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RESUMO

DE PAULA, Davison Roberto. Nietzsche e o pathos tragico: uma transvaloragdo estética
da existéncia. (152p.) Dissertacdo (Mestrado em Filosofia). Instituto de Ciéncias Humanas e
Sociais. Departamento de Filosofia. Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro, Seropédica,
RJ, 2018.

Nietzsche anuncia em Tentativa de autocritica, o prefacio escrito em 1886 para O nascimento
da tragédia (1872), que o essencial na sua obra de juventude consiste em se opor as
interpretacOes e justificativas morais da existéncia. A histéria do Ocidente é a narrativa pela
qual engendrou-se a partir do socratismo e do cristianismo um juizo condenatdrio da vida. A
negacdo da vida através da moral inicia o niilismo. O fendmeno do niilismo torna-se objeto de
constante analise em sua reflexao filosofica a partir de 1880. Visando a compreensdo deste tema
polissémico, Nietzsche relaciona as suas diversas manifestagcdes a partir de um eixo comum: a
interpretacdo moral da existéncia. O filosofo pretende realizar a travessia do niilismo a partir
de uma interpretacdo e de uma justificativa estética, como forma de afirmacdo da vida,
denominada de dionisiaca. O dionisiaco é o pathos tragico, a forma afirmativa por exceléncia.
O trégico torna-se o conceito fundamental para a compreenséo do significado da existéncia que
se configura na identificacdo de vida e vontade de poder, cuja tragicidade é a luta incessante
dos antagonismos. Deste modo, pretendemos elucidar no primeiro momento a tragicidade da
existéncia, o que tem nela de tréagico, e, por que ela é tragica. No segundo momento, a
investigacdo procura elucida a negacdo da existéncia, situando o momento crepuscular de
interpretacdo moral e niilismo, tendo em vista o horizonte desvastador da morte de Deus. Dada
a ambiguidade do niilismo que pode significar tanto um estado de esgotamento como um estado
de forca, partimos da hipdtese que ele precisa ser superado. No terceiro momento, analisaremos
a superacdo do niilismo que sera realizada pela interpretacdo tragica, na qual haja uma
transvaloragdo dos valores com os quais a existéncia foi julgada, condenada e negada. A
transvaloragéo estética pode ser pensada como promessa de superacdo e como realizacdo da
travessia do niilismo, oferecendo uma nova forma de compreender o devir, o sofrimento e a si
mesmo. O pathos tragico € a transvaloracao estética da existéncia, e através dele vivencia-se o
“torna-te o que tu €s”.

Palavras-chave: Existéncia, niilismo, pathos tragico.



ABSTRACT

DE PAULA, Davison Roberto. Nietzsche and the tragic pathos: an aesthetic transvaluation
of existence. (152p.) Dissertagdo (Mestrado em Filosofia). Instituto de Ciéncias Humanas e
Sociais. Departamento de Filosofia. Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro, Seropédica,
RJ, 2018.

Nietzsche announces in Preface to Self-Criticism, the preface written in 1886 for The Birth of
Tragedy (1872), that the essential thing in his youth work is to oppose the moral interpretations
and justifications of existence. The history of the Occident is the narrative by which a
condemnatory judgment of life was born out of Socratism and Christianity. The denial of life
through morality initiates nihilism. The phenomenon of nihilism becomes the object of constant
analysis in its philosophical reflection from 1880. Aiming at understanding this polysemous
theme, Nietzsche relates his various manifestations from a common axis: the moral
interpretation of existence. He philosopher intends to cross the nihilism from an interpretation
and an aesthetic justification, as a form of affirmation of the life, denominated of Dionisiac.
The Dionysian is the tragic pathos, the affirmative form par excellence. The tragic becomes the
fundamental concept for the understanding of the meaning of existence that is configured in the
identification of life and will to power, whose tragic is the incessant struggle of antagonisms.
In this way, we want to elucidate in the first moment the tragic nature of existence, what is
tragic in it, and why it is tragic. In the second moment, research seeks to elucidate the denial of
existence, situating the twilight moment of moral interpretation and nihilism, in view of the
devastating horizon of God's death. Given the ambiguity of nihilism which can signify both a
state of exhaustion and a state of force, we start from the hypothesis that it needs to be
overcome. In the third moment, we will analyze the overcoming of the nihilism that will be
realized by the tragic interpretation, in which there is a transvaluation of the values with which
the existence was judged, condemned and denied. Aesthetic transvaluation can be thought of
as a promise of overcoming and as a realization of the crossing of nihilism, offering a new way
of understanding becoming, suffering and oneself. The tragic pathos is the aesthetic
transvaluation of existence, and through it one experiences the "become what you are".

Key words: Existence, nihilism, tragic pathos.
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INTRODUCAO

J4

Nietzsche é “o monumento de uma crise”. * A construgdo de um monumento serve as
futuras geragbes como um simbolo que remete a um grande acontecimento ou a uma
personalidade muito importante para determinada sociedade. Monumentos séo servos da
memoria, operam como forgas potentes contra a incrivel capacidade humana do esquecimento.
Nietzsche marca a histdria do pensamento filos6fico de tal modo que pensar depois dele tornou-
se um exercicio necessario para todos os que enveredam pela filosofia. Isto ndo quer dizer que
todos os grandes pensadores que o sucederam tenham feito alguma referéncia a ele, ou
frequentado e lido as suas obras. 2 Nietzsche é um filésofo incomodo, mesmo para quem ndo o
tenha levado a sério, pois como ninguém, teve uma sensibilidade agucada para o clima cultural
de sua época, embora se compreendesse como um extemporaneo.

Sedutor, Nietzsche ainda esta na moda. Seus textos atraem pela beleza dos diversos
estilos dos quais o filésofo langa méo para comunicar as suas ideias. Alias, Nietzsche quer dar
ao leitor mais do que ideias para serem pensadas. Antes, quer provocar o pensamento. Karl
Jaspers denuncia que o frenesi causado pela leitura de Nietzsche deve-se muitas vezes a
exacerbada “admiragdo pelo poeta e pelo escritor, na medida em que essa admiragdo acontece
sob o prego de ndo o levar a sério como filosofo”. Ao mesmo tempo, leva-lo a sério ndo significa
coloca-lo no pantedo dos filésofos da tradicao e toma-lo como filésofo nos mesmos termos dos

anteriores e medi-lo com os mesmos critérios. * Nietzsche ndo é um filosofo

! Ecce homo, “Humano, demasiado humano”, §1. Nietzsche ao abordar retrospectivamente em sua autobiografia
filosofica a obra Humano, demasiado humano refere-se a ela como “o monumento de uma crise”. As citagdes sem
0 nome de autor sdo de autoria de Nietzsche. Quando outro autor for citado, seja outro filésofo ou comentador,
indicaremos o sobrenome antes do titulo da obra.

2 Glnter Figal afirma que fildsofos como Husserl e Frege “ndo devem té-lo sequer lido seriamente, e ndo poucos
s0 lhe teriam atribuido o titulo de filésofo com reservas. Por muito tempo o discurso acerca de um ‘filésofo poeta’
esteve em circulagdo e isso significa para muitos que ai era possivel economizar a discussdo sobre questdes de
pensamento”. Havia na filosofia um desejo alimentado pelo neokantismo de se tornar uma “ciéncia rigorosa”, e
isso aconteceria por meio de um elaborado sistema filosdfico no qual a racionalidade pudesse efetivar-se através
de um método de pensamento cada vez mais claro e rigoroso. As leituras de Max Weber, Georg Simmel e
especialmente a leitura feita por artistas do inicio do século XX foram fundamentais para o reconhecimento da
significacdo de Nietzsche no ambito filosofico. (FIGAL, Ginter. Nietzsche: uma introducao filosofica, p. 21-22.).
% Nietzsche define-se como um pensador poéstumo, seja em razdo de ndo ter sido ouvido pelos seus
contemporaneos, como afirma no Prélogo de Ecce Homo, ou apenas por ndo se conformar com o seu préprio
tempo, o que pode ser evidenciado em Ecce Homo, “Por que escrevo tdo bons livros”. §1, e em O anticristo,
“Prélogo”.

4 JASPERS, Karl. Introducéo a filosofia de Friedrich Nietzsche, p.5.



convencional, 0 que pode ser visto a partir do carater assistematico de sua obra ° e de sua
desconfianca diante de todos os sistematizadores. © Jaspers utiliza uma alegoria para visualizar
a obra de Nietzsche: “tudo se d4 como se um paredao de uma montanha fosse explodido; as
pedras, ja mais ou menos esculpidas, apontam para um todo. Mas a obra construtiva, em virtude
da qual se realizou a explosdo, ndo foi erigida”. ’ Desta forma, a leitura do texto nietzschiano
nos coloca diante dos escombros do seu pensamento. Nietzsche - este monumento que se ergueu
na Modernidade para lembrar a profunda crise - e a sua obra, se quisermos levar a sério aquilo
que ele mesmo nos diz, que uma coisa é Nietzsche e outra coisa S0 0S seus escritos,
desmoronam. & Cada parte de sua obra aponta para um todo. Todavia, buscaremos em vdo um
sentido absoluto, ou um “em si” no seu texto, como se existisse 0 texto. A totalidade da obra
ndo se faz por meio de um processo dialético, ou de uma exegese comparativa na qual cada
parte seria reconstruida em funcéo de uma totalidade. Nao ha totalidade, ao mesmo tempo néo
ha apenas fragmentacdo. Cada parte € um todo que luta com outras partes, formando uma
unidade ndo sistematica, uma totalidade que ndo é ou esta fechada em si, mas que se situa no
horizonte das possibilidades interpretativas. °

Como é preciso ler Nietzsche? Nao estariamos como afirmou Heidegger ainda muito
proximos temporalmente de Nietzsche? Ele ndo nos é ainda muito atual? Quanto tempo
levaremos para poder dialogar com ele sem violentar o seu pensar e o seu dizer? *° Enquanto
alguns filosofos temem o fato de que os seus proprios livros ndo sejam lidos, mas apenas 0s

livros sobre eles, Nietzsche corre “o risco de que, uma vez que ele parece tdo facilmente

% Segundo Jaspers: “Em contraposicdo aos sistematicos, ele ndo se transformou no construtor de um todo légico
de pensamento: seus planos sistemdticos de obras sdo ou bem ordenacfes para a apresentagdo, que sempre se
mostram como possiveis também de maneira diversa, ou bem construtos a partir do estabelecimento de metas de
uma intelecgdo particular da pesquisa ou de um efeito buscado com ele de seu filosofar”. (JASPERS, Karl. Op.
Cit,, p.2).

6 “Desconfio de todos os sistematizadores e os evito. A vontade de sistema é uma falta de retidio” (CrepUsculo
dos idolos, “Maximas e Flechas”, §26).

" JASPERS, Karl. Op. Cit., p.2-3.

8 Ecce homo, “Por que escrevo tio bons livros”, §1.

® “A tarefa parece ser buscar a construgdo por meio dos escombros, ainda que essa constru¢io ndo venha a se
mostrar para ninguém como uma construcdo una e inequivoca em um todo pronto. A busca desse elemento velado
SO tem sucesso, caso nos comportemos como se tivéssemos de erigir por ndés mesmos a construgdo que, para
Nietzsche, quando ele a quis estabelecer, acabou produzindo os escombros. O que estd em questao é ndo se deixar
dispersar pelo carater inumerdvel dos escombros, ndo decair sob o encanto do brilho do particular quase
inabarcével, ndo se aferroar a inclinacdo e ao acaso deste ou daquele elemento, mas compreender muito mais
Nietzsche por Nietzsche mesmo com um todo, levando a sério cada palavra, sem, contudo, se ater a uma palavra,
isolando-a e restringindo nela a visdo. N&o obstante, também violentariamos Nietzsche, se atribuissemos a ele um
todo por meio de uma construgdo arqueologica”. (JASPERS, Karl. Op. Cit., p.2-3).

10 para Heidegger: “o pensar e o dizer nietzschianos ainda nos sdo demasiado atuais. N6s e ele ainda ndo fomos
confrontados de maneira suficientemente ampla em termos historicos, a fim de que possa se formar o
distanciamento a partir do qual € possivel amadurecer uma apreciag@o do que ¢ a for¢a desse pensador” (Heidegger,
M. Nietzsche I., p.7).

2



acessivel, as pessoas o leiam mal”. 1 As respostas as questdes sinalizadas nos foram dadas pelo
préprio Nietzsche, quando ele estabeleceu uma série de virtudes que o seu leitor deveria ter para
compreendé-lo: “ser honesto até a dureza”, “estar habituado a viver nos montes”, ser
indiferente, ndo se questionar sobre a utilidade da verdade, ter a coragem de fazer as perguntas
para as quais ninguém tem a coragem de fazer, “a coragem para o proibido; a predestinacdo ao
labirinto”, ter experimentado a soliddo, “sete soliddes”, ter “ouvidos novos para nova musica”,
“novos olhos para o mais distante”, “nova consciéncia”, “reveréncia a si mesmo; 0 amor si; a
incondicional liberdade ante si mesmo”. 12 Por isso, Nietzsche sabe que seus livros sdo para
todos e para ninguém 2 e que, portanto, a sua obra é para pouquissimos *#, pois talvez os seus
leitores ideais ainda ndo existam. *°

Em outra passagem, Nietzsche enumera trés qualidades que ele espera que o seu leitor
tenha: “ele deve ser calmo e sem pressa, ndo deve sempre privilegiar a si e a sua ‘cultura’, nao
deve, enfim, esperar por encerrar um quadro de resultados”. O leitor desejado deve realizar um
grande trabalho sobre si mesmo a fim de alcancar essas virtudes, caso contrario, corre 0 risco
de ndo compreender aquilo que Nietzsche Ihe diz. Todavia, essa longa lista de virtudes pode
nos parecer demasiadamente exigente, ocultando-se devido a sua extensdo a verdadeira
preocupacao de Nietzsche sobre 0 modo como quer ser lido. Ao pensar no seu leitor, esta mais
presente para Nietzsche a critica aos leitores modernos, que propriamente uma idealizacdo do
leitor. Assim, as virtudes sdo mais a constatacdo daquilo que falta aos leitores que a simples
exaltacdo de algo que deva ser buscado. Por outro lado, o filosofo sabe que tais virtudes
funcionam como um esfor¢o continuo de aprimoramento para ndo sucumbir a cultura de
rebanho e decadente de seu tempo. Logo, elas correspondem a dois lados de uma moeda, pois
possuem um aspecto critico-destrutivo e outro construtivo. O aspecto critico volta-se contra o
leitor moderno, apressado, aquele que “quer colher no chdo os frutos que geracGes inteiras
podiam apenas obter” apd6s muito esfor¢o, denunciando que a sua pressa o impede de
compreender o autor. E, ainda sobre esse leitor moderno, Nietzsche afirma que ele 1€ com vistas
a um resultado, “escrever um resumo ou ainda um livro”. Ao contrario desse leitor, Nietzsche
constrdi uma imagem do “leitor de quem espera algo™: “leitores calmos” que “ndo foram ainda
arrastados pela pressa vertiginosa da nossa época precipitada”, leitores que ndo desaprenderam

a pensar lendo, e que ainda conhecem “o segredo de ler nas entrelinhas”, e mais, “ele ainda

11 JASPERS, Karl. Op. Cit., p.9.

12 0 anticristo, “Prologo”.

13 O subtitulo de Assim falou Zaratustra é “um livro para todos € para ninguém”.

14 O anticristo, “Prologo”. A primeira frase do “Prologo” ¢ exatamente esta: “Este livro € para pouquissimos”.
15 Ibid., “Prologo”.



medita sobre o que leu, talvez durante muito tempo depois de ter fechado o livro”. 1° A paciéncia
e a calma sdo aliadas do bom leitor, e ler bem é uma arte. %’

Toda a exigente descricdo do leitor feita por Nietzsche deve levar em consideragdo o
fato de que os escritos ndo sdo apenas ideias ou pensamentos aos quais se chegou apds um
arduo trabalho intelectual. Escritos sdo frutos das vivéncias de uma pessoa. As obras narram
uma histéria, testemunham as infinitas idas e vindas de alguém até alcancar aquilo que buscava.
A letra posta no papel € o registro da luta de um espirito inquieto com as questfes do seu tempo.
Pensamentos postos nos livros ndo sdo tratados filosoficos ou ensaios criticos apenas, mas séo
avaliacdes nascidas de um tipo de vida que se tem. Por isso Nietzsche afirma: “De tudo escrito,
amo apenas 0 que Sse escreve com 0 proprio sangue. Escreve com sangue e veras que sangue €
espirito”. A imagem do sangue, do texto escrito COm sangue como 0 Unico tipo de escrito digno
de ser amado e lido, ilustra este aspecto essencial do pensamento nietzschiano e que o faz ser
tdo exigente com os seus leitores, pois para ler e compreender um autor faz-se necessario
percorrer por si 0s caminhos percorridos por ele, ou seja, vivenciar em si as inquietagdes que
de alguma forma foram também as do autor. Assim, “nao ¢ coisa facil compreender o sangue
alheio: eu detesto os que leem por passatempo”. *

O resultado desta pesquisa nasce das minhas inquietacgdes filosdficas de Nietzsche. Com
ele e, por vezes, contra ele, falo das vivéncias, pois Nietzsche nos provoca a pensar, ndo a segui-
lo, ou a aderir as suas ideias por meio de uma postura dogmatica. A compreensdo de seu
pensamento se faz pelo embate com ele. * Um esforgo perene para ter as qualidades necessarias
para lé-lo bem, ou em algumas ocasides apenas cuidava para ndo o subverter, mas acho que
isso também € ler bem. Enfim, aqui estd um percurso, um caminho percorrido com ardor, labor
e, claro, com paixdo. Certo de que Nietzsche ainda € atual, vivenciei a poténcia, a pertinéncia e
a grandeza do seu pensamento. Estar ainda presente na vida quando acontece, isto € a vivéncia,
e toda vivéncia é uma superacdo, uma invencdo. 2° Deste modo, este trabalho é a minha

superagao das dificuldades de ler Nietzsche, de refazer em “sete soliddes” uma construcao a

16 Sobre o Futuro de Nossos Estabelecimentos de Ensino, 2° Prefacio, p.54.

17 «E certo que, a praticar desse modo a leitura como arte, faz-se preciso algo que precisamente em nossos dias
esta bem esquecido — e que exigira tempo, até que minhas obras sejam ‘legiveis’ —, para o qual é imprescindivel
ser quase uma vaca, € ndo um ‘homem moderno’: o ruminar...” (Genealogia da Moral, “Prélogo”, §8).

18 Assim falou Zaratustra, I, “Do ler e escrever”.

19 “Para compreender corretamente Nietzsche é necessario o contrario daquilo para o que a leitura de seus
escritos parece imediatamente nos seduzir: ndo se necessita do acolhimento de afirmacdes decisivas como uma
verdade 0ltima, na qual ndo haveria nada que pudesse ser abalado, mas, sim, do longo folego no qual se pergunta
mais além, no qual se escuta coisas diversas e opostas, no qual se mantém a tensao entre as possibilidades”
(JASPERS, Karl. Op. Cit., p.10).

20 “O que sdo, entdo, nossas vivéncias? Sdo 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?” (Aurora, “Viver e inventar”, §119).
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partir dos escombros do seu pensamento. Como ele disse, “Devemos falar apenas do que nao
podemos nos calar; e falar somente daquilo que superamos — todo o resto é tagarelice”. 2

Esta superacéo caracteriza-se pela compreensao de que o pensamento € um movimento
constante que esta aberto a novas possibilidades e nunca fechado em si mesmo ou detentor de
uma verdade que se pretende universal. Trata-se apenas do registro de um caminho, o meu. O
resultado que esta pesquisa apresenta é mais uma dentre tantas possiveis portas de entrada para
este labirinto chamado Nietzsche. Certo de ser um pensamento que esta a caminho, ele pretende
ser um momento de travessia, pois assim como o andarilho de Zaratustra, ele “ndo pode ficar
muito tempo parado”, posto que “seja 14 o que me aconteca, como destino e como vivéncia, —
sempre haverd uma caminhada e uma escalada de montanha: afinal, vivencia-se apenas a si
mesmo”. %

Este trabalho parte de um problema encontrado no prefacio Tentativa de autocritica,
escrito em 1886 para a sua obra de 1872, O nascimento da tragedia. Dando a si mesmo uma
distancia para rever o seu pensamento e o seu percurso filosofico, Nietzsche reconhece quatorze
anos depois a imaturidade de seu texto de juventude, ainda muito influenciado por suas leituras
de Schopenhauer e pelo entusiasmo com as obras de Richard Wagner, chegando a nomea-lo
como um “livro problematico” 3. Nietzsche chega a afirmar que para fazer justica com a sua
primeira obra, deveriamos “esquecer algumas coisas” e que ele “influiu, e mesmo fascinou pelo
que nele era erro”. O erro ao qual Nietzsche se refere ¢ ter compreendido o wagnerismo como
um “sintoma de ascensdo”, uma espécie de condicdo de possibilidade para o retorno a
experiéncia grega do tragico. 2* Wagner inauguraria na Modernidade decadente um movimento
de afirmacao da vida, uma superacdo do estado de crise e ruina no qual ela estava imersa. Ainda
que Nietzsche tenha se declarado um pensador péstumo, ele foi um homem de seu tempo e,
mais que isso, uma espécie de sismografo que mediu os abalos de crise, decadéncia,
desmoronamento e enfraquecimento vital que se manifestaram em todas as areas da vida e da
cultura. ?° Nietzsche diagnostica o mal do qual padece a Modernidade como niilismo.

Procurando a génese desse fendmeno, embarca numa viagem até a aurora de nossa civilizacdo

21 Humano, demasiado humano, “Prélogo”, §1.

22 pssim falou Zaratustra, 111, “O andarilho”.

23 O nascimento da tragédia, “Tentativa de autocritica”, §5.

24 Ecce homo, “O nascimento da tragédia”, §1.

25 Para Figal, Nietzsche “tornou-se 0 pensador mais importante do século XX: o que a filosofia hoje pode ser ndo
se deixa mais compreender sem ele. Nietzsche dramatizou a filosofia de maneira antes desconhecida: pds em
davida e em jogo sua possibilidade e quis a0 mesmo tempo renova-la sob as exigéncias mais elevadas. Formulou
como nenhum outro antes dele as dificuldades diante das quais o pensamento filoséfico agora se encontra, e abriu
simultaneamente perspectivas. Eshogou possibilidades de descricdo do mundo e da vida que se tornaram decisivas
para o tempo posterior a ele”. (FIGAL, Giinter. Op. Cit., p. 21).
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€ encontra no socratismo e na moral cristd o “comego do fim”. No prefacio de 1886, ele anuncia
que toda a metafisica de artista presente ali pode ser vista como “arbitraria, ociosa, fantastica”,
e que o principal “¢ que ela ja denuncia um espirito que um dia, qualquer que seja o perigo, se
pora contra a interpretagdo e a significacdo morais da existéncia”. Assim, Nietzsche reconhece
a necessidade de uma “contra-valoragdo da vida”, que se oponha a moral e ao niilismo, o que
somente seria possivel para ele através da arte. O filosofo denomina este “instinto em prol da
vida” com o nome de dionisiaco. A questdo que se coloca é justamente como pensar a vida — a
existéncia — a partir de novos horizontes valorativos que conduzam para além da moral? A
resposta de Nietzsche consiste numa justificativa estética da existéncia, o que se daria na
experiéncia do pathos tragico, também chamado de dionisiaco. 2

O primeiro capitulo intitulado de A tragicidade da existéncia apresenta em linhas gerais
0 problema das duas formas de interpretacdo e justificacdo da vida a partir de duas oOticas
utilizadas pelo proprio Nietzsche em O nascimento da tragédia: a ética vida e a Otica da arte.
27 Deste modo, parto da hipdtese de que a questdo sobre a existéncia e a sua negacgdo pela moral
(niilismo) ou a sua afirmacao pela estética (pathos tragico) € uma espécie de leitmotiv da obra
de Nietzsche. Assim, ela constitui-se como uma perene preocupacao ao longo de sua producdo
filosofica, sendo constantemente repensada e reformulada a partir de novas discussdes e
embates. A vida — a existéncia — € um tema que perpassa 0 seu pensamento de tal forma que
muitos ficaram tentados a chama-lo de “filosofo da vida”. Nietzsche ocupa-se da investigacao
acerca da vida e renuncia as analises do vitalismo feitas de modo mecanicista e que visavam
conceber a vida como um principio fundacional. Do mesmo modo ele se incomoda com as
teorias em voga que afirmavam que a vida € uma luta constante do instinto de adaptacéao e de
conversacdo pela sobrevivéncia, portanto, podendo ser definida a partir da escassez de recursos.
Superando o vitalismo e o darwinismo, Nietzsche concebe a vida como vontade de poder e, por
conseguinte, como uma incessante luta de forcas que tentam ganhar predominio, uma vez que
0 conceito de vontade de poder sé pode ser compreendido engquanto designa uma multiplicidade
de vontades de poder, ou seja, diversos centros de forca nos quais se manifesta o carater bélico
a fim de impor uma determinada forma. Nao sdo a falta e pendria que definem a vida, mas a
abundancia, a forca. 2 Assim, deve-se ter sempre presente esta pluralidade e a dimensdo

profundamente relacional das vontades de poder entre si. A Gtica da vida passa a ser analisada

%6 O nascimento da tragédia, “Tentativa de autocritica”, §5.
27 |bid.
28 Crepusculo dos idolos, “Incursdes de um extemporaneo”, §14.



no capitulo primeiro a partir do dinamismo da vontade de poder e pode ser compreendida na
sua tragicidade, uma vez que a existéncia ndo esta apenas marcada por antagonismos exteriores,
mas ela é antagonica, porque vida é vontade de poder, e vontade de poder é a expressao do
aspecto agonistico da existéncia. Desse antagonismo ndo se pode escapar, ele é o centro de
gravidade da vida.

Ainda no primeiro capitulo, analiso a ética da arte situando a questdo do tragico na
pergunta pelo espaco e tempo da tragédia. Deste modo, parto de uma abordagem propedéutica
do fenbmeno tragico, a fim de identificar na cultura grega as caracteristicas iniciais da vivéncia
do dionisiaco. No horizonte investigativo tenho presente que a arte € sempre a expressdo de
valores, e que justamente por isso deve ser avaliada. Devemos nos perguntar se os valores
estéticos promovem a vida, potencializando-a, ou se sdo sinais de declinio que a enfraquecem.
Na perspectiva de Nietzsche, a arte é o instrumento pelo qual se torna possivel a aceitacdo da
existéncia do jeito como ela é. A arte diz sim, ou seja, ela afirma a vida que se situa no devir
como agonistica. Nietzsche inscreve a aceitacao tragica da vida sob o signo de Dionisio, este
deus celebrado nos rituais tragicos nos quais todas as poténcias vitais eram afirmadas. Em
Dionisio encontram-se as contradi¢cGes inerentes a vida, e tanto a sua celebracdo nos mais
diversos rituais da antiguidade e posteriormente a institucionaliza¢do do seu culto na encenacao
teatral s8o a maxima expressdo das dicotomias que ndo devem ser negadas, excluidas ou
resolvidas, mas tdo somente vivenciadas por meio da sua aceitacdo incondicional, do mais belo
e potente sim a tragicidade da existéncia. Neste sentido, a interpretacdo nietzschiana vai alem
do pensamento de Aristoteles e Schopenhauer acerca da tragedia, ou mais especificamente, do
tragico. Nao ha nada que deva ser expurgado por meio da catarsis ou do ascetismo. Aristoteles
concebeu a relevancia social da tragédia como um poderoso meio de purificacdo dos
sentimentos nao desejados e condenaveis para a vida na polis. Schopenhauer concebeu o tragico
dentro do seu pessimismo, no qual o destino do herdi é uma concretizacdo da vida de todos nés,
isto €, uma imagem que mostra que o destino esta para o herdi tragico do mesmo modo que a
vontade de viver para 0 homem: ambos séo forcas contra as quais ndo devemos lutar, porque
ndo somos capazes de vencer, e assim estamos condenados a dor e ao sofrimento. Como um
leitmotiv, o trdgico é investigado por Nietzsche em diferentes momentos e significando em cada
um deles algo distinto. Na sua primeira aparicdo em O nascimento da tragédia, o tragico nasce
do conflito continuo dos impulsos artisticos da natureza, o apolineo e o dionisiaco, que culmina
numa conjuncdo, num equilibrio, numa espécie de paz sem anulagdo da guerra. Ainda pensado

em termos da luta dos impulsos artisticos, o tragico ja aparece como um ditirambo a vida,



enaltecendo-a, afirmando o aspecto essencial da existéncia, 0s seus antagonismos, aquilo que
relacionamos com a vontade de poder.

Neste contexto, analiso o aforismo 125 de A Gaia ciéncia, cuja tematica central é o
anuncio da morte de Deus. Do ponto de vista da vida e da arte, da vontade de poder e do tragico,
0 conceito Deus é pensado através de uma perspectiva que abarca uma série de valores das
quais ele é o fundamento. Tais valores s&o humanos, demasiadamente humanos, mas carregam
em si a pretensdo de uma validade universal. Os valores dos quais Deus é o fiador s&o, sobretudo
os valores morais. Deste modo, Deus é tomado como a grande antitese da vida, e que
precisamente por isso precisa morrer para que seja possivel uma nova forma de pensar a vida,
isto é, uma transvaloracdo dos valores. Os valores nascem como o resultado de um tipo de vida,
assim, transvalorar os valores significa transvalorar o tipo de vida que se vivencia. Nietzsche
pensa que apos a constatacdo da morte de Deus “novos infinitos” se abrem a existéncia, novas
formas de vida podem ser pensadas, e mais que isso, vividas. O barco da existéncia novamente
pode navegar, sabendo que ndo ha um porto para o qual se destina, mas apenas a possibilidade
de criar e inventar para si outros portos, ou até mesmo, nenhum porto.

A morte de Deus marca a transi¢cdo do primeiro capitulo A tragicidade da existéncia
para o segundo capitulo. Nietzsche sabe que a morte de Deus é ambigua: ela é uma possibilidade
que nasce de um longo processo de desvalorizacao dos valores das quais ela € ao mesmo tempo
consequéncia e causa, e simultaneamente ela é condicdo necessaria para o advento de uma
justificativa tragica, estética, dionisiaca da existéncia. Por isso no segundo capitulo, Niilismo e
moral: o crepusculo da existéncia, a relagdo entre a morte de Deus e a interpretacdo moral da
existéncia serd investigada com base no conceito de niilismo que aparece no periodo tardio da
filosofia de Nietzsche. O niilismo é um tema recorrente no pensamento nietzschiano, complexo
e polissémico. Todavia, a génese das investigacGes remete sempre a interpretacdo moral. O
niilismo é tomado como signo de uma interpretacdo moral que se volta contra a vida, culpando-
a e condenando-a. A morte de Deus na Modernidade é concebida como apenas um momento
de uma longa caminhada de instauracdo e desvalorizacao dos valores morais, descrevendo um
processo no qual os valores foram criados, tratados como verdadeiros, servindo de horizonte
seguro para a vida, e como aos poucos foram perdendo a sua forca, causando um cansaco e mal-
estar diante do existir, até serem reduzidos a um valor de nada. A partir da Teoria da décadence
em Paul Bourget e Nietzsche, investigaremos o niilismo como a l6gica da decadéncia, a fim de
perseguir o diagndstico que ambos fizeram do seu tempo. Embora Nietzsche seja um herdeiro

da interpretacdo de Bourget acerca da nausea que acompanhava o homem moderno e o fazia



experimentar o drama da existéncia como enfadonha e sem sentido, pensadas em termos
fisioldgicos, o pensador alemao vai além e diagnostica a doenca como niilismo e a relaciona
com a vontade de poder. Deste modo, Nietzsche compreende o niilismo como vontade de nada,
e a vontade de nada é compreendida como vontade de poder. A reflexdo acerca do niilismo e a
sua relacdo com a vontade de poder serd feita numa perspectiva fisioldgica, procurando
compreender como uma vontade de poder pode ser vontade de nada, isto €, como a vontade
pode querer 0 nada, engendrando um processo de desagregacgéo da unidade do todo.

Outro horizonte interpretativo desse segundo capitulo abarca a hipotese de que o
advento e a escalada no niilismo podem ser vistos através de duas vertentes, uma moral, que
consiste na interpretacao cristd da existéncia, e outra que se expressa por meio das crengas nas
categorias da razdo (metafisica). Moral e metafisica seréo vistas através de um movimento de
negacdo da vida inaugurado no cerne da cultura grega operando uma dissolucdo do carater
tragico afirmativo, cujos pensadores principais foram Socrates e Platdo. Porém, a mudanga de
avaliacdo da vida empreendida por eles alcanga o seu momento de maior declinio na religido
cristd. O cristianismo é a expressao de declinio das forcas do espirito, € niilista. Assim sendo,
Nietzsche critica veementemente tanto os filosofos tidos na mais alta conta pela nossa
civilizacdo e também o cristianismo, afirmando que o niilismo se instaurou e ganhou
predominio em todos os campos da cultura e da sociedade, assim como uma doencga que aos
poucos se alastra por todos os 6rgdos, devido a eles que ao proferirem um ndo a vida, forjaram
outra vida, um além, outro mundo, seja o paraiso, 0 Reino dos céus, ou 0 mundo suprassensivel.

No terceiro capitulo, O tragico e a transvaloracéo da existéncia, discutiremos a questéo
da transvaloracdo estética da existéncia como aquilo que de fato significa a travessia do
niilismo. Como podemos pensar a partir dos valores estéticos, tragicos, o devir, 0 sofrimento e
a subjetividade? A discussdo sobre a transvaloracdo do devir ¢ feita em dialogo com o filésofo
Heraclito. Nele, Nietzsche encontra indicios de um pensamento tragico, e este consistira na
capacidade de dizer sim ao devir. A relacdo entre o tragico nos dois pensadores sera feita a
partir do discurso “Das trés metamorfoses” de Zaratustra, cujos ecos podem ser encontrados
nos fragmentos de Heraclito, quando o filésofo grego afirma que o tempo é uma crianca
brincando e jogando. A partir das noc¢des de jogo e de criancga, traremos a discussao sobre o
carater agonistico da existéncia, justamente porque a ideia de agon perpassa ambas filosofias.

Em seguida, serd necessario pensar a relacdo da existéncia com o sofrimento, tendo em
vista que o surgimento da tragédia e do tragico estdo intrinsecamente relacionados com o modo

pelo qual os gregos responderam ao sofrimento. Suscetiveis aos sofrimentos de modo mais



sensivel e com uma igual sensibilidade estética, os gregos criaram os deudes olimpicos para
transfigurar os horrores dos sofrimentos presentes na existéncia, mas também o fato mais
elementar de todos, que é o sofrimento que é existir. Ouvindo pesar sobre eles as duras palavras
de Sileno como uma tentacdo emergente ao pessimismo, 0s gregos criaram valores estéticos
com o0s quais a existéncia pode ser justificada. Assim, Nietzsche compreende que uma questao
fundamental é saber de modo sofremos, e por que sofremos de modo distintos. Alguns, sentem
0 horror da existéncia, os sofrimentos, as dores, e o sofrimento e a dor de existir, e se cansam,
se ressentem, criando para si narcoticos para amenizar o estado de total esgotamento. Para
Nietzsche, estes sofredores sofrem por empobrecimento de vida. Outros, abragcam e desejem o
sofrimento, pois sofrem da abundéancia de vida. Deste modo, h4 uma forma de vivenciar o
sofrimento que € niilista, e outra, que é tragica. A tragica ao afirmar o sofrimento, diz sim a
existéncia na totalidade daquilo que ela é e. isto significa, ndo somente o reconhecimento de
que a dor nos constitui, mas que sem ela ndo nos constituiriamos enquanto o que SOomos.

Por fim, Nietzsche compreende a forca do dictum de Pindaro, “torna-te o que tu és”, e a
faz eclodir em alguns momentos do seu pensamento, ora com aspecto negativo, como um
chamado a negacéo de si como forma de negacdo de tudo que em si € produto e valor da cultura
vigente; ora a frase ressoa como um desejo de travessia, como um esfor¢o para se tornar aquilo
que se é; e, por fim, na vivéncia de si e na experiéncia de si, constroi-se enquanto uma bela

existéncia, cuja afirmacao envolve a compreensao do eterno retorno e do amor fati.
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CAPITULO |
A TRAGICIDADE DA EXISTENCIA
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RESUMO

A investigacdo que pretendemos realizar parte do ataque de Nietzsche a moral no prefécio
escrito para O nascimento da tragédia. Nele, o filésofo apresenta a moral como uma negagéo
da vida, e busca apresentar uma doutrina da vida, marcada pela afirmagéo. Investigaremos como
a Otica da vida ganha predominio ao longo das reflexfes nietzschianas nos seus escritos de
diferentes periodos e como ela passa a ser constituida pelo carater agonistico. A identificacdo
da vida com a doutrina da vontade de poder nos permitird vé-la como o critério que ndo pode
ser avaliado, mas que avalia todo o empreendimento genealdgico acerca dos valores. As
multiplas forcas apresentam-se na vontade de poder em constante luta por poder, e a vontade
de poder torna-se constitui a tragicidade. Deste modo, a existéncia se situa numa nova aurora,
pois 0 seu carater antagdnico emerge como a efetividade da vida e do mundo. A partir da ética
da arte, tomada por Nietzsche como a sua “contradoutrina” e “contra-valoracao” da existéncia,
chamada naquele momento de dionisiaca, investigaremos como o conceito de tragicidade surge
a partir da pergunta pelo espaco e tempo da tragédia. Apds compreender a relacdo entre
tragicidade e vontade de poder, investigaremos como a tragicidade da existéncia emerge como
uma questdo fundamental no horizonte da morte de Deus.

Palavras-chave: Tragicidade, Existéncia, VVontade de Poder.
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ABSTRACT

The investigation we intend to carry out part of Nietzsche's attack on morality in the preface
written for The Birth of Tragedy. n it, the philosopher presents morality as a denial of life, and
seeks to present a doctrine of life, marked by affirmation. We will investigate how the view of
life gains predominance throughout the Nietzschean reflections in his writings of different
periods and how it becomes constituted by the agonistic character. he identification of life with
the doctrine of the will to power will allow us to see it as the criterion that can not be evaluated,
but which evaluates the entire genealogical enterprise about values. The multiple forces present
themselves in the will to power in a constant struggle for power, and the will to power becomes
the tragicity. In this way, existence is situated in a new dawn, because its antagonistic character
emerges as the effectiveness of life and the world. From the point of view of art, taken by
Nietzsche as his "against doctrine” and "counter-valuation” of existence, called in that moment
of Dionysian, we will investigate how the concept of tragicity arises from the question of space
and time of tragedy. After understanding the relationship between tragedy and will to power,
we will investigate how the tragicity of existence emerges as a fundamental issue on the horizon
of God's death.

Key words: Tragicity, Existence, Will to Power.
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1.1 “Status quaestionis”

Em Tentativa de autocritica, Nietzsche apresenta a tematica que pretendemos investigar
neste capitulo: como é possivel afirmar a existéncia na sua tragicidade? Como podemos dizer
um sim a tudo que a constitui? E ainda, o que significa essa tragicidade? Para Nietzsche, a
afirmacédo estética da existéncia é a possibilidade que o homem tem de se contrapor a outra
justificativa da existéncia, a moral. As duas interpretacdes da existéncia sdo apresentadas por
Nietzsche a partir da Otica da vida e da arte. O homem que diz sim ou ndo a vida € um vivente,
mas o seu modo de ser é uma existéncia capaz de dizer sim ou ndo — atribuir sentido — & propria

vida. %°

2 Para Heidegger, ha trés sentidos diversos do termo “existéncia” em Nietzsche. O primeiro sentido de
“existéncia” equivale ao pensamento sobre a totalidade daquilo que é, o todo, o mundo, a totalidade da realidade.
O segundo sentido se refere ao valor e sentido da “existéncia” ou sobre a possibilidade de determinar um sentido
para ela, aproximando-se do que Heidegger compreende quanto ao ente na totalidade que se questiona sobre o seu
ser; existéncia passa a ser o “ser-ai” que se pergunta sobre o seu “ser” e sobre o “ai”. O terceiro sentido de existéncia
para Nietzsche faz referéncia a vida, e vida ndo apenas compreendida como “vida humana e existéncia humana”.
Heidegger indica os aforismos 341,357, 373 e 374 da Gaia ciéncia como indicativos do conceito nietzschiano de
existéncia. (HEIDEGGER, Nietzsche I, p.214-215) Ao longo deste trabalho, utilizaremos os termos “vida” e
“existéncia” como intercambiaveis. Partindo de uma analise de alguns textos de Nietzsche que foram pesquisados
neste trabalho em portugués, buscamos as citaces no original em aleméo através da ocorréncia dos termos no site
Nietzsche source (NIETZSCHE, F. W. Digitale Kritische Gesamtausgabe von Nietzsches Werken und Briefen
(eKGWB). Organizado por Paolo D’lorio e publicada pela Nietzsche Source). Assim, identificamos a presenca
dos termos “Dasein”, “Existenz” e “Leben”, por vezes, nas mesmas frases ou paragrafos, alternando-Se sem que
houvesse alguma distingdo de sentido. O mesmo se verificou nas tradugdes em portugués. Por exemplo na Ill
Consideracdo Extemporanea, §1, ha a presenca de “Dasein”, “Existenz” ¢ “Leben”. Lemos no original: “Aber
auch wenn uns die Zukunft nichts hoffen liesse — unser wunderliches Dasein gerade in diesem Jetzt ermuthigt
uns am starksten, nach eignem Maass und Gesetz zu leben: jene Unerklarlichkeit, dass wir gerade heute leben und
doch die unendliche Zeit hatten zu entstehen, dass wir nichts als ein spannenlanges Heute besitzen und in ihm
zeigen sollen, warum und wozu wir gerade jetzt entstanden. Wir haben uns {ber unser Dasein vor uns selbst zu
verantworten; folglich wollen wir auch die wirklichen Steuerménner dieses Daseins abgeben und nicht zulassen,
dass unsre Existenz einer gedankenlosen Zufalligkeit gleiche.” Analisando a traducdo em portugués feita por
Noéli Correia de Melo Sobrinho, percebemos que ela utilizou para “Dasein” a palavra “existéncia”; para “leben”,
o verbo na sua forma infinitiva, “viver”; depois, utiliza para “leben” novamente o verbo “viver” conjugado,
“vivermos”; e, depois, ela traduz novamente “Dasein” por “existéncia”; na sequencia aparece a frase “folglich
wollen wir auch die wirklichen Steuerménner dieses Daseins abgeben und nicht zulassen”, traduzida assim: “por
conseguinte, queremos agir como os verdadeiros timoneiros desta vida”; e, encerrando a analise, vemos o termo
“Existenz”, traduzido por “existéncia”. Observamos assim que ndo ha distingdo conceitual entre os termos, ao
ponto da tradutora poder fazer a opgdo por “timoneiros da vida”, enquanto o original utilizava ‘“Daseins”, € ndo
“Leben”. Algo semelhante encontramos na terceira secdo. Ha seis ocorréncias do termo “Dasein” a partir do
penultimo paragrafo, aparecendo quatro vezes nele, e duas vezes no ultimo paragrafo, e o termo “Daseins” aparece
uma Unica vez no penultimo paragrafo. Os ultimos parégrafos da terceira secdo séo justamente aqueles nos quais
surge a questdo sobre o valor da existéncia. No pendltimo paragrafo, Nietzsche coloca a questdo sobre o valor da
existéncia por duas vezes, e em ambas emprega o termo “Dasein”. J4 a tradutora intercala as palavras “existéncia”
e “vida”. Na primeira apari¢ao, ela traduz “Dasein” por “existéncia”; na segunda vez, a tradugdo da pergunta “was
ist das Dasein tiberhaupt werth?” optou por “vida”: “Qual é entdo o valor da vida em geral?”. Nota-se neste caso,
que ndo ha diferenga entre “existéncia” e “vida”. Observa-se ainda o fato de que no segundo momento de
questionamento sobre o valor da existéncia, Nietzsche trata do julgamento dos antigos fildsofos gregos sobre o
valor da existéncia, e ainda ali, utiliza o termo “Dasein”. A discussdo do paragrafo intercala os termos “existéncia”
e “vida”, tanto no portugués como no alemdo, pois ora o filésofo emprega “Dasein”, ora “Leben”. No ultimo
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A histéria da filosofia, e precisamente a metafisica, distanciou vida e pensamento,
elevando o Gltimo a juiz da primeira, negando ou tentando resolver o aspecto agonistico de toda
efetividade *°¢ da existéncia. Assim, esta disjuncdo vida/pensamento deve ser superada, uma
vez que ela representa uma interpretacdo particular de um tipo de vida. Toda avaliacdo, toda
moral e todo juizo moral sdo produzidos a partir de um modelo de vida, que pode ser afirmativo

ou negativo. A afirmacédo da tragicidade é a condicdo de superagdo dessa disjuncéo.

paragrafo, Nietzsche refaz a pergunta sobre o valor da existéncia, mas desta vez opta pelo termo “Leben” ao invés
de “Dasein”: “was ist das Leben iiberhaupt werth?”. Novamente observamos a utilizagdo tanto de um como do
outro termo, sem que isto indicasse qualquer indicio de que se trata de conceitos diferentes, o que pode ser visto
tanto no original, como na traducdo em portugués: “Er wusste es wohl, dass noch Héheres und Reineres auf dieser
Erde zu finden und zu erreichen sei als solch ein zeitgemasses Leben, und dass Jeder dem Dasein bitter unrecht
thue, der es nur nach dieser hisslichen Gestalt kenne und abschétze.” Cuja tradugdo é: “Ele sabia bem que ha nesta
terra, para buscar e alcancar, coisas mais elevadas e mais puras do que uma tal vida de conformidade a época, e
sabia também que aquele que s6 conhece e s6 avalia a existéncia segundo esta forma detestavel, este Ihe fazia
cruelmente mal.”. Em Gaia ciéncia (cuja traducéo brasileira é de Paulo César de Souza), ocorre algo parecido. No
primeiro aforismo do Livro I, “Os mestres da finalidade da existéncia”, Nietzsche discute como a necessidade da
finalidade da existéncia se tornou fundamental e, como a partir dela surgiram os mestres que ensinam e indicam a
finalidade. Nietzsche utiliza novamente os termos “Dasein”, “Daseins”, “Leben” e “leben”, mas neste aforismo
ele parece marcar uma distingdo entre “existéncia” e “vida”. No inicio do aforismo ao utilizar o termo “Leben”,
Nietzsche refere-se a vida biolégica, a vida do homem enquanto espécie que visa a conservacdo. No segundo
momento, Nietzsche utiliza os termos “Dasein” e “Daseins” para marcar o momento no qual o homem “se tornou
um animal fantéstico”, isto &, teve de ser capaz de “preencher uma questdo existencial: ele tem de acreditar saber,
de quando em quando, por que existe, sua espécie ndo pode florescer sem uma periddica confianca na vida! Sem
fé na razéo da vida!”. Assim, nota-se que por um lado, Nietzsche ao tratar da vida em sentido biolégico emprega
“Leben”, e, ao tratar da existéncia no sentido de ser consciente de si, isto é, saber-se na vida e como vivente,
impondo-se a necessidade de dar as razdes pelas quais existe, emprega os termos “Dasein” e “Dasein”. No entanto,
quando fala da necessidade do homem de preencher a sua condi¢do existencial, Nietzsche menciona a “confianca
na vida” e “fé na razdo da vida”, e nos dois casos emprega o termo “Leben”, e ai indica “Leben”, a “vida”, nio
apenas no sentido biolégico, mas no sentido existencial que precisa se justificar, pois coloca para si a questdo do
seu sentido. Neste emprego do termo “Leben” ha uma aproximac¢do com o sentido de “Dasein”, e a distin¢do feita
anteriormente ja ndo faria tanto sentido, pois o sentido da “vida” que se justifica equivale ao sentido da
“existéncia”. No aforismo 357, quando trata do “problema alemao” e retoma Schopenhauer com a sua questdo
sobre o sentido da existéncia, Nietzsche utiliza uma tinica vez o termo “Dasein”; utiliza trés vezes ‘“Daseins”, e
quando utiliza “Leben”, em nada se altera o sentido, dando a entender que a sua utilizagdo € uma simples escolha
gue naquele contexto funcionaria como um sinénimo. Ainda em Gaia ciéncia, 8373, vemos trés ocorréncias do
termo “Dasein”, e o seu sentido diz respeito ao mundo, sendo utilizada para tratar da “totalidade” do que existe. O
aforismo fala de uma interpretacdo mecanicista, cientifica e moral para o0 mundo. Neste caso, trata-se de uma
diferenca, pois o termo “existéncia” passa nesse aforismo a se referir ao “mundo”, conforme a interpretacdo de
Heidegger ja citada no inicio desta nota. No aforismo 374, Nietzsche aborda o carater perspectivistico da
existéncia. Ha trés ocorréncias do termo “Dasein”, uma do termo “Daseins”, ¢ uma do termo “Leben”. Os termos
se intercalam sem nenhuma alteracéo de sentido. A alternancia dos termos acontece também em O nascimento da
tragédia, 83, 84, 85 (para citar apenas algumas ocorréncias) nos quais ndo ha diferenga conceitual entre eles, mas
até mesmo uma utilizacdo na forma de sindnimos. Por isso, justifica-se a utilizacdo ao longo deste trabalho dos
termos nos mesmos sentidos, tendo em vista a propria utilizacdo intercambiével feita por Nietzsche.

