio deve sua persisténcia a esse atrativo apenas: sempre aparece
alguém que se sente forte o bastante para refuta-la” (2005: 22).
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“Mas, onde encontrei seres vivos, ouvi também falar de obediéncia.
Tudo o que vive obedece.

E esta foi a segunda coisa: recebe ordens aquele que ndo sabe obedecer a
si préprio. Tal é a maneira do que vive.

Mas esta foi a terceira coisa que ouvi: que dar ordens € mais dificil que
obedecer. E ndo apenas porque o que ordena carrega o fardo de todos 0s
que obedecem e esse fardo pode facilmente esmagé-lo: —

Em toda ordem vi experimento e risco; ao dar ordens, o vivente sempre
arrisca a si mesmo” (ibidem: 109).

A vontade de poder € apresentada, no decorrer do discurso em questao,
como finalidade de toda valoracgdo e os valores sdo 0s meios pelos quais 0s mais
sdbios colocam a existéncia em funcéo da sua vontade. Mas a vontade de poder
serve de parddia tanto a ordem social, quanto a ordem do corpo perante si mesmo,
perante a sua vontade, pois “também quando da ordens a si mesmo: também ai
tem de pagar por ordenar” (idem). E assim segue a saga de tudo o que ordena,
pois também ha de obedecer, assim como tudo o que obedece quer fazer parte da
ordem que lhe é respectiva. Nesse processo, a vida se apresenta como um
movimento de incessante superacdo, que também significa um movimento de
incessante violéncia.

Mas seria, entdo, avaliada como tragica a existéncia? Talvez seja neste
ponto que Nietzsche pega cautela, pois “uma violéncia mais forte cresce de
vossos valores” (ibidem: 111) e vejam: vos podeis criar novos valores. Tragédia e
comédia também dependem de uma avaliacdo. Se a vontade é eminentemente
destruidora, apenas ela é capaz de libertar a jovialidade do sepulcro da seriedade,
pois para criar novos valores tem-se de “ser primeiramente um destruidor e
despedacar valores” (idem).

Queremos esclarecer que nem de longe buscamos aqui solucionar a
ambiguidade inerente ao texto de Nietzsche. Esforcamo-nos apenas em apontar
que, ao situarmo-nos na oOtica da criagdo de valores, privilegiamos o que ha de
malicioso no seu pensamento, que também significa o que ha de convalescente,
pois a sua filosofia parece surgir como um modo de afirmacdo da saude. Com
ISS0, como interpretar o exercicio de se reavaliar a vida sendo como um tipo de
jovialidade? Como avaliar o esforco para fazer uso de uma linguagem
previamente concebida como criacdo metaférica, como arte mesma, para se

resignificar o sentido dela prépria, sendo como uma parddia? Se a vida, como
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sugere Eugen Fink em A filosofia de Nietzsche, ¢ “ela propria a construtora,
organizadora que fixa formas para seguidamente as destruir” (FINK, 1988: 19),
ndo poderia ser a propria vida concebida como uma parddia da morte e a
linguagem — como parodia da vida?

A filosofia de Nietzsche parece identificar em alguns aspectos
psicologicos especificos os sintomas de uma concepcao de vida que privilegia a
seriedade. A tristeza e 0 cansaco séo termos que definem o estado que Zaratustra
se encontra apos ouvir as palavras de um adivinho: “ficamos cansados demais
para morrer; ainda estamos acordados e prosseguimos vivendo — em sepulcros!”
(NIETZSCHE, 2011: 128). A seriedade da linguagem contamina 0 corpo e
Zaratustra passa trés dias sem paz, sem comida, bebida e sem fala, até adormecer.
Ao acordar, a interpretacao do seu sonho pelo “discipulo que ele mais amava”
conclui: “Tua propria vida nos d& interpretacdo desse sonho, 6 Zaratustra. Ndo és
tu mesmo o vento de estridentes zunidos, que escancara os portdes das cidadelas
da morte?” (ibidem: 129). A vida de Zaratustra parodia a morte ao abrir os portoes
da seriedade e o seu proprio corpo identifica-se a um tamulo “repleto de coloridas
maldades e angelicais caretas da vida” (ibidem: 130). H4 um poder criador no riso
e, “advogado da vida”, “como mil gargalhadas de criangas chega Zaratustra a
todas as cadmaras mortuarias” (idem). O sonho de Zaratustra contém o remédio a
seriedade da linguagem do adivinho, mas apenas a interpretagao do “discipulo que
ele mais amava” o conduz para a perspectiva que privilegia o riso, de modo que o
seu apetite retorna e Zaratustra ordena por uma boa refeicao.

A parddia, em Nietzsche, assume o papel de um pedido de cautela em
relacdo ao valor dos valores, em relacdo a uma seriedade que resulta de se assumir
apenas uma perspectiva possivel diante da propria linguagem. A vontade, para
Schopenhauer (mas também caberia aqui o sujeito, para Descartes), concebida
como aquilo que nos € “mais imediatamente conhecido”, assume, em Nietzsche, o
papel de pluralidade de sensagdes “que somente como palavra constitui uma
unidade” (NIETZSCHE, 2005: 22). O pensamento nao esta dissociado do querer
e é pela proeminéncia de um afeto, o “afeto do comando”, como ja o vimos, que
se concebe a nocdo de livre-arbitrio: “eu sou livre, ele tem de obedecer” (ibidem:
23).

Em Além do bem e do mal, a ambiguidade outrora exposta no Zaratustra é

mantida em relacdo a conjungdo entre mando e obediéncia, inerente ao que se
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chama de livre-arbitrio. Agora, Nietzsche introduz o elemento mais caricato que
resulta desta dualidade: o “sintético conceito de eu”, de onde decorre a crenga de
que “o querer basta para agir” (idem). Ao concluir a identidade entre vontade e
acao, a sensacdo de éxito invade aquele que guer, que “goza de um aumento da
sensagdo de poder que todo éxito acarreta” (ibidem: 24). O livre-arbitrio, portanto,
se apresenta como uma mera confusdo do corpo que, primeiramente ao julgar-se
como unidade, identifica-se em todo caso com aquele que ordena, usufruindo
assim de prazer: “o efeito sou eu” (idem).

A preocupagcdo central de Nietzsche, ou seja, a sua vitima, € o0 uso corrente
da nocdo de livre-arbitrio, pelos filésofos, para justificar algum problema moral.
A vontade de poder € um modo de desviar da atribuicdo de responsabilidade aos
atos humanos, relacionando-os a uma perspectiva comum: a da dominacdo. Desse
modo, a moral passa a significar “a teoria das relagdes de dominagéo sob as quais
se origina o fendmeno vida” (idem). Mas esta mesma dominacao, se for pensada
como causa para as acOes, devera ser levada em conta previamente pelo valor
ficticio da linguagem, sobretudo a linguagem dos conceitos. Longe de buscar uma
explicagdo para as coisas, o objetivo da linguagem ¢é convencional, “para fins de
designacdo, de entendimento”, pois “somos nds apenas que criamos as causas’ e,
nesse sentido, pensar a vontade como livre ou cativa ndo se diferencia de uma
mitologia, uma vez que “na vida real ha apenas vontades fortes e fracas” (ibidem:
26).

A vontade de poder se torna, para Nietzsche, um viés interpretativo que se
impoe frente a todo uso explicativo da linguagem, por onde o poder é colocado
como base para o delineamento de um ponto de vista. A sua “maldade de por o
dedo sobre artes de interpretagdo ruins” (idem) também o conduz aos fisicos e
suas leis da natureza. Supondo que ambas as conclusdes deles concordassem com
a sua, em termos de calculos, por exemplo, Nietzsche sugere que o curso natural
destoe de tudo o que possamos conceber como leis e aponta para 0 caminho
inverso, pois justamente pela auséncia de leis é que “cada poder tira, a cada
instante, suas ultimas consequéncias” (ibidem: 27). Contudo, a diferenca desse
movimento interpretativo consiste nele proprio antever a sua proposta como
meramente elucidativa, como uma maldade frente a algo que se encontra em uma

zona de conforto, como zombaria a um uso de linguagem que se refere a verdade
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das coisas: “Acontecendo de também isto ser apenas interpretacio — € VOCES se
apressardo em objetar isso, ndo? — bem, tanto melhor!” (idem).

A parddia ¢ apenas “uma subcategoria do humor” (GILMAR, 2001: 22).
Nietzsche sugere que o humor filoséfico seja preferivel frente a qualquer martirio
imposto pelo pensamento, como o da indignacdo moral, por exemplo. 3 O humor
filosofico permite rir de toda construcdo, o que inclui “a melhor ciéncia”, que em
busca de uma explica¢do verdadeira, nos imponha um mundo “artificial,
fabricado, falsificado e de como, involuntariamente ou néo, ela ama o erro, porque
viva, ama a vida” (NIETZSCHE, 2005: 29).

Mas o sacrificio pela verdade dissimula, sob o anincio de uma tragédia,
“apenas uma comédia satirica” (ibidem: 31), que se revela ao final de toda
filosofia. O que ira diferenciar o cinico do indignado é apenas a honestidade e a
jovialidade daquele sobre este ponto especifico ¢ “o amante do conhecimento
deve escutar de maneira fina e diligente, deve ser todo ouvidos, em toda parte
onde se falar sem indigna¢do” (ibidem: 32).

No contexto do capitulo de Além do bem e do mal dedicado aos Espiritos
livres, o indignado ¢ apresentado em oposi¢do ao “satiro sorridente e satisfeito”,
sendo considerado superior a este apenas em sentido moral. Contudo, é requerida
a “boa vontade de se ter alguma sutileza na interpretagdo” (idem), pois 0 mais
importante ndo serd uma rigida compreensdo do texto, tendo em vista que aos
leitores (isto é, aos bons amigos), pode-se oferecer “uma margem onde possam
dar livre curso a incompreensao: — assim temos ainda do que rir” (ibidem: 33).

A possibilidade do riso se apresenta como um aspecto preferivel ao
estabelecimento de um critério inteligivel para a explicacdo de um texto, via que
pode servir de auxilio para interpretar a superioridade do homem indignado frente
ao satiro apenas em sentido moral, pois “em qualquer outro sentido ele € o caso
mais comum, mais irrelevante, menos instrutivo” (ibidem: 32). Indignacédo e
seriedade sdo aspectos comuns a moralidade. Por outro lado, afirmacéo e parddia

constituem a vontade de poder.

82 Cf. NIETZSCHE, 2005: 30: “Esses proscritos da sociedade esses homens longamente
perseguidos, tristemente acuados, — e também os reclusos a forga, os Spinozas e Giordano Brunos
— acabam sempre se transformando, ainda que sob a mascarada mais espiritual, e também sem que
eles mesmos saibam, em refinados vingativos e envenenadores (que se traga a luz o fundamento da
ética e da teologia de Spinoza!) — sem falar da estupidez da indignacdo moral, que ¢, num
fil6sofo, o sinal infalivel de que o humor filos6fico o abandonou”.
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3.4. Hipo6tese como parddia

No aforismo 28 de Além do bem e do mal, Nietzsche faz uso do sentido
musical de alguns termos para referir-se a dificuldade de se traduzir, para o
alemao, autores como Aristofanes e Petronio, por exemplo. % Para os alemaes, “o
bufdo e o satiro lhe sdo estranhos” (ibidem: 33), o que decorre de um estilo
caracterizado pela gravidade e prolixidade, segundo ele. O principal contraponto
apresentado é o exemplo de Maquiavel, “que consegue expor o assunto mais sério
num indomavel alegrissimo” (idem). A filosofia de Nietzsche parece buscar
transpor uma barreira pressupostamente inerente ao seu préoprio idioma, sobretudo
quando comparado a outros, mas, além disso, também parece assumir o que ha de
intransponivel na linguagem mesma. O bom humor e “a maliciosa percepgao
artistica” de Maquiavel sugerem o valor e a dificuldade desse modo de se filosofar
em alemdo, mas também apontam para o aspecto artistico (criador) que envolve a
linguagem.

A linguagem traduz uma hierarquia entre perspectivas e, logo, traz consigo
avaliagOes e valores relativos: “existem alturas da alma, de onde mesmo a tragédia
deixa de ser tragica” (ibidem: 35). Um tipo superior de homem pode se divertir
COM o que causa terror a outro, o que para um ‘“serve de alimento ou de balsamo”
para outro pode ser veneno. E pela “arte da nuance” que o homem aprende a “por
alguma arte nos sentimentos e, melhor ainda, a arriscar na tentativa do artificial:
como fazem os veros artistas da vida” (idem).

Ao assumir que os valores sdo relativos a tipos de homem, uma meta
parece ser Obvia para Nietzsche: “a superagdo da moral”, uma vez que nos ja
“teriamos alcangado a necessidade de novamente nos decidirmos quanto a uma
inversdo e um deslocamento basico dos valores” (ibidem: 37). Mas a que tipos de
homens se refere aquele nds? Quais sdo o0s seus valores? As suas virtudes?
Compreendido como a “auto-superagao da moral”, Nietzsche considera o “longo e

secreto lavor que ficou reservado para as mais finas e honestas, e também mais

8 Ainda no aforismo 28, Nietzsche se refere a Aristofanes como um “espirito transfigurador e
complementar, em razdo do qual se perdoa toda a Grécia por haver existido”. Ja Petronio tem “os
pés de vento, o sopro e o alento, o escarnio liberador de um vento que faz tudo saudéavel”
(NIETZSCHE, 2005: 34).
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maliciosas consciéncias de hoje” (idem). Aos espiritos livres e filosofos do futuro
¢ atribuido “o dever da desconfianca, do olhar obliquo e malicioso a partir de
abismos de suspeita” (ibidem: 38). Essa suspeita deve dirigir-se ao proprio
pensamento, mas principalmente a crenca de que o engano seja algo ruim.

Chamamos a atencdo para este ponto especifico por estarmos situados no
momento do texto nietzschiano que antecede a apresentacdo da Vontade de poder
como hipotese. Aqui, Nietzsche faz questdo de lembrar: “ndo passa de um
preconceito moral que a verdade tenha mais valor que a aparéncia” (ibidem: 39).
Apos exaltar o aspecto perspectivistico como base fundamental a vida e perguntar
sobre a possibilidade de vivermos uma fic¢ao, ele continua: “Nao é permitido usar
de alguma ironia em relacdo ao sujeito, como em relacdo ao predicado e objeto? O
filésofo ndo poderia se erguer acima da credulidade na gramética?” (idem). E nds
acrescentamos: nao se poderia, entdo, “fazer a tentativa de hipoteticamente ver a
causalidade da vontade como a tUnica” (ibidem: 40) — por ironia? Isso nao
significa dizer que tal tentativa seja gratuita, mas apenas sugerir uma possibilidade
de sentido a partir de uma perspectiva determinada, nesse caso, o do contraste
entre uma proposta interpretativa que se apresenta sob os mesmos moldes daquela
a que se propde a superar, 0 que pode ser concebido, a partir do que trouxemos
acima, como um modo menos pesado de se fazer filosofia, nesse sentido, pela
consumacado de uma avaliacdo a partir da parodia de uma hipétese, fazendo jus,
assim, a proposta de se valorizar a criacdo de perspectivas.

O aforismo 36, de Além do bem e do mal, parte do pressuposto de que
“nada seja dado como real, exceto nosso mundo de desejos e paixdes” e concebe a
realidade a partir dos “nossos impulsos — pois pensar € apenas a relagdo desses
impulsos entre si” (ibidem: 39). Na sequéncia, Nietzsche dard um salto dos
impulsos a0 mundo material, como se aqueles bastassem para a compreensao
deste, supondo que ele fosse “da mesma ordem de realidade que tém nossos afetos
— como uma forma mais primitiva do mundo dos afetos” (ibidem: 40). O
encadeamento reflexivo de Nietzsche se dirige a unidade comum a tudo o que
vive, “como uma espéecie de vida instintiva, em que todas as funcbes organicas
[...] se acham sinteticamente ligadas umas as outras” (idem).

O aforismo que inicia com a pergunta sobre a licitude de se fazer essa
tentativa de compreender o mundo material a partir dos nossos impulsos, em

4

poucas linhas responde que “ndo ¢ apenas licito fazer essa tentativa, ¢ algo
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imposto pela consciéncia do método”. Esse método (que em muito nos recorda
Leibniz, ao atribuir a Deus o método de criar 0 mais complexo a partir do mais
simples) consiste em “ndo admitir varias espécies de causalidade enquanto nio se
leva ao limite extremo (até ao absurdo — diria mesmo) a tentativa de se contentar
com uma s6” (idem) e esta seria a “moral do método”.

A parte final do aforismo introduz o termo vontade, compreendendo-o0 no
sentido de causalidade, como uma crencga, ¢ aponta para a “necessidade” de “fazer
a tentativa de hipoteticamente ver a causalidade da vontade como a tnica”. A
hipotese subsequente ¢ a de que “todo acontecer mecénico, na medida em que
nele age uma forga, ¢ justamente for¢ca de vontade, efeito da vontade”. A tese da
vontade de poder depende, finalmente, da hipGtese de que 0s nossos impulsos
derivam de uma “forma basica da vontade”, de modo que se possa “definir toda
forca atuante, inequivocamente, como vontade de poder” (idem).

N&o buscamos sugerir, aqui, que ndo haja seriedade nesse encadeamento
argumentativo de Nietzsche. Ao contrario! E justamente pela seriedade com que
ele apresenta, como um conjunto, a hipdtese para a tese da vontade de poder que
acreditamos que se possa desconfiar dela. Para isso, nos baseamos em todas as
consideracdes ja apresentadas sobre o valor da linguagem, além da sequéncia de
aforismos precedente. Ora, se ndo passa de um preconceito moral que a verdade
tenha mais valor que a aparéncia, o que significa afirmar que “o mundo visto de
dentro, o mundo definido e designado conforme o seu carater inteligivel” seja
“justamente vontade de poder e nada mais” (idem)? O aforismo seguinte, em tom

esfingico, antecipa o questionamento dos leitores, 0s seus bons amigos:

““Como? Isto ndo significa, falando de modo popular: Deus esta refutado,
mas o Diabo ndo?’ Pelo contrario! Pelo contrario, meus amigos! E, com
os diabos, quem os obriga a falar de modo popular?” (ibidem: 41).

As hipdteses de Nietzsche se apresentam como se fossem mascaras que
encobrem algo profundo, uma vez que “as coisas mais profundas tém mesmo 6dio
a imagem e ao simile” (ibidem: 42). O espirito livre é aquele que reavalia todas as

suas hiplteses e coloca novas mascaras provisorias em seu lugar. Nietzsche
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oferece uma citagdo de Stendhal como uma contribuicdo para a imagem do
espirito livre: “Para ser bom fil6sofo é preciso ser seco, claro, sem ilusdo. Um
banqueiro que fez fortuna tem parte do carater necessario para fazer descobertas
em filosofia, ou seja, para ver claro naquilo que ¢” (idem). 3 A méscara é um tipo
de autopreservacdo sugerida aquele que voa, para “ndo se prender ao seu proprio
desligamento”. Assim n3o nos prendemos as nossas “proprias virtudes e nos
tornamos, enquanto todo, vitimas de uma nossa particularidade” (ibidem: 43).

