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RESUMO: Esta tese busca explicitar a especificidade dos temas da Bildung (formacgao,
cultivo), da educacdo (Erziehung) e da experimentacdo [Experimentieren — Erlebnis
(vivéncia)] no pensamento de Nietzsche. Para tanto, sustenta que o movimento de
abandono do conceito de formagdo em favor da nocdo de educacdo, e a posterior
substituicdo da educacdo pelo tema da experimentacdo, revela um amplo processo de
modificacdo conceitual pelo qual o autor cria uma radical teoria da constitui¢cdo do humano.
Ha trés momentos distintos, embora ligados, desse processo: o primeiro (capitulos 1 e 2),
em que o tema da formacdo, ndo apenas em Nietzsche mas em toda a tradicdo alema dos
séculos XVIII e XIX, aparece vinculado as discussdes sobre o valor educativo e formativo
da arte. Por essa razdo, apds apresentar uma contextualizacdo da relacdo entre arte e
formagdo na tradicdo alema (capitulo 1), é apresentada (capitulo 2), a relacdo de Nietzsche
— tal qual se d4 em seu primeiro grande escrito O Nascimento da Tragédia — com as teorias
estéticas alemds que refletiram sobre a cultura grega, mais particularmente, sobre o
problema da tragédia. Além de mostrar a influéncia destas teorias sobre a concepcao
nietzscheana de formac@o, mostra-se, também, a particularidade dessa concepcdo e o0s
elementos que permitiram ao autor efetuar uma critica da imagem da serenidade grega. Tal
critica deveu-se ao reconhecimento de uma fissura irreparavel entre publico, arte e cultura
na Alemanha do século XIX; o segundo, (capitulo 3), situado entre o seu primeiro grande
escrito, O Nascimento da tragédia, e a grande virada do seu pensamento, representado pela
obra Humano, demasiado humano, diz respeito ao problema da formagdo da personalidade
auténtica. Neste periodo, a reflexdo sobre a formagdo da personalidade auténtica ou a
formacdo do génio, di-se em dois registros, embora distintos, ainda assim,
complementares: um primeiro, de andlise e critica dos estabelecimentos de ensino alemaes,
levadas a efeito nas cinco conferéncias proferidas por ele na Universidade da Basiléia; e um
segundo, em que Nietzsche, a partir da sua prépria experiéncia com Schopenhauer, mostra
os perigos, as dificuldades bem como as peculiaridades da experiéncia formativa a que se é
submetido na presenga de um verdadeiro fil6sofo. Por fim, o terceiro momento (capitulo 4),
em que, a partir da obra Humano, demasiado humano, sdo apresentadas as transformacoes
da concepcao de Nietzsche a respeito da constituicdo do humano, caracterizadas pelo
abandono da nog¢do de formagdo, pela utilizacdo tempordria da no¢do de educagdo e pela
escolha da no¢do de experimentacdo como a mais adequada para expressar a radicalidade
do processo de constitui¢do do humano. O tema da experimentagdo € apresentado em dois
registros: num primeiro (nos trés primeiros itens do capitulo 4), a partir de Humano,
demasiado humano, Aurora ¢ A Gaia Ciéncia, mostra-se a relacdo entre o tema da
formacdo e a critica da metafisica a partir da valorizacdo da histéria, da psicologia e da
andlise da moral; num segundo (nos dois ultimos itens do capitulo 4), atinge-se a
formulacdo mais avangada e radical do pensamento de Nietzsche sobre o tema da
constituicio do humano. Desde a fratura do romance de formacdo (Bildungsroman) em
Assim Falou Zaratustra, passando pelo tema do adestramento e da selecio em A
Genealogia da Moral, até a instauracido das figuras do além do homem e do individuo
soberano, sempre se encontra em foco um imperativo preemente, que € referir o tema da
constituicdo do humano a no¢ao de experimentacio, que aparece sob o signo do conceito de
tempo e da experiéncia da solidao.
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ABSTRACT: The purpose of this thesis is to make explicit the specificity of the following
themes: the Bildung (formation/cultivation), education (Erziehung) and experimentation
[Experimentieren — Erlebnis (experience)] in Nietzsche’s thought. As for that, it sustains
that Nietzsche’s abandonment movement of the formation concept in favor of the notion of
education and the subsequent substitution of education by the theme of experimentation,
revealed a wide process of conceptual modification through which the author develops a
radical theory of the constitution of the human being. There are three distinct, although
connected, moments of this process: the first one (chapters 1 and 2) in which the formation
theme, not only in Nietzsche’s but in all the German tradition of the eighteenth and
nineteenth centuries, is linked to discussions on the educational and formative value of art.
For this reason, after presenting a contextualization of the relation between art and
formation in the German tradition (chapter 1), it is presented (chapter 2) Nietzsche’s
relation — the way it happens in his first important piece of writing The Birth of Tragedy —
with the German aesthetic theories that reflected on the Greek culture, more specifically, on
the problem of tragedy. Besides showing the influence of these theories on Nietzsche’s idea
of formation, it is also shown the particularity of this idea and the elements that enabled the
author to criticize the image of Greek serenity. Such critique happened due to the
acknowledgement of an irretrievable split between public, art and culture in the Germany of
the nineteenth century; the second one, (chapter 3), situated between his first important
piece of writing, The Birth of Tragedy, and the extraordinary change of his thought,
represented by the work Human, All too Human, is concerned about the problem of the
authentic personality formation. In this period, the reflection on the authentic personality
formation or the genius formation occurs in two distinct, although complimentary,
registers: the first one, of analysis and critique of German teaching institutions, carried out
in the five conferences delivered by him in the University of Basileia; and a second one, in
which Nietzsche, based on his own experience with Schopenhauer, shows the dangers, the
difficulties as well as the peculiarities of the formative experience to which one is
submitted in the presence of a true philosopher. At last, the third moment (chapter 4), in
which, based on the works produced after Human, All too human, the transformations of
Nietzsche’s idea concerning the constitution of the human being are presented,
characterized by the abandonment of the notion of formation, by the temporary use of the
notion of education and by the choice of the experimentation notion as the most adequate to
express the radicalism of the human being constitution process. The experimentation theme
is presented in two registers: in the first one (in the first three items of chapter 4), based on
Human, All too human; The Dawn and The Gay Science, it is shown the relation between
the formation theme and the metaphysics critique based on the valorization of history,
psychology and moral analysis; in the second one (in the last two items of chapter 4), it is
reached the most advanced and radical formulation of Nietzsche’s thought on the theme of
the human being constitution. Since the breach of the novel of self-cultivation
(Bildungsroman) in Thus Spoke Zaratustra, dealing with the training and selection theme in
On the Genealogy of Morality, to the establishment of figures of the overman and the
sovereign individual, it is always focused an imperious obligation, which is to refer the
theme of the human being constitution to the notion of experimentation that shows up under
the sign of the concept of time and the solitude experience.
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O senhor, de quem € o orécqlo em Delfos, nem diz nem
oculta, mas d4 sinais. (HERACLITO, Fragmento 93)

Foi Nietzsche, que li mais tarde, quem me tirou disso
tudo. Pois € 1impossivel submeté-lo ao mesmo
tratamento. Filho pelas costas € ele quem faz. Ele dd um
gosto perverso (que nem Marx nem Freud jamais deram
a ninguém, ao contrdrio): o gosto para cada um de dizer
coisas simples em nome proprio, de falar por afectos,
intensidades, experiéncias, experimentacdes. Dizer algo
em nome préprio € muito curioso, pois nio € em
absoluto quando nos tomamos por um eu, por uma
pessoa ou um sujeito que falamos em nosso nome. Ao
contrdrio, um individuo adquire um verdadeiro nome
proprio ao cabo do mais severo exercicio de
despersonalizacdo, quando se abre as multiplicidades
que o atravessam de ponta a ponta, as intensidades que
o percorrem. O nome como apreensdo instantdnea de
uma tal multiplicidade intensiva € o oposto da
despersonalizacdo operada pela histéria da filosofia,
uma despersonalizagdo de amor e ndo de submissio.
Falamos do fundo daquilo que ndo sabemos, do fundo
de nosso préprio subdesenvolvimento. Tornamo-nos um
conjunto de singularidades soltas, de nomes,
sobrenomes, unhas, animais, pequenos acontecimentos:
o contrario de uma vedete. (DELEUZE. “Carta a um
critico severo”. In: Conversagoes, p. 15)
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INTRODUCAO

Para onde vamos nds, os modernos? Certamente vamos para longe, para bem
longe... Mas, longe do que e por qué? Por que nos marca, desde hd muito, a abertura, a
expansdo, a evasdo, a fuga, mas, paradoxalmente, também a retracdo? Por crermos 14
encontrar, no distante, aquilo que aqui nos foge? Pouco provével! Afinal, o que nos garante
14 encontrar o que aqui ndo temos? No6s, os modernos, abandonamos hd muito a
ingenuidade, essa € nossa profissdo de fé. Garantias... Ah, nés, os modernos, somos os que
abriram mao das garantias. Esse é o atestado de nossa maioridade. Sem juiz supremo
algum, sem fianca a nos garantir, a principio a s6s, com um mar imenso pela frente, agora,
com o espaco colossal por sobre nossas cabegas, avancamos e pretendemos nao nos perder.
Afinal, dizemos, se ndo hd um para além, se qualquer lugar € um ponto indiferente no
espaco infinito, dado o naufrdgio do ponto fixo do observador e da observagdo, rumamos
bem, mesmo que em tal rota estejamos a deriva. Essa € nossa for¢a, nossa singularidade,
essa, nossa fraqueza.

Deveriamos entdo, recuar, voltar? Mas, para onde? E ainda mais, por qué? O que
teriamos antes tido que agora ndo temos mais? Recuar seria, entdo, atestado de fraqueza, de
covardia, de desaviso, afinal, a linha reta que por vezes se curva é a nossa marca, vdrias
setas, nosso simbolo. Ou melhor: multiplas setas partindo de todos os lados rumo a todas as

direcdes.
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Quem pretendesse caracterizar a modernidade nio poderia deixar de apontar para as
imagens da abertura, da expansdo, mas também da retracdo, como simbolos dos seus
movimentos mais caracteristicos. Hd uma geografia mental tipicamente moderna, além da
fisica, que autoriza a interpretar o moderno sob o influxo daquelas imagens, tomadas,
entdo, como metaforas prototipicas da modernidade. Das viagens maritimas ao projeto
sempre renovado e estendido de “conquista do espago”, da descoberta da subjetividade ao

sepultamento do homem e do autor, da queda da tirania a ficcionalidade da midia politica, o



que se forma sdo imagens em que a expansdo e a abertura, acompanhadas por uma
inevitavel retragdo daquilo que fora “conquistado”, marcam as realizagdes modernas como
uma “pulsdo eldstica”, um esforco afigurado a uma desalentadora contabilidade: no final
das contas, o saldo parece ser pouco mais do que zero. Aquilo que uma geracdo conquista a
duras penas, em pouco tempo se esvai, superado pela inevitdvel marcha.

Assim, parece que nosso destino atual estaria ligado a uma inevitdvel marcha nio
exclusivamente para frente, mas para cima, para todos os lados, de qualquer maneira,
expansiva, aberta, no minimo tridimensional, o que ndo quer dizer progressista ou
evolutiva. O moderno sendo, portanto, sinonimo de expansdo, abertura, movimento em
direcdo ao porvir miltiplo, explicaria também a progressiva crise das tradi¢Oes, das
institui¢des e do proprio homem. Neste particular, a crise da narrativa e do narrador
representa o desenraizamento do sujeito das tradi¢cdes. E a abertura, que € a imagem
geografico-espacial para a soliddo do humano na modernidade, representa o paradoxal
movimento da categoria do sujeito que, através do fildsofo, nasce como Vénus, a saber,
nasce da cabeca de Zeus; nasce auto-referente, auto-instituinte, auto-justificado e se
metamorfoseia, a partir do século XX, num inseto repugnante que ja ndo encontra sequer
espaco de representacdo junto aos seus. Ou seja, a imagem de si do moderno € um misto de
cogito cartesiano e inseto kafkiano.

Porém, se a expansdo marca definitivamente a imagem do moderno, o que dizer,
entdo, de movimentos como o renascimento, o classicismo, 0 romantismo que, enquanto
fendmenos tipicamente modernos, instituem-se e pretendem instituir a sua modernidade
especifica, a partir de um recuo ao passado grego ou medieval? Poucos estariam dispostos a
negar-lhes o atestado de “modernos” por esta razdo. Entdo, como pensar este movimento de
recuo, aparentemente contraditério aquela pulsdo de expansdo e abertura, entretanto
também caracteristico do moderno?

Em primeiro lugar, a modernidade € caracterizada pela crenga na autodeterminacgao
do individuo. Com isso, desfaz-se a imagem do destino como constrangimento pleno. A
liberdade como auséncia de impedimento € um ficcdo que os grandes descobridores,
também exemplares assassinos, desmascaram como fic¢do teoldgico-filosofica. Nao apenas
na arte, também na historia, pode-se falar de criacdo no constrangimento. Alids, somente

nestas condi¢cOes € possivel falar em criacdo, seja ela o que for. Assim, a condi¢do do novo



¢ um “por em suspenso” o complexo das crencas gerais admitidas. Portanto, nenhum
conceito € mais estranho a imagem da abertura do que o conceito de teleologia. No limite,
as descobertas modernas foram fruto do labor herético dos homens. Toda “descoberta” é
uma fissura irrepardvel na tessitura compacta do mundo.

Por outro lado, a disjun¢@o entre a expansdo/abertura e a volta ao passado revela
uma concep¢do insustentdvel de historia, a saber, aquela pautada na crenca de que a
abertura seria marcha triunfante, progressiva rumo ao futuro. Nao apenas insuficiente no
plano da concepcdo de histéria, mas mais fundamentalmente, insuficiente enquanto
concepcao de tempo e de memoria. Insuficiente, justamente por ser teleoldgica, fruto de um
Ser que, como dizia Agostinho, o Santo, cria o tempo e dispde o sentido prévio. E a teoria
agostiniana do livre-arbitrio? Ora, ndo h4 liberdade ontolégica de nao ser. O livre-arbitrio é
falsa opcao por se tratar de algo que chega em atraso a um ente que j4 €, que ndo pode ndo
ser, sequer pode querer ndo ser. Ainda, aquela disjuntiva, pde as claras uma concepgao
insuficiente de memdria, seja coletiva, seja individual, pois supde o passado objetivo, algo
que constrange rumo ao futuro, sem concessdes, com impasses soluciondveis logo “a
frente”. Como bem mostrou Walter Benjamin, influenciado pelas suas leituras dos textos de
Freud, a narrativa da memoria, ndo apenas individual, mas também coletiva, se d4 num
constante jogo de selecdo. Mas isso ndo € fruto de um simples esquecimento, em que se
abriria espaco para o influxo das ideologias, e sim, o atestado da pouca densidade dos
“acontecimentos efetivos”, atestado da prépria multiplicidade dos significantes. Ou seja, a
constituicdo da memdria individual ou coletiva € turva ndo apenas porque algo sempre se
perde ou fica soterrado, mas porque a caracteristica de todo acontecimento é ser, ele
proprio, carente de objetivacdo. Apesar da ambigiiidade, da dubiedade deste processo, a
modernidade constitui-se como este processo de radicalizagdo e problematizacdo do
referente coletivo e individual, problematizacdo do referente da imagem de si.

Estar-se-ia, entdo, sem referente algum? Ao contrdrio, apenas que os referentes
também tornaram-se problemdticos. Mas nem por isso eles deixam de funcionar. O
exemplo cldssico deste caso se encontra no projeto inacabado de uma tragédia moderna
intitulado “A Morte de Empédocles” de Hdlderlin, obra que serd objeto de estudo nesta
tese, em que Holderlin, embora sabendo que € impossivel recuperar a Grécia, ainda assim

toma o “caso grego” como referente para pensar e constituir o moderno.



Ha que se incorporar o passado, num sentido muito préximo a antopofagia proposta
por Oswald de Andrade. Incorporar significa, porém, selecionar. No caso do movimento
romantico alemdo — aquele do primeiro romantismo dos irmaos Schlegel, Novalis e Tieck,
utilizado como um possivel contra-exemplo a expansdo e abertura como caracteristicos da
modernidade por incorporarem um movimento explicito de recuo ao medievo alemao — fica
claro, ndo apenas a possibilidade de fazer conviver aquelas dire¢cdes aparentemente
contraditérias no seio da modernidade, mas a absoluta necessidade deste convivio de tal
forma que uma ndo se d4 sem a iminéncia ou a presen¢a da outra. A volta do romantismo
figura como uma reagdo a marcha doentia das instituicdes modernas, figurando como um
procedimento altamente critico, corrosivo, ja presente nas obras de Rousseau e tornado
maxima do pensamento de Nietzsche, cujo pensamento é objeto de estudo privilegiado
desta tese. Quer dizer, a volta ao passado entendida enquanto recomposi¢@o do horizonte de
significado das praticas coletivas e individuais € um procedimento critico e a critica € uma
atitude, um procedimento tipicamente moderno. Apenas uma concepg¢ao politico-filologica
ingénua pode estabelecer vinculos estreitos entre a volta ao passado, a reacdo e o
reaciondrio. Embora haja casos em que se prender ao passado seja signo de uma posi¢ao
politica reaciondria, isto ndo permite a universalizacdo dos casos. Até porque, e a pds-
modernidade, signifique o que isso significar, did mostras claras de que a proje¢ao ao futuro,
o abandono irrestrito do passado, ndo € atestado necessdrio de espirito critico,
representando, via de regra, escapismo. Assim, a volta ao passado, além de ndo ser
necessariamente reaciondria pode figurar como uma espécie de tribunal critico do tempo e
da memoria, uma critica da razdo histérica, uma critica da auto-satisfacdo narcisica do
tempo presente. Alguém teria a coragem de chamar tal procedimento de reaciondrio?
Marcuse, em A Dimensdo Estética, referindo-se a compulsdo dos artistas marxistas de criar
uma obra politica, que seria revoluciondria por incorporar os principios da cartilha de
esquerda, dizia que tais obras seriam “mais politicas, (revoluciondrias)” se fossem “menos
politicas”.

Como foi dito anteriormente, ndo hd passo a frente que em algum momento nao
tenha que se converter em um passo para trds. Nao apenas porque sempre hd que se acertar
as contas com a historia, seja ela espiritual, material, ou em qualquer das suas formas,

individual ou coletiva — ndo apenas as “forcas materiais”, também outras forgas



determinam o rumo dos acontecimentos, sem que com isso sejam negadas as forcas
materiais —, mas também, porque a propria configuracdo da vida, individual ou coletiva,
ndo € um principio metafisico que se dd de uma vez por todas, configurando-se,
constituindo-se, reconfigurando-se como um processo infinddvel de aberturas, expansdes e
retracdes em que, em momentos cronicos, ocorrem impasses. Sofreriamos, entdo, de uma
hiper-modernidade? Tais sdo alguns dos referentes que se fardo presentes na tematizagdao do
problema da educacdo, da formagdo (Bildung) e da experimentacdo no pensamento de
Nietzsche.

O tema da tese seria, entdo, Nietzsche e a modernidade? Ndo exatamente, mas sim,
Nietzsche como sismdgrafo de alguns dos impasses mais velados da modernidade. E um
dos temas em que tais impasses revelam sua faceta mais radical, razdo para sua escolha
como objeto de estudo nesta tese, € o tema da educagdo, mais propriamente dito, da
formacao tragica, da experimentagao.

Nao seria suficiente, tampouco revelador de uma verdade velada, dizer que
Nietzsche mantém uma relacdo critica com a tradicdo, na medida em que todo grande
pensador o faz. Sendo, porém, a critica neste autor um fato textual, atestado em obras e
cartas, hd que se mostrar sua peculiaridade e especificidade, procedimento por meio do qual
se possibilita, ndo apenas a compreensao das motivagdes da critica mas, acima de tudo, as
alternativas apresentadas para superar a tradi¢do, ou ainda, quando isso ndo ocorre, permite
vislumbrar as razdes para alguns impasses intransponiveis instaurados em suas anélises.

Assim, hd dois focos da critica de Nietzsche a modernidade que possuem particular
interesse para o tema desta tese, a saber, a critica a no¢@o de sujeito da tradi¢do humanista e
racionalista e o deslocamento da discussdo do tema da educagdo para o tema da formagdo
tragica a partir de uma interpretacdo peculiar da descoberta kantiana do tempo como
condi¢do a priori da sensibilidade.

Embora ndo seja undnime, € comum atribuir-se as Meditacoes sobre a Filosofia
Primeira de Descartes a fundacdo da modernidade filoséfica. Caracteristica distintiva desta
obra € a funcdo fundadora do sujeito na constituicdo do conhecimento. O sujeito que,
através das idéias claras e distintas, institui os fundamentos do edificio da ciéncia,
autodetermina-se de modo a garantir que o erro, sempre novamente possivel — afinal, a

ciéncia é reversivel — ndo volte a insinuar-se, minando-lhe as estruturas. Com isso, vé-se



que a nocdo de auto-fundamentacdo lgica e epistemoldgica constitui-se no poder maximo,
poder decisdrio da razdo. Na modernidade ocorrerd um alargamento desta dimensdo de tal
forma que do poder autofundante da razdo, do sujeito situado no plano epistemoldgico,
passar-se-4 para a moral e para a politica e, por fim, para a educacdo. Entdo a figura do
sujeito ja ndo serd mais apenas o fundamento do conhecimento, mas também da moral, da
politica e da educacao.

Nietzsche busca mostrar os equivocos daquela concep¢io de conhecimento, moral,
politica e educagao, a partir de um duplo movimento: primeiramente, mostra os “equivocos
internos”, momento em que discute as teorias, por exemplo, a teoria do cogito cartesiano,
diretamente; posteriormente, mostra que a despeito da aparente distincia critica, as teorias
modernas ainda sofrem de um humanismo cronico e ingénuo, que pde o sujeito como
fundamento. Tal critica estd nos primérdios da constitui¢do de um discurso critico ao
humanismo que constituir-se-4 num dos pontos comuns da filosofia do século XX, a saber,
critica do sujeito, morte do homem e critica da representacdo. Embora ndo se possa afirmar
que toda esta critica tenha por base os referenciais nietzschianos ou que os seus escritos
afiancem toda a critica a tais conceitos desenvolvida no século XX, o que se pode dizer é
que ele é um dos pioneiros deste movimento, pois, em sua obra, 0s trés aspectos criticos
(sujeito, homem, representacdo) sdo decisivos para as suas andlises do moderno.

A segunda dimensdo da critica de Nietzsche a modernidade refere-se a um
deslocamento do foco de discussdo do tema da educagdo e da formagdo para a ciéncia —
uma das grandes conquistas modernas — para o tema da formacdo trigica. Vdrias sdo as
novidades suscitadas pela reflexdo sobre o tema da formacao, associado aos conceitos de
tragico e de tempo. Porém, a mais significativa € a instauragdo da consciéncia plena e
incontorndvel de que o tema da formagao nao pode passar ao largo do problema da solidao,
do ficar a sds, do estar s6 e do ser s6, como condi¢do ontolégica fundamental que a
sociabilidade apenas repara, mas jamais contorna plenamente. Segundo Nietzsche — e neste
particular ele segue as licdes de Holderlin —, a dificuldade de encarar a soliddo tem
profunda relagdo com préticas de formagcdo de uma imagem falsa do homem, portanto,
procedimento falso, mentiroso. Por qual razdo, entdo, ocorre este engodo? Nao é porque
temos medo de nos encontrar conosco proprios, imagem iluséria de um humanismo

moribundo que ainda apostaria em uma ressurreicdo do homem no seu desespero de estar



s6. E dificil reconhecer a soliddo, aceitd-la, ndo porque ai se dé o encontro consigo proprio,
mas porque ai se dd o encontro com a nulidade e a perenidade do tempo: a solidao € a
forma do absoluto! A solidao pode parecer insuportdvel porque nela se da, quando plena,
intensa, a supressdo do sujeito e instauracdo da vertigem. E o que € a vertigem sendo o
tempo tornado matéria de pensamento? Ou seja, uma formagdo nao humanista deve topar
com o tema da temporalidade, da mortalidade, enfim, do tragico. A volta a Grécia, que
poderia ser interpretada meramente como um capitulo da estética, mostra-se, entdo,
intrinsecamente comprometida com uma discussao sobre a formac¢ao. Enfim, serd o caso de
mostrar 0 quanto esta discuss@o transcende a estética e a metafisica, principalmente no
pensamento de Nietzsche, sendo, sim, um capitulo, e dos mais significativos, da moderna

teoria da educacdo, da formacao.

Em termos estruturais, a tese estd dividida em quatro capitulos.

No primeiro capitulo, intitulado Arte, Instituicdo e Formagdo, é apresentado o duplo
referencial do tema da formacdo: a instituicdo universitdria alemd e a formagdo para a
ciéncia, por um lado, e, por outro, a educagdo estética, tema que polariza as discussoes
desde os escritos de Johann Joachim Winckelmann sobre a imitacdo dos gregos até o
projeto nietzscheano de uma metafisica de artista. Ja aqui deverad ficar claro que o tema da
formagdo aparece profundamente vinculado ao tema da arte, ndo apenas em Holderlin e
Nietzsche, mas em toda a tradicdo alema que pensa o problema da formacao. Com o intuito
de mostrar a particularidade da relacdo entre a formacdo e as teorias estéticas, foram
introduzidos dois excursos: o primeiro estd focado na andlise, feita por Winckelmann, da
relacdo de imitacdo das obras de arte gregas e a criagdo artistica e cultural alemad; o segundo
se propde apresentar o problema da formacao tragica na obra de Holderlin.

O segundo capitulo, Afinal, qual Grécia?, tem por intuito apresentar a relagdo do
pensamento de Nietzsche — tal qual se dd em seu primeiro grande escrito O Nascimento da
Tragédia — com as teorias estéticas alemas que refletiram sobre a cultura grega, mais
particularmente, sobre o problema da tragédia. Além de mostrar a influéncia destas teorias
sobre a formulagdo nietzscheana, mostra-se, também, as particularidade dessa concepg¢do e
os elementos que permitiram a Nietzsche efetuar uma critica da imagem da serenidade

grega. Em suma, trata-se de mostrar o qudo problemadtica foi esta relagdo, problematicidade



atestada pelo reconhecimento, feito por Nietzsche, da fissura irrepardvel entre publico, arte
e cultura na Alemanha do século XIX.