30 Optamos pela traducdo de Rubens Rodrigues Torres Filho, que esclarece o termo efetividade do seguinte modo:
“Wirlichkeit — termo usual alemdo para designar o ‘real’, ‘a realidade’; do verbo wirken (fazer efeito), que em
linguagem filosofica designa, especificamente, a atuacdo da causa (eficiente) na produgdo do efeito (Wirkung).
Nietzsche faz questdo dessa derivacédo, ja desde o texto de 1873 em que cita, a propdsito de Heraclito, esta
passagem de Schopenahuer: ‘Causa e efeito sio, portanto, toda a esséncia da matéria. Seu ser ¢ seu efetuar-se. E
com o maior acerto, portanto, que em aleméo o conjunto de tudo o que é material é denominado efetividade,
palavra que o designa muito melhor que realidade’ (Cf. A filosofia na época tragica dos gregos §5)” (Nietzsche —
Obras incompletas. Sdo Paulo: Abril Cultural, 32 ed., 1983 (Col. Os pensadores), p.197, nota 2.
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De acordo com Deleuze, 3 a interpretacéo de vida como vontade de poder reestabelece
a vida que faz o pensamento ser ativo, e 0 pensamento como elemento afirmador da vida,
embora esta unidade vida-pensamento ja ndo possa ser vista, uma vez que 0 pensamento que se
eleva sobre a vida, tornando-se seu avaliador, julga-a como culpada, mutila-a, insere-a no
horizonte do erro, do falso, da aparéncia, justamente porque a vida € luta de forcas, é vontade
de poder que se constitui na tragicidade do devir.

No entanto, tal possibilidade tragica se insere no horizonte devastador da “morte de
Deus”. Assim, o problema da existéncia relaciona-se com 0 tema da “morte de Deus”, pois este
conceito foi considerado como o fundamento ontol6gico e moral por exceléncia, de tal modo
que compreender este horizonte tragico significa poder pensar novas formas de existéncia. A
morte de Deus provoca uma crise cultural e espiritual sem precedente. Os valores superiores
(entre eles, os valores morais) se desvalorizam, deixando um vazio axiolégico e normativo
dificil de ser preenchido. O agir humano, privado de seus referenciais se v& ndo somente sem
justificacdo ou motivacdo ultima, mas tambem sem guia ou direcdo. No esvaziamento do
conceito de Deus, abre-se de novo o horizonte, tornando possivel uma nova aurora da

existéncia, tragica, dionisiaca.

1.2 A vida como o horizonte da filosofia

Nietzsche reconhece em Tentativa de autocritica, prefacio escrito quatorze anos apos a
publicacdo de O nascimento da tragédia (1872), o perigo da “interpretagdo e significagdo
morais da existéncia”. Contrapondo-se a moral, o filosofo se esforca para construir uma
interpretacdo alternativa da existéncia a fim de justifica-la a partir de um novo horizonte. A
necessidade de se voltar contra a moral e a reivindicacdo para si da tarefa de um pensamento
antimoral acontecerdo sob a 6tica da vida e da arte. O autor de Zaratustra compreende a moral
como o “perigo dos perigos”, pois, ela ¢ uma “vontade de negacdo da vida”. A sua obra da
juventude voltou-se contra a moral, “como um instinto em prol da vida, e inventou para si,

fundamentalmente, uma contradoutrina, e uma contra-valoracao da vida, puramente artistica”.

31 DELEUZE, Gilles. Nietzsche, p.18.
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Nietzsche denomina a justificativa artistica “com o nome de um deus grego” e afirma: “eu a
chamei dionisiaca”. 2

A Gtica da vida permite ao filésofo analisar as interpretacfes possiveis da existéncia
segundo a sua negacdo ou afirmacdo. Ha uma justificacdo da existéncia que se constitui
enquanto negacao da vida, e que esta fortemente presente ao longo de toda tradicdo filosofica,
que ¢ a moral. E hd uma “contradoutrina”, uma “contra-valoragdo da vida”, a estética,
dionisiaca. A vida ocupa um lugar extremamente relevante na reflexao nietzschiana e, segundo
Wotling, tal lugar ¢ preponderante, a tal ponto que “alguns comentadores ficaram tentados a
falar de ‘vitalismo’ no tocante a ele”. ** De acordo com Ashley Woodward, o vitalismo,
movimento da ciéncia biologica, é associado a filosofia da vida [Lebenphilosophie], “uma
corrente dominante da filosofia alema (bem como da cultura de modo geral) entre, grosso modo,
1870 e 1930”. ** Desta forma, cabe investigar os tragos fundamentais da filosofia da vida a fim
de identificar em que sentido Nietzsche se insere ou ndo nesta corrente que faz da vida o
horizonte do filosofar.

As inspiracdes da filosofia da vida remontam as criticas feitas no século XVIII ao
Iluminismo, especificamente por meio do pensamento e das obras dos filésofos - J.G. Hamann
(1730-1788) e J.G. Herder (1744-1803), e pelos movimentos como Sturm und Drang —
Tempestade e impeto —, final da década de 1760 até inicio da de 1780, e Romantismo alemao,
final do século XVIII e comeco do século XIX. Todavia, é somente com as obras tardias de
F.W.J. Schelling (1775-1854) que se pode afirmar a origem de fato desta corrente filosofica,
pois nelas o fildsofo contrapde os principios da vida aos principios do idealismo hegeliano.

O vitalismo era uma oposicdo as interpretacdes que se limitavam a descricdo mecanica
da vida, por meio da qual os seres vivos eram compreendidos simplesmente como uma
complexa configuracdo da matéria inorganica. Para este movimento, 0S seres Vivos Sao
constituidos por uma forga vital. Neste sentido, a filosofia da vida “privilegia uma metafisica
da vida baseada em um modelo biolégico em lugar de um modelo fisico”. 3° A vida é concebida
como um “principio fundacional” e “como algo fundamentalmente irracional”, *® opondo-se,
portanto a racionalidade. A filosofia da vida faz da “vida” a esfera que tudo abrange e rejeita as

abstracdes tedricas que conduzem o homem ao afastamento de si e da efetividade. Critica do

32 O nascimento da tragédia, “Tentativa de autocritica”, §5.
33 WOTLING, Patrick. Vocabulario de Friedrich Nietzsche, p. 59.
3 WOODWARD, Ashley. Nietzscheanismo, p.53-54.
3 Ibid., p.55.
3 |bid., p.54.
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racionalismo da tradicéo filos6fica que alcangou o seu apice com o idealismo alemao, a filosofia
da vida valoriza o ambito dos sentimentos e intuigdes.

O que significa fazer da vida a perspectiva de toda investigacdo filoséfica? Segundo
Woodward, quer dizer que:

A filosofia da vida erigiu a “vida” como critério normativo tltimo para todo e
qualquer tipo de juizo, seja concernente ao conhecimento, a estética, a ética
ou a politica. Os filésofos da vida desenvolveram, via de regra, sistemas de
oposicdo valorativa, opondo vida e morte, crescimento e decadéncia,
dinamismo e estatismo, e assim por diante. Em suma, o sadio, aquilo que
promove a vida e se identifica com o verdadeiro e 0 bom, é oposto ao enfermo,
aquilo que diminui a vida e se identifica com o falso e 0 mau. ¥

Por um lado, a vida € o principio fundacional de toda efetividade, ou seja, tudo pode e
deve ser analisado a partir da forca vital que € o dado primario que constitui tudo. Por outro
lado, a vida ¢ erigida como o “critério normativo ultimo” para todos os juizos. Assim, a
existéncia ancora-se no porto seguro de um principio imanente, e este se impde como critério,
norma, regra. A vida, e tudo aquilo que potencializa a forca vital, é simultaneamente principio
e finalidade, arché e télos. Enquanto origem, a vida ndo visa a nada fora de si, ndo busca
nenhum principio transcendente por meio do qual possa se situar no mundo. Pelo contrario,
afirmando um modelo bioldgico, a filosofia da vida privilegia os aspectos mais vitais, como 0s
sentimentos e intuicdes, e assim, irracionais, em detrimento dos voos metafisicos que a razéo
pode alcar. Ja na sua dimenséo teleoldgica, a vida se torna o juizo que avalia a partir de si 0
conhecimento, a arte, a ética e a politica, engendrando sistemas de oposi¢éo valorativa.

Os sistemas de oposicdo valorativa que se originam na vida tém como escopo a
promocdo da vida, contrapondo-se aquilo que a enfraquece. Realiza-se a promocéo da vida por
meio de tudo aquilo que afirma e faz crescer a forca vital, alcangando-se assim um estado sadio.
Ja o estado enfermo se caracteriza pelo enfraquecimento e decadéncia, por tudo aquilo que
diminui a forca vital. Nota-se que para os filosofos da vida, o verdadeiro e 0 que é bom, assim
como o falso e 0 que é mau, relacionam-se intrinsecamente com a vida, a tal ponto de ser
possivel afirmar que o verdadeiro e 0 bom sdo aquilo que contribui para um aumento da
vitalidade, gerando um estado sadio da existéncia; e 0 seu oposto, o falso e 0 mau, aquilo que
gera um estado enfermo, pois diminui a forca de existir, a forca vital.

A forga destas antiteses normativas foi frequentemente utilizada “como a base para uma

critica da cultura”, e € possivel encontrar em Nietzsche ecos deste sistema de oposic¢éo, seja na

37 WOODWARD, Ashley. Nietzscheanismo, p. 55.
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sua compreensdo da cultura ocidental como decadente, seja ja em seu primeiro livro, O
nascimento da tragédia, cujos “problemas centrais sdo apresentados como sendo os dos
respectivos valores do conhecimento e da arte do ponto de vista da vida”. ® O mesmo se pode
afirmar de seu relato autobiografico: Ecce homo. Nele, Nietzsche adverte: “Oucam-me! Pois eu
sou tal e tal. Sobretudo ndo me confundam!”. 3 O pensador que ndo quer ser confundido, pede
que Ihe oucam. Tendo diante dos olhos esta adverténcia, podemos examinar em Ecce homo

alguns elementos que se aproximam deste sistema de oposi¢éo valorativa:

Da oGtica do doente ver conceitos e valores mais saos, e, inversamente, da
plenitude e certeza da vida rica descer 0s olhos ao secreto lavor do instinto de
décadence — este foi 0 meu mais longo exercicio, minha verdadeira
experiéncia, se em algo vim a ser mestre, foi nisso. *°

Nietzsche ndo interpreta somente a efetividade a partir de antiteses, mas antes,
compreende-se a Si mesmo sob a ética das oposi¢oes. Relatando-nos o seu vir-a-ser Nietzsche,
empreendendo a ardua tarefa de narrar a si mesmo, percebe-se nas suas palavras um vestigio
do sistema de oposicdo valorativa da filosofia da vida, mas também, um salto em relacédo a ela.
O filésofo de Ecce homo néo afirma que estava doente e por isso compreendeu a decadéncia, a
diminuicdo da vitalidade, ou ainda, que ao estar sadio, vivenciou um aumento e promogéo da
sua forca vital. Para Nietzsche, o estado doente lhe proporcionou ver “conceitos e valores mais
sdos” e sob a Otica da vida, pode enxergar o “instinto de décadence”. Assim, se é correto afirmar
que a reflex@o nietzschiana se apresenta como uma critica da cultura e parece se opor a ela,
tomando a vida como critério normativo, também é correto dizer que seu pensamento ndo € a
simples oposicao daquilo que afirma ou nega a forca vital, e tampouco, que para pensar sob a
Otica da vida ele adote um modelo biolégico como o vitalismo.

Wotling afirma que a inscri¢do de Nietzsche no rol do vitalismo ¢ “uma qualificagdo

inapropriada em sentido estrito”. Sendo assim:

Seria mais correto dizer que seu pensamento é uma interpretagdo da realidade
a partir de uma reflexdo sobre a vida: ponto de vista inevitavel, se admitirmos
que toda realidade € perspectivista, interpretativa e que nenhuma interpretagao
pode fazer abstracdo das condi¢Oes proprias ao vivente interpretante que a
constroi. *

3 Ibid., p. 56.

39 Ecce homo, “Prélogo”, §1.

40 Ibid., “Por que sou tio sabio”, §1.

4L WOTLING, Patrick. Vocabulario de Friedrich Nietzsche, p.59.
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A vida ndo é exaltada e elevada a caréater de principio fundacional ou a carater normativo
ultimo, como se fosse possivel adotar outras perspectivas para conceber a propria existéncia. A
vida € por si mesma o “ponto de vista inevitavel” que norteia toda interpretacdo. Segue-se dessa
assertiva o aspecto irrenunciavel da vida e o seu estatuto no pensamento filosofico de Nietzsche.
Deve-se pensar sob a Otica da vida, e isso ndo é apenas um dever, mas a Unica condicdo de
possibilidade de toda e qualquer interpretacdo. A vida é atividade interpretativa e a interpretacao
ndo pode prescindir das condigdes daquele que existe. A filosofia da vida defendeu que a vida
deveria ser um principio, como se fosse possivel colocar outro em seu lugar. Wotling nos faz
ver que para Nietzsche a reflexdo sobre a vida é o que fundamenta a interpretacdo da efetividade
42 e que toda interpretacéo é feita segundo a perspectiva da vida.

Aparentemente presente em sua obra, 0s sistemas de oposicdo valorativa séo
ultrapassados por Nietzsche, uma vez que so € possivel pensar a partir da condicao de vivente,
e que nao faz sentido erigir a vida como o horizonte do filosofar, como se fosse admissivel
outro olhar. As antiteses empregadas pelo filosofo estdo para além dos binémios propostos pela
filosofia da vida. Embora Nietzsche utilize ao longo de sua vasta producéo as mesmas palavras
que tradicionalmente foram contrapostas — vida-morte; satde-doenca; crescimento-decadéncia;
dinamismo-estatismo —, ele ndo as utiliza nos mesmos termos. O mesmo vale para a
apresentacdo do problema central em Tentativa de autocritica, a moral como sintoma de
negagao da vida, e uma existéncia dionisiaca, “puramente artistica”, como afirmag¢ao da vida.
Nietzsche estabelece a vida como o0 Unico panorama para interpretar a efetividade e, assim,
aponta para duas interpretacdes distintas. E neste sentido que podem ser lidas as suas palavras

sobre O nascimento da tragédia presentes em Ecce homo:

a moral mesma como sintoma de decadéncia € uma inovagdo, uma
singularidade de primeira ordem na histéria do conhecimento. Quédo alto, com
essas duas concepcdes, havia eu saltado acima da lastimével conversa de
néscios sobre otimismo versus pessimismo! Eu vi por primeiro a verdadeira
oposicdo — o instinto que degenera, que se volta contra a vida com subterranea
avidez de vinganca (— o cristianismo, a filosofia de Schopenhauer, em certo
sentido ja a filosofia de Platdo, o idealismo inteiro, como formas tipicas), e
uma férmula de afirmacdo suprema nascida da abundancia, da
superabundancia, um dizer Sim sem reservas, ao sofrimento mesmo, a culpa
mesmo, a tudo o que é estranho e questionavel na existéncia mesmo... Este
Gltimo, mais radiante, mais exaltado-exuberante Sim a vida é ndo apenas a
mais elevada percepcédo, é também a mais profunda, a mais rigorosamente
firmada e confirmada por ciéncia e verdade. *

43 Ecce homo, “O nascimento da tragédia”, §2.
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A “verdadeira oposi¢ao” foi vista por Nietzsche. Ela consiste no “instinto que degenera”
e “se volta contra a vida” versus a “férmula de afirmac¢ao suprema”. Essa oposi¢ao se aproxima
da filosofia da vida também na objecdo feita ao idealismo, porém, € profundamente divergente
ao passo que reconhece como sinal da afirmacgdo suprema da vida até mesmo os aspectos que a
primeira vista ndo sdo sinais de promocdo da vitalidade. Nietzsche supera a dicotomia dos
sistemas valorativos da filosofia da vida ao incorporar as dimensdes antagbnicas a ela como
partes indispensaveis da experiéncia afirmativa da existéncia. A dor, o sofrimento, a morte, a
culpa, “tudo que ¢ estranho e questionavel na existéncia” se transforma em preniuncio da
afirmacdo. A vida se afirma somente nestas condi¢des, assumindo-se na sua totalidade,
pronunciando-se um sim a integralidade e multiplicidade que constitui a existéncia.

Se o conceito de vida ocupa um lugar preponderante na obra de Nietzsche, cabe-nos
questionar neste momento o0 que € a vida para o pensador. O carater assistematico de sua
filosofia conduz a nossa investigacdo a problematica das diferentes perspectivas com as quais
0 Nietzsche encara a no¢do de vida. Como analisa-las? O fio condutor deste empreendimento
segundo Scarlett Marton pode ser a nocdo de conflito e luta que ja se apresenta nos seus
primeiros escritos e se desenvolve posteriormente na sua obra. 44

Em suas Consideragdes Extemporaneas e no ensaio Sobre verdade e mentira no sentido
extramoral, Nietzsche assinala a existéncia de um conflito entre vida e conhecimento. Esse
embate perpassa as trés consideracdes, e é de tal modo aprofundado que em Ecce homo,
Nietzsche chega a se referir a elas como “integralmente guerreiras” e que ele mesmo se diverte
a0 “desembainhar a espada”, além de ter “o punho perigosamente destro”. *°> A ideia central do
seu ensaio de 1873, Sobre verdade e mentira no sentido extramoral, é defendida também nas
quatro extemporaneas: faz-se necessario colocar o pensamento e 0 conhecimento a servigo da
vida, pois Nietzsche identifica como um dos efeitos enganadores do intelecto a acdo de
privilegiar o conhecimento ao ponto de desprezar a vida. Desta forma, o conhecimento ndo
estaria a servigo da vida, porém serviria a conservacgdo dos individuos mais fracos, ndo passando
de uma invencdo que possibilita a sua conservagao. 46

Ha na Il Consideracdo Extemporanea, Da utilidade e desvantagem da historia para a
vida, uma adverténcia muito importante que consiste na necessidade de que a histéria sirva as

finalidades da vida. 4" Nas palavras de Nietzsche:

4 MARTON, Scarlett. Das forgas cosmicas aos valores humanos, p.46.
45 Ecce homo, “As extemporaneas”, §1.
46 \Ver MARTON, Scarlett. Das forgas cosmicas aos valores humanos, p.46.
47 Ibid.
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A segunda Extemporanea (1874) traz a luz o que ha de perigoso, de corrosivo
e contaminador da vida em nossa maneira de fazer ciéncia: a vida enferma
desse desumanizado engenho e masoquismo, da ‘“‘impessoalidade” do
trabalhador, da falsa economia da “divisdo do trabalho”. A finalidade se perde,
a cultura — o meio, o moderno cultivo da ciéncia barbariza... Neste ensaio, 0
“sentido historico” de que tanto se orgulha este século foi pela primeira vez
reconhecido como doenca, como tipico sinal de declinio. *

Em Schopenhauer como Educador, ao examinar as questdes relativas a educacdo,
Nietzsche assinala que nas universidades nunca se ensinou o Unico método critico aplicavel a
qualquer filosofia, saber se € possivel viver segundo seus principios. Tanto quando se refere a
historia, ou quando aborda a educacéo alema e o ensino de filosofia, a vida é o alvo almejado.
49

Nos seus escritos de juventude, Nietzsche situa a discussao em torno da vida, carecendo,
todavia, de uma indicacdo do que entende por vida. Diagnosticando a divergéncia entre vida e
conhecimento, empreende o seu combate ao identificar a propria tensao entre ambos. Como ja
mencionamos, o0 aspecto de conflito e luta permeia o seu pensamento sobre a vida. Isto pode
ser evidenciado também em obras de outros periodos, por exemplo, nos dois volumes de
Humano, demasiado humano, pois, como afirma Marton, “o conflito entre conhecimento e vida
continua presente, mas de forma atenuada”. Em Aurora, *° ha um deslocamento do conflito
“para o interior do préprio homem” que se manifesta “na luta entre seus diversos impulsos”. J&
em a Gaia ciéncia, *! Nietzsche comeca a delinear “uma concep¢do mais consistente de vida,
na qual a luta se impde como seu trago fundamental”. Por onde quer que se olhe, Nietzsche
identifica a luta como elemento constante da forma de ser da vida. Tudo estd em permanente
contenda, conforme Marton: “pensamentos, sentimentos, impulsos”, assim como as “células,
tecidos e orgdos”. % E neste sentido que Nietzsche escreve na Gaia ciéncia: “E virtuoso que
uma célula se transforme na funcdo de outra mais forte? Ela assim precisa fazer. E é maldoso
que a mais forte assimile a mais fraca? Ela também assim precisa fazer”. >3

Embora esteja ausente uma conceituacdo da vida, como foi visto, e somente na Gaia

ciéncia a nogdo de luta apare¢a como “trago fundamental” da vida, pode-se afirmar que ela esta

48 Ecce homo, “As extemporaneas”, §1.
49 111 Consideracdo extemporanea, §8.
%0 “BEnquanto ‘nés’ acreditamos queixar-nos da violéncia de um impulso, no fundo, é um impulso que se queixa de
outro, ou seja, a percepcgao de um sofrimento causado por tal violéncia pressupde que existe outro impulso tdo ou
mais violento ainda e que se torna iminente um combate, onde nosso intelecto deve tomar parte” (Aurora, §109).
51 “A sequéncia de pensamentos e conclusdes logicas, em nosso cérebro de agora, corresponde a um processo e
luta de impulsos, que por si s6s sdo todos muito ilégicos e injustos; de habito s6 ficamos sabendo do resultado do
combate” (Gaia ciéncia, §111).
%2 MARTON, Scarlett. Das forgas cosmicas aos valores humanos, p.47.
%3 Gaia ciéncia, §118.
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subjacente nas obras nietzschianas citadas acima, quando o filésofo investiga diversos temas
pelo prisma da vida. Assim, Nietzsche faz do carater problematico da vida um importante tema
de sua filosofia, pois, ao relaciona-la com a luta, ele visa afirmar a presenga de antagonismos
nas diversas dimensdes que compdem a existéncia.

Nietzsche deteve-se com atencdo ao conceito de luta (Kampf) na sua reflexdo filoséfica,
dando-lhe uma posicéo privilegiada. >* Para Azeredo, ela expressa sempre o “movimento” no
qual todo “existente € visto como um campo de batalha, definido, assim, desde a luta”, de modo
que esse conceito se estende a todo vir-a-ser enquanto relacdo de forgas, enquanto luta
constante. *° A efetividade é um fluxo perene cujo cerne encontra-se nas multiplas relagdes de
forgas estabelecidas entre todos os existentes. Nietzsche torna a luta um dado continuo e
relacional a partir da nogdo de forca, °® considerando-a assim necessaria, a tal ponto de ndo
poder deixar de existir.

Estabelecer a relagdo inerente da vida com a marca da luta pode nos conduzir a um
equivoco, que consistiria na compreensédo destes termos no mesmo sentido das teorias do meio,
para as quais ha uma constante luta pela vida. Wotling afirma que tais teorias sdo recusadas por
Nietzsche, porque ao compreenderem a vida como instinto de luta, “supervalorizam a influéncia
dos fatores externos”. >’ A nogéo de vida adquire a acepcgdo de sobrevivéncia, e, portanto, lutar
para viver equivale a luta pela sobrevivéncia, cuja realizagéo resulta da capacidade de adaptacao

ao meio e do instinto de conservacao.

% De acordo com Azeredo, a nogdo de luta perpassa a filosofia nietzschiana “desde A disputa de Homero e O
nascimento da tragédia até Assim falava Zaratustra e as demais obras do terceiro periodo. Presente em todos 0s
momentos do discurso de Nietzsche, expressa sempre 0 movimento, embora com acréscimos e contornos
diferenciados ao longo da elaboracdo da obra do filésofo. Em A disputa de Homero, a luta aparece como disputa
(Wetkampf), resgatando o sentido do agon grego que aparece na lliada quando do combate entre os heréis helenos.
Trata-se da disputa que, vista como qualidade, atua estimulando os homens a acéo: “... julgando como Hesiodo,
que aponta uma Eris como ma, a saber, aquela que conduz os homens a luta aniquiladora e hostil entre si, e depois
enaltece uma outra como boa, aquela que, como cilme, rancor, inveja, estimula os homens para a agdo, mas nao
para a luta aniquiladora, ¢ sim para a agéo da disputa” (CP Prefacio). Em O nascimento da tragédia, a luta aparece
desde a acdo de dois impulsos antagdnicos, o apolineo e o dionisiaco, respectivamente, que se manifestam no
desenvolvimento da arte. A luta aparece, por conseguinte, conduzindo a producéo de algo, a criagdo propriamente
artistica: “Teremos ganhado muito a favor da ciéncia estética se chegarmos nao apenas a intelec¢do logica, mas a
certeza imediata da introvisdo de que o continuo desenvolvimento da arte esta ligado & duplicidade do apolineo e
do dionisiaco, do mesmo modo como a procriagdo depende da dualidade dos sexos, em que a luta é incessante e
onde intervém periodos de reconciliagdo”. (NT § 1). Quando da elaboragao de Humano, demasiado humano, a
luta retorna mas, nesse momento, relaciona-se com a vida enquanto prazer, estando vinculada a busca de prazer”.
(AZEREDO, V.D. de. Lyotard e Nietzsche: a condi¢do p6s-moderna, p.50).

% AZEREDO, V.D. de. Lyotard e Nietzsche: a condicdo pds-moderna, p.50.

% Acerca do conceito de forga, Scarlett Marton afirma que: “Poucos sdo os textos em que Nietzsche fala
explicitamente a respeito da forca e, por vezes, emprega forca (Kraft) e poder (Macht) como termos
intercambiaveis.” Deste modo, “dada a impossibilidade de distinguir a for¢a e suas manifestacdes, parece ndo
poder defini-la. A forga so existe no plural; ndo é em si mas na relagio a, ndo é algo, mas um agir sobre”.
(MARTON, Scarlett. Das forgas cdsmicas aos valores humanos, p.53-54).

ST WOTLING, Patrick. Vocabulario de Friedrich Nietzsche, p.59.
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Dotado de uma natureza guerreira, °® Nietzsche em Crepusculo dos idolos apresenta-se
como anti-Darwin. > Afeicoado ao semblante agonistico da efetividade, em Ecce homo define
quatro principios para a pratica da guerra: atacar somente “causas vitoriosas”; atacar “‘causas
em que ndo encontraria aliados”; nunca atacar pessoas; atacar “coisas de que esta excluida
qualquer diferenca pessoal, em que nio existe pano de fundo de experiéncias ruins”. Tendo
diante dos olhos os seus principios bélicos, compreende-se a sua oposi¢cdo a Darwin. Ele é
apenas o instrumento para a critica nietzschiana a todos os que defendem a vida como
sobrevivéncia, reduzindo-a a isso: “sirvo-me da pessoa como uma forte lente de aumento com
que se pode tornar visivel um estado de miséria geral, porém dissimulado, pouco palpavel”. &

Darwin concebeu o processo vital a partir da luta pela sobrevivéncia. Aplicando as ideias
de Thomas Robert Malthus & natureza, identificou um vestigio de desequilibrio em tudo. Para
Malthus, ha uma desigualdade latente na questdo demografica. As populacdes e os meios de
subsisténcia ndo crescem nas mesmas proporc¢des. Assim, enquanto a populacdo cresce em
progressao geométrica, 0s meios crescem aritmeticamente. A luta pela vida produz-se neste
cendrio desproporcional entre aqueles que vivem e as condi¢cBes materiais que possibilitam a
sobrevivéncia. Para Darwin, a natureza repousa neste estado de luta pela vida, no qual cada ser
Vivo sO sobrevivera se for capaz de se adaptar ao meio. Ha uma supervalorizacdo da influéncia
das conjunturas exteriores sobre os seres vivos, visto que sao elas que conduzem a “adaptacao
interna as circunstancias externas”, °* como pensava o inglés Herbert Spencer (1920-1903). Os
seres vivos se adaptam ao meio, tendo em vista o instinto de conservacao.

Para Wotling, Nietzsche interpreta o instinto de conservacdo como um estado de
“pentiria, de economia, em total desacordo com a determinagdo fundamental da vida”, e por

isso o rejeita. 2 Isso fica ainda mais claro quando Nietzsche afirma:

Anti-Darwin. — No que toca a celebre “luta pela vida”, até agora me parece
apenas firmada e ndo provada. Ela acontece, mas como excecdo; 0 aspecto
geral da vida ndo é a necessidade, a fome, mas antes a riqueza, a exuberancia,
até mesmo o absurdo esbanjamento — quando se luta, luta-se pelo poder... Nao
se deve confundir Malthus com a natureza. — Mas, supondo gue haja essa luta
— g, de fato, ela ocorre — infelizmente ela resulta no contrario do que deseja a
escola de Darwin, do que talvez se poderia desejar juntamente com ela: ou
seja, em detrimento dos fortes, dos privilegiados, das felizes excecdes. *

%8 Ecce homo, “Por que sou tio sabio”, §7.

% Crepusculo dos idolos, “Incursdes de um extemporaneo”, §14.
80 Ecce homo, “Por que sou to sabio”, §7.

61 Genealogia da moral, I, 812.

62 WOTLING, Patrick. Vocabulario de Friedrich Nietzsche, p.59.
83 Crepusculo dos idolos, “Incursdes de um extemporaneo”, §14.
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Nietzsche defende nesse trecho que o “aspecto geral da vida ndo ¢ a necessidade”, mas
uma “riqueza”, uma “exuberancia”, um “absurdo esbanjamento”. A critica feita ao darwinismo
deve ser lida dentro da problematica maior na qual se insere a nocao de vida. Como dissemos,
a partir do dado agonistico da efetividade, Nietzsche discutiu em suas obras diversos temas
referindo-os sempre a vida. Todavia, ele ndo ofereceu uma definicdo mais especifica do que
compreende por vida. Somente em Assim Falou Zaratustra é que Nietzsche oferece uma

definigéo consistente de vida a partir do conceito de vontade de poder.

1.3 A doutrina da vontade de poder ®*

A primeira aparicdo da expressdo Wille zur Macht — vontade de poder — nas obras
publicadas acontece no discurso de Zaratustra intitulado “Das mil metas e uma s6é meta”.
Zaratustra figura como um viajante do mundo, que apds conhecer muitos paises e povos,
percebe o valor do bem e do mal para cada um deles, e o quanto diferem de um povo para outro.
Assim, Zaratustra afirma que os povos ndo podem viver sem realizar avaliacdes, isto €, sem
estabelecerem para si mesmos o0 seu bem e o seu mal. Igualmente, tais avaliagdes também se
distinguem, da mesma forma como os povos sao distintos. Entdo, uma “tabua de valores se acha
suspensa sobre cada povo. Olha, ¢ a tabua de suas superagdes; olha, é a voz de sua vontade de

poder”. ® A vontade de poder é uma forca criadora, por isso, Zaratustra fala no mesmo discurso:

Valores foi 0 homem que primeiramente p6s nas coisas, para se conservar —
foi o primeiro a criar sentido para as coisas, um sentido humano! Por isso ele
se chama “homem”, isto &, o estimador. Estimar € criar: escutai isso, O
criadores! O préprio estimar é, de todas as coisas estimadas, o tesouro € a joia.
Apenas através do estimar existe valor: e sem o estimar seria oca a noz da
existéncia. Escutai isso, 6 criadores!

64 Ha muitas dificuldades na tradug&o do substantivo aleméo Lehre. Optamos por “doutrina”, tendo presente aquilo
que Nietzsche nos diz em Ecce Homo, “Prélogo”, §4: “Aqui ndo fala nenhum fanatico, aqui ndo ‘se prega’, aqui
ndo se exige crenca”. Desta forma, reconhecemos na referéncia pelo terno doutrina, especificamente a doutrina da
vontade de poder, que Nietzsche tem algo a ensinar, o que fica claro quando ele aborda o conceito como algo a ser
ensinado em Assim Falou Zaratustra, II, “Da superagdo de si”, mas ndo querendo engendrar uma crenga a qual
devemos aderir. Além disso, fazemos referéncia & obra de Miiller-Lauter, cujo titulo é A doutrina da vontade de
poder em Nietzsche.

85 Assim falou Zaratustra, I, “Das mil metas e uma s6 meta”.

% Ibid.
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A primeira formulagéo da vontade de poder introduz a nocao de criagdo como atividade
imanente da existéncia humana. Sem a dimenséo criadora, o cerne da vida seria oco, tendo em
vista que faltaria a capacidade de valorar, isto €, dar sentido por meio das diversas perspectivas
que se estabelecem na interpretacdo. A vida é um ato valorativo, como o proprio Nietzsche nos
diz em Crepusculo dos idolos: “Ao falar de valores, falamos sob a inspiragdo da vida: a vida
mesma nos forca a estabelecer valores”. ¢’

Em Crepusculo dos idolos, o Unico critério que se impde por si mesmo é a vida, e é por
meio dele que se pode realizar a critica dos valores sem incorrer em circulo vicioso. Procurando
um critério de avaliacdo que ndo seja passivel de nenhum tipo de avaliacéo, toca-se no problema
de que ndo basta questionar a origem dos valores, mas se deve avalia-la. Todavia, como avaliar
os valores a partir de um critério que ndo possa ser também avaliado? Nietzsche apresenta como
critério de toda avaliacdo a propria vida, uma vez que ela mesma valora através do homem.

Descortina-se entéo, o ponto central da critica de Nietzsche ao darwinismo: viver ndo é
exclusivamente lutar pela vida — compreendida como a adaptacdo ao meio nas condi¢cbes de
pendria— e ndo ¢ o instinto de conservagao. No entanto, novamente a pergunta “o que ¢ a vida?”’
se coloca, e agora com mais forca. Em Além do bem e do mal, Nietzsche oferece a seguinte
definigéo:

a vida mesma é essencialmente apropriacdo, ofensa, sujeicdo do que €
estranho e mais fraco, opressdo, dureza, imposicdo de formas proprias,
incorporacdo e, no minimo e mais comedido, exploracdo — mas por que
empregar sempre essas palavras, que ha muito estdo marcadas de uma
intencdo difamadora? Também esse corpo no qual, conforme supomos acima,
os individuos se tratam como iguais — isso ocorre em toda aristocracia sao —,
deve, se for um corpo vivo e ndo moribundo, fazer a outros corpos tudo o que
os seus individuos se abstém de fazer uns aos outros: tera de ser a vontade de
poder encarnada, quererd crescer, expandir-se, atrair para si, ganhar

predominio — ndo devido a uma moralidade ou imoralidade qualquer, mas
porque vive, e vida é precisamente vontade de poder.

Apropriacdo, ofensa, sujei¢do, opressdo, dureza, imposi¢do, incorporacdo, exploracao.
Com essas palavras tomadas de uma carga semantica negativa, de uma “intencdo difamadora”,
Nietzsche apresenta a sua definicdo de vida: a vida como vontade de poder. A vida é
constantemente bélica, relacdo permanente de conflitos entre forcas, caracterizando-se pelo
dinamismo dos antagonismos dos impulsos que querem dominar. A necessidade de “ganhar

predominio” ndo nasce de avaliagdes morais ou imorais, € assim, nao pode ser analisada através

87 Crepusculo dos idolos, “Moral como antinatureza”, §5.
8 Além do bem e do mal, §259.
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dos valores “bom” ou “mau”. Este imperativo da vontade que tende a crescer, a querer ser mais,
a intensificar o seu poder, ndo € uma atividade especifica daquele que vive, ainda que Nietzsche
neste momento caracterize a vontade de poder como vontade orgéanica. Desta maneira, de
acordo com Marton, “ela € propria ndo unicamente do homem, mas de todo ser vivo. E, em
escritos posteriores, vai além e deixa entrever que se exerce nos 6rgaos, tecidos e células”. 5

Anteriormente a identificacdo de vida e vontade de poder em Além de bem e mal,
Nietzsche ja havia aproximado estes conceitos em seu Zaratustra: “Apenas onde ha vida ha
também vontade: mas ndo vontade de vida, e sim — eis 0 que te ensino — vontade de poder!”. "
A relacdo de vida e vontade de poder ocorre de duas formas distintas. Ora o filésofo as
identifica; ora a vida é descrita como um caso particular da vontade de poder. Essa distin¢ao
possibilita uma dupla interpretagcdo que distingue 0 @mbito cosmologico do genealdgico no seu
pensamento, permitindo que ele transite entre os dois. Por vezes, apresenta a efetividade
constituida de forcas que possuem um querer interno, e que se exercem por todos os lados.
Assim, a vida se torna somente um caso particular da vontade de poder no &mbito cosmologico.
No ambito genealdgico, Nietzsche adota a vida como critério da avaliagdo das avaliacfes, o que
significa, de acordo com Marton, que ao submeter “qualquer apreciacao” ao crivo da vida,
“equivale a perguntar se contribui para favorecé-la ou obstrui-la”, significa ainda “questionar
se ¢ sintoma da vida ascendente ou declinante”. "

A vida, tomada como critério do procedimento genealdgico, ndo deve ser confundida
ou identificada com a tese da filosofia da vida que a erige como um principio fundacional de
todo ente na efetividade de seu vir-a-ser. Deve-se evitar o erro de, ao considerar a identificacdo
de vida com a vontade de poder, defender a luz dos filosofos da vida e do vitalismo que
Nietzsche apresente a vida como principio metafisico, ou que a vontade de poder seja uma
espécie de forca vital. Ndo se deve confundir a doutrina da vontade de poder com a peticdo de
um principio que seja capaz de sustentar a multiplicidade, dando-lhe uma unidade. Se a vontade
de poder pode reunir o todo multifacetado numa unidade significativa é somente no carater

perspectivista, e, portanto, interpretativo. De acordo com Itaparica:

A vontade de poder, como forca em constante efetuagdo, organiza-se em uma
certa estrutura de poder tendo em vista 0 seu acréscimo. Essa formagdo de
dominio, por conseguinte, envolve delimitacdo e demarcacdo de seu campo
de atuacdo. Em outras palavras, cada centro de forgas é inseparavel de uma
certa acdo sobre seu meio. Cada um deles, estando relacionado com todos os

8 MARTON, Scarlett. Das forgas cosmicas aos valores humanos, p.30.
0 Assim falou Zaratustra, II, “Da superagdo de si”.
L MARTON, Scarlett. Das forgas césmicas aos valores humanos, p.89-90.
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outros existentes, possui uma certa posi¢ao, “um ponto de vista”, a partir do
qual ele organiza o todo; cada um deles possui uma perspectiva do mundo.
Essa perspectiva, por sua vez, é inseparavel daquilo que Nietzsche chama de
interpretacéo.

A vontade de poder ¢ uma “forca em constante efetuacdo” que se mantém como
perspectiva do seu carater agonistico, necessario e relacional. A luta afirma ndo apenas a
existéncia de antagonismos na vida, mas concebe a existéncia como antagbnica, porque a
existéncia esta profundamente vinculada a interpretacdo. E, por sua vez, interpretar é impor
uma perspectiva em detrimento de outras, isto €, a existéncia é o dinamismo de interpretar, de
se impor, sobrepor-se para afirmar a si mesma, superar-se e de se assenhorear. N&o é por acaso
que a identificagdo de vida com vontade de poder seja feita por Nietzsche no segundo livro de
seu Zaratustra, na se¢ao intitulada “Da superacgdo de si”. A superagdo ¢ a imposi¢do de nova
perspectiva.

Esta forca que se efetiva visa ao acréscimo de poder. A vontade de poder ganha
efetividade na relacdo com outras vontades de poder e, por sua vez, na relagdo de um centro de
forcas com outros centros de forca. Por essa razdo, Nietzsche se opde veementemente ao
darwinismo. E a vontade de expansdo, crescimento, e ndo de adaptacio e conservacéo, que situa
cada ser na existéncia. O registro do nascimento dos conflitos ndo é a auséncia de condicdes
exteriores favoraveis, mas a existéncia de uma condicdo imanente que é latente, o fato de que
a vontade “querera crescer, expandir-se, atrair para si, ganhar predominio”. Desta forma,
Nietzsche e Darwin partem de perspectivas diferentes ao abordar o fendmeno da luta. Para o
pensador alemdo, a luta se da por dominacéo, aumento de poder, enquanto para o inglés, ela é
a concretizacdo do instinto de sobrevivéncia; luta-se pela propria manutencdo. Assim, seus
ataques e criticas contra a luta pela existéncia e contra a selecao natural tém como foco principal
a conservacdo convertida em ideal ou objetivo principal da humanidade, o que fica mais claro
em Além de bem e mal: “Uma criatura viva quer antes de tudo dar vazao a sua forga —a propria
vida é vontade de poder —: a autoconservacdo é apenas uma das indiretas, mais frequentes
consequéncias disso”. " Assim, Nietzsche protesta contra uma interpretacdo da vida em face
da escassez de recursos e no encobrimento de que a vida € um processo continuo de

autossuperacéo, evolucéo. ™

2 ITAPARICA, André Luis Mota. O novo “infinito”: perspectivismo e interpretacdo, p.103.

3 Além de bem e mal, §13.

4 Deve-se observar que apesar das criticas de Nietzsche a Darwin, o conceito de vontade de poder “abriga a nogio
de concorréncia vital” darwinista, como afirma Marton. Deste modo, enquanto Darwin defende que a concorréncia
vital ocorre entre os animais, Nietzsche defende a sua presenca no proprio organismo. Nietzsche foi influenciado
pelo bidlogo Wilhelm Roux acerca desta ideia. O bidlogo amplia o conceito de luta darwinista, ao defender que
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O conceito de vontade de poder é um dos mais complexos da filosofia nietzschiana.
Heidegger afirma que o ponto “decisivo” ¢ colocar a questao nos seguintes termos: “O que
Nietzsche mesmo compreende pela expressdo ‘vontade de poder’?”. Heidegger parte da
possibilidade de encontrar a compreensdo nietzschiana do conceito de vontade de poder. O
ponto decisivo é alcancar o0 mesmo, isto é, o nicleo do que Nietzsche pensa. A expressdo
“vontade de poder” desdobra-se em duas perguntas: “O que significa a vontade? O que significa
vontade de poder?”, e, no entanto, ambas sdo para Nietzsche uma sé, pois, de acordo com
Heidegger, “vontade ndo € para ele outra coisa sendo vontade de poder, e poder ndo ¢ outra
coisa sendo a esséncia da vontade. Vontade de poder é, entdo, vontade de vontade, ou seja,
querer é: querer a si mesmo”.

Para elucidar as questdes levantadas, Heidegger cita um trecho de Além de bem e mal,
no qual Nietzsche ao analisar o conceito de vontade diz: “Querer me parece, antes de tudo, algo
complicado, algo que somente como palavra constitui uma unidade — e precisamente nesta
palavra se esconde o preconceito popular que subjugou a cautela sempre inadequada dos
filosofos”. 7

Na analise do que significa o querer, Heidegger afirma: “querer ¢ uma inclinagao para...,
um dirigir-se para algo...; querer ¢ um comportamento dirigido para algo”. Algo semelhante
ocorre quando observamos um acontecimento ou quando visualizamos uma coisa colocada
diante de nds, permanece a dimensdo do estar dirigido a, neste lancar-se para. Porém, este
dirigir-se ocorre sempre de modo representativo, e por sua vez, ndo ha nenhum querer. Para
Heidegger, “Na mera consideragcdo das coisas, ndo queremos nada ‘com’ as coisas, deixamos
as coisas serem justamente as coisas que elas sdo. Estar dirigido para algo ainda ndo é um querer
e, no entanto, reside no querer um tal estar-direcionado-para”. Do mesmo modo, podemos
pensar no querer como desejar, o “querer” algo, alguma coisa. O desejar ¢ um “gostaria-de-ter”,

gue mais uma vez indica o estar dirigido a algo, sem ser, todavia, um querer, pois o desejante

no organismo hé infimas particulas nas quais a luta acontece nos periodos de crescimento a fim de ganhar mais
espaco e serem mais nutridas, quando ndo ha alimento suficiente. Sendo assim, o organismo é formado por diversas
particulas que lutam entre si e configuram a sua melhor adaptacéo, dado que nele algumas particulas predominam
sobre outras. Por isso, “a luta das partes do organismo contribuiria mais para a evolugdo das espécies que a
concorréncia vital entre os individuos”. Além Roux, Nietzsche ¢ influenciado por outro bidlogo, Rolph. Para ele,
a adaptacdo ocorre de outra maneira, ndo pela concorréncia vital entre os individuos como era defendido por
Darwin, ou através da tese de Roux. Dada & insaciabilidade dos seres vivos, eles absorveriam mais alimento que
0 necessario e, consequentemente, alguns 6rgdos poderiam “entrar em luta contra os outros até incorpora-los”, ndo
combateriam como autodefesa, mas por voracidade. Sendo assim, no conceito de vontade de poder as duas nogdes
sdo subsumidas, tendo em vista que se “nele reaparece a ideia darwiniana de concorréncia vital, ela vai na direcéo
oposta a do proprio Darwin: ndo se justifica pela necessidade de autoconservagdo mas aponta para a
superabundancia da vida”. (MARTON, Scarlett. Das forgas cosmicas aos valores humanos, p.42-43).

S HEIDEGGER, Op. Cit., p.35.

6 Além do bem e do mal, §19.
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ao estar dirigido a, no seu “gostaria-de-ter”, apenas “‘espera que o desejo acontega sem que
tenha de fazer nada para tanto”. Heidegger indaga a seguir se justamente o querer implica no
desejar algo “com o acréscimo da propria iniciativa”. A resposta também ¢é negativa, porque
querer ¢ desejar sdo distintos, € querer ¢ “colocar-se sob o proprio comando”, cuja decisao de
se submeter ao préprio comando se constitui como a concretizagio do comando. 7’

A vontade compreendida como o desejo de querer algo apareceria assim como puro
querer, como um “langar-se a” continuo e cego, mas que nao pode deixar de realizar o seu
movimento, uma vez que a vontade sendo querer precisa sempre em cada instante querer.
Schopenhauer, por exemplo defenderia, para Heidegger o puro querer, pois 0 querer basta a
vontade, nao precisando ter algo especifico, ndo precisando ser um desejo, um “gostaria-de-
ter”. Esta seria a critica de Nietzsche a Schopenhauer, cujo “equivoco fundamental”, segundo
Heidegger, “é achar que ha algo assim como um puro querer que ¢ tanto mais puramente um
querer quanto mais completamente aquilo que é querido € deixado indeterminado e quanto mais
decididamente ele é excluido”. Por sua vez, ha, de acordo com Heidegger, a inser¢do no querer
tanto do que é querido como daquele que quer. Desta forma, ndo se distinguem os termos como
aquele que quer, isto é, que se lanca a, dirige-a, e aquilo que se quer, ainda que seja algo que
ndo esteja previamente dado ou determinado. A vontade enquanto se direciona para algo é um
querer, mas um querer no qual aquele que quer e aquilo que é querido se entrelacam, do mesmo
modo gue no aspirar ndo ha a distin¢édo entre o que aspira e 0 que € aspirado, pois 0 que aspira
(ou o que quer) se lancaria ao que aspira (ou aquilo que é querido), e, portanto, ndo € possivel
afirmar que isto seja possivel. O que acontece € que coincide o querer e 0 que é querido, como
também o que aspira e o que é aspirado. "8

Conforme Heidegger afirma:

A pergunta decisiva é justamente: como e em razdo do que aquilo que é
querido e aquele que quer pertencem no querer ao querer? Resposta: em razao
do querer e por meio do querer. O querer quer o que quer como tal, e o querer
estabelece o que é querido como tal. Querer é decisdo para si, mas para Si
como para o que o estabelecido no querer como querido quer. A vontade traz
a cada vez a partir de si mesma uma determinag&o corrente no interior do seu
querer. Alguém que ndo sabe o que quer ndo quer absolutamente, e ndo pode
querer de maneira alguma; ndo ha um querer em geral. ™

7" HEIDEGGER, Op. Cit., p.36.
78 \/er HEIDEGGER, Op. Cit., p.36.
9 |bid., p.38.
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A “determinagio corrente no interior do seu querer” Nietzsche denomina, segundo
Heidegger, de “afeto de comando”. 8 Por meio do afeto de comando, assenhora-se no querer
do querer, isto ¢, como a vontade ¢ “decisdo para si”, o que significa que ela é sempre “querer
para além de si”, ja ndo pode acontecer aqui 0 mesmo que com a aspiragdo. Aspira-se algo
indeterminado, e imerge-se nessa aspiracdo sem que ela remeta o que aspira para além de si,
embora seja sempre também em direcdo a. Na vontade, entretanto, o querer e o que é querido
querem no querer, o que significa simplesmente afirmar que ha um traco, “um carater de
comando da vontade” que por ser querer, quer em dire¢do a algo, no sentido de que o afeto de
comando ao comandar se estabelece como o querer que quer comandar. Assim, “S6 € capaz de
comandar verdadeiramente — 0 que ndo pode ser de modo algum equiparado com o mero dar
ordens — quem n&do apenas esta em condicGes de, mas quem estd mesmo constantemente pronto
a colocar-se a si mesmo sob comando”. 8!