De algum modo, a tarefa de Nietzsche consiste em prenunciar e promover
a chegada dos filésofos do futuro, mas como se ja estivessem presentes, como
espiritos livres. Sua principal caracteristica ¢ “querer continuar sendo enigmas em
algum ponto”. Nio lhes agrada o consenso sobre uma verdade, um juizo. N&o lhes
interessa o que ¢ comum, pois “o que pode ser comum sempre terd pouco valor”
(ibidem: 44). A vontade de poder parece apontar, portanto, para um tipo de
filosofia que assume a precariedade da linguagem dogmatica e aposta na
periculosidade de levar ao extremo a sua “for¢a de invencao e dissimulagdo (seu
“espirito”)” (ibidem: 45). E o contraste com a modernidade, com os valores
modernos, que a torna mais valiosa, pois a vida passa a ser avaliada agora sob o
angulo deste contraste:

“Nos, os avessos, que abrimos os olhos e a consciéncia para a questdo de
onde e de que modo, até hoje, a planta “homem” cresceu mais
vigorosamente as alturas, acreditamos que isSO sempre ocorreu nas
condicdes opostas, que para isso a periculosidade da sua situagdo tinha de
crescer até o extremo, sua forca de invencdo e dissimulagdo (seu
“espirito”) tinha de converter-se, sob prolongada presséo e coercdo, em
algo fino e temerério, sua vontade de vida tinha de ser exacerbada até se
tornar absoluta vontade de poder — acreditamos que dureza, violéncia,
escraviddo, perigo nas ruas e no coragdo, ocultamento, estoicismo, arte da
tentacdo e diabolismo de toda espécie, tudo o que ha de mau, terrivel,
tiranico, tudo o que ha de animal de rapina e de serpente no homem serve
tdo bem a elevacao da espécie homem quanto o seu contrario” (idem).

O aspecto parddico da hipOtese da Vontade de poder é também um

experimento de Nietzsche, ao se permitir fazer uso de um método moderno por

8 Em nota, Paulo César de Souza nos diz que “a citagdo de Stendhal foi encontrada por Nietzsche
nas Notes e souvenirs, de Prosper Mérimée, em Stendhal, Correspondence inédite, Paris, 1855”
(2005: 211).
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exceléncia para impor criticas a modernidade. Seu empenho ndo é comparado a
uma virtude, ao contrario, 0s espiritos livres sdo caracterizados como ““curiosos ao
ponto do vicio, investigadores a ponto de serem cruéis, com dedos impetuosos
para o intangivel” (ibidem: 46). ® A tentativa de Nietzsche sacrifica a Vontade de
poder em nome da tresvaloracdo de todos os valores, como se sacrificasse 0
préprio Zaratustra, ao expor ao método a sua revelagdo. Algumas péginas a frente,
ao referir-se a uma “escala na crueldade religiosa”, Nietzsche faz uma genealogia
do sacrificio religioso, desde os sacrificios humanos ao deus, passando pelo
sacrificio dos instintos humanos até o ponto de se “sacrificar Deus ao nada — esse
paradoxal mistério da crueldade derradeira ficou reservado para a geragao que
surge agora: todos nds ja sabemos alguma coisa disso” (ibidem: 54). Expor a
revelacdo de Zaratustra ao método e apresenta-la como hipdtese, parece significar
o sacrificio parddico usado como resposta ao niilismo, como artificio extremo da
afirmacéo.

Apresentada como uma “férmula”, Além do bem e do mal significa a
perspectiva que leva em conta o contraste de avaliagdes que servem ““a elevagao
da espécie homem” (NIETZSCHE, op. cit.). Nesse sentido, a tentativa da vontade
de poder faz frente aos valores morais proeminentes na modernidade e, apenas
para “tornar clara” a sua ironia frente a eles, precisa finalmente transfigurar-se em
hipdtese. Com isso, percebemos em Nietzsche a consumacéo de uma reavaliacéo
dos valores, na medida em que ele simultaneamente os revolve e os reinterpreta,

afirmando assim a criagcdo de uma avaliacdo a partir de um novo ponto de vista.

% No aforismo seguinte, a ironia de Nietzsche se torna explicita em relacéo a sua curiosidade e sua
capacidade de usar mascaras em seu texto. No capitulo intitulado A natureza religiosa, ele conclui
assim o seu primeiro texto: “Mas uma curiosidade como a minha continua sendo o mais agradavel
dos vicios — perddo! Quis dizer que o amor a verdade é recompensado no Céu e até mesmo na
Terra” (2005: 47).
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4. A criacao de valores

4.1. Os ideais ascéticos

ApOs percorrermos as concepgdes de arte e linguagem nos diferentes
momentos produtivos de Nietzsche e, a partir disso, nos lancarmos a interpretacao
da vontade de poder como resposta a seriedade moral, em um exemplo da sua
apreciacao valorativa a criacdo e a afirmacdo, é chegada a hora de encararmos o
nosso objetivo especifico e verificarmos se é possivel apontar um esboco de uma
hierarquia valorativa inerente ao conjunto das obras publicadas de Nietzsche ou,
ao menos, identificar algumas valoracdes proeminentes. Para isso, partiremos de
algumas nogdes centrais a0 Seu pensamento e procuraremos evidenciar
aproximag0es e afastamentos entre as suas obras.

A Terceira dissertacdo da Genealogia da moral é dedicada ao tema que,
por exceléncia, elege como virtude fundamental a seriedade: a criacdo dos ideais
ascéticos, estes instrumentos de imposicdo de forca, caracteristicos do homem
contemplativo, o que inclui os filésofos, sacerdotes e, a quem o texto priorizara
em suas primeiras paginas, os artistas.

Em mais uma de suas recorrentes alusdes a Richard Wagner, Nietzsche
ndo perde a oportunidade de utiliz&-lo como modelo para apontar os efeitos de tais
ideais na obra de arte e responder ironicamente a questdo: “o que significam entdo
ideais ascéticos” para um artista, do seguinte modo: “nada absolutamente!... Ou
tantas coisas, que resultam em nada!” (NIETZSCHE, 1998: 91). A ultima obra de
Wagner, Parsifal, € trazida entdo como um exemplo de homenagem rendida a
castidade, homenagem de um artista no percurso final de sua vida e em oposicéo a
sensualidade caracteristica de sua obra. Este movimento seguira o caminho do
amplo pressuposto de Nietzsche em relacdo a vontade humana, pois 0 homem, em
altimo caso, “preferira ainda o nada, a nada querer” (ibidem: 88).

Compreendendo a possibilidade da oposicdo entre castidade e

sensualidade como um equilibrio do corpo e ndo necessariamente como a sua
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negacdo, Nietzsche ird propor uma via interpretativa para o ato final da vida de
Wagner a partir da seguinte questéo:

“... este Parsifal foi a sério? Pois seriamos tentados a supor e mesmo
desejar o contrario — que o Parsifal de Wagner tenha sido brincadeira,
como que epilogo e drama satirico, com o qual o tragico Wagner quis
despedir-se de nds, de si mesmo, sobretudo da tragédia, de um modo
para ele apropriado e dele digno, ou seja, com um excesso da mais
elevada parddia do tragico mesmo, de toda a horrivel seriedade e
desolacéo terrena de outrora, da mais crua forma da antinatureza do ideal
ascético, enfim, superada. Isto, como disse, teria sido propriamente digno
de um grande tragico: o qual como todo artista, somente entdo chega ao
cume de sua grandeza, ao ver a si mesmo e a sua arte como abaixo de si —
ao rir de si mesmo” (ibidem: 89).

A passagem acima sera revelada como uma ironia na sequéncia do texto,
pois Nietzsche ird aludir aos escritos de Wagner deste mesmo periodo como
retornos aos ideais cristaos, sobretudo, e chegara até a desejar que a despedida de
Wagner tivesse ocorrido de modo “menos enganador, menos schopenhaueriano,
menos niilista” (ibidem: 91). Mas o que nos parece claro na passagem acima ¢ a
maneira como o riso € enaltecido frente a seriedade do ideal ascético, a ponto de
nos perguntarmos se o problema desse ideal ndo consistiria justamente nele fazer
parte de um tipo de seriedade, talvez o tipo por exceléncia, na medida em que um
mesmo conteudo viria a ter, obviamente, carater diverso caso a sua forma fosse
eminentemente parodica.

Mas a referéncia de Nietzsche aos artistas, na figura de Wagner, serve-nos
também de indicio para outra diferenga valorativa, pois os artistas “sempre foram
os criados de quarto de uma religido, uma filosofia, uma moral” (ibidem: 92).
Neste caso, é por intermédio da autoridade da filosofia de Schopenhauer (sua
filosofia da mdsica, especificamente), pelo valor superlativo que este filésofo
atribui a masica em relagdo as outras artes, que Richard Wagner pode tornar-se
“um oraculo, um sacerdote, mais que um sacerdote, uma espécie de porta-voz do
“em-si” das coisas, um telefone do além” (ibidem: 93).

A concepcédo schopenhaueriana de arte, de um modo geral criada a luz de
Kant, atrela a contemplacdo estética a castidade, pois para ele tal contemplacdo

“age precisamente contra o interesse sexual” (ibidem: 94). Nietzsche ird ainda


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1111965/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1111965/CA

101

contrapor esta concepcao a de Kant, aludindo a um erro de Schopenhauer, por ele
ndo perceber que a sua teoria afirma um interesse inerente & contemplacéo
estética, no seu caso, o de “livrar-se de uma tortura” (ibidem: 95). Mas o caso ¢
que a sua filosofia da arte rende homenagem a castidade e o que nos interessa €
evidenciar, no que tange ao problema dos ideais ascéticos, a que interesses servem
tais ideais.

Nietzsche, neste momento, ja constroi 0 seu pensamento a partir da ética
da vontade de poder e, apesar desta Otica apresentar-se sob um complexo de
perspectivas, é possivel identificd-la na afirmagdo de que “todo animal, portanto
também a besta fil6sofo, busca instintivamente um optimum de condigbes
favoraveis em que possa expandir inteiramente a sua for¢a”. E Essa expansao
tende a “alcangar o seu maximo de sentimento de poder” (ibidem: 96).
Compreendida como o caminho para “a mais poderosa atividade”, que nao
distingue felicidade de infelicidade, a vontade de poder aparece implicitamente
como caracteristica comum, e nesse caso especificamente, a todo animal. Dando
um salto da atividade para a independéncia, Nietzsche ird concluir que o ideal
ascético é um meio recorrentemente utilizado pelos filésofos para afirmar a si
mesmos, como um terreno propicio para fundar o seu pensamento, conforme ja
dissemos, servindo-lhes como instrumento de imposicéao de forca.

Tomando por referéncia “as vidas dos grandes espiritos fecundos e
inventivos” (ibidem: 98), Nietzsche retoma o problema do livre-arbitrio sob a
Otica da virtude. O proprio ideal ascético ndo é considerado o resultado de uma
escolha, mas sim a consequéncia de uma espiritualidade dominante que se imp6s
como instinto dominante. A pobreza, nesse caso, € apenas resultado da
necessidade de independéncia. A humildade traduz um esquecimento natural de
si. A castidade é reserva de energia para a criacdo. Tudo isso, ao invés de ocorrer
por virtude, se da “porque o seu senhor supremo assim exige, prudente e
inexoravelmente: ele tem em conta uma coisa, e apenas para ela junta e acumula
tempo, energia amor, interesse” (ibidem: 100). Este senhor supremo € outro nome
para o instinto dominante que transfigura a sensualidade em estado estético, por
exemplo. Mas se ndo cabe aqui atribuir & virtude a criacdo do ideal ascetico,
tampouco caberia atribui-la ao vicio.

A filosofia de Nietzsche néo se apresenta, aqui, como um olhar de juiz que

busca réus para a crise da modernidade, aproximando-se mais do médico que
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identifica nos sintomas evidéncias que sugerem por si s6 0s remédios ou a receita
para que se evite o contagio propriamente dito. A valorizacdo evidente do instinto
frente a vontade revela uma avaliacdo que nao julga a atividade e, em ultimo caso,
ird apontar os efeitos de uma determinada atividade sob uma mascara especifica.
Este procedimento utilizard personagens tanto quanto mais propicios estes lhe
parecem para encenar as suas parodias, ou seja, quanto mais seriamente eles se lhe
apresentarem.

A filosofia mesma aparece como protagonista a partir de “um exame
historico sério” e, em sua relagdo com o ideal ascético, “pode-se dizer que apenas
nas andadeiras desse ideal a filosofia aprendeu a dar os seus primeiros passinhos
sobre a terra”. O nascimento da filosofia também é avaliado sob a oética da
vontade de poder e Nietzsche associa o ideal ascético ao modo como a filosofia
primeiramente busca se impor, “ainda tdo desajeitada, de carinha tdo aborrecida,
tdo pronta a cair e ficar deitada sobre o ventre, essa coisinha timida e mimosa de
pernas tortas” (ibidem: 102). A ironia de Nietzsche aponta aqui para 0 movimento
de inversdo de valores inerentes ao processo historico, pois “todas as coisas boas
foram um dia coisas ruins” (ibidem: 103) e parte do exemplo dos filésofos, que se
afirmaram primordialmente a partir do valor contemplativo (frente ao guerreiro,
por exemplo) e se apoiaram no ideal ascético “para alcancar temor e reveréncia
diante de si mesmos” (ibidem: 104).

A mudanga de perspectiva frente a um valor especifico, contudo, encontra
a primeira resisténcia naquele que o reavalia. E nesse sentido que “os mais antigos
filésofos” partiram do ideal ascético, na medida em que eles mesmos precisaram
representar o tipo do sacerdote para aceitarem em si proprios o impulso
contemplativo. Walter Kaufmann alude a esse movimento geneal6gico como um
modo de Nietzsche apontar “que toda conquista humana verdadeiramente valiosa,
como a arte, a religido e a filosofia, envolveu o ascetismo e assim o0 homem teve a
necessidade de dirigir a crueldade para si mesmo e sofrer” (KAUFMANN, 1974:
245). Os antigos fildsofos partiram do ideal ascético pela necessidade de voltar-se
contra si mesmos, “porque dentro de si encontravam todos os juizos de valor
voltado contra eles” (NIETZSCHE, 1998: 104). Isso pressupfe uma certa
crueldade, mas esta crueldade esta associada a um valor que Nietzsche considera

“mais fundamental”: o ideal ascético representa a seriedade.
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A seriedade do ideal ascético € tida como concomitante ao valor que se
atribui a vida, como a sua negac¢do em prol de outra existéncia, por onde prevalece
o poder em se criar o valor associado ao “prazer de infligir dor”. O ideal ascético ¢
entdo considerado um tipo de ressentimento que ndo toma como alvo de sua
ambicao de dominio “algo da vida, mas a vida mesma, de suas condigdes maiores,
mais profundas e fundamentais; aqui se faz a tentativa de usar a forga para
estancar a fonte da for¢a” (ibidem: 107). Pela seriedade moral, a vida ¢ avaliada
sob a oOtica do erro e os homens sob a culpa eminente de renderem-se as suas
ilusdes fisiologicas. Mas isto significa que este modo especifico de avaliar a vida,
esta ambicdo especifica de assenhorear-se da vida, € apenas uma perspectiva
possivel e uma filosofia que se proponha a ser simultaneamente avaliadora e
perspectiva se permitird enxergar nessa seriedade tdo profunda “uma grande
disciplina e preparagdo do intelecto para a sua futura objetividade” (ibidem: 108),
ao analisa-la psicologicamente.

Mas o perspectivismo de Nietzsche ndo € ocasional. O seu movimento
argumentativo, de um modo geral, tende a associar a perspectiva com o interesse,
de modo que ao apresentar um ponto de vista determinado ele esta
simultaneamente indo de encontro “a uma perigosa fabula conceitual que
estabelece um puro sujeito do conhecimento, isento de vontade, alheio a dor e ao
tempo” (ibidem: 109). Tendo isso claro, ele se permitira uma mudanca de angulo
sobre o ideal ascético, e concluird, sob a oOtica fisiologica, que “o ideal ascético
nasce do instinto de cura e protecdo de uma vida que degenera” (idem). A
afirmacdo dos acasos também ja lhe € pressuposta. Se a condicdo do homem
domesticado é doentia isso ndo significa que a doenca seja um erro ou sequer a
propria domesticagdo, pois “o ideal ascético ¢ um artificio para a preservagdo da
vida” (ibidem: 110). O que ha de ser trazido a tona no sacerdote do ideal ascético
€ 0 seu aspecto criador e a funcdo da sua criacdo, que transfigura o valor da
existéncia sob a Otica do doente. Nietzsche enxerga esse movimento restaurador
como resultado natural de uma vida que degenera e que responde a sua
degeneragdo com algum remedio.

A afirmagao da “normalidade” da doencga, ndo obstante, servira de terreno
limpo para que Nietzsche erga os seus préprios valores, pois é justamente a partir
da constata¢do do fato da generalizagdo da doenga que “tanto mais deveriam ser

reverenciados 0s casos raros de pujancas da alma e do corpo, os acasos felizes do
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homem, tanto mais deveriam ser os bem logrados protegidos do ar ruim” (ibidem:
111). A partir da afirmacgdo da doenca é que a salde deve ser afirmada e o perigo
que se apresenta nao € sendo o do contagio da doenga. Os seus sintomas consistem
no nojo e na compaixao pelo homem; a sua consequéncia: o niilismo. Nietzsche

nos expde, portanto, o seu critério e o seu método profilatico:

“... ndo poderia haver erro maior e mais fatal do que os felizes, os bem
logrados, o0s poderosos de corpo e alma comecarem a duvidar assim do
seu direito a felicidade. Fora com esse mundo ao avesso! Fora com esse
debilitamento do sentimento! Que os doentes ndo tornem os sadios
doentes — isso seria 0 debilitamento — deveria ser o ponto de vista
supremo na Terra” (ibidem: 114).

O que interessa na preservacdao dos sadios diz respeito a propria
humanidade. Cabera a eles a tarefa de elevar o tipo homem, pois “eles somente
sdo os fiadores do futuro, eles somente estdo comprometidos com o futuro do
homem” (idem). Nietzsche entende os sadios ndo apenas como os fortes, pois
nesse sentido os sacerdotes ascéticos também precisam sé-lo e, contudo, também
sdo doentes. Mas a “sua vontade tem de ser forte a ponto de poder organizar os
instintos da vida ainda resistentes” (Muller-Lauter, 2009: 131). O sacerdote, “na
luta contra a depresséo, esforca-se por formar o rebanho” (idem). Os sadios sdo
comparados a animais de rapina, como se possuissem uma tendéncia natural,
ingénua, a apropriacdo, enquanto os sacerdotes precisam forjar a sua ferocidade e
representa-la com a méaxima seriedade.

Muller-Lauter ird arguir que esse movimento representativo do sacerdote
ascético ¢ o que torna possivel a condenacdo do mundo efetivo, “na medida em
gue a vontade decadente de poténcia forja uma outra realidade a partir da qual
pode resultar sua condenagao” (ibidem: 137). Compreendendo a vontade de nada
(caracteristica do ideal ascético) também como vontade de poder, ele a examina
como uma “contravontade”, ja que “os fracos ndo negam, pois, visando a negacao
enquanto tal. Querem pela negagdo triunfar sobre os fortes e domina-los” (idem).
Para isso, ele pressupde que Nietzsche “parte de uma multiplicidade de vontades

de poténcia que estdo em luta entre si e formam partidos. Nessa luta, ha
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vencedores e vencidos (ibidem: 134)”. Nesse sentido, a forca e a fraqueza da
“vontade” referem-se, respectivamente, aos vencedores e vencidos.