Formar o génio?, pergunta que figura no titulo do terceiro capitulo, expressa uma
das preocupagdes centrais do pensamento de Nietzsche no periodo situado entre o seu
primeiro grande escrito, O Nascimento da tragédia, e a grande virada do seu pensamento,
representado pela obra Humano, demasiado humano, a saber, a formacao da personalidade
auténtica. Neste periodo, a reflexdo sobre a formacdo da personalidade auténtica ou a
formacdo do génio, did-se em dois momentos, embora distintos, ainda assim,
complementares, quais sejam: um primeiro momento, de andlise e critica dos
estabelecimentos de ensino alemaes, levadas a efeito nas cinco conferéncias proferidas por
ele na Universidade da Basiléia; e um segundo, em que Nietzsche, a partir da sua prépria
experiéncia com Schopenhauer, mostra os perigos, as dificuldades bem como as
peculiaridades da experiéncia formativa a que se € submetido na presenga de um verdadeiro
filésofo.

Formacdo (Bildung), Educa¢do e Experimentagdo, titulo do quarto e ultimo
capitulo, é a parte em que, a partir da obra Humano, demasiado humano, sdo apresentadas
as transformacOes da concepcdo de Nietzsche a respeito da constituicio do humano,
caracterizadas pelo abandono da no¢do de Bildung, pela utilizagdo tempordria da no¢do de
educacgdo (Erziehung) e pela opcao final da no¢do de experimentagdo como sendo a mais
adequada para expressar a radicalidade do processo de constitui¢gio do humano. Num
primeiro momento — nos trés primeiros itens do capitulo —, a partir de Humano, demasiado
humano, Aurora e A Gaia Ciéncia, mostra-se a relac@o entre o tema da formacao e a critica
da metafisica a partir da valorizacdo da historia, da psicologia e da andlise da moral.
Juntamente com isso, busca-se compreender o significado de uma transformacdo gradativa
e intensa, a saber, na medida em que se afasta de sua primeira obra O Nascimento da
Tragédia e das Consideracoes Extempordneas, ocorre uma diminuicdo drastica da
referéncia ao tema da formacgdo, mas, a0 mesmo tempo, hd um aumento significativo da
referéncia ao tema da educacdo. No segundo momento — nos dois dltimos itens —, atinge-se
a formulagdo mais avancada e radical do pensamento de Nietzsche sobre o tema da
constituicio do humano. Desde a fratura do romance de formacdo (Bildungsroman) em

Assim Falou Zaratustra de Nietzsche, passando pelo tema do adestramento e da selecdo em



A Genealogia da Moral, até a instauracio das figuras do além do homem e do individuo
soberano, sempre se encontra em foco um imperativo preemente, que € referir o tema da
constituicao do humano a no¢ao de experimentacio, que aparece sob o signo do conceito de
tempo e da experiéncia da solidao.

Todos os capitulos convergem para elucidar o juizo de Nietzsche sobre a formagao,
os anteriores sendo dispostos de forma a propiciarem um material de andlise e atualizacao
na seqiiéncia. Assim, pode-se dizer que os capitulos respondem a uma tentativa nao
unidirecional — constituida por idas e vindas, internamente aos capitulos, mas também de
um capitulo ao outro — de mostrar que o especifico da interpretacdo de Nietzsche, mas,
também, de Holderlin, sobre a formacdo, a modernidade e os seus impasses consiste em
apreender, sem concessdes ou facilitacdes, que o homem € tempo e, por conseqiiéncia,
inacabamento. Isto € o que se pode chamar com todo o direito, ainda mais fortemente do
que no caso da Grécia, de tradgico, pois a0 moderno soma-se o sentimento de desalento.

Além disso, buscou-se manter a tensdo presente nos textos de Nietzsche ndo
resolvendo os impasses antes de o proprio Nietzsche resolvé-los em seus escritos. Por essa
razdo, foram mantidas, nos primeiros capitulos, algumas teses e afirmagdes que, embora
problematicas, seriam abandonadas na seqiiéncia. Para explicitar, dou um exemplo: nos
dois primeiros capitulos aparece, com alguma recorréncia, o termo homem, humanidade,
sugerindo uma espécie de substancializacdo do conceito, em que se compreenderia o
homem como universal, portanto, a-histérico. Embora problematica, tal caracterizagdo é
feita pelo proprio Nietzsche. Como, porém, nos capitulos posteriores € apresentada a critica
dessa concepg¢do, feita pelo proprio Nietzsche nos seus habituais movimentos de auto-
critica, optou-se por ndo antecipar € por aguardar o0 momento propicio para mostrar a
insuficiéncia daquelas concepgoes.

Formag¢do (Bildung), Educacdo e Experimenta¢do: sobre as Tipologias
Pedagogicas em Nietzsche, titulo da tese, revela a tentativa de englobar dois movimentos
complementares do texto: a primeira parte do titulo — Formagdo (Bildung), Educacdo e
Experimentacdo — reflete os temas presentes nos capitulos da tese: o primeiro trata da
formacdo na Alemanha, o segundo e o terceiro, da formagao em Nietzsche, e o quarto, trata
do abandono da formagdo em prol da educagdo e da posterior substituicdo da educacio pelo

tema da experimentacao; ja a segunda parte do titulo — sobre as Tipologias Pedagogicas em



Nietzsche — se refere as figuras que Nietzsche cria — o Unicum, os Espiritos Livres € 0 Além

do Homem — para dar visibilidade aquelas mudangas temadticas e conceituais.
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CAPITULO I. ARTE, INSTITUICAO E FORMACAO

Nao seria exagero afirmar que € impossivel compreender a peculiaridade e a
abrangéncia da reflexdo filoséfica sobre o tema da formacdo na Alemanha da segunda
metade do século XVIII e do século XIX sem levar em conta os temas da arte, da
Universidade, institui¢do promotora da ciéncia, bem como, do conceito de ciéncia ou de
filosofia como fundamento da ciéncia, principio vital daquela concep¢do de Universidade.
Assim, serd tarefa deste capitulo apresentar a peculiaridade da reflexdo alema sobre tais
temas, destacando, nesta apresentacio, aqueles elementos que sdo de particular interesse
para as criticas de Holderlin e Nietzsche bem como para a elaboracdo de suas proprias
teorias da formacdo. Embora pareca uma armacao forcada, em que a matéria disposta serve
apenas de pretexto, aparecendo, portanto, despotenciada das suas proprias possibilidades
criticas, ver-se-4 que aqui o pretexto ja € parte da coisa, sendo instituinte dos problemas,
portanto, parte, ou seja, capitulo um, e ndo capitulo zero.

Por fim, que ndo cause estranheza o fato de que um texto que se propde
a falar do tema da formacao remeta aos temas da arte, da universidade, da ciéncia e que, a
despeito dos ja numerosos desvios anunciados, pegue um atalho que aparentemente conduz
para mais longe, quando iniciar o proximo capitulo tratando da politica. O que serd possivel
ver é que tais atalhos, aparentemente desviantes, contribuem para tracar mais algumas

partes daquela cartografia mental da modernidade da qual faldvamos na introducao.

1. A Fisionomia Moderna do Conceito de Formacao, Cultivo (Bildung)

Existem preconceitos que de tanto serem repetidos e fundamentados pela boa
consciéncia cientifica, académica e cultural acabam, com o passar do tempo, brilhando
como verdades incontestes pois, além do habito, possuem a seu favor a serenidade daquela
boa consciéncia a atestar o acerto, tanto da acusag@o quanto do veredicto.

Dentre tais verdades luminosas encontra-se aquela que afirma que a histéria dos
séculos XVIII ao XX mostra que a Franca é democratica e, ao mesmo tempo, a Alemanha,

ou conjunto dos principados independentes que unificados tornaram-se a Alemanha, ja num
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periodo recuado do tempo, d4 mostras explicitas de a-politicidade, de supervaloriza¢do do
particular, pressagios funestos dos terriveis acontecimentos futuros.

Assim, terfamos um gene democrdtico nos franceses € um gene autoritdrio,
totalitario, nos alemaes. Prova disso? Que se leiam, dizem estes historiadores de boa
consciéncia, os literatos, as “memorias de época”. As provas documentais para 0 processo
seriam, por exemplo, os contos de fadas dos romanticos, os altivos aforismos do solitario
Zaratustra de Nietzsche, ambos arautos da S. S. nazista. A Razido e o Eu dos filésofos, a
Bildung dos literatos e educadores, comporiam este ciclo de retracdo, em que a extensao da
vida social e politica ficaria reduzida a extensdo da testa de um pequeno burgués alemao
amante meramente da sua caneca de cerveja, dos seus livros fantasiosos e da sua ocupacdo
burocratica.

O que se busca aqui € mostrar, ndo tanto o quanto a propria idéia do “destino
democratico” francés € problemadtica, mas sim, o quanto € insuficiente e incongruente a
imagem da suposta a-politicidade, a-criticidade da filosofia e literatura alemas do final do
século XVIII e inicio do século XIX. O modo efetivo de mostrd-lo serd explicitar, em
primeiro lugar, a resposta que os alemaes deram aos acontecimentos revoluciondrios, tanto
da revolucdo francesa quanto da revolucdo industrial, para, posteriormente, apresentar a
polissemia do conceito de Bildung, demonstrando sua vinculagdo a alguns dos temas mais
importantes da modernidade. Assim, buscar-se-4 demonstrar que o conceito de Bildung
(Formacao, Cultivo) — “matéria-prima” da literatura, filosofia e pedagogia alemas do final
século XVIII e inicio do século XIX — representa a suma e o coroldrio do projeto de
autononomizag¢do do sujeito cognoscente e moral por meio do qual a modernidade
filosofica se institui e se afirma, e que, no ambito das andlises e discussdes sobre a
formacdo, o cultivo e a educacdo, é forjado um espaco privilegiado de aprofundamento e
alargamento das perspectivas da modernidade. Se, contudo, a passagem da concepcio
classica as concepgdes romantica e tragica de Bildung revela um ‘“abandono da politica” e
um refor¢o do “particular”, ainda assim, buscar-se-a4 demonstrar que tal movimento instaura
uma critica radical das falsas promessas da modernidade politica, filoséfica, social,
econdmica e educacional e que, portanto, nas variacOes deste conceito, encontra-se presente

muito mais do que meras anedotas fantdsticas e fantasiosas, revelando-se, antes, como
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sismégrafo de tendéncias e acontecimentos politicos. Poder-se-ia, com “boa consciéncia”,

chamar isso de a-politico?

1.1. Modernidade e Revolucao

Eric Hobsbawn, na introdugao ao estudo sobre A era das revolucdes, afirma:

[...] ndo seria exagerado considerarmos esta dupla revolugdo — a francesa,
bem mais politica, e a industrial (inglesa) - ndo tanto como uma coisa que
pertenga 2 histéria dos dois paises que foram seus principais suportes e
simbolos, mas sim como a cratera gémea de um vulcdo regional bem
maior. (HOBSBAWN, 1982, p. 18)

As revolugdes francesa e industrial figurariam, entdo, como portal de entrada para o
mundo moderno na medida em que, por um lado, embora expressem peculiarmente as
condi¢des da sociedade francesa e inglesa, respectivamente, apontam para as condig¢des
econOmicas e politicas gerais da Europa e, por outro, criam uma “atmosfera de acdao” que
ainda perdura, em larga medida, no século XX. Quer dizer, as revolucdes figuram como
certiddo de nascimento do mundo moderno.

Em que consistiram tais revolugdes? Quais foram seus principios? Segundo o
préprio Hobsbawn, a peculiaridade da revolugdo industrial consistiu em liberar as forcas
produtivas, possibilitando vertiginosa expansio, ndo apenas dos ingredientes tecnoldgicos,
mas da prépria representacdo de mundo, até entdo jamais vista na histéria; a revolugdo
francesa, por sua vez, forneceu ao Ocidente os ingredientes fundamentais do seu ideério
politico, juridico (normativo), criando, conjuntamente, um vocabuldrio préprio, peculiar, do
qual as institui¢des posteriores (democraticas) serdo devedoras.

Embora se institua como celeiro de novas idéias, caracterizando-se por uma recusa
radical das préticas e dos valores do ancienne regime, os revoluciondrios franceses
retiveram uma série de principios hauridos do movimento de rupturas e descontinuidades
instaurado na cena publica francesa pelos philosophes. Enquanto movimento filoséfico, o
iluminismo caracterizou-se: 1°. Pela extensdo da critica a todos os dominios do
conhecimento e das crengas (recusa do valor absoluto atribuido a tradi¢do); 2°. Por uma

teoria do conhecimento na qual o conhecimento dependia da experiéncia fenoménica, visto
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ser, o mundo fenoménico, o seu limite; 3°. Por uma aplicacdo do progresso do
conhecimento as condi¢gdes vitais, buscando com isso melhorar a vida social. A conjun¢do
de duas dimensdes insepardveis da critica que objetiva tanto o progresso intelectual quanto
o material, fez surgir a imagem do iluminismo enquanto movimento, sendo otimista —
afinal, Voltaire ridicularizou o otimismo leibniziano — pelo menos, crente nos poderes auto-
emancipatorios do homem. Neste sentido, torna-se compreensivel a observacdao de Besnier

(1989, p. 43),

[...] a Revolucdo, tendo como testemunha toda a Europa, consagrou o
apogeu do interesse pela razdo que define exatamente o espirito das
Luzes. Sem ela, a razdo teria revelado tdo vividamente o universal por ela
fundado e perseguido incansavelmente? Neste sentido, a Europa dos
fil6sofos efetivamente encontrou sua verdade na Revolucao.

Quer dizer, existem indicios suficientes para afirmar que a revolucdo francesa pode
ser interpretada como movimento de radicalizacdo de alguns dos principios basilares do
iluminismo. Porém, complementarmente, tal interpretacdo exigiria, que se mostrasse que a
revolucdo, na sua fase mais exaltada, recusou um dos principios iluministas fundamentais, a
saber, a tolerancia. Em suma, se os revolucionarios retiveram do movimento iluminista a
critica a tradi¢do, ndo aprofundaram, no entanto, os pressupostos que davam sustentacdo
aquela recusa.

Para além da polémica sobre as continuidades e rupturas entre iluministas e
revoluciondrios, existe um ponto em que o acordo € irrestrito, a saber, o valor atribuido a
educagdo. “Como herdeiros das luzes, os homens da Revolu¢do confiam nos poderes
ilimitados da educacdo e em sua capacidade de forjar um homem novo” (JULIA, 1989, p.
229). Esta confianga, caracteristica do iluminismo e da revolu¢do, marcard de maneira
decisiva tanto os empreendimentos estatais que desembocardo na criagdo, em fins do século
XIX, dos sistemas nacionais de educagdo, quanto as disputas entre intelectuais, filosofos e
artistas: a educagdo caberd ora a tarefa de conformar “homem e mundo” as novas condigdes
abertas pelas revolucdes francesa e industrial, criando as condi¢Oes para o desenvolvimento
daquele modelo de sociedade, sentido em que serd objeto de institucionaliza¢do; ora ela
serd objeto de uma consideracio que a toma como ingrediente geral de reflexdao que situa a

propria humanidade como resultado da educacdo. Poder-se-ia aqui afirmar que a primeira
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concepcdo corresponde um modelo utilitdrio de educagdo; ao segundo, um modelo
filos6fico-humanista, correspondente ao desenvolvido pelos iluministas na Franca e pelos
filésofos neo-humanistas e idealistas na Alemanha. Por razdes a serem explicitadas a
seguir, a delimita¢do aqui feita recaird sobre esta segunda acepcdo, mais particularmente

ainda, sobre o “modelo alemao”.

1.2. Afinal, os alemaes nao sdao tao apoliticos assim

Que os acontecimentos revoluciondrios tenham sido decisivos também para os
principados alemades, eis uma informacgdo bastante Obvia. Porém, se considerarmos o
movimento de reagdo ao mundo francés desenvolvido na Alemanha a partir dos dltimos
anos do século XVIII, aquela informacdo deve ser considerada como portadora de um
conteddo significativamente amplo, merecedora de uma consideragdo mais cuidadosa.

Considerando aquela reagdo mais detidamente, podemos esquematicamente situd-la
em dois niveis distintos: 1°. Reacdo negativa: expressa, nos movimentos literarios Sturm
und Drang e no Romantismo, pela rejei¢do virulenta da supremacia das letras assim como
dos valores e costumes franceses, servindo também de critica feroz da superficialidade das
cortes alemas que de bom grado se submetiam ao dominio irrestrito do gosto francés,
contentando-se em imita-lo; 2°. Reacdo positiva: expressa na anuéncia aos principios da
revolucdo. Hegel, Holderlin e Schelling, colegas no Semindrio de Tiibingen, plantam a
“arvore da Liberdade”, em explicita homenagem aos principios da revolucdo; Kant atrasa o
seu pontual passeio didrio pelo qual os habitantes de Konigsberg regulavam os seus
relogios — assim conta a lenda — para receber um jornal com informagdes dos
acontecimentos revoluciondrios; Fichte, por sua vez, em seu texto Consideragcoes sobre a
Revolugcdo  Francesa (1793), manifesta-se favoravelmente ao empreendimento
revoluciondrio de mudanca do contrato social, uma posi¢do extremamente progressista em
matéria de filosofia politica e teoria do Estado. Apenas os desdobramentos dos
acontecimentos revoluciondrios — a era do terror € o expansionismo napolednico — poriam
em xeque aquela anuéncia. Aqueles que defendem esta posicao, restaria observar que ainda
estaria por decidir se tais desdobramentos ndo significaram exatamente uma corrup¢ao dos

ideais da revolugao.
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Um dos textos seminais daquela segunda concepg¢do de educagdo surgido entre os
anos de 1807-1808, e que reflete de maneira privilegiada a tensao entre a valorizacdo ou a
recusa da cultura, da sociedade francesa e dos préprios valores da revolucdo, € o escrito
Discursos a Nagdo Alemd de Johann Gottlieb Fichte (1762-1814). Trata-se de uma série de
palestras proferidas pelo autor no anfiteatro da Academia de Berlim, num momento
extremamente delicado: derrotados pelos exércitos de Napoledo Bonaparte, os alemaes
encontravam-se numa situa¢do de humilhacao fisica e moral. A derrota, infligida com certa
facilidade, teve por conseqiiéncia a anexacao dos territorios da regido da Alsicia-Lorena ao
Império frances.

De acordo com Fichte, as causas daquela humilhante derrota ndo eram
exclusivamente militares: ndo faltava aos alemaes a bravura guerreira; faltava-lhes sim, um
projeto de educagdo nacional, que sendo totalmente novo, incorporasse as especificidades
do ser alemdo, figurando inclusive como meio de afetacio da disposi¢do de animo. Afinal,
falta de animo — da qual tanto os soldados no campo de batalha quanto os cidaddos apos a
derrota haviam “sido vitimados” — € expressdo de um animo mal formado, quer dizer, de
uma educacdo que ndo cumpriu bem com a sua fun¢do. Ou seja, a invasdo dos exércitos
comandados por Napoledo serviu de mote para tocar no ponto sensivel do “ser alemdo”, a
saber, tanto a caréncia de um sistema de educagdo quanto seu relativo atraso econdmico e
politico.

Se comparada as duas grandes poténcias do século XVIII e XIX, Inglaterra e
Franca, a Alemanha encontrava-se, até o ano de 1870, numa situacio de extremo atraso. A
Confederacao Alema (Deutscher Bund), criada em 1815, era formada em 1831, por trinta e
nove estados independentes e quatro cidades livres. Ao esfacelamento politico, ligava-se

um relativo atraso nas atividades produtivas. Segundo Fritz Ringer,

Em 1846, as jazidas de carvao da Prussia, incluindo aquelas da regido de
Ruhr e Saar, produziam aproximadamente 3.2 milhdes de toneladas
inglesas de carvdo por ano. A Franca produzia o triplo; Bélgica uma
quantidade ainda maior; a cidade de Londres sozinha consumia mais
carvao que a Prussia podia imaginar. (RINGER, 1990, p.14).

No auge da Revolucdo Industrial, com as maquinas e os trens a todo vapor, nao se

destacar na producdo de carvdo significava permanecer ao largo do processo de
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desenvolvimento. Significava ndo deter o poder de defini¢do dos rumos politicos e
econdmicos da Europa. A disparidade com a Franca e a Inglaterra tornava-se mais intensa

devido a escassez populacional em alguns estados alemaes.

Em 1815, as doze cidades que mais tarde viriam a ser as maiores do
Império Germanico tinham apenas 50 porcento de habitantes a mais do
que Paris sozinha. [...] Apds 1871, quando finalmente comecou na
Alemanha o desenvolvimento industrial, somente 64 porcento dos
alemdes viviam em comunidades com mais de 2.000 habitantes.
(RINGER, 1990, p. 14-15)

Em um ambiente econdmico com estas caracteristicas, era pouco provavel o
desenvolvimento de uma classe burguesa forte, pois as experiéncias burguesas deste
periodo na Europa apontavam para condi¢des absolutamente antagonicas as apresentadas
na Alemanha no mesmo periodo.

Até 1831, os Estados alemaes formavam uma sociedade essencialmente agraria. A
burguesia, pouco numerosa, buscava na cultura sua forma de identidade e sustentava neste
terreno ideais individualistas e, segundo alguns estudiosos, apoliticos. Se € possivel
sustentar como quer Schnddelbach, ao afirmar que antes de 1870, “Somente no sentido
cultural se pode falar de uma nagao” (SCHNADELBACH, 1991, p- 23), pode-se interpretar
a intensa valorizacdo da cultura por parte da burguesia alemad no século XIX como uma
forma de fortalecimento do préprio idedrio burgués, para o qual a educagdo teria um papel
decisivo na constru¢do da sua propria hegemonia politica, econdmica e cultural. Se os
homens ndo deveriam mais ser divididos pelo nascimento, a educacdo deveria poder torna-
los iguais, ao menos formalmente. A este respeito, convém acrescentar que, sendo este um
principio da sociedade burguesa de uma maneira geral, a temdtica da educacio converter-
se-ia em um dos componentes mais importantes para a formacao da moderna cultura alema.

Esta motivacdo da classe burguesa alema j4 se fazia sentir em 1806/7, apds a derrota
da Prissia para o exército de Napoledo Bonaparte. A derrota militar, seguiu-se um
sentimento de desalento, superado gradativamente por uma intensa valorizagdo da
educagdo, da cultura, como resultado da educacdo. Se é certo que na Alemanha, tal
valorizacdo € bem anterior ao inicio do século XIX, foi neste periodo que se afirmou com
toda a intensidade o principio da educagcdo enquanto ‘“cultivo de si’, Bildung. A este

respeito, os Discursos a Nagdo Alemd do filoésofo Fichte, foram um exemplo inequivoco da
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profusdo daquela consciéncia que vinculava a reconstru¢do da nacdo destruida a educagdo.
Esta idéia, convertida por Fichte em um programa educativo, teve grande apelo popular
naquele momento histérico, pois ia ao encontro de uma necessidade imperiosa do povo
alemao.

Em meio a uma nacdo destruida pela guerra, Fichte conclamava os alemies a
reconstrucao, instigando a unificacio dos esfor¢os. Segundo ele, o projeto de reconstrugao
da nacdo apenas tornar-se-ia exeqiiivel se sustentado em uma profunda reforma da
concepcao de educagdo e, conseqiientemente, das instituicdes educacionais. De acordo com
Arsenio Ginzo, “[...] Fichte comeca seus Discursos afirmando que somente uma mudanga
total da realidade educativa existente pode manter em pé a na¢do alema bem como toda a
humanidade.” (GINZO, 1991, p. 11). Ou seja, para Fichte, o ato educativo figurava como

formacao da humanidade do homem. De acordo com ele,

A nova educacido deve engendrar essa vontade estdvel, que deixa de
hesitar, segundo uma regra segura, eficaz e sem exce¢do. Ela deve até
produzir com necessidade, a necessidade que persegue. O que até o
momento tornou-se bom, tornou-se por sua disposicdo natural, que teve
uma certa superioridade sobre a influéncia do meio nefasto, mas de modo
algum em razdo da educacg@o, sendo todos os que a receberam deveria ter-
se tornado bons. Quem foi corrompido ndo o foi principalmente pela
educagdo, sendo todos os que a receberam deveriam sé-lo, mas, ao
contrario, tornou-se em funcio de si mesmo e de sua disposi¢cdo natural.
Desse ponto de vista, a educacdo era somente ineficaz e nada corruptora,
o que foi propriamente formador foi a natureza espiritual. Doravante,
exceto a empresa dessa forca obscura e imponderavel, a formagao para a
humanidade deve ser agora submetida a uma arte refletida que atinja
seguramente sua finalidade em tudo o que lhe é confiado, sem excecao,
ou que, se a arte ndo a atingiu efetivamente, ao menos saiba que nio a
atingiu e que, assim, a educag@o ainda nédo terminou. A educagio que eu
propus deve, entdo, ser uma arte segura e refletida, para formar uma
vontade boa, constante e infalivel no homem; essa € sua primeira
caracteristica. (FICHTE, 1994, p. 103-104)

Pode-se dizer que as observacdes de Fichte ndo eram apenas suas, antes
expressavam um sentimento comum. A referéncia ao projeto encabecado por Wilhelm von
Humboldt de reforma das instituicdes escolares bem como da fundacdo de uma

Universidade pautada na recusa dos principios utilitirios permite sustentar tal afirmacao, de
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resto, estratégica para a estrutura argumentativa deste projeto. O resultado deste

empreendimento foi a criagdo da Universidade de Berlim.

1.3. Formacao para a Ciéncia: A Universidade

Em termos histéricos, o projeto de reforma encabecado por Humboldt pode ser visto
como uma resposta aos apelos de Fichte. Nao uma resposta direta, no sentido de que
Humboldt teria passado a se ocupar com aqueles problemas apds os discursos de Fichte;
afinal, Humboldt ocupava-se com este problema desde o ano de 1791-1792 quando, em
Limites da acdo do Estado, ja tematizava tanto o conceito de Bildung quanto a necessidade
de uma reforma nas instituicOes educativas alemds. Resposta, porém, no sentido de que
apos os Discursos criaram-se as condi¢des favordveis para a reforma.