Heidegger identifica assim o0 movimento fundamental da vontade de poder como sendo
a esséncia da vontade o querer, 0 querer aqui equivale a querer o poder, isto é, 0 assenhorear-
se de si, e quando o afeto de comando quer no seu querer 0 querido que € ele mesmo, o que
comanda, comanda a si em primeiro lugar, pois para o filésofo “Vontade ¢ poder e poder ¢
vontade”. Deve-se evitar, dentre outros erros possiveis, compreender que a vontade sendo
vontade de poder, e poder sendo a vontade de poder, o poder indique uma meta. O poder ndo é
0 destino para 0 qual a vontade de poder se destina. O poder, enquanto o que € querido pelo
vontade, e a vontade engquanto o que quer o0 querido, no seu querer, ndo pode ser assim, pois
seria pensar o poder como algo distinto da vontade, e por sua vez, extrinseco a ela: “o poder
nunca pode ser pressuposto previamente como meta para a vontade, como se o poder fosse algo
que pudesse ser estabelecido inicialmente como estando fora da vontade”. Neste sentido,
Heidegger afirma ainda que “a vontade ¢ decisdo por si mesma como assenhoramento que se
estende para além de si; porquanto a vontade é querer para além de si, a vontade é
potencialidade que se potencializa para o poder”. 8

O que significa entdo o poder na expressdo vontade de poder? Ndo ha nele uma
dimensdo teleoldgica a medida que poder ndo é meta. Ao mesmo tempo, poder é destino, isto
é, aquilo para o qual a vontade se volta, sem, contudo, ser o complemento da vontade. A

complexa semantica da vontade de poder parece dar voltas em torno de si em um labirinto no

80 “Pois a vontade é, enquanto afeto de comando, o decisivo emblema da soberania e da for¢a”. (Gaia ciéncia,
8347).

81 HEIDEGGER, Op. Cit., p.39.

8 HEIDEGGER, Op. Cit., p.40.
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qual nos perdemos. O poder da vontade para Heidegger “significa uma elucida¢do da esséncia
da vontade”. Assim, quando um afeto de comando se submete ao comando e submete outros
afetos ao seu comando, isto traz a tona, & superficie, uma configuracio da vontade de poder. E
por isso que Heidegger afirma que os afetos sdo em Nietzsche “configuragdoes da vontade de
poder”. A investigacdo heideggeriana prossegue buscando responder as inimeras questdes que
surgem acerca do afeto, da vontade como afeto, do afeto como esséncia da vontade de poder.
83

Para Casanova, Heidegger interpreta a vontade de poder como “o termo que designa o
principio Ontico de configuracdo da realidade”, cujo principio se constitui “a partir da
transformagao da esséncia da vontade tanto quanto da esséncia do poder”. A vontade de poder
é a esséncia de todo ente na totalidade. Tomando as noc¢des de vontade e de poder de modo
diverso ao qual nos habituamos, pensando esta relacdo, chega-se a ideia que “a vontade se
essencializa aqui no campo mesmo de estabelecimento do poder e o poder se constitui
propriamente em meio a dindmica da realizagao da vontade”. O modo como esta relagdo pode
ser pensada é justamente a mencdo ao afeto de comando, ao mando e obediéncia. Conforme

afirma Casanova:

Em verdade, todo vivente é para Nietzsche um obediente. Nao porque ele ja
sempre se vé& obrigado a aceitar os limites extrinsecos impostos pelas
circunstancias em geral. Tudo isto é por demais tardio para dar conta do
sentido originario da vontade de poder. Todo vivente é um obediente, porque
ele ja sempre obedeceu a luta entre os elementos relacionais que determinam
a cada vez o que ele realmente é. Ao mesmo tempo, ndo hd nenhuma luta que
seja capaz de produzir uma supressdo radical da situacdo inicial, mas toda luta
particular sempre traz consigo necessariamente uma retomada do embate
originario das perspectivas em jogo.

A vontade de poder ndo pode ser pensada como uma faculdade do sujeito. A vontade de
poder € pensada como “embate origindrio entre perspectivas”, como diz Casanova. A vontade
torna-se apenas o que nomeia o “impeto proveniente da luta entre perspectivas”, ao passo que
ele se estende obrigatoriamente para “o ambito de vigéncia do poder, porque o embate entre
perspectivas sempre traz consigo a formacdo de configuracdes de dominio das perspectivas
umas sobre as outras”. A instauragdo do poder, isto €, 0 assenhorear-se € a esséncia da vontade,
na qual esta sempre em jogo e em luta o conflito das perspectivas. %

De acordo com Heidegger, Nietzsche desde o inicio tentou evitar a “vacuidade”

8 Ver HEIDEGGER, Op. Cit., p.41.
8 CASANOVA, Marco Antonio. Compreender Heidegger, p.212.
8Ver CASANOVA, Marco Antonio. Op. Cit., p.212.
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do termo “vontade”, e para isto utilizou a expressdo “vontade de poder”. Assim, o poder so
pode ser compreendido como “querer ser mais poder”. Caso haja uma interrup¢do da vontade,
o poder deixa de ser mais poder, “ainda que mantenha dominado a sua sujei¢ao”. Na vontade
de poder, portanto, existe sempre e essencialmente “a intensificacdo, a elevagdo”, porque ela é
“querer-ser-mais”, e para ser mais, precisa manter a sua elevacao, e quanto mais se intensifica,
mas “pode fazer com que se escape da tendéncia para o declinio”. Esse querer-ser-mais, ao se
intensificar torna-se um “querer-ser-mais-forte”. Aqui, Heidegger identifica a razdo pela qual
Nietzsche se opde ao darwinismo, tendo em vista que a vida ndo tem apenas o impeto para a
autoconservagdo, mas ela é autoafirmacido, pois o “querer-conservar-se” limita-se ao que é
dado, “se enrijece ai, se perde nele e fica assim cego em relagdao a sua propria esséncia”. Ja o
“querer-ser-mais-forte” como autoafirmac¢do ¢ um querer “continuar dirigindo as coisas”, ou
seja, “querer permanecer em cima, € constantemente um retornar a esséncia, a origem.
Autoafirmacéo é afirmacéo originaria da esséncia.” Por isso, Heidegger pode afirmar que a
vontade de poder ¢ o “ente mesmo”, enquanto ¢ a sua esséncia. Todavia, ele reconhece que
Nietzsche ndo colocou a questdo nestes termos, e, no entanto, apesar desse reconhecimento
afirma era isso que ele tinha em vista, uma vez que pensar a autoafirmacdo da vontade de poder
significa pensar a esséncia do ente que voltando-se para si busca o “plus de poder”, dado que
poder é querer-ser-mais, querer-ser-mais-forte, elevar-se em si.

Tudo isto se situa numa complexa compreensdo do “plus do poder” como a dimensao
da criacdo, no qual o poder é criador, o que causaria ainda mais dificuldades para o
entendimento da expressao vontade de poder, tendo em vista que por criagdo podemos entender
a necessidade de producao de algo. Heidegger esclarece esta questao do seguinte modo: “Nao
é o produzir no sentido da manufatura que é decisivo, mas sim o produzir no sentido do trazer-
para-o-alto e do transformar, no sentido do tornar algo diferente de...; em verdade, diferente no
que ha de essencial”. 8¢

O poder é a efetivacdo da vontade, e a vontade como vontade de poder é o assenhorear-
se-para-além-de-si, “intensifica¢do”, afeto de comando, “o criar”, “o afirmar-se”, que segundo
Heidegger nada mais sdo que expressdes da vontade de poder, isto €, a sua efetivacdo, e, por
meio destas ideias, evidencia-se que vontade é vontade de poder. 8 No entanto, ele mesmo
reconhece a necessidade de enfatizar dois “momentos relativos a esséncia do poder”, o que sera

feito recorrendo ao pensamento de Aristételes. Tal empreendimento se justificaria para ele, pois

8 HEIDEGGER, Op. Cit., p.56.
87 Ver HEIDEGGER, Nietzsche 1, p.58.
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Nietzsche ao equiparar poder e forca, e ao ndo determinar o que entendia por forca, deixa aberta
a possibilidade de interpretacéo.

Para Heidegger, o conceito de forga ¢ “a capacidade reunida em si, € pronta para atuagao,
o estar em condi¢des de”. J& os gregos, antes de todos Aristoteles, denominavam a forga de
dynamis. Por outro lado, o poder é também energeia: “ser-poderoso no sentido da realizacao
do dominio, o estar-em-obra da forga”. Logo, o poder é sempre como vontade o querer-para-
além-de-si, e justamente por isso, 0 poder € entelecheia, “ela se mostra como o chegar-a-si-
mesmo, encontrar-se e afirmar-se na simplicidade fechada da esséncia”. Heidegger afirma que
o poder da expressdo “vondade de poder” enquanto querer-para-além-de-si “significa tudo isso
a0 mesmo tempo: dynamis, energeia, entelecheia”. 8

Heidegger termina a analise da vontade de poder inserindo Nietzsche para além de si e
do seu pensar na vasta historia da metafisica, cujo ingresso deve-se precisamente, segundo ele,
ao conceito de vontade de poder: “Nietzsche ¢ quem ele €, e ele ¢ unico. Entretanto, essa
unicidade ganha em determinacéo e so se torna frutifera se for vista no interior do movimento
fundamental do pensar ocidental”. 8

A interpretacdo da vontade de poder de Heidegger é duramente criticada por Miiller-
Lauter em sua obra Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e 0s antagonismos de sua
filosofia. Heidegger, segundo a leitura de Miller-Lauter, comunga da ideia de que a
compreensdo nietzschiana da vida ndo se restringe ao “impeto de autoconservagdo”, %
conforme o pensamento darwinista, sendo, sobretudo “autoafirmagao”. A vida se afirmaria no
processo de autossuperacdo constante. Este sobrepujar-se € a propria vontade de poder que,
visando intensificar a si mesma, escalaria “de grau de poder em grau de poder”. A existéncia,
portanto, € uma experiéncia de ir aléem de si. O problema de Heidegger fundamenta-se na
interpretacdo da vontade de poder enquanto unicidade. Ele, ao defender a autoafirmacéo,
reduziu-a ao desdobrar-se perene sobre si, movendo-se no “4mbito de sua propria esséncia”.
Assim, autoafirmacio “nada mais é para Heidegger que ‘afirmacio origindria da esséncia’”. %

Para Muller-Lauter, Heidegger anula o carater relacional da vontade de poder. Ela ndo
mais se relaciona com outras vontades de poder, mas se encerra em Si mesma para se
autoafirmar. “Em todo ‘querer-além-de-si’ da vontade de poder, trata-se, na interpretacao dele,

de um ‘chegar-a-si-mesmo, de encontrar-se e afirmar-se na simplicidade acabada da esséncia”.

8 Ver HEIDEGGER, Nietzsche 1, p.59.
8 HEIDEGGER, Op. Cit., p.58.
% MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua filosofia,
p. 68.
% Ibid., p. 69.
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A vontade de poder, tal como Heidegger entende, converte-se em “um principio metafisico que
se desdobra a partir de si mesmo e do mesmo modo permanece em si, retrocedendo por fim a
sua propria origem”. Ainda de acordo com Miiller-Lauter, Heidegger tinha a intencdo de
mostrar que a vontade de poder de Nietzsche possuia uma relacdo intrinseca com a dynamis,
energeia, entelecheia de Aristoteles, uma vez que ela seria “o ser capaz de... no sentido da
dynamis, a completude de poténcia no sentido de energeia e, por fim, o chegar-a-si-mesmo (em
sua simplicidade de esséncia), no sentido da entelecheia . %

Inscrever a vontade de poder como esséncia cria um problema imenso a sua
interpretacdo. Se ela for pensada assim, perde-se o aspecto da forga que tende a efetivar-se no
intuito de ganhar predominio. A vontade que quer dominar se estabelece na relacdo, uma vez
que ndo existe a vontade de poder “em si”, porém uma multiplicidade de vontades de poder
interligadas, afetando-se, efetuando a forga no &mago do vir-a-ser enquanto luta e resisténcia.
N&o se pode pensar a vontade de poder como algo que acontece isoladamente no processo de
autoafirmacdo, que nada mais € do que um indtil se desdobrar sobre si para ganhar graus de
poder, experimentando em si e por si um acimulo de poder. Desta maneira, Mller-Lauter ¢é
categoérico quando afirma que as vontades de poder “ndo ocorrem isoladas, mas em sua relacéo
com as outras, potentes em si mesmas”. °3 Deve-se levar em consideracdo que as vontades de
poder ndo podem ser pensadas do modo como Heidegger fez, segundo a analise de Miiller-

Lauter:

N&do surgem de um principio metafisico, nem podem ser derivadas da
totalidade do mundo. Antes de mais nada, constituem o mar que ondula em si
mesmo e que, na visdo de Nietzsche, € 0 mundo. Elas ndo podem ser nem
atomos nem substancias. Como se mostrou, os esfor¢os de Nietzsche voltam-
se justamente para a destrui¢do destes conceitos e dos conceitos que lhes sdo
aparentados. A pergunta: ‘Quem quer poténcia?’, como ele diz, ¢ absurda,
caso se pergunte por um portador da vontade de poténcia. Mas o que deve ser
isso que ¢ potente por si mesmo? ‘Nao h4 nenhuma vontade: hd pontuacbes
de vontade, que constantemente aumentam ou perdem sua poténcia’, escreve
Nietzsche certa vez. %

A vontade de poder constitui “0 mar que ondula em si mesmo”, que ¢ o proprio mundo.
O mundo como vontade de poder. Estranha formulacdo para quem inicia afirmando que a
vontade de poder e as miltiplas vontades ndo sdo um principio metafisico. Logo, soa inquietante

a sua identificacdo com o préprio mundo. Esse mar que ondula, que esta em movimento

9 |bid., p. 70.
% |bid,
% |bid., p. 61.
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incessante ¢ a vontade de poder como forca interpretativa. O mundo “em si” ndo existe, mas
apenas se constitui interpretativamente e, portanto, perspectivisticamente. Desnudado do seu
“em si”, o mundo ¢ apenas o ponto de vista de cada vontade de poder, como corrobora Bilate,
“E 0 homem que turva o mundo com miragens, reinterpreta o mundo para adapta-lo aos seus
limites”, ®® e os “diferentes sentidos ndo passam de padronizagdes humanas inexistentes no real
em si mesmo”. %

Para Nietzsche, a tendéncia de conferir ao mundo um carater de “em si” € agir
“mitologicamente”, porque “as causas, a sucessao, a reciprocidade, a relatividade, a coacdo, o
nimero, a lei, a liberdade, o motivo, a finalidade”, ° sdo criadas pelo homem, que ao atribui-
las ao real age como se elas Ihe pertencessem, ao passo que elas sdo humanas, demasiado
humanas. Ndo é o mundo em si mesmo que possui esses signos, porém, é pela atividade
interpretativa do homem, o avaliador, que eles séo atribuidos ao real.

No aforismo 57 da Gaia Ciéncia, intitulado “Aos realistas”, Nietzsche se dirige a eles
com um tom ironico. Ele denuncia a soberba pretensdo que acomete aos “homens sabios”,
quando “chamam a si proprios de realistas e insinuam que, tal como lhes aparece o mundo,
assim ele realmente ¢”. O “em si”, aquilo que o mundo ¢ de fato, aparece totalmente desvelado
para os realistas. Arautos da verdade acerca do real, sentem-se detentores de uma avaliacéo
correta. Ignoram um aspecto sutil da vontade de poder: tudo que é sé é enquanto avaliagédo. Por
sua vez, toda avaliagdo ¢ uma perspectiva. “Nao existe ‘realidade’ para nds — e tampouco para
vocés, sobrios —”. O “velho” e “antiquissimo” amor a realidade faz com que os realistas
esquecam, ou simplesmente decidam desconsiderar que subtraindo “todo humano acréscimo”
ndo ha mundo. O mundo é aquilo que o homem Ihe acrescenta, e ele o realiza por meio das
forcas que se efetivam configurando novas interpretacées. O mundo é um arranjo da vontade
de poder ¢ em vao os realistas buscam a sua esséncia: “Ali, aquela montanha! E aquela nuvem!
O que ¢ ‘real’ nelas?”. Nada. Os realistas somente “gostariam de transformar em orgulho e
ornamento o seu vazio”. E o fazem.

“Quem quer poder?”. Embora essa questdo seja avaliada por Nietzsche como absurda,
ela é de suma importancia para elucidar a critica de Mller-Lauter a interpretacdo heideggeriana
da doutrina da vontade de poder. Apos transforméa-la em uma caracteristica do ente na totalidade
que busca, ndo extrinsecamente a si, mas de modo intrinseco ultrapassar-se, Heidegger a

identificou com um principio metafisico, cuja afirmagdo aconteceria “na simplicidade acabada

% BILATE, Danilo. A tirania do sentido: uma introdugao a Nietzsche, p. 24.
% Ibid., p. 25.
7 Além do bem e do mal, §21.
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da esséncia”. ® O autor de Ser e tempo teria respondido & questdo sobre o “portador da vontade
de poder” remetendo-se ao ente, e, ao ente capaz de colocar-se no mundo e compreendé-lo, o
homem. Deste modo, a vontade de poder se tornaria um principio que viabilizaria a0 homem
reencontrar a sua dynamis, energeia e entelecheia. Conforme diz Miller-Lauter, “Nietzsche
recusa expressamente, para o querer do poder, o pensamento de um chegar-a-si-mesmo no
sentido da entelecheia”, % e assim, conclui que: “Néo se pode, pois, atribuir a vontade de poder
uma substancialidade”. 1% Da mesma forma, Nietzsche recusa a nogao tradicional da filosofia
e da psicologia acerca da vontade como faculdade de um sujeito. Por isso, a pergunta € ainda
mais absurda e descabida, pois ao perguntar por aquilo que quer, pergunta-se por algo que é
uma substancia, e esta, é pensada enquanto a causa de toda acao. Nesta visdo largamente difusa
na tradicdo, a vontade € um atributo do sujeito. O movimento pelo qual se deseja algo e a

passagem para a enunciagao verbal “eu quero” induzem a pensar que este processo seja simples.

Todo homem irrefletido acha que somente a vontade é atuante; que querer é
algo simples, puramente dado, ndo deduzivel, em si mesmo inteligivel. Esta
convencido de que quando faz algo, quando desfecha um golpe, por exemplo,
é ele que golpeia, e que golpeou porque quis fazé-lo. Ele ndo nota problema
algum ai, basta-lhe o sentimento da vontade, ndo apenas para a suposicao de
causa e efeito, mas também para a crenca de compreender sua relacdo. Ele
nada sabe do mecanismo do evento e do trabalho cem vezes sutil que tem de
ser realizado para gue se chegue ao golpe, nem da incapacidade da vontade
mesma de fazer sequer uma parte minima desse trabalho. Para ele, a vontade
é uma forca magicamente atuante: crer na vontade como causa e efeito é crer
em forcas magicamente atuantes. Originalmente, toda vez que presenciou um
evento o homem acreditou huma vontade como causa e em seres pessoais,
donos de vontade, atuando no fundo. *

A crenca na vontade como uma “for¢a magicamente atuante” pressupde a crenga no
sujeito, a ideia de um eu atuante que € a causa de toda acéo. Faz-se necessario superar também
esta visdo filosofica e psicologica acerca da vontade, a fim de estabelecer uma interpretacao
mais fiel a ideia de vontade de poder em Nietzsche. Por vontade de poder nao se deve entender
um sujeito atuante, movido pelo instinto de autoafirmacdo de si, ou, que o0 eu agente quer
intensificar a sua forca de existir, 0 seu poder de ser. Pensar assim é figurar entre aqueles que
ndo foram capazes de ver a sutileza que se experimenta ao “desferir um golpe”. Nietzsche quer

estar para além dos “irrefletidos”, afirmando a vontade na sua originalidade complexa, e ndo

% MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua filosofia,
p.69.
% Ibid., p.70
100 Ibid., p.72
101 Gaia ciéncia, §127.
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simplesmente a reduzindo a um fendmeno que constitui a subjetividade. A vontade de poder é
0 que move a acao, logo, para Nietzsche: “Nao ha nenhum ser atras do fazer, do atuar, do devir,
o ‘agente’ foi ficticiamente acrescentado ao fazer, o fazer é tudo”. 1%

Muller-Lauter conduz a reflexdo acerca da doutrina da vontade de poder a dramaticidade
da existéncia, permitindo o surgimento de uma nova aurora. Nietzsche “afirma um antagonismo
imanente a efetividade do mundo. Esse antagonismo deve residir nas oposi¢Ges concretas em
que o mundo desde sempre se desdobrou e continua a desdobrar-se”. 1% Ele é a propria vontade
de poder. Desde modo, a vida identificada com a vontade de poder tem como horizonte um
antagonismo do qual ndo é possivel escapar, pois, ele é aquilo que tece a existéncia. As
contradicBes fazem parte da vida, e ndo se limitam ao horizonte da logica, da ciéncia ou da
linguagem. Se a vontade de poder ¢ a forca de dominagéo, exploracdo, o impulso de ganhar
predominio, ela se imp&e a outras vontades de poder que Ihe apresentam resisténcia, ja que elas
também anseiam o mesmo. Miuller-Lauter ao apresentar o carater profundamente antagénico da
vida e ao defender a tese de que ele é a caracteristica fundamental do mundo e da vida e da
propria filosofia de Nietzsche, porque € a prépria vontade de poder, gera novas perspectivas. O
drama da vida é também a sua beleza, e tudo aquilo que se opde e luta para se afirmar, afirma
igualmente o antagonismo no qual nds existimos. E preciso “reconhecer o esfor¢o fundamental
do filosofar de Nietzsche: aceitar o carater antagonico da existéncia como facticidade, como
dado Gltimo (que em sua concretude, escapa as tentativas de apreensio)”. 1%

A vontade de poder escapa “as tentativas de apreensao”. Todavia, o que se percebe ¢
que a tradicdo filosofica € uma longa historia na qual estdo presentes tentativas de inscrever o
real na dindmica do ser. Reduzir a efetividade, caracterizada por um dinamismo imanente de
contradices e forcas bélicas, a estabilidade que pode ser apreendida, € um atentado violento a
existéncia. Deve-se observar, contudo, que o problema central ndo estd na tentativa de
apreensdo, mas antes, na crenca de que é possivel abarcar tudo por meio dela. E contra este
engano, autoengano, que Nietzsche desfere o golpe. Assim, 0s antagonismos presentes na
filosofia de Nietzsche aprofundam-se intensamente, porque ndo se situam na esfera da légica,
o0 instrumento criado para apreender o vir-a-ser fixando-o no ser, mas porque se inserem na

constituicdo fundamental da efetividade: eles sdo a vontade de poder acontecendo.

102 Genealogia da Moral, 1, 813.

103 MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua
filosofia, p. 47.

104 Ibid., p. 48.
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Antes de Muiller-Lauter interpretar os antagonismos como a prépria vontade de poder,
ele situa a problematica acerca dos antagonismos citando trés fragmentos postumos para
sustentar a tese de que em Nietzsche as tensdes dos antagonismos devem ser fomentadas “no

sentido da emergéncia do homem superior”, 1%

uma vez que ele apresentaria “o carater
antagbnico da existéncia de modo mais veemente”. 1° Por outro lado, Nietzsche contesta a
existéncia de antagonismos na efetividade, pois eles s6 aparecem a partir da l6gica, de modo
que é por meio dela “que transferimos o conceito de antagonismo — falsamente as coisas”. 1%’
Assim, em decorréncia desse conflito, ele nos impele e exige “que retiremos os antagonismos
das coisas, apos compreender que fomos nés que os colocamos nelas”. 1%

Por meio da logica, os antagonismos se estabelecem, por isso, € preciso “questionar o
significado fundante da l6gica para os antagonismos”. De onde nasce a necessidade dos
principios logicos e qual é a sua utilidade? Eles tém alguma utilidade? Segundo Nietzsche, eles
provém da “necessidade de ordenar um mundo, no qual nossa existéncia seja possivel”. 1%° A
l6gica é um instrumento que tornou viavel a superacdo do mundo ilégico, e assim, viabilizou
inclusive a vida. Ela ¢ “uma necessidade que nasce das condigdes particulares da vida humana”,
configurando-se como “uma necessidade biologica”. % No aforismo “A origem do 16gico”,

Nietzsche nos diz:

Quem, por exemplo, ndo soubesse distinguir com bastante frequéncia o
“igual”, no tocante a alimentacdo ou aos animais que lhe eram hostis, isto &,
guem subsumisse muito lentamente, fosse demasiado cauteloso na subsuncéo,
tinha menos possibilidades de sobrevivéncia do que aquele que logo
descobrisse igualdade em tudo o que era semelhante. Mas a tendéncia
predominante de tratar o que € semelhante como igual — uma tendéncia
ildgica, pois nada € realmente igual — foi o que criou todo fundamento para a
l6gica.

A genealogia do logico remete a seguinte formulacdo acerca de sua origem: “igualar o
que em si ndo ¢ igual”. 2 Tomar o semelhante da mesma forma que o igual resulta na
autoconservagao do homem, ao mesmo tempo que opera uma “falsificacao do que ¢ efetivo”.

Contudo, se a logica corresponde a necessidade de sobrevivéncia, e se a igualacdo permite ao

195 Ibid., p.40.

106 |hid. FP 10 [111] do outono de 1887.

107 |bid.. FP [91] do outono de 1887.

108 |hid. FP (80) 9 [121] do outono de 1887.

109 Ihid., p.41. FP (97) 9 [144] do outono de 1887.

110 |bid., FP 14 [152] da primavera de 1888.

111 Gaia ciéncia, §111.

112 MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua
filosofia, p.42.
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homem passar da necessidade para a sua consumacdo, afinal, por meio dela n6s criamos um
mundo no qual sobrevivemos, entdo, o que de fato Nietzsche esta criticando? O que incomoda
ao filésofo é o fato de que toda igualacdo é tanto uma tentativa de apreensdao do mundo como
se ele fosse um “em si”, e ndo apenas aquilo que dissemos e fazemos dele, além de se apoiar na
“convicgdo enganadora de que tudo o que ¢ posto como igual é e permanece idéntico a si
mesmo. A igualacao ¢ desde sempre um tornar fixo”.

O mundo concebido como vontade de poder é puro devir. Segue-se dessa afirmacdo a
impossibilidade de que os antagonismos l6gicos possam existir de fato e que a tentativa de
querer fixar o ser, nada mais € do que um esfor¢o inutil, pois na “efetividade, nao ha nada fixo,
nada permanente, mas somente a corrente incessante do vir-a-ser e perecer”. Nietzsche se
contrapde a qualquer filosofia que sustente a possibilidade de fixar o devir ou apreendé-lo. Se
tudo € fluxo, movimento incessante de forgas que lutam para se conservar e aumentar o poder,
querendo fazer obedecer e ganhar predominio, por que ainda ndo superamos a légica? A logica
situa 0s antagonismos como contradigdes, exigindo um principio que “elimina a possibilidade
de que uma mesma ‘coisa’ possa admitir, a0 mesmo tempo, predicados opostos”. ' Ela
instaura o erro da verdade ao negar a possibilidade de distintas perspectivas co-pertencentes ao
objeto. E pior, ela nos faz acreditar que ha uma efetividade passivel de ser apreendida e fixada,
ndo por causa de nods, que introduzimos “seus postulados no acontecer”, ** mas porque a
efetividade €, e permanece idéntica a si, e ao que pensamos e falamos sobre ela. A ndo superagéo
da logica ocorre devido ao fato de que é preciso distinguir a sua inadequacao a efetividade da
sua dispensabilidade. Ela ndo descreve adequadamente a efetividade, mas ndo pode ser
dispensavel, pois “necessitamos do erro”, 1> e nesse cenario Nietzsche permite a sua atuagao,
por isso Miller-Lauter afirma: “Sem suas ficgdes, o0 homem ndo poderia viver. Sua falsidade

ndo comprometeu o servico que presta a vida”, *® E, de acordo com Nietzsche:

A falsidade de um juizo ndo chega a constituir, para nds, uma objecdo contra
ele; é talvez nesse ponto que a nossa hova linguagem soa mais estranha. A
guestdo é em que medida ele promove ou conserva a vida, conserva ou até
mesmo cultiva a espécie; e a nossa inclinagéo basica é afirmar que os juizos
mais falsos (entre 0s quais 0s juizos sintéticos a priori) nos sao 0s mais
indispensaveis, que, sem permitir a vigéncia das ficgdes logicas, sem medir a
realidade com o mundo puramente inventado do absoluto, do igual a si
mesmo, 0 homem nao poderia viver — que renunciar aos juizos falsos equivale

113 |bid., p.44.

114 Ibid., p.43. A citagdo integral é: “Muito antes de a logica ter nos chegado a consciéncia, nada mais fizemos a
ndo ser introduzir seus postulados no acontecer”. (FP (98) 9 [144] do outono de 1887).
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a renunciar a vida, negar a vida. Reconhecer a inverdade como condigdo de
vida: isto significa, sem duvida, enfrentar de maneira perigosa os habituais
sentimentos de valor; e uma filosofia que se atreve a fazé-lo se coloca, apenas
por isso, além do bem e do mal. **

Filésofo dos antagonismos, Nietzsche apresenta 0 seu pensamento ndo somente para
“além do bem e do mal”, mas também para além das aparentes contradi¢des e conflitos. Isso é
perceptivel em momentos distintos nas suas obras, e na citagdo acima fica evidente, pois ele
visa “reconhecer a inverdade como condi¢do de vida”. Onde ha lugar para o erro e o engano,
poderiamos julgar que ndo ha espaco para a promogao e conservacao da vida. Nietzsche supera
as dicotomias, e é capaz de enxergar até mesmo no erro e no engano, na inverdade, condicdes
extremamente potentes para a vida. A sua filosofia se atreve a fazer da contradicdo e dos
antagonismos um horizonte de infinitas possibilidades. Por isso, em Nietzsche a doutrina da
vontade de poder supera 0s problemas dos antagonismos da sua filosofia, uma vez que os insere
ndo na logica identitaria, mas na oOtica da vontade de poder, enquanto correspondem a
efetividade. Os antagonismos l6gicos sdo aparentes e s6 podem ser percebidos porque nos 0s
introduzimos na efetividade, cindindo-a. *® A existéncia em seu carater agonistico é
identificada com a vontade de poder. A vontade de poder expressa as forcas antagdnicas que
constituem tudo aquilo que é, desde que esse “é” seja compreendido na sua dindmica de vir-a-
ser, e nunca como um algo a ser descoberto, apreendido e fixado pelos principios l6gicos.

A intencdo de Nietzsche € proteger os antagonismos do dominio da l6gica, pois ao serem
caracterizados como a vontade de poder, eles pertencem ao efetivo. *° O principio de ndo
contradi¢do “emerge apenas como um antagonismo aparente, que, no entanto, mascara 0 efetivo
carater antagonico da vida”. Miiller-Lauter cita um fragmento da primavera de 1888, no qual
Nietzsche diz que a vontade de poder “ndo ¢ originalmente um ser, um vir-a-Ser, mas um
pathos” 1?°, para demonstrar que sdo os antagonismos presentes na efetividade que demarcam
as possibilidades das autoafirmacdes das vontades de poder no seu carater relacional, enquanto
marcadas pelo conflito. A vida identificada com a vontade de poder carrega o traco agonistico
das forcas multiplas querendo expansdo. Nietzsche, ao querer investigar em Tentativa de
autocritica as justificativas para a existéncia a partir da otica da vida, percorreu um longo

caminho nas suas obras, chegando a afirmar que é a propria vida que interpreta e avalia através
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de nds, e que todas as avaliacbes sdo conferidas ao mundo apenas quando uma vontade de poder
vence, portanto, as avaliacOes séo perspectivas, interpretaces que se estabelecem como um
pathos no cerne dos antagonismos.

A investigacdo que pretendemos realizar partiu do ataque de Nietzsche a moral no
prefacio escrito para O nascimento da tragédia. Nele, o filésofo apresenta a moral como uma
negacdo da vida, e busca apresentar uma doutrina da vida, marcada pela afirmacéo.
Investigamos como a Gtica da vida ganha predominio ao longo das reflexdes nietzschianas nos
seus escritos de diferentes periodos e como ela passa a ser constituida pelo carater agonistico.
A identificacdo da vida com a doutrina da vontade de poder nos permitiu vé-la como o critério
que ndo pode ser avaliado, mas que avalia todo o empreendimento genealdgico acerca dos
valores, e que esses sdo humanos, profundamente e somente humanos, pois nascem do homem,
“o avaliador”, que cria interpretagdes. As multiplas forgas apresentam-se na vontade de poder
visando tornarem-se efetivas, mas somente as mais fortes vencem, e a cada conflito ha a vitoria
de determinadas forgas, gerando novas agregacoes, e a derrota de outras, gerando por sua vez
outras desagregacdes. Cada vitoria de uma forga se impde como uma perspectiva, e ndo apenas
como um instinto de conservacdo e adaptacdo, segundo a escola de Darwin. Deste modo, a
existéncia se situa numa nova aurora, pois o seu carater antagénico emerge como a efetividade
da vida e do mundo. Contudo, cabe-nos a tarefa de analisar ainda um elemento fundamental
apresentado ja no inicio do prefacio Tentativa de autocritica, a Otica da arte, tomada por
Nietzsche como a sua “contradoutrina” ¢ “contra-valoragdo” da existéncia, chamada naquele

momento de dionisiaca.

1.4 O horizonte da arte: pathos tragico

A arte é um dos temas mais presentes na filosofia de Nietzsche. E possivel afirmar que
a filosofia e a arte se conjugam em seu pensamento, ndo apenas por ele adotar diversos estilos,

tornando-se um “fino estilista”, !

ou devido ao fato de ele se debrugar “sobre diferentes
manifestagdes artisticas, buscando compreender o seu significado e avaliar o seu alcance”. A

questdo central para o autor de Zaratustra é a percepcdo de que tantos os artistas como as suas

121 MARTON, Scarlett. Extravagancias: Ensaios sobre a filosofia de Nietzsche, p.51.
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obras “expressam valores; por isso, tém de ser avaliados, tém de submeter-se a um exame, tém
de passar pelo crivo da vida”. 1?2 Os valores estéticos devem ser avaliados de acordo com o
crivo da vida, isto é, deve-se verificar se eles promovem e cultivam a vida, potencializando-a,
ou se expressam sintomas declinantes, degenerando-a.'?® A filosofia, por sua vez, adquire o
carater de vivéncia, como a busca “por tudo aquilo que ¢ estrangeiro e problematico na
existéncia, por tudo aquilo que foi exilado pela moral”. 12 Justamente aqui, filosofia e arte se
encontram ao se entrelagarem com a existéncia, pois “o essencial na arte permanece a sua
completude existencial, que faz nascer a perfeicdo e a plenitude. A arte é essencialmente dizer-
sim, abencoar, divinizar a existéncia...”. 1%°

A filosofia nasce das vivéncias e a arte emerge como um “dizer-sim, abencoar, divinizar
a existéncia”. Dizer sim a que? O que significa abencoar e divinizar a existéncia? A afirmacao
nietzschiana insere-se na doutrina da vontade de poder, transformando-se no assentimento a
todos 0s aspectos estrangeiros e problematicos da existéncia. Inicialmente, é possivel entrever
nesses aspectos, os antagonismos efetivos. Sendo assim, dizer-sim converte-se na aceitacao da
existéncia que se constitui no devir como agonistica. As mualtiplas vivéncias sdo os sintomas da
multiplicidade da efetividade, a0 mesmo tempo, das vivéncias nascem novas perspectivas e
avaliacOes. A arte ao abencoar a existéncia ndo a culpa, ndo a condena, nao tenta redimi-la por
meio do principio de ndo contradi¢do, mas a diviniza. O sagrado na existéncia é a profanidade
do mundo, ¢ o mundo ¢ apenas um ponto de vista humano, muito humano. A “completude
existencial” ¢ a aceitacdo do aspecto tragico da vida. Assim, Nietzsche apresenta a sua doutrina
da vida sob o signo de Dionisio.

A fim de perseguir o conceito do tragico na filosofia de Nietzsche, e relaciona-lo com a
existéncia, devemos nos perguntar pelo espaco e tempo da tragédia. A existéncia é vontade de
poder. O mundo é vontade de poder. Constituindo-se por antagonismos, ha algo de tragico na
vontade de poder. Contudo, o termo tragico usado cotidianamente nos mais diversos meios
pode nos induzir a uma interpretacdo parcial do seu significado. A tragédia abrange o
inesperado, provoca certo medo, “alude a situacdes extremadas, a catastrofe, a perda, a
destruicdo e ao inevitavel. Na maioria das vezes, ela invoca a dor e a morte; morte acontecida

geralmente de forma subita, violenta, inesperada”. 1%°
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Atualmente, o tragico é sinbnimo de dramatico, fazendo referéncia a qualquer vivéncia
profundamente terrivel na qual somos absorvidos por um sentimento de estranhamento radical
diante do acontecimento. Dizer que a vida € tragica equivale a identifica-la as experiéncias de
dor e sofrimento. Todavia, remontando-nos a origem grega da experiéncia tragica, percebemos
que estes aspectos sdo apenas uma parte, e ndo o todo da tragédia. Os primeiros rituais tragicos,
situados historicamente na Grécia arcaica e provavelmente datados no século VII a.C.
abarcavam simultaneamente a perplexidade e a admiracdo, e estavam vinculados a vida na sua

totalidade. *?” De acordo com Barrenechea:

Esse esclarecimento inicial coloca em xeque a compreensdo superficial da
tragédia, complica a ldgica restrita que a identifica fundamentalmente com a
morte. Esse género teatral surgiu como um festejo, uma celebracdo, em que
todas as poténcias vitais eram exaltadas; tratava-se de uma cerimdnia que
comemorava a alegria de existir. A conjuncdo de dor e alegria, floracdo e
morte, que esta no amago da festa tragica, desafia uma interpretacdo unilateral
da existéncia, pois o ritual tragico resgata a ambiguidade, a contradicdo e a
pluralidade do mundo. **

A tragédia grega possibilita o resgate da ‘“ambiguidade”, da “contradi¢cao” e do
“pluralismo do mundo”. Ela diverge e desafia uma logica da identidade, % porque afirma as
“poténcias vitais” que sdo antagodnicas, contraditorias, e conflituosas. Parece estranho, mas na
experiéncia tragica a existéncia € afirmada na sua natureza, gerando uma alegria, a alegria do
tragico. Ver a tragédia a partir da sua ética negativa é fragmenta-la, e tamanha mutilacdo
provoca uma aniquilacdo da sua experiéncia. No ritual trdgico, a logica ndo é a forca
predominante. Ndo pode ser. Mas a existéncia celebrada na sua totalidade supera o desejo de
conhecimento racional. Na exaltacdo da vida, ndo exclusivamente a partir dos elementos mais
belos, porém incluindo aqueles mais temidos, canta-se a vida um hino que louva a diversidade
nos seus elementos mais estrangeiros e questionaveis. A existéncia tragica é celebrada na sua
sacralidade de luz e sombra, tristeza e alegria, bem e mal, vida e morte. A totalidade ndo é uma

abstracdo pela qual o homem chega através da logica, antes, ela é uma interpretacdo nao

127 De acordo com Albin Lesky, os primérdios da tragédia encontram-se no ditirambo, nos “cantos corais liricos
improvisados”, como disse Aristoteles. A hipdtese € de que Arion teria sido o primeiro poeta conhecido que se
expressou por meio do ditirambo. Provavelmente ¢ Arion “que encontramos nos fins do Século VII e comego do
Século VI, na corte do tirano Periandro de Corinto. J& Herddoto nos conta (I, 23) que Arion foi o primeiro homem
a compor um ditirambo, pois esta composi¢do ja existia de hd muito tempo como canto cultual dionisiaco”.
(LESKY, A. A tragédia grega, p.53).
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unilateral da existéncia. “A tragédia, surgida na época arcaica da cultura grega, aludia a
totalidade da experiéncia humana, a todas as nuangas do devir vital”. 13

A tragédia mesma esta marcada por antagonismos. Ela é vivenciada na época arcaica
simultaneamente como o “culto do bode ¢ da floragdo e também como cerimdnia de morte,
como ritual funerario”. 3! Etimologicamente, tragédia é tragoedia, canto do bode. O bode é o
simbolo da vitalidade, da fecundidade, evocando a figura do deus Dionisio, que nasce das coxas
de Zeus. Semele, sua mae, foi vitima do ciime de Hera, que a induziu a pedir a Zeus que lhe
aparecesse na sua forma divina. O deus maior do Olimpo assim o faz para provar a Semele que
era o proprio Zeus, deixando de assumir uma forma humana, ele lhe aparece no esplendor de
sua divindade. Gravida de Dionisio, Semele morre vitima dos raios letais de Zeus, que para
salvar o menino o coloca em sua coxa. Dionisio, para fugir de Hera, assume a forma de
diferentes animais. 132 Por isso, Dionisio ¢ o deus das “poténcias naturais, das transmutagdes,
da permanente mudanga da natureza”. 3 O bode foi uma das Gltimas formas assumidas por
Dionisio, por isso, na celebracdo em sua honra as pessoas se vestiam de bode e um coro
improvisado, os ditirambos, cantavam hinos em seu louvor. '3 Dionisio transmutou-se
constantemente a fim de escapar da ira de Hera, mas foi morto, tendo seu corpo esquartejado e
espalhado por toda a natureza. *** Segundo o mito, em cada primavera Dionisio retorna, volta
a assumir a sua forma.

O ressurgimento do deus das forcas naturais “simboliza também o eterno retorno de
todas as formas efémeras da natureza”. O culto dionisiaco marca a temporalidade transitoria,
introduzindo nela a perspectiva que a vida € movimento e luta, pois se celebram sempre a partir
dessa divindade a morte e o nascimento em um ciclo incessante de criacdo e destruicao,
esquartejamento e unificacdo. As festas dionisiacas manifestam o carater antagbnico da
natureza, uma vez que demarcam o fim do inverno, por isso era um ritual finebre, a0 mesmo
tempo em que se alegrava diante da vida que renascia na primavera. Os festivais primaveris

aconteciam nas florestas e bosques, invocando na metafora da morte de uma estacdo e
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135 De acordo com os relatos miticos, houve uma primeiro Dioniso, chamado de Dioniso Zagreus e € este que teria
sido morto pelos titds a mando de Hera. Dele “salvaram-se dele apenas o coracdo, tirado por Palas dos tités, e
alguns pedagos insignificantes recolhidos e enterrados por Apolo perto do tripé do templo de Delfos. Perseverando
em sua intengéo, Zeus mandou Semele engolir o coragéo do menino, fazendo-o conceber o ‘segundo Dioniso’. Em
outra versdo da lenda Deméter conseguiu reunir os pedacos de Zagreu e Ihe devolveu a vida, e numa terceira versao
0 proprio Zeus engoliu o coragdo do menino antes de engendrar Dioniso com Semele. Numa das fontes da lenda
Zagreu aparece como um Zeus infernal, semelhante a Hades”. (KURY, 1999, p.401).
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nascimento de outra, a eterna presenca de Dionisio. E interessante notar que a experiéncia
tragica e a sua vivéncia no mundo grego estdo intimamente vinculadas as poténcias vitais, e
Dionisio “era o deus que simbolizava a textura multiforme do universo; no mais profundo
significado dessa divindade convivem as diferencas, as contradi¢des, o sim e 0 ndo, a paz e a
guerra”.

A evolucdo do espago tragico e a sua institucionalizacdo o tornaram um espetaculo ndo
mais restrito a temporalidade das estacdes do ano. Ao ser levada para o teatro, a tragédia evolui
tornando-se uma encenagdo dramatica, e mesmo nesse espaco fixo, ainda ha a celebracdo do
reinado de Dionisio na terra. 13 As referéncias historicas acerca do nascimento da tragédia ndo
sdo tdo precisas, deixando um largo espaco para a sua problematizacdo e infinitas especulacoes
que neste momento ndo serdo objeto de andlise. Como afirma Barrenechea, embora “os
comentadores aceitem que este nasceu do ditirambo, de um canto coral improvisado que celebra
o reinado de Dionisio, e relata a destruicdo de um heroi, de uma personagem nobre e elevada,
houve multiplas interpretacdes que tentaram desvendar o seu significado, o seu mais profundo
simbolismo”. O que ¢ relevante para o objetivo dessa investigacdo € aludir resumidamente a
algumas tentativas de compreensdo do tragico, especificamente as leituras de Aristoteles e
Schopenhauer, para avancar em direcdo a compreensao nietzschiana.

Aristoteles durante muito tempo foi a maior referéncia para as discussdes acerca da
tragédia grega. Em A poética, afirma que a finalidade da tragédia € suscitar os sentimentos de
terror e piedade, para provocar uma purificagdo das emocdes. ¥’ Essa purificagdo foi
denominada de catarsis, mas o proprio Estagirita ndo se deteve longamente na analise deste
termo. Sabe-se apenas que ele o tomou emprestado da medicina, atribuindo-lhe certamente um
fim semelhante. A catarsis, de acordo com Barrenechea, “trata-se inicialmente de uma forma
de curar, uma forma de eliminar por puncdo humores nocivos, bilis, sangue e outros liquidos
que ameagam 0 organismo” por meio de uma puncgdo. Sendo assim, ela ¢ fisiologicamente
falando “‘cura, libertacdo, purificacdo”, que acontecem na subjetividade, agindo, curando,
libertando e purificando as emogdes. 38

Os espectadores das tragédias assistem ao drama existencial das personagens que
representam os herais, deuses, semideuses, vitimas que sofrem de uma forma avassaladora e
cruel devido ao destino imutavel que Ihes foi designado, chegando até mesmo a destruicdo, ao

aniquilamento. O terror é sentido, encontrado na empatia, na identificacdo que também aqueles

'3 BARRENECHEA, Miguel Angel, Op. Cit,, p.33
137 ARISTOTELES, A poética, V1.
138 BARRENECHEA, Miguel Angel, Op. Cit.,33.
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que ali estdo, sofrem e podem sofrer terriveis coisas. O espectador coloca-se no lugar da
personagem, fazendo do drama dela, o seu, da dor que a acomete, a sua, do castigo que lhe foi
imposto pelos deuses, a sua propria puni¢do. Dilacerado por tamanho terror, o espectador sente
a dor de ser e de existir do outro, como se ele fosse e existisse no lugar do outro. Ha uma
piedade, uma compaixao, um sentir com o outro. A forca dessa identificacdo era tao forte que
se manifestavam no corpo: “diante do desfecho terrivel desfecho tradgico sentimos arrepios,
suamos, trememos. No final da representacdo tragica, apds a catarsis emocional, estaremos
livres dos sentimentos constrangedores”. Os efeitos medicinais dessa purificagdo prestam um
servigo politico e moral, uma vez que suscita nos cidaddos o respeito as normas, as leis “e se
enquadrem nos moldes éticos da polis”. °

A evolucédo do género tragico, segundo o testemunho de Aristoteles, deu-se a partir dos
relatos feitos por um coro acerca das historias de uma personagem nobre. O coro improvisava
a narragdo dos feitos e aventuras, e terminava normalmente com a morte da personagem. Com
a institucionalizacédo da tragédia, ha também outra evolugéo, pois um coreuta fica em evidéncia,
ele encarna a personagem, da vida ao heroi, torna-se o protagonista, ou seja, o “agonista
primeiro”. Esse coreuta transmuta-se no ator que se separava do coro para travar na cena as
desventuras de ter um destino desfavoravel e cruel, ao mesmo tempo ele luta para vencer as
forgas que lhe atiram a todo tipo de sorte. Aos poucos, surge o “deuteragonista e o trigonista”.
140 Os papéis passam a ser desempenhados pelas trés personagens e o chefe do coro, alternando-
se e usando mascaras diversas para expressar as variadas emocdes. Nota-se algo interessante na
nomenclatura dos atores: protagonista, deuterogonista, trigonista. O agonista € um lutador,
aquele que faz do conflito o mar no qual a sua existéncia navega. Assim, a tragedia traz para a
sua interioridade todos os aspectos da vida, porque a luta manifesta o estado priméario de tudo
0 que é. Os conflitos demarcam o existir, e a existéncia é agonica no seu aspecto originario. A
tragédia nos remete desde a forma como nomeia os atores, até as histdrias que sdo encenadas
na perspectiva da celebracdo dionisiaca, que a vida se encontra nos antagonismos. Ela nos
recorda que é no horizonte dos conflitos que se vive.