A forca do sacerdote ascético consiste no seu poder de contaminacdo da
seriedade, se pudermos resumi-lo em uma palavra. O nojo e a compaixao seriam o
seu desdobramento. Entendemos que essa seriedade constitua a negacao
propriamente dita, em contraposi¢cdo a uma espontaneidade jovial caracteristica
dos sadios. Sob a Otica da seriedade, o sofrimento se transmuta em nojo ou em
compaixao, o que Nietzsche entende como a sua mudanca de direcdo, que por ser
fisiologica, se compreende a partir da interpretacdo da intensidade de um afeto,
culminando no sentimento de culpa pelo sofrimento, como um tipo de
entorpecimento. Esse movimento seria um meio para “tornar os doentes
inofensivos até certo ponto, para fazer os incuraveis se destruirem por si mesmos”
(NIETZSCHE, 1998: 118). O ideal ascético seria, portanto, um artificio de
entorpecimento da dor, de origem fisiologica, por meio de uma mudanca de
direcdo interpretativa que culmina em um afeto momentaneamente preponderante,
“no qual aquele mais perigoso dos explosivos, o ressentimento, é continuamente
acumulado” (ibidem: 116).

O critério de Nietzsche para diferenciar sdos de doentes, 0 que também se
expressa na oposicdo entre fortes e fracos, se apresentara recorrentemente de
modo mais claro sob a perspectiva fisioldgica, seja pela metafora da digestdo, pois
“um forte e bem logrado digere suas vivéncias (feitos e malfeitos incluidos) como
suas refeicdes, mesmo quando tem de engolir duros bocados” (ibidem: 119), ou

como a causa efetiva de uma doenca fisica:

“Alguém deve ser culpado de que eu esteja mal — esta maneira de
raciocinar é comum a todos os doentes, tanto mais quanto lhes for
desconhecida a verdadeira causa do seu mal-estar, a fisiologica (— ela
pode encontrar-se, digamos, numa enfermidade do nervus sympathicus,
numa anormal secrecdo de bilis, numa pobreza de sulfato e fosfato de
potéssio no sangue, em estados de tensdo do baixo-ventre que impedem a
circulacdo do sangue, ou ainda numa degenaragdo dos ovarios, etc.) Os
sofredores séo todos horrivelmente dispostos e inventivos, em matéria de
pretextos para seus afetos dolorosos” (ibidem: 117).

A genealogia do sofrimento aponta para 0 corpo, que expressa 0 sintoma

de uma doencga. Nesse sentido, a origem do ideal ascético € associada a uma
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interpretacdo especifica do sofrimento que Nietzsche denomina como psicologico-
moral e que se impde as massas “por falta de saber fisiologico” (ibidem: 120)
destas. O diagnodstico subsequente de um “cansaco da vida” é oriundo da
constatacdo do uso de um medicamento analogo a uma anestesia, pois ao ideal
ascético cabe o efeito de um “sono profundo”: “para os sofredores e
profundamente desgracados € licito enxergar nisso 0 bem supremo, o valor entre
os valores” (ibidem: 123).

Por ter como alvo principal de suas reflexdes o seu préprio tempo, que
recorrentemente denomina como modernidade, Nietzsche perceberad no elogio ao
trabalho outro tipo de ideal ascético: o da “atividade maquinal”. Basicamente,
enxerga aqui os mesmos artificios anestésicos dos outros tipos, que permitem e
sugerem associagdes entre si, como a “pequena alegria” e a ‘“organizacio
gregaria”. Todos esses tipos sdo caracterizados por “algum excesso de
sentimento” (ibidem: 126) e a este excesso Nietzsche associa o sentimento moral,
considerado como uma falsificacdo, justamente por significar uma idealizacdo do
sentimento, por afastad-lo do corpo. Na medida em que isso consiste em uma
desvalorizacdo do corpo vivo e assume um aspecto normativo, este sentimento
moral culmina em um valor. Os valores morais seriam, portanto, valores que
culminam em uma falsificacdo ainda mais sutil do aspecto fisiol6gico constituinte,
em ultimo caso, daquilo que vive.

Essa falsificacdo fisiolégica é compreendida no sentido de uma
dulcificagéo dos instintos, fruto de uma desonestidade dos que se concebem como
bons, pois “esses homens bons — estdo todos moralizados até a medula e quanto a

honestidade &°

arruinados e estragados por toda eternidade: qual deles ainda
toleraria uma verdade sobre o homem!” (ibidem: 127). A honestidade é
apresentada como antagdnica a prudéncia, pois os valores modernos se
confundem com valores morais e por isso se prioriza a desonestidade em relacao
ao proprio corpo: “que homem prudente escreveria hoje uma palavra honesta

sobre si?” (idem).

8 paulo César de Souza traduz o termo aqui por honestidade, mas em alguns momentos opta por
retiddo, como, por exemplo, no aforismo 456 de Aurora: “a retiddo [Redlichkeit] ndo aparece
nem entre as virtudes socraticas, nem entre as cristds” (2004: 235). Em sua traducdo do artigo As
virtudes na critica de Nietzsche a uma moral da virtude, de Paul Van Tongeren, Jorge Luiz

Viesenteiner opta por probidade.
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Para Roberto Machado, é possivel afirmar que a preocupacédo de Nietzsche
com a desvalorizacdo do corpo, desde a antiguidade, é constante do comego ao
fim da sua producdo filoséfica: “é assim que O nascimento da tragédia denuncia a
criagdo socratica da razdo, ou o dominio dos instintos l6gicos sobre os instintos
artisticos” (MACHADO, 1999: 93). Anos mais tarde, em Crepusculo dos idolos,
Nietzsche mantém o seu empenho e “se insurge contra a equacdo socratica razao
= virtude = felicidade [...] opondo-lhe a relacdo mais fundamental caracteristica de
uma civilizagdo tragica, dionisiaca: felicidade = instinto” (ibidem: 93-94).
Identificamos nesse percurso um diagnostico a partir do qual Nietzsche ira
produzir diferentes interpretacGes, mas esse mesmo diagnéstico nos conduz a uma
avaliacdo proeminente no pensamento nietzschiano: a de que “a histéria da
civilizacdo tem sido a histéria da debilitacdo progressiva dos instintos
fundamentais” (ibidem: 93).

Essa debilitacdo dos instintos se compreende como uma debilitacdo da
vida em prol de um valor atribuido a algo que s6 existe como ficcdo da
linguagem, como algo que esta além da vida e que, portanto, nega a vida, uma vez
que “a grande mentira da imortalidade pessoal destréi toda razao, toda natureza do
instinto — tudo de benéfico, promovedor da vida, garantidor de futuro nos instintos
passa a despertar suspeita” (NIETZSCHE, 2007: 50). E justamente nessa
atribuicdo de valor ao que esta além da vida (ao nada) que Nietzsche identifica o
sintoma do niilismo, o que decorre de um pressuposto em relacdo ao valor da
prépria linguagem, em paralelo ao valor concedido a criacao.

Em um primeiro momento € possivel ter a impressao de que, ao enaltecer a
criacdo, Nietzsche seria conduzido a ter que atribuir um valor equivalente as
ficcOes da linguagem que venham a formar perspectivas novas, a partir de uma
analise histdrica, pois por si sé o ato criador seria digno de estar no topo de uma
hierarquia de valores. Esse problema se torna claro, por exemplo, na Terceira
dissertacdo da Genealogia da moral, onde o ideal ascético é avaliado como algo
que “nasce do instinto de cura e protecio de uma vida que degenera”
(NIETZSCHE, 1998: 109), “como um artificio para a preservacdo da vida”
(ibidem: 110). O sacerdote ascético, “este aparente inimigo da vida, este negador
— ele exatamente esta entre as grandes poténcias conservadoras e afirmadoras da

vida” (idem).
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O caso do ideal ascético nos mostra que a desvalorizacdo das ficgdes da
linguagem revela uma preocupacdo prevalecente em relagdo a um momento
especifico da historia: a modernidade. A criacdo dos valores é tarefa do presente,
em consonancia com o0s seus desdobramentos futuros. O que Nietzsche ira
diagnosticar confere ao valor que a ficcdo constituiu em seu desdobramento
historico. O valor do ato criador, portanto, se distingue do valor do que foi criado.
O ato criador afirma o instinto, ainda que dele venha a decorrer a sua negacao.
Nesse sentido, a ficcdo da linguagem afirmou a vida e, concomitantemente,
promoveu a sua negacao, o que ocorre “quando se coloca o centro de gravidade da
vida ndo na vida, mas no além” (NIETZSCHE, 2007: 50).

Nietzsche identifica o ideal ascético como a degeneracdo da saude e do
gosto de sua época, sobretudo, por um aspecto que lhe parece fundamental: o ideal
ascetico nega a multiplicidade das perspectivas ao impor uma perspectiva, “ele
ndo admite qualquer outra interpretacdo”, “ele rejeita, renega, afirma, confirma
somente a partir da sua interpretagdo” (NIETZSCHE, 1998: 135). E pelo
enrijecimento de uma perspectiva valorativa que os sintomas comecam a se
mostrar mais graves. A proposta de Nietzsche de uma reavaliagdo do valor dos
valores parece consistir no sentido oposto dessa rigidez, apresentando-se como um
tipo de critério (talvez até mesmo como uma parddia ao critério), onde o
movimento valorativo, 0 ato de avaliar, é pressuposto como preferivel ao valor
mesmo.

A rigidez de que falamos também aparece sob o nome de fé, presente
inclusive onde menos se esperava encontra-la: na ciéncia moderna. 8 A fé da
ciéncia consiste na crenca dela encontrar-se oposta ao idealismo. Os homens da
ciéncia sdo também “idealistas do conhecimento” uma vez que “eles creem ainda
na verdade” (ibidem: 138). Sob o termo verdade, Nietzsche resume o significado
do enrijecimento de uma perspectiva valorativa, ora expressa como ser, ora como
Deus. Cada ponto de vista que se pretende absoluto traz em si como pressuposto o
valor de verdade, o enaltecimento desse valor e, por isso, “o ideal ascético foi até

agora senhor de toda filosofia” (ibidem: 140). Do mesmo modo, “a ciéncia esta

8 Nietzsche utiliza recorrentemente o termo ciéncia, mas se refere especificamente & ciéncia
moderna como a “melhor aliada do ideal ascético”: “Esta ciéncia moderna — abram os olhos! E no
momento a melhor aliada do ideal ascético, precisamente por ser a mais involuntaria, inconsciente,
secreta, subterranea! Eles até agora jogaram o mesmo jogo, 0s pobres de espirito e 0s opositores
cientificos desse ideal” (NIETZSCHE, 1998: 142).
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longe de assentar-se firmemente sobre si mesma, ela antes requer, em todo
sentido, um ideal de valor, um poder criador de valores” (ibidem: 140-141).

A ciéncia moderna é reconhecida pela inversdo copernicana, que Nietzsche
considera como uma derrota imposta a “astronomia teologica”. Mas isso nao
significaria uma derrota ao ideal ascético. Isso ocorre porque 0 homem
simplesmente nédo resolve o problema do valor da existéncia ao partir de uma
rigidez perspectiva, de modo que a necessidade de uma busca metafisica se
potencializa na medida em que essa perspectiva diminui o valor de existir, “agora
que esse existir aparece como ainda mais gratuito, infimo e dispensavel na ordem
visivel das coisas” (ibidem: 142). A ciéncia reafirma o poder do ideal ascético
pela sua incapacidade de oferecer uma alternativa valorativa ao sentido da
existéncia, em um movimento inverso de destituicdo do valor da dignidade de
criar valores. Frente a0 mesmo problema, o0 homem encontra-se mais uma vez
impelido a atribuir um sentido a existéncia. Mas deveria ele agir do mesmo modo?
Atribuir-lhe mais uma vez valores de cunho suprassensivel? Assim como aquilo

“que triunfou realmente sobre o Deus cristao™:

“a prépria moralidade cristd, o conceito de veracidade entendido de modo
sempre mais rigoroso, a sutileza confessional da consciéncia cristg,
traduzida e sublimada em consciéncia cientifica, em asseio intelectual a
qualquer prego. Ver a natureza como prova de bondade e protegdo de um
Deus; interpretar a histéria para a gloria de uma razdo divina, como
permanente testemunho de uma ordenagdo moral do mundo e de
intencBes morais Ultimas [...]: isso agora acabou, isso tem a consciéncia
contra si, as consciéncias refinadas o veem como indecoroso, desonesto,
como mentira, feminismo, fraqueza, covardia — devemos a este rigor, se
devemos a algo o fato de sermos bons europeus e herdeiros da mais longa
e corajosa autossuperagéo da Europa” (NIETZSCHE, 2001: 256). ®

A constatagédo da dificuldade moderna em criar valores, em alianga com a
destruicdo dos valores dogmaticos, resulta no diagndstico da ameaca do niilismo.
Entretanto, esse mesmo diagnostico € o que parece impelir Nietzsche ao andncio

de uma tarefa atual: a tresvaloragdo dos valores. Essa tarefa acompanha a rara

8 Trata-se de um trecho do aforismo 357 de A gaia ciéncia, intitulado Acerca do velho problema:
“O que é alemdo”. A heranga a que Nietzsche se refere encadeia nomes como Goethe, Leibniz,
Kant, Hegel e Schopenhauer, diferenciando-se, este tltimo, como “o primeiro ateista confesso e
inabalével que nés, alemaes, tivemos” (NIETZSCHE, 2001: 255).
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oportunidade do homem vir a se reconciliar com os seus instintos, a partir de uma
perspectiva que eleja a vida como o seu referencial e até mesmo como o seu
critério de avaliacdo. Esse aspecto assume tanta importancia para Nietzsche que
ele se permite extrapolar em sua linguagem (apenas apos ter deixado claro o seu
valor de ficcdo) e nos falar de uma esséncia da vida, pois a vida merece essa

homenagem, este autossacrificio, essa autossuperagao:

“Todas as grandes coisas perecem por obras de si mesmas, por um ato de
autossupressdo: assim quer a lei da vida, a lei da necesséria
autossuperagao que ha na esséncia da vida — é sempre o legislador mesmo
gue por fim ouve o chamado: ‘sofre a lei que tu mesmo propuseste’”
(NIETZSCHE, 1998: 148).

O niilismo parece mostrar-se a Nietzsche como sintoma para 0 perigo que
assola a modernidade e a0 mesmo tempo como indicador de um novo movimento
que se apresenta a partir do velho método: o niilismo visto como um problema
vigente ja parece significar um novo comeco, onde naturalmente a moral seguira o
mesmo destino do dogma e perecera sob os pés da vontade de verdade. ¥ A
lacuna do sentido a que preenche o ideal ascético em ‘““sua forma mais recente e
mais nobre” (ibidem: 136) oferece indicios de uma mudanca de sentido que vira,
pois “que sentido teria nosso ser, sendo o de que em nos essa vontade de verdade
toma consciéncia de si mesma como problema?” (ibidem: 148). Tomar
consciéncia de si mesma significa aqui a constatagdo de que a vontade de verdade
que se traduz em ser, deus e ateismo mostra o0 movimento de uma “apavorante
catastrofe de uma educacdo para a verdade que dura dois milénios, que por fim se
proibe a mentira de crer em Deus” (ibidem: 147).

O ideal ascético &, portanto, o termo com o qual Nietzsche reune toda a sua
analise genealdgica da moral para aponta-la como alvo inevitavel de um processo
degenerativo. Como Vontade de nada, o ideal ascético cumpriu o papel de atribuir

um sentido a existéncia, o de uma “aversdo a vida, uma revolta contra 0s mais

8 Cf. NIETZSCHE, 1998: 148: “Nesta gradual consciéncia de si da vontade de verdade — disso
ndo ha davida — perecerd doravante a moral: esse grande espetaculo em cem atos
reservados para os proximos dois séculos da Europa, o mais terrivel, mais discutivel e
talvez mais auspicioso entre todos 0s espetaculos”.
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fundamentais pressupostos da vida”, mas que impele o homem a continuar
vivendo, pois ele “¢ e continua sendo uma vontade” (ibidem: 149). No entanto,
este foi apenas um sentido possivel. Quantos outros ndo o serdo? Quantas
possibilidades ndo se apresentam agora? Isso talvez inclua a possibilidade da
criagdo de um sentido que afirme “os fundamentais pressupostos da vida”

(NIETZSCHE, op. cit.).

4.2. A nova hierarquia

A constatacdo de Nietzsche a partir de sua analise genealdgica, que nos

% se refere a uma lacuna que se apresenta na

parece constante em sua obra,
modernidade: a de um sentido atribuido a existéncia que seja afirmador da vida. O
sentido criado pelo ideal ascético, ainda que negue aspectos fundamentais da vida,
ainda oferecia, talvez até o renascimento, algum sentido frente ao arrebatamento
do pessimismo iminente. O seu efeito colateral mais perigoso sempre foi o juizo
moral. Mas esse perigo se tornou excessivo na medida em que diminuiu 0 seu
poder dogmatico frente ao cientifico, a ponto de restarem apenas os seus valores,
absorvidos e reproduzidos pela cultura cientifica.

A expectativa de Nietzsche é que esses valores sejam os proximos alvos da
vontade de verdade, expressdo que aponta para o idealismo presente na ciéncia
moderna, como um tipo de “fé no proprio ideal ascético” (ibidem: 139), pois é
caracteristico a ciéncia partir de pressupostos, de modo que “deve haver antes uma
filosofia, uma fé, para que a ciéncia extraia dela uma dire¢do” (idem). A ciéncia é
constituida, portanto, por uma “incondicional vontade de verdade” sustentada por
valores metafisicos e Nietzsche ird propor, entdo, que se reavalie o valor da
verdade, uma vez que “também o cristianismo como moral deve ainda perecer”
(ibidem: 148).

% Temos em mente, & guisa de exemplo, a proposta de sua primeira publicagdo, O nascimento da
tragédia, por onde Nietzsche busca apresentar “um ganho a ciéncia estética” a partir de
“denominagdes dos gregos” (Nietzsche, 1992: 27). Em suma, ele pensa “a origem da tragédia entre
os gregos” (ibidem: 17) como fio condutor de uma reflexdo acerca da Estética moderna. E preciso
esclarecer, entretanto, que ndo queremos afirmar que haja uma genealogia equivalente ao periodo
de Além do bem e do mal ou da Genealogia da moral, apenas que o pensamento de Nietzsche se
apresente recorrentemente de modo geneal6gico.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1111965/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1111965/CA

112

O momento histérico em que esta inserido faz Nietzsche perceber os
sintomas da decadéncia que o rodeiam e que apontam “o caminho para o valente
pessimismo que € o oposto de toda mendacidade romantica” (NIETZSCHE, 2008:
10). Este caminho significara assumir como sua a tarefa de indicar que os valores
devam ser reavaliados. Por outro lado, esta possibilidade o impulsiona para uma
empreitada filosofica que ele reconhece como pdstuma: a de “preparar o caminho
para a futura tarefa do filésofo, sendo essa tarefa assim compreendida: o filésofo
deve resolver o problema do valor, deve determinar a hierarquia dos valores”
(NIETZSCHE, 1998: 46).

Assumindo-se como um preludio a essa filosofia futura, Nietzsche se
esforca em preparar esse caminho e, para isso, o filésofo deve antes afirmar a vida
frente “os timulos caiados que parodiam a vida” (ibidem: 145), ou seja, afirmar a
fisiologia frente a moral; a acdo frente ao ressentimento; os instintos frente a

inteligéncia. *

4.2.1. A qualidade das forgas

Desde O nascimento da tragédia Nietzsche opera com a nocdo de forca.
Ainda que ela assuma diferentes aspectos ao longo da sua obra, é possivel
identifica-la, por exemplo, nos chamados “impulsos artisticos da natureza”, 0
dionisiaco e o apolineo, que “caminham lado a lado, na maioria das vezes em
discordia aberta e incitando-se mutuamente a produgdes sempre novas”
(NIETZSCHE, 1992: 27). Como um contraponto cronoldgico, em O anticristo a
nova concepcdo de hierarquia, em uma expressdo, a tresvaloracédo de todos os
valores, é descrita como uma “encarnada declaragdo de guerra e de vitoria em
relacio a todos os velhos conceitos de verdadeiro e nao verdadeiro”
(NIETZSCHE, 2007: 18). Acreditamos ser razoavel afirmar que hd uma relacdo

de forgas permeando o pensamento de Nietzsche em todo o seu periodo produtivo.