O plano de organizagdo das Instituicdes Cientificas Superiores (hohere
wissenschaftliche Anstalten) — o titulo original do texto € Sobre a organizacdo interna e
externa das Instituicoes Cientificas Superiores em Berlim — proposto por Humboldt como
ponto de partida para discussdes mais amplas, embora extremamente breve, apresenta
magistralmente alguns dos conceitos decisivos para a organizagdo das institui¢des
cientificas superiores — decisivos a tal ponto que se converteram nos principios basilares da
organizacao do ensino dito superior durante todo o século XIX e uma parte considerdvel do
século XX, ndo apenas na Alemanha. Dentre aqueles conceitos ou principios, 0s principais
sdo: 1°. As Instituicdes Cientificas Superiores devem gozar de plena autonomia — nao
intervencdo do Estado — e liberdade de pesquisa, de investigacdo; 2°. As Instituicdes
Cientificas Superiores sdo responsdveis, “De um lado, pela promoc¢ao do desenvolvimento
mdximo da ciéncia. De outro, pela produgdo do contetido responsdvel pela formacdo
intelectual e moral (geistige und sittliche Bildung)” (HUMBOLDT, 1997, p. 79); quer
dizer, professor e aluno existem em funcdo do desenvolvimento da ciéncia; 3°. A pesquisa e
o0 ensino sdo indissocidveis.

Porém, como realizar o empreendimento cientifico, tornando-o efetivo? De que
maneira aglutinar as orientagdes mais dispares emanadas das especificidades dos

conhecimentos constitutivos das Instituigdes Cientificas Superiores? Quer dizer, a
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diversidade, elemento constitutivo das InstituicOes, deveria permitir uma ordenacdo
organica, de modo a evitar a desintegracdo desestabilizadora. Como torna-lo possivel?

No plano material, criando “espacos aglutinadores” da atividade cientifica; quer
dizer, criando institui¢des cientificas. Ocorre que tais espagcos apenas promoveriam O
desenvolvimento da ciéncia caso houvesse unidade de empreendimento, o que pressuporia
unidade de principios. Neste sentido, de acordo com Gerhard Casper, “Humboldt procurava
na filosofia o ‘denominador comum’ (Allheit) de todas as disciplinas para evitar a
diversidade que dispersa e obscurece o verdadeiro objetivo do conhecimento” (CASPER,
1997, p. 51-52). Neste particular, Humboldt expressa um procedimento comum aos
intelectuais alemaes no inicio do século XIX, a saber, considera os problemas relativos ao
conhecimento a partir da filosofia de Immanuel Kant. Porém, o que ele tem em mente neste
particular ndo € nem a arquitetonica da razao pura, muito menos os problemas inerentes ao
formalismo moral, sequer, o problema do estabelecimento de um juizo de gosto
desinteressado. Humboldt recupera, sim, a discussdo travada por Kant no escrito O Conflito
das Faculdades em que o autor objetivava estabelecer as razdes pelas quais a Faculdade de
Filosofia caberia uma liberdade irrestrita de investigacdo e um poder ilimitado para
estabelecer conjecturas e observagdes sobre o sentido da atividade bem como dos
resultados aos quais as outras faculdades — Medicina, Direito e Teologia — chegavam.
Acompanhando os dois textos — de Humboldt e de Kant — € possivel constatar que tanto a
idéia da filosofia como faculdade unificadora do saber quanto a liberdade e autonomia
irrestritas  concedida a faculdade filos6fica, ambos principios basilares da concepcao
humboldtiana de Instituicdo cientifica, ja se encontravam desenvolvidas no texto kantiano.
Tratar-se-ia de fraude intelectual, pldgio? Certamente ndo, afinal, nenhum dos autores do
referido periodo deixa de expressar publicamente a sua admira¢do pelo empreendimento
kantiano. Quer dizer, Kant faz parte do patrimoénio intelectual dos alemaes e usar o seu
pensamento para o desenvolvimento da ciéncia, da nacdo, parece ser, além de tudo, uma
homenagem. Este € o sentido do “uso”, feito por Humboldt, de alguns principios kantianos.
Neste particular, todos os escritos apresentados a Humboldt por ocasidao das discussdes que
culminaram na criagdo da Universidade de Berlim (1810) — notadamente, os textos de

Fichte, Schleiermacher e Wolf — comungam da mesma motivagao.
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Se existe, no empreendimento de Humboldt e de seus interlocutores, um labor de
institucionalizacdo, seria, apesar disso, injusto restringir o alcance daquele empreendimento
a esta dimensdo, afinal, segundo ele, “[...] o que denominamos instituicdes cientificas
superiores nao € sendo a vida intelectual (geistige Leben) dos que se dedicam a ciéncia e a
pesquisa motivados pelo 6cio, condi¢do externa, ou pelo esforco, disposi¢do interna”
(HUMBOLDT, 1997, p. 81). Quer dizer, a dimensao burocritico-institucional que emerge
em alguns momentos do discurso humboldtiano tem a ver com o fato de se tratar de um
texto de “natureza hibrida”: ao mesmo tempo em que estabelece as bases tedricas do
projeto, estabelece as bases materiais da gestdo institucional. Se a fun¢do das instituicdes
cientificas superiores € o cultivo da ciéncia, tal ndo se dd sem um espaco apropriado; o
programa de Humboldt representa o estabelecimento das condi¢des adequadas para o
cultivo.

Sendo estas as motivacdes tedricas e aqueles os principios, resta referir-se aquele
que foi o conceito fundamental, determinante, das investiga¢cdes mais significativas tanto na

area da filosofia quanto da literatura e da educagdo; trata-se do conceito de Bildung.

1.4. Os trés modelos de Bildung: classico, romantico e tragico

Central ao empreendimento humboldtiano assim como aos desenvolvimentos das
teorias estético-literarias no final do século XVIII e século XIX, ndo seria exagerado
afirmar que Bildung é um dos termos/conceitos mais importantes da lingua alema. Para um
leitor de lingua portuguesa, tal significatividade e abrangéncia podem ser apreendidas pelo
conhecimento da polissemia nele inscrita.

Seja classicismo, neo-humanismo, romantismo, ou ainda, idealismo, ou mesmo
Holderlin e Nietzsche, que ndo se enquadram comodamente neste catdlogo escolar, todas
estas tendéncias da cultura alemd de fins do século XVIII e inicio do século XIX,
manifestaram predile¢cdo por um tema comum: a Bildung (formacdo, cultivo). Ndo houve
grande pensador ou escritor que ndo tenha manifestado certo fascinio pelo tema. Poder-se-
ia dizer que a radicalidade da pergunta “O que € alemd@o?”, grande questdo para os alemaes
desde Lutero, forma-se e ganha intensidade sob o influxo do tema da Bildung. Porém, como

toda historia, também esta ¢ marcada pela descontinuidade: embora todas estas correntes
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tratem da Bildung, umas fazem-no, operando um recuo ao medievo alemdo, a mitologia
nordica. E o caso do romantismo; outras, como o classicismo, o neo-humanismo, retornam
a Grécia cléssica; outros, por fim, como Hoélderlin e Nietzsche, voltam a Grécia arcaica.
Assim, a despeito das diferencas, a proeminéncia do conceito, da idéia de Bildung,
encontra-se vinculada ao movimento do “tornar-se o que se €”, ou seja, a0 movimento de

constituicao da prépria identidade.

Excluido o movimento romantico, que opta por um recuo mais modesto - retorno ao
medievo alemdo - a Grécia torna-se uma fonte inesgotavel de reflexdo, pois se afigura
como um modelo insuperdvel: o exemplo bem sucedido de um Estado em que filosofia, arte
e religido, ndo apenas se suportam mutuamente, mantendo uma proximidade incomoda,
mas convivem harmoniosamente. Embora de forma dispar, as vezes, esta parece ter sido,

contudo, uma opinido mais ou menos generalizada neste periodo.

Assim, a Grécia servia de modelo. Mas, afinal, modelo de que? Ora, de uma
humanidade superior. Poucos foram os que negaram tal imagem. Grande parte dos autores
utilizava esta imagem para contrapd-la a deformidade moderna, tanto da cultura quanto do
corpo, entenda-se, da imagem da cultura mas também da natureza. Aquela imagem da
humanidade buscada como modelo, imagem ideal da humanidade, seria,
fundamentalmente, aquela emergente da bela forma. Quer dizer, a imagem da humanidade
modelar a educagdo dos homens deveria ser expressao de uma superficie bela, constituinte,
instituinte, cujo fundo nada revelaria de material bruto que pudesse transpor as barreiras do
poder de formalizacdo, tudo podendo ser serenamente formado, conformado; conformado a
expressdo clara, ou seja, clarividente. Tal imagem, caracteristica da concepcao classica de
Bildung, ¢é expressa exemplarmente na seguinte passagem de Johann Joachim

Winckelmann, autor que, segundo Gerd Bornheim, ensinou-nos a amar a Grécia:

Enfim, o cardter geral, que antes de tudo distingue as obras gregas, € uma
nobre simplicidade e uma grandeza serena tanto na atitude como na
expressdo. Assim como as profundezas do mar permanecem calmas, por
mais furiosa que esteja a superficie, da mesma forma a expressdo nas
figuras dos gregos mostra, mesmo nas maiores paixdes, uma alma
magnanima e ponderada. (WINCKELMANN, 1975, p. 53).
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Neste primeiro sentido, Bildung também € “[...] um ideal pedagdgico, voltado a
resolucdo do antagonismo entre a vida e o espirito, o genérico e o individual, a natureza e a
cultura” (STIRNIMANN, 1997, p.14). E precisamente neste dominio do significado de
Bildung que se inscreve o empreendimento humboldtiano na medida em que o projeto de
reforma das institui¢des cientificas superiores comungava com um ideal pedagdégico em
que os pélos antagdnicos da atividade humana seriam superados de modo a operar a criagdo
da personalidade harmdnica.

Extremamente préximo ao significado evocado por esta idéia, Formagdo parece ser
o termo que, como nenhum outro em lingua portuguesa, evoca aquela dimensao pedagdgica
constituinte da Bildung. Além disso, Formacgao pode revestir-se de um significado duplo, a
saber: se por um lado ela se mostra préxima ao empreendimento humboldtiano, logo um
ideal pedagdgico formativo assentado em solo institucional — segundo Humboldt, tinico
espaco possivel para o desenvolvimento da ciéncia — por outro lado, ela pode revestir-se da
idéia de uma recusa da instituicdo formativa, tal qual aparece representada nos romances de
formacao (Bildungsroman) e ainda assim trazer a marca da experiéncia formativa, signo de
um ideal pedagdgico. Nesta primeira acep¢do — bastante larga e dupla — a Bildung,
enquanto ideal pedagdgico, significa Formagao.

Porém, o termo formacdo possui, segundo Stirnimann, conotacdo excessivamente
abstrata, ndo privilegiando “analogias vegetais”. Poder-se-ia perguntar o porqué desta
necessidade; afinal, o que se encontra em questdo ndo € nenhum problema biolégico ou
zoolégico, e sim, um problema de cultura, de civilizacdo. Ocorre que, uma segunda acepgao
do termo Bildung aponta na direcdo da valorizacdo dos processos de incorporacdo, de
transformacdo, magistralmente desenvolvidos pelos autores do Sturm und Drang e do
romantismo alemao, bem como por filésofos e cientistas que passaram, a partir do inicio do
século XIX, a aprofundar conhecimentos da drea de biologia, botanica, quimica, etc...
Trata-se, entdo, de Bildung enquanto cultivo, caracteristico da concepcao romantica de
Bildung.

“Talvez seja preferivel traduzir Bildung, no mais das vezes, por ‘cultivo’. Se bilden
¢ desenvolver, inflamar, alimentar, nos termos de Ludoviko-Schelling bilden equivale,
numa palavra, a cultivar” (STIRNIMANN, 1997, p. 13). A opc¢do por cultivo permite ainda

evocar o plano de profundidade, referéncia a processos subterrineos que tem curso com
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uma certa independéncia, tematizados no romantismo sob o signo da imaginacdo poética.
Quer dizer, hd uma forca que, alimentando-se de ““substincias obscuras” — inconscientes —
de nossa alma, — sonhos, desejos, pulsdes — brota irresistivelmente, vindo a luz. Este impeto
natural, este poder vegetativo — busca de luz — embora incondicionado, merece cultivo, do
contrério, tende a nao se expandir, a ndo vingar.

Nao tdo préxima dos romanticos, mas bastante distante do classicismo, a concepcao
tragica de Bildung postula que a serenidade grega — fundamento da interpretagdo do
classicismo — é um erro de estdicos. A dentincia desta imagem da Grécia como sendo falsa,
obra de Holderlin e Nietzsche, constitui um dos testamentos estéticos mais controvertidos
do século XIX. A grande descoberta de Holderlin e Nietzsche consistiu em reconhecer no
plano da natureza um poder criador que constrange o homem ao mundo da expressao, quer
o nome que a isso se dé seja religido, arte, filosofia, morte... Natureza e Apolineo-
Dionisiaco (e, posteriormente, Vontade de Poténcia) sao os nomes que Holderlin e
Nietzsche, respectivamente, dardo a tal poder. Assim, tal principio ndo opera apenas no
plano particular da atividade de dar forma (homem, artista), mas também, e principalmente,
no plano da constituicao do proprio ser das coisas. Quer dizer, a imagem da Grécia legada
pelo classicismo € ingénua, pois descuida de considerar que da prépria destinacdo do
homem, ou seja, da propria particularidade do seu modo de ser no mundo, emana a
necessdria consideracdo de um modo de ser que € absolutamente distinto da calmaria
classicista do mundo, ordenado pelas regras férreas aos quais o artista o submete. A bela
forma € apenas, para Holdelrin e Nietzsche, meia parte do mundo da imagem. A outra parte
€ imagem sonora. As artes plésticas s@o enformadas pela musica. O que o classicismo nao
entendeu € que os gregos eram um povo musical, um povo de poetas, ndo de escultores,
apesar de Fidias. O nome para isso é: Arquiloco, Esquilo, S6focles, Schopenhauer, Wagner.
Como? Schopenhauer e Wagner, gregos? E aqui reencontramos a insidiosa questdo: O que
significa propriamente ser alemdo? Embora as respostas tenham sido indmeras, e elas
ainda continuam sendo dadas, poucos foram os que ndo disseram indiretamente: ser alemdo
é uma forma nordica de ser grego! Nos os germanos, os puros, espiritualizamos a Grécia.
Assim, o repudio de Holderlin e Nietzsche ao classicismo decorre da recusa a

espiritualizacido da Grécia como procedimento interpretativo equivocado.
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1.5. Epilogo

Meras questdes de estética? Também, mas certamente ndo apenas, pois 0 que estd
em jogo € a propria intensificacdo e o aprofundamento da imagem auto-constitutiva do
sujeito moderno e das institui¢des culturais modernas, como por exemplo, aquela gestora da
formacao, a Universidade. O discurso subjacente as tradi¢des de pensamento apresentadas,
institui e institucionaliza a Bildung como o conceito que polariza, a0 menos na Alemanha, a
ética, a educagdo, a estética e a politica, constituindo o ponto miximo de concrecdo da
Filosofia Prdtica. Esta compreensdo abrangente da formacdo inscrita no conceito de
Bildung possui proximidade flagrante com o conceito grego de Paidéia. E o préprio Jaeger
que o afirma: “A palavra alema Bildung (formacdo, configuracdo) é a que designa do modo
mais intuitivo a esséncia da educagdo no sentido grego e platdnico” (JAEGER, 1995, p.

13).

Enfim, em que nos concernem tais questdes, a nés que nao somos gregos nem
nordicos e cuja espiritualizacdo geralmente passa pelos altares de algum templo e ndo por
uma tradicdo ampla que congrega reflexdes sobre filosofia, literatura, educagdo? Tais
questdes ndo nos sdo completamente estranhas, pois aquilo que estd no cerne do problema
da Bildung, diz respeito a qualquer ser humano, a qualquer cultura que pense o sentido a
partir do seu estar no mundo, pelo menos no mundo ocidental. Particularmente, ha dois
problemas contemporaneos que podem ser pensados com algum proveito a partir daquela
tradicdo ja indicada. Primeiramente, o problema da delimitacio de dreas especificas
responsdveis por pensar os impasses € os problemas decorrentes da formag¢do do homem.
Embora ja com menos intensidade, ainda hoje se atribui (apesar dos discursos evasivos que
dizem o contrario) fundamentalmente a educacdo institucionalizada (Escola/Universidade)
a missdo, tarefa, destino, obrigacdo, funcio de formar o homem. Seguindo a tradi¢do a que
este texto se vincula, diz-se: formagao, cultivo. J4 se sabia, nos séculos XVIII e XIX, que
uma pe¢a musical (como, por exemplo, Les Annes de Pelerinage de Liszt), ou uma peca
literaria (como Os Anos de Aprendizagem de Wilhelm Meister de Goethe) sdo tdo eficientes
para apresentar os impasses ou “‘solucdes” dos problemas da educacdo, quanto um Tratado

de Pedagogia. Parece que a amplitude do problema da educacdo/formacgao foi esquecida,
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uma vez que a escolarizacdo tornou dificil pensar para além da escola, quando o assunto €

formar o homem.

Em segundo lugar, existe o problema da esterilidade da Filosofia da Educagao.
Estéril porque continua padecendo do universalismo em que a filosofia € fundamento da
educacdo, algo sem o qual a educacdo ndo possuiria intelec¢do, sentido. Aqui, o recurso ao
tema da Bildung sera proveitoso, pois permitird mostrar que, quando se usa tal termo, diz-se
nao Filosofia da Educagdo, mas Filosofia, Educagdo, Miisica, Teatro, Literatura e muito
mais. Estabelecer tal distingdo é condi¢do de possibilidade para se levar a termos
conseqiientes a problemadtica da formagdo na chamada “pds-modernidade’, “modernidade

inacabada”, “super-modernidade”, “modernidade minguada” ou como se queira chamar

esse tempo em que vivemos.

Apela-se para a “Educacio Estética” quando falta a “Educagdo Politica”? Ha quem
pense assim. E este parece ser um dos cantos mais melodiosos da sereia pés-moderna. A
arte ocuparia o espacgo da politica em declinio. Dada a impossibilidade de manter a coesao
dos espacos coletivos de representacao e reivindicagdo, cada qual refugiar-se-ia num reduto
particular de uma necessidade, de uma crengca, de um sonho qualquer, enfim, da
imaginacdo, espaco em que as musas visitariam o solitdrio. Embora ndo seja
completamente falsa esta imagem, na sua denidncia das afec¢des contemporaneas, ela é
falsa, porém, no que esconde ou mascara, a saber, a crenga expressa de que houve
totalidade incorporada e representada, seja ela social, politica ou filoséfica. E falso que
tenhamos perdido a totalidade, que a razdo perdeu o poder de sintese, de totalizacdo: ela
nunca o teve! O que ocorre hoje € o desvelar desta fantasia. O que hé de valioso na arte — e
o conceito de Bildung, particularmente a Bildung trdgica, mostra-o plenamente — é o
deslocamento da certeza para o plano da oscilacdo. A-politica, entdo, a arte, a educagdo
pela arte? Ora, muito mais politica do que todas as ortodoxias partiddrias, do que as
promessas de incorporacao plena do cidaddo a vida da cidade através de um sistema formal
de direitos.

Por fim, respostas que pendem mais ao particular ndo sdo necessariamente
apoliticas, assim como respostas coletivas ndo integram necessariamente a suposta
politicidade como algo positivo. E a histéria do século XX mostra, com requintes de

perversao e terror, que o nimero maior ndo € necessariamente um bom critério para decidir
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coisa alguma, alids, como ja afirmava Platdo. A ndo ser para decidir sobre a eficicia das
técnicas de exterminio, sobre a eficiéncia dos métodos de venda, da gestdo dos lucros, ou
de alguma felicidade facil, como dizia Zaratustra, facilmente desejdvel e facilmente

consumivel e digerivel; afinal, a digestdo ndo deve cansar em excesso.

27



Excurso I. O assassinato de Winckelmann, ou sobre a tragica morte do pai do

classicismo

Sim, tragicamente morreu o pai do classicismo alemdao! Nao fossem as
circunstancias graves daquele acontecimento e a seriedade deste propdsito académico, far-
nos-ia rir o fato: tragédia e serenidade ndo compdem um quadro harmonioso, apesar do
juizo sobre o ancido curvado de Colonos, Edipo, que enfim teria aprendido, resignando-se,
dizem, que ndo cabe ao homem querer mais do que os deuses permitem! Ademais, ndo
fossem os golpes do assassino, Francesco Arcangeli, talvez tivesse cometido suicidio, o pai
do classicismo, um dos grandes estdicos modernos: acometido de febre, melancolia e
depressdo, Johann Joachim Winkelmann, apds breve estada na Alemanha em que
tencionava visitar alguns amigos, nao suportou a visdo da sua terra natal, fugiu, refugiando-
se novamente na Itdlia. HA muito tempo o arauto da serenidade na arte estava por um fio!
Voltar a Italia, ao sul, ao mediterraneo, ao sol, a Grécia: o clamor libertador da cultura
alema para muitos dos seus “melhores filhos”, marca distintiva desta cultura nos séculos
XVIII e XIX, haveria de conduzir Winckelmann ao matadouro. A serenidade como
imperativo para a sua teoria da arte, op¢ao tdo louvada pelos seus contemporaneos em seus
escritos, ndo lhe trouxe auxilio para a propria vida. Aqui, como em tudo, a vida suplanta a
arte.

Entdo, ao Mediterraneo, a Grécia!

A que se deve, em fins do século XVIII e inicio do XIX, a influéncia tiranica da
Grécia, do Mediterraneo, sobre a “jovem Alemanha em vias de ‘formacao’”?

Tudo se passa como se Winckelmann descobrisse um novo continente espiritual, a
Grécia. Como disse Gerd BORNHEIM (1975, p. 32), Winckelmann ensinou-nos a amar a
Grécia. Fruto de um renascimento tardio, retardado pela ascendéncia luterana de uma parte
dos principados alemaes, a “volta a Grécia”, o amor pela Grécia, movimento migratdrio
iniciado por Wincklemann, possibilitou a constitui¢do de um reflexo potenciado da auto-
imagem dos alemaes. Assim, a volta a Grécia representou, ndo escapismo, € sim, um
movimento de interiorizacdo e de constituicdo de uma imagem de si através de um
movimento de aprofundamento, em que o “modelo grego” funcionava como contraponto,

exteriorizado na producio cultural.

29



Tais juizos sobre os gregos e as particularidades dos modernos — note-se que
Winckelmann ndo estd tdo interessado pelo caso particular dos alemaes, e sim dos artistas
modernos — sdo expressos em varios dos seus escritos. Dois deles, porém, tornaram-se
paradigmaticos, a saber: Historia da Arte na Antiguidade [Geschichte der Kunst des
Altertums (1763)]; Reflexoes sobre a Imitacdo das Obras Gregas na Pintura e na Escultura
[Uber die Nachahmung der griechischen Werke in der Malerei und Bildhauerkunst (1755)].
A primeira, uma obra extensa, de grande envergadura, na qual o autor, a despeito de
anunciar como tema de estudo a arte antiga, dedica-se, principalmente, ao estudo da arte
grega. As razdes para tal retracdo da abrangéncia da arte antiga a arte grega serdo vistas a
seguir; o segundo escrito, um pequeno texto em que Winckelmann faz apari¢cdo na Disputa
(Querela) entre os Antigos e os Modernos, defendendo a posi¢cao paradigmatica da Grécia
para a formacdo da arte e da cultura modernas.

A Historia da Arte na Antiguidade é uma obra em que pela primeira vez a historia é
considerada fundamental para a exata compreensao do significado pleno da arte. Embora a
histéria da arte, enquanto disciplina, somente surja no século XIX, a referida obra de
Wincklemann trata de apontar para essa possibilidade e necessidade. A pesquisa mais
recente reputa a Winckelmann alguns erros de interpretacdo decorrente de informacdes
parciais ou mesmo falsas que ele possuia sobre a antiguidade, equivocos que descobertas
arqueoldgicas durante o século XIX e XX trataram de por as claras. Segundo alguns
comentadores, como Alex POTTS (1991, p. 11): “Ninguém pretende afirmar que a
‘Histéria da Arte na Antiguidade’ tenha hoje 0 mesmo impacto”. Juizo exato, porém,
anacronico. Que a obra ndo tenha hoje 0 mesmo impacto é 6bvio e compreensivel, afinal,
separam-nos quase 250 anos. Que, porém, seja possivel compreender a historia da estética e
a propria histéria da constituicdo de uma imagem de si dos alemaes sem esta obra, isto
ninguém negaria. Entdo, que ndo tenha o mesmo impacto, ainda hoje, ndo parece
problematico, pois buscamos entender o impacto que Winckelmann exerceu sobre o seu
tempo, e ndo sobre 0 noOsso.

Neste particular, hd uma observacdo importante a ser feita: a influéncia exercida
pela Historia da Arte na Antiguidade é ambigua, por duas razdes: 1*. A obra referida, que
fundamentava toda sua concepcdo de arte, do fazer artistico e da particularidade da Grécia

na primazia das artes escultdrias e pictdricas (artes figurativas) sobre todas as outras artes,
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embora bastante importante, ndo teve seguidores ilustres na cultura alema: o classicismo
(Goethe e Schiller), Hegel, Holderlin, o romantismo (os irmaos Schlegel, Novalis, Tieck)
elegeram a poesia como fundamento da arte; Schopenhauer, Nietzsche e Wagner, a musica.
Quer dizer, a influéncia de Winckelmann consistiu muito mais em abrir o horizonte, em
chamar a atencdo para a existéncia da Grécia, do que propriamente em ter criado uma
escola; 2% A despeito da importancia da Historia da Arte na Antiguidade, o texto de
Winckelmann que realmente o tornou uma autor central as reflexdes estéticas na Alemanha
foi o curto escrito, quase panfletdrio, Reflexoes sobre a Imitacdo das Obras Gregas na
Pintura e na Escultura. Este texto, situado mais no plano da exposi¢do de principios,
recebeu dos seus contemporaneos, ora aceitacao entusidstica, ora recusa raivosa, sendo uma
das mais claras posi¢des em favor dos antigos, contra os modernos, em assuntos de arte.
Isto, porém, deve ser explicado, pois, em Winckelmann, a relacdo € muito mais de
amdlgama do que de mera imitagao.