A leitura de Schopenhauer acerca da tragedia assinala que ela “¢ uma arte privilegiada
porque mostra a textura dolorosa, terrivel da existéncia”, 24! ensinando que o desfecho tragico

da personagem também é o da vida. 1*? De acordo com Volpi, 0 modo de pensar da filosofia

139 Ibid., p.34.
140 BARRENECHEA, Miguel Angel, Op. Cit., p.30.
141 Ibid., p.35.
142 <] 0 objetivo dessa suprema realizagdo poética ndo é outro sendo a exposigdo do lado terrivel da vida, a saber,

0 inominado sofrimento, a miséria humana, o triunfo da maldade, o império cinico do acaso, a queda inevitavel do
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schopenhaueriana se ap6ia no “inamovivel fundamento de um pessimismo sem ilusdes”, e sobre
ele constr6i uma “moral individual e uma sabedoria de vida” a fim de estabelecer regras e
conselhos que possam proporcionar uma “orientacdo eficaz no tempestuoso mar da
precariedade humana”. **3 O autor de O mundo reconhece o caréter tragico do mundo enquanto
sofrimento constante, e a partir deste horizonte de precariedade emite a sua condenagédo contra
a vida. O aspecto principal desse pessimismo é o reconhecimento de que a vida é um querer
constante que nunca se satisfaz plenamente. Os desejos sdo multiplicados pela vontade, nos
oprimindo e nos fazendo buscar “de forma incessante objetos que, no fundo, uma vez possuidos,
nos decepcionardo, nos levardo a padecer de tédio”. 144

O tédio existencial é causado pelo fluxo continuo do querer da vontade que se satisfaz
momentaneamente, ¢ logo ja se sente insatisfeita. A cena tragica ilustra a existéncia “de um
mundo sordido que ndo merece ser cultuado; nele somos vitimas, bonecos agitados pela vontade
de viver, que nos instiga, que atiga permanentemente nossas vontades, em prol de nada”. O
homem € vitima ndo mais de um destino implacavel atribuido aos deuses, concebidos como
forcas transcendentes, mas é arrastado pela sua vontade de viver, uma forca imanente. Nao
importa a distincdo entre as forcas, se estdo no além-mundo ou neste, em ambas, 0 homem é
destrocado, no cerne da sua existéncia esta algo que ele ndo pode absolutamente controlar. O

que Ihe resta, entdo? Para Barrenechea:

A solucdo para essa existéncia tdo dolorosa é, entdo, a abstencdo, o controle
ascético de todos os impulsos. Para Schopenhauer, a tragédia tem como fim
mais elevado conduzir os espectadores a aceitar calmamente o abandono de
todo anseio, pois 0 que acontece em cena mostra que nenhuma empresa
humana acaba bem, que ndo ha vida que merega ser vivida, que toda existéncia
tem como corolario o fracasso. *

As poténcias vitais deixam de ser afirmadas por Aristoteles e Schopenhauer. Deve-se,
contudo, buscar supera-las, ou por intermédio da catarsis ou pelo ascetismo. Nos dois casos, a
experiéncia tragica se perde. Nega-se o carater bifronte da existéncia. As ambiguidades,
conflitos, antagonismos, as lutas e forcas vitais sdo extintas. Se elas nos fazem sofrer, devemos

expurga-las por uma descarga terrivel de piedosa empatia, ou pela negacdo ascética da vontade.

justo e do inocente. E em tudo isso se encontra uma indicago significativa da indole do mundo e da existéncia. E
o conflito da Vontade consigo mesma, que aqui, desdobrado plenamente no grau mais elevado de sua objetividade,
entra em cena de maneira aterrorizante” (SCHOPENHAUER, A. O mundo como vontade e representacao, III, “O
mundo como representagdo”, p.51).

143 \VOLPI, F. Introdug&o. In: SCHOPENHAUER, A. A arte de ser feliz, p. 14.

144 BARRENECHEA, Miguel Angel. Op. Cit., p.35

145 BARRENECHEA, Miguel Angel, Op. Cit., p.35.
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A tragédia é desatada da pluralidade e intensidade dionisiaca. Atrevem-se a condené-la dentro
de uma logica unilateral que tenta fixar a sua utilidade no &mbito socio-politico e numa espécie
de imperturbabilidade e supressédo dos anseios. Perde-se o “aspecto exagerado, embriagador e
orgiastico que caracterizava a celebragdo dionisiaca”. 14

Nietzsche contesta em Creplsculo dos idolos as interpretacbes de Aristételes e
Schopenhauer acerca da tragédia. Entretanto, antes de examina-las, queremos nos referir a sua
postura sobre o fenémeno tragico em O nascimento da tragédia. O jovem fil6logo apresenta a
sua concepcdo do mundo helénico valorizando a sua capacidade de criar por meio da arte tragica
uma forma de existéncia que afirmava a totalidade das poténcias vitais. O que permitiu aos
gregos a constituicdo do tragico? Certamente tal ato grandioso s6 foi possivel devido a
conjuncédo de dois impulsos estéticos: o apolineo e o dionisiaco. A harmonia desses impulsos
que sdo forgas da natureza, cuja representacdo apolinea ¢ a das “forgas solares, luminosas,
regradas e equilibradas”, e a dionisiaca “contém as forgas obscuras, desregradas, exageradas e
orgiasticas”, aconteceu, como nos diz Nietzsche, “da mesma maneira como a procriacdo
depende da dualidade dos sexos, em que a luta € incessante e onde intervém periddicas
reconciliagdes”. 147 Na tensdo constante entre o apolineo e o dionisiaco encontra-se o “germe
do drama tragico”, no qual um vasto “leque de possibilidades vitais” coexistem, abrindo para a
existéncia mil faces discordantes que ndo se excluem, mas que afirmam o “devir tragico”. 148

Dionisio permanece transmutando-se na tragédia. Os herdis como Edipo, Antigona e
Cassandra sdo as suas mascaras, por meio das quais ha a individua¢do no heréi, isto é, “a
apolinizagdo de tendéncias dionisiacas”. As mascaras de Dionisio atuam na dramaticidade da
existéncia do herdi, dando a conhecer que as suas dores e seus sofrimentos, as quedas e até a
sua destruicdo sdo um espelho das vicissitudes de Dionisio, o “proto-heréi”. ° Conforme nos
diz Nietzsche, “o unico Dionisio verdadeiramente real aparece numa pluralidade de
configurac6es, na mascara de um herdi lutador e como que enredado nas malhas da vontade
individual”. Os sofrimentos dionisiacos alcangam o seu apice na encenagdo da destruigdo do
herdi. Assim, conserva-se a ambiguidade imanente do género tragico, ser concomitantemente
rito funebre e celebracdo da vida. Sob o signo tragico, o fim da individuacdo apolinea permite
0 retorno a natureza dionisiaca. **° O her6i aniquilado é assumido pelo coro, tornando-se parte

da totalidade. “No ritual tragico, a morte ¢ apenas uma das faces da vida, que ndo suprime a

146 |bid., p.36-37.

147 O nascimento da tragédia, 81.

148 BARRENECHEA, Miguel Angel, Op. Cit., p.37.
148 O nascimento da tragédia, 810.

150 BARRENECHEA, Miguel Angel, Op. Cit., p.38.
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continuidade da espécie”, mas simboliza “a esperanga jubilosa de que possa ser rompido o
feitico da individualidade, como pressentimento de uma unidade restabelecida”. !
Considerando essa compreensdo nietzschiana da tragédia, a critica ao modo como
Aristételes e Schopenhauer conceberam o fendmeno tragico € severa, pois nele ndo ha nenhum
espaco para a negacdo das emocdes ou da vida. A tragédia é o lugar privilegiado de afirmacéo
das forcas que nos constituem. Ela afirma, diz sim, quer tudo aquilo que aprendemos a néao

querer. Em Crepusculo dos idolos a posicao de Nietzsche é apresentada claramente:

A psicologia do orgiastico como sentimento transbordante de vida e for¢a, no
interior do qual mesmo a dor age como estimulante, deu-me a chave para o
conceito do sentimento tragico, que foi mal compreendido tanto por
Arist6teles como, sobretudo, por nossos pessimistas. A tragédia esta tdo longe
de provar algo sobre o pessimismo dos helenos, no sentido de Schopenhauer,
que deve ser considerada, isto sim, a decisiva rejeicdo e instancia contraria
dele. O dizer sim a vida, mesmo em seus problemas mais duros e estranhos; a
vontade de vida, alegrando-se da prépria inesgotabilidade no sacrificio de seus
mais elevados tipos — a isso chamei dionisiaco, nisso vislumbrei a ponte para
a psicologia do poeta tragico. '*2

A dor insere-se na existéncia ndo como uma objecdo que caracteriza um estado de
decadéncia ou precariedade. O sofrimento e a morte ndo sdo condenacgdes a vida, ndo se tornam
a sua antitese, mas no “sentimento tragico” encontra-se a chave para um olhar licido para a
existéncia. O pathos tragico ndo foi alcancado plenamente por Aristoteles e Schopenhauer,
alids, at¢ mesmo o poeta Goethe nao o compreendeu na sua “psicologia orgidstica”, pois ao
refletir sobre os gregos, ele também teria excluido essa nog¢do fundamental. 3 Em Ecce homo,
Nietzsche afirma que antes dele “ndo ha a transposi¢ao do dionisiaco em um pathos filosofico:
falta a sabedoria tragica”. 1 A “vontade de vida” dos helenos vincula-se ao pathos tragico,
pois é nesse sentimento que se pode afirmar a forca dionisiaca. O tragico torna-se sinbnimo do
dionisiaco, ele é a sua face, e nessa feicdo vé-se o esforco nietzschiano de oferecer uma doutrina
da vida puramente artistica, apolinea e dionisiaca, portanto tragica. A experiéncia dionisiaca é
a tragica, na qual o instinto apolineo esta plenamente presente, constituindo o devir tragico, a

“vida eterna, o eterno retorno da vida; o futuro, prometido e consagrado no passado; o triunfante

151 O nascimento da tragédia, 810.

152 Crepusculo dos idolos, “O que devo aos antigos™, §5.
153 |bid., 84.

154 Ecce homo, “O nascimento da tragédia”, §3.
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Sim a vida, acima da morte e da mudanca; a verdadeira vida, como continua¢do geral da
procriagdo, mediante os mistérios da sexualidade”. %

A tragédia ndo tem nenhuma relacéo com a exclusao das emocdes danosas e prejudiciais
a vida individual e, sobretudo, social. Ela é primeiramente a valorizacdo desses estados
emocionais, pois 0s compreende como partes integrantes e fundamentais, e que somente por
meio deles se pode viver a existéncia integralmente, isto é, nos seus aspectos mais sombrios,
nos sentimentos menos nobres e elevados, na dor que dilacera. A dor ndo deve ser curada,
expurgada. A questdo ndo é purificar-se dela, mas no pathos tragico ela é interpretada como

algo sagrado, sendo cultuada e celebrada.

Na doutrina dos mistérios a dor ¢é santificada: as “dores da mulher no parto”
santificam a dor em geral — todo vir-a-ser e crescer, tudo o que garante o futuro
implica a dor... Para que haja o eterno prazer da criacdo, para que a vontade
de vida afirme a si prépria, tem de haver também eternamente a “dor da mulher

que pare”. 1%

O pathos tragico nasce como uma espeécie de ditirambo a vida. Ela ndo tem férmulas,
ndo afirma certezas absolutas, ndo é feita apenas de luz, dia, alegria, prazer, criagdo, mas tem
um rosto que por mais que ndo gostemos de olhar, ele existe: hd sombras, noite, tristezas, dores,
sofrimentos, desprazer, destruicdo, morte e aniquilamento. O canto a vida entoado por
Nietzsche busca o que ha de mais tragico na existéncia, mas também o mais sagrado e profano.
A vida é tragica. A sua tragicidade permanece, € incessante, pois a vida é vontade de poder. Sdo
0s antagonismos efetivos, o puro devir, o devir tragico, o eterno vir-a-ser, que sdo afirmados.

Nietzsche canta a vida, **” danga com ela. **® No canto, ele diz:

Em teus olhos olhei ha pouco tempo, 6 vida: vi ouro reluzir em teu olhar
noturno — meu coragdo parou ante essa volupia: — uma canoa dourada vi
reluzir em &guas noturnas, uma ondeante canoa que afundava, fazia agua,
tornava a acenar! Para meus pés, frenéticos dancarinos, lancaste um olhar,
ondeante olhar que sorria, indagava, se dissolvia: Apenas duas vezes, com
maos pequenas, agitaste o chocalho — e ja meus pés se moveram em frenesi
dancgante. — Meus calcanhares se erguiam, meus dedos atentavam para te
compreender: pois o dancarino tem ouvido — nos dedos dos pés! Em direcdo
a ti saltei (...) Sigo-te a dangar mesmo em teus menores tragos. Onde estas?
Dé-me a mao! Ou um dedo apenas! **°

155 Crepusculo dos idolos, “O que devo aos antigos™, §4.
156 Crepusculo dos idolos, “O que devo aos antigos™, §4.
157 Assim falou Zaratustra, II, “O canto da danga”.

158 1pid., III, “O outro canto da danga”.

159 1hid.
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Olhando nos seus olhos, Nietzsche convida a vida a dangar. A danca é movimento,
fluxo, jogo, e, como afirma Marton, pela sua “cadéncia, ela pde em cena variados pontos de
vista, diversos angulos de viséo, diferentes perspectivas. Faz surgir aspectos inesperados da
existéncia; traz a luz dimensdes insuspeitadas do mundo. Com a danca evoca-se o0 fluxo
vital”.1%% Assim, pode-se afirmar a estreita relacio dos conceitos de vida, vontade de poder e
tragico ao longo da filosofia nietzschiana. O seu esforco inicial parte da necessidade e da tarefa
que ele mesmo se atribui, como um instinto em prol da vida, de justificar a existéncia para além
da perspectiva moral. O pathos tragico é a condicao de possibilidade de olhar nos olhos da vida
e dizer sim. Ele nasce de uma valoragéo afirmativa que interpreta a vida considerando tudo, isto
é, tudo é levado a sério, mas ndo na seriedade moralizante, porém na seriedade alegre do trégico.
Tudo o que seria causa de escandalo e contradicdo a existéncia € assumido, santificado. O
pathos tragico diviniza a existéncia, ndo por meio do deus moral, da seriedade meticulosa do
“espirito de gravidade”, %! mas da divindade dionisiaca, afinal, s se pode embeleza-la e

diviniza-la a partir de “um deus que soubesse dancar”.

1.5 Morte de Deus e nova aurora da existéncia

O perigo da interpretacdo e significacdo moral da existéncia foi evidenciado a partir dos
conceitos de vida identificada com a doutrina da vontade de poder, e essa foi analisada na
dinamica incessante das forcas antagonicas presentes na efetividade, o que se clarificou de
modo mais veemente na investigacdo acerca do pathos tragico, enquanto traco fundamental da
justificativa artistica da existéncia. Da Gtica da vida a Otica da arte, vimos o imperativo
agonistico se impor como uma perene vontade de dizer sim, embelezar e santificar a existéncia.
Nietzsche ao introduzir o conceito de vontade de poder relacionou-o a possibilidade de
multiplas interpretacGes e perspectivas que visavam superar 0s aparentes antagonismos da
I6gica e dos seus postulados, incluindo o de ndo contradicdo, a fim de defender a multiplicidade
de olhares e pontos de vista. O pathos tragico no seu nucleo originario € a experiéncia que
amplia os olhares para a vida e para 0 mundo, possibilitando a vigéncia de numerosas

interpretacOes até mesmo ambiguas e contraditorias. Nietzsche tem presente sob a Otica desse

160 MARTON, Scarlett. A danca desenfreada da vida, p.60.
161 Assim falou Zaratustra, I. “Do ler e escrever”.
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pathos trdgico que a interpretacdo moral € a grande negacdo da vida. A vida que deve ser
significada e justificada ndo o pode ser integralmente por meio da moral. Em Crepusculo dos
idolos, ele manifesta essa estreita relagéo:

A moral antinatural, ou seja, quase toda moral até hoje ensinada, venerada e
pregada, volta-se, pelo contrério, justamente contra os instintos da vida — é
uma condenagao, ora secreta, ora ruidosa e insolente, desses instintos. Quando
diz que “Deus vé€ nos coracdes”, ela diz Ndo aos mais baixos e mais elevados
desejos da vida, e toma Deus como inimigo da vida... O santo no qual Deus se

compraz € o castrado ideal... A vida acaba onde o “Reino de Deus” comega...
162

A justificativa moral articula-se com a Otica da vida, na qual Deus aparece como a
“antitese e condenagdo da vida”, 12 pois volta-se contra ela, contra os seus instintos. O que se
oculta na moral e que se revela na ideia de Deus é o carater condenatorio da existéncia. A vida
¢ castrada, os “mais baixos e mais elevados” instintos devem ser condenados, e apds o juizo,
punidos. O problema da existéncia insere-se novamente na tematica das perspectivas, com um
agravante: Deus. Em Tentativa de autocritica, Nietzsche afirma que O nascimento da tragedia
¢ um esforgo para afirmar que ¢ “a arte — e ndo a moral — apresentada como a atividade

propriamente metafisica do homem™4

€ que retorna constantemente a ‘“‘sugestiva proposicao
de que a existéncia sO se justifica como fendmeno estético”. Deste modo, Nietzsche esta
convicto de que precisa travar uma batalha contra a antitese da vida, de tal forma que o sentido
de artista, 0 Unico aceitavel, é aquele no qual o artista, “um ‘deus’, se assim se deseja, mas
decerto sé um deus-artista completamente inconsiderado e amoral, que no construir como no
destruir, no bom como no ruim, quer aperceber-se de seu idéntico prazer e autocracia”. Esse
deus-artista é certamente ndo uma divindade, mas um pathos, o pathos tragico, pois é
absolutamente amoral, ndo definivel plenamente, afirma as contradi¢cdes, o carater agdnico da
existéncia, percebe o prazer dionisiaco e as suas forcas vitais, assim como a ordem e autocracia

apolineas. A existéncia e 0 mundo devem ser interpretados a partir de novos horizontes:

O mundo, em cada instante a alcancada redencédo de deus, 0 mundo como a
gternamente cambiante, eternamente nova visao do ser mais sofredor, mais
antitético, mais contraditorio, que s6 na aparéncia sabe redimir-se: toda essa
metafisica do artista pode-se denominar arbitraria, ociosa, fantastica — o
essencial nisso é que ela ja denuncia um espirito que um dia, qualquer que seja

162 Crepusculo dos idolos, “A moral como antinatureza”, §4.
163 1bid., “A moral como antinatureza”, §5.
164 O nascimento da tragédia, “Tentativa de autocritica”, §5.
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0 perigo, se poré contra a interpretacdo e a significacdo morais da existéncia.
165

A doutrina da vontade de poder abriu 0 horizonte para a compreensao de que toda
efetividade esta vinculada a interpretacdo e as inUmeras perspectivas possiveis. A0 mesmo
tempo, Nietzsche esforgou-se para nos fazer entender que é a vida que valora através de nés, o0s
avaliadores. Na Gaia ciéncia, o filosofo escreve um texto no qual situa o problema da existéncia
articulando-o com os novos infinitos oferecidos pelo perspectivismo. % Esses temas se
entrelacam, ja que a sua preocupacao é contrapor uma interpretacdo a moral, €, por sua vez, a

antitese mor da vida, Deus.

Nosso novo “infinito”. — Até onde vai 0 carater perspectivista da existéncia,
ou mesmo se ela tem algum outro carater, se uma existéncia sem interpretacéo,
sem “sentido”, ndo vem a ser justamente “absurda”, se, por outro lado, toda a
existéncia ndo € interpretativa — isso ndo pode, como é razoavel, ser decidido
nem pela mais diligente e conscienciosa analise e autoexame do intelecto: pois
nessa analise o intelecto humano ndo pode deixar de ver a si mesmo sob suas
formas perspectivas e apenas nelas. Ndo podemos enxergar além de nossa
esquina. O mundo tornou-se novamente “infinito” para ndés: na medida em que
ndo podemos rejeitar a possibilidade de que ele encerre infinitas
interpretacdes. **

A necessidade de sentido para a existéncia e 0 pensamento de uma existéncia absurda,
porque carece de sentido, ja havia sido investigada por Nietzsche no aforismo 357 da Gaia
ciéncia. Schopenhauer é apresentado como o primeiro “filosofo” e “ateista confesso” que
colocou a questdao se “a existéncia tem algum sentido?”. Nietzsche faz eclodir a for¢a dessa
questdo e que diz que ela “precisara de alguns séculos para simplesmente ser ouvida por inteiro
e em toda a sua profundidade”. Mesmo criticando a resposta de seu mestre, tomando-a por
“precipitada, juvenil”, Nietzsche reconhece a relevincia dele ao ter colocado a questdo.
Schopenhauer defende a “profanidade da existéncia”, isto €, segundo Bilate, a sua crenga “no
sem-sentido da vida, na auséncia de valores absolutos, na falta de uma ordenacdo moral do
mundo”. 8 Por isso, Nietzsche afirma a forca tiranica desse sem-sentido cuja fonte encontra-
se no ateismo confesso e inabalavel do autor de O mundo como vontade e representacdo. Apds

a rejeicdo da interpretacdo cristd, a pergunta pelo sentido da existéncia é reconduzida ao seio

185 |hid.
186 \er, sobre isso, ITAPARICA, André Luis Mota, O novo “infinito”: perspectivismo e interpretagao, p.100.
167 Gaia ciéncia, §374.
168 BILATE, Danilo. Op. Cit., p.22.
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da filosofia com um tom terrivel, pois sabe-se que o conceito Deus se esvaziou de sentido, ndo
podendo, portanto, dar nenhum sentido para a existéncia humana.

Os novos infinitos abertos para a existéncia so sao possiveis devido ao esvaziamento da
ideia de Deus e da interpretacdo moral e cristd engendradas por ela. Por isso, anteriormente aos
aforismos citados, Nietzsche apresenta a imagem do homem louco a fim de mostrar a gravidade

desse vazio e até que ponto ele chega.

O homem louco se langou para 0 meio deles e trespassou-os com o seu olhar.
‘Para onde foi Deus?’, gritou ele, ‘ja lhes direi! Nos o matamos — VOCés e eu.
Somos todos seus assassinos! [...] Deus estd morto! Deus continua morto! E
nés o matamos! Como nos consolar, a nés, assassinos entre os assassinos? O
mais forte e mais sagrado que o mundo até entdo possuira sangrou inteiro sob
0S Nossos punhais — quem nos limpara esse sangue? Com que dgua poderiamos
nos lavar? Que ritos expiatorios, que jogos sagrados teremos de inventar? A
grandeza desse ato ndo é demasiado grande para nés? N&o deveriamos nos
mesmos nos tornar deuses, para ao menos parecer dignos dele? Nunca houve
um ato maior — e quem vier depois de nos pertencera, por causa desse ato, a
uma historia mais elevada que toda histdria até entdo! **

A grandeza desse ato assemelha-se a questéo feita por Schopenhauer sobre o sentido da
existéncia, uma vez que ambas necessitam de tempo para serem compreendidas em toda a sua
profundidade. Nota-se que por meio da personagem do homem louco, Nietzsche anuncia a
morte de Deus. Este carater de andncio é extremamente relevante, pois o filosofo ndo visa a
uma demonstracdo racional da inexisténcia de Deus, pelo contrario, hd simplesmente um
anuncio, um declarar algo, um dizer, um testemunho. Diante de tal ato, 0 homem experimenta
a angUstia de n&o saber sequer se é digno dele. 17

A morte de Deus é um momento da histéria da moral, e, em certa medida, 0 seu apice,
uma vez que € o momento no qual o homem ocidental vé-se abandonado diante do nada da
existéncia. Deus, o valor mais sagrado, o fundamento ultimo da efetividade, o bem em si,
fundamento de toda moralidade, esta morto. O drama existencial da personagem do homem
louco da o tom deste horizonte devastador: “como conseguimos esvaziar o mar? Quem nos deu
a esponja para apagar o horizonte? Que fizemos nds, ao desatar a terra de seu sol? Para onde se
move ele agora? Para onde nos movemos nos?”. 1’1

De acordo com Casanova:

169 Gaia ciéncia, §125.
170 \Ver VERCELLONE, Federico. Introduzione a il nichilismo, p.68-69.
171 Gaia ciéncia, §125.
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A sentenga nietzschiana “Deus esta morto” nao significa de maneira alguma
uma espécie de confissdo de um individuo particular quanto ao fato de ndo
acreditar mais pessoalmente em Deus. Ela ndo possui nada em comum com
uma declaracdo de ateismo ou com uma postura pessoal qualquer de cunho
religioso. A morte de Deus designa muito mais o esvaziamento total das
categorias metafisicas e a supressdo radical da dicotomia que tornava possivel
0 surgimento de tais categorias: a dicotomia entre mundo sensivel e mundo
suprassensivel. No contexto da obra de Nietzsche, Deus representa a propria
materialidade do suprassensivel e concretiza em si a esséncia mesmo do modo
metafisico de determinacéo. "2

Para onde nos movemos nos? A questdo que se impde a cada homem apds a constatacao
angustiante deste anincio funebre é justamente a do sentido, ou, dita de outra forma, a questéo
acerca do horizonte sobre o qual a existéncia pode ser vivida, justificada e interpretada.
Nietzsche reconhece a ambiguidade deste anincio, uma vez que alguns se ressentirdo da vida e
proclamardo que tudo é vao e nada vale a pena. Esses, apds a morte de Deus, e durante séculos,
criario para si “cavernas em que sua sombra serd mostrada”. 1" Nietzsche reconhece a
possibilidade tragica de uma nova interpretacdo, e que essa s6 acontecera quando as sombras
de Deus forem vencidas. Todavia, a morte de Deus insere uma dimensdo criadora da existéncia,
e ndo apenas destrutiva que precisa vencer o que ainda resta de Deus no mundo, mas, sobretudo,

afirmativa, por que:

De fato, nds, filosofos e “espiritos livres” ante a noticia de que o “velho Deus
morreu” nos sentimos como iluminados por uma nova aurora; nosso coragao
transborda de gratiddo, espanto, pressentimento, expectativa, — enfim o
horizonte nos aparece novamente livre, embora ndo esteja limpo, enfim os
nossos barcos podem novamente zarpar ao encontro de todo perigo,
novamente € permitida toda a ousadia de quem busca o conhecimento. O mar,

0 NOSSO mar, estd novamente aberto, e provavelmente nunca houve tanto “mar

aberto”. 74

A justificacdo estética sO € possivel se Deus morrer. A sua morte também € antagbnica.
Por um lado, ha resquicios de sua presenca. Suas sombras continuam nas cavernas do mundo.
Alguns se desesperarao e se ressentirdo da vida, buscando na escuriddo do velho Deus, 0 antigo
sol e fundamento, ainda viver moralmente. A moral transformada em consolo em face do
desespero do nada. Por outro lado, o mar esta aberto, novas auroras sdo possiveis, e essas serao
alcancadas, experimentadas numa existéncia dionisiaca. A moral engendrara o niilismo, o

pathos do em vao, negativo. Ele se voltara contra a vida, o seu advento esta marcado pela morte

172 CASANOVA, Marco Anténio. Op. Cit., p.208.
173 Gaia ciéncia., §108.
174 bid., §343.
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de Deus, pelo ressentimento, a mé consciéncia e o ideal ascético. Suas sombras serdo
transmutadas em tormentos, e 0 mar da existéncia ficara tentado a ancorar-se em algo, ainda
que seja no nada. Nietzsche teme o niilismo, e apresenta o pathos trdgico como a condicao de
possibilidade de sua superacdo, gerando e emergéncia de que se faga a sua travessia,

transvalorando os valores, e transvalorando estética e tragicamente a existéncia.
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CAPITULO 11
NIILISMO E MORAL: O CREPUSCULO DA EXISTENCIA
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RESUMO

Neste capitulo, examinaremos a génese do niilismo no pensamento tardio de Nietzsche,
compreendendo este conceito em suas mualtiplas faces, desde a investigacdo da décadence e a
influéncia de Bourget sobre o diagnéstico que Nietzsche realiza da Modernidade; a relacdo
entre niilismo e vontade de poder, compreendendo-o como vontade de nada; analisaremos ainda
as duas vertentes pelas quais o niilismo, “o mais sinistro de todos os hospedes” toma lugar no
Ocidente: a interpretacdo moral (cristd) da existéncia, e a crenga nas categorias da razéo,
portanto, a metafisica; por fim, relacionaremos a ambiguidade do niilismo — passivo e ativo — a
ambiguidade do creplsculo da existéncia — negacao e afirmacao do existir.

Palavras-chave: Moral, Décadence, Niilismo.
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ABSTRACT

In this chapter, we will examine the genesis of nihilism in Nietzsche's late thinking,
understanding this concept in its many faces, from the investigation of décadence and Bourget's
influence on Nietzsche's diagnosis of Modernity; the relation between nihilism and the will to
power, understanding it as the will of nothing; the most sinister of all the guests "takes place in
the Occident: the moral (Christian) interpretation of existence, and the belief in the categories
of reason, therefore, metaphysics; finally, we will relate the ambiguity of passive and active
nihilism to the ambiguity of the twilight of existence - negation and affirmation of existence.

Key words: Moral, Décadence, Nihilism.
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2.1 “Status quaestionis”

Requiem aeternam deo! Adeus a Deus, canta 0 homem louco, cuja loucura é uma
imagem do homem moderno. 1® A loucura de crer em Deus, a loucura de matar o Pai no qual
se cria com a maxima viruléncia. Seremos dignos deste ato? Ele ndo esté tdo acima de nos, de
tal modo que pensé-lo j& seria insuportavel, quem dird cometé-lo? No entanto, nés o
cometemos. Cantemos hinos funebres, nos vistamos de luto, celebremos a sua morte. Depois
vird o tempo no qual o pensamento de sua morte serd para n6s o mais terrivel que ja houve até
entdo. Digno ou ndo desse ato, o sangue divino estd nas mdos do homem moderno que
experimenta em si 0 assombro deste evento, 0 maior acontecimento da Modernidade.

A Modernidade ¢é analisada por Nietzsche como um grande momento de crise, cuja
problematica pode ser descrita em termos medicos com o diagnostico de uma doenca. A
Modernidade padece de um mal, esta enferma. O homem moderno sente a crise de seu tempo,
e Vé no acontecimento da morte de Deus o ponto apice dessa crise, ou em outros termos, sente
que as condicOes de vida pioraram, uma vez que 0 médico dos médicos, Deus, ja ndo Ihe atende
e ndo pode lhe oferecer nenhuma cura. O mal da Modernidade n&o se inicia com a constatacdo
do deicidio, apenas se agrava. E, a0 mesmo tempo, é este agravamento da doenca na
Modernidade que culmina no 6bito sagrado, o que nos faz pensar acerca das condicdes
historico-filoséficas que tornaram possivel esse fato. Como Deus morreu? Como € possivel a
morte de um Deus? Ou ainda, tratando-se de um assassinato, quais seriam as motivagdes que
levaram o homem moderno a cometer tamanho crime?

Nietzsche descreve a Modernidade como um tempo doente, mas ao anunciar a morte de
Deus, ele a narra como um crime. Aparentemente, Deus ndo morre porque adoeceu, ou seja, a
sua morte ndo seria um processo natural, mas antes, uma tragédia, no sentido mais coloquial do
termo, uma catastrofe fortemente violenta, quase um acidente. Porém, essas ideias ndo se
enquadram no andncio do homem louco, pois Deus morreu devido a doenca do homem
moderno, sendo a sua morte um processo longamente preparado na histéria do Ocidente, sendo
possivel afirmar que desde o seu nascimento — supondo que a crenca em Deus tenha um inicio
— ele estava destinado a morte. Contudo, este acontecimento que irrompe na Modernidade é
uma catastrofe, ndo no sentido de algo inesperado e, assim, surpreendente, mas algo que

provoca uma reviravolta no curso da histéria e do pensamento.

175 Gaia ciéncia, §125.
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Sismaografo de seu tempo, a Modernidade, Nietzsche capta os abalos césmicos gerados
pela morte de Deus. Abalos que s&o sentidos pelo homem no que concerne ao sentido e
finalidade de sua existéncia, uma vez que a ideia de Deus ocupa na tradicdo filosofica o
horizonte seguro, sélido, no qual todas as aspira¢cdes humanas encontram respostas, e Deus
representa o valor absoluto que fundamenta todos os valores, sobretudo os valores morais. Sem

Deus, o que resta ao homem? Como dar sentido a existéncia? De acordo com Araldi:

A morte de Deus ndo é um evento fortuito, sem qualquer concatenagdo com a
histéria da moral; ao contrario, € um evento longamente preparado e
necessario no processo de moralizacdo do mundo, que por fim anula o
dualismo entre mundo sensivel e mundo supra-sensivel. 1

O diagnéstico feito por Nietzsche acerca da doenca que acomete 0 homem moderno
pode ser descrito como niilismo, constituindo-se como a légica da decadéncia do Ocidente. A
partir dos anos de 1881, Nietzsche esforca-se por refletir acerca desse conceito, oferecendo
diversas caracterizacfes dele em suas obras. Todos aqueles que enveredam pelos textos do
periodo tardio encontram logo de inicio um terreno espinhoso e arido, quase indspito, seja
porque Nietzsche ndo escreveu uma obra especifica no qual desenvolva uma historia linear do
conceito, seja porque uma pretensa fonte de pesquisa na qual hd muitos fragmentos sobre o
niilismo, a obra A vontade de Poder, encontra-se envolvida em inimeras polémicas, e, alias, a
obra sequer existe, ndo passando de um escrito polémico — ndo como Nietzsche compreendia
0s seus textos - , mal editado, mal intencionado e ndo desejado por Nietzsche. Todavia,
comentadores importantes como Miller-Lauter e Eugen Fink ao analisarem o conceito em suas
obras, ou mesmo Heidegger, o fazem muitas vezes através dos fragmentos agrupados
indistintamente pela irma de Nietzsche nesta pseudo-obra de Nietzsche. Acrescenta-se a tudo
isto o fator mais importante que torna o conceito mais complexo, que ndo exclui as dificuldades
citadas acima, mas as supera porque situa o problema ndo apenas no ambito histérico das
publicacbes, e constitui propriamente a riqueza do termo como um conceito polissémico,
portanto, conceito filosofico.

Neste capitulo, examinaremos a génese do niilismo no pensamento tardio de Nietzsche,
compreendendo este conceito em suas multiplas faces, desde a investigacdo da décadence e a
influéncia de Bourget sobre o diagndstico que Nietzsche realiza da Modernidade; a relacao
entre niilismo e vontade de poder, compreendendo-o como vontade de nada; analisaremos ainda

as duas vertentes pelas quais o niilismo, “o mais sinistro de todos os hospedes” toma lugar no

176 ARALDI, C.L. Para uma caracterizagdo do niilismo na obra tardia de Nietzsche, p. 77.
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Ocidente: a interpretacdo moral (cristd) da existéncia, e a crenga nas categorias da razéo,
portanto, a metafisica; por fim, relacionaremos a ambiguidade do niilismo — passivo e ativo — a

ambiguidade do creplsculo da existéncia — negacao e afirmacao do existir.

2.2 Teoria da décadence em Bourget e Nietzsche

Apesar das multiplas significacbes do conceito, pode-se afirmar que a abordagem sobre
o niilismo na filosofia de Nietzsche gira em torno de um eixo comum: a desvalorizagdo dos
valores. 1" Assim, niilismo e moral sdo temas que se entrelacam, de tal forma que o niilismo
descreve a vasta historia do Ocidente como historia do homem moral. A Modernidade marca o
momento de tomada de consciéncia do estado enfermo que h&d muito tempo afeta o homem, no
qual paira um clima de profunda incerteza em face dos desafios da existéncia, das explicacfes
e justificativas para o mundo e o viver. Nietzsche sabe muito bem que o homem moderno nédo
suportara viver com esse sentimento e que se sentird num horizonte cada vez maior de davidas,
medos, angustias e que é justamente na Modernidade pos-morte de Deus que o niilismo torna-
se uma questdo fundamental, cuja relevancia consiste em desnudar os valores instaurados e
supremos, mostrando o seu nada de sentido e de valor.

O niilismo expressa o sentimento de vertigem no qual estamos situados. Falta algo, a
meta, a dire¢do, a bussola indicativa de um norte, um sentido e uma finalidade. Tudo se submete
ao sentimento crescente de se estar diante do nada, e decrescente por ver que cada vez mais 0s
valores valem menos. A desvalorizacao dos valores vigentes por dois milénios é algo terrivel,
e coloca a pergunta inevitavel de como seremos capazes de suportar conviver com ela, e mais,
se é possivel viver a sombra do Deus morto. Segundo Pecoraro, 0 niilismo ¢ um “conceito
fundamental, imprescindivel para compreender o pensamento filoséfico dos dois séculos —
signo do nosso tempo, fendmeno ubiquo, complexo, multifacetado; ao mesmo tempo, causa,
patologia e oportunidade”. 1’8

Nietzsche amadurece a tematica do niilismo no periodo tardio de seu pensamento, e 0
horizonte intelectual e literario de gestacdo do conceito remete as suas leituras de

Schopenhauer, Paul Bourget, Dostoievski e Turgueniev. Interessa-nos particularmente a

17 ARALDI, C.L. Op. Cit., p. 75-76.
178 PECORARO, Rossano. Niilismo, p.7.
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influéncia do romancista e critico literario francés Paul Bourget sobre a filosofia de Nietzsche
acerca do niilismo, pois foi através do contato com o0 seu pensamento que o autor de Zaratustra
pode compreender e desenvolver uma critica da Modernidade e da historia ocidental a partir
das nocdes de decadéncia.

O impacto de Bourget sobre Nietzsche é profundo, ambos séo espiritos inquietos, avidos
observadores de seu tempo e precisos no diagnéstico da doenga do século, a0 mesmo tempo
que desenvolvem uma “teoria” da décadence. *’° Bourget soube intuir o sentimento crescente
que acometia 0s seus contemporaneos e os levava ao estado de nausea do mundo, um impulso
de negacdo da vida. Através de seus artigos publicados de 15 de dezembro de 1881 a 1° de
outubro de 1885, o pensador francés serviu-se de conceitos em voga naquele periodo, tais como
decadéncia, pessimismo, cosmopolitismo e niilismo, a fim de analisar a literatura em circulacéo
na Franca. Foram esses artigos, especificamente os escritos sobre Baudelaire, Renan, Flaubert,
Taine e Stendhal, publicados em 1883 sob o titulo de Essais de Psycologie Contemporaine, que
marcaram significativamente o leitor Nietzsche. €°

Em suas criticas literarias, Bourget busca analisar e descrever as profundas
transformacgdes que envolvem toda a sociedade francesa, percebendo a transicdo de estilos
literarios, como a do romantismo francés para a chegada de uma literatura decadentista. O
método pelo qual o critico estuda os reflexos dessas transformacdes é o psicologico, visto que
Bourget tenta compreender os sintomas mais velados que motivam o sentimento geral de
esgotamento e cansacgo. Utilizando esse método em sua obra Essais, Bourget escreve as quatro
paginas finais dedicadas a Baudelaire sobre o mal do século, identificando com “o pessimismo
e o0 niilismo da literatura de entdo”, declarando que se esse mal-estar for levado a sério, as
conclusdes a que se pode chegar indicam que “inexistem remédios para ele e,
consequentemente, convém aceita-lo junto com os valores estéticos dele decorrentes”. Foram
essas paginas, especificamente o topico terceiro, intitulado de Théorie de la décadence que
tornaram os Essais famosos e que despertaram a atencdo de Nietzsche. 8

Dada a relevancia do tema para o pensamento tardio de Nietzsche sobre o niilismo e a
elaboracdo de sua propria “teoria da decadéncia”, faz-se importante o exame do conceito

bourgetiano de décadence. O que € a décadence para Bourget? E, por que ela explica a nausea

179 Ver MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua
filosofia, p. 124.

180 \/er VOLPI, Franco, O niilismo, p.46.

181 \Ver VOLPI, Franco, O niilismo, p.46-47.
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que o homem moderno sente diante do mundo? O conceito tem dois sentidos andlogos, ora

refere-se a sociedade, ora ao estilo e a literatura:

Pela palavra decadéncia, comumente designa-se o0 estado de uma sociedade
que produz um pequenissimo nimero de individuos aptos aos trabalhos da
vida comum. Uma sociedade deve ser assimilada a um organismo. Como um
organismo, pois, ela se decompde em uma federacdo de organismos menores,
que se decompdem eles mesmos em uma federacdo de células. O individuo é
a célula social. Para que o organismo total funcione com energia, € necessario
que 0s organismos menores funcionem com energia, mas com uma energia
subordinada, e para que esses organismos menores funcionem eles mesmos
com energia, € necessario que as suas células componentes funcionem com
energia, mas com uma energia subordinada. Se a energia das células se torna
independente, os organismos que compdem 0 organismo total cessam
paralelamente de subordinar sua energia a energia total, e a anarquia que se
estabelece constitui a decadéncia do conjunto. O organismo social ndo escapa
dessa lei. Ele entra em decadéncia logo que a vida individual se exagera sob a
influéncia do bem-estar adquirido e da hereditariedade. %

Assim, é possivel comparar o organismo e a sociedade, e o organismo e a lingua, de tal
modo que a decadéncia da sociedade acontece quando os seus individuos conquistam a
independéncia. Ora, Bourget retrata a doenga como um processo desarmoénico entre as partes e
0 todo, entre os individuos e a sociedade, quando os individuos ja ndo se submetem ao todo,
quando as suas energias individuais ndo estdo a servico da energia do todo. A décadence da
forma como é narrada por Bourget € um processo, algo que acontece, que ndo esta ja dado,
pronto, constituido, mas algo que emerge nas circunstancias da vida. Acrescenta-se, um
processo anarquico que se instaura e culmina na ruina, a decadéncia propriamente dita, do
conjunto, seja 0 organismo, seja a sociedade, ndo importa, pois ha sempre uma desproporcao,
um impulso das partes contra o todo. 18

A decadéncia literaria serd pensada por Bourget analogamente:

Uma mesma lei governa o desenvolvimento e a decadéncia desse outro
organismo que é a linguagem. Um estilo de decadéncia é aquele no qual a
unidade do livro se decompde para dar lugar a independéncia da pagina, no
gual a pagina se decomp®e para dar lugar a independéncia da frase, e a frase
para dar lugar & independéncia da palavra. %

Bourget analisa a decadéncia literaria e a social a partir da decomposicédo do todo, seja

o livro, a sociedade ou o organismo, tendo em vista que essa decomposicdo acontece

182 BOURGET, Paul, Baudelaire, p.176.
183 \Ver VOLPI, Franco, O niilismo, p.47.
184 BOURGET, Paul, Op. Cit., p.176.
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simultaneamente a independéncia das partes. Quanto mais as partes colaboram entre si em uma
interdependéncia, mais a unidade mantém-se. No sentido inverso, quando elas lutam para serem
independentes, sobressaindo-se em relacdo a unidade da qual tentam se separar, ocorre a
decadéncia. Assim, o livro perde a sua unidade porque a pagina instaurou um processo de
desagregacdo; por sua vez, a pagina perde a sua unidade porque a independéncia da frase se
impde com uma forca violenta de desagregacao de sua unidade e, por fim, a frase que se imp0ds
como um todo independente decompde frente a outra forca separatista, a palavra. Poderiamos
continuar a analise bourgetiana seguindo a l6gica da decadéncia e afirmar que a palavra também
sofreria 0 mesmo processo, uma vez que as letras tentariam se dissolver ganhando a sua
independéncia. Em todos os casos da dissolu¢do permanece o instinto anarquico que ao se
instaurar visa a decadéncia do organismo.

A teoria da decadéncia de Bourget expressa em seus Essais, no texto sobre Baudelaire,
merece ainda um ultimo destaque: o pessimismo de Baudelaire. Segundo Bourget, Baudelaire
compreendeu e, mais radicalmente, vivenciou em si mesmo o tédio vital, o sentimento profundo
de inadequacdo entre as necessidades dos modernos com o grande desenvolvimento da
civilizagdo. *®° Essa inadequagdo corresponde a um sentimento de melancolia que o homem
sente diante de todo progresso de seu tempo. Entediado, sem respostas, os dias transcorrem com
um profundo desgosto, a vida passa a pesar, isto €, a ser enfadonha, uma condenacgédo. A nausea
do mundo diagnosticada por Bourget é expressao da decadéncia social da Modernidade. Mas
ao mesmo tempo, Baudelaire ¢ caracterizado como um pessimista, um “pessimista parisiense”:
“Do pessimista, ele carrega o trago fatal, a paixao satanica, diriam os cristdos: o horror do Ser,
e 0 gosto, o apetite furioso do Nada”. ¥ Deste modo, para Baudelaire o pessimismo € o signo
de um tempo decadente.

Nietzsche identifica-se com Bourget, ao ponto de afirmar: “Paul Bourget, que de longe
se mostra como aquele que mais se aproxima de mim”. 8’ Todavia, embora experimente uma
amizade intelectual e encontre proximidades entre ele e Bourget, entre as suas ideias e as dele,
para Nietzsche, as investigacdes do psicologo francés ndo foram suficientes para explicar o
espirito de negacdo da vida que fora percebido por ambos pensadores. Deste modo, Nietzsche
precisa dar um salto nas suas reflexdes sobre a Modernidade enferma, e o faz abarcando sob o

nome de niilismo “as multifacetadas ‘aparicdes da doenca’”, como diz Miiller-Lauter. 18 Esse

185 BOURGET, Paul, Op. Cit., p.171-172.

186 BOURGET, Paul, Op. Cit., p.172.

187 FP 25 [9] de 1888.

188 MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua filosofia,
p. 124.
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salto conduz o diagndstico nietzschiano a novas perspectivas, tornando-o, segundo Volpi, “o
profeta maximo e o tedrico maior do niilismo, alguém que cedo intuiu a ‘doenca’ do século e
sua respectiva terapia”. 18

O aspecto mais singular que Nietzsche colhe em Bourget e que marca 0 seu pensamento
sobre o niilismo e a decadéncia € a caracterizacdo do conceito décadence como “dissolugéo
fisiolégica do organismo e pela desagregacao das partes que se separam do todo para se fazerem
independentes”, ainda segundo Volpi. 1% Assim, “o movimento niilista” é “apenas a expressio
de uma décadence fisiologica”. °* O que significa fisiologia para Nietzsche? De acordo com
Miiller-Lauter, ha “trés determinagdes gerais” de fisiologia em Nietzsche: em primeiro lugar,
ele utiliza o vocabulo no mesmo sentido das ciéncias da natureza de sua época, embora lhe
“faltassem conhecimentos especializados” nessas areas, compreendendo por fisiologia os
estudos das funcdes e do funcionamento normal dos seres vivos a partir dos processos fisico-
quimicos que ocorrem no organismo; em segundo lugar, “fisiologico é 0 que determina de modo
somatico (e por isso fundamental) os homens, isto ¢, diz respeito “as fungdes organicas ou ao
afetivo no sentido imediato do corporeo; por fim, ele “chega a interpretar os processos
fisiol6gicos como a luta de quanta de poténcia que ‘interpretam’”. 1°2

O proéprio uso do termo francés décadence para se referir a doenca do seculo deve-se a
influéncia de Bourget. Ainda de acordo com Miiller-Lauter, no cerne da décadence esta a sua
relagdo profunda com a vontade de poder, uma vez que os “processos fisioldégicos sdo
‘desencadeamentos de forgas’, mas isso significa lutas por poténcia dos quanta de vontade.
Fisiologia bem compreendida é, pois, doutrina da vontade de poder”. 1*3 Logo, evidencia-se 0
que é a décadence para Nietzsche, uma tendéncia desagregadora dos instintos, uma anarquia
dos organismos em detrimento e a despeito do organismo total, no qual se desarranja e se desfaz
a unidade e a harmonia estabelecida. No fragmento 14 [85] da primavera de 1888, Nietzsche
sintetiza essas questdes, superando as intuigdes de Bourget: “O niilismo ndo ¢ uma causa, mas
somente a logica da decadéncia”.

A décadence, cuja logica é o niilismo, ¢ uma “forma particular dos desencadeamentos

de forgas fisiologicas”, ou seja, trata-se ndo de um estado, mas de um processo, no qual as

189 \VOLPI, Franco, O niilismo, p.43.

190 |bid, p.51.

191 FP 17 [8] de maio-junho de 1888.

192 MULLER-LAUTER, Wolfgang. Décadence artistica enquanto décadence fisioldgica A propésito da critica
tardia de Friedrich Nietzsche a Richard Wagner, p.21-22. In: Cadernos Nietzsche 6, p. 11-30, 1999.

19 MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua filosofia,
p. 126.
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vontades de poder subjugadas por outra vontade de poder — que lhes organizou em uma
determinada configuragdo interpretativa e perspectiva — “aspiram a separar-se”. 1% A isto
Nietzsche denominou desagregagdo dos instintos. 1% Em O caso Wagner, Nietzsche em
uma espécie de atitude iconoclasta discorre amplamente sobre a decadéncia artistica do seu
antigo amigo, chegando a pensar que a decadéncia do artista é antes de tudo, uma decadéncia
fisioldégica. Assim, as obras feitas por Wagner sdo decadentes, ndo porque em si mesmas a
decadéncia se manifesta nelas, mas porque o seu autor € um decadente. A fim de compreender
0 modo como a desagregacdo dos instintos ocorre, demonstrando a aspiracdo a separacao,
tomemos como exemplo Wagner, do qual Nietzsche diz: “Estilo da decadéncia em Wagner:
cada andamento particular torna-se soberano, a subordinacdo e classificacdo tornam-se
aleatorias. Bourget p. 25!”. 1% Nietzsche faz referéncia a passagem de Essais, 0 ensaio sobre
Baudelaire, especificamente a “Teoria da décadence”, no qual Bourget define fisiologicamente
a décadence e analisa analogamente em relacdo a literatura. Um texto parecido com o do
escritor francés encontra-se em O caso Wagner, quando Nietzsche afirma que ja no estilo da
obra de arte evidencia-se o fato de “que a vida nao mais habita o todo. A palavra torna-se
soberana e irrompe para fora da frase, a frase transborda e obscurece o sentido da pagina, a
pagina ganha vida em detrimento do todo — o todo ja ndo ¢ mais um todo”. ¥’

Montinari chama a atengao para a “assimilagdo da teoria da décadence” por Nietzsche,
afirmando que nesse aforismo citado acima, o filosofo aleméo acrescentou uma variante, o
movimento, pois no O caso Wagner, vai do “particular ao geral, da palavra a totalidade,
enquanto nos Essais, de Bourget, da totalidade e do geral — do livro — ao particular — a palavra”.
198 Nietzsche privilegia neste processo de fisiologizacdo da décadence a forca rebelde das
vontades de poder, portanto, volta-se para a consideracdo do particular ao geral, da “anarquia
dos atomos e desagregacao da vontade” para a dissolucao da “vontade condutora”, organizadora
de certa unidade do todo. Tal “vontade condutora” perde a sua poténcia. Assim, “tenciona-se a

dissolugdo de uma organizagdo”, enquanto processo de “desmoronamento de uma totalidade”.
199

1% MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua filosofia,
p. 127.