%! Nietzsche considera que uma raca de homens do ressentimento “resultari necessariamente mais
inteligente que qualquer raga nobre e venerard a inteligéncia numa medida muito maior”. Ja sob o
ponto de vista dos homens nobres, a inteligéncia “esta longe de ser tdo essencial quanto a completa
certeza de funcionamento dos instintos reguladores inconscientes, ou mesmo uma certa
imprudéncia, como a valente precipitagdo, seja ao perigo, seja ao inimigo” (NIETZSCHE, 1998:
30-31).
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A partir da nocdo de forca em Nietzsche, Deleuze ird considerar a
hierarquia especificamente através da diferenca de qualidade entre as forgas:
analisando-as como ativas ou reativas, pois “a medida das forgas ¢ sua
qualificacdo ndo dependem em nada da quantidade absoluta, e sim da efetuacéo
relativa” (DELEUZE, 1976: 50). Isso significa que o fato de uma forga prevalecer
sobre outra ndo revela mais do que uma contingéncia, que seré preferencialmente
reavaliada sob as diferentes Gticas possiveis.

Deleuze nos oferece um pequeno esboco de uma possivel hierarquia em
Nietzsche ao privilegiar a qualidade ativa da forga e propGe que ela seja antes de
tudo “forga plastica, dominante ¢ subjugadora”. Em segundo lugar, ele a concebe
como a “for¢a que vai até o fim do que ela pode” e, finalmente, como “a forca que
afirma a sua diferenga” (idem). Contudo, esse critério de avaliagdo da forca ativa
néo se refere ao fato de uma forca se sobrepujar sobre outra, mas sim ao modo
como uma forga pode se sobrepujar, por onde se avalia sua qualidade a partir da
sua possibilidade de poder. A forca reativa pode prevalecer sobre a ativa e nesse
caso ela €, consecutivamente, uma “forca utilitaria”, “que separa a forca ativa do
que ela pode” e “que nega a si mesma ou se volta contra si” (idem).

E possivel identificar no esbogo acima citado um enaltecimento da
atividade como aquilo que predomina a partir da sua prépria afirmacéo criadora:
como ato criador. O ato seria, portanto, a consumacdo do poder da forca. A
qualidade da forca, considerada possivelmente como ativa ou reativa, seria entéo o
que na forca esta passivel de avaliagdo. Assumindo isso, a proposta de Nietzsche
parece ser a de que esta avaliacdo, inerente a cada cultura, por exemplo, venha
também a ser avaliada sob o ponto de vista da atividade, 0 que consistiria na
reavaliacdo como projeto para uma filosofia futura, onde o valor dos valores seria
submetido a tresvaloracdo, de onde decorrerd necessariamente uma nova
hierarquia, o que também ira significar uma inversdo na hierarquia que Nietzsche
percebe imperar (a0 mesmo tempo em que anuncia 0 seu declinio) na
modernidade. > Deparamos-nos aqui, contudo, com a necessidade de explicitar o

que compreendemos por essa nova hierarquia.

% Temos em mente que a tresvaloracdo de todos os valores signifique a pressuposicdo de que
quaisquer valores serdo reavaliados segundo indeterminados critérios, de modo que as hierarquias
serdo certamente invertidas, como Nietzsche explicita em seu Prologo a Humano, demasiado
humano: “Nao ¢ possivel revirar todos os valores? E o Bem nao seria Mal? E Deus apenas uma
invencdo e finura do Demonio? Seria tudo falso afinal? E se todos somos enganados, por isso
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Antes de tudo, é preciso estar claro que esta nova concepgdo de hierarquia
estard necessariamente desprovida de qualquer referencial absoluto. Nao se
estabelecera, portanto, algum valor como critério para a formulacdo da hierarquia,
mas sim a criacdo de valores e consequentemente a criacdo de novas hierarquias
passa a ser a meta desta reavaliagdo da nogdo de hierarquia. Nesse sentido a
criacdo de valores assemelha-se a uma atividade estética. A afirmacdo da
hierarquia constitui o seu poder. O primeiro caso esta diretamente relacionado
com uma ja esperada ingenuidade espontanea, o que recorrentemente Nietzsche
chama de arte, enquanto o segundo traduz o que ele concebe parodicamente como
a nossa Ultima virtude, como honestidade. A nova hierarquia seria, entdo, 0
resultado da “Est/ética” de Nietzsche. A “ética da criagdo”, como propde Paul
Audi.

A concepcio de uma “nova linguagem”, como enfatiza Patrick Wotling %,
também deve ser levada em consideracdo para que compreendamos essa nova
hierarquia. O valor de atividade da forca, por exemplo, enaltecido por Nietzsche
frente ao ressentimento, assume um aspecto problematico sob esse ponto de vista
e recorremos aqui ao que mostramos ser comum a sua concepcao de linguagem,
ao valor estritamente interpretativo da linguagem, em paralelo ao privilégio do
riso com relacdo a seriedade, pois como poderiamos ainda interpretar o
ressentimento como ato criador? Até que ponto nds poderiamos analisa-lo com

seriedade?

“A rebelido escrava na moral comec¢a quando o proprio ressentiment0 Se
torna criador e gera valores: o ressentimento dos seres aos quais é negada
a verdadeira reacdo, a dos atos, e que apenas por uma vinganca
imaginaria obtém reparagdo. Enquanto toda moral nobre nasce de um
triunfante sim a si mesma, ja de inicio a moral escrava diz Ndo a um
“fora”, um “outro”, um ‘“ndo eu”. E este Ndo é seu ato criador”
(NIETZSCHE, 1998: 28-29).

mesmo ndo somos também enganadores? Nao temos de ser também enganadores?” (NIETZSCHE,
2000: 10). Temos também em mente a proposta de Paulo César de Souza para traduzir Umwertung
aller Werte por “reviravolta de todos os valores” (NIETZSCHE, op. cit.).

% Patrick Wotling propde que “Nietzsche confere a metafora filologica o estatuto de procedimento
de significagdo fundamental de seu texto” (WOTLING, 2013: 72).
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O ressentimento (a simulagéo de uma forcga reativa) tem o poder de criar
apenas um valor reativo, mas ndo pode alcancar a reagéo propriamente dita. O seu
“ato criador” ¢ negagdo da atividade, ou seja, ¢ apenas uma contradigdo em
termos. % Se acompanharmos a interpretagdao deleuziana de que “ativo e reativo
designam as qualidades originais da forca, mas afirmativo e negativo designam as
qualidades primordiais da vontade de poder” (DELEUZE, 1976: 44), partindo do
nosso pressuposto de que a hipotese da vontade de poder possa ser atribuido o

% ¢ se lembrarmos de que as

carater parddico a estipulacdo de um principio
qualidades de uma forca se referem ao que nela é passivel de avaliacdo, seremos
conduzidos a concluir que a avaliacdo, enquanto criagdo de valores, afirma ou
nega uma forca a partir da pardédia de um principio, ou seja, estipula uma
hierarquia necessariamente provisoria, como quem joga com a linguagem, por
onde se pode compreender a proposta de tresvaloracdo dos valores como a
afirmacdo de uma perspectiva, de uma interpretacdo especifica. Ainda em
Deleuze, “a afirmagdo e a negagdo transbordam a ag@o e a reagdo porque sio as
qualidades imediatas do préprio devir: a afirmacdo nédo € a acdo, e sim o poder de
se tornar ativo, o devir ativo em pessoa’ (idem).

Afirmar o devir significa necessariamente considerar o0 movimento e a
transformacdo como pressupostos inerentes a qualquer avaliacdo. Mas o devir se
constitui pela atividade e pela reatividade, ou seja, por atos. Como negar o ato?
Talvez apenas a experiéncia do ressentimento possa ensind-lo. Ocorre que se a
negacdo do ato é apenas uma simulacdo, o ressentimento apenas simula o
deslocamento do perspectivo para o absoluto, do frivolo para o sério, do natural

para o moral. E esta simulacdo ocorre na linguagem.

% Julgamos ser importante trazer um trecho da primeira parte de Além do bem e do mal onde
Nietzsche se refere ao perigo da seducdo da linguagem, analisando algumas expressdes
tradicionais como se correspondessem a uma contradictio in adjecto, como uma falsificagdo: ...
‘certeza imediata’, assim como ‘conhecimento absoluto’ € ‘coisa em si’, envolve uma contradictio
in adjecto: deveriamos nos livrar, de uma vez por todas, da sedugdo das palavras” (NIETZSCHE,
2005: 21). Acreditamos que, ao supor estar claro aos leitores de sua obra a sua concepcdo de
linguagem, Nietzsche se permita fazer um uso parddico destas mesmas contradi¢Bes, como um
meio de expor seu pensamento sem correr o risco de pecar pela seriedade.

% Talvez nos afastemos ligeiramente de Deleuze ao afirmar que o principio em Nietzsche apareca
como elemento parddico. Para Deleuze, Nietzsche substitui principios transcendentais por
“principios genéticos e plasticos que prestam contas do sentido e do valor das crengas,
interpretagdes e avaliagdes” (1976: 77), isto €, pela genealogia. Acreditamos, entretanto, que ja
ndo caiba pensar em principios quando estipulamos uma nova concepgdo de hierarquia que se
apresenta como afirmacdo de uma perspectiva, em contraposicao a qualquer referencial que possa
ser considerado como principal.
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4.2.2. Moral e linguagem

Assim como o0 homem do ressentimento ndo reage e nega o devir, o nobre
naturalmente age e o afirma. Mas seguindo o raciocinio exposto anteriormente,
Nietzsche ndo nos falaria de uma “moral nobre” também apenas como uma
contradicdo em termos? Pois como pensar uma moral que afirme a natureza, que
afirme a fruicdo dos instintos, em suma, a atividade? Bom, a genealogia de
Nietzsche supde que o homem nobre ¢ aquele que descende de “homens de uma
natureza ainda natural, barbaros em toda terrivel acep¢do da palavra, homens de
rapina”, por onde ele concebe as “origens de uma sociedade aristocratica” e até de
“toda sociedade superior” (NIETZSCHE, 2005: 153). Ocorre que “moral nobre”
parece ja indicar o sintoma de uma contaminacdo, da corrupg¢do interna a propria
“nobreza”, que ja ndo afirma naturalmente os seus instintos por recorrer agora a
valores que justifiguem o0s seus atos, ou seja, a valores morais.

Acreditamos ser razoavel afirmar que a criacdo da linguagem, que
Nietzsche se permite conceber como “expressao de poder dos senhores”
(NIETZSCHE, 1998: 19), ja traria consigo a semente moral que mais tarde

% nois a moral se relaciona com os atos a partir da

corrompera a nobreza,
linguagem. A genealogia, entretanto, pressupde que esta corrupgao € rizomatica,
pois “a casta nobre sempre foi, no inicio, a casta de barbaros: sua preponderancia
ndo estava primeiramente na forca fisica, mas na psiquica” (idem). Ora, é
justamente por um artificio psiquico que a moral do ressentimento prevalece e
corrompe. E pela linguagem que ocorre uma “rebelido escrava na moral”.
Podemos agora compreender o que significa dizer que “h4 uma moral dos
senhores e uma moral de escravos”. Nietzsche aponta estes dois tipos de moral
como inerentes as proprias culturas superiores, aparecendo até mesmo de modo
confuso, incompreendido. Essas “duas morais” apresentam “por vezes inclusive
dura coexisténcia — até mesmo num homem, no interior de uma s6 alma”
(NIETZSCHE, 2005: 155). E preciso lembrar que a filosofia de Nietzsche oscila

entre a historia e a psicologia.

% Cf. NIETZSCHE, 2005: 154: “A corrup¢io como indicacdo de que no interior dos instintos
ameagca a anarquia, e de que se encontra abalado o fundamento dos afetos, a que se chama vida: a
corrupcao varia radicalmente segundo a forma de vida em que se manifesta. Por exemplo, quando
uma aristocracia, como a da Franca no comeco da Revolugdo, descarta com sublime nojo seus
privilégios e se sacrifica a um excesso do seu sentimento moral, isto é corrupgao”.
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A moral nobre pode significar, entdo, tanto um caso aristocratico
especifico, grego, por exemplo, quanto um pensamento que se assenhoreia de
outro: “quais os grupos de sensacdes que dentro de uma alma despertam mais
rapidamente, tomam a palavra, dao as ordens: isso decide a hierarquia inteira de
seus valores, determina por fim a tabua dos seus bens” (ibidem: 166). As ordens
séo sensacOes que tomam a palavra. As sensacOes, a partir da linguagem, criam as
hierarquias. As sensacfes que sdo assenhoreadas, as do ressentimento, criam a
moral escrava. As sensacdes que assenhoreiam criam a moral nobre. Ambas as
sensacOes, contudo, constituem-se como moral apenas na medida em que tomam a
palavra, ou seja, quando traduzem (e congelam) um processo fisiolégico que se
constitui como movimento. Qualquer tipo de moral se constitui, portanto, como
uma simulacéo.

Se concordarmos aqui que Nietzsche ndo se incomoda com as ficgdes na
medida em que estas afirmam a vida, enquanto o devir ativo, a questdo que se nos
imp0e € a seguinte: a moral nobre afirma entdo a vida? Até que ponto? A filosofia
de Nietzsche parece voltar-se para esse problema ao sugerir uma nova hierarquia:
a sua proposta da reavaliacdo de todos os valores é uma medida afirmativa frente
a constatacdo da completa corrupcao da moral nobre. Seria 0 caso de ressuscita-la
ou redimi-la? Perguntamos novamente: seria 0 caso de considera-la com
seriedade? “De onde tirarei a solugdo tragica? Devo comecar a imaginar uma

solucao comica?” (NIETZSCHE, 2001: 162).

4.2.3. A tltima virtude

Seguindo a interpretacdo de Paul Van Tongeren sobre a concep¢do de
Redlichkeit em Além do bem e do mal, onde a honestidade é suposta por Nietzsche
como a “nossa virtude”, mas “somente de uma maneira bem problematica, de uma
maneira bem ironica ¢ parodica” (TONGEREN, 2014: 94), acreditamos que a
proposta da reavaliacdo do valor de todos os valores se coloque como alternativa a
qualquer concepcdo moral eminente, na medida em que a nossa Unica (e ultima)
virtude seja a parddia da afirmacdo da nossa honestidade, pois “também a nossa

velha moral € coisa de comédia” (NIETZSCHE, 1998: 14):
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“A honestidade [Redlichkeit] — supondo que esta seja a nossa virtude, da
qual ndo podemos escapar, nos, espiritos livres — bem, entdo vamos
esmera-la com toda a malicia e amor, e ndo cansar de nos
perfeccionarmos em nossa virtude, a Unica que nos resta: que o seu brilho
possa um dia pairar, como uma dourada, azul, sarcéstica luz de
entardecer, sobre essa cultura minguante e sua seriedade opaca e sombria!
E se no entanto nossa honestidade vier a se cansar e suspirar e esmorecer
e nos achar duros demais, desejando vida melhor, mais fécil e gentil,
como um vicio agradavel: permanecamos duros, nés, os ultimos estoicos!
E enviemos em sua ajuda o que possuimos em nés de demoniaco — nosso
nojo ao que é grosseiro e aproximado, nosso nitimur in vetitum [langamo-
nos ao proibido], nosso animo de aventura, nossa curiosidade aguda e
requintada, nossa mais sutil, mais encoberta, mais espiritual vontade de
poder e superacdo do mundo, que adeja e anseia cobicosa pelos reinos do
futuro” (NIETZSCHE, 2005: 119).

Como nossa ultima virtude, a honestidade é apresentada como algo a ser
refinado pela malicia e pelo amor. A honestidade é a virtude que precisa até
mesmo de ajuda para manter-se firme, o que pode surgir através de alguns estados
fisiolégicos especificos, por onde o nojo, a curiosidade e o animo refletem a
“vontade de poder ¢ superagdo do mundo”. Essa honestidade consiste em uma
afirmacdo e nesse sentido ela seria apenas a mascara de uma Gltima virtude que
nos restaria. Em Nietzsche, ela “¢ utilizada como uma perspectiva que é sempre
uma dentre outras tantas; ela também ndo é um horizonte definitivo”
(TONGEREN, 2014: 94).

A ideia de que a honestidade seja apresentada como a parddia de uma
virtude nos parece oferecer uma pista fundamental na medida em que ela assume
0 tom de uma hipotese, naquilo em que concordamos com o que sugere Paul Van
Tongeren, a saber, que a honestidade ¢ “uma hipdtese que, enquanto tal, ¢
somente 0 comecgo da investigacdo, o ponto de partida da viagem, o trampolim.
Ela n3o determina a duragdo da direcdo a ser escolhida” (idem). E se
“precisamente como probidade, a moral ¢ ainda atual na critica de Nietzsche a
moral” (idem), acreditamos que ela (a moral) aqui ndo signifique mais do que um
alvo a ser atingido pela parddia. Nessa medida, nos distanciamos de uma
interpretacéo especifica de Paul Van Tongeren por ndo levarmos Nietzsche téo a
sério quando ele “assume” desconfiar da moral por moralidade e, por

conseguinte, quando afirma que “em nds se realiza, supondo que desejem uma
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formula — a autossupressdo da moral” (NIETZSCHE, 2004: 14). ¥ O que esta em
jogo quando se trata da moralidade € aquilo que se avalia a partir de um critério
preestabelecido, de modo que a “moralidade € o instinto de rebanho no individuo”
(NIETZSCHE, 2001: 142).

Ao propor parodicamente que a honestidade seja a nossa Unica e ultima
virtude, Nietzsche reavalia ndo apenas o valor da nossa virtude, mas o valor de
todas as avaliacOes possiveis, pois elas declinam a poténcia da sua seriedade
frente a essa proposta, ja que perdem a seriedade como o seu referencial. Pela
mascara da virtude, portanto, ele apresenta a afirmagdo dos instintos como
expressdao do que podemos chamar agora de vida, ou simplesmente de devir.
Cabera entdo ao corpo vivo afirmar os seus instintos e estabelecer o seu préprio
critério de saude, ou seja, a sua propria perspectiva de superacdo de valores
outrora impostos como absolutos, estando claro que tal critério podera ser
considerado até mesmo como um jogo de artista, que se diverte com a sua propria
habilidade de prestidigitacdo, traduzida pela capacidade de mudar as perspectivas

e, logo, as valoracdes:

“Da otica do doente ver conceitos € valores mais sdos e, inversamente, da
plenitude e certeza da vida rica descer os olhos ao secreto lavor do
instinto de décadence — este foi meu mais longo exercicio, minha
verdadeira experiéncia, se em algo vim a ser mestre, foi nisso. Agora
tenho-o0 na méo, tenho méo bastante para deslocar perspectivas: razao
primeira porque talvez somente para mim seja possivel uma tresvaloragdo
de todos os valores” (NIETZSCHE, 1995: 24-25).