1. As “Reflexdes sobre a Imitacdo das Obras Gregas na Pintura e na Escultura”’

Uma parcela significativa da estética do século X VIII, também chamada de “estética
pré-kantiana”, caracterizou-se por atribuir um valor cognoscitivo a arte, a beleza, por
substituir o metaffsico pelo psicoldgico e por creditar a arte um valor emancipatorio.
Assim, a definicdo do estético guarda profunda relacdo com a explicitacio do modo como
um objeto aparece na sensibilidade, estando, portanto, fortemente ligado a teoria do
conhecimento e a teoria moral. Por esta razdo, a constitui¢do da estética mantinha, no
século XVIII, fortes vinculos com a valorizacao do observador, do fruidor das obras de
arte. Nos escritos de Winckelmann, porém, a tdnica recaird no ato de criag¢do, no criador, no
artista, em detrimento da observa¢do ou da fruicdo da obra de arte’. Quer dizer, na obra de
Winckelmann, ndo se encontra a preocupacdo tipica ao século XVIII em buscar uma
defini¢cdo da estética, tampouco em vincular a discussdo sobre a arte a criagdo de uma teoria
da natureza humana que daria margem a tematizacdo do desinteresse, procedimento tao

peculiar e tdo necessdrio aquelas teorias estéticas. O “bom gosto” do qual Winckelamnn

! Doravante, Reflexoes.
2 Mudancga de foco, alias, central a O Nascimento da Tragédia de Nietzsche, obra a ser estudada no segundo
capitulo.
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fala j4 ndo se refere mais a uma teoria subjetiva de reconhecimento, do ajuizamento
valorativo, e sim, refere-se aos principios de criagcdo de uma obra de arte. A evolucio dos
quatro primeiros pardgrafos das Reflexdes é explicita: no primeiro pardgrafo, ele refere-se
ao “bom gosto’; no segundo, a “gosto’’; ja no quarto paragrafo, Winckelmann diz: “Visando
a formagcdo do bom gosto”. Ou seja, tudo se encaminha em dire¢cdo ao problema da
formacdo do bom gosto, do publico, mas principalmente, do artista. Como se faz isso?
Viajando a Atenas, a Roma. E quem nao puder deixar o solo alemdo, que vd a Dresden
apreender, v4d formar-se, com os originais gregos ou com as cOpias diligentemente
reproduzidas.

A primeira pagina deste escrito abarca alguns dos temas mais importantes da
reflexdo estética do século XVIII, a saber, a teoria do gosto: a influéncia do clima, do solo,
sobre a formag@o dos povos; a importancia da historia para a formacdo e a compreensdo da
arte; a superioridade da Grécia sobre os outros povos em matéria de beleza e arte; a Grécia
enquanto modelo para a formacdo do gosto moderno; a imitagdo das “obras de arte
perfeitas” (gregas), ndo mais da natureza, para a educacdo dos artistas. Nao seria exagero
afirmar que naquelas poucas linhas concentram-se os temas fundamentais, ndo apenas deste
escrito, mas do pensamento de Winckelmann como um todo, e que marcaram a reflexao
estética alema de maneira indelével.

Como formar, entdo, o gosto? Permitindo a publica visitagdo as salas (aos
“museus”) em que estariam expostas as obras gregas. Como formar o gosto do artista de
modo a que ele expresse “bom gosto” em suas obras? Educando-o na escola dos gregos. O
imperativo para a consecussao desta tarefa parece ser: imitem as obras de arte gregas! Esta
idéia representou uma transformacdo conceitual significativa pois, embora permaneca presa
a exigéncia da imitacdo, trata-se agora de imitar a obra grega e ndo mais a natureza
diretamente. A justificativa para esta mudanca ampara-se na concepcdo segundo a qual a
obra de arte grega exprime a unido perfeita ente o ‘“natural” e o “ideal”. Diz

WINCKELMANN (1975, p. 48):

A nossa natureza ndo criard, facilmente um corpo tio perfeito como o de
Antinuos Admirandus, e a idéia ndo pode conceber nada que seja
superior as proporcdes mais que humanas de uma bela divindade como o
Apolo do Vaticano: o que a natureza, o espirito e a arte tém sido capazes
de produzir, af estd diante dos olhos.
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Segundo tal concepg¢do, na Grécia ocorreu a conjun¢do entre a natureza, o espirito e
a arte, conjuncdo e potenciacdo que a mera imitacdo da natureza nao daria, pois na natureza
sempre faltaria algum elemento para arte. Isto, porém, ndo significa que a natureza seja
“falha”, e sim, que a obra grega “encurta o caminho” para o artista pois mostra as regras
perfeitas da arte, na prépria arte. Quer dizer, economiza-se ao artista, num periodo em que
sua maestria ainda ndo estd completa, o dispéndio de energia com a transposi¢do dos planos
(da natureza para a arte) pois tudo ja se encontra no “reino da arte”.

Ha que se notar que o juizo de Winckelmann sobre a arte encontra-se submetido a
“forma-arte” de sua predilecdo, a saber, a pintura, mas principalmente, a escultura. E sendo
assim, o corpo assume uma fungio de destaque. E de se estranhar que Nietzsche ndo tenha
feito nenhuma mengao a essa valorizacdo, presente em belas pdginas das Reflexoes, e tenha
o acusado de incompreensao total do fendmeno grego. A razdo talvez resida no fato de que,
embora haja uma valorizacdo do corpo, e hd paginas em que ele chega a apresentar
“detalhes minimos do corpo grego”, Winckelmann opera, como j4 mostrado anteriormente,
com uma distin¢do, tipica nas teorias estéticas alemas, entre o sensivel e o inteligivel,
motivadas por uma apropriacdo da teoria platonica do amor e da beleza, tal qual aparece no
Banquete e no Fedro. Assim, no corpo grego também se verifica aquilo que se verifica na
estatudria grega: uma aproximagdo a beleza ideal, dadas as proporc¢des entre as partes. E
claro que tal proporcionalizacido possui vinculos com o acaso, pois 0s gregos nao criaram a
terra que habitaram, mas também com a sabedoria do espirito, por proporcionar ao corpo
exercicios e habitos alimentares, por proporcionar um regime capaz de dispor o corpo para
a beleza. Assim sendo, poderiamos concluir que a obra de arte grega ndo seria o resultado
de uma imitagdo servil da natureza na medida em que resulta de um comércio com o ideal.
Nio se trata, portanto, no caso grego, de acordo com o juizo de Winckelmann, de mera
imitagdo, pois, no fazer artistico, a imitagdo ja ndo € apenas imitacdo do modelo sensivel, e
sim, comércio com as formas perfeitas que a arte atualizaria. Por outro lado, € possivel
apreender nas afirmacgdes de Winckelmann uma certa idealizacdo da Grécia, do corpo grego
enquanto uma forma perfeita de corpo, infinitamente superior ao corpo dos modernos. Se
h4, como j4 foi ressaltado, uma recusa da imitacao servil da natureza, dada a vinculagdo aos

principios ideais, ainda assim permanece em Winckelmann a idealizacdo da imagem
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modelar da Grécia, ndo apenas daquilo que ela constréi como cultura, mas também daquilo
que ela herda enquanto natureza. O juizo de Winckelmann sobre os gregos situa-os como
“os bem-aventurados da histéria”, pois sdo duplamente exemplares e agraciados: tanto sua
cultura quanto sua natureza os predispde para a grandiosidade, razdo mais do que suficiente
para serem imitados. No proximo capitulo serd demonstrado que a recusa da compreensao
winckelmaniana da Grécia por parte de Holderlin e Nietzsche repousa na critica da nogao
de imitagdo e de correspondéncia.

Um tltimo aspecto importante do texto de Winckelmann — importante ndo pela obra
em si, mas pela sele¢do a que o escrito foi submetido, dada a temadtica desta tese — refere-se
ao seu estoicismo, expresso em sua cldssica definicdo da obra grega como sendo marcada
por uma “nobre simplicidade” e uma “grandeza serena”. Diz-nos ele, numa das passagens
mais conhecidas da estética alemda e que, apesar de extensa, merece ser reproduzida

integralmente, pois manter-se-4 como referéncia constante nesta tese:

Enfim, o cardter geral, que antes de tudo distingue as obras gregas, ¢ uma
nobre simplicidade e uma grandeza serena tanto na atitude como na
expressdo. Assim como as profundezas do mar permanecem calmas, por
mais furiosa que esteja a superficie, da mesma forma a expressio nas
figuras dos gregos mostra, mesmo nas maiores paixdes, uma alma
magnanima e ponderada. Essa alma se revela na fisionomia de
Laocoonte, € ndo somente na face, em meio ao mais intenso sofrimento.
A dor que se revela em todos os musculos e tenddes do corpo e que, se
nido examinarmos a face e outras partes, cremos quase sentir em ndés
mesmos, a vista apenas do baixo ventre dolorosamente contraido, esta
dor, digo, ndo se manifesta por nenhuma violéncia, seja na face ou no
conjunto da atitude. Laocoonte ndo profere gritos horriveis como aquele
que Virgilio canta: a abertura da boca nio o permite; € antes um gemido
angustiado e oprimido, como Sadolet o descreve. A dor do corpo e a
grandeza da alma estdo repartidas com igual vigor em toda a estrutura da
estdtua e por assim dizer se equilibram. Laocoonte sofre como o
Filoctetes de Soéfocles. Seu sofrimento nos penetra até o fundo do
coracdo, mas desejariamos poder suportar o sofrimento como essa grande
alma. (WINCKELMANN, 1975, p. 53).

Porém, de que ordem € este estoicismo? Trata-se da mera renuncia da agdo, de
estacionar frente a necessidade, de “aceitacdo da ordem das coisas”? E novamente
Winckelmann fornece uma explicacdo que € uma das mais limpidas defini¢cdes do

estoicismo e pouco lembrada pelos estudiosos de sua obra:
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A alma se reconhece mais facilmente e é mais caracteristica em paixdes
violentas; mas ela € grande e nobre no estado de harmonia, no estado de
repouso. No Laocoonte, se s6 a dor fosse representada resultaria
Parentirsus; por isso o artista, para fundir harmoniosamente o
caracteristico da situacdo e a nobreza da alma, emprestou a Lacoonte uma
acdo que era, numa tal dor, a mais proxima do estado de repouso. Mas
nesse repouso a alma deve ser exprimida por tracos que lhe sejam
préoximos, distintos de qualquer outra alma, para que ela possa ser
representada serena mas a0 mesmo tempo ativa, ndo indiferente ou sem
vida. (WINCKELMANN, 1975, p. 54).

A recusa de Holderlin e Nietzsche a tese da serenidade grega encontra nesta tltima
citag@o seu coroamento e sua justificativa: os gregos ndo foram serenos pelo simples fato de
que o ‘“repouso” era a marca maxima da dissonancia na harmonia. Se buscdssemos
reproduzir tal problemdtica em linguagem musical, mas particularmente no plano da
harmonia musical, dirfamos que Winckelmann estd para Mozart assim como Holderlin e
Nietzsche estdo para Debussy e Schonberg. Em outros termos: a unidade de estilo da arte e
cultura gregas revela a dissonancia, mesmo quando tudo parece estar calmo. Ocorre, porém,
como serd mostrado no capitulo quarto, que se insinuard uma proximidade estranha entre
Zaratustra e o sabio estdico. Por ora, que fique expressa a total indisposicdo e o quase
horror do tragico ao estoico.

“Winckelmann assassinado”!, “Winckelmann assassinado”! Se os tedricos da arte
fossem tdo famosos quanto os artistas, se o século XVIII tivesse sido movido pelo mesmo
império da bisbilhotice da vida alheia tornado principio de civilizagdo que move a midia em
nosso tempo e que a torna uma formidédvel industria comentada das pequenas e grandes
desgracas do século, bem poderia ser aquele o anincio de um acontecimento que
transtornaria, pelo menos por um pequeno lapso de tempo, a ordem do dia, criando
pequenos ou grandes ajuntamentos. Mas o estdico e o esteta primam pela discri¢do. Nao,
porém, o suficiente. Tal qual Dioniso que transformou as caseiras e ordeiras mulheres de
Tebas em suas loucas seguidoras, em Bacantes, alvorocando e fazendo os maridos e
confrades de Penteu cochicharem entre si, Franceso Arcangeli, com um punhal , pds fim as
angustias do estdico. Seria o cinico “assassinato moderno” irmdo da “oferenda, do
sacrificio antigo”? Nao, porquanto o trdgico nada tem a ver com o cinismo. O que entdo se

prova com isso? Pouca coisa. Da-se, porém, tanto quanto possivel, uma vazdo para a
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comédia, irma univitelina da tragédia, alids, como ja sabiam os gregos e como nos lembrou
recentemente Woody Allen em seu filme Melinda & Melinda. Variagdes, pequenas

variagdes, mas enormes conseqiiéncias.
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Excurso II. Do oriente vem o fogo

Do oriente longinquo vem o fogo, que dd vida, que purifica, que coze, mas que
também reduz a cinzas. E é sempre a vida que se almeja quando se vai, em imagina¢do ou
em pensamento, para 14 onde nascem os mistérios. Se do oriente nos vém os deuses, quando
eles fogem, velando-nos sua presenca, é para 14 que voltam? Entdo, qual é o lugar dos
deuses?

A constatagdo holderliniana do ocaso dos deuses e a crenca nietzscheana no
renascimento do trigico, no retorno da poténcia dionisiaca, € marcada por esta vinculagdao
entre arte e religido em que a imagem mitica do oriente, enquanto espaco de irrup¢do do
mistério, faz-se referéncia para a reflex@o sobre a cultura. Em Holderlin, o ocaso dos deuses
significa queda, abandono, fuga, mas, também, retorno prometido, esperanca. Em
Nietzsche, o dionisiaco soterrado, renasce. Morre com Sécrates, renasce com Wagner. Tais
movimentos, embora remetam para compreensoes particulares, sdo unanimes em apontar
para o desabrigo como a condicdo histérica do homem moderno. Quer dizer, o ocaso dos
deuses e a morte do tragico alcancam na modernidade seu grau médximo de intensidade.
Porém, embora tal constatacdo seja importante, com ela ainda ndo se atingiu o extrato mais
profundo da reflexdao de ambos os autores sobre a condi¢do do homem, pois, para além da
condicdo histdrica, ambos pretendem apontar um condicionante mais fundamental, a saber,
aquele do desabrigo ontoldgico do homem, a saber, ndo da submissao externa do homem ao
tempo, e sim da constatacdo de que o homem € tempo, ou seja, de que a temporalidade lhe
¢ constituinte. Dessa sua condi¢ao nem um deus o pode salvar.

Se a temporalidade € a condi¢do nativa do homem, a arte, a criagdo artistica, € a
atividade que melhor capta e expressa tal condi¢cdo, sendo ela a atividade por exceléncia
para a criagdo da singularidade, do “elemento diferencial”. Se Holderlin e Nietzsche
insistem no poder educativo da arte — e, no que diz respeito a Holdelrin, isso serd verificado
neste excurso —, € por perceberem na arte a vinculacdo entre temporalidade e criacdo da
diferenca. E a razdo para a escolha da tragédia, como referéncia para ilustrar tal
movimento, vincula-se ao fato de que a tragédia € a propria obra do tempo em que a
singularidade se faz carne e desaparece num ocaso forte, em que a queda cria uma diferenca

forte, em que a transgressdo, a despeito da danacdo do herdi, reconstitui 0 mundo como
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tempo, ou seja, como ocaso revelador da verdade de todos nds: devir! Com o Empédocles

de Holderlin podemos concluir: a vida é um fracasso cheio de ensinamentos!

1. Holderlin

Durante muito tempo, a obra de Holderlin foi considerada simplesmente a obra de
um louco. Suas traduc¢des dos Séfocles e Pindaro, logo renderam-lhe a fama de perturbado,
pois destoavam em tudo do padrdo classicista de traducdo, tornado paradigmatico com as
traducdes da obra de Homero feitas por Johann Heinrich Voss no final do século XVIII,
ainda hoje respeitadas e utilizadas em estudos criticos na Alemanha. Além da recepg¢do
conturbada da sua producdo enquanto ainda era vivo, a obra de Holderlin permaneceu
desconhecida. Até o inicio do século ele ndo passava de um infeliz poeta, que passou os
ultimos quarenta anos de sua vida totalmente alheado, no s6tdo de uma construcdo, a beira
do rio Neckar, vendo a correnteza passar. Apenas hd menos de um século passou-se a
reconhecer sua obra como uma das mais proficuas da tradi¢do idealista pés-kantiana, gracas
a primeira edi¢do da sua obra completa, feita por Hellingrath, e gracas também aos estudos
de Martin Heidegger e Dieter Henrich. Apenas apds a conjun¢do destes esforcos, o de
Hellingrath no inicio do século, o de Heidegger na década de 40 e o de Henrich,
atualmente, é que passamos a ter acesso ao conjunto do seus escritos, bem como a ter um
material suficientemente amplo e aberto, que possibilita uma pesquisa menos
preconceituosa. Por fim, um ultimo aspecto a contribuir para o ostracismo de seu
pensamento foi o cardter hermético e fragmentario dos seus escritos: ha cartas que contém
nogdes preciosas da sua concepcao de estética e poesia e alguns textos que, embora breves,
lembram a densidade dos escritos da Doutrina da Ciéncia de Fichte, conhecidos pela
dificuldade de interpretacao.

Do conjunto de escritos incorporados a edicdo das obras e cartas de Holderlin,
organizada por Friedrich Beissner em 3 volumes, os problemas que se destacam sdo:
1°. A busca pela superacdo do antagonismo entre Sujeito-Objeto, entre Arte-Natureza,
amparado num constante didlogo com as filosofias de Kant e Fichte; 2°. A identifica¢do do
Amor enquanto principio cdsmico unificador, a partir de um estudo reiterado dos escritos

Fedro e O Banquete de Platdo e da Jiilia ou A Nova Heloisa de Rousseau. Este é um tema
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bastante caro, ndo apenas a Holderlin mas a todo o romantismo e que esta relacionado com
uma redescoberta da filosofia de Platdo, motivada pela entdo recente traducdo dos didlogos
platonicos feita por Schleiermacher; 3°. Vinculag@o entre povo e religido, por meio da qual
Holderlin instaura um didlogo permanente com a Antigiiidade grega, particularmente
através do estudo da vinculacdo entre religido e arte na tragédia grega, bem como do estudo
do pensamento pré-socratico, principalmente de Empédocles, explorando tanto o aspecto de
pertencimento do pensador a comunidade, quanto do elemento de cisdo inerente a figura do
pensador; 4°. Relacdo entre Deus e Natureza: Spinoza tornara-se o pélo irradiador de um
dos debates mais intensos do iluminismo alemdo, o chamado debate Jacobi-Mendelssohn, a
respeito de uma "possivel" filiacdo spinozista do pensamento de Lessing. No Semindrio
Teoldgico de Tiibingen, instituicdo em que Holderlin estudava, as cartas de Jacobi dirigidas
a Mendelssohn, tornaram-se material constante de estudos e debates entre os jovens
estudantes; 5°. Criacdo de uma teoria da linguagem poética, bem como criacdo de uma
linguagem poética em suas obras, quais sejam: na obra Hipérion, através da constitui¢do de
uma linguagem lirica cujas fontes inspiradoras s@o as Oden e o Der Messias de Klopstock e
Jiilia ou A Nova Heloisa de Rousseau; nas suas poesias e na tragédia inacabada A Morte de
Empédocles, através da tentativa de criacdo de uma linguagem poética reveladora do
trdgico moderno, uma linguagem capaz de revelar a situacdo de desabrigo ontolégico do
homem, capaz de expressar a verdade fundamental: "homem é tempo"; 6°. E por fim, como
momento decisivo, a superagdo da concepgao cldssica de Bildung, a englobar os momentos
anteriores. Tais referéncias quase nunca sdo explicitas, exigindo uma verdadeira atividade
investigativa para rastred-las, identifica-las e interpretd-las.

De todas estas referéncias, aquela que se encontra mais proxima do tema deste
estudo é a que se refere ao tema da linguagem poética, presente no projeto para uma
tragédia moderna intitulada A Morte de Empédocles. Embora ndo seja suficiente para
expressar a totalidade do pensamento de Holderlin, os problemas propostos ou debatidos
nesse texto sdo suficientes para dar conta de apresentar sua concep¢dao de Trigico e de

Bildung, portanto, suficientes para nossos propositos.
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1.1. O Suicidio do Filésofo, ou sobre as sandalias de Empédocles

Conta a lenda, a0 menos em uma de suas variantes, apresentada por Didgenes
Laércio no capitulo dedicado a Empédocles em Vidas e Doutrinas dos Filosofos Ilustres,
que Empédocles, tomado de soberba, atirou-se ao vulcao Etna, mas que, apds jogar-se, uma
de suas sanddlias € lancada fora do vulcdo, permanecendo como “testemunha” da sua
imolacdo. Procurado por seus amigos, ndo o encontram. Encontrando, porém, a sandilia,
rendem-lhe gldrias “como se em deus se tivesse tornado”.

Aparte o aspecto lenddrio e aneddtico desta passagem das fontes de Didgenes
Laércio, este texto apresenta uma outra caracterizacdo de Empédocles, agora menos
anedotica, embora ainda distante da dimensao filoséfica da atividade de Empédocles, que
merece ser apresentada, pois serviu de fonte para a caracterizacio do Empédocles de
Holderlin.

Segundo Didgenes Laércio, Empédocles “[...] foi um homem admirado por
muitas causas” (DIOGENES LAERCIO, 1949, p. 524). Segundo Aristételes, foi o inventor
da retdrica; segundo Hericlides, foi médico e adivinho, tendo curado uma mulher que
passara trintas dias sem respirar e sem comida. Também foi “reformador social”, pois
dissolveu a Assembléia dos Mil, substituindo-a por um sistema de governo do qual
tomavam parte, ndo apenas os cidaddos ricos, mas também os instruidos nos negocios
populares, mesmo que nao ricos. Por fim, creditavam-lhe ser protegido dos deuses ou de
um deus, uma das razdes para sua soberba: acreditava que nada lhe aconteceria ao jogar-se
ao Etna. Ainda uma ultima causa para o episdédio do langar-se ao Etna é creditada a uma
desavenca com os agrigentinos. De qualquer forma, a sua morte transcende o signo do
suicidio pois vincula-se a imagem religiosa do sacrificio e da incorporagdo do homem &
natureza.

Porém, de que ordem € esta incorporacdo? No plano filoséfico, Empédocles cria
no¢do de ‘“elementos”: os quatro elementos (4gua, terra, fogo e ar) permanecem
qualitativamente imutdveis pois sdo origindrios. Assim, ndo hd nascer ou perecer, caso se
entenda isso como um “vir do nada” e um “ir ao nada”. O que ha € um “[...] vir das cosias
que sdo e um transformar-se em coisas que também sao” (Apud REALE, 1996, p. 134). A

mistura entre os elementos é dada pelos ciclos de Amor e Odio: a predominar o Amor,
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unem-se os elementos; imperando o Odio, separam-se. Assim, j4 se torna possivel entender
de que ordem é aquela incorporacdo a natureza presente no ato dristico de Empédocles:
ilustra a teoria segundo a qual “tudo estd em tudo”.

E o Empédocles holderliniano, acaso, mantém-se fiel aqueles registros? A resposta
advém sob uma nova pergunta, a saber: qual Empédocles de Holderlin? Afinal, restaram
trés versdes da tragédia, ambas inacabadas. A propdsito, Holderlin chama as versdes de
“Projeto para Empédocles”.

Nao serd feita aqui uma andlise comparativa entre as trés versdes, sequer uma
andlise pormenorizada da estrutura de alguma delas. Considerando o objetivo deste excurso
que consiste em mostrar brevemente a peculiaridade da compreensao de Holderlin sobre a
Grécia, buscar-se-a explicitar o juizo holderliniano segundo o qual a Grécia ndo constitui
um modelo a ser imitado, e sim, um exemplo que pode ser seguido; buscar-se-4, também,
apontar para as razdes do inacabamento da tragédia. A maneira de fazé-lo serd reconstituir
e comentar, menos as versoes da tragédia de Empédocles, e mais as cartas escritas ao irmao
Karl e a Casimir Ulrich Bohlendorf. A razdo para este deslocamento de textos tem a ver
com uma das caracteristicas do texto de Holderlin apontada no inicio deste capitulo: muitos
dos seus textos sdo propositalmente obscuros e herméticos. Ocorre que as cartas, a0 n0sso
juizo, contém uma boa chave interpretativa da tragédia de Empédocles. Apenas no final
desta parte dedicada a Holderlin retomaremos a tragédia, explicitando a idéia da
incorporagdo a natureza, presente na tragédia de Empédocles sob o signo do sacrificio e da
expressao “infinitamente é atingido o infinito”, idéia central para caracterizar a concepgao
holderliniana de formagdo, tanto grega quanto moderna, e para explicitar o motivo do
inacabamento da tragédia de Empédocles.

Quando o tema da formacdo é convocado nos textos de Holderlin, acompanha-o a
reflexdo sobre a compreensdo da natureza, do proprio. Na carta a Bohlendorf , datada de 4

de dezembro de 1801, tal vinculo expressa-se exemplarmente nestes termos:

Nada ¢é mais dificil de aprender do que o livre uso do nacional. Acredito
que, para nés, a clareza da apresentacdo &, originalmente, tdo natural
como foi, para os gregos, o fogo do céu. Por isso também é que os gregos
se deixaram ultrapassar mais pela bela comog¢ao, que conseguiste manter,
do que pela presenca do espirito homérico e seu dom de apresentagdo.
Isso soa como um paradoxo. Mas afirmo, ainda uma vez, e entrego, com
liberdade, a tua compreensao e uso: no progresso da formacao cultural, o
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propriamente nacional serd o menos privilegiado: Por isso, os gregos ndo
sdo tanto mestres do pathos sagrado, ja que este lhes era inato. Foram, ao
contrario, desde Homero, eximios quanto ao dom da apresentagdo, pois
esse homem extraordindrio possuia uma alma suficientemente plena para
apresar, em seu reino, apolineo, a sobriedade ocidental de Juno e, assim,
apropriar-se verdadeiramente do estranho (HOLDERLIN, 1994b, p. 132).