195 Crepusculo dos idolos, “Incursdes de um extemporaneo”, § 35.

19 Fp 24 [6] do inverno de 1883/1884.

197 Caso Wagner, § 7.

1% MONTINARI, M. Nietzsche em Cosmapolis, p.6-7.

19 MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua filosofia,
p. 127-128.
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Esse processo de desmoronamento tem uma dindmica intensa e propria que se constitui
por certa “coesdo fundada por um querer interno”. A coesdo s6 pode acontecer e permanecer a
medida que uma vontade de poder se impde sobre outras, ou, quando um impulso “subordina a
si uma multiplicidade de impulsos e forcas”. No entanto, para dominar impondo-Se COmo
perspectiva e configuracdo dominante em uma unidade coesa, o impulso de uma vontade de
poder deve ser potente o suficiente, ndo apenas para dominar, assenhorear-se, mas também para
manter durante certo periodo de tempo essa relagdo. O paradoxo da décadence consiste no fato
de que ¢ o proprio impulso dominante que da ensejo a desagregacdo. Desta forma, a “vontade
dominante nesse todo tem de ser, por isso, uma vontade de desmoronamento. E, a medida que
aspira, com o desmoronamento, ao fim ou ao ndo ser da unidade por ela organizada, ela €
vontade de fim ou vontade de nada, ou seja, no nada”. 2%

A compreensdo da influéncia de Bourget e do seu diagnostico da Modernidade como
uma época doente, assim como 0 seu pessimismo e a sua teoria da déecadence como processo
de desagregacdo fisiologica influenciaram a leitura e a percep¢do de Nietzsche de uma forma
tdo intensa que ele radicaliza na sua teoria da décadence as diversas manifestacbes do
sentimento comum a diversos povos que percebiam em si uma nausea em relacdo ao mundo,
um desgosto pela vida, um tédio existencial, nomeando todos esses fendmenos como niilismo.
Tendo compreendido a relacdo existente entre décadence, fisiologia e vontade de poder —
identificando inclusive fisiologia com vontade de poder — e construindo assim certas
perspectivas interpretativas, chegamos ao momento no qual o nada, a vontade de nada e o
niilismo como vontade de nada aparecem com uma forca tiranica, quase como um impulso
dominante, exigindo a sua analise mais aprofundada. Como pode na dindmica das relacdes das
vontades de poder a existéncia e surgimento de uma vontade de nada? Como essa vontade pode
ser forte o bastante para iniciar um processo de desmoronamento? Tais questdes serdo
examinadas tendo como o fio condutor a relacdo entre vida — existéncia — vontade de poder e

niilismo.

2.3 Niilismo, moral e vontade de nada

200 MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua filosofia,
p. 128-129.
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Nietzsche anuncia o advento do niilismo, pretendendo narrar “a historia dos proximos
dois séculos, daquilo que vem, que ndo pode mais vir de outro modo: a ascensdo do niilismo”.
201 A narrativa nietzschiana é simultaneamente um diagndstico, uma radicalizacio e uma
superagdo do niilismo 2°2, Das tormentas niilistas, da profunda vontade de nada, de fim, as
travessias do niilismo. Eis um itinerario percorrido por Nietzsche, mas como nés podemos
percorré-lo? Devemos percorré-lo? Vattimo em sua obra O fim da Modernidade, no capitulo

primeiro, intitulado Apologia do niilismo, assim escreve:

O niilismo existe em ato, ndo se pode fazer um balanco dele, mas pode-se e
deve-se procurar compreender em que ponto se encontra, em que nos
concerne, a que opcdes e atitudes nos convoca. Creio que a nossa posi¢do em
relacdo ao niilismo (que significa: a nossa colocacao no processo do niilismo)
possa ser definida mediante o recurso a uma figura que aparece com
frequéncia nos textos de Nietzsche, a do ‘niilista consumado’. O niilista
consumado é aquele que compreendeu que o niilismo é a sua (Unica) chance.
O que acontece hoje em relacdo ao niilismo € o seguinte: comecemos a ser, a
poder ser, niilistas consumados. 2%

“Em que ponto” se encontra o niilismo e “em que ponto” nos encontramos nesse
movimento historico-filos6fico? Em que nos concerne e a que opcoes e atitudes nos convoca?
Vattimo elucida com bastante vigor o carater de movimento-evento, portanto, de processo
historico do niilismo. Como dito anteriormente, ele é o signo de um tempo, 0 nosso; sintoma e
doenca, mas também possibilidade, quase uma promessa, pois nos convoca a assumi-lo ou a
nega-lo. Assumir o niilismo consumando-o € a Unica travessia possivel, enquanto nega-lo é
permanecer nas tormentas niilistas da negacéo, do tudo é em véo. Nietzsche preocupa-se com
a ambiguidade do niilismo, como explica Pelbart, uma vez que ele é, por um lado, um “sintoma
de decadéncia e aversdo pela existéncia, por outro, e a0 mesmo tempo, é expressao de um
aumento de forca, condigdo para um novo comeco, até mesmo uma promessa”. 2%4

O niilismo possui uma génese moral, e se radicaliza quando a instauracdo da

interpretacdo moral da existéncia se impds como a dominante. 2> Assim, niilismo e moral sdo

201 Fp 11 [411] de novembro de 1887 a marco de 1888.

202 \/er WOODWARD, Ashley, Op. Cit., p.22.

203 VATTIMO, Gianni, O fim da Modernidade, p.3.

204 PELBART, Peter Pal, O avesso do niilismo: cartografias do esgotamento, p.93.

205 Cf. ARALDI, C.L. Para uma caracterizagdo do niilismo na obra tardia de Nietzsche, p. 76. E MULLER-
LAUTER, Wolfgang., Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e 0s antagonismos de sua filosofia, p. 120; 124.
Ambos afirmam categoricamente que a génese do niilismo é o advento e instauragdo da interpretacdo moral — do
homem moral e do Ocidente moralizado.
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indissociaveis, e para compreender o fenémeno do niilismo no seu &mago € preciso adentrar na
critica de Nietzsche & moral, tendo em vista que é a moral o grande perigo para a existéncia.
Através do niilismo “a experiéncia de instauragdo e dissolu¢ao dos valores morais ¢ trazida a
problematizacdo filosofica, para explicar a sua logica de desenvolvimento”. 2%

Como a interpretacdo moral da existéncia se imp6s? Tomemos como ponto de partida
uma pequena citacdo de O anticristo: “Se se pde o centro de gravidade da vida, ndo na vida,
mas no ‘além’ — no nada —, tirou-se da vida toda gravidade”. 2°7 A interpretago e justificativa
moral da existéncia e o niilismo come¢am com o deslocamento do centro de gravidade da vida
rumo a outra dimensdo, diferente da propria vida. O tédio existencial que acompanha o homem
moderno e o seu profundo pessimismo perante o existir levaram-no a depreciar a vida a partir
da metafisica e de valores tidos como superiores. Portanto, essa mudanca do centro de gravidade
da vida culmina na sua desvalorizacdo ao passo que se afirmam valores que estdo acima dela.
No entanto, esses valores reduzem a vida a um valor de nada, ja que se apoiando no ‘além’ que
se identifica com o ‘nada’, a vida passa a nada valer, a ter um valor de nada.

De acordo com Pelbart, o niilismo coloca em cena a “ascensdo dos valores morais, o
modo pelo qual esses valores vieram a valer no transcurso de nosso cultura socratico-crista”,
dando-lhe uma seguranga, porque lhe conferiram “uma finalidade e um sentido”. Porém, ¢ a
partir desses valores, outrora elevados, que a existéncia foi rebaixada, e € a partir deles tambem
que o homem moderno sente a forca dos impulsos anarquicos que visam a dissolucdo dos
arranjos das vontades de poder dominantes, pois tais valores colapsaram, uma vez que com a
morte de Deus, um total descrédito se abateu sobre eles, permitindo entrever “que a verdade
desses valores, desde o inicio, era da ordem da ficcdo”. 2%

O niilismo tem suas raizes na metafisica e na moral, cuja maxima expressdo dada a
relevancia tanto para a histéria do Ocidente, como para a histéria da filosofia, é vista em
Socrates, Platdo e no cristianismo. 2%° Os dizeres délficos que marcaram significativamente a
vida de Socrates sdo a pedra angular do edificio cultural chamado Ocidente: nosce te ipsum —
diz para si 0 homem ocidental, assumindo-o como lema norteador da existéncia, e repete a si:

“Conhece-te a ti mesmo”. Em Socrates e Platdo ha uma ansia, uma sofreguiddo pelo saber,

208 ARALDI, C.L. Op. Cit., p. 76.

207 O anticristo, §43.

208 PELBART, Peter Pal, Op. Cit., p.94-95.

209 Segundo Lefranc, é possivel distinguir dois momentos da interpretacdo nietzschiana acerca de Socrates. No
primeiro momento, Socrates € visto em oposi¢do ao tragico, ele ¢ o antitragico, pois no seu “pessimismo estético”
ele se volta contra a tragédia, tornando-se um inimigo dela. O Sdcrates do periodo tardio é um decadente.
(LEFRANC, Jean. Compreender Nietzsche, p.60).
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saber este que é critério e condigdo sine qua non da vida, na qual a formula do oréculo é reescrita
no interior de um processo de racionalizacdo: para viver bem é preciso ter conhecimento, a
ignorancia é a causa do mal. Assim, do ponto de vista epistemoldgico, a vida deve ser corrigida
pelo pensamento, e do ponto de vista moral, condenada. Com a identificagéo de conhecimento
e virtude, a moral é subjugada pelo saber.

Em Sdcrates e Platdo, a ldgica torna-se o elemento para avaliar a vida, e ndo mais a vida
na sua abertura originaria, criativa. 2!° A razdo, e cada vez mais o anseio por mais razio, é
enaltecida a fim de que ela corrija a vida para que 0 homem suporte 0 peso de existir e seja
feliz, e torna-se o ponto alto desta interpretacdo da existéncia. Se a existéncia é pesada,
enfadonha, repleta de nausea e desgosto, a saida socratico-platdnica consiste na sua negacao.
Nasce a metafisica, como um movimento de rompimento do mundo grego. Nasce da vinganga
do pensamento contra a vida.

Em Crepusculo dos idolos, Nietzsche apresenta Socrates e Platdo como “sintomas de
declinio, como instrumentos da dissolugio grega, como pseudogregos, antigregos”. 2** No
amago da cultura grega, no qual a complexidade dos problemas da vida era retratada no teatro,
nas grandes tragédias, e com as quais havia uma grande identificacdo, uma vez que as
personagens encarnavam todas as espécies de mazelas da vida humana, esses filésofos
operaram uma inversao, uma “dissolu¢do”: a interpretacdo moral da existéncia a luz da razao.
Por isso sdo “pseudogregos” e “antigregos”, e neste sentido, todo o Ocidente que se construiu
sob os alicerces deste projeto de racionalizacdo e de humanidade sdo também sintomas de
decadéncia, sinais de que o desvio levou a caminhos demasiado tortuosos. Nas palavras de
Nietzsche:

Em todos os tempos, 0s homens mais sabios fizeram o mesmo julgamento da vida:
ela ndo vale nada... Sempre, em toda parte, ouviu-se de sua boca 0 mesmo tom — um
tom cheio de davida, de melancolia, de cansaco da vida, de resisténcia a vida. Até
mesmo Socrates falou, ao morrer: “Viver — significa ha muito estar doente: devo um
galo a Asclépio, o salvador”. Mesmo Socrates estava farto. — O que prova isso? O
que indica isso? — Antigamente se teria dito (— oh, foi dito, e em voz alta, e com os
nossos pessimistas a frente!): “De todo modo, deve haver alguma verdade nisso! O
consensus sapientium [consenso dos sabios] prova a verdade”. — Ainda falaremos
assim hoje? Podemos falar assim? “De que modo, deve haver alguma doenca nisso”
— € 0 que nds respondemos: esses mais sabios de todos os tempos, é preciso antes
observa-los de perto! Talvez todos eles ja ndo tivessem firmeza nas pernas? Fossem

tardios? titubeantes? décadents? Talvez a sabedoria apareca na Terra como um corvo,
que se entusiasma com um ligeiro odor de cadaver?... ?'?

210 O nascimento da tragédia, 813.
211 Crepusculo dos idolos, “O problema de Socrates”, §2.
212 1hid., “O problema de Sécrates”, §1.
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A grande ironia, ndo a socréatica, mas a que Nietzsche apresenta nesse texto esta no fato
de que justamente sdo 0s mais sébios, aqueles que deveriam ser 0s mais sébios, considerando a
sua experiéncia vital, aqueles que proferem a condenacéo da vida. Nota-se que eles emitem nédo
um simples juizo, mas ha na sua avaliacdo um sentimento pesaroso da vida, “uma melancolia”,
uma espécie de cansaco. A interpretacdo moral da existéncia que se inaugura com os filésofos
“pseudogregos” relaciona a vida a um estado doentio, “viver significa estar hd muito doente”.
213

Qual seria 0 antidoto para a doenca que acomete a vida? A grande dissolucdo grega é a
negacdo da facticidade da existéncia. O homem que ndo suporta o devir, o maltiplo, o
sofrimento, este mundo, cria para si o ser, 0 uno, o mundo ideal. A metafisica € o instrumento
que traz em si uma promessa degenerada e que ndo pode ser cumprida: a vida passa a ter um
sentido, um fim, um por qué e para qué, um fundamento. Se 0 homem experiencia o drama de
existir no devir, por meio da metafisica sente-se seguro, ancorado. O barco da existéncia que
navega em alto mar, encontra-se em porto seguro.

O erro de SAcrates, a vida dialética, 2** que é 0 modelo do humanismo greco-cristdo, no
qual o homem passa a ser concebido como animal racional, e o0 seu remédio para a fragilidade
da vida, a metafisica, ndo solucionam o problema da vida. “Socrates foi um mal-entendido:
toda a moral do aperfeicoamento, também a crista, foi um mal-entendido”, ?*° pois tentaram
fazer guerra contra a vida, por meio da “racionalidade a qualquer preco”, mas isso ja € uma
forma de decadéncia.

Relendo O nascimento da tragédia em Ecce homo, Nietzsche reafirma que o socratismo
¢ “instrumento da dissolugdio grega, como tipico décadent”. #'® Ao cristianismo, a quem foi

dado um “profundo e hostil” siléncio em Ecce homo, 217

e um “precavido e hostil siléncio” em
O nascimento da tragédia, 28 Nietzsche direciona as suas forgas, pois 0 compreende como uma

apropriacdo e radicalizacdo do racionalismo socratico-platonico.

213 «“para aqueles que sentem a vida mesma como uma doenca, a despedida dela Ihes caem como uma cura. E
nestes termos que Nietzsche interpreta o pessimismo presente na Ultima frase de Sdcrates em seu leito de morte
(“devo um galo a Asclépio”): o deus da medicina é aqui invocado como o responsavel pela libertagdo da
enfermidade que seria o proprio viver. Entre 0s gregos ou entre 0s modernos, os imperativos morais sdo problemas
que exigiriam entdo solugdo médica” (SALVIANO, Jarlee Oliveira Silva. Labirintos do Nada: a critica de
Nietzsche ao niilismo de Schopenhauer, p. 87).
214 O nascimento da tragédia, 814.
215 Crepusculo dos idolos, “O problema de Socrates”, §11.
216 Ecce homo, “O nascimento da tragédia”, §1.
217 |bdi., §2
218 O nascimento da tragédia, “Tentativa de autocritica”, §5.
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O cristianismo ¢ visto “como a mais extravagante figuracdo do tema moral que a
humanidade chegou a escutar”. 2!° Ele é o verdadeiro perigo a qualquer sim afirmativo a vida,
a toda interpretacdo estética, pois ele “ndo ¢é apolineo nem dionisiaco; nega todos os valores
estéticos [...] o cristianismo € niilista no mais profundo sentido, enquanto no simbolo dionisiaco
é alcancado o limite ltimo da afirmagdo.” 2%,

Sdcrates € decadente, simbolo do niilismo, uma prefiguracdo da desvalorizagéo de todos
os valores empreendida pelo cristianismo, levando consigo o homem ao mal-estar com o
absurdo da existéncia. O cristianismo é niilista, uma vez que profere um ndo a vida, acusando-
a, culpando-a:

O cristianismo foi desde o inicio, essencial e basicamente, asco e fastio da vida na
vida, que apenas se disfarcava, apenas se ocultava, apenas se enfeitava sob a crenca
em “outra” ou “melhor” vida. O 6dio ao “mundo”, a maldi¢do dos afetos, o medo a
beleza e a sensualidade, um lado de la inventado para difamar melhor o lado de c4, no
fundo com anseio pelo nada, pelo fim, pelo repouso, para chegar ao “saba dos sabas”
—tudo isso, ndo menos do que a vontade incondicional do cristianismo de deixar valer
somente valores morais, se me afigurou sempre como a mais perigosa e sinistra de
todas as formas possiveis de uma “vontade de declinio”, pelo menos um sinal da mais
profunda doenga, cansaco, desanimo, exaustdo, empobrecimento da vida — pois
perante a moral (especialmente a crista, quer dizer, incondicional), a vida tem que
carecer de razdo de maneira constante e inevitavel, porque é algo essencialmente

amoral — a vida, opressa sob 0 peso do desdém e do eterno ndo, tem que ser sentida
afinal como indigna de ser desejada, como néo valida em si. 22

O que se oculta na moral cristd para Nietzsche é a sua hostilidade a vida, disfarcada de
consolo metafisico que concede ao homem alguma esperanca no porvir, que no entanto, ndo
sera realizado “do lado de ca”, apenas “no lado de 14”, quando enfim o homem que esta
impregnado do socratismo, do cansaco da vida, encontrara a possibilidade do repouso, o “saba
dos sabas”. “Asco e fastio da vida na vida”. Como alguém que esta na vida pode sentir o mais
profundo desprezo por ela? Somente no estado de decadéncia, de doenca, 0 homem pode ter
essa aversdo a vida. E para isso que Nietzsche chamara a atencdo em Ecce homo, ao afirmar
que “a moral mesma como sintoma de decadéncia € uma inovacdo, uma singularidade de
primeira ordem na histéria do conhecimento”. 22 Assim, a interpretacdo moral da existéncia
que se apresenta encarnada no cristianismo € no fundo um “anseio pelo nada”.

Da otica da moral, a vida deve ser condenada. Da epistemologia, corrigida. Tanto o

socratismo como o cristianismo manifestam esta dupla avaliacdo da vida. Da interpretacdo e

219 |bid., §5.

220 Ecce homo, “O nascimento da tragédia”, §1.

221 O nascimento da tragédia, “Tentativa de autocritica”, §5.
222 Ecce homo, “O nascimento da tragédia”, §2.
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justificacdo moral da existéncia nasce a histéria do Ocidente como processo de queda,
empobrecimento, declinio, anseio pelo nada, niilismo. O niilismo é o mais profundo “ndo” a
vida, alcancando o seu ponto apice na modernidade, quando Nietzsche anuncia no aforismo 125
da Gaia ciéncia a morte de Deus, ¢ assim questiona: “Nao vagamos como que através de um
nada infinito? N&o sentimos na pele o sopro do vacuo?”.

Na Genealogia da Moral, o filosofo descreve esse sentimento de vertigem da
Modernidade: “Desde Copérnico o homem parece ter caido em um plano inclinado — ele rola,
cada fez mais veloz, para longe do centro — para onde? Rumo ao nada? Ao ‘lancinante
sentimento do seu nada’?”. 222 Nietzsche ndo se limita ao diagndstico, como se pudesse pensar
o0 niilismo de uma posicao exterior, de fora dele, por exemplo, com um olhar de viajante, um
andarilho, que passando por um povoado identifica a tabua de valores e o quanto eles valem.
Nietzsche € niilista, ele assume em si a decadéncia, embora nele 0 mal seja sintoma de forca da
poténcia, 0 que torna possivel leva-lo as ultimas consequéncias, de certa forma ao ponto mais
baixo do esgotamento. E, no fundo, ele faz a curva, a travessia, afirmando o fundo, afirmando
0 sentimento de vertigem. Em Nietzsche o niilismo se converte em pathos do em véao, em
vontade de nada, vontade que ndo deve ser negada, pois ndo € um nada de sentido, pelo
contrario, o sentido da vontade de nada — do niilismo — é a sua poténcia afirmativa que se abre
a cada um, e a cada vontade de poder. 224

A cultura ocidental para Nietzsche nasce sob o signo da moral e da metafisica. A moral
que o filésofo condena reiteradamente € a que se imp6s como cristianismo, pois nela os instintos
voltam-se contra a vida, negando-a. A metafisica fundamenta o cenario no qual a interpretacédo
moral crista se torna dominante. A vontade de nada, a desagregacao dos instintos possui raizes
longinquas para Nietzsche e embora os séculos futuros sejam caracterizados por uma profunda
crise que se inicia com a morte de Deus e consequente derrocada de tudo aquilo que até entdo
tivemos como valor, em mais alta conta, j& na Antiguidade encontra-se 0 nascimento do
niilismo, o comego do fim: “J4 hé longo tempo toda nossa cultura europeia se movimenta com
[uma] tensdo de tortura que cresce a cada século, como que em direcdo a uma catastrofe:
inquieta, violenta, precipitada; como uma corredeira que quer chegar ao fim”. 2%°

Como se define essa vontade de nada, essa catastrofe, essa “corredeira que quer chegar

ao fim? Nietzsche assim responde: “Niilismo, falta a meta, falta a resposta para o por qué? O

223 Genealogia da moral, 111, 25.

224 \/er CONSTANCIO, Jodo. A (ltima vontade do homem, a sua vontade do nada: Pessimismo e Niilismo em
Nietzsche, p.53.

225 FP 11[411] de novembro de 1887 a marco de 1888.
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que significa niilismo? — que os supremos valores desvalorizam”. 22° A falta de resposta a todos
os “por qués” € o niilismo, uma vez que essa pergunta expressa a sede de conhecimento e ansia
de fundamentag&o de nossa cultura. Quando a resposta falta, sentimo-nos imersos na auséncia
de sentido, emergindo o nada como espantosa possibilidade. Da crenca na possibilidade de
responder a todos os “por qués” a constatagao terrivel e catastrofica do reconhecimento da total
inexisténcia de resposta e, assim, da compreensao que ndo causa, finalidade, sentido ou razéo
para a existéncia e os eventos da historia.

A desvalorizacdo dos valores consagrados como supremos constitui o niilismo e é
anunciada por Nietzsche a partir da “l6gica da catastrofe”. Catastrofe que nos remete a “aurora
de nossa cultura”, como ja dissemos, quando o impulso do conhecimento predomina em
Socrates e Platdo, e com ele, a moral. Como explica Giacoia, “Desde um ponto de vista
genealdgico, nossa cultura nasce sob o signo de uma obsessdo explicativa, uma espécie de
delirio de onipoténcia da razao”. 22’ Deste modo, com o niilismo esse delirio esvazia-se, porque
ndo ha nenhum valor absoluto, nenhum valor em si, universal, descontextualizado, acima do
bem e do mal, mas somente valoragdes pontuais, que servem aqui ou ali, valores que nascem e
morrem, que sdo humanos, demasiadamente humanos. Os valores sdo consequéncia de relacoes
de dominio dos impulsos do organismo, que ao ganhar dominio estabelecem um “tu deves”
aqueles impulsos que foram dominados. As avaliagfes sdo apenas perspectivas, cuja genealogia
nos faz pensar no valor dessas avaliacfes. Assim, conceber o niilismo como a desvalorizagédo
dos valores que durante mais de dois mil anos fundaram a sociedade ocidental, significa se
perguntar sobre o valor desses valores, isto é, sobre os tipos de vida que criaram tais valores, e,
por sua vez, sobre os tipos de vida que criaram as condi¢des nas quais tornou-se possivel fazer
a travessia desses valores quando os mesmos foram reduzidos a um nada de valor.

De acordo com Fink:

Tem maxima importancia o fato de Nietzsche ndo ver a desvalorizacao niilista
de todos os valores anteriores como consequéncia de um sentimento vital novo
e contrario, sendo como uma consequéncia dos préprios valores: o niilismo
estd instalado dentro deles, é o dote oculto que os acompanha desde 0 comeco.
As valorages sdo, em ultima instancia, programas de vida, sdo projetos aos
quais a propria vida se sujeita e com 0s quais se propde uma tarefa, uma
missdo. #®

226 Fp g [35] do outono de 1887.
227 GIACOIA JUNIOR, Oswaldo, Nietzsche: o humano como memdria e como promessa, p. 224.
228 FINK, Eugen, La filosofia de Nietzsche, p. 181.
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Valores sdo programas de vida, isto é, “sdo as condi¢cdes de exercicio da vontade de
poder”. Deve-se compreender com isso que os valores, ora afirmados, agora negados, ndo
expressam apenas perspectivas de determinados povos em seus contextos culturais, politicos,
sociais e geogréaficos, mas significam algo mais fundamental: valores sdo a expressao exterior
de uma organizacao interior, enquanto manifestacdes das vontades de poder, isto é, os valores
demonstram os impulsos dominantes, ¢ por sua vez, eles sdo “exigéncias psicofisioldgicas”,
sendo “indissociavel do corpo que 0S gerou, da hierarquia instintiva ai presente, dos
processos interpretativos do proprio organismo”. 22° As avaliagBes resultam de um programa
vital, de um modo de existir na efetividade e de interpreté-la.

A travessia do niilismo deve ser pensada a partir da l6gica da catastrofe, da l6gica interna
do préprio niilismo como nos recorda Eugen Fink ao afirmar que em Nietzsche, o niilismo néo
€ um evento novo, fruto de um sentimento vital novo. A lo6gica do niilismo esta na sua dindmica
interna de autodestruicdo, no qual ha um “dote oculto”, imanente e inerente ao processo de
desvalorizacdo dos valores. Desde 0 seu nascimento, os valores estavam condenados ao fim.
“O horror da valoragdo existente até agora é que ela mesma se elimina em seu final historico,
que a veracidade tdo mimada pela moral crista se volta, em Gltima instancia contra a moral, que
esta se afunda em si mesma”. %°

Uma ideia semelhante esta presente em Muiller-Lauter, quando ele afirma que na légica
da décadence o processo de desagregacao fisioldgico e desmoronamento de uma unidade so
pode ocorrer a partir da vontade dominante que sede as vontades subjugadas que aspiram a
separacdo e ganho de independéncia, e, por sua vez, aspiram também querer impor-se sobre as
demais como nova configuragdo ¢ vontade dominante. Desta forma, “a vontade de nada
dominante estimula os impulsos dominados por ela contra si”. 2!

Quando a interpretacdo moral da existéncia se imp6s na histéria, desde a Antiguidade
até o advento e propagacéo do cristianismo, ela trouxe em si o germe do fim. O niilismo so esta
em curso e se agravou na Modernidade, porque desde tempos distantes se instalou em nossa
cultura, e mais, aquilo que se abate sobre a ruina de agora nada mais é a que o entendimento —
tardio — de que as bases ja eram niilistas. Se agora os valores se desvalorizam, é porque ja se
ocultava neles o seu nada de valor, revestido de vontade de verdade. A vontade de verdade

proibiu-se a mentira da crenca em Deus, e a crenga nos valores superiores fundamentados nele.

229 PELBART, Peter Pal, Op. Cit., p.98.
230 FINK, Eugen, Op. Cit., p. 181.
231 MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua
filosofia, p. 129.
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232 0 movimento de autossupressdo pode ser evidenciado a partir de duas grandes catastrofes
niilistas: a da interpretacdo cristd da existéncia e as categorias da razio. 23
A catéstrofe da interpretacdo cristd a partir da veracidade é pensada por Nietzsche nos

seguintes termos:

O niilismo est4 a porta: De onde nos vem esse mais sinistro de todos 0s
hospedes? 1) Ponto de Partida: ¢ um erro indicar “estados de caréncia social”,
ou “degeneragdes fisiologicas”, ou mesmo a corrup¢do como causas do
niilismo. Elas permitem sempre ainda interpretagdes totalmente distintas.
Porém o niilismo encontra-se numa interpretacdo bem determinada, na
interpretacao cristd-moral. Em si mesma, a penuria, mesmo a pendria psiquica,
fisica, intelectual, ainda ndo é inteiramente capaz de produzir niilismo, isto &,
a recusa intransigente do valor, do sentido, da desejabilidade. ***

O niilismo se encontra numa interpretacdo bem determinada da existéncia, a crista-
moral. O grande beneficio dessa interpretacdo consiste no fato de ter oferecido ao homem um
sentido e um valor a existéncia em meio a efetividade que é constante luta de forcas das
vontades de poder. Mas ao mesmo tempo, “entre as forgas que a moral cultivou estava a
veracidade: esta finalmente volta-se contra a moral”, anulando o antagonismo: “ndo poder
estimar aquilo que conhecemos e ndo podermos estimar aquilo que gostariamos de mentir para
nds mesmos resulta num processo de dissolugdo”. 23> Embora Nietzsche reconheca na moral o

236 ele

perigo dos perigos, € nos convoque veementemente, “Temos que atirar na moral”,
igualmente reconhece os seus beneficios, ao mencionar que por meio dela o homem pode
encontrar algum sentido para a existéncia.

O niilismo presente na interpretacdo cristd-moral da existéncia € sinal de fraqueza, de
nojo pela vida, “comeca com a vontade de fazer triunfar os valores de negacao sobre os valores
de afirmagdo”. 23" O cristianismo desvaloriza este mundo e esta vida em funcéo de outra vida,
a eterna. No seu periodo tardio, Nietzsche volta-se ndo apenas contra Socrates, opondo a vida
que degenera por meio do homem teorico e o a vida que cresce afirmando-se por meio da arte
tragica, mas eleva a sua artilharia opondo o crucificado a Dionisio. Em O anticristo, novamente

Nietzsche dirige-se contra o enojamento da vida e o gosto pelo nada:

232 Genealogia da moral, III, §27: “Todas as grandes coisas perecem por obra de si mesmas, por um ato de
autossupresso: assim quer a lei da vida, a lei da necessaria ‘autossuperagdo’ que ha na esséncia da vida — é sempre
o legislador mesmo que por fim ouve o chamado: ‘patere legem, quan ipse tulisti’ [sofre a lei que tu mesmo
propuseste]”.

233 \Ver GIACOIA JUNIOR, Oswaldo, Nietzsche: 0 humano como memaria e como promessa, p. 229.

234 FP 2 [127] do outono de 1885 ao outono de 1886.

235 FP 2 [127] do outono de 1885 ao outono de 1886.

236 Crepusculo dos idolos, “Maximas e Flechas”, §36.

237 ONFRAY, Michel, A sabedoria tragica: sobre o bom uso de Nietzsche, p. 67.
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O conceito cristdo de Deus — Deus como deus dos doentes, Deus como aranha,
Deus como espirito — € um dos mais corruptos conceitos de Deus que ja foi
alcancado na Terra; talvez represente o nadir na evolucdo descendente dos
tipos divinos. Deus degenerado em contradicdo da vida, em vez de ser
transfiguracdo e eterna afirmacéo desta! Em Deus a hostilidade declarada a
vida, a natureza, a vontade de vida! Deus como férmula para toda difamagao
do “aquém”, para toda mentira sobre o “além”! Em Deus o nada divinizado, a
vontade de nada canonizada! %

Em Deus o0 nada é divinizado, isto €, posto num trono e tomado como o valor mais
sagrado. A ele, ao nada, toda a honra, toda adoracdo. O nojo da vida e a vontade de nada séo
canonizados, santificados, lidos como bem-aventurados. O milagre que conduz a vontade de
nada ao altar das nossas veneracgdes € a sua resposta degenerada da vida, mas que ainda guarda
em si alguma utilidade para a conservagdo e manutencao da vida, pois imprime um carater de
eternidade, finalidade, sentido e valor a existéncia. Assim, 0 homem “inventa um mundo para
poder caluniar e macular este mundo: recorre toda vez ao nada e transforma o nada em ‘Deus’,
em ‘verdade’, e, em todo e qualquer caso, em juiz e condenador deste ser”. 3¢

O maior exemplo do nojo da vida que culmina no esfor¢o constante de sua negacéo € o
ideal ascético. Desta forma, convem examinar como a vontade de nada pode levar a termo o
desmoronamento da unidade de certo organismo. A ascese nada mais ¢ que “um querer cindido”
e tal cisdo ocorre quando “a vida se nega na praxis ascética”, porque reivindica “outra forma de
existéncia”, considerando que essa é somente uma ponte, mera oposicdo a vida verdadeira. 24
De novo, um lado de Ia inventado para difamar o lado de c4, a crenga no “além” para desprezar
0 “aquém”.

O ideal ascético contribui como um “artificio para a conservagdo da vida”, 24! pois por
meio dele o sacerdote ascético buscando realizar o seu desejo “de ser outro e estar em outro
lugar”, aprisiona-se a vida. Ele é um grande negador, que ao negar, “pertence as enormes forgas
conservadoras e afirmadoras da vida”. 242 O grande mérito do ideal ascético é que ele preserva
a vida de todo “niilismo suicida”, ?** ainda que a vida ndo possa ser curada pela praxis ascética,

o ideal busca aliviar o sofrimento da existéncia humana. Todavia, 0s remédios empregados para

238 O anticristo, “Prologo”, §18.

239 MULLER-LAUTER, Wolfgang, Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua
filosofia, p. 137.

240 |bid., p. 129-130.

241 Genealogia da moral, 111, §13.
242 pid.
243 Genealogia da moral, 111, §28.
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tal alivio trazem um “novo sofrimento consigo, mais profundo, mais intimo, mais venenoso e
corrosivo a vida”. 24

O niilismo, como afirma Miller-Lauter, “no fundo, ndo pode ser nada mais que vontade
de nada”, 2*° e, assim Nietzsche o caracteriza em algumas ocasides. 246 Portanto, a questio que
se coloca é como é possivel que a vontade queira o nada? Se a vontade ndo pode ndo querer,
uma vez que ela necessita de uma meta, como pode querer o0 nada? Como Nietzsche afirma,
“no fato de o ideal ascético ter significado tanto para o homem se expressa 0 dado fundamental
da vontade humana, o seu horror vacui [horror ao vécuo]: ele precisa de um objetivo — e
preferira ainda querer o nada a nada querer”. 24’ Se o querer é querer poder, como a vontade
pode querer o0 nada, isto €, como a vontade de nada pode engendrar o processo de dissolucdo
do organismo? E, ainda, devemos compreender que a vontade de nada permanece sendo
vontade de poder, o que torna ainda mais complexa a investigacdo acerca da compreensédo e
identificacdo de niilismo e vontade de nada.

Segundo Miiller-Lauter, Nietzsche nao analisa a vontade de poder em sua singularidade,
ndo afirma existir a vontade de poder, mas a apresenta como multiplicidades conflitantes entre
si, destacando o carater de tensdo que habita a sua dinamica de dominio. Ha vontades no plural
relacionando-se num jogo de ganhar e perder predominio, logo a vontade de nada também é
vontade de poder, motivo pelo qual podemos nos questionar: “como o que quer poder pode
aspirar ao nada?”. 248

Ha sempre uma vontade vitoriosa que domina por ser naquele momento a mais forte e,
simultaneamente, uma vontade vencida, que é dominada por ser naquele cenario especifico de
luta a mais fraca. E claro que ndo ha vontade forte “em si” ou fraca “em si”, seja porque n&o héa
nada “em si” para Nietzsche, dado que somente por forca do nosso julgamento € que atribuimos
ao real o carater de permanéncia de uma identidade essencial, seja porque ha vontade, pensada
como uma faculdade unitaria do espirito que determina o querer e o fazer. Forca e fraqueza
expressam apenas o “resultado da luta travada por duas vontades”, sendo, portanto, um

problema de linguagem, e ndo uma qualidade inerente a faculdade volitiva — que por sua vez

ndo passa de ficcdo ou artigo de fé. Na luta as vontades mais fracas ndo sdo aniquiladas pelas

244 |bid.

245 MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua
filosofia, p. 133.

246 Cf. Genealogia da moral, 11, 821; §24; 111, §14.

247 Genealogia da Moral, 111, 81.

248 MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua
filosofia, p. 134.
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mais fortes, elas apenas se submetem produzindo uma “hierarquia em que ambas se referem
mutuamente, em que ambas sdo indispensaveis uma a outra”. Toda inversdo dessa hierarquia é
possivel, pois vencedores e dominares estdo vitoriosos e dominando, nunca sdo plenamente
vitoriosos e dominadores, porque a luta € incessante. Desta forma, a vontade subjugada pode
rebelar-se, e voltando-se contra a vontade mais forte, inverter os papeis. Segundo Muiller-

Lauter:

De qualquer maneira, a vontade de nada € uma vontade de poder que se oculta
enquanto tal. Para poder dominar ela exige que a vontade de poder que se
confessa a si mesma possa abdicar de si mesma. Ela se porta como o
antagonismo absoluto da vida, a fim de nesta atuar contra si mesma. Ela ndo
sai efetivamente da vida, pois todos os antagonismos s&o imanentes a vida. **°

A “catastrofe das categorias da razao”, que tem inicio no pensamento filoséfico grego
com os saltos metafisicos da razdo desde Sécrates e Platdo, sera analisada tomando o fragmento
intitulado Critica do niilismo, deslocando o problema da interpretagdo moral da existéncia
presente na catastrofe da veracidade crista para as categorias que fundamentaram a histéria da

metafisica no Ocidente. 2°° Nietzsche aponta uma consequéncia desse movimento:

Resultado: a crenga nas categorias da razéo € a causa do niilismo — medimos
0 valor do mundo por categorias, que se referem a um mundo puramente
ficticio. Resultado final: todos os valores com os quais até agora procuramos
tornar o mundo estimavel para nés e, afinal, justamente com eles, o
desvaloramos, quando eles se demonstram inaplicaveis — todos esses valores
sdo do ponto de vista psicologico, resultados de determinadas perspectivas de
utilidade para a manutencdo e intensificacdo de formagbes humanas de
dominagao: e apenas falsamente projetados na esséncia das coisas. E sempre
ainda a hiperbolica ingenuidade do homem: colocar a si mesmo como sentido
e medida de valor das coisas. ***

“A crenga nas categorias da razdo ¢ a causa do niilismo”. Nietzsche caracteriza trés
formas do niilismo pensando-as como estados psicolégicos que serviram para que se
estabelecesse uma interpretacdo da existéncia. As categorias que se esgotam e pelas quais
tentamos “tornar o mundo estimavel para nds” e que justamente contribuiram para a sua

desvalorizacdo e, por sua vez, esvaziamento, sao as de fim, unidade e ser.

2% MULLER-LAUTER, Wolfgang. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua
filosofia, p. 138.
250 \Ver GIACOIA JUNIOR, Oswaldo, Nietzsche: o humano como meméria e como promessa, p. 233.
251 Fragmento péstumo de novembro de 1887 a marco de 1888, n.11 [99]. Adoto a tradugéo de Rubens
Rodrigues Torres Filho. In: Nietzsche — Obras incompletas. Colegdo Os pensadores. Sdo Paulo: Abril Cultural,
1983, p.381s.
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Tendo diante de si a pergunta pelo “por qué?”, o primeiro estado psicologico do niilismo
é a categoria de fim. Necessitamos encontrar um sentido em todo acontecer. Interpretamos a
efetividade e os seus antagonismos do vir-a-ser nos perguntando sobre a razdo pela qual os
processos acontecem de uma forma e ndo de outra. Cremos na causalidade, que ha uma ordem
necessaria de causa e efeito, e que tudo o que é, enquanto &, é por causa de uma outra causa que
Ihe antecede. Assim, a categoria de finalidade torna-se indispensavel para a vida cotidiana. Por
iss0 Nietzsche diz que a catastrofe das categorias da razao inicia com a “tomada de consciéncia
do longo desperdicio de for¢a” que empregamos procurando por um sentido e finalidade nas
coisas, “falsamente projetados” nelas. Falta a meta, isto ¢, 0 mundo do vir-a-ser ndo transcorre
em diregdo a um fim previamente determinado, antes, toda finalidade e sentido s&o
interpretacdes projetadas na efetividade. Consequéncia: o sentimento do “em vdo” nos assola e
nos frustra. 252

“O niilismo como estado psicoldgico ocorre, em segundo lugar, quando se tiver
colocado uma totalidade, uma sistematiza¢do, ou mesmo uma organizagdo, em todo acontecer
e debaixo de todo acontecer”, afirma Nietzsche. 2° A categoria da razio para qual o filésofo se
direciona ¢ a de “totalidade”. A razdo visa reunir em uma unidade o maltiplo cadtico dos seres
individuais, oferecendo uma interpretagdo “global do vir-a-ser” coesa. O niilismo desmascara
a crenca da possibilidade de uma unidade do maltiplo, portanto, de uma totalidade, uma vez
que o vir-a-ser € multifacetado e que é inttil tentar reuni-lo em um todo. 2

Por fim, a terceira categoria do niilismo como estado psicoldgico relaciona verdade e

ser. 2°Tanto a primeira categoria da razdo de fim e sentido como a segunda, a de unidade e

252 Fp 11 [99] de novembro de 1887 a marco de 1888.

253 FP 11 [99] de novembro de 1887 a marco de 1888.

254 Ver GIACOIA JUNIOR, Oswaldo, Nietzsche: o humano como memdria e como promessa, p. 234.

25 No Fragmento que estamos analisando, Nietzsche escreve: “O que aconteceu, no fundo? O sentimento da
auséncia de valor foi alvejado, quando se compreendeu que nem com o conceito “fim”, nem com 0 conceito
“unidade”, nem com o conceito “verdade” se pode interpretar o carater global da existéncia. Com isso, nada é
alvejado e alcancado; falta a unidade abrangente na pluralidade do acontecer: o carater da existéncia ndo ¢
“verdadeiro”, é falso... ndo se tem absolutamente mais nenhum fundamento para se persuadir de um verdadeiro
mundo... Em suma: as categorias “fim”, “unidade”, “ser”, com as quais tinhamos imposto ao mundo um valor,
foram outra vez retiradas por n6s — e agora 0 mundo parece sem valor...” (FP 11 [99] de novembro de 1887 a
marco de 1888). O proprio Nietzsche ao citar 0s conceitos com 0s quais a razdo interpreta 0 mundo e a existéncia,
atribuindo-lhe um valor, utiliza indistintamente “verdade” e “ser”. No inicio do fragmento ele cita os conceitos de
“fim”, “unidade” e “verdade”, e no final, em uma espécie de resumo do que havia dito e antes de concluir que “o
mundo parece sem valor”, Nietzsche elenca novamente as trés categorias, mantendo as de “fim” e “unidade”, e
substituindo a categoria de “verdade” pela de “ser”. Por que ele relaciona os dois conceitos, como se ndo houvesse
diferenca entre eles? Ao analisar o terceiro estado psicoldgico do niilismo temos a impressao de que ele se refere
ao conceito “verdade” e ndo ao de “ser”. Isto pode ser evidenciado pela ideia de que ap6s a desilusdo causada pela
ineficacia dos conceitos “fim” e “unidade” para abarcar o vir-a-ser, oferecendo ao mundo e & existéncia um sentido
e uma unidade, restaria apenas a possibilidade de renegar o vir-a-ser, difama-lo, inventando um mundo verdadeiro.
Neste sentido, a crenca em outro mundo serviria provisoriamente como consolo em face do absurdo do vir-a-ser.
Por sua vez, 0 mundo aparente seria interpretado como falso. Nota-se que a relacdo entre verdade e ser é sutil, pois
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totalidade, trazem a superficie do pensamento a sua ineficicia para compreender a efetividade
do vir-a-ser, representando um “desperdicio de forga” que culmina no sentimento da absoluta
incapacidade de apreender o mundo. O mundo pensado a partir dessas categorias € um mundo
ficticio, fazendo crescer no homem “o tormento do em vao”. Compreendendo e sentindo o
drama do esvaziamento dessas categorias, “resta como escapatoria condenar esse inteiro mundo
do vir-a-ser como ilusdo e inventar um mundo que esteja para além dele, como verdadeiro
mundo”. Todavia, essa invencao ndo demora muito tempo até ruir sob os pés do homem, ja que
ele descobre que esse mundo verdadeiro ndo existe, ndo é, ou melhor, efetivamente néo é,
apenas existe enquanto produto de suas “necessidades psicologicas”. Nietzsche narra assim a
altima forma de niilismo pensado a partir da catastrofe das categorias da razdo, como a
“descrenca em um mundo metafisico, que se proibe a crengca em um mundo verdadeiro”. Assim,
0 mundo do vir-a-ser deixa de ser o mundo aparente, mera copia de um outro mundo, fadado
ao erro e a falsidade, e se torna aquilo que é de fato, a Unica realidade, proibindo-se inclusive
“toda espécie de via de dissimulagdo que leve a ultramundos e falsas divindades — mas nao se
suporta esse mundo, que ja ndo se pode negar...”. 2%

As trés categorias da razdo que caracterizam o niilismo como estado psicoldgico
manifestam a total insuficiéncia de valores absolutos com os quais se possa abarcar a existéncia
humana. Se anteriormente o niilismo foi descrito como movimento e processo catastréfico na
historia do Ocidente moralizado, pensado desde o delirio da onipoténcia da razdo e da
interpretacdo da existéncia feita pela moral cristd, ao mesmo tempo em que se deixava de crer
nas categorias da razdo, como “fim”, “unidade” e “ser”, agora ele elucida de forma mais
avassaladora o sentimento de uma profunda insustentabilidade da existéncia. Estamos a deriva,
pois em suma: as categorias “‘com as quais tinhamos imposto ao mundo um valor, foram outra

vez retiradas por nos — e agora o mundo parece sem valor...”. 27

2.4 Crepusculo da existéncia: niilismo passivo e ativo

ela consiste na nogdo de vir-a-ser versus ser, devir contra ser, mundo verdadeiro contra mundo aparente. A
categoria de “verdade” fundamenta-se na ideia de que o mundo ¢ um “em-si”’ ao qual se tem acesso pela razdo. A
metafisica apresenta-se como a possibilidade de descobrir o ser do ente, como se ele fosse imutavel, fixo. Ela visa
conhecé-lo, abarca-lo por meio da razdao. Assim, o conceito “ser” so faz sentido se houver o de “verdade”, isto é,
ele necessita da crenca na verdade para existir, uma vez que a verdade € a descoberta do ser, € simultaneamente
adequacdo e desvelamento pela linguagem. A verdade € o discurso que se produz sobre o ser.

256 Fp 11 [99] de novembro de 1887 a margo de 1888.

257 FP 11 [99] de novembro de 1887 a marcgo de 1888.
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Tomemos como ponto de partida um texto que se encontra na quarta parte de Assim
Falou Zaratustra, intitulado “O mais feio dos homens”. Zaratustra percorre “montanhas e
florestas”, esta alegre pelo seu bom dia, por ter encontrado bons interlocutores. No entanto,
apos contornar uma rocha, a paisagem transforma-se de repente. De um lugar agradavel e belo,
a um lugar estranho, “um reino de morte” evitado por todos os animais, “até os animais de
rapina” ndo passavam por ali, ¢ somente as cobras gostavam daquele lugar. Exatamente por
isso este vale fora denominado de “Morte das serpentes”. Zaratustra tem a sensacao de que ja
esteve ali, e assombrado por tamanho horror caminha até que lhe aparece “algo a beira do
caminho, com a forma de um homem e dificilmente parecendo um homem, algo indescritivel”,
era o mais feio dos homens. Neste encontro, o mais feio dos homens pergunta a Zaratustra “o
que ¢ a vinganca contra a testemunha?”, e Zaratustra entdo o reconhece: “és o assassino de
Deus!”. Quem foi capaz de sujar as maos com o sangue de Deus? Quem cometeu o0 maior ato
de todos os tempos? O homem feio. Qual teria sido a sua motivagdo? Zaratustra a denuncia:
“Nao suportaste aquele que te viu, que sempre te viu e te escrutou, 6 homem feiissimo! Te
vingaste daquela testemunha!”. 28

Do que se envergonhava o mais feio dos homens? Por que ele ndo foi capaz de suportar
o olhar divino que Ihe mirava, e se vingou da testemunha? O mais feio dos homens reponde a
estas questdes, deslocando o foco de si e o colocando em Deus. O problema ndo é o homem e
tudo aquilo do qual se envergonha ou simplesmente ndo deseja mostrar. O problema esta

naquele que tudo Vé:

Mas ele — ele via os fundamentos e profundezas do homem, toda a sua
escondida ignominia e feilra. Sua compaixdo ndo conhecia pudor: ele se
insinuava em meus mais sujos recantos. Esse curioso entre 0s curiosos, esse
superimportuno e supercompassivo tinha que morrer. Ele sempre me via: de
uma testemunha assim eu desejava me vingar — ou hdo mais viver. O Deus
que tudo via, também o homem: esse Deus tinha que morrer! O homem néo
suporta que viva uma testemunha assim. 2

O mais feio dos homens pode ser tomado como uma imagem do homem moderno e da

toda a Modernidade, cuja feiura encontra-se na sua décadence. 2° Aquilo que incomoda e que

258 Assim Falou Zaratustra, IV, “O mais feio dos homens”.
29 |bid.
260 «A fejura do assassino de Deus deve ser compreendida a partir dos valores reativos e, uma vez que ela é
superlativa, a partir dos valores mais reativos. Quais sdo estes Gltimos e qual sentido historico abrange aqui a
distingdo ainda formal entre valores ativos e reativos? Sdo, antes de tudo, os valores ontoldgicos, os valores
constitutivos de toda ontologia enquanto tal, sobre os quais repousam o ser, a ldgica e a verdade”. (FRANCK,
Didier. As mortes de Deus, p.18).
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ndo queremos que a testemunha veja é a desagregacao dos instintos, na qual o organismo total
se desfaz, visto que se nega o todo para a afirmacdo das partes. Deus vé o nada no qual a
existéncia se situa. E mais, Deus identificado anteriormente com o nada, constituindo-se apenas
como uma ficcdo cuja crenga foi proibida pela l6gica interna da propria moral que se dissolve,
suprimindo-se e autossuperando-se. “O homem ndo suporta que viva uma testemunha assim”
porque ela vé& o nada, ela vé as angustias e a ndusea que sentimos diante do mundo. O niilismo
como vontade de nada, a constatacdo do absurdo da vida, a prépria vida desnudada de sua
sacralidade e de toda moral e metafisica precipita-se no nada. O homem enfermo nao quer que
vejam a sua doenca, o progressivo agravamento, e o mergulho cada vez mais profundo no nada.
Se Deus é o0 nada, 0 nada divinizado e canonizado, e 0 homem tem horror ao nada, 0 homem
tem horror a Deus, pois preferird querer sentir-se sO a ser visto pelo “curioso entre os curiosos”,
assim como “preferira querer o nada a nada querer”. 25!