% Paul Van Tongeren propde, a partir de uma citacdo de um trecho do Prélogo de Aurora, que
Nietzsche “concorda que também sua critica @ moral (tal como os pensadores de outrora) parte da
moral. Ele sabe que ¢ por moralidade que se despede da confianga na moral” (TONGEREN, 2014:
94). Na citagdo em questio Nietzsche nos diz: “E se este livro é pessimista até dentro da moral, até
além da confianga na moral, — ndo seria justamente por isso um livro alem&o? Pois representa de
fato uma contradigdo, e ndo tem receio dela: nele é retirada a confianga na moral — e por qué? Por
moralidade!” (2004: 13). E adiante: “Em nds se realiza, supondo que desejem uma férmula — a
autossupressao da moral” (ibidem: 14). Ora, partindo da proposta do proprio Paul Van Tongeren, a
saber, a de interpretar a virtude que Nietzsche apresenta como a nossa, Redlichkeit, em Além do
bem e do mal, como uma par6dia as virtudes, somos levados a pensar como esta moralidade
também ndo esta repleta de jocosidade, de modo que seria por retidao [Redlichkeit] que se deveria
suprimir a moral, o que consistiria finalmente em uma autossupressdo e que caracterizaria o seu
liviro como um livro alemdo. O final desse mesmo prélogo nos alerta sobre as nuances e
armadilhas que aqui se encontram: “este livro deseja apenas leitores e filologos perfeitos:
aprendam a ler-me bem” (idem). Tendemos a interpretar, portanto, que Nietzsche ndo afirma a
seriedade (e logo, a moral) sendo por ironia, por ele deixar claro recorrentemente 0 apreco que tem
pela afirmacédo da salde.
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4.2.4. O valor da saude

Patrick Wotling pensa a concepcdo de valor nietzschiana como um elo
“entre a fonte de interpretacdo e o produto da interpretagdao”, o que também pode
ser pensado pelo paralelo entre corpo e cultura, “pois ¢ a tabua de valores propria
a uma sociedade, ou a um individuo, que constitui o solo no qual se enraiza a
criagdo das filosofias, morais, religides, doutrinas politicas, ou movimentos
artisticos, cujo conjunto representa um complexo de cultura”, contudo, esses
mesmos valores também se referem a ansia de apropriagdo fisioldgica, pois eles
sdo “a traducdo das caréncias proprias a um organismo, noutras palavras, a um
corpo interpretante” (WOTLING, 2013: 150).

Toda cultura espelha estados fisioldgicos e revela, a partir de si prépria,
como sintomas, 0s instintos que nela prevalecem. Sera tarefa da tresvaloracao dos
valores interpretar os critérios expressos em uma cultura, a partir da perspectiva
da saude do corpo, da afirmacdo dos seus instintos, pois “o pensamento
nietzschiano do sintoma € uma teoria das transferéncias de sentido entre corpo e
cultura” (ibidem: 152). Desse modo, sé se aplica o procedimento genealdgico ao
se reavaliar os valores, pois “sé se revela o sentido quando se pde o sintoma em
relacdo com as suas origens, quando o filésofo médico consegue isolar a dupla
formada por um fenbmeno cultural preponderante e a cristalizacdo de instintos do
qual ele ¢ a interpretagdo” (ibidem: 158).

Nietzsche ird utilizar muitas vezes a nocdo de gosto para traduzir as
“tendéncias fundamentais do trabalho dos instintos em sua busca por crescimento
do sentimento de poténcia, portanto o estado, sdo ou decadente, do corpo”
(ibidem: 167). Em Ecce homo, por exemplo, Nietzsche se refere ao gosto como
um ““instinto de autoconservacdo que se expressa de maneira mais inequivoca
como instinto de autodefesa” (NIETZSCHE, 1995: 46-47). O gosto se torna um
referencial de risco a satide quando ha “energia desperdigcada para fins negativos”.
Podemos, portanto, conceber o bom-gosto na medida em que se diz “N&o o
minimo possivel. Separar-se, afastar-se daquilo que tornaria o N&o sempre
necessario” (ibidem: 47), seria um sintoma de bom-gosto. Tendo em vista o
critério da expansao, “o sensato nisso ¢ que oS gastos defensivos, por menores que
sejam, tornando-se habito e regra levam a um empobrecimento extraordinario e

completamente supérfluo” (idem).
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E importante ressaltar que a salide ndo é aqui colocada em oposicdo &
doenca, pois 0 que h& entre elas é apenas uma diferenca de grau. Este € um
aspecto caracteristico da nova hierarquia de Nietzsche, da sua proposta de
tresvaloracdo, que se dirige prioritariamente aos sintomas de decadéncia e que
elege a metafisica como referéncia privilegiada para esse diagnostico, uma vez
que “a crenga fundamental dos metafisicos ¢ a crenca na oposi¢cdo de valores”
(NIETZSCHE, 2005: 10). Esta afirmacdo contida nas primeiras paginas de Além
do bem e do mal anuncia o perigo de se reavaliar o valor dos valores, na medida
em que se parte da suposi¢do de que os valores ora estabelecidos constituam
apenas “perspectivas provisorias” que se impdem como definitivas ou “avaliagdes
de fachada” que se supdem verdadeiras.

O questionamento se estende, entdo, até o valor da verdade, uma vez que
“é possivel que se deva atribuir a aparéncia, a vontade de engano, ao egoismo e a
cobica um valor mais alto e fundamental para a vida” (idem). Este perigo,
anunciado aos novos filésofos, consiste na necessidade de se defrontar com o que
provavelmente estd adormecido e confortavel em n6s mesmos e nas diferentes
consequéncias fisiol6gicas que uma reviravolta nos proprios valores pode
significar. Esses novos fil6sofos serdo aqueles que possuirem dentes e estbmago
fortes para que possam vir a digerir melhor as suas novas perspectivas de valor,
sendo capazes de distinguir o que for caro¢o, 0sso ou bagaco, como o que pode
ser nocivo a digestdo mesma.

O filésofo ndo reavalia os valores, portanto, sem reavaliar a si proprio,
compreendido a partir da nocdo de corpo interpretante, na medida em que pela
criacdo da hierarquia “se dispdem os impulsos mais intimos da sua natureza”
(ibidem: 13), por onde se desestabiliza até mesmo a crenca fundamental na
unidade do sujeito e, consequentemente, na unidade da vontade; esse “velho
termo” agora “serve apenas para designar uma resultante, uma espécie de reacao
individual que necessariamente sucede a uma quantidade de estimulos”
(NIETZSCHE, 2007: 20).

Ainda acreditamos em nossas virtudes. Isso mudard. Mas ja nos
diferenciamos dos nossos avds por percebermos as virtudes apenas como crengas,
ainda que nos admitamos como seus herdeiros legitimos. Nietzsche, como

médico, prescrevera até mesmo o afastamento de tais questdes. No entanto, por
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ndo serem questes passiveis de uma escolha, tal afastamento se orienta apenas

aquele que puder afastar-se:

“Por outro lado, se o seu navio foi desviado até esses confins, muito bem:
Cerrem os dentes! Olhos abertos! Mao firme no leme — navegamos
diretamente sobre a moral e além dela, sufocamos, esmagamos talvez
nosso proprio resto de moralidade, ao ousar fazer uma viagem até 14 —
mas que importa nos! Jamais um mundo tdo profundo de conhecimento
se revelou para navegantes e aventureiros audazes” (ibidem: 28).

Pela perspectiva da saude, Nietzsche propde uma interpretacdo que leva
em conta tanto o aspecto fisioldgico quanto o cultural. Patrick Wotling a analisa a
partir do enaltecimento da superacdo, por onde a doenca ndo estaria sendo
pensada, mais uma vez, em oposi¢do a salde, mas sim como o seu declinio, sua
decadéncia e, “por conseguinte, ndo seria o caso de buscar a elimina¢do das
tendéncias morbidas”, uma vez que “o problema da praxis cultural passa também
por um deslocamento e se orienta, portanto, para a luta contra o contagio”
(WOTLING, 2013: 166), por onde a profilaxia pode ser interpretada como modo
mais eficaz de superacdo da doenca ou até a superacdo mesma ser concebida
como sinénimo de salde, como afirmagdo, por onde se aponta “para essa
economia que h& na lei da vida, que mesmo nas repugnantes espécies do
santarrao, do sacerdote, do virtuoso tira sua vantagem” (NIETZSCHE, 2006: 38).

A salde do corpo e da cultura seriam entdo concepcdes entrelacadas, na
medida em que cabe a “praxis cultural” a possibilidade de estimular a superagao
da decadéncia, 0 que ocorre ao se reavaliar os valores decadentes e se propor
novos critérios valorativos. O que nos parece claro é que, se Nietzsche, mesmo ao
criticar os valores, nos oferece uma nova hierarquia, as avaliacdes sdo realizadas
assumidamente de modo parcial, motivadas por algum interesse, que também
podemos chamar de vontade de poder, e direcionadas as diferencas de qualidade
das forcas que constituem a vida. Isto quer dizer que as avaliacfes se constituem
necessariamente a partir de certo dinamismo e por isto ndo se podem propor como
definitivas, a ndo ser como um sintoma de algo que degenera, na medida em que

essa avaliacdo significaria, em Gltimo caso, a sua propria negacdo. Além disso,
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esse proprio dinamismo se identifica como sadio ao passo que se constitui como

atividade e superagéo.

4.2.5. O valor inestiméavel

Em Crepusculo dos idolos, partindo de Sécrates e Platdo, Nietzsche é
explicito ao considerar que a vida sequer é passivel de uma avaliacdo, pois,
obviamente, a vida é um pressuposto inevitavel a criacdo de quaisquer valores,
por onde saude e decadéncia caberiam consecutivamente a diferenca de grau entre
as avaliacdes que a afirmam ou a negam; este Gltimo caso pode ser de antemao
percebido em qualquer hierarquia que se proponha definitiva, por desconsiderar
justamente o seu dinamismo, isto é, por nega-lo, enquanto lhe atribui algum
referencial absoluto, ja que “dividir o mundo em um “verdadeiro” e um
“aparente”, seja a maneira do cristianismo, seja a maneira de Kant (um cristdo
insidioso, afinal de contas), é apenas uma sugestdo da décadence — um sintoma da
vida que declina” (NIETZSCHE, 2006: 29):

13

esses mais sabios dos homens, em alguma coisa coincidiam
fisiologicamente, para situar-se — ter de situar-se — negativamente perante
a vida. Juizos, juizos de valor acerca da vida, contra ou a favor, nunca
podem ser verdadeiros, afinal; eles tém valor apenas como sintomas, séo
considerados apenas enguanto sintomas — em si tais juizos sdo bobagens.
E preciso estender a0 maximo as méos e fazer a tentativa de apreender
essa espantosa finesse, a de que o valor da vida néo pode ser estimado”
(ibidem: 18).

Atentamos para o que pode significar colocar o valor da vida como
inestimavel, na medida em que se tem como alvo aqueles que negam a vida, pois
“em todos os tempos 0s homens mais sdbios fizeram o mesmo julgamento da
vida: ela ndo vale nada” (ibidem: 17). Parece-nos claro que afirmar a vida é um
sintoma de salde, enquanto nega-la aponta para o diagnostico do contagio da
decadéncia. Mas afirmar a vida nao significaria estima-la em seu valor? N&o, na

medida em que afirmar a vida significa afirmar espontaneamente os instintos, 0s
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sentidos, os afetos, de modo que a salde ndo consiste em uma opg¢éo entre dois
juizos. O que estaria se afirmando, em suma, seria o valor da saude. Mas
Nietzsche nédo estaria insistindo em estimar, ainda que subterraneamente, o valor
da vida por intermédio dessa afirmac&o? E nesse ponto que o seu problema parece
estar direcionado a cultura e, por pressupor que as avaliacdes devam ser expressas
como perspectivas, ele se permite admitir pontos de vista determinados, como o
da ascendéncia e do declinio, por exemplo, e parece estender a sua linguagem,
pressupondo que esteja sendo levado em conta também o valor da linguagem,
tanto quanto for necessario para se remediar os efeitos da decadéncia, ainda que
isso signifique apenas proteger os sadios do risco eminente da contaminagio
mesma do declinio da vida. A moral propriamente dita “seria o perigo entre os
perigos” para que “jamais se alcangasse 0 supremo brilho e poténcia do tipo
homem” (NIETZSCHE, 1998: 13). Alcangar tal brilho e poténcia seria entdo o
valor estimavel da salde: o de conduzir a uma nova salde, a grande salde, um

valor, portanto, eminentemente criador:

“Nos, os novos, sem nome, de dificil compreensdo, nés, rebentos
prematuros de um futuro ainda ndo povoado, nds necessitamos, para um
novo fim, também de um novo meio, ou seja, de uma nova salde, mais
forte alerta alegre firme audaz que todas as saddes até agora. Aquele cuja
alma anseia haver experimentado o inteiro compasso dos valores e
desejos até hoje existentes e haver navegado as praias todas desse
“Mediterraneo” ideal, aquele que quer mediante as aventuras da vivéncia
mais sua, saber como sente um descobridor e conquistador do ideal, e
também um artista, um santo, um legislador, um sabio, um erudito, um
devoto, um adivinho, um divino excéntrico de outrora: para iSso necessita
mais e antes de tudo uma coisa, a grande salde” (NIETZSCHE, 2001:
286).

A saude deve ser superada e, nesse sentido, a doencga é até mesmo uma
grande oportunidade, pois “¢ ainda longo o caminho até a enorme e transbordante
certeza e satde, que ndo pode dispensar a propria doengca como meio e anzol para
o conhecimento” (NIETZSCHE, 2000: 10). Em certo ponto, a grande saude €
uma nocdo que dialoga com a convalescenca que, por sua vez, dialoga com o
adoecimento. A nova hierarquia de Nietzsche ndo opde os valores uns aos outros,

mas concebe-0s como degraus necessarios, ou seja, ele os afirma, pois a vida
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consiste nessa escada mesma, uma escada que significa criagéo, compreendida do
ponto de vista ascendente como um ato espontadneo. Nisso consiste a agéo
simultaneamente interessada e ingénua. Respectivamente, pela conjuncao entre
poder e arte, ou seja, a conjuncao entre superacdo e atividade que constitui, por
sua vez, a relacédo est/ética.

A salde ¢ apenas um caminho, ou melhor, somente uma “tenaz vontade de
salde, que frequentemente ousa vestir-se e traduzir-se de saade” (ibidem: 11).
Seu caminho conduz a abundéncia, “até o excesso de forgas plasticas, curativas,
reconstrutoras e restauradoras, que € precisamente a marca da grande salde”
(idem), um excesso que naturalmente se cria e se destroi, pois se transforma, se
afirma, se reavalia e que “da ao espirito livre o perigoso privilégio de poder viver
por experiéncia e oferecer-se a aventura” (idem). Este perigo é a condigdo de
possibilidade da grande salude e apenas aquele que sai de casa € concedida tal
experiéncia de si.

O perigo que envolve sair de casa é certamente 0 perigo de reavaliar a
hierarquia de valores que outrora nos foi apresentada pela cultura como absoluta e
nesse sentido seriamos justamente 0s “argonautas do ideal, mais corajosos talvez
do que seria prudente, e com frequéncia naufragos e sofridos”, mas, também,
apenas por isso, “mais sdos do que nos concederiam, perigosamente, sempre
novamente sdos” (NIETZSCHE, 2001: 286).

Nietzsche apresenta, assim, uma tensdo permanente que “deve” ser
afirmada como condicdo para a grande salde. Por assumir uma perspectiva
historica, ele propde um tipo de alegria em contraposicdo a seriedade moral e faz
da sua filosofia uma parddia involuntaria do ideal, por onde se alcancaria
também a grande seriedade, expressa simultaneamente como outro ideal e como

0 comeco de uma tragédia:

“Um outro ideal corre a nossa frente, um ideal prodigioso, tentador pleno
de perigos, ao qual ninguém gostariamos de levar a crer, porque a
ninguém reconhecemos tdo facilmente o direito a ele: o ideal de um
espirito que ingenuamente, ou seja, sem o ter querido, e por transbordante
abundancia e poténcia, brinca com tudo o que até aqui se chamou santo,
bom, intocavel, divino; para o qual o mais elevado, aquilo em que o povo
encontra naturalmente sua medida de valor, ja ndo significaria sendo
perigo, declinio, rebaixamento ou, no minimo, distracdo, cegueira,
momentéaneo esquecer de si; o ideal de bem-estar e bem-querer-humano-
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sobre-humano, que com frequéncia parecera inumano, por exemplo, ao
colocar-se ao lado de toda seriedade terrena até entdo, ao lado de toda a
anterior solenidade em gesto, palavra, tom, olhar, moral e dever, como
sua mais viva parédia involuntéria — e com o qual, ndo obstante tudo, s6
entdo talvez se alce a grande seriedade, a verdadeira interrogacdo seja
colocada, o destino da alma dé a volta, o ponteiro avance, a tragédia
comece...” (NIETZSCHE, 2001: 287).

Assim Nietzsche conclui o penultimo aforismo da versdo definitiva de A
gaia ciéncia, intitulado A grande satde. O ultimo aforismo Nietzsche intitula
como Epilogo, termo normalmente utilizado para designar a Gltima cena de uma
peca, e diz-nos “ouvir ao redor a mais maliciosa, vivaz e gndmica risada”, pois
“os proprios espiritos do meu livro caem sobre mim”. Estes espiritos entdo Ihe
perguntam: ‘“Nao estamos rodeados de uma clara manh&? Ja houve instante
melhor para estar alegre?” (NIETZSCHE, 2001: 287) e lhe rogam “cantos mais
agradaveis e plenos de alegria” (ibidem: 288). Nietzsche lhes responde entdo em
consentimento, prometendo-lhes “algo novo, pelo menos” € que “mais claramente
poderdo ouvir sua musica e seu modo de tocar, e a0 som da sua flauta poderdo
também melhor — dangar”. Conclui, entdo, perguntando: “E o que querem?”
(idem).

A danca e a masica sdo elementos que nos fazem recordar de O
nascimento da tragédia, como suas referéncias mais marcantes, pelas
caracteristicas referentes ao impulso dionisiaco. Mas aqui Nietzsche ndo fala mais
em sofrimento, pois sequer concebe a alegria em contraponto ao sofrimento, mas
como condicdo para a afirmagdo da grande seriedade. Seria essa afirmacéo
concomitante a uma solucdo comica? A grande seriedade é apresentada como
uma possibilidade oriunda da reavaliacdo das medidas de valor de um povo, ou
seja, ela esta associada a superacdo de valores, a concepc¢do de hierarquia que se
propde provisoria, caracteristica da vida ascendente, que difere da mera seriedade,
enquanto resultado de um problema fisiologico, como “marca do metabolismo
mais trabalhoso, da vida que luta, que funciona com mais dificuldade”
(NIETZSCHE, 1998: 141-142).

Em Nietzschean parody, Sander Gilmar sugere que a compreensdo acerca
da obra nietzschiana deve levar em consideracdo que ela consiste na obra de um

“poeta-filosofo”, o que significa que os seus textos sdo simultaneamente artisticos
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e criticos. Consecutivamente, isso significa dizer que, por um lado, “o artista faz o
que é da sua profissdo: parodiar as naturezas cientificas e ndo artisticas”
(NIETZSCHE, 2008: 223), e por outro, “o critico esta consciente, em sua
observacao da natureza do processo artistico, da relacdo entre o modelo cientifico
e o pseudocientifico” (GILMAR, 2001: 22).