Nao seria mero exercicio de retérica perguntar-se sobre o que precisamente se
encontra em jogo quando se trata da formacdo. Na carta de Holderlin opera um duplo
registro bifurcado, em que se inscreve a discussdo sobre a formacgdo: o da relagdo entre
natureza e cultura, e o da relacdo entre o grego e o moderno. O que é préprio ao grego, o
que lhe € natural, ndo € natural ao moderno, aparecendo a este vinculado a sua cultura. E,
por sua vez, aquilo que € da ordem da cultura grega, aparece como sendo o natural ao
moderno. E o que seria isto e como, ndo apenas compreender o seu sentido, mas aceitar o
paralelismo invertido ente o grego € o moderno?

Para Holderlin, assim como para Schelling, hd uma pulsdo de formacao, principio
inerente a todo homem e a toda cultura. A este respeito hd uma passagem na carta ao irmao
Karl, datada de 4 de junho de 1799, que dada a sua beleza e importancia para o tema, a

despeito da extensdo, serd transcrita na integra:

Por que eles ndo vivem como o selvagem na floresta, na suficiéncia, no
limite do solo e da alimentagdo que se encontra imediatamente ao seu
redor, numa coesao com a natureza tal como a crianga no peito da mae?
Assim ndo haveria desassossego, fadiga, lamento, noites de insonia e
somente pouca doenca e pouca discérdia. Isso, no entanto, seria tdo
antinatural para o homem como ¢ antinatural para o animal os artificios
que o homem ensina. Promover a vida, precipitar e aprimorar o
movimento de plenificacdo da natureza, idealizar o que encontra diante
de si, eis a pulsdo que mais caracteriza e distingue o homem e de onde
surgem todas as suas artes e ocupagdes, todos os seus erros e
sofrimentos. Por que existem jardins e campos? Porque o homem queria
algo melhor do que encontrou. Por que existe comércio, navegacio,
cidades, estados, em todo o seu turbilhdo, em tudo o que possuem de
bom e de ruim? Porque o homem queria algo melhor do que encontrou.
Por que existe ciéncia, arte e religido? Porque o homem queria algo
melhor do que encontrou. E mesmo quando se enfurece, provocando o
proprio exterminio, ainda € porque, para o homem, o presente nao basta,
porque quer algo melhor. E, desse modo, lanca-se ainda mais
prematuramente no timulo da natureza, precipitando o curso do mundo
(HOLDERLIN, 1994b, p. 127-128).

42



Paradoxal esta passagem, pois ela poderia revelar um tom leibniziano no texto de
Holderlin, em que tudo, mesmo aquilo que parece ser um grande mal, contribui para a
perfeicdo do mundo, por esta razdo corretamente denominado de “melhor dos mundos
possiveis”. Porém, ndo se trata de nada disso. O que pode ser realcado € que no todo, ou
seja, na natureza, na totalidade, tudo, mesmo a selvageria, € ndo apenas o bem, contribuem
para a constituicio de uma determinada imagem do homem, da cultura, da natureza.
Distante de Leibniz, mas muito proximo de Fichte, Holderlin destaca a atividade, a pulsao,
como principio definidor, tanto do homem, quanto da cultura, mesmo da propria natureza.
E assim, quando pensamos numa imagem total, ndo poderiamos pensar apenas nos
empreendimentos edificantes, pois a manutencdo de uma cidade ou a selvageria da sua
destrui¢do, ambas sdo faces desta mesma atividade, se bem que a constru¢do nos seja mais
afeita, pensa Holderlin; afinal, ndo destrui-la, ndo significa necessariamente bondade,
podendo representar apenas um célculo sobre o menor prejuizo possivel. Dizer: “o homem
queria algo melhor do que encontrou” ndo representa um credo ingénuo otimista € sim o
reconhecimento que a compreensdo da humanidade estd submetida a no¢do de atividade
que comporta por sua vez, ao menos em Holderlin, aspectos obscuros que inviabilizariam
qualquer pretensdo de aproximac¢ao ao otimismo.

Além disso, este tema convoca uma discussdo que remonta a Aristételes, a respeito
da relacdo entre natureza e arte. Diz Aristoteles, no Livro II da Fisica: “E, em geral, a arte,
por um lado, completa aquilo que a natureza nio € capaz de elaborar, e, por outro, imita as
coisas naturais”. (ARISTOTELES, 1999, p- 93). Na referida passagem, Aristételes discute
a idéia de finalidade na natureza, argumentando que nada acontece ao acaso € que 0 mesmo
principio de finalidade que rege a natureza, rege, também, o mundo da arte, quer dizer, dos
produtos humanos. Quer dizer, também a arte € regida pela finalidade sendo absurda
qualquer tentativa de explicacdo dos acontecimentos, sejam naturais, sejam alterados pelo
concurso humano, sem a referéncia a causalidade, “[...] pois os posteriores se tém
reciprocamente para os anteriores de maneira semelhante nas coisas segundo arte e nas
segundo natureza” (ARIST()TELES, 1999, p. 93)

Na mesma carta ao irmdo, datada de 4 de junho de 1799, Holderlin (1994b, p. 127-

128) afirma: “[...] a pulsdo artistica e de formacdo, com todas as suas alteragdes e
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deformacdes, constitui, propriamente, um préstimo que os homens oferecem a natureza.’ A
primeira vista, parece que Holderlin confirma o juizo aristotélico: além de ndo serem
contrdrios, a arte completa a natureza. Porém, se relacionadas aquela citacdo inicial retirada
da carta a Bohlendorf, a identifica¢do entre o procedimento da arte e da natureza, torna-se
problemadtica; afinal, naquela passagem para Bohlendorf fica claro que natureza (o préprio)
e cultura (arte) sdo distintas e, em muitos casos, até antagbnicas. Seriam, também,
inconcilidveis? Quando Holderlin afirma que “[...] no progresso da formacgdo cultural, o
propriamente nacional serd o menos privilegiado”, parece afirmar que se trata de uma lei
que rege — pelo menos foi assim na Grécia, € assim na Alemanha — a relagdo entre o proprio
€ o outro.

Do fato de serem distintas, ndo se conclui que sejam irreconcilidveis. Alids, dai
deriva a dificuldade do tema da formac¢do. Formar-se ndo € nada mais do que conciliar, sem
destruir a tensdo, o préprio e o estranho (distinto). A pulsdo de formagdo, enquanto
atividade, responde a esta especificidade, a esta exigéncia. Se, portanto, a atividade preside
todo empreendimento humano, seja particular, seja geral, € sob este signo que também deve
ser pensado o problema da formacdo. Segundo Holderlin, embora distintos no plano da
particularidade, também no plano da generalidade os modernos ndo diferem dos gregos na
sua pulsdo fundamental, pois ambos se definem por uma duplicidade de constituicdo,
manifesta na sua imagem de si enquanto polarizacdo entre natureza e cultura, apesar da
diferenca de significado que cada uma destes termos recobra. Quer dizer, mesmo que o
proprio e o distinto dos gregos difira do proprio e do distinto dos modernos, é comum a
ambos se definirem através daquela dialética entre o préprio e o estranho. Segundo Dastur

(1994, p. 155),

A originalidade da concep¢do holderliniana entre a antiguidade e a
modernidade deriva do fato de que, para Holderlin, o grego ndo difere do
hespérico, como a natureza (a infancia) difere da cultura (a maturidade),
mas que cada um estd, em si mesmo, dividido entre natureza e cultura,
entre “physis” e “techné”.

* No terceiro capitulo serd explorada a vinculagdo deste tema com o juizo nietzscheano, presente em
Schopenhaeur como educador, segundo o qual o artista, o filésofo e o santo sdo seres que justificam a
natureza, pois representam uma excecdo a péssima contabilidade da natureza, a saber: o saldo é sempre
negativo pois a natureza gera tantos seres e apenas uns poucos tornam-se integrais.
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Proéprio e estranho. Na dialética entre estes dois termos, entre estas duas realidades,
configura-se a auto-imagem do grego e do moderno. O que, entdo, sdo, segundo Holderlin,
o grego e o moderno? O que os particulariza, o que os distingue? O que lhes é proprio, e o
que, estranho?

Frangoise Dastur (1994, p.153), num estudo sobre a relacdo entre tragédia e
modernidade, estabelece um quadro comparativo entre a antiguidade e a modernidade em

Holderlin que é:

INSTINTO DE FORMACAO
Natureza (o proprio) Cultura (o estranho)
Antiguidade (Grécia) Pathos sagrado Clareza de Apresentagdo
Fogo do céu Sobriedade de Juno
Modernidade (Hespérie) Clareza de Apresentagcdo Fogo do céu
Sobriedade de Juno Pathos sagrado

Ao dizer que os gregos dominaram o principio de limitacdo, de diferenciacdo,
chamado de “clareza da apresentagc@o”, Holderlin aponta para uma dimensao paradoxal do
processo formativo, a saber: tornamo-nos mestres, nao daquilo que nos € préprio, e sim, do
que nos ¢é estranho. Por qué? Porque “[...] o mais dificil é o livre uso do que é proprio,
nacional” (HOLDERLIN, 1994b, p. 132). E como se uma negatividade plena nos definisse
desde sempre; como se o ‘“conhece-te a ti mesmo” sempre ficasse a meio caminho. Os
gregos foram mestres do que lhes era estranho, ndo do que lhes era préprio. Ou seja, a sua
natureza, por ser o que havia de mais préximo, permaneceu ndo cultivado. E isso ndo
implicou-lhes uma consciéncia plena do que fosse a sua natureza, e sim, um interdito: o
estranho € incorporado como forma de proteger-se contra a propria natureza. Se nao
tivessem se tornado mestres na arte da limitacdo, da diferenciagdo — e, para Holderlin,
Homero € o exemplo do grego — os gregos teriam sucumbido. Uma interpretacdo, similar

neste particular, e distinta em outros aspectos, € aquela de Nietzsche que, em O Nascimento

45



da Tragédia, afirma que os gregos criaram o mundo olimpico como forma de proteger-se
das suas pulsdes noturnas.

Se o0 que para os gregos € natural, para nds € cultura, e vice-versa, o que teriamos a
aprender com eles?

Do exposto é possivel concluir que nossa relacdo com os gregos ndo pode ser de
imitacdo, pelo simples fato de que a relagdo deles com o que lhes era préprio e aquilo que
lhes era estranho € contraria a nossa. O que terifamos a imitar? Nada. Poderiamos, sim,
aprender com a particularidade e a generalidade da experiéncia grega. Tal conclusao,
presente em toda a interpretacdo holderliniana da relacdo entre a Grécia e a Alemanha,
representa o fim do império da interpretacio classicista da antiguidade ou da relagdo entre
modernos e antigos (gregos), € o advento de uma relacdo menos direcional, j4 denominada
no primeiro capitulo de concepcao tragica de formacao. Os gregos podem nos ensinar
muito a respeito da nossa natureza, pois aquilo que para eles € cultura, para n6s, é natureza.
Se, como quer Holderlin, “[...] a tendéncia formadora conduz ao elemento estranho”
(DASTUR, 1994, p. 153), deixando livre € ndo dominado o elemento natural, ao buscar
compreender o processo de formagdo grego, visualizariamos em sua cultura, aquilo que, em
n6s modernos, € natureza, e, inversamente, aquilo que lhes € natural, no nosso caso, seria
cultura. O que € natural ao grego? De acordo com Holderlin, o natural ao grego € o pathos
sagrado, o elemento da religiosidade, da vinculag¢do ao solo pétrio como um culto sagrado.
Ja o adquirido, o construido é o poder de apresentacdo, a clareza do seu pensamento, seja
poético ou filosofico. Quer dizer, os gregos cultivaram em excesso este segundo aspecto,
enquanto que deixaram completamente livre o elemento natural, sucumbindo, pensa
Holderlin, por excesso de arte. E, entdo, possivel compreender a razdo da impossibilidade
de imitacdo dos gregos: em nds, a “clareza da apresentagdo” € natural. Por esta razdo,
devemos nos tornar mestres ndo apenas da nossa relagdo com a natureza, caracteristica
definidora da cultura moderna, mas da relacdo com a prépria interioridade, que nos ¢é
natural. Parece que Holderlin pretende mostrar que, a despeito da modernidade instituir-se
sob o signo da subjetividade, isto aparece como o interdito, o ndo cultivado.

Se os gregos ndo podem nos ajudar em nossa arte, podem, contudo, ajudar-nos na

tarefa mais dificil: no livre uso do pétrio, do nacional. E o que seria isso para nds, 0s
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modernos? A tragédia A Morte de Empédocles pode servir de exemplo para, sendo
responder, pelo menos ilustrar este problema.

Segundo Frangoise Dastur (1994, p. 170),

Na tragédia, o que se exige é, contudo, um elemento objetivo, a0 mesmo
tempo estranho e andlogo. O que significa: o poeta deve estar proximo do
seu tema. Eis af o elemento moderno da tragédia. Compor uma tragédia
implica, pois, uma relagdo com a época, com o tempo presente. O autor
dramatico deve tentar conciliar as contradi¢des de sua época, utilizando-
se da mediagdo de uma fabula, de uma histéria que lhe seja estranha. Foi
o que fez Holderlin, ao escolher o personagem e a histéria lenddria de
Empédocles, que, apesar de encontrar-se bastante distanciado de sua
época, vive num tempo caracterizado pela oposi¢cdo externa ente natureza
e cultura, como € também o caso da modernidade.

Toda tragédia assenta-se na fissura do tempo: o tempo presente torna-se
problematico porque os valores do passado jd ndo vigoram mais. Logo, também o passado é
levado ao tribunal. A relagdo problemadtica entre natureza e cultura, entendida como relagao
entre o proprio e o estranho, aumenta aquela tensdo inicial, pois o estranho e o proprio
mostram-se também na sua variacdo temporal, em que as “contradicOes da época”
explicitam-se e adquirem densidade na relagdo com a tradi¢io. Empédocles foi um
reformador social. Tal atividade, eminentemente transformadora, critica, ocasionou uma
repulsa da populagdo, afeita a tradicdo e preocupada com o desabrigo que a incerteza
quanto ao futuro poderia trazer. O que isso mostra? Que € preferivel a segurangca de um
presente conhecido, mesmo que insatisfatério, do que a incerteza de um futuro que pode
trazer, mesmo que apenas hipoteticamente, grandes desgracas.

Na tragédia de Empédocles, porém, Holderlin ndo explora apenas este aspecto da
contradicdo, ji que a propria escolha da figura de Empédocles revela uma motivacao
essencialmente moderna: ndo mais mostrar a incorporacdo a totalidade como plenamente
vidvel, mas apresentd-la, sim, como impossibilidade, como horizonte expandido, ndo de
promessa, mas de impossibilidade constatada, incorporada no prdprio inacabamento, no
préprio tempo. Assim, o fato de as trés versdes de Empédocles permanecerem inacabadas
deveria ser visto, ndo como um problema, e sim, quase como uma caracteristica inerente a
condicdo de uma tragédia moderna. Nao que toda tragédia moderna devesse permanecer

inacabada, e sim que o inacabamento € uma condi¢do do moderno. O final da primeira
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versao € lapidar: “Infinitamente € atingido o infinito”, diz Pausanias. Assim, a falta do
acabamento normal da peca, do texto, € apenas mais uma variante de uma progressao ao
infinito que caracteriza o pensamento moderno. E onde o moderno encontra tal expansio?
Para usar a linguagem grega, no imo do peito, ou no espago que se estende em nossas
teorias cientificas. E isto que se chama critica, progressao, movimento, atividade.

Em suma, se os gregos caracterizaram-se pela abertura a alteridade e ao divino, o
moderno caracteriza-se pelo isolamento e o fechamento sobre si mesmo. Se o grego pode
aspirar a formacao total, e o nome para isso é Paidéia, segundo Holderlin e, posteriormente,
também segundo Nietzsche, o moderno pode apenas almejar a formacao de um “fragmento
significativo”. Como compreendé-lo? Nao como pura cisdo, como um particular
irreconciliado e irreconcilidvel, imagem tdo louvada pelos pds-modernos em Nietzsche,
principalmente, mas como a particularidade que se incorpora a cultura, ao estranho, e que
estabelece um terceiro elemento, para além da pura interioridade e da pura exterioridade.
Em Nietzsche, tal exigéncia leva a uma superacdo da oposi¢do Natureza (o Proprio) e

Cultura (o Estranho).
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CAPITULO 1I - AFINAL, QUAL GRECIA?

Escandalo na Republica das Letras: um jovem e pretensioso professor de Filologia
acaba de publicar um livro fantasioso, pouco fundamentado cientificamente, cheio de
imprecisdes, de incompreensdes e de uma linguagem pseudo-poética. O seu nome,
Friedrich Wilhelm Nietzsche; o ano, 1872; o titulo da obra, O Nascimento da Tragédia4.
Ao menos esta foi a impressdo causada pela obra nos circulos filologicos alemaes.
Nietzsche, que chegara a Basiléia como a grande promessa da filologia alema, entdo
considerado jovem génio que aos 24 anos ji recebera o titulo de doutor apenas pelos
trabalhos publicados em periddicos de Filologia, logo apds a publicacdo de NT, tornou-se a
grande decepcdo dos seus confrades. De génio promissor a impostor: o siléncio em torno a
sua obra revela o quanto NT atingiu um dos pontos centrais da relacdo alemd com a
antiguidade grega: ndo o seu amor pela Grécia, aquele despertado por Winckelmann, mas o
orgulho da cientificidade do seu conhecimento dos Gregos. Quem continuard pautando sua
relacdo com os textos antigos a partir de um fugaz e inconstante sentimento ou de uma
pulsdo se agora, com a ciéncia filologica, pode-se fazé-lo a partir de regras invaridveis? Na
Tentativa de Auto-critica, novo prefacio publicado quatorze anos apds a publicacido da
primeira edi¢do de NT, Nietzsche afirma que o jogo que € jogado em sua primeira obra é
aquele da ciéncia contra vida. E com isso ndo € apenas a ciéncia que surge com Sdcrates
que estd impugnada, ou mesmo a ciéncia moderna; interdita-se, com tal critica, também
aquela ciéncia dos filélogos alemdes que acreditavam ter cientificizado — entenda-se,
objetivado — de uma vez por todas a relacio com a antiguidade. Ciéncia contra vida
significa, também, filologia contra a compreensido de uma Grécia movida por pulsdes. Na
interpretacdo de Nietzsche, Apolo e Dioniso, figuras centrais para a constituicdo da arte
grega, da civilizacdo grega, e da propria histdria, funcionam como principios pulsionais por
cuja acdo se confundem as interpretacdes “objetivas” fornecidas pelos fil6logos
profissionais. Tendo em vista os objetivos do primeiro e segundo capitulo da tese, serd
necessario insistir neste aspecto normalmente esquecido nas interpretagdes da primeira obra
de Nietzsche. Fiel, portanto, a tais objetivos, buscar-se-4 mostrar a especificidade da

interpretacdo nietzscheana da Grécia, realcando aqueles aspectos da sua interpretacdo que

* Doravante NT.
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fundamentam sua concep¢do de formacdo, tal qual estardo referidas em Schopenhauer
como Educador e Sobre o Futuro dos Nossos Estabelecimentos de Ensino, textos a serem

discutidos na primeira parte do terceiro capitulo.

1. Apolo, Dioniso: da Grécia a Alemanha e para além

Os escritos de Nietzsche publicados durante a sua vida, bem como o significativo e
vasto conjunto de textos nio publicados e editados postumamente, permitem constatar que,
desde os primeiros escritos, a Grécia pré-socrdtica ocupou um lugar de destaque em suas
reflexdes, constituindo-se em referéncia obrigatéria para a compreensdo do seu
pensamento. Se houve, neste particular, uma mudanga no decorrer do tempo, a avaliagdo do
proprio Nietzsche ndo deixa duvidas: a “divida” para com os gregos manteve-se em todos
os periodos da sua producdo intelectual. Afinal, até os dltimos momentos de vida ldcida,
Nietzsche proclamou-se discipulo do deus Dioniso.

Porém, como ja frisado nas partes anteriores desta tese, a volta aos gregos ndo é
caracteristica exclusiva do pensamento nietzscheano. Uma parte considerdvel dos
empreendimentos literdrios, artisticos e até mesmo filoséficos na Alemanha em fins do
século XVIII e no século XIX, buscavam na cultura grega o “material” para seu deleite e
prazer pessoal, assim como a fonte de inspiracdo para a criacdo de novas maneiras de
pensar o homem, a cultura, enfim, a vida corporal e espiritual. Sob o signo da renovagao, a
volta aos gregos assumia o sentido de volta a origem, volta a um momento onde o Ser se
dava de forma mais pura. A vida, ainda ndo mediada pela barbarie de uma visao cientifica
mecénica que emprestaria a0 homem uma estdtica opressiva, podia instituir-se com mais
intensidade.

Para grande parte dos intelectuais alemaes do final do século XVIII e do inicio do
século XIX, voltar a Grécia significava deter-se na polis de Atenas dos séculos Ve IV a.C.,
com as estdtuas de formas deslumbrantes, com sua estrutura politica e com as oscilagdes
dos didlogos socréticos, presentes nos escritos de Platdo. O exemplo mais representativo
desta tendéncia encontra-se na interpretacdo de Winckelmann. Como ja explicitado, para
ele, o conceito que melhor expressaria a esséncia da cultura grega, seria o conceito de

serenidade, representado simbolicamente na imagem do deus Apolo.
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O estudo da literatura grega, mas principalmente, o atento estudo das estdtuas
preservadas - algumas copias - em Roma e na Alemanha, levaram Winckelmann a concluir
que na Grécia havia se desenvolvido um ideal de beleza muito especial que, especifico
daquela cultura, representava o ideal estético por exceléncia: o ideal da beleza visual. Os
efeitos deste principio podiam ser apreendidos, segundo ele, na harmonia da figura, na
leveza dos contornos, no sentimento de simplicidade evocado pela visdao das estdtuas e
pinturas, enfim, no sentimento de serenidade que tomava o espectador, interpretados como
manifestacdo da serenidade da cultura grega. Conseqiientemente, todas as outras formas e
expressoes artisticas passaram a ser submetidas hierarquicamente as artes pldsticas, e o
principio da beleza visual foi erigido em critério para o julgamento de todas as obras de
arte. Sendo assim, no inicio do século XIX, para os “admiradores de Winckelmann”, sejam
os representantes do movimento literdario Sturm und Drang (Tempestade e impeto / Pré-
romantismo), sejam aqueles mais ligados ao classicismo que tem justamente em
Winckelmann a figura alema mais eminente, ou ainda aqueles ligados ao romantismo, o
principio da beleza visual tornou-se o critério de julgamento e o conceito explicativo para
toda a atividade artistica, dos gregos aos alemaes do século XIX.

E contra esta interpretacio que Nietzsche se volta em NT, embora a critica seja
enderecada a particularidade da interpretacdo de Winckelmann, jamais ao estatuto da arte
enquanto canon para a vida e para o pensamento. Cabe aqui notar que, em virtude da
importancia assumida pela arte nas andlises da cultura alemd no século XIX,
desenvolveram-se teorias da educagdo que incorporaram os principios estéticos a empresa
educativa. Ou seja, se a arte tinha uma posicao estratégica para a edificacdo da cultura, a
criacdo de uma “pedagogia da arte” - que implicava numa educacio para o gosto estético -
era a maneira de efetivar a construcdo de uma cultura regida pelos principios estéticos’.

Se a volta aos gregos € um procedimento comum a Nietzsche e aos literatos e
estetas alemades do século XVIII e XIX, ndo é, porém, a mesma Grécia que eles t€m em
mente. Ambos ndo comungam a mesma valoracdo dos estdgios da cultura grega, pois,
enquanto Schleiermacher traduz as obras de Platdo, expressando uma tendéncia dos meios

letrados alemdes em atribuir a filosofia dos didlogos platdnicos uma posicdo de destaque,

> Os dois grandes exemplos da dimensdo programética da arte para a educag¢io do homem e a edificagio da
cultura foram Friedrich Schiller com sua obra Educagdo estética do homem e o proprio Nietzsche com a sua
“metafisica de artista”.
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posicdo devedora ao médximo da interpretacdo winckelmaniana, Nietzsche ocupa-se das
fontes de Didgenes Laércio, realizando trabalhos sobre Homero, sobre a tragédia e os
autores da idade tragica dos gregos, os pré-platonicos. Quando Nietzsche se deteve no
estudo dos didlogos platonicos, foi muito mais para mostrar que, a partir de Platdo, a cultura
grega se encontrava num processo irreversivel de decadéncia.

Por outro lado, de posse do referencial teérico da filosofia de Schopenhauer,
Nietzsche operou uma critica interna a tese sustentada por Winckelmann, buscando mostrar
que a postulacdo da serenidade como tipologia distintiva da cultura grega, base para a
institui¢do da beleza visual enquanto principio normativo da reflexdo sobre a arte, carecia
de sustentacdo pois desconsiderava uma dimensdo significativa da produgdo artistica grega
e da prépria cultura grega, a saber, as produgdes artisticas e as consideracdes sobre o valor
da vida que brotavam de um profundo pessimismo. Segundo Nietzsche, serenidade ¢é
sindbnimo de superficie. Faltou a Winckelmann a investigacdo atenta da tragédia grega.
Faltou-lhe a intui¢do do impulso dionisiaco.

Trata-se entdo de apresentar a teoria estética nietzscheana, circunscrevendo-a ao
ambito mais abrangente de uma reflexdo sobre a cultura, grega e alema. Neste contexto, um
dos momentos mais significativos de NT, situa-se no inicio do primeiro pardgrafo. A
“abertura” da obra ndo deixa duvidas quanto a novidade de suas teses. O ponto de partida
serd o da critica da abstracdo excessiva em questdes de estética. Diz Nietzsche (1992, p.