O assassinato de Deus emerge do interior das analises nietzschianas acerca do niilismo.
Mas o que queremos elucidar neste momento € que ainda subsiste no mais feio dos homens um
sentimento moral do qual ele utiliza ainda o vocabulario: “vergonha”, “fundamentos”,
“profundezas do homem”, “compaixdo”, “pudor”, “recantos sujos”. Desta forma, a sombra do
Deus morto ainda paira sobre nds, uma vez que a moral permanece impondo uma tabua de
valores e gritando a cada um “tu deves”. Queremos analisar a seguir as nogdes de niilismo
passivo e ativo e as suas relagdes com o crepusculo da existéncia.

A moral cristd, cujo personagem central ¢ Deus, nega a existéncia. Estamos num
momento crepuscular e em um horizonte niilista da existéncia, em que podemos tanto conceber
esse tempo como a decadéncia da vida, assim como um instante de maior ou menor
luminosidade. A ambiguidade do fendmeno crepusculo — matutino, como o instante de
luminosidade ascendente; vespertino, como luminosidade decrescente — nos remete a outra
complexa ambiguidade intrinseca ao niilismo que se deve ao fato de ser um conceito
polissémico na obra de Nietzsche: o niilismo passivo e o niilismo ativo.

Nietzsche descreve o niilismo passivo da seguinte forma:

Niilismo como declinio e regressdo da poténcia do espirito: o niilismo passivo;
como um signo de fraqueza, a forga do espirito pode estar extenuada, exaurida,
de modo que as metas e valores até entdo vigentes sdo inadequados e nao
encontram mais nenhuma crenga; [de modo que] a sintese entre valores e
metas (sobre a qual repousa toda cultura forte) dissolve-se, e assim os valores
singulares guerreiam entre si; destrui¢do; [de modo que] tudo o que reconforta,

261 Genealogia da moral, 111, §28.
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cura, acalma, entorpece, ocupa o proscénio, sob diferentes disfarces, sejam
eles religiosos, ou morais, ou politicos, ou estéticos. %

O niilismo passivo é consequéncia do esgotamento de valores do homem moral.
Cansado, o homem experimenta o “declinio e regressdo da poténcia do espirito”, de tal forma
que essa forma de niilismo o leva a afirmar o carater tenebroso da existéncia para nega-lo. E o
cansaco daqueles cujas forcas se extenuaram, exauriram. O niilismo passivo é perigoso, uma
vez que ndo realiza nenhuma transvaloracdo. Ele apenas nega, declara que tudo é em véo.
Expressdo maxima da décadence, o niilismo passivo remete a uma “doenga da vontade humana
e, em termos mais gerais, a uma marcha doentia do ocidente marcado pela moral crista”. 263

O niilismo passivo avanga sobre a existéncia assim como a noite sobre o dia. Tudo o
que toca escurece, perde o seu brilho, turva o olhar. Crepusculo noturno, forcas decrescentes, 0
niilista passivo despreza ainda com mais vigor a vida, mesmo que esteja cansado demais. O
adivinho de Assim falou Zaratustra encarna esse tipo, ele afirma: “Eu vi descer sobre os homens
uma grande tristeza. Os melhores entre eles se cansaram de suas obras. Uma doutrina surgiu
acompanhada de uma fé: “Tudo ¢ vazio, tudo ¢ igual, tudo foi!’”. 2% A vida despedaca-se, a
desagregacéo esta em curso de forma violenta, pois ndo encontra nenhuma terra firme, néo ha
mais nenhum valor, a ndo ser inventar para si uma nova doutrina acompanhada de uma fé, a
crenga no vazio e o desejo de que tudo pereca.

O niilismo passivo € uma espécie de pessimismo elevado a um grau maior que ja se
encontra nos gregos, mas embora estivesse embrionariamente neles, eles resistiram aos
sofrimentos inerentes a existéncia. Assim, seria mais correto dizer que nos gregos ha uma linha
ténue entre um pessimismo que se converteu na filosofia tragica e afirmativa, e um pessimismo
que se aprofunda no niilismo passivo. Quando o rei Midas captura Sileno, lhe pergunta “qual
dentre as coisas era a melhor e a mais preferivel para os homens”, o sabio ficou calado, e forgado
a falar, respondeu-lhe assim: “Estirpe miseravel e efémera, filhos do acaso e do tormento! Por
gue me obrigas a dizer-te o que seria para ti mais salutar ndo ouvir? O melhor de tudo é para ti
inteiramente inatingivel: ndo ter nascido, ndo ser, nada ser. Depois disso, porém, o melhor para
ti é logo morrer”. 2%°

As duras palavras de Sileno parecem ter ecoado durante séculos até encontrar ouvidos

dispostos a acolhé-las. O niilismo passivo ¢ esse desejo de “ndo ter nascido, ndo ser, nada ser”.

262 Fp g [35] do outono de 1887.

263 ARALDI, C.L. Op. Cit., p. 86.

%64 Assim falou Zaratustra, I1, “O adivinho”.
265 O nascimento da tragédia, 83.

86



A aspiragdo ao nada tortura os “filhos do acaso e do tormento”, n6s, modernos, demasiadamente
modernos, profundos decadentes. Nas palavras do Adivinho, a vida torna-se uma “grande
tristeza” porque ¢ desgosto e cansago pela existéncia. Assim, o pensamento do niilismo passivo

é 0 mais terrivel justamente porque é o mais paralisante, como afirma Pelbart:

Apenas um homem cansado, quando ja ndo encontra apoio nessas crengas ou
instancias, torna-se niilista num sentido que Nietzsche denomina de passivo,
ou seja, aquele que fica paralisado ao perceber que o0 mundo tal como ele é
ndo deveria ser, e 0 mundo tal qual deveria ser ndo existe, e que portanto ndo
faz sentido agir, sofrer, querer, sentir, em suma — tudo é em véo. 2

A vontade de nada se transmuta em um nada de vontade. O adivinho expressa esse
sentimento com bastante angustia: “Ah, onde hé ainda um mar onde possamos nos afogar?: eis
como soa 0 nosso lamento — por sobre pantanos rasos. Em verdade ficamos cansados demais
para morrer, ainda estamos acordados e prosseguimos vivendo — em sepulcros!”. 26" O horizonte
do niilismo passivo € crepuscular, vé-se aos poucos uma menor luminosidade até que se perceba
que ja ndo existe nenhuma claridade, a noite caiu. O crepusculo da existéncia sinaliza assim o
seu aspecto negativo, pois comeca a acontecer quando a interpretacdo e justificativa moral se
instauraram como a dominante, atingindo o apice na desvalorizacdo de todos os valores e
acentuacdo do sentimento de que tudo é em vao.

Conceito ambiguo, polimorfo, o niilismo ndo se reduz a passividade, a um estado de
cansaco e nojo da vida, decréscimo de forca, a um esgotamento do poder do espirito. Ele
também pode ser um sinal de forca, de aumento e incremento do poder do espirito, o qual

Nietzsche denominara de niilismo ativo:

Niilismo como signo de intensificada poténcia do espirito: como niilismo
ativo: ele pode ser um signo de fortaleza: a forga do espirito pode estar tdo
acrescida, que para ela as metas até entdo vigentes (“‘conviccdes”, artigos de
fé) se tornaram inadequadas. Com efeito, uma crenga exprime universalmente
a coercao de condicdes de existéncia, uma submissdo a autoridade de relagdes
sob as quais um ser prospera, cresce, ganha forca [..]. Por outro lado, um sinal
de insuficiente fortaleza também, produtivamente, instituir-se outra vez uma
meta, um por qué?, uma crenca. Seu maximum de forca relativa, ela o alcanca
como forca violentamente ativa de destrui¢do: como niilismo ativo. O niilismo
representa um patoldgico estado intermediario (patolégica é a imensa
generalizagdo, a inferéncia: absolutamente nenhum sentido): seja que as
forgas produtivas ndo sdo suficientemente fortes, seja que a decadéncia ainda
hesita e ndo inventou seus meios auxiliares. 2%

266 PELBART, Peter Pal, Op. Cit., p.99.
267 Assim falou Zaratustra, 11, “O adivinho”.
268 Fp g [35] do outono de 1887.
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O niilismo ativo é ainda um estado intermediario no qual é possivel experimentar uma
reacdo a desvalorizacdo dos valores e a vontade de nada e ao nada de vontade, superando e
fazendo a travessia do grande cansaco diagnosticado como niilismo passivo, como um primeiro
ato, um movimento inicial de colocar-se a caminho. Embora ainda ndo possua 0 gesto
instaurador de novos valores, o niilismo ativo cria as condi¢des para que eles venham, uma vez
que em sua atitude iconoclasta, destrutiva, ele ndo destréi como os fracos ou ressentidos, por
vinganga, isto €, por uma fraqueza, mas antes, destroi através de uma “for¢a violenta ativa de
destrui¢ao”.

O belissimo texto no qual Zaratustra narra as trés metamorfoses do espirito encarna a
dindmica da relacéo entre niilismo passivo e ativo, e apresenta uma saida para a transvaloracéo
de todos os valores e, por sua vez, a discutivel hipdtese da superacdo do niilismo. O espirito se
torna camelo, o animal de carga, aquele que carrega o peso dos valores estabelecidos no
decorrer de mais de dois mil anos. Sobre ele, o fardo da moral, um imperativo do “tu deves”
recai sobre o camelo. O camelo representa o niilismo passivo, pois carrega o peso da moral e
ndo tem forcas para reclamar a sua liberdade, somente carrega o peso, obedece, frustra-se e
ressente-se da sua condicdo, ajoelha-se buscando ainda adorar o velho Deus morto. O camelo
¢ animal de carga, “que renuncia ¢ ¢é reverente”. NO entanto, o camelo vai para o deserto e “no
mais solitario deserto acontece a segunda metamorfose: o espirito se torna ledo, quer capturar
a liberdade e ser senhor em seu proprio deserto”. O ledo supera o camelo, ndo carrega nenhum
fardo, pelo contrario, impde-se contra tudo e contra todos, afirmando o seu querer. O ledo
representa o niilismo ativo, enquanto momento intermediario que no deserto, no deserto do qual
se assenhoreou destroi “todo valor que ja foi criado”, mesmo que ainda ndo possa criar novos
valores, ele pode “criar a liberdade para nova criagio”. 2°

A superacdo do niilismo acontecera na terceira e ultima metamorfose, quando o ledo se
transformar em uma crianca. E neste estagio que a existéncia se apresenta na sua forca
afirmativa, apds os crepusculos. Superado o niilismo passivo, deixando de ser camelo, o espirito
cria as condi¢Oes para a sua liberdade, destruindo por meio de um niilismo ativo todos os valores
criados e vigentes, e ndo se sentindo culpado por isso, porque a destruicdo é condicdo necessaria
para a cria¢do do novo. Desta forma, a desvalorizacao dos valores € um momento decisivo para
0 projeto de transvaloracdo de todos os valores, pois denuncia 0s programas de vida, isto é, 0s

impulsos dominantes que se ocultavam nas avaliagdes morais.

269 Assim falou Zaratustra, I, “Das trés metamorfoses”.
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Zaratustra pergunta: “Mas dizei-me, irm&os, que pode fazer a crianca, que nem o ledo
pOde fazer? Por que o ledo rapace ainda tem de se tornar crianga?”. Passa entdo a definir a
crianga como “inocéncia” e “esquecimento; um NOVO COMECO, UM jogo, uma roda a girar por si
mesma, um primeiro movimento, um sagrado dizer-sim”. A crianga diz sim a qué? Para “o jogo
da criacdo, meus irmaos, é preciso um sagrado dizer-sim: o espirito quer agora sua vontade, 0
perdido para o mundo conquista seu mundo”. 279 N&o mais creplsculo da existéncia, porque a
crianca é o grande meio-dia.

O niilismo foi compreendido na sua relagdo com a moral, identificando-se com a
interpretagdo moral da existéncia. Assim, percorreu-se um caminho investigativo que pretendeu
verificar o diagndstico nietzschiano acerca da doenca que acomete 0 homem moderno. Sabe-se
que Nietzsche é um critico incisivo da Modernidade, e busca encontrar por meio do seu método
genealdgico o valor das valoragdes morais acerca da existéncia e do mundo, o que o leva a
compreensdo e descri¢do da histdria ocidental sob o signo do niilismo. O horizonte do pathos
niilista convoca a travessia. E possivel uma superacéo do niilismo em Nietzsche? Se sim, como
esta superagdo aconteceria? Haveria ainda uma vontade de poder forte o bastante para realizar
tal projeto? Parece que a Ultima metamorfose do espirito abre a possibilidade para respostas
afirmativas acerca deste tema. Nesse sentido, retomamos a ideia de Vattimo que nos diz que o
niilismo € a nossa Unica chance, isto &, é preciso tomar consciéncia desse processo, a fim de
pensar uma transvaloragdo da existéncia que ndo seja mais pela via da moral, mas da estética,
como Nietzsche constantemente nos faz ler em seus escritos. 2’ Do pathos niilista, que nega e
se cansa da vida, que destroi, mas ainda ndo cria valores, a nao ser a liberdade para a criacéo, é
preciso avancar para realizar a Gltima metamorfose e alcancar uma existéncia que seja um

sagrado dizer-sim. 272

270 Assim falou Zaratustra, I, “Das trés metamorfoses”.

271 para Constancio, em Genealogia da moral, 111, §25, encontramos claramente Nietzsche propondo a arte como
alternativa aos valores transcendentes. Ele questiona tal afirmagéo: “Como pode a arte — ainda que certamente
aliada a uma nova filosofia que seja “artistica’ (ou ‘estética’) — produzir ‘valores elevados’ que definam ‘metas’
para 0 homem e respondam ao ‘porqué’ do sofrimento e do homem? O que tem a arte que ver com a possibilidade
de uma ‘superacdo do niilismo’?”. A resposta significa um retorno a época tragica dos gregos, pois, “permanece
sempre, para Nietzsche, o0 modelo da possibilidade de uma afirmacéo da vida como afirmacédo da
imanéncia”. (CONSTANCIO, Jodo. “A ultima vontade do homem, a sua vontade do nada”: pessimismo e niilismo
em Nietzsche, p.67).

272 De acordo com Constancio, é possivel pensar em uma superacgdo do niilismo: “A questdo da superagdo do
niilismo no final do século X1X (como possivelmente no século XXI) é a de saber se se podem desenvolver formas
de vida em que se verifique uma plena afirmacéo da imanéncia — quando ‘estd a porta’ a ruptura radical com a
prépria ideia de transcendéncia e, portanto, um ‘fracasso do desejo’ que consistiria na incapacidade da vontade
humana de ultrapassar o sentimento de que tudo é ‘em vdo’ ou de que tudo ¢ ‘nada’”. (CONSTANCIO, Jodo. “A
ultima vontade do homem, a sua vontade do nada”: pessimismo e niilismo em Nietzsche, p.68).
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CAPITULO I
O TRAGICO E A TRANSVALORACAO DA EXISTENCIA
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RESUMO

Neste capitulo analisaremos o trdgico como experiéncia estética fundamental pela qual
Nietzsche acredita ser possivel transvalorar a existéncia, criando possibilidades de vida. Assim,
partimos da hip6tese de que no tragico encontra-se a condi¢do de possibilidade da travessia do
niilismo. Por isso, retomaremos o discurso de Zaratustra, “As trés metamorfoses”, relacionando
a Ultima transmutacéo com a filosofia de Heraclito, no qual Nietzsche encontra certo parentesco
na interpretacdo do tragico, a partir da nogdo de crianca, agon, devir, hybris. Em seguida,
tomaremos o sofrimento presente na existéncia como chave para a compreensdo de duas
interpretacOes possiveis, a tragica e a niilista. Por fim, discutiremos a formula que Nietzsche
toma de Pindaro, “Torna-te o que tu és”, em oposi¢ao ao “Conhece-te a ti mesmo”, tendo em
vista que dictum de Pindaro encontramos o cerne da vivéncia do tragico, enquanto criacdao de
si que se faz no devir da existéncia, na qual o eterno retorno surge como um tema existencial e
o amor fati como sintese do sim dionisiaco a vida, possibilitando uma transvaloracdo estética
da existéncia.

Palavras-chave: Tragico, Transvaloragéo, Existéncia.
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ABSTRACT

In this chapter we will analyze the tragic as a fundamental aesthetic experience through which
Nietzsche believes it is possible to transcend existence, creating possibilities of life. Thus, we
start from the hypothesis that in the tragic one is the condition of possibility of the crossing of
nihilism. Therefore, we shall return to Zarathustra's discourse, "The Three Metamorphoses,"
relating the last transmutation to Heraclitus's philosophy, in which Nietzsche finds a certain
Kinship in the interpretation of the tragic, from the notion of child, agon, devir, hybris. Then we
will take the present suffering in existence as the key to the understanding of two possible
interpretations, tragic and nihilistic. Finally, we will discuss Nietzsche's formula of Pindar,
"Become what you are," as opposed to "Know thyself," in view of which Pindar's dictum we
find the core of the tragic experience, while creation of self that is made in the becoming of
existence, in which the eternal return emerges as an existential theme and amor fati as synthesis
of the Dionysian yes to life, making possible an aesthetic transvaluation of existence.

Key words: Tragic, Transvaluation, Existence.
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3.1 “Status quaestionis”

Em sua obra de juventude, Nietzsche persegue a génese do conceito de tragico,
culminando na afirmagéo de que ele nasce do conflito e da harmonia entre os dois impulsos
estéticos da natureza, o apolineo e o dionisiaco. 2 Entretanto, Nietzsche ndo é o primeiro

pensador a discutir a natureza do tragico, pois, como afirma Barros:

O nascimento da tragédia é um livro que tematicamente se insere em
um longo contexto da reflexdo na Alemanha acerca dos gregos e de sua
significagdo para a formagdo do homem, para a arte e para a cultura.
Desde o século XVII, com Winckelmann, os gregos foram tomados
pelos alemédes como modelos a serem seguidos e copiados, enquanto
arquétipos para a formacdo de uma concepgdo de cultura elevada,
caracterizada pela naturalidade e pela idealidade. 2™

Nietzsche também se deixou fascinar pelos gregos. Mas afinal, 0 que o0s gregos tinham
de tdo atraente para serem exaltados como modelos, padrdes para uma “a formagdo de uma
cultura elevada”? No cerne da cultura grega est4 a resposta que procuramos: a sua relagdo com
o sofrimento. O modo como 0s gregos vivenciaram os horrores, dores, o carater agonistico da
existéncia é o que salta aos olhos dos alemaes. Assim, a tragédia grega serd tomada como a
maior expressao artistica pela qual os gregos demonstraram a sua relacdo em face ao absurdo
do mundo ¢ da vida. No entanto, como afirma Szondi, “Desde Aristoteles ha uma poética da
tragédia, apenas desde Schelling, uma filosofia do tragico”. 2" Deve-se, portanto, distinguir a
discussdo acerca da tragédia, cuja fonte principal apoia-se no testemunho de Aristételes em sua
obra A poética, e a questdo acerca do tragico, cuja referéncia primaria é Schelling. Embora
Nietzsche vincule-se a tradicdo alema que experimentava no encantamento com os helenos a
esperanca de reconstrucdo da cultura Moderna, ele mantém um interesse maior no
desenvolvimento de uma filosofia do tragico que propriamente na poética da tragédia. Isto se
deve ao fato de que a filosofia se interessou pelo tragico tardiamente, dado o efeito da recepcéao
da Poética e sua influéncia sobre a compreensao da tragédia. Por isso, o tragico é uma questdo
latente na Alemanha do século XIX, e o fildsofo extemporaneo vé nele a possibilidade de critica
e reconstrucdo da cultura decadente da Modernidade. Por outro lado, segundo Barros:

“Nietzsche interpreta o tragico grego como veridica manifestagdo da forca vital daquele povo,

273 O nascimento da tragédia, 81.
274 BARROS, Roberto. Nietzsche: além do homem e idealidade estética, p.27.
275 SZONDI, Peter. Ensaio sobre o tragico, p. 23.
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fundada para ele, na compreensdo do carater atroz da existéncia, que se torna singular pela
superacdo estética do temor dessa intuicdo”. 27

Em seu texto autobiogréfico, Ecce homo, Nietzsche se define como o primeiro filosofo
tragico, porque antes dele ndo havia acontecido “a transposi¢do do dionisiaco em um pathos
filosofico: falta a sabedoria tragica”. 2’7 E interessante notar nesta citacdo o fato de o filsofo
fazer referéncia ao tragico com o termo dionisiaco. Nietzsche utiliza-se de nuances, por vezes
quase imperceptiveis se 0 lemos com pressa, no modo como elabora 0s seus conceitos. Se em
O nascimento da tragédia o dionisiaco é um dos impulsos estéticos da natureza ao lado do
apolineo, possibilitando o nascimento da tragédia, agora ele é compreendido como o proprio
tragico. No conceito “dionisiaco” encontram-se tanto o dionisiaco da embriaguez, como o
apolineo da individuacdo. Mas afinal, o que é esse pathos filos6fico? Como ele se manifesta?
O que significa o tragico? Ainda em Ecce homo encontramos “a concepgdo do ‘tragico’, o

conhecimento definitivo sobre o que ¢ a psicologia da tragédia” que Nietzsche, citando a si

mesmo, havia dado no Crepusculo dos idolos:

O dizer Sim a vida, mesmo em seus problemas mais duros e estranhos; a
vontade de vida, alegrando-se da prépria inesgotabilidade no sacrificio de seus
mais elevados tipos — a isto chamei dionisiaco, isto entendi como a ponte para
a psicologia do poeta tragico. Nao para livrar-se do pavor e da compaixao, ndo
para purificar-se de um perigoso afeto mediante uma veemente descarga —
assim o entendeu mal Aristételes —, mas para, além do pavor e da compaixao,
ser em si mesmo o eterno prazer do vir a ser — esse prazer que traz em si
também o prazer no destruir. 2"

Neste capitulo analisaremos o trdgico como experiéncia estética fundamental pela qual
Nietzsche acredita ser possivel transvalorar a existéncia, criando possibilidades de vida. Assim,
partimos da hipo6tese de que no tragico encontra-se a condicao de possibilidade da travessia do
niilismo. Por isso, retomaremos o discurso de Zaratustra, “As trés metamorfoses”, relacionando
a Ultima transmutacdo com a filosofia de Heraclito, no qual Nietzsche encontra certo parentesco
na interpretacdo do tragico, a partir da nocdo de crianca, agon, devir, hybris. Em seguida,
tomaremos o sofrimento presente na existéncia como chave para a compreensdo de duas
interpretacdes possiveis, a tragica e a niilista. Por fim, discutiremos a formula que Nietzsche
toma de Pindaro, “Torna-te 0 que tu és”, em oposicao ao “Conhece-te a ti mesmo”, tendo em

vista que no dictum Pindaro encontramos o cerne da vivéncia do tragico, enquanto criacdo de

276 BARROS, Roberto. Nietzsche: além do homem e idealidade estética, p.29.
277 Ecce homo, “O nascimento da tragédia”, §3.
278 id.

95



si que se faz no devir da existéncia, na qual o eterno retorno surge como um tema existencial e
0 amor fati como sintese do sim dionisiaco a vida, possibilitando uma transvaloracéo estética

da existéncia.

3.2 Transvaloragao tragica do devir

A travessia do niilismo implica na sua superagdo. O modo como Nietzsche pensa a
superacdo do niilismo pode ser visto em seu discurso “Das trés metamorfoses”. Chama a
atencdo que este belo texto tenha sido posto como o discurso inaugural de Assim falou
Zaratustra. Apos o prologo, ele abre o seu livro narrando as trés metamorfoses vivenciadas
pelo espirito. De algum modo, podemos ler nas entrelinhas e identificar um programa de vida,
um itinerario, um caminho que cada um deve trilhar por si, mas cujas indica¢ées nos foram
dadas. Chega um tempo em que é preciso abandonar aquilo que pesa nos ombros, tornando-se
necessario deixar de ser o que somos, 0 camelo. Nao mais suportar o peso dos valores
tradicionais, ndo mais viver de acordo com as avaliacbes morais e metafisicas da existéncia,
ndo mais reverenciar idolos, ndo mais sentir que tudo é em vao e nao vale a pena. A0 mesmo
tempo, a liberdade criada para si pelo ledo, a liberdade reivindicada com toda a forca ndo é
suficiente, pois ela pode ser também um peso. Todos podemos suportar “criar a liberdade para
nova criagdo”? 2’° Enfim, podemos ver nas metamorfoses a travessia pela qual aos poucos o
espirito supera o niilismo passivo, o profundo sentimento do em véo, depois, criando a liberdade
e dizendo ndo ao dragdo que insiste que os valores ja estdo criados, sendo assim € desnecessario
querer criar outros, supera o niilismo ativo, até assumir a forma da crianca. Ela é o grande

2 13 2 13 2 (134 2 (13

momento da afirmagdo, “inocéncia”, “esquecimento”, “novo comeco”, “jogo”, “uma roda a
girar por si mesma”, “um primeiro movimento”, “um sagrado dizer-sim”.

Em Ecce homo, Nietzsche promete uma nova “era tragica”. Assim como o “homem
louco” havia anunciado a morte de Deus na Gaia ciéncia, o filosofo anuncia este tempo tragico
que vird. O andncio é feito como uma promessa. Nietzsche compromete-se em dar aos homens,
aos seus contemporaneos e a nés, um antidoto contra todo niilismo. Como médico, ndo se

limitou a diagnosticar a doenga da qual padecemos, porém teve como intencéo oferecer meios

279 Assim falou Zaratustra, I, “Das trés metamorfoses”.
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para a sua cura. O tragico, a sabedoria tragica, o pathos dionisiaco como remédio contra o
niilismo, a moral e a metafisica. Antes do anuncio, Nietzsche disse que havia procurado em vdo
indicios dessa sabedoria tragica “inclusive nos grandes gregos da filosofia”, mas que teria uma
“davida com relagdo a Heraclito, em cuja vizinhanga” sentia-se ‘“mais calido e bem-disposto
que em qualquer outro lugar”. Posteriormente afirma que o pensamento do eterno retorno
poderia ter sido ensinado por Heréclito. O que Nietzsche visualiza em Heraclito que os
aproxima tanto? Assim o pensador alemao responde: “A afirmagdo do fluir € do destruir, 0
decisivo numa filosofia dionisiaca, o dizer Sim a oposicao e a guerra, 0 vir a ser, com radical
rejeicdo até mesmo da nogdo de ‘Ser’”. 280

Heréclito é um fil6sofo tragico porque afirmou o devir. O filésofo grego, segundo
Nietzsche, teria negado radicalmente a nocéo de ser. Ao mesmo tempo em que valoriza o fluxo
constante de todo vir-a-ser, ele diz sim as contradi¢des e a guerra inerentes ao mundo do devir.
Tudo o que é se apresenta apenas como uma harmonia estavel durante um tempo, pois no
instante seguinte o fluxo continuo presente e constituinte da efetividade o transforma. O ser se
tornaria um problema de linguagem, pois por auséncia de outra forma de comunicacdo,
insistimos em nomear o que flui, tentando fixar com palavras o real, negando-lhe a mudanca e
0 movimento. Para Nietzsche, com o pensamento de Heraclito o mundo passa a ser pensado a
partir dos antagonismos efetivos do vir-a-ser em perene movimento. S0 ha a metamorfose. Ao
negar o ser, Heraclito opera uma mudanca na maneira de conceber o devir.

Para Nietzsche, nos primordios da filosofia Anaximandro representa uma interpretacédo
oposta a de Heraclito. Segundo Nietzsche, Anaximandro teria afirmado que, “de onde as coisas
tém seu nascimento, ali também devem ir ao fundo, segundo a necessidade; pois tém de pagar
peniténcia e de ser julgadas por suas injusticas, conforme a ordem do tempo”. 28! Os fildsofos
da época tragica buscaram responder a questdo da arché, o fundamento primeiro de tudo o que
é. Anaximandro denomina este principio de &peiron, o indeterminado. O apeiron enguanto
principio é eterno, corresponde ao ser que esta na origem de toda a physis. Os entes sdo seres
determinados, sujeitos a temporalidade, uma vez que nascem e morrem num espaco de tempo
limitado. Com a morte, haveria uma indeterminacdo do ente que retornaria ao apeiron. Todo o
fluxo temporal esta inserido neste movimento, cuja ideia basica é a de que somente o ser

indeterminado ndo esta no tempo, ele € eterno, e por isso, ndo tem um ciclo de nascimento e

280 Ecce homo, “O nascimento da tragédia”, §3.
281 A filosofia na época tragica dos gregos, p.17.
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perecimento. Por sua vez, o ente determinado tem de deixar de ser o que é, precisa perecer e
retornar ao indeterminado.

O que se postula na filosofia de Anaximandro € uma concepgdo moral do mundo.
Atraveés da noc¢do de hybris, o filésofo introduz a interpretacdo moral que cinde a efetividade,
criando a dicotomia indeterminado-determinado, ser e vir-a-ser. A hybris é a desmesura que
rompe a ordem preestabelecida. Ela é crime, pecado, injustica e assim, justamente por isso,
deve ser punida, penitenciada. Como o devir é hybris, ele esta sentenciado a deixar de ser, a
retornar infinitamente ao indeterminado. Nietzsche diz que “se ele preferiu ver, na pluralidade
das coisas nascidas, uma soma de injusticas, foi o primeiro grego que ousou tomar nas maos o
novelo mais profundo dos problemas éticos”. 262 Anaximandro é o germe de uma tradigcdo que
interpretard de modo dualista 0 mundo e a existéncia, dentro da qual podemos incluir Sécrates,
Platao, e até mesmo o cristianismo. Eles apresentam-se como grandes expoentes da visdao moral
do mundo, privilegiando o ser, julgando, condenando e punindo o devir. Neles, a hybris torna-
se desmedida no sentido mais profundo, torna-se pecado.

Heraclito € um filosofo tragico, e por ser tragico, diz sim ao vir-a-ser, negando a tese
dualista de Anaximandro. Para Nietzsche, a afirmacdo do devir ndo pode prescindir de uma

compreensdo do vir-a-ser:

Sob a forma da polaridade, como o desdobramento de uma forca em duas
atividades qualitativamente diferentes, opostas, e que lutam pela reunificacéo.
Constantemente uma qualidade entra em discérdia consigo mesmo e separa-
Se em Sseus contrarios; constantemente esses contrarios lutam outra vez um em
direcdo ao outro. [...] Da guerra dos opostos nasce todo vir-a-ser: as qualidades
determinadas, que nos aparecem como duradouras, exprimem apenas a
preponderancia momentanea de um dos combatentes, mas com isso a guerra
ainda ndo chegou ao fim, a contenda perdura pela eternidade. Tudo ocorre
conforme a esse conflito, e é exatamente esse conflito que manifesta a eterna
justica. [...] S6 um grego estava em condic¢des de descobrir essa representacéo
como fundamento de uma cosmodiceia; é a boa Eris de Hesiodo transfigurada
em principio do mundo: é o pensamento de competicao dos gregos individuais
e dos Estados gregos, transferido, dos ginasios e palestras, dos agonos
artisticos, das contentas dos partidos politicos e das cidades entre si, a maxima
universalidade, a tal ponto que agora a engrenagem do cosmo gira nele. Assim
como cada grego combate, como se somente ele estivesse no direito, e uma
medida infinitamente segura do julgamento determina, a cada instante, para
onde inclina a vitoria, assim combatem as qualidades entre si, segundo leis e
medidas ig;;lexiveis, imanentes ao combate. [...] Esse combate [...] & o préprio
vir-a-ser.

282 A filosofia na época tragica dos gregos, p.18.
283 |pid., p.75-77.
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No texto de Nietzsche ecoam as palavras de Heraclito que chegaram até nds por meio
de dois fragmentos muito importantes: “o combate (polemos) é de todas as coisas o pai, de todas
rei, e uns ele revelou deuses, outros, homens; de uns fez escravos, de outros livres” (DK 22 B
53) e “¢é preciso saber que o combate (polemos) € o 0-que-é-com, e justica (€) discérdia, e que
todas (as coisas) vém a ser segundo discérdia e necessidade” (DK 22 B 80). O traco que marca
0 vir-a-ser € 0 combate incessante dos opostos que manifesta o fluxo de toda a efetividade.
Heraclito nega o ser, e por consequéncia, nega a compreensao de hybris feita por Anaxagoras,
uma vez que nao ha oposicdo entre 0 que € e 0 que esta sendo, entre o ser e 0 vir-a-ser. Ao
propor o fogo como a arché, Heraclito tentou demonstrar que o principio que rege tudo o que
é ndo € uma indeterminacdo que reunifica em si a determinacdo, numa experiéncia de
condenacdo do mundo e da existéncia. O fogo é a imagem do movimento que queima sem se
consumir por completo, daquilo que é e estd deixando de ser a0 mesmo tempo. Ele nédo
representa nenhuma determinacdo estavel, fixada, € um tornar-se, pois as suas chamas
diferenciam-se de si mesmas a cada instante, como se no seu movimento houvesse uma danca
cujos passos sao muito bem coreografados e executados. O devir danca. Deste modo, Heraclito
subverte a hybris dando-lhe novo significado: da desmedida concebida como desarmonia do
ser, ao restabelecimento da ordem a partir do devir, do conflito, como discordante, como
contraditoria.

Heréaclito redime o devir, expia a sua culpa, porque “justi¢a ¢ discordia”, a harmonia ¢
o conflito no qual cada ente flui. A desarmonia, a ndo conciliacdo nao é uma maldicéo lancada
ao mundo e a existéncia. Pelo contréario, ela € aquilo que diviniza o mundo e a existéncia, porque
o liberta do pensamento acerca do ser, dos voos incansaveis do pensamento rumo ao ser
verdadeiro de tudo o que é para afirmar que o verdadeiro € aquilo que existe, e s existe o devir
em conflito perene. Heraclito concebe o0 mundo para além de bem e de mal, indo além de uma
concepcao moral. Ndo ha nada que deva ser condenado, apenas afirmado.

A nocao de polemos implica a nocdo de agdn. O conflito que rege a efetividade é uma
caracteristica central da vida dos gregos, povo que tinha uma disposicdo para as competicdes,
como afirmou Nietzsche, “é 0 pensamento de competicdo dos gregos individuais e dos Estados
gregos, transferido, dos ginasios e palestras, dos agonos artisticos, das contentas dos partidos
politicos e das cidades entre si, a maxima universalidade, a tal ponto que agora a engrenagem
do cosmo gira nele”. O agdn diz respeito a propensdo dos gregos para 0 combate, para as
disputas e competicdes, além disso, refere-se ao carater agonistico da propria existéncia. De

acordo com Johan Huizinga, “O agon na vida dos gregos, ou a competicdo em qualquer outra
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parte do mundo, possui todas as caracteristicas formais do jogo e, quanto a sua funcdo, pertence
quase inteiramente ao dominio da festa, isto ¢, ao dominio do ladico” 24,

O agon, compreendido no dominio do ludico como jogo, tem “um carater
fundamentalmente antitético”, 2% segundo Huizinga. Deste modo, 0s jogos evidenciam o jogo
do vir-a-ser, sdo um espelho no qual a imagem agonistica da existéncia se reflete, mostrando a
beleza e a forga dos antagonismos, das antiteses, das contradi¢des que emergem no e do devir.
Scarlett Marton sinaliza a importancia de dois principios fundamentais do agon: a inexisténcia
da trégua e do termo, tendo em vista que “o combate todavia ndo se confunde com exterminio
nem a precedéncia com hegemonia. Para que ocorra a luta, é preciso que existam antagonistas;
como ela é inevitavel e sem trégua ou termo, ndo pode implicar a destruicdo dos beligerantes —
e nisso se revela o seu carater agonistico”. 2

A auséncia de trégua e de termo € o indicio da hybris pensada como “justi¢a” e
“discordia”. O agdn marca um tempo muito especifico, tem a sua propria temporalidade. Ele €
enquanto a luta é. Assim, na sua vivéncia ndo pode acontecer o fim do conflito através de uma
vitdria, um estado de paz, nem tdo pouco da aniquilacdo do outro contra o qual se combate.
Enguanto houver a luta, havera o traco agonistico. Desta maneira, Nietzsche vé em Heraclito o
seu precursor nas veredas do tragico, pois a afirmacéo do devir se da no pensador grego a partir
do agoén. O tragico € o agon.

A interpretacdo do tragico como agon oferece a possibilidade de uma consideracao
extramoral do mundo. O mundo em seu carater agonistico € um jogo, um jogo tragico, mas um
tragico ludico. Nietzsche identifica em Heraclito uma interpretacdo desse ludico agonistico
como uma superacdo da concep¢do moral da qual Anaximandro era o porta-voz. Segundo

Nietzsche, esse jogo do mundo é:

um vir-a-ser e perecer, um construir e destruir, sem nenhuma prestacdo de
contas de ordem moral, s6 tem neste mundo o jogo do artista e da crianca. E
assim como joga a crianca e o artista, joga o fogo eternamente vivo, constroi
em inocéncia — esse jogo joga o Aion consigo mesmo. Transformando-se em
agua e terra, faz, como uma crianga, montes de areia a borda do mar, faz e
desmantela: de tempo em tempo comega 0 jogo de novo. Um instante de
saciedade: depois a necessidade o assalta de novo, chama a vida outros
mundos. As vezes a crianga atira fora seu brinquedo: mas logo recomeca, em
humor inocente. %’

284 HUIZINGA, Johan. Homo ludens: o jogo como elemento da cultura, p.36.
285 \/er HUIZINGA, Johan. Homo ludens: o jogo como elemento da cultura, p.54-55.
286 MARTON, Scarlett. Nietzsche e Hegel, leitores de Heraclito, p.139-140.
287 A filosofia na época tragica dos gregos, p.79.
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O vir-a-ser no seu movimento perene de construcdo e destruicdo de si ndo pode ser
pensado ou vivenciado numa perspectiva moral. A moralizacdo do devir é uma subverséo
violenta do nucleo tréagico da efetividade. No entanto, ndo se deve pensar a negacao do ser e a
afirmacdo do vir-a-ser ainda nos mesmos termos morais, ou seja, Nietzsche ndo vé em Heréclito
apenas uma inversao do ponto de vista, mas uma transvaloragédo, uma avaliagdo do valor do vir-
a-ser empreendida num sentido extramoral, estético. Nietzsche coloca lado a lado o artista e a
crianga, ambos jogam com a criacao no tempo. Assim arde “o jogo do fogo eternamente vivo”
sem se consumir por completo. O vir-a-ser que se expressa através das imagens da criacao
estética, feita pelo artista, e da crianca, nesse jogo fluido e permanente é inocente. N&o ha culpa,
0 vir-a-ser € inocéncia. Por isso, na sua inocéncia os valores e juizos morais ndo lhe séo
aplicaveis, ja que a sua avaliacdo so pode ser feita no horizonte tragico, na dimenséo agonistica.
Em Heraclito se apresenta uma afirmacdo tragica do devir, e, portanto, uma consideragao
extramoral e estética da existéncia. Nietzsche vé nele uma transvaloragéo estética da existéncia.

As palavras de Nietzsche acerca do jogo da crianca e da sua inocéncia criativa nos
remetem a duas citacdes importantes. A primeira ¢ um fragmento de Heraclito, onde se I€: “O
tempo ¢ crianga jogando e brincando” (DK 52). A outra esta no discurso “Das trés
metamorfoses” em Assim falou Zaratustra: “Mas dizei-me, irmaos, que pode fazer a crianca,
que nem o ledo pdde fazer? Por que o ledo rapace ainda tem de se tornar crianga?”. Porque ela
¢ “inocéncia” e “esquecimento; UM NOVO COMECO, UM jogo, uma roda a girar por si mesma, um
primeiro movimento, um sagrado dizer-sim”. Na continuagdo da apresenta¢do da crianga,
Nietzsche explica para qué ela diz-sim: “para o jogo da cria¢do, meus irmaos, é preciso um
sagrado dizer-sim: o espirito quer agora sua vontade, o perdido para 0 mundo conquista seu
mundo”. Na percepg¢do do tempo encontramos o agon de modo muito interessante, porque a
temporalidade é a nossa condicdo, ndo ha como ndo estar no tempo. Ele nos atravessa, nos
atravessamos nele a existéncia. Tudo o que “somos”, “foi” e “sera” testemunha a favor do
carater agonistico do mundo, pois no tempo sentimos que o mar no qual navegamos ou o
brinquedo com o qual brincamos estdo sujeitos ao comeco e ao fim, tudo passa e tudo retorna.
O tempo é a marca indelével do devir, ndo uma testemunha no sentido moral, como se o devir
estivesse sob acusacdo, mas antes, ele € um monumento, uma obra de arte, um vestigio de que
0 trdgico ndo pode ser condenado, porque ele representa aquilo que embeleza a vida, aquilo no
qual a vida acontece. A crianga “chama a vida outros mundos”, e conquista para si o seu mundo,

pois ela por ser perenemente um “novo comego” nos recorda Dionisio esquartejado que
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ressurge em cada primavera, criando para si outros mundos nos quais as poténcias vitais podem
ser afirmadas em todos 0s seus aspectos.

A dimenséo estética do tragico ndo pode ser excluida em hipotese alguma. Sem ela,
caimos no perigo da moral. Por meio da inocéncia do artista que apenas cria, cria sem intencdes
Ou preconceitos morais, esta inserida a possibilidade da construcdo de si. A crianga e o artista
criam valores pelos quais se torna possivel viver. Nietzsche tinha razdo quando afirmou que em
Heraclito encontrava uma sabedoria tragica. O filésofo grego soube na sua singularidade dizer
sim a tudo aquilo que poderia ser causa de negagdo e condenacgdo. Sim ao devir, sim ao tempo,
sim a inocéncia criativa do jogo agonistico, mas também lidico do mundo e da existéncia. A
forca do seu sim nos indica o que significa uma transvaloracdo estética: a aceitacdo do agon, a
decis@o de jogar esse jogo no qual ndo ha trégua nem termo, somente as contradi¢des, forcas
que se enfrentam, e enquanto séo, deixam de ser, e no deixar de ser sdo. Heraclito reconcilia a
existéncia consigo, pois a afirma na sua totalidade antagonica, tragica. Sua sabedoria tragica
esta em dizer-sim ao devir, e por isso, afirma o mundo. Nota-se que a travessia do niilismo
acontece quando nés enfrentemos o problema com seriedade, percebendo que as categorias com
as quais haviamos tentado atribuir ao mundo um valor, por meio dos conceitos de “fim”,
“unidade” e “ser” ja ndo funcionam como a resposta. Do mesmo modo, criamos em vao um
“mundo verdadeiro”, em oposi¢ao a este mundo, e comegamos a chamar o mundo do devir de
falso. A verdade estd em outro lugar, novamente condenagdo a este mundo. Somente 0 sim
como a aceitagdo do vir-a-ser nos conduz num primeiro momento a superacdo do niilismo, pois
como afirma Nietzsche: “O ‘mundo verdadeiro’ — uma ideia que para mais nada serve, ndo mais
obriga a nada —, ideia tornada indtil, logo refutada: vamos elimina-la”. 28 E, no trecho seguinte,
ele conclui: “Abolimos o mundo verdadeiro: que mundo nos restou? o aparente, talvez?... Nao!
Com o mundo verdadeiro abolimos também o mundo aparente! (Meio-dia; momento da sombra
mais breve: fim do longo erro; apogeu da humanidade; INCIPIT ZARATUSTRA [comeca

Zaratustra])”. 28

288 Crepusculo dos idolos, “Como o ‘mundo verdadeiro’ se tornou finalmente fabula”, §5.
289 |bid., §6.
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3.3 Transvaloragao tragica do sofrimento

Em O nascimento da tragédia ha um esforco para compreender 0 modo como 0s gregos
lidaram com os sofrimentos e dores da existéncia. A tragicidade da existéncia situa-se na tarefa
de afirmacéo da vida na sua totalidade. Assim, o afirmador quer tudo, quer a vida como ela é:
quer igualmente a vida e a morte, a dor e o prazer, e todas as dicotomias que sdo inerentes ao
mundo. Visto por este angulo, a exaltagdo do sim para o sofrimento parece encobrir as
dificuldades concretas de vivenciar o sofrimento. Quando Nietzsche nos diz que é preciso dizer
sim a vida, “mesmo em seus problemas mais duros e estranhos” 2°° a tarefa parece simples, mas
nao ¢. Sabendo desta dificuldade que temos em face ao sofrimento, Nietzsche escreve: “O que
revolta no sofrimento ndo é o sofrimento em si, mas a sua falta de sentido” ?°1. O sofrimento
pode ser suportado desde que exista um sentido, isto é, uma interpretacdo que lhe atribua um

valor, um “fim”. No aforismo intitulado O que é romantismo da Gaia ciéncia, o filosofo afirma:

Mas existem dois tipos de sofredores, 0s que sofrem de abundancia de vida,
gue querem uma arte dionisiaca e também uma visdo e compreensdo tragica
da vida — e depois os que sofrem de empobrecimento de vida, que buscam
siléncio, quietude, mar liso, redencdo de si mediante a arte e o conhecimento,
ou a embriaguez, o entorpecimento, a convulsio, a loucura. 2

A “abundancia de vida” e o “empobrecimento de vida” sdo, de acordo com Wotling,
“determinagdes caracteristicas da vontade de poder”, que se traduzem “por duas interpretagdes
divergentes do sofrimento”: a primeira, Nietzsche da o nome de “tragica” ou “dionisiaca”, a
segunda, “niilista”. 2% Partindo desta distingdo, investigaremos como o sentido tragico
possibilita a transvaloracdo estética da existéncia na sua travessia de superacdo do niilismo.
Neste sentido, a reflexdo sobre os gregos feita em O nascimento da tragédia traduz com
bastante clareza como essas duas interpretacdes sdo engendradas e 0 seu alcance na cultura dos
helenos.

Em que consiste a singularidade dos helenos? Para Machado, ela “se encontra na
correlacdo entre uma sensibilidade exacerbada para o sofrimento e uma extraordinaria

sensibilidade artistica que caracteriza os gregos e que se explica pela for¢a de seus instintos”

290 Ecce homo, “O nascimento da tragédia”, §3.
291 Genealogia da moral, I, §7.
292 Gaia ciéncia, §370.
293 WOTLING, Patrick. Nietzsche e o problema da civilizag&o, p.184.
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2% Podemos pensar que os gregos tinham um grande apreco pela existéncia que se manifesta
por meio da arte. Desta maneira, diante do horror da existéncia, imersos nas dores e sofrimentos
inerentes a vida, 0s gregos nao buscaram uma fuga ascética ou a negacao do carater agonistico
e sofredor da vida que se constitui no jogo, no agon do vir-a-ser. Antes, criaram esteticamente
possibilidades de vida.