Para Gilmar, Nietzsche est4 ciente da sua propria criacdo, pois ele afirma
criticamente o0 seu ato criador e, por isso, ele pode avaliar “0 produto do
cientificismo estético” por uma Otica privilegiada, por “uma posigdo superior em
relagcdo ao artista”, que “ndo é consciente do seu modo parodico” (idem). De um
modo geral, o artista-critico (ou o poeta-filésofo) ¢ até mesmo “forcado, pela
natureza da arte, a entrar no modo parodico” (idem), esta “subcategoria do
humor”, em um movimento que mantém uma enorme tensdo, mas que revela por
si proprio o enaltecimento da criacéo frente ao conhecimento, da alegria frente ao
sofrimento, isto é, nos oferece uma possibilidade de interpretar a hierarquia da sua
criacdo de valores, se tivermos em vista 0 que constitui a nova hierarquia de
Nietzsche, que termina por enaltecer a sensualidade na medida em que enaltece as
perspectivas: “agora ¢ nosso gosto que decide contra o cristianismo. Nao mais
nossas razdes” (NIETZSCHE, 2001: 152).

Podemos agora aqui perguntar: na medida em que a criacdo é afirmada, o
que garante, por exemplo, o enaltecimento do elemento parddico frente ao
tragico? O que impede Nietzsche de encontrar uma “solugdo tragica” para a sua
proposta interpretativa? Nietzsche se propde a esse questionamento no aforismo

153 de A gaia ciéncia intitulado Homo poeta:

“Eu mesmo que fiz inteiramente sé essa tragédia das tragédias, até onde
ela possa estar pronta; eu, que primeiramente atei o n6 da moral na
existéncia, e depois o apertei de tal forma que somente um deus o podera
desatar — como exige Horacio! —, eu proprio matei agora todos os deuses
no quarto ato — por moralidade! Que sera agora do quinto ato? De onde
tirarei a solucdo trdgica? Devo comegar a imaginar uma solucéo
comica?” (NIETZSCHE, 2001: 162).

% paulo César de Souza, em nota, sugere a referéncia a pagina 191 da Ars poética, de Horacio.
Nesta passagem, Horacio orienta que em uma acgdo representada no palco, a cena deve levar em
conta o jogo entre imagens e sons, de modo que nem tudo deve ser mostrado, uma vez que “as
coisas que entram pelo ouvido afetam a mente mais languidamente”. Em seguida, e nesse sentido,
Horacio orienta “ndo deixar sequer um deus interferir, a menos que haja uma dificuldade digna”
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Como poeta, Nietzsche parodia a sua prépria filosofia e percebe que a
afirmacdo do seu pensamento o estd conduzindo a uma resignificacdo do que ele
concebia como o tragico. Consideramos a expressdo “por moralidade” como um
indicativo de humor ao considerar a questdo da morte dos deuses. A tragédia esta
transfigurando-se em comédia sob as suas maos e isso ocorre devido & afirmacéo
da perspectiva, 0 que também quer dizer: ao enaltecimento da superacdo de
perspectivas. Para Sander Gilmar, ao constatar a morte de Deus na modernidade,
Nietzsche aponta para o triunfo da comédia, pois “ao livrar o mundo do conceito
de deuses, o filésofo perde o potencial para um final tragico” (GILMAR, 2001:
23).

E possivel considerar sob a 6tica da irreveréncia até mesmo a analogia
feita entre a filosofia e uma peca de teatro. A irreveréncia é caracteristica de um
metabolismo que transborda, em contraposicdo a dificuldade caracteristica da
seriedade, a do “metabolismo mais trabalhoso”. A solucdo, na medida em que
pode ser tanto tragica quanto comica, indica apenas a abertura de um leque de
opcoes interpretativas que séo oferecidas. A filosofia de Nietzsche se mostra aqui
coerente com a sua proposta de reavaliar todos os valores. Mas esta proposta néo
consistiria também em um tipo de critério? Em um critério que afirma a criacdo de

novos valores?

4.2.6. A criacao de valores

A tresvaloracdo pode ser compreendida em dois ambitos: por um lado, ela
se dirige a criacdo de novos valores como uma meta genérica, onde os valores
devem ser criados frente a possibilidade da instauracdo e manutencdo de uma
hierarquia qualquer, pois este é o critério que mais se aproxima do que Nietzsche
parece conceber como a realidade, “cujo carater é ser imediatamente apreensivel
e movente” (WOTLING, op. cit.). Nesse sentido, a criacdo de valores pode ser
considerada uma arte. Por outro lado, no sentido referente ao poder dos valores, a

criacdo assume um direcionamento especifico: ela se dirige & metafisica platénica

(HORACIO, 1863: 191), referindo-se ao uso do deux ex machina. Esse texto encontra-se
disponivel para consulta em The perseus catalog.
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e a moral judaico-cristd, intrinsecas a dois milénios de cultura ocidental, onde os
valores devem inverter a influéncia destes milénios de degenerescéncia
psicofisiologica, de desvalorizacdo dos instintos.

E preciso compreender que a criagdo de valores consiste na associacio
indissociavel entre arte e poder. Pois enquanto arte, a criacdo pressupde o
interesse, que a expressdo vontade de poder se esforca em traduzir. Em Nietzsche,
a arte € um elogio a realidade natural e ele encontra na tresvaloracéo o poder de
efetivar este elogio duplamente, ja que ela significa simultaneamente uma criacao
e um critério que elege a criagdo como meta da hierarquia. A realidade natural, a
que ele também nomeia como vida, se coloca a parte de qualquer hierarquia na
medida em que possui um valor inestimavel, pois ela é condicdo de possibilidade
para a avaliacdo, isto é, para a criacdo de valores.

A vida é um movimento criador. Ao menos esta é marca da vida sadia,
ascendente, onde imperam ‘“as mais profundas leis da conservagdo e do
crescimento”. Nesse sentido, quando se estabelece a “virtude, o dever, o bom em
si, 0 bom com o caréater da impessoalidade e validade geral” esta se estabelecendo
apenas uma série de “fantasias nas quais se exprime o declinio, o esgotamento
final da vida”. E sinal de satde “que cada qual invente sua virtude, seu imperativo
categorico” (NIETZSCHE, 2007: 17).

E possivel perceber como a tresvaloracédo de Nietzsche joga com a nocéo
de imperativo, pois ele inverte o sentido do imperativo kantiano ao estipular
ironicamente que a criagdo de um imperativo Seja agora um pressuposto
valorativo. Ele sugere que se possa criar valores: “tresvaloracdo de todos os
valores: eis a minha formula para um ato de suprema autognose da humanidade,
que em mim se fez génio e carne” (NIETZSCHE, 1995: 109). O
autoconhecimento da humanidade se refere ao autorreconhecimento do seu poder
criador e da condicéo estética daquilo que é criado. Isso significa a efetivacao de
uma inversdo, pois até agora “chamou-se a mentira verdade” (idem). A proposta
de reavaliar todas as crencas se apresenta como alternativa a ameacga do contagio
do niilismo por toda a humanidade. Nietzsche compreende a ameacga da mentira
encarnada na figura biblica de Paulo, pois “ecle compreendeu que necessitava da fé
na imortalidade para tirar o valor do mundo, que o conceito de inferno ainda se
tornaria senhor de Roma” (NIETZSCHE, 2007: 75).
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A arte de criar valores precisa assumir a forma de uma flecha para que
possa dar vazdo ao seu poder, pois a criagdo de novos valores vem sendo
reprimida ha milénios e Nietzsche identifica esse processo decadente como
niilismo. A morte de Deus é a constatacdo simultanea de um perigo e de uma
esperanca. Ocorre que Deus era apenas uma mascara da verdade e a arte de criar
valores, em Nietzsche, canaliza as suas forgas contra esse alvo especifico. O jogo
comeca pela resignificacdo da verdade, em um movimento de elogio a
sensualidade, ao qual precede o bom humor: “eu ndo quero ser um santo, seria
antes um buféo... Talvez eu seja um buféo... E apesar disso, ou melhor, ndo apesar
disso — pois até o momento nada houve mais mendaz do que os santos —, a
verdade fala em mim” (NIETZSCHE, 1995: 109).

A afirmacéo da criacdo de valores almeja inaugurar uma nova tarefa para a
filosofia: “eu sou um mensageiro alegre, como nunca houve, eu conhego tarefas
de uma altura tal que até entdo inexistiu nocdo para elas, somente a partir de mim
ha novamente esperancgas” (ibidem: 110). Os filésofos recebem de Nietzsche uma
nova tarefa, pois agora “o filésofo deve resolver o problema do valor, deve
determinar a hierarquia dos valores” (NIETZSCHE, 1998: 46). A filosofia ja ndo
pode mais correr 0 risco de ser a escrava de qualquer virtude, ela deve assumir, a
partir de si propria, a gestacdo de uma avaliacdo, ela deve surgir com a mesma
naturalidade com que os frutos nascem de uma arvore: “Se vocés gostardo desses
nossos frutos? Mas que importa isso as arvores!” (ibidem: 08).

Walter Kaufmann compreende a tresvaloragdo de Nietzsche sob a 6tica da
destruicdo de valores e propomos-nos a analisar agora 0s argumentos por ele
utilizados para justificar a sua resposta negativa em relacdo a pergunta: “Nietzsche
nos oferece valores novos?” (KAUFMANN, op. cit.). De um modo geral, a partir
de um trecho contido no conjunto de fragmentos intitulado A vontade de poder,
Kaufmann propde que Nietzsche experimente substituir os valores morais por
valores naturalistas. ° O seu objetivo é primeiramente mostrar que o ateismo de
Nietzsche ¢ “um corolario do seu compromisso em questionar todas as premissas”

e que, por outro lado, ndo devemos atribuir a Nietzsche o “ateismo postulado

% Kaufmann compreende o naturalismo como a busca por indicios naturais para alguma
argumentacdo, sem considerar o que for sobrenatural ou mistico: A experiéncia de substituir
valores morais por valores naturalistas ‘“ndo requer a premissa de que Deus ndo existe. 1SS0
significa propor que concordemos em ndo invocar qualquer deus para finalizar qualquer debate”
(KAUFMANN, 1974: 102). Vale lembrar que na lingua alema todo substantivo possui a primeira
letra maiUscula, o que amplia as possibilidades interpretativas acerca da “morte de Deus”.
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como seriedade e responsabilidade” (KAUFMANN, 1974: 101). O problema
central consistiria em como lidar com os dois tipos de niilismo que se
apresentavam: o niilismo resultante na crenga em Deus, essa “grosseira proibi¢ao
para nos: nao devem pensar!” (NIETZSCHE, 1995: 35), essa crenga que termina
“assim roubando a importancia ultima deste mundo” (KAUFMANN, 1975: 101);
e o niilismo da nega¢do de Deus, que termina “roubando todo significado e valor”
(idem).

Walter Kaufmann nos faz recordar que Nietzsche recorrentemente concebe
a si mesmo como um devoto de Dionisio, de modo que uma pergunta é inevitavel:
“alguém poderia chamé-lo de ateu?” (ibidem: 102). A argumentacao segue a pista
da “proclamacdo de que Deus estd morto” em associacdo com o “esforco em
estabelecer valores que ndo se baseiem em qualquer sangdo sobrenatural” (idem).
Por esta via, Nietzsche ndo estaria caindo em nenhum dos dois tipos de niilismo
citados. A sua “profunda preocupagdo” estaria relacionada a pensar “se valores
universalmente validos e um sentido da vida sdo de todo possiveis em um mundo
ateu” (ibidem: 103), ao propor a sua tresvaloracdo dos valores, que termina por
desviar de qualquer projeto de avaliacdo (universal) que sirva de sangdo ao que
quer que seja e que ndo esteja comprometido com a afirmagcdo de uma
perspectiva. A tresvaloracdo é tarefa para o espirito livre, a parte de qualquer
crenga que ndo se reconhega como tal.

Em Além do bem e do mal, Nietzsche diferencia os fil6sofos dos
trabalhadores filosoficos e dos homens de ciéncia. Estes dois dltimos seriam
exemplos daqueles que constroem o seu pensamento a partir de valores pré-
determinados, terminando por justifica-los. O seu labor consiste em propor um
problema que conduza a uma solugdo que satisfaca a valores especificos, como
alguém que esconde algo, tendo em vista algum mérito para a ocasido em que
solucione o enigma e encontre aquilo que foi escondido por si proprio. Por outro
lado, os fildsofos distinguem-se pela exigéncia de flexibilidade, para quem talvez
seja até necessario “ter passado alguma vez pelos estdgios em que permanecem,
em que tém de permanecer os seus servidores, os trabalhadores filosoficos”
(NIETZSCHE, 2005: 105) e também:
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“talvez ele préprio tenha que ter sido critico, cético, dogmatico e
historiador, e, além disso, poeta, colecionador, viajante, decifrador de
enigmas, moralista, vidente, “livre-pensador” e praticamente tudo, para
cruzar todo o &mbito de valores e sentimentos de valor humanos e poder
observa-lo com muitos olhos e consciéncias, desde a altura até a
distancia, da profundeza a altura, de um canto qualquer a ampliddo. Mas
tudo isso s@o apenas precondicdes de sua tarefa: ela mesma requer algo
mais — ela exige que ele crie valores [Werthe schaffe]” (idem).

A criacdo de valores, a partir do reconhecimento da multiplicidade de
perspectivas que a constitui, se apresenta como aquilo que distingue o que
Nietzsche compreende como o fildsofo, pois “os auténticos filosofos sdo
comandantes ¢ legisladores: eles dizem assim deve ser!” (idem). Enquanto isso, 0
trabalhador filosofico é aquele que opera com “algum corpo vasto de valoragdes —
isto &, anteriores determinagdes, criagdes de valores, que se tornaram dominantes
e por um tempo foram denominadas verdades” (idem), mas, assim, ainda prestam
servico aos fildsofos auténticos.

Nietzsche ndo perde, todavia, o cuidado e nem a oportunidade de colocar
mascaras em seus textos. Esses filosofos auténticos, quem s&o? Ele pergunta:
“Existem hoje tais filésofos? Ja existiram tais filosofos? Nao tém que existir tais
filosofos?” (ibidem: 106). Walter Kaufmann ird encontrar nesses questionamentos
um indicio de que Nietzsche assume, ele proprio, ndo ter criado novos valores,
pois a continuagdo do argumento nos induzird a concluir que “tais filésofos ainda
ndo existiram” (KAUFMANN, 1974: 108). Referindo-se a outra passagem de
Além do bem e do mal, no aforismo 44, onde Nietzsche atribui aos espiritos-livres
o papel de “arautos e precursores”, na sequéncia do seu raciocinio, Kaufmann
concluird que o que Nietzsche nos oferece é somente “uma critica e assim prepara
o terreno para uma nova ‘“criagdo de valores” ou “legislagdo de valores” no
futuro” (ibidem: 109). Basicamente, isso ird sustentar a sua resposta negativa para
a questdo se Nietzsche mesmo tera criado novos valores.

E preciso levar em consideracio a teatralizacio inerente ao texto de
Nietzsche, motivo pelo qual insistimos em reavaliar a sua concepgdo de
linguagem, o que inclui o seu modo recorrentemente aneddtico (ainda que
ambivalente) de expor 0s seus pensamentos. Acreditamos que essa possibilidade
nos parece escapar a interpretacdo de Kaufmann sobre esse ponto especifico.

Nossa suspeita agora parte do modo como Nietzsche constroi o seu discurso, por
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exemplo, e especificamente, pela variagcdo constante do uso do tempo verbal ao se
referir aos “filésofos auténticos” ou simplesmente aos “fildsofos”, na medida em
que, neste ultimo caso, faz uso do pretérito. A frase precedente ao questionamento
de Nietzsche sobre a existéncia de tais (auténticos) filésofos hoje talvez ofereca
uma pista a nosso favor. Como vimos, Nietzsche diz: “os auténticos filésofos sdo
comandantes e legisladores: eles dizem “assim deve ser!”, eles determinam o
‘para onde?’ e ‘para qué?’ do ser humano”. E entdo conclui: “Seu conhecer ¢
criar, seu criar € legislar, sua vontade de verdade é — vontade de poder”
(NIETZSCHE, 2005: 106). Dado isso, ndo estaria Nietzsche, aqui, justamente
criando valores para um tipo de filésofo, a0 cunhar novos nomes para as suas
tarefas? Se concordarmos, este serd o caso, portanto, de uma reavaliacdo do valor
da prépria filosofia. E algumas linhas atras ele considerou a tarefa do filésofo:
“ela exige que ele crie valores” (ibidem: 105).

O filésofo auténtico cria valores como quem afirma os seus interesses. E
essa exigéncia para tais filésofos ndo € a mesma sugerida para os filésofos. Esta
problematizacdo nos aproximara de uma interpretacdo sobre a proposta da
tresvaloracdo dos valores, pois ela ndo significaria simultaneamente uma
proposta e uma consumagdo? Em outros termos, quando reavalia a tarefa do
filésofo, Nietzsche propde um novo valor para a filosofia a0 mesmo tempo em
qgue chama de filésofo aquele que cria valores. Isto significa dizer que, por um
lado, temos a proposta de uma nova tarefa para novos filésofos, a de criar valores,
mas temos também a afirmacdo de uma nova perspectiva especifica, que pde em
cheque tudo o que na filosofia se subordinou a valores tomados como universais,
isto é, a avaliagdes “que se tornaram dominantes e por um tempo foram
denominadas verdades” (idem).

A tresvaloracdo dos valores pode ser interpretada como um modo de
avaliar [werten] que pressupfe a criagdo de uma perspectiva de valor [Werte
Schaffen] como afirmacdo de uma avaliacdo propria, pois o contrério significaria a
afirmacédo de uma avaliacdo a partir de outra perspectiva preexistente. Este seria o
caso, portanto, de criar valores. Poderiamos pensar na criacdo do valor da
afirmacéo, em Nietzsche, por exemplo, e esforcarmo-nos por construir um esbogo
da sua propria hierarquia, mas acreditamos que as possibilidades interpretativas
sobre esse ponto ndo sejam tdo estreitas, pois é possivel supor que cada valor

estipule sob um mesmo termo diversos pontos de vista, inclusive detalhes sutis
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nos diferentes degraus de cada hierarquia, que o valor constitui inevitavelmente.
Isso parece ampliar as nossas possibilidades interpretativas sobre o valor dos
valores, pois eles podem ser sérios ou jocosos, tragicos ou comicos, cientificos ou
artisticos, mas o que parece importar € que sejam reconhecidos como pontos de
vista, afirmacdes de pontos de vista e por isto pontuais, pessoais, interessados e
apropriadores. E a afirmacdo de um novo ponto de vista é o efeito de um poder
criador, logo a exigéncia da tresvaloracdo de um valor consiste na exigéncia da
afirmacdo do poder criador, 0 que caracterizaria a propria concep¢do da nova
hierarquia de Nietzsche e ndo apenas um esboco das suas avaliacGes.