27):

Teremos ganho muito a favor da ciéncia estética se chegarmos ndo
apenas a inteleccdo ldgica mas a certeza imediata da introvisdo
[Anschauung] de que o desenvolvimento da arte estd ligado a duplicidade
do apolineo e do dionisiaco, da mesma maneira como a procriacao
depende da dualidade dos sexos, em que a luta é incessante e onde
intervéem periddicas reconciliacdes. Tomamos estas denominacdes dos
gregos, que tornam perceptiveis a mente perspicaz os profundos
ensinamentos secretos de sua visdo da arte, ndo, a bem dizer, por meio de
conceitos, mas nas figuras penetrantemente claras de seu mundo dos
deuses.

Embora Nietzsche ndo dissimulasse a critica a insuficiéncia do conceito em
questdes relativas a arte, ndo se trata neste caso de uma negagdo incondicional do valor

explicativo do conceito, e sim, da demonstragdo da insuficiéncia da explicagdo conceitual
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quando erigida em forma explicativa tnica. A estratégia empregada por ele consistiu em
relativizar a importancia do conceito recorrendo ao simbolo como uma forma de linguagem
que, sendo mais afim as questdes da arte - o simbolo € intrinseco a propria obra de arte e
ao fazer artistico - torna-se por isso mesmo, mais significativo que o conceito. Tal critica a
“inteleccao logica” seria reafirmada em outros momentos de NT, como por exemplo: “Por
uma fraqueza peculiar de nossa capacidade moderna, tendemos a complicar o
protofendmeno estético e a representd-lo de maneira muito complicada e abstrata.”
(NIETZSCHE, 1992, p. 59); Ou ainda, “N6s falamos de poesia de um modo tdo abstrato
por que todos nds costumamos ser maus poetas.” (NIETZSCHE, 1992, p. 59). A partir de
entdo, a questdo adquiriria contornos mais precisos: se a justificacdo tltima de um conceito
se dd no ambito da pura abstracdo, este ndo pode figurar como critério para as questdes da
arte por que, segundo Nietzsche, a arte diz respeito a vida entendida enquanto impulso,
pulsdo, instinto. A razdo, o pensamento, a ldgica, a consciéncia sd@o de origem tardia, por
1sso mesmo, menos significativas, menos expressivas. Nao € por ser tedrico - oposto de
pratico - que o conceito deve ser preterido, e sim, por que a partir de uma considera¢dao
tedrica, que € essencialmente abstrata, desloca-se para o conceito, o simbolismo da arte, a
sua pulsdo, negando-se os impulsos, desfigurando-se a arte. Ora, a teoria estética e a teoria
da cultura nietzscheanas sustentam-se exatamente nesta novidade: valoriza¢do do impulso.

Estas reflexdes, antes de expressarem uma descrenga, da parte de Nietzsche, na
possibilidade da explicacdo tedrica das questdes estéticas, representaram o primeiro esbogo
de uma teoria da linguagem que postulava a linguagem como nomeacio e que assumia a
metafora como alternativa a logicizacao da lingua. Nao se tratava de desvalorizar o uso dos
conceitos e sim, de submeté-los ao poder signitivo dos simbolos. A partir destes
pressupostos, o apolineo e o dionisiaco seriam introduzidos em NT.

Apolo enquanto deus da bela aparéncia simboliza o “universo artistico” do sonho,
atividade organica - natural - na qual € jogado o jogo da aparéncia. Para a pessoa suscetivel
ao artistico, diz Nietzsche, o universo simbdlico do sonho representa o substrato de
sustentacdo da atividade artistica, bem como, o “momento” reparador da realidade, no qual
o artista se serve do poder simbdlico da natureza, préprio ao empreendimento criativo.
Segundo Nietzsche, pela disposicdo peculiar para o artistico, os gregos sabiamente

captaram esta caracteristica sanadora do sono e do sonho, e projetaram-na magistralmente
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na figura de Apolo, o deus da bela aparéncia. Esta tese, Nietzsche procurou sustentd-la a
partir do confronto das vdrias obras de arte gregas e dos varios estilos, mostrando que os
escritos de Homero representam plenamente o ideal apolineo de beleza, enquanto
ordenacgdo e medida.

Na interpretagdo da obra de arte apolinea (Homero), Nietzsche recuperou as teses

tradicionais sobre o apolineo. Para ele, Apolo também representaria

[...] aquela limitacdo mensurada, aquela liberdade em face das emocgdes
mais selvagens, aquela sapiente tranqiiilidade do deus plasmador. Seu
olho deve ser ‘solar’, em conformidade com a sua origem; mesmo
quando mira colérico e mal-humorado, paira sobre ele a consagracdo da
bela aparéncia. (NIETZSCHE, 1992, p. 29-30)

Porém, a aproximacdo da interpretacdo nietzscheana as interpretacdes antecedentes,
¢ apenas aparente. A sua precariedade revela-se no momento em que Nietzsche introduz em
sua obra temas e conceitos schopenhauerianos. Para ele, o apolineo da cultura grega
representaria aquilo que Schopenhauer definiu, em sua obra O mundo como vontade e
representa¢do, como principio de individuagdo. Para Schopenhauer, a individuacdo € o
atestado da “‘situacdo humana”, a saber, a finitude, a incontorndvel soliddo e o
dilaceramento da natureza em individuos. Ocorre que pela prépria especificidade humana -
ser racional - torna-se possivel ao homem ascender ao estado de consciéncia tedrica desta
situacdo, forjando para si uma crencga inabaldvel na vida, ndo obstante a constatacdo da
finitude e da soliddo. Esta crenca do homem individual converter-se-ia, segundo
Schopenhauer, no préprio mével da vida: acreditar que num mundo pleno de tormentos,
ainda assim, a vida possui sentido®. A partir destes postulados, o apolineo foi interpretado
por Nietzsche em NT, razdo suficiente para marcar uma distancia considerdvel entre a sua
concepcao e a concepgdo tradicional do apolineo.

Neste contexto, a arte apolinea passou a ser o atestado da luta desencadeada por
homens que possuiam uma super-afetacao da sensibilidade e que projetavam nas suas obras
de arte, o remédio para o sentimento dilacerante da existéncia. Em outros termos, os gregos

possuiam nitida consciéncia do dilaceramento, do fato de que o homem estava separado da

® Estas questdes foram desenvolvidas por Schopenhauer no Livro I da obra O mundo como vontade e
representacdo.
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natureza, que ele era um, em meio ao todo. Sendo assim, pergunta-se Nietzsche: “De que
outra maneira poderia aquele povo tdo suscetivel ao sensitivo, tdo impetuosos no desejo,
tdo singularmente apto ao sofrimento, suportar a existéncia, se esta, banhada de uma gléria
mais alta, ndo lhe fosse mostrada em suas divindades?” (NIETZSCHE, 1992, p. 37).
Porém, dizer que os gregos possuiam uma super-afetacio da sensibilidade e por isso
sofriam intensamente, ndo representa um grande avanco na argumentacdo. A reflexdo
intensificou-se quando Nietzsche sustentou que a criagdo do Olimpo, o desfile das afeccoes
dos deuses, caracteristicas distintivas da obra de Homero, eram o exemplo inequivoco de
que este sentimento de dilaceracdo fora dominado em prol da arte. Ou seja, também os
gregos da Grécia pré-socratica, da obra de arte apolinea, homérica, transformaram em obra
de arte a sua pré-disposi¢do ao sensitivo e ao sofrimento.

A filosofia de Schopenhauer permitiu a Nietzsche um aprofundamento na
interpretacdo da cultura grega, sendo decisiva para a critica da interpretacdo tradicional. Ao
afirmar que “[...] em algum ponto capital, tampouco aqueles lutadores conseguiram
penetrar no dmago do ser helénico” (NIETZSCHE, 1992, p. 120), Nietzsche pretendeu
mostrar que Winckelmann, Goethe e os adeptos da interpretagdo tradicional permaneceram
presos a equacdo Grécia = Apolo (Serenidade), desconsiderando uma dimensio da arte, da
cultura, do ser grego que j4 se encontrava presente nos textos de Homero, a saber, a
disposi¢do para o terrivel, para o horrendo, para o sofrimento. O “ponto capital”
desconsiderado por “aqueles lutadores” foi o impulso dionisiaco. Entretanto, a simples
referéncia ao principio de individuagdo schopenhaueriano ndo seria suficiente para operar
uma transformacdo radical da interpretacdo tradicional da cultura grega, pois ndo
introduziria grandes novidades. A questdo adquire contornos mais precisos na medida em
que se considera que o tratamento do principio da individuacdo em Schopenhauer, requer a
tematizacdo do seu conceito de Vontade; assim como em NT, o apolineo € apenas uma
parte da teoria estética nietzscheana, na medida em que o apolineo requer o dionisiaco. Ora,
se a disposicdo para o sofrimento € o sinal da aptidio de um povo para o fendmeno
dionisiaco, torna-se inequivoca a vinculagdo entre a cultura grega e o fendmeno dionisiaco.
Conseqiientemente, a maior falha daqueles “lutadores pela cultura” - razdo para o malogro
da sua empresa - encontra-se naquilo que lhes passou desapercebido, a saber, a disposicao

dos gregos para o impulso dionisiaco. Ndo chegaram a intuicdo do dionisiaco, pois ndo
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interpretaram o dionisiaco e o apolineo como impulsos. Por conseqiiéncia, toda a sua
interpretacdo da cultura grega se ressentiu disso.

Se o apolineo € apresentado pelo recurso a analogia do sonho, o dionisfaco por sua
vez, ¢ evocado pela analogia com a embriaguez. De posse da linguagem filosofica
schopenhaueriana, Nietzsche dird que o dionisiaco irrompe enquanto impulso de destrui¢cdo
da individuacdo, impulso de reconduc¢do a unidade com a natureza simbolizando o
completo evanescimento do subjetivo no auto-esquecimento. Enquanto impulso que brota
“[...] do fundo mais intimo da natureza” (NIETZSCHE, 1992, p. 30), o dionisiaco revelaria
o prazer e o terror do sentimento de unidade com a natureza pois, o prazer proporcionado
por esta visdo ndo se institui sem a consciéncia da inevitavel destruicdo do particular, do
subjetivo.

Porém, como conciliar a explicita valorizacdo nietzscheana do dionisiaco com o
cardter eminentemente destrutivo deste impulso? E possivel a uma teoria da cultura fundar-
se sobre um impulso destrutivo? Ou existiria em NT uma polissemia de significados para o
dionisiaco que permitiria nuangar a relacdo entre uma teoria da cultura e a destrutividade
dos impulsos? Na reflexdo nietzscheana sobre o dionisiaco, as dificuldades evocadas por
estes questionamentos convivem com a tentativa de demonstrar a singularidade da cultura
grega como resultado de um esforco hercileo de edificagdo da cultura engendrada por
impulsos artisticos, com especial énfase no impulso dionisiaco. Trata-se, entdo, de
apresentar a polissemia do dionisiaco, bem como, a especificidade do dionisiaco grego.

Antigos registros preservados testemunham a existéncia de festivais, de cultos,
enfim, de manifestacdes populares caracterizadas pela completa dissoluc@o da subjetividade
e pelo afundamento do individuo no seio da natureza, através dos rituais de retrogradacao
do homem ao animal. Este impulso, caracteristicamente andrquico, representava uma
dissolucdo das convencdes familiares, na medida em que consistia numa desenfreada
licenciosidade sexual e na inversao da relagdo de poder entre servos e senhores. Ao impulso
que irrompe nestas manifestacdes, Nietzsche denominou-o “dionisiaco barbaro”.

Embora permita algumas breves analogias com o dionisiaco barbaro, o dionisiaco
primitivo grego, expresso na figura do sabio Sileno, companheiro de Dioniso, também
caracterizado pela dissolugdo, constitui uma fonte de sabedoria, tanto pela dissolu¢do que

expressamente revela quanto pelo resguardo e pelo aviso que cria. Por ser fonte de
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sabedoria, ou melhor, por expressar um ensinamento, Sileno representa um estigio superior
ao dionisiaco barbaro na medida em que a propria destrutividade da natureza é captada e

apresentada enquanto ensinamento.

Niao te afastes daqui sem primeiro ouvir o que a sabedoria popular dos
gregos tem a contar sobre essa mesma vida que se estende diante de ti
com tio inexplicdvel serenojovialidade. Reza a antiga lenda que o rei
Midas perseguiu na floresta, durante longo tempo, sem conseguir
capturd-lo, o sdbio SILENO, companheiro de Dionisio. Quando, por fim,
ele veio a cair em suas maos, perguntou-lhe o rei qual dentre as coisas era
melhor e a mais preferivel para o homem. Obstinado e imével, o
demonio calava-se; até que, forcado pelo rei, prorrompeu finalmente, por
entre um riso amarelo, nestas palavras: - Estirpe miserdvel 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 € para ti inteiramente
inatingivel: ndo ter nascido, ndo ser, nada ser. Depois disso, porém, o
melhor para ti € logo morrer. (NIETZSCHE, 1992, p. 36).

O fatalismo desta perspectiva € evidente: a vida como o grande mal, e a morte como
0 unico remédio ao infortinio de existir. Porém, ainda ndo estard solucionado, sequer bem
compreendido o enigma do dionisiaco, se permanecermos apenas na constatacdo do seu
aspecto corrosivo. E inegdvel que a destruicdio é o elemento distintivo do dionisiaco.
Apesar disso, a superioridade do trato grego com o dionisiaco repousa na decidida recusa
da incorporacdo da destruicdo do individuo em favor da natureza bruta, caracteristica das
celebracOes dionisiacas barbaras. O enorme abismo que separa os gregos dionisiacos dos
barbaros dionisiacos estd em que os gregos transformaram em arte o rompimento do
principio de individuagdo.

A questdo decisiva que aqui se impde pode ser formulada nestes termos: como €
possivel que um povo tdo suscetivel ao sofrimento tenha produzido uma civilizagdo e uma
cultura exemplares, segundo Nietzsche, ndo superadas até hoje? Como lhes foi possivel
superar esta base de consideracdo pessimista da existéncia? H4d um sofrimento que provém
da superabundancia? Para usar uma expressdo do pensamento tardio de Nietzsche: como
engendraram a forca que transforma impedimento e obstidculo em estimulo? Estas questoes,
Nietzsche as solucionard investigando o enigma do nascimento e significado da tragédia.

A tragédia grega, momento de intensidade médxima dos poderes criativos daquela

cultura, efetiva a unido do apolineo e do dionisiaco, o que equivale a dizer que o dionisiaco
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barbaro, ou o dionisiaco da sabedoria de Sileno, foi “capturado” e desarmado dos seus
poderes destruidores. Na estrutura das pecas tragicas, a “captura” do dionisiaco pelo
apolineo se dd no ambito da forma: o apolineo diz respeito ao universo das imagens, das
formas, enquanto que o dionisiaco, representado inicialmente no coro, € o portador da
“verdade” fundamental, simile simbdlico do espirito da musica.

Solidério a teoria estética schopenhaueriana, Nietzsche elegeu a muisica como forma
de arte por exceléncia, através da qual o enigma da origem da tragédia, enfim, poderia ser
devidamente elucidado. Atento as formas artisticas da cultura grega, Nietzsche detectou um
elemento comum entre a poesia lirica (cang@o popular) e a tragédia, a saber, sua profunda
vinculagcdo com a musica. A este proposito, segundo SILK e STERN (1981, p. 137), “[...] a
palavra grega ‘mousiké’ significava ‘misica e poesia’ e ndo somente ‘musica’.”. Somente
apds o inicio do século IV a.C. ocorreu a separacdo entre musica e poesia. Se hd um
condicionamento entre musica e palavra, trata-se entdo de verificar de que ordem ¢é este
condicionamento e qual a respectiva posi¢do de condicionante e condicionado entre musica
e palavra.

De acordo com Nietzsche, a poesia lirica foi o primeiro momento, o mais simples,
da unido do apolineo e do dionisiaco onde a for¢a descomunal da melodia - dionisfaca -
incitava a producao de imagens - apolineo. Arquiloco, o criador da poesia lirica, expressou
a contigiiiddade do apolineo e do dionisiaco em uma linguagem poética que guarda a perfeita
simetria entre musica e palavra. Na tragédia tal relacdo radicaliza-se, atingindo o ponto
mdximo de intensificacdo das potencialidades figurativas.

Retomando a idéia j4 presente em AristSteles’, segundo a qual, “[...] a tragédia
surgiu do coro tragico e que originariamente ela era sé coro e nada mais” (NIETZSCHE,
1992 p. 52), Nietzsche afirma a partir do §7 de NT que a tragédia nasceu do espirito da
musica, do coro entoado por um cambaleante grupo de adoradores de Dioniso. A irrup¢ao
do tragico no coro dionisfaco - forma primitiva da tragédia - foi posteriormente incorporado
a representacdo dramética, por meio da qual Esquilo e Séfocles criaram a arte da tragédia,
na qual o espirito da mdusica, engendrando o drama, os sofrimentos de Dioniso eram
representados na relacdo ondulante entre a figura de um herdi mascarado - mdscara de

Dioniso - e o coro - manifestacdo primitiva do deus. Aos olhos de Nietzsche, a tragédia

" Cf. ARISTOTELES. Poética, 1V, 1449a.
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grega na representacio esquiliana e sofocliana é a forma artistica por exceléncia, pois foi
construida sobre a intui¢do do exato limite entre musica e drama, sendo que a “serenidade
grega”, repousando sobre um fundo aterrador, permite que o terror seja representado como
belo, posto que esséncia do mundo, signo da vida. E tudo isto sob a aparéncia de obra de
arte!

Tem-se, entdo, que a dimensdo fundamental da interpretacdo nietzscheana da
tragédia grega - situada genericamente na contraposi¢do entre o apolineo e o dionisiaco -
ndo diz respeito a uma mera distin¢do entre forma (apolineo) e conteido (dionisiaco), e
sim, a delimita¢do de dois universos artisticos distintos que, regidos por principios estéticos
particulares, representam duas formas de arte especificas, relativas a duas consideragdes
peculiares da existéncia. Se o apolineo e o dionisiaco representam duas maneiras distintas
de se acercar do fendmeno humano da cultura - o apolineo como edificagdo, conservacgao e
crenga incondicional na humanidade e o dionisiaco como volta a natureza, como destruicao
da cultura - para Nietzsche, a tragédia grega foi a superacdo tragica desses antagonismos, a
auto-superagdo em proveito de uma cultura estética.

Embora a superioridade da cultura grega resida justamente no dominio das “bestas
mais ferozes da natureza” - e o palco desta conquista é o palco das pecas trdgicas -
Nietzsche ndo deixa de lembrar que o sitiro continua sendo o verdadeiro homem, no qual a
natureza manifesta-se de maneira direta, ndo encoberta pela ilusdo da cultura. Como
conciliar estes dois aspectos, aparentemente contraditérios, em uma teoria da cultura que se
funda no pressuposto do convivio dos impulsos? Se o sétiro - “verdadeiro homem” - € uma
espécie de modelo para o homem da cultura, ndo se trata de operar uma simples cépia do
modelo, e sim, de submeté-lo a um comércio produtivo: incorpord-lo a civilizagdo sem
destrui-lo. Se os gregos da época tragica foram bem sucedidos neste empreendimento é por
que a cultura por eles criada nao abdicou do sofrimento, do terror, do perigo da destrui¢dao
em favor da civilizagdo. Para Nietzsche, a convivéncia destes impulsos antagdnicos - nao
obstante o perigo desta convivéncia pois ela ndo era pacifica - revela a forca dos gregos
para suportar a tensdo constante, a poténcia para deseji-la, mais, para ama-la. Segundo
Nietzsche, somente um povo que ama estar em constante mudanga pode edificar uma

cultura artistica.
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A unido entre os impulsos dionisiaco e apolineo descortina a tese fundamental de
NT, a saber, a tragédia representa uma perspectiva de aceitacdo incondicional da existéncia,
uma atividade artistica de afirmac¢do da existéncia. SO pela arte, ou por uma consideragao
artistica, pode a vida encontrar justificagdo. Ou seja, a arte € esta atividade justificadora da
existéncia na medida em que permite criar perspectivas para a a¢do, reparando a angustia
fundamental da morte e a dor de viver. Antes de proporcionar descanso para seres
fatigados, a arte tragica encarna a acdo como movel para vida. Neste sentido propde-se a
interpretacdo da maxima nietzscheana que postula a arte enquanto consolo metafisico: “[...]
pois s6 como fendmeno estético podem a existéncia e o mundo justificar-se eternamente”
(NIETZSCHE, 1992, p. 47).

As reflexdes nietzcheanas sobre a tragédia grega tinham como objetivo inicial,
averiguar o enigma do nascimento da tragédia. Com a consecucdo da investigacdo,
Nietzsche se viu enredado no dificil tema da morte da tragédia. Munido de seus referenciais
estéticos, € com os argumentos jd firmemente assentados desde o inicio da obra, no §11 de
NT o autor apresentou uma das teses mais importantes de NT, a saber, com Esquilo a
tragédia grega alcancou o seu apogeu, chegando a decadéncia total com as pecas tragicas de
Euripides. De acordo com Nietzsche, nas tragédias de Euripides manifestou-se o
movimento decadencial da Grécia que passou a privilegiar os procedimentos dialéticos,
“racionalistas”, em detrimento do mito. A “prova documental” para sustentar esta
afirmacdo, Nietzsche acreditou té-la encontrado no “prélogo euripideano”.

Diferentemente de Esquilo e Séfocles, Euripides introduziu na apresentacio das
pecas tragicas um prélogo que tinha por objetivo “situar” o espectador na trama da peca. De
acordo com a interpretacdo de Nietzsche, além de destruir o efeito tragico, este
procedimento operou a dissolucdo do palco grego tragico, pois o prélogo abriu espaco para
o espectador ocupar a cena. Os motivos e temas titanicos e divinos foram subjugados pelas

questdes quotidianas. Com Euripides,

[...] o homem da vida cotidiana deixou o ambito dos espectadores e abriu
caminho até o palco, o espelho, em que antes apenas o0s tragos grandes e
audazes chegavam a expressdo, mostrou agora aquela desagradavel
exatiddo que também reproduz conscienciosamente as linhas mal
tracadas na natureza. (NIETZSCHE, 1992, p. 74).
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A transformacdo da estrutura cénica da tragédia grega situa-se num contexto de
intensificacdo do procedimento pelo qual “[...] o Estado se apoderou da Tragédia e fé-la um
apéndice da religido politica da pélis” (BRANDAO, 1985, p. 12). Se é inegdvel que desde
os seus primérdios a representacdo tragica instituiu-se em solidariedade com os festejos
religiosos da polis, cabe lembrar que o momento de maior intensificacdo da compreensao
da tragédia como assunto de Estado coincidiu com o periodo de celebridade das pecas de
Euripides. Mera coincidéncia? Certamente nao! Basta dizer que ao introduzir o prélogo na
peca, Euripides introduziu o espectador na cena, cumulando o palco das mais variadas
“questdes politicas”. Em suma, o dionisiaco destituido do seu poder de afec¢do - o
dionisiaco sem poder endémico, sem efeito trdgico - passou a figurar como uma triste
caricatura, diluindo-se progressivamente na completa banalizacdo a que foi submetido
pelos comedidgrafos gregos, todos adoradores de Euripides.

A assim chamada “dissolu¢@o do tragico”, objeto de belissimas e desesperangadas
reflexdes de Nietzsche, apenas mitigadas pela esperanca na Opera de Wagner, poderia
figurar como motivo para uma breve apresentacdo do complexo problema da relacdo entre
o teatro, o palco e a multiddo dos espectadores. De maneira breve, pontual, o problema
subjacente aquela relacdo poderia ser formulado nos termos que seguem: dado que no
teatro tradgico se representam os mistérios do deus Dioniso bem como a exuberante
afirmacdo da vida caracteristica daquele culto, ndo seria esta representacdo ja uma “forma
decaida”, uma espécie de simulacro, no sentido da critica platdnica a mimesis? A poténcia
dionisfaca ja ndo estaria mais presente plenamente no teatro, pois o ‘“‘evanescimento
origindrio”, sentido pelas Bacantes, é sentido plenamente no corpo, sendo que, no teatro, a
representacdo, incorporada aos festejos da polis, ndo permite a Dioniso tornar-se endémico,
epidémico, sendo o seu efeito “distribuido” no palco, no corpo dos atores, na oscilagdo da
voz do Coro, no corpo dos espectadores. Destituido da poténcia plena da endemia, ainda se
trata de Dioniso?

J4 Rousseau e D’ Alembert haviam celebrizado este tema, polemizando a respeito da
criacdo de teatros na cidade de Genebra. Enquanto este dltimo, fiel ao espirito das luzes, de
quem era representante ilustre, acreditava que o teatro possuia papel estratégico no
processo de esclarecimento dos homens, pois permitia associar razado € emog¢ao, com o que

também Diderot concordava, Rousseau, mais descrente dos poderes da civilizagdo — o
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teatro era um representante decisivo daquilo que se passou a chamar de civilizacdo no
século XVIII e que este tanto criticava — argumentava que o teatro propugnado por
D’ Alembert, Voltaire e Diderot era, no melhor dos casos, inttil, e, no pior — o que para ele
representava a regra — aquele teatro se convertia em meio de perversio moral, na medida
em que seu movel era o amor proprio, a ambicdo e o desejo de gldria. Segundo Rousseau,
em Genebra os teatros ndo eram necessdrios, pois nas festas genebrinas o préprio ptblico
desempenhava o papel de ator, ndo estando separado pela condicdo de espectador de um
espetaculo. Quer dizer, operando uma transicdo rasteira, mas nem por isso totalmente
injustificada, poder-se-ia afirmar que em Genebra mantivera-se aquilo que, ja na época do
teatro grego, se perdera na Grécia, a saber, a imediatidade da relagdo entre o ator e o
espectador o que, se levado as udltimas conseqiiéncias, permitamo-nos dizer, destréi a
propria idéia de teatro, de palco, de representacdo. Se, apesar disso, ainda permanece a
idéia de mundo como palco, como cena, e dos homens como atores, ora serenos
conhecedores do roteiro, ora atonitos representantes em meio a um espetaculo cujo roteiro
ndo conhecem bem, ou mesmo desconhecem, esta, porém, embora bastante tentadora, é
uma tese metafisica, ndo dramaturgica. Contudo, seguindo os termos desta interpretacao
ndo se estaria abrindo caminho para uma refutagdo do préprio Nietzsche a ponto de dizer
que o que se manifesta neste autor € uma espécie de idealizagdo do teatro bem ao gosto
romantico, sendo que a efetividade, a imediatidade da vida perdeu-se, apesar do empenho
da arte?