O sofrimento faz parte da vida, é inevitavel. O que nos diferencia uns dos outros é a
interpretacdo que fazemos dele. Os gregos experimentaram o sofrimento de uma forma mais
intensa, pois ndo apenas compreenderam que ha momentos nos quais 0 homem sofre, como por
exemplo diante da morte de alguém que se ama ou quando se cai em desonra. O sabio Sileno
situa um horizonte ainda mais dificil, quase insuportavel para os gregos, pois segundo o sabio,
a existéncia ¢ em si sofredora. Por isso, afirma: “Extirpe miseravel e efémera, filhos do acaso e
do tormento! Por que me obrigas a dizer-te o que seria para ti mais salutar ndo ouvir? O melhor
de tudo é para ti inteiramente inatingivel: ndo ter nascido, ndo ser, nada ser. Depois disso,
porém o melhor para ti é logo morrer”. 2% Diante do pessimismo e do absurdo em face de uma
existéncia sem sentido e, por isso, sofredora, 0s gregos criaram 0s deuses olimpicos para que
Ihes fosse possivel viver. Sentindo “os temores e os horrores de existir” tiveram de colocar entre
eles e a vida, essa imagem “resplandecente”. 2%

Estes dois aspectos sdo fundamentais para a compreensdo do surgimento da tragedia,
pois criaram as condicfes para o seu nascimento: de um lado, o horror da existéncia e uma
“sensibilidade exacerbada para o sofrimento”, de outro, a necessidade de embelezamento da
vida para que ela se tornasse suportavel. O aspecto do embelezamento culmina na criacdo dos
deuses, como um “espelho transfigurador”. Mesmo com a criacdo dos deuses olimpicos, os
gregos nao deixaram de sofrer, mas encontraram uma via de acesso ao amago da existéncia e
do mundo: o tragico. Nao se trata aqui de sublimar a dor e o sofrimento, resignar-se, purificar-
se, ajoelhar-se e crer que eles redimirdo o mundo. Os gregos, ao aceitarem a tragicidade,
afirmaram o sofrimento como parte da existéncia, portanto, através dos seus deuses podem
pronunciar um sim a existéncia. Como nos diz Nietzsche, “Assim, os deuses legitimam a vida
humana pelo fato de eles proprios a viverem”. Desta forma hd uma inversao substancial da
sabedoria de Sileno: contra o desejo de “ndo ter nascido”, “ndo ser”, ndo existir € morrer logo,

ja gue se existe, 0s gregos impdem a sua vontade de continuar vivendo: “A pior coisa de todas
p

294 MACHADO, Roberto. Nietzsche e a verdade, p.17.

29 O nascimento da tragédia, 83.
29 1hid.
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é para eles morrer logo; a segunda pior é simplesmente morrer um dia”. 2°” O sofrimento e a
dor ndo s&o algo do qual devemos fugir, mas algo que se deve aceitar, acolher, embelezar.

A relacdo entre sofrimento, arte e vida conduz os gregos a exaltacdo da existéncia e ao
desejo de viver. O tragico reconcilia os antagonismos imanentes da efetividade e celebra a sua
forca transfiguradora da existéncia, pela afirmacdo da totalidade dos acontecimentos. No
tragico ha o agon perfeito entre os impulsos estéticos da natureza, pois o apolineo e o dionisiaco
em luta constante entre si ndo destroem um ao outro, mas no seu jogo, No seu combate criam.
Por isso, “O homem ndo é mais artista, tornou-se obra de arte”, afirmou Nietzsche. 2% Deste

modo, Barros afirma que:

na arte grega, 0 ndo mascaramento da verdade essencial do mundo em sua
crueldade — fonte incessante e intransponivel de sofrimento — consiste em uma
justificativa estética da existéncia, por meio da qual os gregos ndo apenas
superaram o pessimismo diante do existir, como ainda lograram produzir uma
cultura exuberante e afirmativa. 2

O problema ndo é o sofrimento, porém o modo como nos apropriamos dele. A
interpretacdo que pode ser feita do sofrimento resulta das configuracGes da vontade de poder.
Uma vontade de poder forte é capaz de colher do sofrimento algo que lhe impulsione, que a
faca crescer. Neste sentido, um processo de afirmacgéo do sofrimento so pode ser realizado por
uma vontade forte, por uma vontade de poder que ao sofrer ndo se resigna, ndo o interioriza
como fruto de um castigo, culpando-se e desejando que tamanha dor desaparecesse. Os
sofredores que ‘“sofrem da abundancia de vida” querem o sofrimento, porque ele ¢ parte
integrante da vida e renunciar a sua vivéncia € querer a vida pela metade, € ser incapaz do
grande sim dionisiaco.

Uma vontade de poder fraca na qual haja um processo decadente por meio do qual as
forcas estejam em desagregacdo ndo encontra no sofrimento nada do qual possa se apropriar
para crescer. Pelo contrario, por meio dele se nega ainda mais a existéncia. Os sofredores que
sofrem do “empobrecimento de vida” fazem do sofrimento um argumento contra a vida. Assim,
porque ha dor e sofrimento, porque ndo ha nada que console 0 homem e como nao ha como nédo
sofrer, é preciso se resignar, condenar a vida, culpa-la. A vontade de poder fraca faz do

sofrimento uma causa de negacdo da existéncia, tornando-a indigna de ser vivida. Ao mesmo

297 O nascimento da tragédia, 83.
29 |bid, 81.
299 BARROS, Roberto. Nietzsche: além do homem e idealidade estética, p.31
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tempo em que se ressente, culpa a si mesmo e ao devir, os sofredores niilistas sofrem da
auséncia de sentido do sofrimento.

A relacdo tragica com o sofrimento ndo se traduz na ascese, pois se assim o fosse, ela
nada mais seria que uma vontade de nada, uma manifestacdo do niilismo, uma espécie de
empobrecimento vital. O modo como o tragico afirma o sofrimento consiste até mesmo no

desejo dele, como Nietzsche nos ensina:

existe uma vontade de tragico e de pessimismo que € a marca tanto do rigor
como da forca do intelecto (do gosto, do sentimento, da consciéncia). N&o
tememos, com essa vontade no coragdo, o que ha de temivel e duvidoso em
toda existéncia: nos até o buscamos. Por tras dessa vontade se encontra a
coragem, o orgulho, o anseio por um grande inimigo. **

O sim dionisiaco que nao se resigna a dor, antes, a desejando, ¢ “uma marca tanto do
rigor como da forga do intelecto”. Enquanto o sofredor niilista tenta fugir da dor e aparta-la da
existéncia, o tragico a assume, até a busca. A “vontade de tragico” ¢ um sintoma de uma vontade
de poder forte, que quer se expandir e que se utiliza da sua dimenséo estética, criadora para
embelezar “o que ha de temivel e duvidoso em toda existéncia”. Em Aurora, Nietzsche descreve
a dor como um tirano que quer que “testemunhemos contra a vida”, fazendo reiteradas
“insinuagdes” a fim de nos convencer da for¢a que o sofrimento exerce sobre nds quase como
uma maldicéo. A afirmacéo tragica do sofrimento, o dizer sim a toda dor ¢, segundo Nietzsche,
“tomar o partido justamente da vida contra o tirano”. 3!

De acordo com Wotling, “se o homem dionisiaco pode ser definido como criador, a
vontade de poder declinante ndo €, por seu turno, inatividade absoluta. Mesmo enfraguecida,
ela permanece, por natureza, criadora, mas a qualidade da criacdo que chega a produzir se
altera”. 392 Enquanto a vontade de poder forte diz sim & vida e ao devir, afirmando os
antagonismos, a vontade de poder declinante engendra interpretacdes hostis a vida, negando-a.
Ainda segundo Wotling, a cria¢do torna-se reativa, uma vez que visa a dissolucdo do tragico,
funcionando, como ‘“‘um protesto contra a dureza das condigdes inerentes a vida organica”.

Ha na criacdo reativa um esforco para fazer desaparecer o sofrimento, para nega-lo. A
dor que € insuportavel necessita de narcéticos, pois atraves deles torna-se possivel viver. Os
narcoticos representam uma reacdo niilista em face do sofrimento e exatamente por isso estdo

entranhados na Modernidade decadente, conforme Nietzsche expressa na Gaia ciéncia: “Oh,

300 Humano, demasiado humano, II, “Prélogo”, §7.
301 Aurora, §114.
302 \WWOTLING, Patrick. Nietzsche e o problema da civilizag&o, p.186.
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quem nos contara toda a historia dos narcéticos! — E quase a histéria da ‘cultura’, da chamada
cultura superior!”. 3% De acordo com Wotling, é possivel elencar trés narcoticos dos quais 0
niilista langca mao na sua interpretacéo do sofrimento: o fanatismo, a vinganca, a superestimacéo
da razéo. 3%

Contra a vontade de poder forte que cria naturalmente por expansdo de si mesma,
manifesta-se a vontade de poder declinante que cria qualitativamente de forma inferior. A
abundancia de vida promove a criacdo, a acao, a interpretacdo tragica. Enquanto o estado de
pendria vital cria por reacdo a afirmac&o dionisiaca. Assim, o fanatismo é um narcético criado
reativamente como resposta aos desafios da existéncia, e, como afirma Wotling, “sé se
manifesta para negar uma realidade que o fraco ndo tem forca para interpretar e que o faz
sofrer”. Enquanto narcético, o fanatismo é apenas “a consequéncia da fraqueza da vontade”. 3%
Para Nietzsche:

Pois o fanatismo ¢ a tnica “for¢a de vontade” que também os fracos e
inseguros podem ser levados a ter, como uma espécie de hipnotizacao de todo
o sistema sensario-intelectual, em prol da abundante nutricdo (hipertrofia) de
um Gnico ponto de vista e sentimento, que passa a predominar — o cristdo o
denomina sua fé. %

A vinganca € o segundo narcotico que implica, a0 mesmo tempo, uma descarga das
emocOes e a observacdo do modo como essa descarga atua sobre o outro a quem ela se
enderecou. A vontade de poder fraca e reativa, ao descarregar no outro as suas paixdes, torna-
0 objeto de sua vinganca, pois como ndo é possivel deixar de sofrer, resta vingar-se do
sofrimento ndo contra o proprio sofrimento, o que também é impossivel, mas apenas no outro.
Assim, essa vontade de poder alcancaria um aumento do sentimento de poder, consistindo numa

troca de sofrimento e por meio dela haveria uma inversio das relagdes de dominagéo. 0

Pois todo sofredor busca instintivamente uma causa para seu sofrimento; mais
precisamente, um agente; ainda mais especificamente, um agente culpado
suscetivel de sofrimento — em suma, algo vivo, no qual possa sob algum
pretexto descarregar seus afetos, em ato ou in effigie [simbolicamente]: pois a
descarga de afeto é para o sofredor a maior tentativa de alivio, de
entorpecimento, seu involuntariamente narcético para tormentos de qualquer
espécie. **®

303303 Gaia ciéncia, §86.

304 WOTLING, Patrick. Nietzsche e o problema da civilizacéo, p.189-191.
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Os sofredores niilistas, aqueles nos quais a vontade de poder é vontade de nada, isto é,
luta constante das forcas para a desagregacao do todo, sentem a necessidade de descarregar em
alguém os seus afetos. O narc6tico da vingancga procura incessantemente por culpados, pois, ao
tentar culpabilizar o outro por toda dor, ele parece encontrar alguma satisfacéo, algum aumento
do sentimento de poder. Expressdo da forca reativa da vontade de poder declinante, o narcético
da vinganga transforma em “malfeitor o amigo, a mulher, o filho e quem mais lhes for proximo”,
segundo Nietzsche. Ao reconhecer o sofrimento, ele procura um culpado, porque deve haver
algum e “assim pensa toda ovelha doente”. Todavia, a vingan¢a como narcotico em face ao
sofrimento € algo em vao, ja que o sacerdote ascético olha para o sofredor e lhe diz: “Isso
mesmo, minha ovelha! Alguém deve ser culpado: mas vocé mesma é esse alguém — somente
vocé é culpada de si!...”. 30°

O terceiro narcético é a valorizacdo da racionalidade. Diante do sofrimento
experimentado devido a tragicidade da existéncia, a dor tirana apresenta-se com 0 seu sem-
sentido, insistindo em procurar a sua causa. Assim, o sofredor padece da auséncia de razoes. 31°
Nietzsche, ao tratar do ideal ascetico na terceira dissertacdo da Genealogia da moral, afirma
que se desconsideramos esse ideal, a existéncia do “animal homem” ndo teve nenhum sentido
ou finalidade. Sem o ideal ascético o0 homem carecia da resposta sobre o seu para qué. Nesta
lacuna, o niilismo tornava-se presente: “Em vdo!”. *'Nietzsche afirma ainda sobre 0 homem

que:

ele ndo sabia justificar, explicar, afirmar a si mesmo, ele sofria do problema
do seu sentido. Ele sofria também de outras coisas, era sobretudo um animal
doente: mas seu problema nédo era o sofrer mesmo, e sim que lhe faltasse a
resposta para o clamor da pergunta “para que sofrer?”. O homem, o animal
mais corajoso e mais habituado ao sofrimento, ndo nega em si o sofrer, ele 0
deseja, ele o procura inclusive, desde que Ihe seja mostrado um sentido, um
para qué no sofrimento. A falta de sentido do sofrer, ndo o sofrer, era a
maldi¢do que até entdo se estendia sobre a humanidade — e o ideal ascético
Ihe ofereceu um sentido! 12

A supervalorizacdo da razdo encontra no socratismo a sua maxima expressao, conforme
declara Nietzsche: “A ‘racionalidade’ a todo preco como forca perigosa, solapadora da vida”.

313 A confianca inabalavel na racionalidade como narcético para superar a dor é, para Wotling,

309 Ibid..

310 <A dor pergunta sempre pela causa, enquanto o prazer tende a ficar consigo mesmo e ndo olhar para tras”. (Gaia
ciéncia, §13).

311 Genealogia da moral, 111, §28.

312 | bid.

313 Ecce homo, “O nascimento da tragédia”, §1.
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“o sinal de uma vontade de poder enfraquecida, que procura um sentido a esse sofrimento,
porque ndo pode assimila-lo espontaneamente: a interpretacdo moral da realidade Ihe fornece
esse sentido”. 3% No entanto, o sentido dado ao sofrimento através da razo que engendra uma
moral — o que fica claro no ideal ascético — ndo é capaz de isentar a existéncia do sofrimento.
Dar um sentido ao sofrer pode até ter um efeito narcético, mas a longo prazo provoca o
agravamento da enfermidade, do niilismo, tendo em vista aquilo que Nietzsche disse acerca da
interpretacéo feita pelo ideal ascético: “A interpretagdo — ndo ha divida — trouxe consigo novo
sofrimento, mais profundo, mais intimo, mais venenoso e nocivo a vida: colocou todo
sofrimento pela perspectiva da culpa...”. 3% Algo semelhante se I& em Aurora no aforismo

“Onde estdo os novos médicos da alma?”’:

Foi através dos meios de consolo que a vida recebeu o fundamental carater
sofredor em que hoje se cré; a maior doenga dos homens surgiu do combate a
suas doengas, e 0s aparentes remédios produziram, a longo prazo, algo pior do
que aquilo que deveriam eliminar. Por desconhecimento, 0s recursos
momentaneamente eficazes, anestesiantes e inebriantes, chamados de
“consolagdes”, foram tidos como os verdadeiros remédios, € nem mesmo se
notou que o preco pago por esses alivios imediatos era frequentemente uma
piora geral e profunda do mal-estar, que os doentes iriam sofrer as
consequéncias da embriaguez e, depois, a privacao da embriaguez, e, depois
ainda, uma oprimente sensacdo geral de inquietude, agitacdo nervosa e
indisposicao. 3°

Os narcoticos foram consolacdes niilistas pelas quais 0s que sofrem do empobrecimento
de vida responderam ao problema do sofrimento. Dado ao enfraquecimento da vontade de
poder, criaram qualitativamente meios inferiores para dar um sentido ao sofrer. No entanto,
“esses alivios imediatos” cobraram um preco alto ao agravarem o estado enfermo gerando “uma
piora geral e profunda do mal-estar”. Todas as rotas de fuga percorridas ndo puderam conduzir
a solucdo do drama da existéncia tragica e agonistica. Definitivamente nem o fanatismo, a
vinganca e a supervalorizacdo da razdo podem anular ou mascarar aquilo que estd posto no
devir: a dor é indispensavel a vida.

O sentido tragico do sofrimento afirma a dor, transvalora a dor, apropriando-se dela. A
vontade de poder forte que caracteriza os que sofrem de abundancia de vida empreende a
criacdo de uma interpretacdo estética da dor. Desta maneira, o trdgico toma o partido da vida

contra a tirania da dor, o que significa afirmar o carater agonistico da efetividade no qual o

314 WOTLING, Patrick. Nietzsche e o problema da civilizag&o, p.366.
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dionisiaco emerge como a forca afirmativa a tudo aquilo que foi julgado, condenado e punido
por meio de longos anos de interpretacdo niilista do devir e da existéncia. S6 hd um remédio
para a dor: o tragico. Ele ndo anula o sofrimento, ndo visa o apaziguamento dos conflitos
préprios da vida. Pelo contrario, ele deseja o sofrer, ndo para se tornar um martir, ou por prazer
pela dor. Antes, porque sabe que pode transfigura-la como fizeram os gregos. A sabedoria de
Sileno foi superada pela sabedoria tragica: em resposta ao sofrimento, a dor, ndo mais o desejo
de ndo ser, nada ser e morrer logo; apenas o sim, o sim a todo horror e ao mais temivel, ndo
para horrorizar-se ou temer-se, porém para transvalorar esteticamente, tragicamente, dizendo o

sim dionisiaco.

3.4 Transvaloracao tragica de si

A transvaloracdo tragica é a estética, pois € valorar a partir de outro horizonte
interpretativo, superando a moral por meio de valores estéticos. Nietzsche chega a afirmar que
O nascimento da tragédia havia sido a sua primeira transvaloracdo de todos os valores e se
reconhece como “o ultimo discipulo do filosofo Dionisio”. 1" Ao mesmo tempo, polemizando
contra o cristianismo afirma que “ele ndo é nem apolineo, nem dionisiaco; nega todos os valores
estéticos — 0s Unicos valores que O nascimento da tragedia reconhece”, enquanto “no simbolo
dionisiaco ¢ alcancado o limite Gltimo da afirmacio”. 38

A transvaloracédo estética da existéncia s6 pode acontecer sob o signo de Dionisio, no
fendmeno do tréagico, cujo dizer-sim ao devir e ao sofrimento aponta para a urgéncia de uma
criacdo de si como o corolario da aceitacdo e da vivéncia tragicas. Em trés momentos distintos
Nietzsche expGe a inevitabilidade da justificativa estética. No prefacio Tentativa de autocritica
declara que “a existéncia do mundo s6 se justifica como fendomeno estético”; 3° Em O

nascimento da tragédia, declara do seguinte modo: “s6 como fendmeno estético podem a

existéncia e o mundo justificar-se eternamente”; ***Na Gaia ciéncia diz algo parecido, “Como

317 Crepusculo dos idolos, “O que devo aos antigos”, §5.

318 Ecce homo, “O nascimento da tragédia”, §1.

319 O nascimento da tragédia, “Tentativa de autocritica”, §5.
320 O nascimento da tragédia, 85.
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fenbmeno estético a existéncia ainda nos € suportével, e por meio da arte nos sdo dados olhos
e mios e, sobretudo, boa consciéncia, para poder fazer de nés mesmos um tal fendmeno”. 32

A existéncia se justifica como fendmeno estético. O estético é o dionisiaco, portanto, o
tragico, o “pathos filoséfico” por exceléncia no qual reside a maior afirmagao. 322 Justificar traz
em si 0 sentido de apresentar as razdes de algo, provar que ndo poderia ser de outra forma,
tornar valido. Assim, respectivamente, justificar pode ser compreendido como fundamentar,
demonstrar (provar), legitimar. A existéncia s6 pode ser explicada e compreendida a partir da
estética. E, s6 como fenbmeno estético, ou seja, qualquer interpretacdo que ndo seja a estética
é incapaz de abarcar a existéncia na sua totalidade, justamente porque o tragico é o conceito
pelo qual Nietzsche descreve o caminho de afirmacao total dos antagonismos, porque o tragico
é enquanto agon. Por fim, a legitimidade da existéncia, ou melhor, o seu processo de
legitimacdo ndo pode ser empreendido pela via da moral, pois ela é a sua condenagéo. Logo,
toda legitimacao precisa ser feita atraves de uma intepretacdo estética. Contudo, ndo se deve
confundir justificagdo com a busca de uma fundamentacdo metafisica ou com uma avaliagéo
moral na qual a existéncia precisaria de uma redencao.

A justificacdo estética da existéncia alcanca o seu apice na transvaloracao de si. Assim,
é preciso transvalorar a subjetividade, isto significa que a vontade de poder forte cria uma
interpretacdo tragica acerca do eu. A formula que sintetiza esta experiéncia ¢ descoberta por
Nietzsche nas Odes Piticas de Pindaro, e ele a reescreve: “Como alguém se torna o que ¢”.
Tomada como subtitulo de sua narrativa autobiografica na qual Nietzsche nos conta o seu vir-
a-ser, o como chegou a ser quem ¢, a frase aparece, contudo, pela primeira vez em grego “no
imperativo e epigrafe” de um trabalho de juventude sobre Teognis: “Torna-te o que tu és”, como
afirma Larrosa. 3 Reaparece em Schopenhauer como educador com algumas nuances, depois
em Humano, demasiado humano, 1, 3** e em dois momentos da Gaia ciéncia, 3% e ainda a
reescreve em trés textos de Assim falou Zaratustra 32° e no paragrafo 9 de Por que sou tdo
inteligente em Ecce homo. Fora algumas cartas e frases similares como ‘“encontrar-se”,

“cultivar-se”, fazer-se a si proprio”, como recorda Larrosa. 32’

321 Gaia ciéncia, §107.

322 Crepusculo dos idolos, “O que devo aos antigos”, §5; Ecce homo, “O nascimento da tragédia”, §3.

323 LARROSA, Jorge. Nietzsche e a educagao, p.41.

324 “Numa humanidade altamente desenvolvida como a de hoje, cada um tem da natureza a possibilidade de
alcancar varios talentos. Cada qual possui talento nato, mas em poucos é inato ou inculcado o grau de tenacidade,
perseveranca, energia, para que alguém se torne de fato um talento, isto é, se torne aquilo que é, ou seja, 0
descarregue em obras e agdes” (Humano, demasiado humano, I, §263).

325 Gaia ciéncia, §270 e 335.

326 Assim falou Zaratustra, II1, “O convalescente”; IV, “A oferenda do mel”, “A sanguessuga”.

327 LARROSA, Jorge. Op. Cit., p.42.
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O fio condutor desta investigacdo seguira uma abordagem cronoldgica em torno das
aparicdes do dictum de Pindaro nas obras de Nietzsche. A afirmacéo de si, a criacdo estética da
existéncia, relaciona-se com a Bildung, enquanto descreve um caminho de autoformacdo,
autocriacdo. Portanto, ao realizar a anélise da frase, teremos sempre no horizonte a sua relacéo
com a ideia de formacdo, de Bildung e ao mesmo tempo, assumindo a relagdo deste conceito
com o de bildungsroman, tomaremos a frase de Pindaro como uma expressao dele. 32 Bildung
pode ser compreendida, de acordo com Larrosa, “‘como a ideia que subjaz ao relato do processo
temporal pelo qual um individuo singular alcanca sua propria forma, constitui sua prépria
identidade, configura sua particular humanidade ou, definitivamente, converte-se no que se é”.
329

Na Il Consideracdo Extemporanea encontramos a primeira aparicdo da frase de
Pindaro, com algumas nuances. Schopenhauer como educador, é um texto no qual se vé
“inquietude”, “desassossego”, “decisdo”, “autoexigéncia”’, um tom combativo de Nietzsche
contra o seu 0 seu tempo, do homem contra a sua época e cultura. 33° Nietzsche comeca o texto
realizando uma avaliacdo dos seus contemporaneos atraves da figura do viajante. A mascara do
viajante é muito significativa, pois ele representa desprendimento, liberdade, o estar a caminho.
Assim, ele tem uma visdo mais ampla, ndo se limita aos costumes e valores de sua cultura, do
seu lugar. Ao mesmo tempo, o viajante ndo pertence ao lugar onde estd, a sua existéncia é

sempre uma travessia, um ndo pertencimento, um saudavel inconformismo e rebeldia.

Ao ser perguntado que natureza encontrou nos homens em todos os lugares, o
viajante que viu muitos paises e povos e varios continentes respondeu: eles
tém uma propensado a preguica. Alguns achardo que ele teria respondido com
mais justeza e razao: todos sdo timoratos. Eles se escondem atras de costumes
e opinides. *!

O viajante é um conhecedor dos homens, capaz de avaliar a sua natureza mais intima.

Com um tom pessimista, ele ndo titubeia ao afirmar que em todos os lugares e em todas as

328 Para Larrosa, a ideia de Bildung ¢ a ideia de formagfo. E enquanto tal, “articula-se, a0 mesmo tempo, em trés
unidades de discursos diferentes”. Em primeiro lugar move-se no horizonte da Filosofia e das Ciéncias Humanas,
“daquelas disciplinas que se configuram a partir de uma materialidade textual e histérica”, ou seja, “daquelas
disciplinas cujo objeto ¢ um texto”. Em segundo lugar, parte-se da compreensdo que a Pedagogia tem deste
conceito, tendo em vista o seu papel formativo das humanidades, levando em consideracdo uma formacéao
humanistica em oposi¢do “a uma ideia de educagdo mais pragmatica, mais instrumental e mais técnico-cientifica”.
Em terceiro lugar, articula-se com um “subgénero de novela, na novela de formagdo, no bildungsroman, nesse
subgénero narrativo que tem seu modelo no Wilhelm Meister, de Goethe”. (LARROSA, Jorge. Op. Cit., p.43-44).
329 _LARROSA, Jorge. Op. Cit., p.45.

330 |bid., p.47.

3L 111 Consideragdo Intempestiva: Schopenhauer Educador, 81, p.161. In: SOBRINHO, Noéli Correia de Melo
(Org). Escritos Sobre Educacéo: Friedrich Nietzsche.
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culturas, viu em todos os homens a pregui¢ca como o seu trago fundamental, ou como alguns
prefeririam que ele tivesse dito, covardia. O viajante ao avaliar a natureza humana universaliza
os defeitos — preguica e covardia — que havia encontrado em alguns. Agora eles definem a todos.
No entanto, como o viajante ndo pertence a cultura na qual esta, como esta provisoriamente
aqui e ali, o seu olhar tem a pretenséo de profundidade, mas a sua avaliacdo esté na superficie.
O seu juizo nasce de uma impressdo que vem de fora, sendo assim, situa-se sempre na
exterioridade.

De uma perspectiva geral na qual considera a massa, 0 homem como animal de rebanho
preguicoso e covarde, o viajante problematiza o fato de que “todo homem sabe muito bem que
ndo se vive no mundo sendo uma vez, na condi¢do de Unico, e que nenhum acaso, por mais
estranho que seja, combinara pela segunda vez uma multiplicidade tdo diversa nesse todo Unico
que se €¢”. Ora, mas se 0 homem sabe que ¢ Unico, por que se esconde atrds dos costumes e
opinides? Por que esconde de si este sentimento da sua singularidade “como se tivesse um
remorso na consciéncia”’? O que Nietzsche questiona neste momento ¢ de onde vem esse
sentimento de pertencimento ao rebanho, de conformismo, de adequacao que o faz “pensar e
agir” como animal de rebanho. Novamente a resposta do viajante: a propensio a preguica. 33

Nietzsche comeca a desenhar o cenario da oposi¢cdo entre 0 homem, animal de rebanho,
gregario, massificado, preguicoso e conformado com a cultura e seus respectivos valores,
crengas, costumes e opinides, e 0 homem como ser singular, aquele que tem a consciéncia do
que Ihe torna unico. Definido o cenario conflituoso, trava-se a guerra, como afirma Larrosa,
Nietzsche “vai estabelecer a questdo da subjetivagdo como uma luta entre o convencionalismo
do agrupamento e a ansia de singularidade do individuo”. Na sequéncia do texto, Nictzsche
apresenta a importancia dos artistas e dos filésofos (grandes pensadores) para a realizacdo da

singularizacdo contra os valores vigentes.

Somente os artistas detestam este andar negligente, com passos contados, com
modos emprestados e opinides posticas, e revelam o segredo, a ma-
consciéncia de cada um, o principio segundo o qual todo homem é um milagre
irrepetivel; somente eles se atrevem nos mostrar 0 homem tal como ele
propriamente é, e tal como ele é Ginico e original em cada movimento dos seus
masculos, e mais ainda, que ele é belo e digno de consideragdo segundo a
estrita coeréncia da sua unicidade, que ele é novo e incrivel como todas as
obras da natureza e de maneira nenhuma tedioso. **

332 1bid., 81, p.162-163.
333 111 Considerac&o Intempestiva: Schopenhauer Educador, §1, p.162.
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O olhar do artista é fundamental, pois ele vé o que ha de Unico, portanto, de singular em
cada um. A sua singularidade é estetizada por meio do artista que mostra a cada homem que ele
¢ “belo” e “digno de consideracdo”. O artista ¢ um instrumento de negacdo e afirmagao de
aspectos aos quais se deve dizer ndo e dizer sim no processo de construgdo de si. Nega-se a
interiorizacdo dos costumes, a massificacdo, este modo de andar descuidado. O andar aqui
significa a vida, sendo assim, os artistas dizem ndo, precisam dizé-lo, a vida que nao cuida de
si mesma, pois ja se acostumou “‘com modos emprestados e opinides postigas”. Porém, também
se faz necessaria a afirmacao que se situa na negagao do “convencionalismo do agrupamento”
por meio do sim aquilo que se €, ainda que neste instante ndo haja uma clareza sobre a
singularidade que se é, sabe-se, contudo, que se é singular.

Nietzsche apresenta a figura do “grande pensador”, 33 o filosofo, aquele que, segundo
Larrosa, ¢ “capaz da generalizag¢do e do juizo” e que por isso vai “ensinar a arte da valoragéo e,
portanto, o desprezo”. 3% O filésofo despreza a preguica que torna os homens “mercadorias
fabricadas em série”, nos diz Nietzsche. 3¢ As mercadorias feitas sequencialmente ndo se
diferenciam umas das outras. No processo de producdo as diferencas sdo eliminadas porque
indicam defeitos. Deste modo, cada produto deve se igualar o maximo possivel do outro, sob
pena de ser descartado caso a diferenca se apresente. O “grande pensador” ao desprezar a
preguica, despreza porque precisa rejeita-la, isto €, precisa nega-la para que se negue 0 Seu
produto, a massificacdo. Em vistas da defesa das diferencas como elemento constituinte da
singularidade, o filosofo diz ndo a todo conformismo que impede o homem de ser aquilo que é.

Apos a apresentacdo das figuras do artista e do filésofo, e do modo como eles
contribuem no processo de singularizacdo, Nietzsche reescreve o dictum de Pindaro como um
imperativo da consciéncia: “O homem que ndo quer pertencer a massa s precisa deixar de ser
indulgente para consigo mesmo; que ele siga a sua consciéncia que lhe grita: ‘Sé tu mesmo, tu
ndo és isto que agora fazes, pensas e desejas’”. 337 Aquilo que se é s6 pode ser compreendido a
partir daquilo que ndo se é. O grito da consciéncia é um imperativo negativo, porque ela grita
em primeiro lugar para “o homem que ndo quer pertencer a massa”, por isso, ja ha nesse homem
uma inadequacdo entre si e a massa, entre o que faz, pensa e deseja, e aquilo que o rebanho quer

que ele faca, pense e deseje. E na fronteira, nesta linha ténue, entre o apelo a ser o que se é, 0

334 1hid.

335 _LARROSA, Jorge, Op. Cit., p.49.

336 111 Considerac&o Intempestiva: Schopenhauer Educador, §1, p.

337 111 Considerac&o Intempestiva: Schopenhauer Educador, 81, p.162.
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ndo ser aquilo que se é, que se situa a possibilidade de pensamento de um processo de
subjetivacdo, compreendido como construcao estética, tragica de si.

Em Schopenhauer como Educador, a formula adquire o caréater agonistico por ser um
imperativo negativo que impele o homem a lutar contra a sua época e contra si mesmo. O
combate contra si é necessario enquanto este si for o resultado da interiorizagdo do modo de ser
de uma sociedade. Neste enquanto estd inserida a marca da temporalidade, uma vez que o
imperativo nega o tempo no qual se é, e conclama a rebelido contra esse tempo. Nietzsche

afirma ainda que:

Toda alma jovem ouve este apelo dia e noite, e estremece; pois ela pressente
a medida de felicidade que Ihe é destinada de toda a eternidade, quando pensa
na sua verdadeira emancipacao: felicidade a qual de modo nenhum alcancara
de maneira duradoura, enquanto permanecer nas cadeias da opinido corrente
e do medo. E como pode ser desesperada e desprovida de sentido a vida sem
esta libertagéo! **®

Nietzsche relaciona os conceitos de felicidade, de emancipacéo (libertacéo e liberdade),
de tempo (temporalidade), de desespero (angustia), de sentido da vida, com a frase “S¢€ tu

"’

mesmo!”. O fato de que o homem venha a ser ele mesmo envolve a felicidade a medida que se
ndo realizar este imperativo da consciéncia, corre o risco de ndo ser feliz. A ideia de felicidade
articula-se estreitamente com a singularidade, e, por sua vez, com o processo percorrido para
tornar-se 0 que €. A emancipacao so é possivel se cada um reivindicar para si o enfrentamento
com a cultura, a “opinido corrente”. Tudo isto se vivencia no tempo, no instante, no enquanto,
isto é, enquanto o individuo ouve o imperativo da sua consciéncia que Ihe grita ordenando que
se seja ele mesmo, ouve também a afirmacao da consciéncia que Ihe diz que a sua singularidade
ndo corresponde ao que ele é naquele momento. O enquanto pode ser pensado como marca,
sinal, vestigio do agon, da luta que se trava para vivenciar o imperativo de liberacdo, como um
“voto solene”, para usar uma expressio de Larrosa. 3 Por fim, Nietzsche pressente e anuncia,
ainda de modo velado na primeira sec¢éo, que o tornar-se 0 que se é tem a ver com a pergunta
sobre o sentido da vida. A vida do homem que ainda ndo conquistou para si a vivéncia do
imperativo como um “voto solene” de liberacdo estd marcada pelo “desespero” e “desprovida

de sentido”. No fim da terceira se¢do, Nietzsche desvela a questdo acerca do valor da vida:

O julgamento dos antigos fildsofos gregos sobre o valor da existéncia diz a
respeito desta mais do que pode fazé-lo um julgamento moderno, porque eles
tinham sob os olhos e em torno deles a propria vida numa luxuriante perfeicao

338 hid.
339 _LARROSA, Jorge. Op. Cit., p.50.
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e porque, neles, o sentimento do pensador néo se extraviava, tal como ocorre
conosco, no conflito entre o desejo de liberdade, beleza e grandeza da vida e

o instinto de verdade que somente pergunta: Qual é o valor da vida em geral?
340

Retomando a primeira se¢do na qual a formula “Sé tu mesmo!” aparece, Nietzsche
intercala na sua analise da época histdrica uma critica 3** e uma exaltagio do tempo. Por um
lado, compreende que ele deveria ser apagado da “histéria da auténtica emancipacao da vida”,
pois corresponde ao “momento mais obscuro € desconhecido”, “mais inumano da historia”.
Talvez uma das razdes para esta critica esteja contida na ideia de que quando ndo se é aquilo
que se é, os homens figuram como mercadorias produzidas em série. Assim, este estado
gregario no qual o singular se anula impregna todos os setores da sociedade e da cultura, até
atingir o Estado: “ndo sdo os homens vigorosos que governam, mas os arremedos de homem,
os intérpretes da opinido”. Entretanto, Nietzsche exalta o momento histdrico, ndo por si, mas
porque nele cada um é chamado a existir e a ser quem é: “falar sobre este fato inexplicavel de
vivermos justamente hoje, quando dispomos da extenséo infinita do tempo para nascer, quando
ndo possuimos sendo o curto lapso de tempo de um hoje e quando € preciso mostrar nele, por
que razdes e para que fins, aparecemos exatamente agora”. Cada singularidade esta no tempo e
ele convoca cada um a justificar a sua existéncia, isto €, dar as razdes pelas quais nos existimos.
Adiante, Nietzsche nos convida a “assumir diante de nds mesmos a responsabilidade por nossa
existéncia”. 342

A necessidade de justificativa da existéncia, a vivéncia do “tornar-se aquilo que se € se
faz intempestivamente contra a ideia de que nossa existéncia ndo passa de uma simples
“contingéncia privada de pensamento”. Tal responsabilidade deve ser assumida com “ousadia”
e “temeridade”, pois ela € tragica, isto €, sabemos da nossa finitude, “até porque no melhor ou
no pior dos casos, sempre a perderemos”. 343 Condenados a deixar de ser algum dia, resta-nos
o tragico, como afirmacéo de tudo e de n6s. Mas também como negacao de tudo e de nos, ou
daquilo que em n6s ndo é o que somos e, no entanto, foi assumido como se fosse. Por isso

Nietzsche insiste no aspecto agonistico do dictum, como luta contra o tempo, como oposi¢édo

340111 Consideracéo Intempestiva: Schopenhauer Educador, 83, p.188.

341 A critica a época histérica serd retomada na quarta segdo do seguinte modo: “Entdo, como vé o filésofo a cultura
na nossa época? Completamente diferente, é preciso confessar, de todos estes professores de filosofia satisfeitos
com o Estado em que vivem. Quando ele pensa na pressa geral, no crescimento vertiginoso da queda, no
desaparecimento de todo recolhimento, de toda simplicidade, ele parece quase discernir os sintomas de uma
extirpacdo e de um desenraizamento completos da cultura” (lI1 Consideracdo Intempestiva: Schopenhauer
Educador, §4, p.193).

342111 Consideracéo Intempestiva: Schopenhauer Educador, 81, p.163.

343 111 Consideracéo Intempestiva: Schopenhauer Educador, 81, p.164.
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direta ao “convencionalismo do agrupamento”, no qual cada existéncia reivindica para si a

responsabilidade por si, chegando ao ponto de poder afirmar:

Tu ndo és propriamente nada disso, diz ela para si. Ninguém pode construir a
ponte que te seria preciso tu mesmo transpor no fluxo da vida — ninguém,
exceto tu. Certamente, existem as veredas e as pontes e 0s semideuses
inumeraveis que se oferecerdo para te levar para o outro lado do rio, mas
somente na medida em que te vendesses inteiramente: tu te colocarias como
penhor e te perderias. H4 no mundo um Gnico caminho sobre o qual ninguém,
exceto tu, poderia trilhar. Para onde leva ele? N&o perguntes nada, deves
seguir este caminho. 3*

A luta contra o tempo nada mais é do que a luta contra si. Nietzsche ao exaltar
Schopenhauer como seu educador, afirma que ele, o mestre, do mesmo modo que todo “grande
homem”, sabendo-se “filho do seu tempo e como aquele que sofre, em todo caso, com todas as
mazelas deste tempo” ao combater, ele visa aquilo que lhe “impede de ser grande”, o que
significa “ser livre” e ser “totalmente si mesmo”. Portanto, no fim, revela-se que “o pretenso
filho do seu tempo ¢ somente um bastardo”. **> Por qué? Porgue ao assumir a responsabilidade
pela sua existéncia, 0 homem percebe que precisa se colocar contra aquilo que nele corresponde
ao gregario, somente assim podera se afirmar. Na conquista da liberdade esta tambem,
indissociavelmente, a conquista de si.

Corre-se 0 risco, ao interpretar o carater agonistico da relagdo homem e cultura,
singularidade e massa, de imaginar que Nietzsche estaria pensando na dicotomia interioridade
e exterioridade. Embora pareca que a luta do individuo contra o seu tempo seja norteada pelo
horizonte daquilo que impacta o que somos, e que justamente por isso, vem de fora mas que é
introjetado por nds, ndo é isso que Nietzsche deixa transparecer no texto, pois quando se
questiona como podemos nos encontrar a n6s mesmos?, Nietzsche ndo rodeia e diz que esta
empreitada ¢ “algo obscuro e velado”. As duas palavras das quais o filésofo lanca mao nos
indicam que o conhecimento de ndés mesmos, 0 modo como nos encontramos a nGs Mesmos,
assemelham-se ao mistério. E o mistério € exatamente algo obscuro, isto é, que impede
parcialmente a nossa visdo e 0 nosso entendimento porque ndo se deixa abarcar por inteiro. O
conhecimento de si e 0 modo como o atingimos turvam a visdo. Nietzsche ndo descreve o

processo de conhecimento de si como um desvelamento, um despir-se, um tirar os véus: “e se

344 |bid,
345hid., §3, p.189.

117



a lebre tem sete peles, 0 homem pode bem se despojar setenta vezes das sete peles, mas nem
assim poderia dizer: ‘Ah! Por fim, eis o que tu és verdadeiramente, nio ha mais involucro’”. 34

O imperativo de liberacdo dito pela consciéncia por meio do qual nos tornamos seres
singulares rompendo com o que ha de animal de rebanho em nos nao ¢ um “cavar assim em si
mesmo e descer a forca, pelo caminho mais curto, aos pocos do proprio ser”. Nietzsche chama
a atengdo para esta tentativa, porque ela ¢ “penosa e perigosa”, inclusive ele afirma que
corremos o risco de nos ferirmos tdo gravemente que nenhum médico poderia nos curar. S6 faz
sentido querer descer e escavar para dentro de si quando se cré na existéncia de um dentro e um
fora, uma interioridade que subjaz ao invélucro, constituindo um eu. “Sé tu mesmo!”, neste
mesmo nao ha o em si, pois “tua esséncia verdadeira ndo esta oculta no fundo de ti, mas colocada
infinitamente acima de ti, ou pelo menos daquilo que tomas comumente como sendo teu eu”.
347

Onde entdo poderiamos realizar a dificil tarefa da nossa formag&o rumo ao que somos?
Como é possivel criar-se? Para Nietzsche, é desnecessario tentar olhar para dentro de si, porque
tudo a nossa volta “carrega consigo o testemunho daquilo que somos, as nossas amizades € 0s
nossos 0dios, 0 nosso olhar e o estreitar da nossa mao, a nossa memaria e 0 N0Sso esquecimento,
0s nossos livros e os tragos da pena”. E no exame do que esta ao redor de si que se constroi a
singularidade, “uma natureza, uma lei, a lei fundamental do teu verdadeiro eu”. Ora, o tornar-
se 0 que se € adquire ainda mais o aspecto de vivéncia e ao mesmo tempo, sé chegamos a ser o
gue somos quando somos capazes de retrospectivamente narrar o que verdadeiramente amamos
até agora, as coisas que nos atrairam. O chegar a ser o0 que se é enquanto processo de formacao,
compreendido como Bildung necessita da vivéncia e da narrativa da vivéncia, portanto, da
memoria, tudo isso forma “uma escada graduada através da qual até agora te elevaste até teu

eu”. %8 De acordo com Viesenteiner:

Embora Nietzsche nunca tenha elaborado sistematicamente os conceitos de
cultivo e vivéncia (Erlebnis), ambos sdo nog¢des decisivas a formula ‘tornar-
se o0 que se ¢’, bem como condicdes para uma fenomenologia da acdo moral
em Nietzsche. ‘Tornar-se o que se €’ s6 pode ocorrer em condi¢des concretas
da vida e, neste caso, através do cultivo do homem em suas vivéncias.
Essencialmente fluidas, as condi¢Ges da construgdo da acdo em Nietzsche
podem também sempre deslocar seu sentido, na medida em que as condi¢des
mesmas da vida sdo sempre fluidas. Em todo caso, 0 homem ja sempre esta
em uma situagdo concreta do mundo e da vida e, neste caso, atravessando suas

346 111 Considerac&o Intempestiva: Schopenhauer Educador, §1, p.164-165.
347 Ibid., §1, p.165.
348 pid.
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préprias vivéncias, que, por sua vez, devem atuar sobre ele como um cultivo

de si na tarefa de ‘tornar-se o que se &’. 3*°

Nietzsche pensa sobre a fluidez das “condi¢des concretas da vida” e, serve-se de uma
metafora bastante sugestiva para marcar o horizonte de crise no qual surge o imperativo de
liberagdo “Sé tu mesmo!”: “o fluxo glacial da Idade Média”. E afirma que “ja comegou o degelo
e com ele um movimento ocorre, gigantesco e devastador. Os blocos se amontoam, todos 0s
rios sdo inundados e correm perigo”. *° E neste contexto de concretude de sua vida que o
homem ouve o grito da sua consciéncia.

Ao anunciar a singularizagdo como uma negacdo do tempo e da cultura, que ao nega-
los, nega somente a si mesmo, ou uma certa ideia de si construida culturalmente, resultado de
uma Bildung, a ideia de bildungsroman emergiu. Nos romances de formacéo, o protagonista,
normalmente um jovem que tem ainda algo a decidir sobre si mesmo, € posto em movimento
em busca das respostas para as suas inquietacdes e angUstias quando surge o viajante. 3! Este

desconhecido, segundo Larrosa:

desperta a nostalgia do longinguo, a nitida sensacdo de que a vida estd em
outra parte. O viajante vem de longe para interromper a comodidade do
habitual e do acostumado, para produzir a diferenca entre o que se é (e agora
se estd deixando de ser, porque comegou a ser estranho e insuportavel,
radicalmente alheio), e 0 que se vem a ser. O viajante desfaz o que se é, separa
0 jovem protagonista de seu mundo e de si mesmo, e o lanca a um vir a ser,
aberto e indefinido. *?

Uma espécie de eco complementar ao imperativo “Sé tu mesmo!” pode ser encontrado

em Humano, demasiado humano I, no aforismo 292:

Assim, avante no caminho da sabedoria, com um bom passo, com firme
confianga! Seja vocé como for, seja sua propria experiéncia! Livre-se do
desgosto com seu ser, perdoe a seu proprio Eu, pois de toda forma vocé tem
em si uma escada de cem degraus, pelos quais pode ascender ao
conhecimento. A época na qual, com tristeza, vocé se sente lancado,
considera-o feliz por essa fortuna; ela lhe diz que atualmente vocé partilha
experiéncias de que os homens de uma época futura tenham de se privar.

349 VIESENTEINER, J.L. “Cultivo” e vivéncia (Erlebnis): premissas a construgio da tarefa de ‘tornar-se o que se
¢’ em Nietzsche, p.203-204.

350111 Consideracéo Intempestiva: Schopenhauer Educador, 84, p.196.

%1 Viagem relaciona-se profundamente com experiéncia, de acordo com Gilvan Fogel: “Assim, perfazendo,
performando, perdurando, experiéncia (Erfahrung) €, de algum modo, a viagem — erfahren é viajar. Mas sobretudo
a viagem verbo e ndo substantivo, ou seja, trata-se de ser ou estar em viagem, a caminho. [...] Experiéncia é
portanto isto: a, uma viagem. A viagem que se €. A viagem que €&, que s&0 as coisas, cada coisa. E assim. Como
viagem, que experiéncia é também envio, destino, destinacdo, remetimento, relacionamento — estoria”. (FOGEL,
Gilvan. Por que néo teoria do conhecimento? Conhecer € criar, p.96).

32 _LARROSA, Jorge. Op. Cit., p.51.
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Este aforismo de Humano retoma algumas ideias centrais de Schopenhauer educador,
mas a0 mesmo tempo insere algumas questdes relevantes para a investigacao acerca da criagéo
de si como transvaloracdo estética da existéncia. Nietzsche exorta 0 homem a se libertar do
desgosto com o que se é e a perdoar 0 eu, e 0 problema que conduz ao desgosto e a auséncia de
perdao a si mesmo tem alguma relagdo com a experiéncia. Antes do convite a reconciliagcdo
consigo mesmo, 0 pensador pede que independentemente de quem formos, o importante é que
sejamos a nossa prépria experiéncia. Por experiéncia podemos compreender uma travessia, um
estar a caminho. De acordo com Giacoia, ela se diferencia da vivéncia, pois enquanto a vivéncia
(Erlebnis), “significa viver alguma coisa — estar ainda vivo quando alguma coisa acontece”, a
experiéncia (Erfahrung) “indica um processo, uma elaborag@o, em certo sentido objetivo, de
vivéncias”. 3%%A vivéncia é imediata, a experiéncia exige um tempo de elaboragdo. 3** No
fragmento que citamos, Nietzsche percebe a importancia da elaboracéo das vivéncias para que
se construa uma narrativa de si, assim, sO existe um eu, pensado ndo mais como a substancia,
quando nos tornamos capazes de fazer experiéncias. Somente quando costuramos os retalhos
das vivéncias, atravessamos 0 rio, construimos a ponte, percorremos 0 caminho que somente
nos poderiamos trilhar, sem nos perder, sem que tenhamos nos penhorado.