E nesse sentido que podemos pensar na honestidade como uma virtude,
para Nietzsche. Walter Kaufmann alude ainda a outros exemplos, como “coragem,
generosidade, polidez e integridade intelectual”, além de “autodisciplina e
firmeza” e considera que a tresvaloragdo de Nietzsche ndo significa uma “tabua de
novas virtudes ou sequer a tentativa de nos dar tal tdbua” (KAUFMANN, 1974:
110-111), ja que tais virtudes podem ser encontradas em pensadores precedentes.
Para Kaufmann, o problema seria o fato de Nietzsche criar em nds a expectativa
para 0s novos valores, como se ele pudesse a0 menos nos dar uma prova disso.
Assim, 0 comentador encontrara nisso “a mais séria falha” de Nietzsche, que, “em
sua grande soliddo, injetou em seus escritos elementos que fomentaram tais
expectativas” (ibidem: 111). Segundo Kaufmann, em algumas passagens de Ecce
homo, portanto nos seus escritos finais, “sem negar um toque de loucura”,
Nietzsche deixaria claro que a “tresvaloracao significa uma guerra contra valores
aceitos ¢ ndo a criacdo de valores novos” (idem). Transcrevemos, aqui, as duas
passagens especificas (e consecutivas) as quais Kaufmann recorre para justificar o

Seu argumento:

“Depois de resolvida a parte da minha tarefa que diz sim, era a vez da sua
metade que diz ndo, que faz o N&o: a tresvaloracdo mesma dos valores
existentes, a grande guerra — a conjuracdo do dia da decisdo. Nisso esta
incluido o lento olhar em volta, a busca de seres afins, daqueles que de
sua forca me estendessem a mdo para a obra de destruicdo”
(NIETZSCHE, 1995: 95).
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“Tresvaloracdo de todos os valores: eis minha formula para um ato de
suprema autognose da humanidade, que em mim se fez génio e carne.
Minha sina quer que eu seja 0 primeiro homem decente, que eu me veja
em oposi¢do a mendacidade de milénios” (ibidem: 109).

O caréter agonistico da escrita nietzschiana conduz Walter Kaufmann a
considerar que a tresvaloracdo se resume ao combate as valoracdes vigentes,
ainda que isso signifique apenas a eminéncia do combate a partir de um
diagndstico, pois o “diagnostico mesmo ¢é a tresvaloragdo” e, assim, ela nédo
significa uma “nova legislacdo de valor, mas a reversdo de valoragdes prevalentes
que reverteram valoracdes antigas” (KAUFMANN, 1974: 111). Mas a
recorréncia com que Nietzsche alude ao papel afirmativo do seu pensamento nédo
permite que Kaufmann se contente em focar no aspecto destrutivo da
tresvaloragéo, de modo que ele se vé impelido a identificar no procedimento de
Nietzsche uma afirmacdo que ocorre a partir da negacdo de uma negacao, isto e,
da negacdo da moralidade “que estd morrendo por inconsisténcias internas”
(ibidem: 112). A afirmacdo do diagndstico seria entdo o cumprimento do papel do
filésofo de “somente diagnosticar o crescimento do cancer” (idem), de modo que
é a avaliacdo do valor da perspectiva moral que torna possivel esse diagndstico e
ndo a afirmacdo de alguma outra perspectiva.

A interpretacdo de Paul Van Tongeren sobre o aspecto ironico da
honestidade como virtude em Nietzsche, como ja vimos, sugere que a honestidade
“é utilizada como uma perspectiva que é sempre uma dentre outras tantas; ela
também ndo ¢ um horizonte definitivo” (TONGEREN, op. cit). Essa virtude ndo
seria entdo enaltecida sendo como uma perspectiva. O ponto é que criar novos
valores ndo parece significar em Nietzsche criar novas virtudes, contudo a
honestidade € apresentada como uma virtude (que precisa de ajuda) na medida em
que ela pode vir a significar a afirmagdo de um valor e, neste caso, o diagndstico
de que a honestidade seja a nossa virtude se diferencia da avaliacdo de que a
honestidade deva ser afirmada perante a criagédo, pois justamente por honestidade
€ que podemos vir a afirmar as nossas interpretaces como nossas, ou seja, que
podemos criar valores. A criacdo do valor como uma tarefa significa, para
Nietzsche, justamente uma reavaliagdo do valor que o afirma perante outra

perspectiva; e uma nova avaliagdo revela o “saber de uma nova grandeza do
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homem, de um caminho né&o trilhado para o seu engrandecimento” (NIETZSCHE,
2005: 106).

O caso é que se torna problematico determinar o que ainda nao foi
trilhado, inclusive porgue a criacdo de um critério qualquer ndo significa mais do
gue uma nova perspectiva, de modo que aqui se faz possivel diferenciar a
proposta da tresvaloracdo dos valores [Umwertung der Werte] da tresvaloragéo
de todos os valores [Umwertung aller Werte]. Apesar de Nietzsche intercalar o
uso destas expressdes sem acentuar as suas motivagdes para isso, a diferenca entre
elas nos permite pensar no aspecto duplo da proposta da criagéo de valores que
nos esforcamos aqui em salientar. Talvez pudéssemos considerar a diferenca da
seguinte forma: o papel do filésofo é (e sempre foi) a tresvaloracdo dos valores,
no sentido de colocar “a faca no peito das virtudes do tempo” (idem), trecho a que
Walter Kaufmann alude como “nada além daquilo que Socrates fez”
(KAUFMANN, 1974: 111) e seria possivel compreender nesse aspecto da
tresvaloragdo o seu carater eminentemente destruidor. Por outro lado, a
tresvaloracdo de todos os valores explicita o aspecto criador da tresvaloracéo,
uma vez que ndo ha sequer a possibilidade de um valor ndo vir a ser criado
quando o valor de todos os valores sera reavaliado. Os dois casos parecem estar
presentes na obra de Nietzsche e acreditamos que esse seja 0 ponto que permite a
diferenciacdo da arte de criar valores do poder de criar valores.

Para que uma avaliacdo seja nova € preciso que se tenha em conta as
diferencas de degraus entre cada hierarquia, 0 que, no minimo, ndo nos permite
considerar que duas avaliacdes sejam idénticas apenas porque estejam guardadas
sob 0 mesmo termo, 0 que parece se tornar mais claro quando pensamos nas
virtudes e o exemplo do problema da honestidade em Nietzsche parece ser uma
evidéncia maior para isso, na medida em que 0 modo como nos expde que a
honestidade talvez seja a nossa ultima virtude ja resignifica até mesmo o sentido
da virtude. Um aspecto como a ironia, por exemplo, ja bastaria para diferenciar o
valor de duas virtudes expressas sob 0 mesmo nome. Além disso, 0 aspecto
fisioldgico que envolve cada avaliagdo € o de um complexo de impulsos, isto €, de

1

interpretaces de estimulos nervosos, '® que se traduzem como valores e que

100 of NIETZSCHE, 2004: 92: “A vida de vigilia nio tem essa liberdade de interpretagio que tem
a vida que sonha, é menos inventiva e desenfreada — mas devo acrescentar que nossos impulsos,
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constituem as nossas vivéncias. E “o que sdo, entdo, nossas vivéncias? S80 muito
mais aquilo que nelas pomos do que o que nelas se acha! Ou deveriamos até dizer
que nelas nao se acha nada? Que viver ¢ inventar?” (NIETZSCHE, 2004: 93).

O ponto que nos parece mais geral para considerar a criacdo de valores e
que acreditamos ser suficiente para propor que Nietzsche tenha cumprido a sua
proposta para a filosofia e tenha, portanto, criado valores é o seguinte: se a
reavaliacdo de um valor qualquer significa em Nietzsche a destruicdo de valores e
se a destruicdo consiste na criagdo necessaria de uma nova perspectiva de valor,
entdo, a tresvaloracdo consiste no projeto de se reavaliar um valor por meio de
uma perspectiva necessariamente nova, o que ja significa a exigéncia da criagdo
de um novo valor para a avaliagdo, inclusive porque estamos levando em
consideracdo toda a fisiologia que € indissociavel de qualquer perspectiva, na
medida em que ndo imaginamos uma avalia¢do fora da vida e de todo complexo
de relagcbes que a envolvem. Além do bem e do mal, a criacdo de valores
pressupoe a afirmagao de tudo o que existe, pois “nao ha que desconsiderar nada
do que existe, nada é dispensavel” (NIETZSCHE, 1995: 62).

Assim, a proposta da tresvaloracdo de Nietzsche pressupde uma avaliacéo
inovadora: “a moral mesma como sintoma de decadéncia é uma inovacgdo, uma
singularidade de primeira ordem na historia do conhecimento” (ibidem: 62-63). A
criacdo se concebe, portanto, a partir da afirmacdo da destruicdo como afirmacéo
tragicomica da existéncia, como analogia ao movimento incessante que constitui
todas as coisas; e 0 homem é este complexo de impulsos que cria por meio de

analogias, pois ele cria novas coisas quando ele cria novos nomes:

Somente enquanto criadores! — Eis algo que me exigiu e sempre continua
a exigir um grande esforgo: compreender que importa muito mais como
as coisas se chamam do que aquilo que sdo. A reputacdo, o nome e a
aparéncia, o peso e a medida habituais de uma coisa, 0 modo como €
vista — quase sempre uma arbitrariedade e um erro em sua origem,
jogados sobre as coisas como uma roupagem totalmente estranhas a sua
natureza e mesmo a sua pele —, mediante a crenca que as pessoas nele
tiveram, incrementada de geracdo em geracdo, gradualmente se
enraizaram e encravaram na coisa, por assim dizer, tornando-se o seu
préprio corpo: a aparéncia inicial termina quase sempre por tornar-se
esséncia e atua como esséncia! Que tolo acharia que basta apontar essa

nas horas despertas, igualmente ndo fazem sendo interpretar os estimulos nervosos e, conforme
suas necessidades, estabelecer as “causas” deles?”.
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origem e esse nebuloso manto de iluséo para destruir o mundo tido por
essencial, a chamada realidade? Somente enquanto criadores podemos
destruir! — Mas ndo esquecamos também isto: basta criar novos nomes,
avaliagdes e probabilidades para, a longo prazo, criar novas coisas”
(NIETZSCHE, 2001: 96).
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Conclusao

A proposta de interpretar o pensamento de Nietzsche a partir das obras por
ele destinadas a publicacdo decorre da incrivel variedade de pontos de vista que 0s
seus textos exploram, de modo que a opcdo de ndo priorizar os seus Fragmentos
postumos foi uma estratégia para, por meio de um recorte, apontar a possibilidade
de relacionar os seus diferentes momentos produtivos, sem corrermos o risco de
ocuparmo-nos com possiveis problemas que foram apenas cogitados pelo autor,
mas ndo incorporados a sua obra, a que deveras se referiu com tanto apreco, tendo
inclusive a oportunidade de considera-la em uma autobiografia filosofica ao final
de sua vida produtiva.

Esse recorte elegeu a arte enquanto criacdo como um fio condutor para
interpretar os diversos momentos da obra de Nietzsche. Em nosso Primeiro
capitulo, percorremos alguns de seus livros com o intuito de apresentar um
panorama sobre a recorréncia dessa nocdo e suas diferentes associagoes.
Procuramos mostrar como o problema da criagcdo vai sendo reavaliado a cada
publicacdo, por onde diferentes Oticas sao exploradas, como as da vida, tragédia,
ciéncia, saude e linguagem, por exemplo. Percebemos, com isso, que em cada
ponto de vista se buscava salientar o valor da criacdo. Isso significa dizer que as
reavaliacbes as quais Nietzsche se propunha em seus escritos mudavam a sua
abordagem ou até mesmo a sua concepc¢do de criacdo, mas nao deixavam de
enaltecer o seu valor. Em O nascimento da tragédia, por exemplo, a criagdo
artistica é considerada (e elogiada) como a “atividade propriamente metafisica
desta vida” (NIETZSCHE, 1992: 26). Ja em Humano, demasiado humano, onde a
metafisica € chamada de filosofia religiosa e depreciada frente a uma possivel
transicdo ao que se concebe como uma ciéncia filosofica, Nietzsche sugere que é
“melhor recorrer a arte para fazer uma transicdo” (NIETZSCHE, 2000: 35), uma
vez que “partindo da arte, pode-se passar mais facilmente para uma ciéncia
filosofica realmente libertadora™ (ibidem: 36).

Ap0s a criacdo ser pensada sob a Otica da grande saude, em A gaia

ciéncia, a criacdo da linguagem e dos proprios valores serd um tema fundamental
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em Além do bem e do mal e na Genealogia da moral. O que se pode perceber
nesse percurso é a eleicdo da criacdo como referencial valorativo para se avaliar o
valor dos proprios valores. Mas torna-se necessario refletir sobre a concepcao de
linguagem em Nietzsche, afinal ela implica na condicdo de possibilidade de se
fazer filosofia, via da qual a criacdo pode ser problematizada. Por isso, em nosso
Segundo capitulo, debrugamo-nos sobre o valor da linguagem com a expectativa
de encontrar pistas que conduzissem a uma interpretacdo sobre a possibilidade de
identificar, em Nietzsche, algo que orientasse o seu percurso reflexivo, como um
tipo de singularidade em seu estilo filosofico. Percebemos, com isso, a recorréncia
com que a sua linguagem se esforca por privilegiar as imagens frente aos
conceitos, o que caracteriza um enaltecimento dos sentidos frente a abstracdo, por
onde se afirma o aspecto criador do corpo perante a linguagem que, sobretudo sob
0 nome de gramatica, constitui um sistema de crencas a partir das quais ela se
impde como regra.

A linguagem assume, portanto, o valor de um artificio criativo, 0 que se
torna fundamental para um procedimento interpretativo que ndo admite um
referencial absoluto, verdadeiro, mas que prioriza a pluralidade de pontos de vista.
Essa concepcdo de linguagem termina por auxiliar a reflexdo acerca desta
pluralidade, na medida em que, a cada momento, novos critérios provisorios sao
estabelecidos para cada problematizacdo e 0 modo de exposi¢cdo do pensamento se
torna tdo importante quanto o contetdo que é pensado. No entanto, sob o valor da
criacdo como expressao fisiologica, cada reflexdo se submeterd a uma reavaliacao,
isto é, a uma avaliacdo que se esforca por expor um novo ponto de vista. Se na
juventude a transposicdo do fisiolégico ao linguistico é chamada de metafora, na
maturidade Nietzsche prefere o termo interpretacdo; em todo caso, ambos
constituem os processos avaliativos.

Em sua Genealogia da moral, Nietzsche concebe a criacdo de valores pela
oOtica dos “nobres, poderosos, superiores em posi¢do e pensamento, que sentiram e
estabeleceram os seus atos como bons” (NIETZSCHE, 1998: 19). Os valores
surgiram a partir do interesse de quem pode “criar valores, cunhar nomes para 0s
valores: que lhes importava a utilidade!” (idem). Nesse sentido, Nietzsche se
permite conceber “a propria origem da linguagem como expressdo de poder dos

senhores” (idem), como um meio de apropriacdo das coisas, ao determinar-lhes
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um sentido restrito. A expressdo que ele encontrou para compactar (e traduzir) a
sua interpretacdo foi vontade de poder.

Em nosso Terceiro capitulo investigamos as principais ocorréncias da
vontade de poder na obra de Nietzsche, bem como a nocdo de sentimento de
poder, que a precede, além de analisarmos separadamente o termo vontade, que a
compde. O desenrolar da nossa pesquisa nos conduziu a considerar a possibilidade
de pensar a vontade de poder como parddia de um principio interpretativo da vida,
sobretudo quando ela ¢ apresentada como uma hipotese de “uma forma mais
primitiva do mundo dos afetos, na qual ainda esteja encerrado em poderosa
unidade tudo o que entdo se ramifica e se configura no processo organico”
(NIETZSCHE, 2005: 40).

Nossa primeira suspeita acerca da vontade de poder decorre do diagnéstico
de Nietzsche sobre a questdo do enaltecimento do desinteresse na modernidade. A
partir da sua teoria do sentimento de poder, ele conceberéa que as a¢des chamadas
de altruistas terminam por satisfazer a interesses determinados: o0s sentimentos de
poder, inclusive como meios mais sutis de satisfacdo desse sentimento, quando
comparados a geracdo de dor, por exemplo. A compaixdo, no entanto, sera
considerada como um indicio de fraqueza, pelo sentimento que prevalece perante
alguém que sofre, a quem se domina com mais facilidade.

Pela nocdo de vontade de poder, Nietzsche estaria entdo afirmando o
interesse como intrinseco a toda acdo; e avaliando-o sob as mais variadas
perspectivas. No entanto, tais perspectivas mostram-se recorrentemente como
afirmacOes fisiologicas frente as negagdes morais, tipicas do “instinto de
rebanho”. Pela moral encontrar na seriedade a sua fundacdo e, por sua vez,
significar um sintoma de decadéncia, Nietzsche ira afirmar um tipo de bom humor
como afeto caracteristico da grande salde, que paradoxalmente (e ironicamente)
representa “o ideal de um espirito que ingenuamente, ou seja, sem o ter querido, €
por transbordante abundancia e poténcia, brinca com tudo o que até aqui se
chamou santo, bom, intocavel, divino” (NIETZSCHE, 2001: 287).

A partir da sua avaliacdo da linguagem, Nietzsche se permite diferenciar
interesse e vontade, por este Ultimo termo trazer historicamente consigo a nogao
de livre-arbitrio, o que termina por revelar a ambiguidade que toda essa
problematica envolve. A vontade é apenas uma palavra que retne, por analogia,

todo o complexo de impulsos que constitui uma acao, por exemplo. Mas o que
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estd em jogo ndo € um elogio ao interesse ou sequer uma fundamentacdo dos
processos fisiologicos que culminam em um ato. Estd em jogo apontar que a
vontade ¢ um tipo especifico de afeto: “aquele afeto do comando. O que ¢
chamado livre-arbitrio €, essencialmente, o afeto de superioridade em relacéo
aquele que tem de obedecer” (NIETZSCHE, 2005: 23). A vontade supre,
portanto, ao interesse especifico de um afeto e, nesse sentido, a vontade é vontade
de poder. Assim, a vontade de poder é um modo de afirmacdo de um afeto e ndo
a sua explicacéo.

O que diferencia a acdo da criacdo é que esta é necessariamente a
expressao da vontade de poder, simultaneamente ingénua e interessada, na medida
em que ndo é o mero interesse (da acdo) uma condicdo para que Se crie, mas sim
alguma espontaneidade, o que constitui propriamente o poder criador como a
superacao de um ponto de vista, por uma “transbordante abundancia e poténcia”
(NIETZSCHE, op. cit.). A vontade de poder, sob o ponto de vista parddico,
consiste, portanto, na superacdo do ponto de vista da seriedade, caracteristica da
vida “que funciona com mais dificuldade” (NIETZSCHE, 1998: 142), pela
afirmacéo da criagdo de valores frente a valores preestabelecidos e que enaltece a
jovialidade como caracteristica da grande saude. A vontade de poder parodia
simultaneamente a moral e a metafisica ao ser apresentada como uma suposta
“forma basica da vontade” (NIETZSCHE, 2005: 40), onde ha apenas uma relacao
entre afetos que dominam e que obedecem.

A questdo da seriedade é fundamental para a compreensao do caso reativo
da criacdo dos valores: o do ideal ascético; e assim iniciamos 0 nosso Quarto
capitulo. Aqui, procuramos mostrar como a seriedade do ideal ascético é vista por
Nietzsche como um sintoma de interesses fisioldgicos especificos que buscam
impor-se. Nesse sentido, as forcas que constituem o ideal ascético em nada tém a
ver com virtudes; elas também s&o resultados naturais de instintos que
prevalecem, de modo que assim eles constroem novos caminhos que tendem a
satisfazer o sentimento de poder. Entretanto, o ideal ascético reavalia o valor dos
valores sob a Otica do homem contemplativo, que precisa negar a vida em prol de
um novo mundo onde possa satisfazer o seu afeto do comando. Esse afeto precisa,
portanto, negar a si mesmo e transforma-se em um ressentimento. Desse modo,
esse afeto deseja “assenhorear-se ndo de algo da vida, mas da vida mesma”

(NIETZSCHE, 1998: 107). Como “o proprio representante da seriedade”, o ideal
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ascético nega “toda a esfera do vir a ser e da transitoriedade” (ibidem: 106); ele €
o sintoma de uma “vida que degenera” e que busca preservar-se a todo custo. O
ideal ascético é, portanto, a criacdo de um valor sob a 6dtica da doenca, da
seriedade que culmina no nojo e na compaixao pelo homem, da simulacdo de uma
forca reativa.