Se esta interpretacdo € tentadora, pois pde as claras o tema da angustia do homem
que quer apreender a propria vida com as maos, como quem pega um touro a unha, e que
ndo se contenta com a “mera representacdo’”, parece que, no contexto das teses de NT, ela
peca por dois descuidos: 1°. por considerar que o representado ndo mais € vida ou, no
melhor dos casos, que € vida diminuida; 2°. porque para Nietzsche Dionisio sem Apolo,
embora ndo seja apenas ‘“Natureza Bruta”, ainda assim, representa uma consideragdo
pessimista, que se expressa na cultura grega na Sabedoria de Sileno, transfigurada pelo
poder da arte justamente pela unido Apolo -Dionisio. A este respeito, o pardgrafo 8 de NT é
decisivamente esclarecedor. Nele, Nietzsche indica que a solu¢do para este impasse

encontra-se na explicitacao do significado do Sétiro e, mais fundamentalmente, do Coro.
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Que é, portanto, o Satiro? Segundo Nietzsche, ele representa a proto-imagem do
Homem. “A Natureza, na qual ainda ndo laborava nenhum conhecimento, na qual os
ferrolhos da cultura ainda continuavam inviolados” (NIETZSCHE, 1992, p. 57). E, de
modo admiravel, Nietzsche afirma: o Satiro ndo se confunde com o macaco, com o animal,
sendo antes, algo divino, sublime! Assim, hd um contraste entre o Sétiro considerado como
“coisa em si”’, em que ele representaria uma verdade da natureza, ou melhor, a natureza
como verdade, e a civilizacio como fendmeno, como superficie, enfim, como mentira.
Portanto, o Sétiro € uma imagem concentrada das poténcias da natureza em estado puro! A
simbiose entre a natureza origindria € o homem se d4 por meio de uma transmutagio: “[...]
o grego dionisiaco, ele, quer a verdade e a natureza em sua mdxima forca — ele vé a si
mesmo encantado em Sétiro” (NIETZSCHE, 1992, p. 58).

Isto, porém, nao reforcaria aquela objecdo inicial, aumentando ainda mais a
distancia entre vida e representacdo da vida no teatro? A ndo ser que algo de muito
especial, caracteristico, distinto, ocorra no teatro grego, € ndo apenas no teatro...

Porém, qual a rela¢do do sétiro com o palco, com o coro e com o espectador? Diz

Nietzsche (1992, p. 58):

Sob o efeito de tais disposi¢cdes de animo e cogni¢des exulta a turba
entusiasmada dos servidores de Dionisio; e o poder dessas disposi¢des e
cogni¢des os transforma diante de seus préprios olhos, de modo que
véem a si mesmos como se fossem génios da natureza restaurados, como
satiros. A constitui¢@o ulterior do coro da tragédia é a imitagdo artistica
desse fendmeno natural.

O coro € a transmutacdo artistica da tendéncia do homem grego ao prazeroso e
perigoso afundamento na natureza pelo flerte com as poténcias naturais. Se o sdtiro
representa a divindade da natureza; se o Coro € a imitacdo artistica da posse do homem,
pela natureza; e se, por fim, os espectadores participam do espetaculo, seja pela privilegiada
arquitetura do teatro, seja pela privilegiada disposi¢@o pulsional dos gregos, tudo isso leva a
crer que as objecdes anteriormente apresentadas ndo se sustentam. Além do mais, por que
desde o inicio Nietzsche alerta para o fato de que o teatro antigo, especificamente o grego, é

essencialmente distinto do teatro moderno. Diz ele:
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Enquanto nés antes, habituados a posicdo do coro no palco moderno,
especialmente a de um coro de 6pera, nem sequer podiamos conceber
como esse coro dos gregos havia de ser mais antigo, mais original e até
mais importante do que a acdo propriamente dita (NIETZSCHE, 1992, p.
61).

Quer dizer, no teatro grego, o coro ndo atua; ele diz respeito a algo mais primordial
que a propria cena em que se encontra inserido: o coro, enquanto transmutagao artistica da

divindade, opera como um polo endémico:

Agora o coro ditirdmbico recebe a incumbéncia de excitar o animo dos
ouvintes até o grau dionisiaco, para que eles, quando o heréi trigico
aparecer no palco, ndo vejam algum informe mascarado, porém uma
figura como que nascida da visdo extasiada deles proprios.
(NIETZSCHE, 1992, p. 78)

O que ocorreu, em suma, foi a substitui¢do da linguagem; no teatro, Dionisio passa
a falar por meio da linguagem de Apolo: “[...] agora Dionisio ndo fala mais através de
for¢as, mas como heréi épico, quase com a linguagem de Homero”. Ou seja, o percurso do
dionisiaco na cultura grega, de deus silvicola a deus do teatro, indica um percurso paralelo
no plano da constituicdo da civilizagdo que vai da religido a arte, nesse caso, nao
excludentes, pois na Grécia tragica a religido comunga de principios artisticos e a arte ndo
abandona o culto.

Com Euripides, o coro ndo aponta mais para o primevo, para aquela concepcao
divina de natureza, nem os seus personagens revelam a imagem do dionisiaco como proto-
imagem do homem. A inser¢do do prélogo, mas mais do que isso, a inser¢do do “homem
comum”, destruindo o dionisiaco, destrdi a tragédia!

Porém, “Excisar da tragédia aquele elemento dionisiaco origindrio e onipotente e
voltar a construi-la de novo puramente sobre uma arte, uma moral e uma visao de mundo
nao-dionisiacas” (NIETZSCHE, 1992, p. 78), ndo € um procedimento a ser atribuido
unicamente a Euripides. Seguindo as reflexdes de Nietzsche, somos levados a concluir que
as tragédias de Euripides apenas anunciavam uma tendéncia decadencial em curso na
cultura grega, pois, “[...] Euripides foi, em certo sentido, apenas mdscara: a divindade que
falava por sua boca, ndo era Dionisio, tampouco Apolo, porém um demonio de

recentisssimo nascimento, chamado SOCRATES” (NIETZSCHE, 1992, p. 79). O préprio
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Sdcrates ja ndo representa mais uma excecao: Socrates € um sismografo por meio do qual €
possivel captar o abalo e a derrocada do mundo tragico e a irrup¢@o da visdo cientifica de
mundo.

Se a Grécia se tornou decadente, como explicar o desejo nietzscheano de “retorno a
Grécia”? Existe efetivamente tal desejo? Se acompanharmos os textos de Nietzsche
seremos obrigados a responder negativamente. Nao hd em Nietzsche o culto de uma Grécia
imaculada. O que h4, sim, é uma exaltagdo da recepcdo e do abrigo do impulso dionisiaco
em solo grego. Quer dizer, o que se deve recuperar € o dionisiaco, tal qual se manifestou na
Grécia. Toda a discussdo a respeito do renascimento do trdgico na Alemanha, de Lutero a
Schopenhauer e Wagner, atesta tal interpretacdo. O feito exemplar da cultura alema, de
Lutero a Wagner, ao juizo de Nietzsche, consistiu em recuperar o dionisiaco, impondo
limites a pretensdo da ciéncia de auto-esclarecimento dos fundamentos da existéncia. A
imagem da relacdo entre a Grécia e a Modernidade é dupla: a0 mesmo tempo em que
reconhece a impossibilidade de atualizar as estruturas culturais, lingiiisticas e artisticas
gregas, dada a 6bvia defasagem de tempo e de espago, por outro lado, em seus primeiros
escritos, reconhece, através da andlise da cultura alemd, o renascimento do trigico,
elemento impulsionador da grandiosidade da cultura grega. A radicalidade do tragico
consiste em inviabilizar a imitagdo, na medida em que implica a vivéncia do limite. De
acordo com Nietzsche, se € o dionisiaco que “faz esta roda girar”, a Alemanha, seguindo
um “percurso proprio”, pds-se na mesma trilha de acdo que levou a Grécia pré-socritica a
atingir intensidade e poder afirmativo inigualdveis: aquela da vivéncia do impulso
dionisiaco, artistico, tragico.

No préximo capitulo, veremos que este juizo positivo sobre a cultura alema cedera
lugar a duras criticas. Nietzsche buscard, inclusive, uma descendéncia nobre polonesa para
si com o intuito de se diferenciar dos alemaes. Para além do aspecto anedoético, esta atitude
expressa nao apenas uma idiossincrasia do autor, mas uma profunda transformacgdo de

referenciais e da forma de pensar.
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2. Epilogo

Os textos analisados até o momento mostraram, tanto as caracteristicas dos
movimentos da cultura alema de retorno a Grécia, que tinham como intuito constituir uma
imagem de si através daquele deslocamento, quanto o posicionamento critico de Holderlin
e Nietzsche frente a eles. E ambos negam a alternativa da imita¢do, imperativo das
reflexdes estéticas na Alemanha do periodo, ndo apenas porque hd uma diferencga histérico-
cultural explicita entre a Grécia e a Alemanha, mas, principalmente, porque sequer ha
unicidade no interior de uma cultura, seja ela alema ou grega. Quer dizer, a imagem de um
povo e de um homem € similar a um péndulo, que vai do proprio ao estranho, sem nunca
encontrar ponto de suspensao e de firmeza. Quem nao percebe isso, pensam os dois autores,
jamais compreenderd o que é uma cultura, o que € um homem. Enfim, jamais
compreenderd o que € formacao, auto-formacao.

Em comum a Hoélderlin e Nietzsche, além da loucura que os acometeu nos ultimos
anos de vida — quatorze anos a Nietzsche, e trinta e seis a Holderlin —, o amor por uma
Grécia mais sombria, mais subterrdnea, mais afeita as pulsdes origindrias. Ligados,
também, por concepcOes em que a formacdo adquire sentido enquanto debate entre arte,
cultura e natureza, entre passado e futuro, em que o presente € um ponto em suspenso, €
onde a formacdo implica todo o ser do homem. Para ambos, joga-se aqui um jogo perigoso;
afinal, significar aquilo que é préprio, implica em refazer o processo de formagdo daquilo
que cada um €, no plano individual, mas também cultural, histérico. A pergunta “Quem sou
eu?” € substituida, pelo menos momentaneamente, por esta outra: “Quantos sou?”. Nesse
jogo, tanto um homem quanto um povo, podem se extraviar.

A partir do proximo capitulo, buscar-se-4 apontar — doravante quase que
exclusivamente a partir da obra de Nietzsche — para um deslocamento desta temdtica em
trés tempos: um primeiro, em que Nietzsche analisard o problema da formagdo no plano das
institui¢des de ensino ou formagdo, evidenciando as tendéncias que definiam os principios
formativos das institui¢cdes educativas alemas do seu tempo; um segundo, em que Nietzsche
se referird aquele que foi seu formador intelectual, a saber, Schopenhauer, momento em que
se buscard explorar o significado da expressdo “educagdo filoséfica” ou “educacdo para o

pensamento”; e, por fim, um terceiro momento, em que se buscard seguir a instauragao
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inicial do plano mais radical do pensamento nietzscheano, aquele que emerge da critica a
metafisica e a moral, direcionado, neste caso, a sua reflexdo sobre educacdo e a criagcdo das
aqui denominadas “tipologias pedagégicas”. Como isso ndo se abandona a reflexdo sobre a
importancia da cultura para a educacdo, apenas modifica-se o foco espacio-temporal de

abrangéncia: a partir de agora, toda a critica estard concentrada nas institui¢des modernas.
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CAPITULO III. FORMAR O GENIO?

Supondo que os seres humanos sejam singulares, ndo seria fazer pouco da
singularidade humana pretender que sua formacdo estivesse balizada pelo principio do
desenvolvimento médio das suas faculdades? Nao € justamente esse o principio das
institui¢des educativas, dos estabelecimentos de ensino? A padronizacao do ritmo do ensino
tende inevitavelmente a isso. Porém, considerando as possibilidades do ensino
institucionalizado, ndo seria a padronizagdo uma caracteristica benéfica? Afinal, ao garantir
a um ndmero maior de pessoas 0 acesso aos rudimentos basicos, ela deixa o espaco para a
diferenciacdo ser decidida pelo destino, pelas aglomeragdes casuais, pela constituicdo
individual, pelo génio de cada um. Ou seja, como o singular ndo se dd por si so,
independentemente do mundo, a padronizacdo dos estabelecimentos de ensino ndo nega
necessariamente a singularidade, garantindo, por contraste, sua visibilidade quando ela
eclode.

A oposic¢do entre o individual e o coletivo, entre o singular e o padronizado, € uma
das polaridades decisivas da modernidade. Da teoria politica, passando pelas teorias morais
e epistemoldgicas, até a inser¢do nas discussdes estéticas, esta polaridade marcou também,
e continua marcando, os discursos sobre a formacdo. Os textos Sobre o Futuro dos Nossos
Estabelecimentos de Ensino® e Schopenhauer como Educador’ representam dois momentos
privilegiados, tanto para a andlise daquela contraposicdo no plano mais especifico da
formagao filosofica, quanto da instauragdo de um movimento de fuga por meio do qual se
demonstra a impossibilidade de interpretar o singular enquanto sindénimo de individual,
pura e simplesmente. O singular € muito mais do que o individual. Os tipos pedagdgicos do
artista, do santo e do fil6sofo serdao apresentados com o intuito de explicitar essa distingao,
momento em que serd explicitada a raiz metafisica da teoria nietzscheana do génio
filos6fico, elemento decisivo da sua teoria da formacdo da singularidade, o também
chamado unicum. A referéncia ao tema da decadéncia dos estabelecimentos de ensino e da
cultura alema permite identificar um melancélico e renitente eco, quase inaudivel da

outrora sonora Grécia, que também se tornou decadente, tal qual a Alemanha

8 Doravante EE.
° Doravante SE.
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contemporanea de Nietzsche. Mas serd que os alemdes jamais abandonardo o sonho de
reconquistar o “auténtico espirito grego”? Porém, quem faz Nietzsche almejar um modelo

de formagdo superior jd ndo sdo mais os gregos, € sim, o velho solitario de Frankfurt.

1. Ainda mais longe: a impossivel Grécia, a impossivel Alemanha

O que aconteceu com aquele povo, exemplar entre todos os povos da Antigiiidade?
De que doencga foram acometidos os descendentes de Homero e Arquiloco? Que peste foi
esta, mais poderosa que a Esfinge e que os persas, capaz de destruir os belos e fortes
“amados dos deuses”? Sdcrates era seu nome; 0 otimismo, seu vetor; e a ciéncia, seu
procedimento. Essa tese de Nietzsche, central a NT, figura entre as suas teses mais
caracteristicas, também entre as mais polémicas e conhecidas. Com Sdcrates comegaria, ao
juizo de Nietzsche, algo completamente novo na histéria do Ocidente, algo incontorndvel e
perigoso, a saber, o império da ciéncia, o apogeu de uma concep¢do segundo a qual a
existéncia poderia ser corrigida, reparada. Em outros termos, com Sdcrates, o otimismo
torna-se o vetor explicativo dos movimentos da cultura ocidental.

O desaparecimento € a morte da tragédia atestam a vitéria do otimista espirito
cientifico socrédtico. As transformacdes do modo de apresentacdo do mito no espetaculo
tragico, de Esquilo a Euripedes, permitem visualizar uma mudanca a respeito do préprio
juizo sobre o significado e a importancia do mito na constituicdo da cultura. Assim haveria,
no entender de Nietzsche, uma relagdo direta entre a morte da tragédia e o advento do
pensamento cientifico socratico. O que deve ser mostrado, entdo, €, em primeiro lugar, as
mudancas pelas quais passou a tragédia, de S6focles a Euripides; posteriormente, a relacao
entre os principios socraticos e a morte da tragédia; e, por fim, o sentido e a razoabilidade
de se chamar o procedimento socrético de cientifico.

Segundo Nietzsche (1992, p. 72), “Através da tragédia o mito chega ao seu mais
profundo contetddo, a sua forma mais expressiva”. A obra de arte trdgica €, entdo, aquela
em que o mito se apresenta com toda sua forca. Soéfocles, o primeiro dos grandes
tragedidgrafos gregos, era eximio mestre da apresentacdo do conflito entre a ordem do
cosmos, a divina e a humana. Sendo um mestre na apresentacdo das for¢as que ordenam

todas as organizagdes, revelava maestria ao explorar as conseqiiéncias da dissolucdo desta

70



ordem. De acordo com Nietzsche, o cariter elevado do seu teatro possuia estreita relacio
com o fato de que, para Séfocles, havia uma simetria plena entre aquelas trés ordens, razao
pela qual o mito ocupava posi¢do central, tanto na ordenacdo cénica quanto na composicao
tematica. O teatro de Sdéfocles € arte ritual no sentido mais profundo possivel. Era, de
acordo com a interpretacdo de Nietzsche, um culto festivo ao deus Dioniso, em que se
representavam os mistérios e sofrimentos desse deus. O que se celebrava era o proprio
mistério da vida e dos incessantes movimentos de oscilacio, entre a ordenacdo e o caos.

Com Séfocles, embora ainda nao plenamente, a proeminéncia do mito cede terreno
aos grandes temas da polis. Embora Edipo Rei ainda mantenha o foco no destino do
personagem individual confrontado com o destino — Edipo é qualificado como o herdi
passivo no § 9 de NT -, Antigona se vé confrontada ente as leis de sangue dos
antepassados, advindas de um passado mitico, e as leis da polis. Séfocles, embora mestre na
arte da composicao, ja nao se mantém plenamente tributdrio do mito.

Euripides, por sua vez, marca a virada decisiva, ndo apenas no teatro, também na
forma grega de compreender a natureza e o homem. No final do § 10 de NT, Nietzsche faz
de Euripides seu interlocutor e pergunta: “O que pretendias tu, sacrilego Euripedes, quando
tentaste obrigar o moribundo a prestar-te mais uma vez servico? Ele morreu por tuas maos
brutais: e agora precisa de um mito arremedado, mascarado.” (NIETZSCHE, 1992, p. 72).
Euripides foi sacrilego por profanar o mito. Sacrilego por usar profanamente o mito em prol
dos baixos e corriqueiros assuntos humanos da polis. Sacrilego por rebaixar a linguagem ao
nivel do uso quotidiano. O procedimento euripidiano consistiu em despotenciar 0 mito e
destruir o dionisiaco, além de construir uma moral € uma visao de mundo ndo dionisiacas.
O modo de efetivar essa transformacao foi, no entender de Nietzsche (1992, p. 73), levar o
espectador a cena. Em termos cénicos, a suposta elevacdo do espectador a figura central do

drama euripidiano se dd pela introdug@o do prélogo.

O prélogo euripidiano nos serve de exemplo da produtividade desse
método racionalista. Nada pode haver de mais contrdrio a nossa técnica
cénica do que o prélogo no drama de Euripides. Que uma personagem
individual se apresente no inicio da peca contando quem ela é, o que
precedeu a agdo, o que aconteceu até entdo, sim, o que no decurso da
peca hd de acontecer — isso um autor teatral moderno tacharia de
rendncia propositada e imperdodvel ao efeito da tensdo. De fato, sabe-se
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tudo o que vai ocorrer. Quem vai querer esperar que ocorra realmente?
(NIETZSCHE, 1992, p. 81).

A antecipac@o mata o acontecimento artistico, mata a arte, destréi a arte tragica,
fundada na tensdo, na suspensao. E fica claro, na passagem apresentada, o vinculo entre o
procedimento euripidiano e o socratico. Euripides € um socrdtico na medida em que se
utiliza de um procedimento, de uma moral, de uma visdo de mundo que € similar a de
Sdcrates, a saber, o dominio do pathos pelos procedimentos dialéticos de auto-explicitacao
racional. Mesmo quando uma paix@o permanece em cena, em Euripides e Socrates, trata-se
j4, segundo Nietzsche, de uma paixdo esclarecida. Por esta razdo, a morte da tragédia esta
associada a Euripides, mas mais profundamente a Sdcrates. Afinal, Nietzsche vé no
tragedidgrafo apenas uma mdscara de Sdcrates.

Quatorze anos ap0ds a publicagdo de NT, em um novo prefdcio a obra intitulado
Tentativa de autocritica, Nietzsche (1992, p. 14-15) afirma: “O que consegui entio
apreender, algo terrivel e perigoso [...] hoje eu diria que foi o ‘problema da ciéncia mesma’
— a ciéncia entendida pela primeira vez como problemadtica, como questiondvel”. Quando
fala em ciéncia, Nietzsche ndo se refere apenas a esta forma de conhecimento cujo
responsdvel € um técnico: o cientista. Para ele, ciéncia é sindnimo de consideracdo racional
de mundo, signo de conhecimento a todo custo, do qual a ocupagdo cientifica no sentido
estrito serd apenas uma transmutagcdo e um aprofundamento. A este respeito, afirma: “[...]
entendo por espirito da ciéncia aquela crenca, surgida a luz pela primeira vez na pessoa de
Socrates, na sondabilidade da natureza e na forgca terdpica universal do saber.”
(NIETZSCHE, 1992, p. 104). O procedimento préprio ao espirito cientifico sustenta-se
numa decidida recusa da permanéncia de espacos ou dimensdes da existéncia nio sujeitas
ao conhecimento. Ao instaurar a crenga na sondabilidade da natureza, Sécrates instaurou,
ao mesmo tempo, a crenca na cognoscibilidade completa da natureza, bem como a crenca
na exceléncia desta ocupacdo. A conseqiiéncia desse procedimento € a demarca¢do de um
linha diviséria bastante precisa que diz respeito aos graus de cognoscibilidade das coisas e
sua relacdo com o grau de necessidade l6gica do conhecido: quanto mais necessdrio ao
conhecimento — entenda-se: quanto mais clarividente — mais excelente. Ora, por constituir-
se como experiéncia de desestabilizacdo e de afeccdo por forgas ocultas que sobrepassam a

capacidade cognoscente do homem, a tragédia representava a SOcrates uma experiéncia
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abjeta. Para ele, também a arte deveria seguir os procedimentos racionais, representando
assim o principio necessdrio de clarividéncia inscrito na natureza do conhecimento e,
conseqiientemente, na natureza humana. Em suma, se a arte por si ndo € detestavel, o que se
torna objeto de desprezo na arte tragica anterior a Euripides é a sua completa falta de
l6gica, a sua afecc@o por forgas incognosciveis e irrefredveis. Ou seja, a sua anuéncia aos
impulsos e aos instintos. A esse respeito, em Ecce Homo, Nietzsche dird que a oposicao
instaurada por Sécrates é da ordem da “racionalidade contra instinto” (NIETZSCHE, 1995,
p. 62).

Porém, em Socrates, a crenca na sondabilidade da natureza complementa-se na
crenga da forca terapéutica do saber. O conhecimento € o mais desejdavel, por que além de
permitir a delimitacdo, a medi¢do, a dissecacdo, o esquartejamento, enfim, a clarificacdao
completa de todas as interrogacdes, permite também — e este € o seu maior valor — a
recriacdo das condicdes necessdrias para a estabilizacdo daqueles elementos que, de alguma
maneira, afundaram numa anarquia desestabilizante. O poder de corrigir o ser, atribuido por
Sdcrates ao conhecimento racional, ocupard a func¢do de ordenacdo das agdes a partir de um
postulado pratico que segue as relacOes causais do conhecimento l6gico, dispostas no
discurso segundo os postulados do didlogo. Dai decorre que a atividade investigativa €
essencialmente otimista, pois, se a natureza e a existéncia comportam intervencdo, elas
podem ser curadas das suas afec¢Oes por meio do uso das férmulas terapéuticas que,
seguindo um critério 16gico, corrigem as eventuais inconsisténcias ou contradi¢cdes no ente.

Na avaliagdo de Nietzsche, a conseqiiéncia mais funesta decorrente da consideragao
cientifica de mundo, também chamada racionalismo socratico, foi a destruicao do espirito
da musica. Ao operar com o pressuposto da clarividéncia racional, Socrates destruiu o solo
mais profundo e elementar de cultivo dos costumes do povo, seio para a gestacdo e o
desenvolvimento do mito. Ao vir abaixo, essa dimensdo constitutiva da saide de uma
cultura expressa na musica — atividade estética por exceléncia — trouxe junto consigo toda a
possibilidade de criar uma cultura estética. Restou, entdo, um mito arremedado, signo de
uma cultura também arremedada. A esse respeito, o final do § 10 de NT € decisivo: “[...]
assim como o mito morreu para ti, também morreu para ti o génio da musica: € mesmo se
saqueaste com presas avidas todos os jardins da musica, ainda assim s6 pudeste chegar a

uma arremedada musica mascarada” (NIETZSCHE, 1992, p. 94).
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Segundo Nietzsche, aqueles dois aspectos da crenga socrdtica no conhecimento
constituiram os postulados fundantes de todo o culto a razdo no Ocidente. Sendo assim, a
oposi¢do entre trdgico e cientifico, instituida com Euripedes e Socrates, sobrepassa os
limites territoriais e temporais da Grécia dos séculos VI e V a.C. Torna-se entdo
compreensivel que a oposi¢cdo ndo figure apenas como critério de reflexdo da cultura grega,
mas também como critério de julgamento de toda a cultura ocidental, na medida em que
esta se nutriu das licdes de Euripedes, de Socrates e de Platdo. Com isso, ela se instituiu em
continuidade transmutada e intensificada dos pressupostos do espirito cientifico.