A segunda aparicdo da formula ocorre em Gaia ciéncia, em dois aforismos, 0 270 e 0
335. No primeiro aforismo, Nietzsche escreve novamente a formula de Pindaro como um
imperativo da consciéncia: “O que diz sua consciéncia? ‘Torne-se aquilo que vocé ¢”. Se
considerarmos a sequéncia de aforismos que encerra o Livro 11l da Gaia ciéncia, que vai desde
o aforismo 268 até 0 275, e ainda o primeiro aforismo do Livro 1V, o 276, intitulado Para o

ano novo, podemos contextualizar melhor o surgimento da férmula, pois sem esta

353 GIACOIA, Oswaldo Jr. Nietzsche: 0 humano como meméria e como promessa, p.263.

354 No prologo da Genealogia da moral, Nietzsche abre o livro com um texto falando das vivéncias: “Nos, homens
do conhecimento, ndo nos conhecemos; de n6s mesmos somos desconhecidos — e ndo sem motivo. Nunca nos
procuramos: como poderia acontecer que um dia nos encontrassemos? Com razao alguém disse: ‘onde estiver teu
tesouro, estard também teu corac¢do’. N0sso tesouro esta onde estdo as colmeias do nosso conhecimento. Estamos
sempre a caminho delas, sendo por natureza criaturas aladas e coletoras do mel do espirito, tendo no coragao
apenas um proposito — levar algo ‘para casa’. Quanto ao mais da vida, as chamadas ‘vivéncias’, qual de nos pode
leva-las a sério? Ou ter tempo para elas? Nas experiéncias presentes, receio, estamos sempre ‘ausentes’: nelas nao
temos nosso coragdo — para elas ndo temos ouvidos. Antes, como alguém divinamente disperso e imerso em si, a
quem 0s sinos acabam de estrondear no ouvido as doze batidas do meio-dia, e subito acorda e se pergunta ‘o que
foi que soou?’, também nods por vezes abrimos depois 0s ouvidos e perguntamos, surpresos e perplexos
inteiramente, ‘o que foi que vivemos?’, e também ‘quem somos realmente?’, e em seguida contamos, depois, como
disse, as doze vibrantes da nossa vivéncia, da nossa vida, nosso ser — ah! e contamos errado... Pois continuamos
necessariamente estranhos a nds mesmos, nao nos compreendemos, temos que nos mal-entender, a nds se aplicara
para sempre a frase: “Cada qual é o mais distante de si mesmo” — para ndés mesmos somos ‘homens do
desconhecimento’...” (Genealogia da moral, “Prélogo”, §1).
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contextualizacdo ela parece uma flecha lancada ao vento. Nietzsche faz sete perguntas muito
pontuais e pessoais no final do Livro 111, desde sobre o que torna heroico, **° o que ele acredita,
36 o que diz a sua consciéncia, ' o lugar dos maiores perigos, *°8 até o que se ama nos outros,
9 0 que acha ruim, *%° a coisa mais humana, 3! o emblema da liberdade alcancada. %2 Cada
aforismo indica um passo no caminho de formacéo de si, pois de alguma forma o que aparece
aqui e se deixa entrever ¢, conforme Larrosa, “um destino para o vir-a-ser, que inclui uma
reavaliacdo dos valores e a afirmacao de si, como condicdo de possibilidade para chegar a ser
o que se ¢”. % Ja o segundo aforismo, o 335 da Gaia ciéncia, ¢ um aforismo longo se

comparado aos que Ihe antecedem e aos que lhe sucedem e, nele, esté dito:

Viva a fisica! — Quantas pessoas sabem observar? E, entre as poucas que
sabem — quantas observam a si mesmas? “Cada qual é o mais o mais distante
de si mesmo” — € 0 que sabe todo escrutador das entranhas, para seu proprio
desgosto; e as palavras “Conhece-te a ti mesmo!” sdo, na boca de um deus ¢
dirigidas aos homens, quase uma maldade.

Na continuidade do aforismo, Nietzsche volta-se para o mecanismo da consciéncia que
cria juizos morais. As avaliacdes da consciéncia aparecem nos homens com a forca de verdade
que moraliza, que interpreta moralmente: “Minha consciéncia me diz que € assim; a voz da
consciéncia nunca me € imoral, pois somente ela determina o que deve ser moral!”. O fil6sofo
explica que os valores morais resultam dos “impulsos, inclinagdes, aversdes, experiéncias e
inexperiéncias”, e que ¢ fundamental perguntar sobre “Como surgiu isso?” € o que impele a
pensar e dar ouvidos a isto ou aquilo, tendo em vista que 0s juizos morais, a prépria moral, tem
uma “pré-historia”. E o Nietzsche genealogista que fala neste aforismo ao por em xeque a
crenga na consciéncia tomada como portadora da verdade. De modo ainda mais profundo, ele

» 364

indaga sobre “uma consciéncia por tras de toda consciéncia”.

Em outro aforismo, Nietzsche explica melhor como as avaliagdes sao feitas:

Nos, 0s pensantes-que-sentem, somos 0s que de fato e continuamente fazem
algo que ainda ndo existe: o inteiro mundo, um eterno crescimento, de
avaliacOes, de cores, pesos, perspectivas, degraus, afirmacGes e negagdes.

355 Gaia ciéncia, §268.

356 1hid., §269.

357 1hid., §270.

358 1hid., §271.

359 1hid., §272.

360 1hid., §273.

361 1hid., §274.

362 1hid., §275,

363 _LARROSA, Jorge. Op. Cit., p.54.
364 Gaia ciéncia, §335.
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Esse poema de nossa invencao €, pelos chamados homens préaticos (nossos
atores, como disse) permanentemente aprendido, exercitado, traduzido em
carne e realidade, em cotidianidade. O que quer que tenha valor no mundo de
hoje ndo o tem em si, conforme sua natureza — a natureza € sempre isenta de
valor: — foi-lhe dado, oferecido um valor, e fomos nos esses doadores e
ofertadores! O mundo que tem algum interesse para o ser humano, fomos nés
que o criamos! **

A férmula surge no fim do aforismo 335:

Noés, porém, queremos nos tornar aquele que somos — 0s novos, Unicos,
incomparaveis, que dao leis a si mesmos, que criam a si mesmos! E para isso
temos de nos tornar os melhores aprendizes e descobridores de tudo o que é
normativo e necessario: temos de ser fisicos, para podermos ser criadores
neste sentido.

Nietzsche associa o dictum a dimensao estética, pois neste tornar-se esta o sentimento
da propria singularidade e a capacidade de criad-la. Retoma ainda a ideia de experiéncia ao
articular todas essas ideias com os fisicos. Ter que ser como fisicos significa ter a habilidade da
observacdo e realizar experimentos até alcancar aquilo que se é. Inclui-se na experiéncia a
possibilidade do erro. Todavia, no experimento do “tornar-se o que se €’ devemos nos
resguardar de qualquer pensamento de previsibilidade diante do processo de formacgdo, como
se 0 chegar a ser indicasse algum ideal ou paradigma, quem sabe, até mesmo uma finalidade
pré-determinada, e 0 que se € ja estivesse posto antes das vivéncias nas quais se constréi. Nao
ha um eu nem antes daquilo que se vive, nem antes da elaboracdo do que se vive. Do mesmo
modo, ndo had um ponto de partida e de chegada claros no inicio deste tornar-se, ndo ha um alvo
a ser atingido, uma meta a ser alcangada, um objetivo a ser concretizado. Aquilo que se colhe
das vivéncias ndo esta la, é posto por nés quando a vivenciamos e dela fazemos a experiéncia.
366

De acordo com Viesenteiner, a vivéncia ¢ um “contra-conceito da razdo” e por isso deve
ser compreendida como um pathos. O pathos ndo é um conceito da razio, “fixo e universal”, e,
por isso, o conteldo dele jamais pode ser determinado conceitualmente, “de modo que se
converte em uma nogao muito mais estética do que especificamente racional”. *®" A partir desta
compreensdo podemos ler dois aforismos da Gaia ciéncia cujos conteudos complementam a

tarefa de “tornar-se o que se é” a elucidando. No aforismo 290, Nietzsche escreve sobre a

365 Ibid., §301.
366 «“O que sdo, entdo, nossas vivéncias? Sdo 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?” (Aurora, “Viver e inventar”, §119).
%7 VIESENTEINER, J.L. Op. Cit., p.204.
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necessidade de “dar estilo ao carater” e descreve esta “arte grande e rara” pela perspectiva do
dominio de um gosto que cria uma configuragdo, dando estilo ao que se é: “quando a obra esta
consumada, torna-se evidente como foi a coacdo de um sé gosto que predominou e deu forma,
nas coisas pequenas como nas grandes: se 0 gosto era bom ou ruim ndo € algo tdo importante
Como Se pensa — basta que tenha sido s6 um gosto!”. Este gosto organiza a construgéo avistando
“tudo o que sua natureza tem de forgas e fraquezas e o ajusta a um plano artistico”. No aforismo
299, O que devemos aprender com os artistas, Nietzsche torna ainda mais clara o nogéo estética
e 0 plano artistico que sdo fundamentais para compreender o “tornar-se o que se €” enquanto
pathos: “Pois neles esta sutil capacidade termina, normalmente, onde termina a arte e comega
a vida; nos, no entanto, queremos ser 0s poetas-autores de nossas vidas, principiando pelas
coisas minimas e cotidianas”.

Fica claro que a vivéncia do “tornar-se o que se ¢” como pathos ndo se faz pelo anseio
de definicdo de um conceito fixo e universal acerca do que se é, isto que se denomina
tradicionalmente na filosofia por eu. Esta vivéncia acontece no horizonte da invencao, portanto,
ela é eminentemente estética. Assim, a formula que Nietzsche toma emprestada de Pindaro,
reescrevendo-a com a sua letra e sua assinatura, ndo esta conforme Larrosa, “do lado da logica
identitaria do autodescobrimento, do autoconhecimento ou da autorrealizacdo, mas do lado da
logica desidentificadora da invengdo”. 368 Através da experimentacio o homem se cria, torna-
se poeta-autor de sua vida. As vivéncias e as experiéncias (ou experimentacdes) sdo o cerne do
bildungsroman, pois manifestam o jogo, o agon, enquanto conflito, mas também na sua
ludicidade, no qual nés nos encontramos. A existéncia que ouviu o grito da consciéncia
clamando como um imperativo de libertacdo se vé agora na travessia para a concretizacdo da
dificil tarefa de se desvencilhar de tudo o que ainda esta e é em si resquicio do animal de
rebanho, ou, ainda, na tarefa de se afirmar contra o seu tempo, ou mais ainda, construir-se
enquanto singularidade negando a homogeneizacdo das mercadorias. A alma jovem a que
Nietzsche fazia referéncia em Schopenhauer como educador foi despertada pelo viajante.
Aquele olhar de fora a conduziu a trilhar o seu caminho e, somente no caminho, do fazer-se a
si mesmo, do justificar a existéncia esteticamente é que se faz a maior vivéncia e experiéncia,
pois nela alcanga-se, ndo como um prémio final, o tragico da existéncia. O “tornar-se 0 que se
¢” ¢ uma transvaloracdo da existéncia, que ao se esculpir no devir, na travessia, afirma
tragicamente uma subjetividade sem sujeito definido e substancializado. O eu torna-se assim,

tragico, pois s é o0 que é na travessia ousada de renunciar ao que se € — e que o faz pertencente

368 |_ ARROSA, Jorge. Op. Cit., p.56-57.
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a massa — a0 mesmo tempo, € na travessia que se vivencia a si mesmo, portanto, 0 eu esta
sempre por vir, por se fazer, por se inventar esteticamente. >%°

Em Assim falou Zaratustra ha trés momentos significativos nos quais o dictum do poeta
grego reverbera. No fim da terceira parte, em O convalescente, e na quarta parte, em A oferenda
do mel e A sanguessuga. Antes de analisar o aparecimento da formula, podemos afirmar que
nesta obra se realiza de modo mais veemente a relagcdo com a ideia de bildungsroman, uma vez
que antes haviamos empreendido um esforco para visualizar as caracteristicas do romance de
formacdo em Schopenhauer como educador e na Gaia ciéncia, quando examinamos sob o
signos da negacdo e da travessia aqueles dois momentos pelos quais alguém, um individuo, o
homem para “tornar-se o que se €” revolta-se contra 0 seu tempo, provocado pelo olhar do
viajante, daquele que desperta o interesse pelo desconhecido, a vontade ou a saudade do que
nao se viveu e se coloca no caminho, na experiéncia. Deste modo, o “tornar-se o que se €” nao
esta somente situado no seu imperativo de negacgao e libertacao, “Sé€ tu mesmo! Tu nao és isto
que agora fazes, pensas e desejas”, ou na travessia, mas os dois momentos sdo subsumidos na
afirmagdo de Zaratustra, que ¢ “a mais elevada forma de afirmacdo que se pode em absoluto
370

alcangar”, que ¢ a ideia do eterno retorno enquanto amor fati, como vivéncia do tragico.

Segundo Martins:

Ora, as caracteristicas fundamentais do romance de formacdo estdo todas
presentes em Assim falava Zaratustra: seu her6i, Zaratustra, passa por
experiéncias pessoais em sua relacdo com o ambiente social, que o levam a
uma evolucéo psicoldgica que o libera das normas e exigéncias da sociedade,
realizando assim suas predisposi¢des pessoais, ou tornando-se 0 que é. Em
acréscimo, ndo somente o didlogo com a Biblia é explicito, como em outros
romances de formacao, mas também o estilo metaférico e alegérico é analogo
ao das Escrituras — permitindo-nos inclusive levantar a hip6tese de que a
opgdo pela alegoria ndo se deva a uma predilecdo de estilo, alids ndo mais
retomado por Nietzsche, mas ao objetivo de parodiar o texto biblico e sua
narragéo da saga de Jesus. ¥

Em O convalescente aparece a formula “torna-te o que tu és” pela primeira vez em Assim
falou Zaratustra, numa narrativa envolvente que marca o fim do ocaso de Zaratustra e sua
jornada até o meio-dia. Numa manhda em sua caverna, Zaratustra acordou, “pulou da cama como

2 ¢

um louco”, “gritando com voz terrivel”, agitado, como se falasse com mais alguém que ndo

369 Conforme Viesenteiner, “O desdobramento estético-existencial de uma Erlebnis é o mesmo processo que tanto
considera 0 homem obra de arte, como também o considera o escultor de si mesmo, na medida em que ele se
cultiva e se constrdi através da propria travessia da Erlebnis, tonando-se aquilo que ele é”.
(VIESENTEINER, J.L. Op. Cit., p.213-214).
370 Ecce homo, “Assim falou Zaratustra”, §1.
371 MARTINS, André. Romantismo e tragicidade no Zaratustra de Nietzsche, p.122-123.
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queria se levantar. Seus animais se aproximam, e ele diz: “Sobe, pensamento abismal, de minha
profundeza! Eu sou teu galo e teu alvorecer, verme adormecido! De pé, de pé! Minha voz te
despertara como o canto do galo!”. Numa espécie de éxtase, Zaratustra prossegue chamando e
falando com o “pensamento abismal”, o eterno retorno: “Eu, Zaratustra, o advogado da vida, o
advogado do sofrimento, o advogado do circulo — chamo a ti, meu pensamento mais abismal!”.
Ao senti-lo, exclama: “Viva! Esta vindo — eu te ouco! Meu abismo fala, minha derradeira
profundeza eu consegui trazer a luz!”. E, seguido a estas palavras algo acontece, algo que tem
a ver com a mao que lhe ¢ dada, depois pede que lhe largue, e por fim ele diz trés vezes “nojo”.
3n

Depois disso, Zaratustra caiu num sono profundo durante sete dias. Fieis a Zaratustra,
seus animais ali ficaram, “nao o abandonaram nem de dia nem de noite, exceto a dguia, quando
voou para buscar alimento”. Ao voltar a si, erguendo-se no leito, decidiu comer algo. Seus

animais, entdo lhe disseram:

O Zaratustra, disseram eles, ha sete dias estas assim deitado, com olhos
pesados: ndo queres enfim, pbr-te novamente em pé? Sai da tua caverna: o
mundo te espera como um jardim. O vento brinca com intensos aromas que
querem chegar a ti; e todos os riachos desejam ir atras de ti. Todas as coisas
anseiam por ti, desde que ficaste sete dias a sds — sai da tua caverna! Todas as
coisas querem ser médicos para ti! Veio-te um novo conhecimento, amargo e
pesado? Como uma massa fermentada estiveste ai deitado, tua alma inchou e
transbordou por todas as margens. ¥

Zaratustra pede que os animais continuem falando, valoriza a existéncia de “sons e
palavras” e encontra nelas um “jardim”. Seus animais prosseguem e lhe falam do eterno retorno:
“para 0s que pensam como nos, as proprias coisas dangam: vém, ddo-se as maos, riem, fogem
— retornam. Tudo vem, tudo retorna; rola eternamente a roda do ser”. Os animais continuam
falando, caracterizando isto que retorna eternamente, afirmando que a “curva ¢ a trilha da
eternidade”. Utilizando imagens, metaforas, os animais narram para Zaratustra a experiéncia
do eterno retorno, ou, 0 que achavam que sabiam sobre ela, ja que dela mesma nada podiam
falar, uma vez que ndo vivenciaram o eterno retorno. Zaratustra sim, ele vivenciou em si, no
Seu corpo, na sua carne, em cada membro de seu corpo, em cada célula, 6rgdo e tecido o
“pensamento mais abismal”. Por isso, ele interrompe 0s animais, chama-os de “bufoes”, e os
censura por serem “realejos”, uma espécie de caixinha de musica que, girada a manivela, repete

a mesma musica. Os animais falam do que ndo sabem. Zaratustra, entdo Ihes conta o sofrimento

372 Assim falou Zaratustra, I11, “O convalescente”.
373 |bid.
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causado nele pelo “pensamento mais abismal” de que também “o pequeno homem” retornara
eternamente. No final do texto, quando Zaratustra ja havia se calado ap6s tremer novamente
por pensar no retorno de tudo o que é pequeno, mediocre, fraco, seus animais Ihe incentivam a
sair ¢ a cantar. A musica aparece como um consolo para Zaratustra, “esse consolo inventei para

mim, e essa cura!”. Os animais lhe dizem:

Pois V&, 0 Zaratustra! Para tuas novas can¢fes necessitas novas liras. Canta e
extravasa, Zaratustra, cura tua alma com novas cangdes: para que possas
carregar teu grande destino, que ainda ndo foi destino de homem nenhum!
Pois teus animais bem sabem, ¢ Zaratustra, quem tu és e tens de tornar-te: eis
que és 0 mestre do eterno retorno — € esse agora o teu destino! Que tenhas de
ser o primeiro a ensinar essa doutrina — como esse grande destino ndo seria
também teu maior perigo e doenca? V&, sabemos o que ensinas: que todas as
coisas eternamente retornam, e nds mesmos com elas, e que eternas vezes ja
estivemos aqui, juntamente com todas as coisas. Ensinas que ha um grande
ano do vir-a-ser, uma monstruosidade de grande ano: tal como uma
ampulheta, ele tem de virar sempre de novo, a fim de novamente escorrer e
transcorrer. ¥’

O momento no qual Zaratustra recebe o seu destino € o mesmo, e um sO, do
aparecimento do dictum de Pindaro. Nao ha como dissociar a vivéncia de “tornar-se 0 que se
¢” do destino de ser o mestre do eterno retorno. O “pensamento mais abismal” precisa ser
vivenciado no pathos do “tornar-se”. Apés as palavras dos animais, Zaratustra silencia, vivencia
o seu destino, naquele instante “Permaneceu deitado, imével, de olhos fechados como alguém
que dorme, embora nao dormisse”, ele “conversava com sua alma”. Com o seu corpo deitado,
olhos fechados, com as palavras silenciadas, num dialogo consigo, Zaratustra faz a experiéncia
de si, elabora as suas vivéncias, olha para tudo o que foi, que €, pensa que tudo retornara, talvez
ecoasse nele aquilo que havia Ihe sido dito em A hora mais quieta, “As palavras mais quietas
sdo as que trazem a tempestade. Pensamentos que vém com pés de pombas dirigem o mundo”.
875 Zaratustra ndo pronuncia nenhum discurso, nenhuma palavra. 3® O siléncio é o seu deserto,

no qual pode realizar a sua metamorfose: Zaratustra se converte em crianga, '’ esta maduro

874 Assim falou Zaratustra, 111, “O convalescente”.

375 Assim falou Zaratustra, II, “A hora mais quieta”.

876 1hid., 111, “O convalescente”.

377 Zaratustra esta maduro para se transformar, ao contrario de antes: “Entdo novamente me falaram sem voz: ‘E
preciso que te tornes criancga e ndo sintas vergonha. Ainda tens o orgulho da juventude, tarde te tornaste jovem:
mas quem quer se tornar crianga, ainda tem de superar sua juventude’. — E eu refleti longamente e tremi. Mas,
afinal, disse o que havia dito primeiramente: ‘Nao quero’. Entdo houve uma risada ao meu redor. Ah, como essa
risada me rasgou as entranhas e dilacerou o coragio! E pela tltima vez me falaram: ‘O Zaratustra, teus frutos estio
maduros, mas ndo estas maduro para teus frutos!””. (Assim falou Zaratustra, II, “A hora mais quieta”).
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para torna-se “esquecimento”, “umnovo comec¢o”, “um jogo”, “uma roda a girar por si mesma”,
“um primeiro movimento”, “um sagrado dizer-sim”. 378

Em A oferenda do mel j& ndo estd em questdo o caminho percorrido por Zaratustra até
0 seu destino. Abre-se agora uma nova relagdo com os homens que se diferencia daquela do
prélogo, quando aos trinta anos de idade, retira-se para uma caverna nas montanhas e
permanecendo ali durante dez anos, gozando do “seu espirito e da sua solidao”, decide descer
a montanha numa atitude apolinea, solar, para, pleno de si, iluminar 0 mundo dos homens,
afinal, “Que seria de tua felicidade, se ndo tivesses aqueles que iluminas?”. 3° Zaratustra muda
0 modo como se relaciona com os homens, o que fica claro em A oferenda do mel, porque ele
sobe a montanha, e na sua soliddo discursa, pode “falar mais livremente do que diante de
cavernas de eremitas e domésticos animais de eremitas”. Zaratustra fala para todos e para
ninguém, tendo em vista que ao “tornar-se”, e tornar-Se precisamente 0 mestre do eterno
retorno, ele superou em si a necessidade de adequacdo, de ser ouvido, de ter discipulos, de
iluminar. Zaratustra pesca no alto da montanha, sem pretensoes, sem expectativas: “Mas eu e
meu destino — nds ndo falamos para o hoje, nem para 0 nunca: temos paciéncia para falar e
tempo, mais que tempo. Pois um dia ele tem de vir, e ndo pode passar ao largo”. 3°Zaratustra
fala para o porvir, para homens e um tempo que estdo por vir. Ao futuro, Zaratustra apenas
oferece 0 mel, ndo ensina nada, nenhuma doutrina, ndo anuncia nada, ndo condena 0s seus
contemporaneos, tdo somente lanca aos homens a sua felicidade nascida e experimentada na

vivéncia de ter se tornado o que era:

Em especial 0 mundo dos homens, o mar dos homens: - nesse lango agora
minha aurea vara de pesca e digo: abre-te, 6 abismo dos homens! Abre-te e
langa-me teus peixes e cintilantes caranguejos! Com minha melhor isca pesco
hoje os mais prodigiosos peixes-homens! — é minha proépria felicidade que
lanco a todas as latitudes e distancias, entre alvorecer, meio-dia e poente, para
ver se muitos peixes-homens aprendem a puxar e se debater em minha
felicidade. Até que, mordendo meu afiado anzol oculto, os mais coloridos
peixes abissais tenham de subir a minha altura, tenham de vir até o mais
malvado de todos os pescadores de homens. Pois tal sou eu, no fundo e desde
o inicio, a puxar, atrair, erguer, elevar, um puxador, preceptor e tratador, que
tem dia, ndo em vao, instou a si mesmo: “Torna-te o que €!”. 381

378 Assim falou Zaratustra, I, “Das trés metamorfoses”.
379 1bid., I, “Prélogo”.
380 |bid., IV, “A oferenda do mel”.
381 Assim falou Zaratustra, IV, “A oferenda do mel”.
127



Em A sanguessuga, a frase aparece apenas em primeira pessoa pronunciada por

Zaratustra ao homem que havia sido mordido pela sanguessuga: “eu sou quem devo ser”. 382

Zaratustra se define como sendo aquele que deveria ser. Assume quem é, sabendo-se sempre
por fazer, pois ser quem deve ser em nada se aproxima de um discurso moralista que impde,
como o dragdo ao ledo “Das trés metamorfoses”, um “tu deves”. Ao imperativo do “tu deves”
acrescenta-se 0 ser, agora leia-se: “tu deves ser”. Pronto, construiu-se um ideal, um eu a ser
descoberto no mais intimo de nés mesmos. Sobre o espirito que, na sua soliddo cria-se a si
mesmo como uma obra de arte, paira a mesma tentacao feita pelo dragdo ao ledo: “Todo o valor
ja foi criado”. 38 Para que criar-se? Se todo valor ja foi criado, e se “todo o valor criado sou
eu”, afirma o dragdo, entdo o eu estard sempre no horizonte da moral, e, por sua vez, no niilismo.
Zaratustra faz a travessia do niilismo, alias, ele é esta travessia. Nele, o herdi da tragédia de
Nietzsche, o herdi que assume 0 seu destino, que se converte no que €, 0 mestre do eterno
retorno. Contra o0 eu e o sujeito moral, um eu e um sujeito por vir, por fazer-se, ainda em vias
de, a0 mesmo tempo, negacdo, travessia e afirmacdo. Um sujeito singular, uma singularidade
por criar-se.

A chave de leitura que nos conduz a um maior entendimento da transvaloragéo tragica
de si, ou, se quisermos da invencdo de novas subjetividades, encontra-se em Ecce homo. Em

Por que sou tdo inteligente, no paragrafo 9, Nietzsche declara:

Neste ponto ja ndo hd como eludir a resposta a questdo de como alguém se
torna o que €. E com isso toco na obra maxima da arte da preservacédo de si
mesmo — do amor de si... Pois admitindo que a tarefa, a destinagéo, o destino
da tarefa ultrapasse em muito a medida ordinaria, nenhum perigo haveria
maior do que perceber-se com essa tarefa. Que alguém se torne o que é
pressupde que nao suspeite sequer remotamente o que €. Desse ponto de vista
possuem sentido e valor préprios até os desacertos da vida, 0s momentaneos
desvios e vias secundarias, os adiamentos, as “modéstias”, a seriedade
desperdicada em tarefas que ficam além d’a tarefa. Nisto se manifesta uma
grande prudéncia, até mesmo a mais alta prudéncia: quanto o nosce te ipsum
[conhece-te a ti mesmo] seria a formula para a destruicdo, esquecer-se, mal
entender-se, empequenecer, estreitar, mediocrizar-se torna-se a prépria
sensatez. Expresso moralmente: amar o préximo, viver para outros e outras
coisas pode ser a medida protetora para a conservacdo da mais dura
subjetividade. Este € o caso de exce¢do em que eu, contra minha regra, minha
convicgdo, tomo o partido dos impulsos “desinteressados™: eles aqui
trabalham a servigo do amor de si, do cultivo de si. — E preciso manter toda a
superficie da consciéncia — consciéncia é superficie — limpa de qualquer dos
grandes imperativos. 3

382 |bid., IV, “A Sanguessuga”.
383 |bid., I, “Das trés metamorfoses”.
384 Ecce homo, “Por que sou tdo inteligente”, §9.
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Em Ecce homo, Nietzsche narra “como se tornou o que era”. O dictum assume o sentido
profundo de experiéncia, como discurso da sua vida, como registro das suas vivéncias, das
condigdes nas quais ele se tornou Nietzsche. Contra pensamentos, elucubragdes, devaneios da
razdo, a vivéncia, a sua vivéncia do pathos de “tornar-se o que se ¢” contada por ele mesmo,
com a sua assinatura, como uma elaboracdo de si, e, portanto, uma experiéncia a qual temos
acesso por meio da sua obra. Obra como escritura, texto, livros, mas também como a obra de
uma vida. Segundo Giacoia, “A obra de uma vida ndo ¢ da mesma natureza do produto de
fabricacéo, do tipo do artefato, que subsiste por si depois de cumprido o ciclo operativo da
producdo. Trata-se, antes, de uma composicdo inacabada, decomposi¢édo de si nas obras, como
a inscri¢do do heroi em seus feitos”. 38

Em Ecce homo, ndo é mais a formacéo de Zaratustra que se conta, mas a de Nietzsche.
A perspectiva do tragico se anuncia logo no inicio, pois para tornar-se é preciso assumir toda a
vida, querer tudo. Por isso, Nietzsche pode afirmar a partir das suas vivéncias que: “possuem
sentido e valor prdprios até os desacertos da vida, 0s momentaneos desvios e vias secundarias,
os adiamentos, as modestias, a seriedade desperdicada em tarefas que ficam além d’a tarefa”.
Tudo importa. A existéncia que se faz como pathos tragico € a afirmacéo de todos os aspectos
que a compdem. Assim, toda tentativa de deixar algo de fora feita por meio de uma intepretacao
moral na qual se nega ao mesmo tempo o devir, o sofrimento e a existéncia é niilismo. Nietzsche
transvalorou a sua existéncia, criando-se no devir, afirmando os seus sofrimentos e tudo o que
poderia ser causa de condenacao e punigdo. No tragico ha a inocéncia da crianca que joga, joga
ludicamente, e enquanto joga afirma através da vivéncia o carater agonistico de existir, do vir-
a-ser, porgue jogo é agon.

A vivéncia do “tornar-se o que se ¢” € a “obra maxima da preservacgao de si”, pois nela
se concretiza o sim aquilo que se é. No cultivo de si hd a criacdo de si, feita ndo como
manutencdo do que se €, enquanto compreendermos este “que se ¢” como aquilo que ainda ¢
produto da massificacdo, sinal da decadéncia de um tempo, de uma cultura. Por isso Nietzsche
afirma enfaticamente que a realizacdo deste pathos que ¢é o “tornar-se o que se €”, pressupde
que alguém “ndo suspeite sequer remotamente o que €”. Porque a suspeita ainda é pensamento,
ainda € representacdo mental de algo do qual se duvida ou que se pode duvidar e por em davida.
Ter suspeitas acerca de si significa querer buscar um conhecimento racional sobre si, caindo-se
no erro de pensar 0 eu como substancia por trds do involucro. JA em Schopenhauer como

educador Nietzsche havia chamado a atengdo para isto. O cultivo de si, a vivéncia de si é sempre

385 GIACOIA, Oswaldo Jr. Nietzsche: 0 humano como memoria e como promessa, p.265.
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ficcional, isto €, precisa ser inventada, e, assim, 0 eu torna-se o produto do que se viveu, e viver
é criar.

O “tornar-se o que se ¢” ¢ uma vivéncia tragica da existéncia, um pathos, enquanto o
nosce te ipsum é um pensamento antitrdgico com o qual se profere um juizo de condenagdo a
existéncia que se converte numa moral que nega todos os valores tragicos, estéticos, pois ao
colocar o pensamento sobre a vida, opera uma disjungdo cruel na efetividade 3° O dictum de
Pindaro é uma Ode a vida na sua totalidade, por isso ele € tragico. Os dizeres délficos querem
apenas uma parte da vida, ainda pretendem ser apolineos, mas nem isso 0 séo, € 0 que Sao se
resume na “férmula para a destrui¢do”. Nietzsche escreve a frase “conhece-te a ti mesmo” em
latim, nosce te ipsum, ndo em grego gnothi seauton. O fil6logo Nietzsche sabe exatamente o
que esta fazendo, pois, ao escolher escrever a traducéo latina e ndo o original em grego, ele tem
presente um certo sentido que lhe serve para a sua oposicio interpretativa. 8" Assim, o que
Nietzsche faz é impor uma perspectiva conflituosa para contrabalancear com o dictum de
Pindaro. Em outros termos, o que Nietzsche opera ao reescrever duas sentencas gregas, uma
em latim, e a outra em alemdo, marca o problema central a que estamos nos dedicando que é
justamente o das interpretacdes e justificativas feitas a existéncia. A frase que remete a Socrates,
Nietzsche vincula a interpretacdo moral e cristd, por isso a escreve em latim, a fim de marcar
0s usos e apropriacdes do gnothi seauton na tradicéo filosofica que se compreendeu como moral
e metafisica. Tomando de Pindaro a frase em grego genoi’hoios essi mathdn, Nietzsche a
escreve em alemdo suprimindo a palavra mathon. 3% Nao por descuido, ndo por acaso, mas
porque tinha um projeto filoséfico que ao traduzir, interpreta, e, ao interpretar impde uma
vivéncia. A frase em aleméo impde outro horizonte de interpretacdo da existéncia, o tragico.
Por isso Nietzsche a escreve na sua lingua, porque como disse Szondi, a filosofia do tragico
nasce na Alemanha. 38°

Para Nasser, o “conhece-te a ti mesmo” desdobra-se na historia do pensamento

ocidental, sendo possivel distinguir dois grandes momentos:

I- O “conhece-te a ti mesmo” enquanto um preceito pratico e de natureza
imanente. Trata-se da acepcdo predominante na Grécia antiga cuja
finalidade era fazer com que 0 homem se tornasse prudente em suas
acOes. Esse sentido pode ser localizado em nomes como Heréclito,
Esquilo e Plutarco.

386 O nascimento da tragédia, 813-14.

387 \Jer NASSER, Eduardo. “Como tornar-se 0 que se é: si-mesmidade e fatalismo em Nietzsche, p.200.
388 NASSER, Eduardo. Op. Cit., p.191.

389 SZONDI, Peter. Ensaio sobre o tragico, p. 24.
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- O “conhece-te a ti mesmo” enquanto um dogma metafisico. Esse € o
momento que caracteriza as escolas do periodo helenistico e imperial,
sobretudo o neo-platonismo, assim como praticamente toda filosofia
cristd, que tomam a maxima délfica associada ao tema da conversao.
O “conhece-te a ti mesmo” desempenha o papel de lembrar ao homem
que a sua verdadeira realidade ndo esta depositada no seu corpo, em
suas tarefas, em sua posicdo social, etc. 3

Nietzsche toma 0 nosce te ipsum na sua acep¢do dogmatica. Contra este conhecimento
de si que se situa na ordem da moral e da metafisica, opde-se ndo somente ao socratismo, mas
a todo o cristianismo. Ambos séo niilistas, proferem um n&o a existéncia. Como a negam?
Através da interpretacdo moral da existéncia e do mundo cuja expresséo se faz através da ideia
de ser, da condenacdo do sofrimento, e da negacédo da existéncia quando se afirma outro mundo,
um mundo verdadeiro. Ao contrario, Nietzsche tem presente um projeto de transvaloracdo dos
valores, isto €, ao constatar o niilismo que solapava as bases da Modernidade, pretende realizar
a sua travessia. Esse projeto parece ser delineado contra a moral em Tentativa de autocritica,
quando pretende contravalorar a partir da estética, do tragico. Neste cenario mais amplo, o
“torna-te o que tu €s” ¢ a travessia transvaloradora que cada um deve realizar como vivéncia e
experiéncia, portanto, como pathos. Nele esta o tragico, o dizer sim dionisiaco que afirma o
devir, abraca e até deseja 0 sofrimento, e afirma a vida na sua tragicidade criando-se, tornando-
se poeta-autor da prépria vida. O amor fati traduz na pratica uma existéncia tragica e

transvalorada na qual chegou-se a ser o que se € e se pode, por isso, ser um sagrado dizer-sim:

Para o Ano-Novo. — Eu ainda vivo, eu ainda penso: ainda tenho de viver, pois
ainda tenho de pensar. Sum, ergo cogito; cogito ergo sum [Eu sou, portanto
penso: eu penso, portanto sou]. Hoje, cada um se permite expressar 0 seu mais
caro desejo e pensamento: também eu, entdo, quero dizer o que desejo para
mim mesmo e que pensamento, este ano, me veio primeiramente ao coragéo
— que pensamento devera ser para mim razao, garantia e dogura de toda a vida
gue me resta! Quero cada vez mais aprender a ver como belo aquilo que é
necessario nas coisas: — assim me tornarei um daqueles que fazem belas as
coisas. Amor fati [amor ao destino]: seja este, doravante, o0 meu amor! Nao
quero fazer guerra ao que € feio. Ndo quero acusar, ndo quero nem mesmo
acusar os acusadores. Que a minha Unica negacéo seja desviar o olhar! E, tudo
somado e em suma: quero ser, algum dia, apenas alguém que diz Sim!

O eterno retorno e o0 amor fati estdo intimamente ligados a vivéncia do “torna-te o que
tu és”. Apenas quem se converteu naquilo que ¢, torna-se um afirmador do instante no qual se
é. Cada momento compde a constituicdo de si, cuja realizacdo nunca esta completa, nunca esta

definida. Um sujeito por vir, um eu por vir. Nietzsche ao afirmar o eterno retorno apresenta

390 NASSER, Eduardo. Op. Cit., p.199.
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uma questdo existencial, tendo em vista que 0 modo como cada um vé e compreende 0
“pensamento abismal” depende do modo como Vvive. Assim, 0 eterno retorno pode ser uma
maldicdo, um peso a mais posto sobre aqueles que se ressentem da vida, que a negam, que
querem, como Sdcrates, ser curados, dispondo-se a pagar o que for a Asclépio. Para outros,
estes que se tornaram aquilo que séo, aqueles que abragam o devir, o sofrimento e a si mesmos,
nesta tarefa tragica de criacdo de si, a afirmacdo do eterno retorno € vivenciada na afirmacao
de cada momento. Saber que tudo retornara € uma condicdo existencial que insere 0 homem na
vivéncia de si. O amor fati é a expressao do desejo de uma existéncia dionisiaca que é capaz de
dizer sim a tudo, porque reconhece a tragicidade da existéncia e a afirma.
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CONCLUSAO

Nietzsche ¢ um fil6sofo tragico. Por tragico, compreendo um movimento de contra-
valoragdo da existéncia, plenamente afirmativo, dionisiaco. Ao longo deste trabalho
investigamos o problema das interpretacOes da existéncia na filosofia de Nietzsche e o0 tomamos
como chave de leitura do seu pensamento. Os conceitos “moral”, “existéncia”, “tragico”,
“niilismo” e “vontade de poder” entrelacaram-Se em nossa argumentacéo, dando consisténcia
aquilo que pretendiamos investigar: o que significa uma transvaloracdo estética da existéncia.
Desde a sua obra de juventude, O nascimento da tragédia, o confronto entre aquilo que nega a
vida e aquilo que a afirma aparece constantemente como se assistissemos a uma opera com 0S
seus atos, nos quais a cena dramatica se desenvolve até atingir o seu apice. Nietzsche é um
filosofo artista que sabe nos conduzir através de seus escritos, fascinando a leitura, nos
envolvendo e seduzindo, apresentando conceitos, desenvolvendo-os, ampliando-os,
transformando seus significados. Nietzsche nos inquieta porque provoca 0 N0SsO pensamento
que se acostumou com defini¢Bes seguras, claras e distintas. Ele nos inquieta porque na sua
filosofia estamos como num labirinto. E com o termo tragico ele fez exatamente isto.

Né&o tivemos a pretensdo de sustentar que o seu pensamento se reduz a estes temas, ou
que neles consiste uma espécie de esséncia da sua filosofia. Seria uma simplificacdo da riqueza
de temas e questdes desenvolvidos por Nietzsche. Esses temas sdo apenas 0 modo como
ouvimos essa musica chamada Nietzsche. Portanto, eles configuram o nosso leitmotiv, € ndo
propriamente algo que esta em Nietzsche, como se quiséssemos encontrar atraves deles a
verdade do seu texto, e no seu texto. N&o se trata disso. Trata-se apenas de uma perspectiva
interpretativa nascida da minha vivéncia da filosofia nietzschiana que no decorrer das leituras
e pesquisas feitas ganhou forca e sentido.

Nietzsche concebeu a existéncia na sua tragicidade. O dramatico da vida é que ha a
possibilidade de se viver a partir de uma interpretacdo moral ou de uma interpretacéo estética.
Deve-se ressaltar que Nietzsche ndo € ou pretende ser um negador de toda forma de moralidade.
A sua critica a moral precisa ser lida dentro de um contexto muito particular do seu pensamento:
a Gtica da vida. Assim, a pergunta fundamental sobre a moralidade €é: o que significou a moral
nesses dois mil anos para a vida? A critica da moral nasce do seu projeto genealdgico no qual
se pretende questionar o valor dos valores. Por sua vez, avaliar os valores é se indagar acerca
de que tipo de vida eles nascem, uma vez que toda avaliagdo € apenas o sintoma de uma vida.

Devemos nos perguntar ainda sobre que moral Nietzsche tem em mente quando afirma que ela
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é “perigo dos perigos”. 3! Tomando a vida como o horizonte do seu filosofar, conduzimos a
discussdo a um momento ainda anterior a critica & moral, pois a prépria pergunta sobre o que é
a vida se impds. Fildsofo da vida, Nietzsche a definiu como vontade de poder 3% a fim de
superar as discussdes com o vitalismo e o darwinismo.

A doutrina da vontade de poder € um tema central para a compreensdo da tragicidade
da existéncia, tendo em vista as suas caracteristicas de luta incessante das multiplas vontades
de poder, da afirmacdo dos antagonismos como inerentes a existéncia, e por fim, porque a
vontade de poder tem um traco estético a medida que cria valores que norteiam a vida. Esse
aspecto estético da vontade de poder, e por extensdo, da vida, aparece em Assim falou
Zaratustra quando fica claro que sem o ato criador de valores, “a noz da existéncia” seria “oca”.
393

A tragicidade da existéncia se expressa por meio do entendimento do carater dramatico
que a tece que esta na constatacdo que 0s antagonismos presentes na efetividade sdo o seu
nacleo, e mais que isso, 0s antagonismos séo imanentes a existéncia identifica com a vontade
de poder. Um dos problemas da moral € que ela ndo suporta a vida do jeito que ela é e da forma
como acontece. Entdo, experimentamos a decadéncia. Sentimos que tudo é contaminado pela
instauracdo da interpretacdo moral. Aos poucos, o niilismo mostra a sua face mais cruel: o
sentimento da absoluta insustentabilidade da existéncia. Nega-se a vida. Sente-se que tudo é em
vao. Ndo ha saida, até mesmo Deus morreu. Nietzsche pressentiu a ambiguidade desse evento
para a histéria da humanidade. Novamente a questéo acerca da existéncia se impde: como viver
agora? A sombra de Deus, o pathos do em vio. Porém, “novos infinitos” foram abertos quando
ouvimos esta noticia. Nao se trata de ocupar o lugar do velho Deus. O filosofo sabe que isso
ndo adianta, porque seria continuar vivendo debaixo de sua sombra. Antes, devemos
experimenta-la como um ato corajoso e rebelde do ledo: como uma possibilidade. A morte de
Deus € uma possibilidade ndo menos tragica, mas ainda assim, uma possibilidade que se
vislumbra. Estamos livres, seremos capazes de criar valores?

O ledo voltou-se contra o “tu deves”. Ja ndo podia viver oprimido pelos valores que ha
Ihe dizem nada. Afinal, com o assassinato de Deus houve uma derrocada e esvaziamento dos
valores. O espirito que se metamorfoseia em ledo ndo pode continuar vivendo como o camelo.
No deserto, ele cria a liberdade para que o espirito receba 0 meio-dia, a infancia. Somente a

partir do horizonte trégico, isto é, da afirmacdo dionisiaca para a vida na sua totalidade, somente

391 O nascimento da tragédia, “Tentativa de autocritica”, §5.
392 Além do bem e do mal, § 259.
393 Assim falou Zaratustra, I, “Das mil metas e uma s6 meta”.
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dizendo um sim a todos o0s aspectos da existéncia € que se torna possivel fazer a travessia do
niilismo. Travessia que consiste na sua superagdo, numa contra-valoragdo, numa justificativa
estetica. Diante da existéncia agonistica, dizer sim. A tudo que é, que foi e que sera, ao devir,
ao fluxo constante e a luta incessante, um sim! Afirmar o carater tragico é transvalorar a
existéncia. Contra o pathos niilista esta a forma de afirmacdo por exceléncia, o pathos tragico.

A transvaloracdo tragica da existéncia € um imperativo da vontade de poder que quer
criar-se na sua tragicidade constituinte, reivindicando o carater agonistico de todo vir-a-ser no
seu vir-a-ser. Deste modo, a afirmacgdo néo precisa do conceito de Deus, de verdade, de moral
como foram pensados pela tradicdo filoséfica. Nietzsche quer atravessar o niilismo
experimentando-o, pois ele é a condigdo na qual nos encontramos e ndo podemos pensa-lo como
um simples conceito. Pelo contrério, é a vivéncia do niilismo, a afirmacdo de que também
padecemos da doenca da Modernidade, a aceitacdo de que também somos este homem moderno
que esta cansado da vida, que preferiria crer em outra, num além, o ato de maior honestidade
que nos conduz ao deserto. O camelo sabe que € um animal de carga, por isso, no seu deserto,
no deserto daquilo que € e no seu mais profundo conhecimento de si, no horizonte mais intimo
de suas vivéncias, na sua solidao ele se transforma. Ao emergir o ledo, o camelo é apenas uma
tentacdo, uma possibilidade de ressentimento, um passo atras.

Quando nos questionamos pelo espaco e tempo da tragédia na Grécia, vimos que a sua
experiéncia estava vinculada as celebracfes em honra ao deus Dionisio. Posteriormente, 0s
rituais tragicos foram levados para o teatro dando origem a encenacéo tragica. O que se
vislumbra para além das muitas discussdes acerca do nascimento da tragédia é o nascimento do
tragico. Os gregos foram tragicos, justamente porgque reconheceram a vida na sua integridade,
ndo tiveram medo das suas faces mais sombrias. Os gregos compreenderam 0 que era existir e
criam a si mesmos numa travessia incessante de superagdo de todo pessimismo do qual o sébio
Sileno era porta-voz. Contra o desejo de ndo ser, ndo existir e, ja que se €, e que existe, 0 melhor
seria morrer logo, 0s gregos transvaloraram a existéncia esteticamente por meio dos impulsos
artisticos da natureza, o apolineo e o dionisiaco. Posteriormente, Nietzsche ja fala de Apolo,
mas 0 compreende presente no seu conceito tragico, dionisiaco. Assim, vida e morte, alegria e
tristeza, prazer e dor, o préprio sofrimento eram abracados pelos gregos, porque sdo 0sS
antagonismos que configuram o existir. O espa¢co e tempo da tragédia é a celebracdo que
marcava a passagem as esta¢des do ano do inverno e primavera. A0 mesmo tempo em que uma

findava, outra tinha o seu nascimento. Ambos exaltados, fim e inicio, morte e vida, e a figura

135



de Dionisio é a forca sintetizadora de todas as forcas vitais. Assim sendo, ja nos gregos havia
uma experiéncia tragica que consistia no assentimento a totalidade da natureza e da vida.

Aos poucos houve a dissolugdo da era tragica. Tudo aquilo que constituia o devir da
existéncia passou a ser racionalizado, pois se criou a crenca de que o0 pensamento, o logos,
poderia corrigir a vida, resolver as suas contradi¢es. O fim do tragico, do estético, o inicio da
moral, da metafisica. Nietzsche v& na cultura ocidental uma éansia pelo conhecimento, e
consegue perseguir esse desejo desmedido como a ruina e a falsificacdo da existéncia. Ndo ha
nada para ser corrigido na vida, porque ela é o que é apenas a partir dos seus antagonismos.
Todatentativa de superacao das contradi¢es culmina na negacgéo da efetividade e da existéncia.

Tendo atingido o seu maximo de esgotamento no niilismo passivo, a moral e a
metafisica ndo puderam mais sustentar a existéncia. O remedio ndo pode ser outro, precisa ser
0 tragico. Tragico que ndo € mais a luta entre o apolineo e o dionisiaco, mas Dionisio contra
Socrates, e mais ainda, Dionisio contra o cristianismo. No tragico ja ndo ha mais a dicotomia
entre 0 sonho e a embriaguez, ambos foram abarcados pelo dionisiaco. Ha agora a verdadeira
oposicdo, o tragico contra o antitragico, ou seja, a interpretacao estética contra a interpretacéo
moral. Esta € uma viséo parcial que nega tudo o que ela considera como indigno na existéncia:
0 corpo, os afetos, este mundo. Aquela, a maxima afirmacédo, o sim sagrado a vida, o canto a
vida, a aceitacdo de tudo o que até agora havia sido condenado e submetido ao ascetismo. O
tragico € a possibilidade da criacdo estética, da reinvencdo de si, da superacdo de si, do
estabelecimento de novas interpretacGes, cada vez mais embelezadoras da existéncia, das
contradicdes, das lutas, do sofrimento e todos os dramas. O tragico € a realizacdo da travessia,
sem ele ndo ha superacdo. Por isso ele se realiza na ultima metamorfose: na crianca. Ela diz sim
para “o jogo da criagdo, meus irmdos, ¢ preciso um sagrado dizer-sim: 0 espirito quer agora sua
vontade, o perdido para o0 mundo conquista seu mundo”. *** H& uma transvaloragdo estética,
tradgica do devir, do sofrimento e do “eu”, pois no tragico, vivenciado como a maxima
afirmacédo, tudo passa a ser avaliado a partir de outro horizonte, e nele, nada é negado, tudo é
assumido como parte que integra a totalidade, mesmo tudo o que poderia ser causa de
sofrimento, alias, o sofrimento em si é até mesmo desejado. Na vivéncia do tragico ha a
transvaloracdo da ideia de subjetividade, pois 0 eu passa a ser avaliado ndo mais pela moral e
pela metafisica, mas um imperativo se impde a cada um: “torna-te o que tu és”. Este tornar-se

é sempre um estar a caminho, um ir em direcdo a, sem meta, sem férmulas, sem tabuas de

394 Assim falou Zaratustra, I, “Das trés metamorfoses”.
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valores sobre si, apenas um tornar-se que, todavia, significa um voltar-se para si porque € um
contra-conceito da razdo, um pathos. No pathos tragico se vivencia o pathos de si, 0 pathos de

tornar-se o que se é.
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