Nietzsche parece eleger a seriedade como um enrijecimento de um ponto
de vista valorativo que prevalece por um longo periodo historico e que culmina na
ciéncia moderna: o do valor da verdade. Na medida em que a criacdo € a
afirmacdo de um poder, Nietzsche ird propor um critério de avaliagdo que supere
o valor da verdade, por uma hierarquia que afirme a criacdo e, portanto, ndo se
detenha pelo enrijecimento de um ponto de vista qualquer: a tresvaloracdo de
todos os valores [Umwertung aller Werte], pois “é possivel que se deva atribuir a
aparéncia, a vontade de engano, ao egoismo e a cobica um valor mais alto e
fundamental para a vida” (NIETZSCHE, 2005: 10). Essa possivel reviravolta
significa uma reavaliacdo do valor de todos os valores, uma vez que o poder de
criar valores consiste em uma arte, ou seja, que o valor da criacdo € enaltecido
como um referencial que afirma a transitoriedade. Desse modo, a tresvaloragéo se
concebe como a criagcdo de uma avaliagcdo que nédo se propde definitiva, por onde
propomos que a hierarquia, em Nietzsche, consista na criacdo de uma diferenca
de graus entre valores, cujo carater é eminentemente volatil, pela expectativa da
sua superacao, mas que terminar por enaltecer o valor da criacéo.

O diagnostico da seriedade, como um sintoma fisiolégico que tende a ser
superado pela perspectiva afirmadora da transitoriedade, nos conduziu a
interpretar a irreveréncia do pensamento nietzschiano como uma consumacéao do
poder de criar de valores, da tresvaloracédo dos valores [Umwertung der Werte],
na medida em que o valor da seriedade é reavaliado, superado, de modo que cada
conteudo que se avalia possa corresponder a um ponto de vista que se pretenda
potencialmente jovial. 1sso nos conduz a apontar, de um modo geral, os valores
enaltecidos por Nietzsche: como o0 da superacdo e o da salde. Assim como o da
afirmacdo e o da atividade. A decadéncia pode ser compreendida a partir do
indicio de desvalorizagdo desses valores, como “um sintoma da vida que declina”
(NIETZSCHE, 2006: 29).

A vida parece, portanto, o ponto de vista a partir do qual Nietzsche cria a

sua hierarquia. A vida sadia € a vida que se supera, eis a grande saude, onde a
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doenca é apenas um meio para a superacdo. A vida se afirma, ela pode tornar-se
ativa. A vida ndo é passivel de uma avaliacdo: ela é condi¢cdo de possibilidade
para criar valores. A propria criagdo ¢ o valor que a enaltece — por analogia. A
vida parodia a morte por desfavorecer o valor do enrijecimento da seriedade; o
riso afirma a condicdo do corpo, por onde pode se alcancar a grande seriedade,
por onde comega a tragédia.

A tresvaloracdo dos valores assume, portanto, o papel de reavaliar os
valores pela Otica da criacdo enquanto afirmacdo do corpo, superando assim a
negacgdo do ideal ascético. Desse modo, a filosofia de Nietzsche parece aplicar a si
mesma a sua exigéncia da criagdo de valores em sua nova hierarquia, que afirma
0 poder criador como uma superacao e exige uma nova tarefa para o filosofo: “o
filésofo deve resolver o problema do valor, deve determinar a hierarquia dos
valores” (NIETZSCHE, 1998: 46).
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Apéndice

SoOcrates e a moral: entre Diogenes Laércio e Nietzsche

A histéria da filosofia consolidou Sdcrates como o divisor de aguas no
modo de se refletir sobre as coisas, a ponto de reunir seus predecessores como
filésofos pré-socraticos, isto €, anteriores aos que tém Socrates como seu mestre,
os filésofos que especulam sobre 0 mundo que os rodeia, que buscam explicacdes
para a origem e a unidade da natureza, em suma, os fisicos. A diferenca
fundamental de Socrates, em relacdo aos fisicos, segundo aponta Didgenes
Laércio, segue do fato de que ele “foi o inventor da moral” (LAERCIO, 1940: 12)
e, consequentemente, de toda uma tradigdo moralista, a que tem como principio o
problema da vida humana. *®* Considerado por alguns de seu tempo como o
homem mais sabio entre todos, 1% Sécrates foi também o primeiro filésofo a ser

condenado & morte pela justica. 1

A influéncia de Vidas e doutrinas dos fil6sofos ilustres, de Didgenes
Laércio, sobre Nietzsche, se deu desde a sua juventude. Aos 24 anos, aluno da
Universidade de Leipzig, ainda estudante de filologia classica, Nietzsche, aléem de

dedicar-se as obras de Homero e Hesiodo *

, escreve e publica o artigo,
posteriormente premiado, De Laertii Diogenis fontibus (Sobre as fontes de
Didgenes Laércio), e dois anos mais tarde publica Analecta Laertiana (Antologia
de Laércio). A sequéncia de trechos referentes a Socrates, trazidos por Didgenes
em estilo anedotico, parece ter tocado Nietzsche de um modo que o influenciaria
em toda a sua producéo filosofica. A moral, desde O nascimento da tragédia, €
identificada como a responsavel pela morte da tragédia grega, que culmina no fim
da Filosofia na era tragica dos gregos, periodo de afirmacgéo da vida e jovialidade
artistica. O ponto de vista tragico é basicamente o amoral, é aquele que assume a

transitoriedade e a afirma como constituinte da existéncia, por onde tudo que

101 cf. LAERCIO, 1940: 14.

102 cf. ibidem: 123.

103 Cf. ibidem: 111.

104 Cf. SILK; STERN, 1981: 16.
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assume formas delimitadas segue a destruicdo e ndo concebe nenhum valor,

nenhum sentido que justifique a vida, sendo o estético.

O modo como Diogenes introduz a filosofia moral de Socrates difere, em
geral, do modo como Nietzsche o trata. Didgenes o identifica como um filésofo
efetivo, em contraposicdo aos dogmaticos, pois “os dogmaticos ensinam as coisas
como compreensiveis” (ibidem: 13). Didgenes da a entender, pelo que afirma em
seguida, a saber, por Sécrates ndo ter deixado nada escrito e, supomos, por
introduzir o problema moral em uma época que buscava compreender a natureza,
que o inclui na lista dos fil6sofos efetivos. No entanto, Didgenes chega a levantar
a hipotese de Arquelau, discipulo de Anaxagoras e mestre de Socrates, ter sido
ndo so o ultimo filésofo naturalista, mas também o primeiro moralista. Segundo
essa tese, Arquelau, “filosofo das leis, do bom e do justo” (ibidem: 107), foi
ouvido por Sdcrates, que ampliou e propagou a filosofia moral, a ponto de ser
considerado o primeiro fildsofo a ocupar-se do tema.

Em Nietzsche, o moralismo socratico provém de um preconceito
dogmatico: “a equacdo socratica de razdo = virtude = felicidade: a mais bizarra
equacao que existe, e que, em especial, tem contra si 0s instintos dos helenos mais
antigos” (NIETZSCHE, 2006: 19). Mas a filosofia moral, para Nietzsche, tem
Socrates como nome definitivo. Ao ateniense, ao longo de toda obra nietzschiana,
é atribuida a responsabilidade pelo periodo de decadéncia da jovialidade grega. E
o principal argumento de Nietzsche, em O nascimento da tragédia, o relaciona a

decadéncia da tragédia grega, 0 que 0 une a outro nome: ao de Euripedes.

Ja no primeiro paragrafo do capitulo dedicado a Socrates, em Vida dos
filosofos mais ilustres, Didgenes Laércio aponta o nome de Euripedes, pois
“Socrates ajudava Euripedes na composi¢do de suas tragédias” (1940: 108).
Diogenes utiliza-se de uma série de citagcdes que atribuem influéncia substancial
de Socrates na producédo das tragédias euripidianas, entre elas chega a afirmar-se
que a peca Frigios deve-se a Sécrates '®. Outro trecho, de Aristéfanes, da a
entender que Euripedes tem auxilio de Socrates para fazer de suas pegas “Uteis e
sabias”, referindo-se ao filosofo como “esse que sabe de tudo” (ibidem: 109). Ao
comediante grego, de quem Nietzsche era leitor, se deve grande influéncia, por

exemplo, em outro trecho que Didgenes traz: pois Socrates fazia “das coisas boas

105 cf. LAERCIO: 109: O drama Frigios é novo/ de Euripedes e consta/ que a Sécrates se deve.
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as mas” (ibidem: 111). A escolha das citagdes iniciais escolhidas para a obra sobre
os primeiros filésofos, no capitulo especifico sobre Sécrates, parece revelar a
posicdo de Didgenes sobre o filosofo moralista. Caso contrario, por que nao
iniciar um texto sobre aquele que foi considerado o mais sabio de todos os
homens com as inUmeras passagens que o elogiam na historia? Ao contrario,
Diogenes introduz seu texto pelas satiras, como a de Timon, que se refere a
Socrates como ‘“‘sabio aparente e simulado/ trapaceiro e orador semi-ateniense”
(ibidem: 110) *®. Ainda que o considere um veemente orador, Didgenes traz
relatos sobre a proibicdo dos trinta tiranos, de Atenas, em relagdo ao seu exercicio
do ensino da retorica. Outro relato considera Socrates avarento. O excesso de
veeméncia o fazia arrancar os cabelos, o que fazia pessoas rirem dele. Parece
irbnico que a primeira referéncia ndo depreciativa trazida por Didgenes seja em
relacdo a boa constituicdo fisica de Socrates, que se preocupava em exercitar seu
corpo. Nas expedi¢des que fazia, olhava frequentemente para tras, temendo ser

atacado. Sdcrates era prudente.

A honestidade também era um atributo de Socrates. Certa vez Ihe teriam
oferecido um terreno para que construisse uma casa. Socrates teria negado tal
oferta, perguntando em seguida: “Se eu tivesse necessidade de sapatos, me daria
todo o couro para que os fizesse? E seria ridiculo se eu o admitisse” (ibidem:
114). Nietzsche traz outra passagem onde 0 ateniense mostraria preocupagdo com
as dividas. " No Fédon, de Plato, Sécrates, em seu leito de morte, lembra Criton
sobre a divida de um galo que possuia com Asclépio. Chamamos aqui a atencdo
para isso, pois, em Genealogia da moral, Nietzsche associa 0 nascimento da
moral com a relacdo entre credor e devedor: 0 homem é aquele que avalia. Mas as
dividas so se estabelecem entre homens de poder igual. E por que Socrates € um
décadent? % Porque o fundamento da moral socratica ndo é relacional a
quantidade de poder daqueles que fazem uma promessa, dos que cumprem uma
divida. Para Sdcrates, a virtude suprema é a Razdo, enquanto o vicio maior

chama-se instinto. Uma divida ndo deve ser paga apenas pela honra, ou pelo

106 Disgenes de Laércio ressalta que Socrates era escultor antes de citar os versos de Timon:
“Destas gragas veio/ o cortador de pedras / o que fala de leis/ oraculo da Grécia./ Aquele sabio
aparente e simulado/ trapaceiro e orador semi-ateniense” (1940: 110).

197 Cf. NIETZSCHE, 2006: 17.

1% Expressdo largamente utilizada por Nietzsche para apontar todo movimento interpretado como
um declinio de forga ativa.
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prejuizo que pode derivar do seu ndo cumprimento, mas porque ha um critério
ideal, um bem, uma verdade, que determina 0 modo como se deve agir. Ha algo
fora do mundo, h& algo na linguagem, no poder da linguagem, que se torna
argumento metafisico para a conduta humana: torna-se moralismo. O que
Nietzsche iré alegar é que essa identidade entre moral e verdade ndo passa de um
artificio humano, demasiado humano, que mascara uma falta de saude, pois
culmina no menosprezo do corpo. A inversdo socratica consiste na invencdo de
que “¢é preciso ser prudente, claro, limpido a qualquer preco: toda concessao aos
instintos, ao inconsciente, leva para baixo” (NIETZSCHE, 2006: 22). Para
Nietzsche, ao contrario, “a racionalidade a todo custo, a vida clara, fria, cautelosa,
consciente, sem instinto, em resisténcia aos instintos, foi ela mesma apenas uma

doenca”, a equagdo contraria seria: “felicidade ¢ igual a instinto” (idem).

Ao retornamos a primeira aproximacao feita por Didgenes Laércio no
capitulo sobre Sécrates, ou seja, a Euripedes, coincidimos com a primeira critica
nietzschiana a Socrates, em O nascimento da tragédia. Em sua primeira
publicacdo, Nietzsche condena Euripides por sacramentar a morte da tragédia
atica, pois “jamais, até Euripides, deixou Dionisio de ser o hero6i tragico”
(NIETZSCHE, 1992: 69), nas obras de Esquilo e Sofocles, sobretudo.
Originalmente, Dionisio seria 0 herdi de todas as tragédias representado por
personagens como Prometeu e Edipo, por exemplo. Com Euripides, os herois
tornam-se individuos e o mito se despotencializa: “o que pretendias tu, sacrilego
Euripides, quando tentaste obrigar o moribundo a prestar-te mais uma vez
servico? Ele morreu sob tuas maos brutais: e agora precisas de um mito
arremedado” (ibidem: 72). Ao retirar o mito da tragédia, Euripides retira seu
aspecto catartico e musical e, consequentemente, também seu aspecto onirico, ou
seja, mata a tragédia, pois esta é reconciliacdo entre o dionisiaco e o apolineo.
Euripides, agora, no que Nietzsche ird denominar como a “nova comédia 4tica”,
“afugenta todas as paixdes do seu covil” e apenas “afila e agu¢a como se deve
uma dialética sofistica para as falas de seus herdis” (idem). A tragédia teria
morrido, portanto, por suicidio. Onde antes era espaco exclusivo de deuses, a
partir de Euripides, “0 homem da vida cotidiana deixou o ambito dos espectadores
e abriu caminho até o palco” (ibidem: 73) e com ele, o linguajar comum,

cotidiano, moral.
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A partir de Euripides a arte entra em uma crise fundamental: agora o
artista € um pensador. E, logo, a arte deve ser entendida, enquanto anteriormente
deveria ser vivida, experimentada. A mascara da tragédia outrora ocultava um
deus. Euripides, agora, inaugurava a era do poeta mascarado ¢ “a divindade que
falava por sua boca ndo era Dionisio, tampouco Apolo, porém um demonio de
recentissimo nascimento, chamado Socrates” (ibidem: 79). Nietzsche resume o
socratismo estético pela maxima: “tudo deve ser inteligivel a fim de ser belo”,
derivante da afirmagdo socratica: “s6 aquele que sabe ¢ o virtuoso” (ibidem: 81).
A identidade entre saber e virtude trés, implicita em si, mais um juizo moral
elevado ao grau de verdade do que uma reflex&o sobre o0 modo como o saber pode
servir de guia a um caminho virtuoso. Ha aqui um pressuposto de desvalorizacao
dos instintos. A tragédia, agora, torna-se racionalista e Nietzsche identifica no
prélogo das pecas de Euripides, resumo apresentado antes da encenagdo, uma
preparacéo do intelecto do espectador, para que este reflita e, de modo algum, nao
entenda toda eloguéncia que se seguird. A tragédia agora deve ser apresentada a
um espectador consciente. Nietzsche chega a dizer, pela boca de Euripides, que,
se este analisasse a vida produtiva de Esquilo, diria, em forma de juizo, que ele,
“em virtude de trabalhar inconscientemente, produzia o errado”. Este seria o
julgamento do poeta que parte do principio causador da morte da tragédia,
Euripides, o “poeta do socratismo estético” (NIETZSCHE, 1992: 83).

O caminho percorrido por Didgenes, para relatar a vida de Sdcrates, difere
fundamentalmente do herdi platénico, assim como do mestre de Xenofonte, o0 que
ocorre por estes referirem-se ao periodo maduro de Socrates, posterior a ser
considerado o0 mais sabio entre os homens, pelo oraculo. Porém, até mesmo ao
citar Platdo, o modo como Didgenes se refere a Socrates, como “quem possuia a
mesma eficacia tanto para persuadir, como para dissuadir” (LAERCIO: 117), nos
faz pensar em um Socrates “a semelhanca de certos sofistas, professores de
retérica” que “daria aos jovens um perigoso exemplo de relativismo, capaz de
abalar a aceitagdo dos valores tradicionais” (PESSANHA: 17). A influéncia de
Diogenes sobre Nietzsche se explicita também quando, em O nascimento da
tragédia, ele diz, referindo-se a voz do daimon socratico, compreendida aqui
como analoga a consciéncia: “essa voz, quando vem, sempre dissuade”

(NIETZSCHE, 1992: 85). E continua:
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“Enquanto, em todas as pessoas produtivas, 0 instinto é justamente a forca
afirmativa-criativa, e a consciéncia se conduz de maneira critica e dissuasora, em
Socrates € o instinto que se converte em critico, a consciéncia em criador”

(ibidem: 86).

Se a influéncia de Socrates a Euripides resultou na morte da tragédia, em

Platdo 1%

(também um poeta) gerou “o prototipo do romance [...] como a fabula
esopica infinitamente intensificada, onde a poesia vive com a filosofia dialética”
(ibidem: 89). Nietzsche enxerga na dialética a crisélida da arte apolinea, por onde
0 légico se sobrepbe ao belo, o que ocorre como consequéncia das maximas
socraticas, pois “agora o herdi virtuoso tem de ser dialético; agora tem de haver

entre virtude e saber, crenca e moral, uma ligacdo obrigatoriamente visivel”
(idem).

Sécrates ndo se contenta em conhecer a Si mesmo, mas sua missdo
doravante € corrigir a si mesmo. Diogenes, em outro trecho trazido, diz ser
comum que Sécrates ndo se incomodasse com a censura dos poetas cdmicos, pois
“se dizem a verdade, nos corrigiremos” (LAERCIO, 1940: 122). Até mesmo a
falta de beleza pode ser corrigida, pois indicava aos feios (como ele também era

considerado) “que dissimulassem a feiura com a sabedoria” (ibidem: 120).

Essas diversas passagens de Vidas e doutrinas dos fildsofos ilustres, enfim,
parecem ter marcado a imagem de Socrates criada pelo jovem Nietzsche, gracas
ao tesouro, como ele assim considerava, até entdo acumulado pela filologia. Se
Nietzsche tratou Socrates, durante toda sua vida produtiva, como inimigo em
algum género, vale ressaltar que, para o filésofo alemao, é preciso alcancar um
grau de “espiritualizacdo da inimizade” que, em suas palavras, “consiste em
compreender profundamente o valor de possuir inimigos: em agir e concluir de
modo inverso como antes se agia e se concluia” (NIETZSCHE, 2006: 34-35).
Inclusive, a concepgdo de ambos parece convergir, a0 menos segundo a sentenca
de morte de Socrates tal como nos traz Didgenes de Laércio, o que nos faz pensar
se estaria Socrates, portanto, invertendo as conclusdes do seu tempo, “pois

“Socrates quebra as leis, negando a existéncia dos deuses que a cidade tem

19 SILK E STERN ressaltam que biografias de Platdo, incluindo a de Di6genes Laércio (bem
conhecida por Nietzsche) associavam Platdo com Apolo (deus da beleza) e ainda diziam “que

Apolo era considerado como pai de Platdo” (1981: 208).
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recebido e introduzindo outros novos. E age contra as mesmas leis, corrompendo
a juventude” (LAERCIO, 1940: 125).
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