Se Nietzsche apresenta em NT uma decidida recusa a prevaléncia da dicotomia, é
por que reconhece seus efeitos nefastos. Nesse periodo, grande parte dos seus esforcos
estavam voltados para a tentativa do estabelecimento de uma reflexdo que congregasse para
além do diagndstico da decadéncia, um procedimento criador de alternativas para a
superacdo da dicotomia arte/ciéncia. Ao debrugar-se sobre o dificil tema do renascimento
do mito alemao, eram esses os problemas que ele tinha em mente. Neste sentido, o drama
musical wagneriano, bem como a elaboragdo da concep¢do do conhecimento tragico,
representardo a tentativa de superacio da dicotomia entre tragico e cientifico, pois, a partir
da unido do artista e do fildsofo, Nietzsche acreditava ser possivel o ressurgimento do mito
tragico.

Como ja indicado no final do segundo capitulo, diferentemente de outros autores
alemaes que pensaram a relacdo Alemanha-Grécia, Nietzsche ndo era partidario do culto de
imitacdo dos gregos. Era, sim, em seus primeiros escritos, um fervoroso defensor da idéia
do renascimento do dionisiaco na cultura alema. O suposto renascimento, porém, jamais
teve algo a ver com imitacdo dos gregos. Por esta razdo, Nietzsche pdde continuar falando
no renascimento do tragico, apesar da decadéncia grega.

Esse serd um dos grandes temas dos primeiros escritos de Nietzsche, a tal ponto
central as suas reflexdes que todas as dreas a que se refere guardam forte relacdo com ele,
sejam elas da filologia a musica, passando pelo teatro e pela filosofia, ndo deixando de lado
a ciéncia e a histéria. Alids, mais do que um tema, o renascimento do trdgico na cultura
alema é um programa.

Apos o § 16 de NT, Nietzsche apresenta os elementos deste programa, dispostos

desta maneira: 1°. a musica alema, dos corais de Lutero a Wagner, mostra a emergéncia do
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poder dionisiaco; 2°. com Kant e Schopenhauer, di-se um tiro certeiro no cora¢do do
otimismo da ciéncia.

Wagner, herdeiro de Lutero, de Bach e Beethoven, foi aquele que, na Alemanha dos
tempos de Nietzsche, soube como ninguém associar as questdes musicais propriamente
ditas a preocupagdo com a relagdo entre musica e povo. O projeto de uma obra de arte total
revela em Wagner o desejo de unir em uma obra a musica, a poesia, a mitologia e o teatro;
além do que, a estrutura da sua musica carrega consigo a tendéncia de progressao infinita,
de expansdo continua, caracteristica presente na poesia romantica. Ou seja, em Wagner,
Nietzsche encontra aquilo que tanto o seduzira na tragédia, a saber, uma profunda
vinculagdo entre a arte, o sentido da arte, a emanacao de uma poténcia afirmativa da vida e
o povo. Ele acredita que, assim como na Grécia, a obra de Wagner reavivard o vinculo forte
entre homem e natureza.

A alta esperanca depositada na obra de Wagner era refor¢ada, no plano filoséfico,
pela filosofia da Kant e Schopenhauer. A interpretacdo nietzscheana destes dois fildsofos é
peculiar: ambos funcionam como uma espécie de avatares do tragico em filosofia. E como
se, com o suporte filos6fico desses autores, a empresa wagneriana do renascimento do
tragico se encontrasse mais justificada, pois, ndo apenas na musica, no teatro e na poesia
alema, mas também na filosofia é possivel verificar a emergéncia do tradgico. Assim, a
critica da metafisica dogmdtica em Kant e a descoberta da Vontade enquanto principio
metafisico em Schopenhauer autorizavam Nietzsche a ter esperangca num programa cultural
de critica da civilizagdo cientifica e racionalista ocidental e de renascimento de uma cultura
tragica.

Ocorre, porém, que o acontecimento que deveria consolidar a esperanga e alavancar
o tdo sonhado projeto transformou-se em decep¢do. A inauguracdo do Festspielhauss de
Bayreuth, o teatro que Wagner construiu para representar suas operas, antes de se converter
em um palco moderno para a celebragdo, o culto, a manifestacdo do dionisiaco, efetivou a
intensificacdo do culto burgués do individuo, coletivo e individual. A embriaguez do Eu,
tratava-se disso. A este respeito, em EE, Nietzsche afirmou que “[...] haviam traduzido
Wagner para o alemao” (NIETZSCHE, 1995, p. 73) e, com isso, destruido completamente a
possibilidade do renascimento do tragico. Essa frase sepulta tanto o sonho nietzscheano do

renascimento do mito trdgico, quanto as vinculagdes temdticas com as teorias estéticas e
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culturais que no final do século XVIII e inicio do século XIX pensaram a constitui¢cdo da
imagem de si da cultura alema por meio de um didlogo de espelhamento com a Grécia. Isso
ndo significa que Nietzsche tenha abandonado o interesse pela Grécia; apenas marca uma
transformacdo de referenciais e de problemas, a qual aparecerd de maneira mais explicita
em Humano, Demasiado Humano, mas que ja estd presente tanto em alguns aspectos das
conferéncias pronunciadas por Nietzsche ao chegar a Universidade da Basiléia, quanto no
projeto de critica a cultura alema intitulado Consideracoes Extempordneas, das quais, a
terceira, Schopenhauer como educador, interessa mais particularmente ao tema desta tese.
Nos dois proximos itens, serd mostrada a vinculag¢do entre o abandono gradativo do
projeto de renascimento da cultura trdgica e a emergéncia da no¢ao de decadéncia na critica

da cultura alema.

1.1. Formacao, Educacao e Decadéncia

O que um velho ermitdo teria a dizer sobre a formacdo a jovens barulhentos e
engajados com os movimentos culturais do seu tempo? Por qual razdo Nietzsche faz
figurar, no texto que serviu de base as conferéncias proferidas na Universidade de Basiléia,
posteriormente intituladas Sobre o Futuro dos nossos Estabelecimentos de Ensino, um
velho filosofo, intransigente e duro, enquanto contraponto a formacdo para a ciéncia e a
erudi¢cdo sob tutela do Estado? Um individuo solitdrio, que defende e sustenta o valor da
individualidade e da soliddo, ndo seré ele, ja enquanto realidade, uma afronta e um perigo a
soberania do Estado?

Sobre essas conferéncias, pode-se dizer que formam, juntamente com a terceira das
Consideracoes Extempordneas, intitulada Schopenhauer como Educador, texto a ser
explorado no préximo item deste capitulo, uma das reflexdes mais explicitas de Nietzsche
sobre o problema da formagdo, sendo, além disso, a reflexdo mais clara do autor sobre o
tema da formag@o institucional, no gindsio e na universidade. Essas conferéncias podem ser
interpretadas — € esse o uso que delas serd feito aqui — como uma meia parte que s se
completa com o texto sobre Schopenhauer acima indicado. Afinal, quem € o velho fil6sofo,
duro e intransigente e demoniaco, sendo o proprio Schopenhauer? Talvez seu cdo também

se chame Afma, tal qual o companheiro canino do velho solitdrio de Frankfurt.
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Embora as conferéncias indiquem alguns remédios para a decadéncia dos
estabelecimentos de ensino, revelando alguma esperanca quanto ao seu futuro, a tonica do
texto se encontra na andlise e na dentncia da situagdo de decadéncia dessas instituigdes.
Assim, as conferéncias desempenham uma fun¢do importantissima no conjunto desta tese
na medida em que representardo, juntamente com Schopenhauer como Educador, um
ultimo momento de pertenca temdtica de Nietzsche as discussdes sobre o renascimento do
espirito alemdo na sua relacio com a Grécia, representando, a0 mesmo tempo, a
emergéncia do discurso de critica a decadéncia da cultura, num primeiro momento, da
cultura alema, e, posteriormente, de toda a cultura moderna. Enquanto momento de crise,
de instabilidade cronica, as duas posi¢des encontram-se explicitamente tematizadas. Como
serd possivel verificar no dltimo item deste capitulo, o discurso e o tom serdo modificados
completamente a partir de Humano, Demasiado Humano. Tanto mais importante mostra-se
esta dupla vinculagdo, de pertenca e afastamento com as discussdes sobre o renascimento
do trdgico na cultura alema, pois trata-se de conferéncias proferidas logo apds a chegada de
Nietzsche a Basiléia, portanto, imediatamente anteriores a publicagdo de NT. Parece que
Nietzsche, mesmo quando professava o credo estético do renascimento do tragico, ja
possuia consciéncia da situagdo cultural alema, ndo sendo um ingénuo servidor das musas.
Agora, porém, o velho fil6sofo exige que retomemos, silenciosos e circunspectos, o fio da
meada.

Antes, porém, de retomar o fio, que seja permitida uma indiscri¢do. Nietzsche, o
profeta da liberdade, o critico das institui¢Oes, foi professor. Isso merece explicagdo, afinal,
¢ comum encontrar, em textos de Schopenhauer e de Nietzsche, a critica ao cariter
burocrético e opressivo da funcdo docente. E antes de ter sido nomeado professor em
Basiléia, ele proprio ja tratava de se justificar perante seus amigos e perante si proprio. Em
uma carta datada de 13 de abril de 1869 — portanto seis dias antes de sua chegada a Basiléia

— justificando elegantemente a aceitacao do cargo, esclareceu:

[...] ingressarei numa profissdo nova para mim, numa pesada e opressiva
atmosfera de obrigacdes e deveres [...] reina agora a rigorosa deusa, a
obrigacdo didria [...] Sim, sim! agora é a minha vez de ser um filisteu!
Mais dia menos dia, aqui ou ali, o dito sempre se comprova. As funcdes e
as dignidades sdo coisas que nunca se aceitam impunemente. Toda a
questdo estd em saber se os grilhdes que se arrastam sdo de ferro ou de
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linha. E ainda disponho de coragem bastante para romper no momento
oportuno algum elo, e arriscar de uma outra maneira ou em outro lugar,
alguma tentativa de vida perigosa. Da gibosidade obrigatéria do
professor, ainda ndo vejo nenhum vestigio em mim. Tornar-se filisteu,
homem de rebanho — que Zeus e as Musas me poupem isso! Alids, nao
vejo como me poderia tornar o que nao sou. (Apud HALEVY, 1988,
pp. 51-52).

As cartas escritas por Nietzsche nesse periodo deixam entrever uma preocupagdo
constante, a saber, ndo se tornar um “filisteu da cultura”, um “homem de rebanho”. O que
significava isso? “Filisteu da cultura” e “homem de rebanho” eram expressoes usadas pelos
estudantes nos meios universitarios — que no século XIX gozavam de uma grande liberdade
expressa na criacdo das confrarias e associacdes de estudantes existentes em muitas
universidades alemds — para designar um tipo de homem que se caracterizava por uma
profunda ignorancia quanto ao valor e ao poder transfigurador da arte, e que, em
conseqiiéncia, possuia a crenga na ordem natural das coisas, o que equivale a dizer que se
caracterizava pela imitacdo e pelo consumo dos bens culturais. Segundo palavras do
proprio Nietzsche (1979, pp. 13-14): “O termo filisteu usa-se vulgarmente entre os
estudantes e designa, num sentido muito lato mas muito usual, os que s@o o contrdrio do
artista, do amigo das Musas, do homem verdadeiramente culto”. Embora esta
caracterizacdo se refira a sociedade de uma forma geral, tal forma de interpretar a cultura e
0 acesso aos bens culturais passara a ser caracteristica nos proprios meios académicos. Nao
€ de se estranhar a recusa de Nietzsche a este tipo de consideracdo da cultura. Se Nietzsche
abandonou a hesitacdo inicial em assumir o cargo de professor de filologia, foi em grande
parte por ja estar familiarizado com a problemdtica da docéncia, pois refletira intensamente
sobre ela. De outra parte, a sua compreensdo particular da cultura, do valor da arte e do
ensino impossibilitava-lhe tornar-se um filisteu: “ndo vejo como me poderia tornar o que
ndo sou”. O jovem professor ndo queria ser confundido com um professor padrdo. Tal
cuidado e preocupacido era a herancga pedagdgica legada pelo seu contato com a filosofia de
Schopenhauer, quem Nietzsche proclamara posteriormente ter sido seu educador. Além da
influéncia incontorndvel da obra O mundo como vontade e representacdo, hd um outro
texto que marcou profundamente a Nietzsche, qual seja, o ensaio Sobre a filosofia

universitdria.
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Esse texto de Schopenhauer faz parte da obra Parerga e Paralipomena, publicada
em 1851, e tem como alvo critico ndo apenas os fil6sofos Fichte, Schelling e Hegel,
ridicularizados em muitas paginas, mas, sobretudo, a forma de se conceber e praticar a
filosofia nas wuniversidades alemas. Os trés filosofos sdo visados pela critica
schopenhaueriana pela razdo de serem os principais representantes da filosofia
universitaria. Que haja uma forma prépria de a filosofia aparecer na universidade, quer
dizer, que haja um modo propriamente universitirio de pensar, e que ele, no que lhe é mais
essencial, represente a ruina da filosofia, € isto que Schopenhauer pretende mostrar em seu
texto. Portanto, haverd contradi¢@o, pensa ele, entre o filésofo e o professor de filosofia.

O filosofo caracteriza-se por uma independéncia plena, por ndo respeitar nenhuma
autoridade, sendo a do pensamento; ja o professor de filosofia é o fiel servidor do Estado.
Por conseqiiéncia, um filésofo universitdrio € uma contradi¢do nos proprios termos, pensa
Schopenhauer, pois nao passa de um “filésofo domesticado” (SCHOPENHAUER, 2001, p.
11), ou seja, um ndo-filésofo, um professor de filosofia, o que d4 na mesma.

Pois bem, o préprio Schopenhauer ndo tentou ser professor em Berlin, concorrendo
com as lotadas assisténcias de Hegel, frustrando seus pendores professorais pela
concorréncia fracassada? Nio seria o ataque desferido aos trés filosofos do idealismo e a
propria filosofia universitdria, a manifestacdo do rancor, do desejo de vinganca pelo
sucesso ndo alcangado? Afinal, em que difeririam as aulas do professor Schopenhauer das
aulas do professor Hegel? Se lermos os textos que serviam de base as aulas ministradas por
Schopenhauer, ndo € possivel verificar diferenca, a ndo ser por um aspecto essencial, a
saber, a teoria filoséfica que subjaz ao ato da docéncia. Quer dizer, a filosofia
schopenhaueriana é absolutamente distinta da filosofia hegeliana. Outra diferenca era que
Schopenhauer ndo recebia saldario. Quanto ao primeiro aspecto, ele serd desenvolvido no
proximo item deste capitulo. Quanto ao segundo, € composto por duas dimensdes. A
primeira é relacionada ao adestramento do pensamento pela sua submissdo as obrigagdes
trabalhistas. O filésofo profissional €, antes de mais nada, um funciondrio. Continuara
pensando quando o que pensa contraria os principios do Estado, seu patrdao? Mais do que
isso: conseguird pensar com hora marcada? Nesta dimensdo, situa-se a famosa médxima
schopenhaueriana segundo a qual o filésofo profissional, antes de promover a filosofia,

dificulta o seu livre desenvolvimento. Alids, no texto da primeira conferéncia, Nietzsche
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poe as seguintes palavras na boca do velho filésofo: “Como? Vocés temem que o filosofo
os impega de filosofar? Eis que isto pode mesmo ocorrer, € voc€s ndo o experimentaram
ainda? Nao tiveram a experiéncia disso na Universidade? Nao ouviram, enfim, aulas de
Filosofia?” (NIETZSCHE, 2003, p. 57). A segunda dimensao diz respeito a relacdo entre o
pensamento e o controle do Estado. A tese da submissdo do pensamento ao Estado depende
de um contexto em que ele, o Estado, desempenha a func@o de controle total, em que a
atividade universitaria ainda nao se al¢ou a liberdade de investigacdo. Isto ndo significa que
a critica de Schopenhauer a burocracia do pensamento na instituicdo universitdria seja
desprovida de valor. Ao contrdrio, a dimensao de sua critica se mantém viva e vdlida até os
dias de hoje. Porém, ligar necessariamente Estado, religido e filosofia, vinculo que
subjugaria esta dltima aos outros dois, ja deixou de ser um argumento vdlido ha muito
tempo, pelo simples fato de que a religido ja ndo possui mais valor pleno de vinculacdo
social, e o Estado jd ndo conta com o poder absoluto de sujei¢do. Porém, como o seu foco
de andlise é o século XIX, neste particular, sua critica possui um valor e um alcance
notaveis. E o embaraco de Nietzsche, ao justificar-se perante os amigos € si proprio por
tornar-se professor, possui estreita relagdo com a importincia que o texto tinha para ele.
Afinal, como justificar tornar-se professor universitario sendo discipulo de Schopenhauer?
Nietzsche possuia um 4libi: seria professor de filologia, ndo de filosofia. Mas, também a
filologia pode se tornar escrava da burocracia.

O encanto e o assombro da platéia frente ao jovem professor foi motivado,
principalmente, por trés fatores: 1°. sua familiaridade com os temas da educacio, a despeito
da sua recentissima nomeacao; 2°. profundidade de conhecimento e erudi¢do, apesar da
pouca idade; 3°. atualidade dos temas e problemas discutidos e a excentricidade do juizo
negativo sobre a educacio alema, de resto exemplar de acordo com o juizo de grande parte
das nagOes européias. Este ultimo fator possui, para nds, um poder de impacto maior, pois
parece que, a despeito das diferencas da organizacdo formal da vida estudantil e
universitdria alema e brasileira, ele nos diz respeito de uma maneira incontorndvel, ainda
hoje. E isso porque, embora discurse sobre o futuro dos estabelecimentos de ensino
alemaes, as tendéncias que determinaram os rumos da formag¢do na Alemanha, em muitos
aspectos, sdo similares aos principios que definiram a organizacio dos sistemas de ensino

em outras partes do mundo. Além do que, apesar de pronunciadas ha mais de 150 anos,
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muitos dos problemas apontados por ele nos dizem respeito ainda hoje. A isto se chegara
mais adiante. Que fique expressa a atualidade tanto das teses de Nietzsche sobre o que
caracteriza os estabelecimentos de Ensino quanto sobre as causas da sua decadéncia.

As grandes teses e os grandes temas das conferéncias sdo: 1°. criacdo de um Sistema
Nacional de Educacdo, caracterizado pela padronizacdo e destruicdo das diferencas
regionais; 2°. interferéncia excessiva do Estado nos assuntos da cultura; 3°. contraposi¢ao
entre a cultura cientifica e a cultura cldssica; 4°. a filosofia universitdria como destrui¢do da
verdadeira filosofia; 5°. contradicdo entre os objetivos das institui¢des para a cultura e das
institui¢des para a sobrevivéncia; 6°. centralidade do gindsio para o desenvolvimento da
cultura; 7°. obediéncia como principio fundamental do gindsio; 8°. importancia do cultivo
da lingua patria; 9°. a importancia das escolas técnicas; 10°. critica da liberdade académica.

No final do primeiro preficio do escrito, Nietzsche apresenta um dos diagndsticos
mais precisos das tendéncias da cultura e da educacdo alemds no século XIX, assim

caracterizado:

Duas correntes aparentemente opostas, ambas nefastas nos seus efeitos e
finalmente unidas nos seus resultados, dominam hoje nossos
estabelecimentos de ensino, originariamente fundados em bases
totalmente diferentes: por um lado, a tendéncia de ‘estender tanto quanto
possivel a cultura’, por outro lado, a tendéncia de ‘reduzi-la e enfraquecé-
la’. De acordo com a primeira tendéncia, a cultura deve ser levada a
circulos cada vez mais amplos; de acordo com a segunda, se exige da
cultura que ela abandone suas mais elevadas pretensdes de soberania e se
submeta como uma serva a uma outra forma de vida, especialmente
aquela do Estado. Ao examinar estas duas tendéncias fatais da extensao e
da reducdo, nos desesperariamos totalmente se nao fosse em determinado
momento possivel ajudar a vencer estas duas tendéncias opostas, estas
realmente alemas e de uma maneira geral ricas de futuro, quer dizer, a
tendéncia ao ‘estreitamento’ e a ‘concentracdo’ da cultura, como réplica a
extensdo, e a tendéncia ao ‘fortalecimento’ e a ‘soberania’ da cultura,
como réplica a reducdo. (NIETZSCHE, 2004, p. 44-45).

A justificativa para tal crenga ampara-se na concepcao de cultura e natureza que ele
possuia, proxima da concepcao de Schopenhauer, seu mestre. Diz, ele, no final do primeiro

prefécio:

[...] porque sabemos que estas duas tendéncias a extensao e a reducio sdo
tdo contrdrias aos designios constantes da natureza quanto a concentragio
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da cultura num pequeno nimero é uma lei necessdria da natureza, e de
uma maneira geral uma verdade, embora as duas outras tendéncias so
possam chegar a fundar uma cultura mentirosa (NIETZSCHE, 2004, p.
45).

E ja € possivel ouvir o coro dos acusadores: “antidemocrdtico”!, “tirano”!,
“nazista”!. Tornou-se habitual entre os democratas comprometidos com a argumentacio e a
organiza¢do do melhor dos mundos em vias de se tornar possivel um procedimento quase
fisiolégico, em que o uso de determinados termos gera conclusdes automadticas. Usado o
termo X — que aqui € “cultura” e “pequeno numero” —, jd ndo hd mais por que buscar
compreender. Ou melhor, a compreensdo se processa por curto-circuito. Tentar entender,
justificar, encontrar uma razao mais profunda ja € sinal de compromisso com a opressao. E
a despeito de ser politicamente incorreta, a op¢cao aqui sustentada serd buscar entender tanto
a argumentacdo quanto os problemas a que ela faz frente. E se houvesse algo pior, mais
nefasto que a aristocracia da natureza e do espirito defendida por Schopenhauer (2001, p.
64) e Nietzsche (2004, p. 45)?

A reflexd@o nietzscheana deste periodo sobre a cultura caracteriza-se por demonstrar
a existéncia de vinculos entre tendéncias aparentemente opostas. E o que ocorre com a
analise das duas grandes tendéncias de concepg¢do da cultura na Alemanha do século XIX.
A primeira, constituida por uma espécie de cosmopolitismo, caracteriza-se pela extensio, o
maximo possivel, da cultura, para o maior nimero de individuos possivel. A segunda, por
uma retracdo em que a cultura se torna meio para o fortalecimento do Estado. A primeira
tendéncia estd associada aos movimentos de liberacdo das esferas privadas e da
incorporagdo dos direitos dos individuos de acesso aquilo que era chamado de “cultura
superior”’. A partir de entdo, todos — entenda-se, também a burguesia, ndo apenas a nobreza
— tém direito ao acesso e a posse da cultura. O gindsio, as escolas devem preparar esse
espirito de comum criacdo e partilha dos bens culturais. Aqui impera, pensa Nietzsche, o
dogma da economia politica. A segunda tendéncia concebe a cultura como expediente
passivo para o fortalecimento do Estado. O gindsio, as escolas tornam-se espago de
formagdo de burocratas e funciondrios que desempenhardo fungdes no quadro da
administra¢do do Estado. Aqui, o dogma que reina € o do Estado, entendido como principio
e fim. A principio, tais tendéncias se mostram contrdrias em seus movimentos, pois,

enquanto a primeira tende a expansido, a segunda tende a retragdo. Ocorre, porém, que em
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ambas, a cultura acaba perecendo, pois, como a andlise de Nietzsche privilegia o processo
de educagdo e de formacdo dos adolescentes e jovens, em ambos os casos, a cultura
figurard como acessorio, algo que os alunos nunca alcancam e a altura da qual eles nunca
estardo. Quer dizer, o sistema ginasial e universitdrio sdao sistemas de des-educagdo. Os
argumentos para sustentar essa tese serdo apresentados pelo velho filésofo, ja colérico pelo
retardo.

Apés as muitas peripécias dos dois jovens rumo ao seu recanto em meio a uma
floresta a beira do rio Reno, e apesar dos dissabores iniciais no encontro com o fildsofo, seu
cdo e seu discipulo, narrado por Nietzsche com forte empolgacdo e numa descricao barroca,
cheia de detalhes, aos poucos a for¢a da argumentacdo do mestre, mesmo que a distancia,
impde-se sobre o discipulo bem como sobre os dois jovens estudantes que ouvem a
conversa de longe. O inicio festivo, alegre, frenético, tempestuoso e agitado, marcado por
discussdes e tiros de pistola, vai dando lugar ao siléncio da noite e aos alternados ritmos da
voz do velho, ora brando, ora colérico.

O que deve ser o gindsio para poder ser considerado uma instituicao para a cultura?
Esse € o questionamento central a todas as reflexdes do velho filésofo nas conferéncias de
Nietzsche. O que caracteriza o gindsio é “[...] a aspiracdo universal da cultura”
(NIETZSCHE, 2004, p. 58) e, enquanto tal, uma instituicao distante, tanto das institui¢des
de profissionalizacdo quanto das instituicdes cientificas. Nesta acep¢do, o gindsio enquanto
institui¢do que promove a cultura € contrdrio as concepgdes que vinculam a formagdo a
profissionalizacdo, mas também, contrdrio a uma tendéncia muito forte na Alemanha que
concebia a formacgdo vinculada a ciéncia. Embora a nocdo de ciéncia que subjaz a esta
tendéncia ndo seja univoca, podendo ser compreendida, ora a partir dos registros da
filosofia, tal qual se deu, por exemplo, apds as reformas no gindsio e nas universidades na
Alemanha no inicio do século XIX, brevemente discutidas no primeiro capitulo, ora a partir
das tendéncias positivistas ou das ci€ncias naturais que passaram a dominar as instituicoes
educativas alemds a partir da segunda metade do século XIX, pode-se, ainda assim,
identificar em ambas um principio comum, a saber, o processo formativo é concebido
apenas como um meio em vista da edificacdo de um fim maior, qual seja, a edificacdo do
proprio conhecimento cientifico. Tanto no caso da profissionalizacdo quanto no caso da

ciéncia, a formacdo (Bildung) sempre € um elemento secunddrio, pretexto para algo maior.
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Deveria, entdo, todo o sistema de educacdo e formacao ser banido, restringindo-se
os espacos de formacdo apenas aqueles de formacdo da cultura? Nada mais distante da
concepcdo de Nietzsche do que essa suposi¢cdo. Diz o velho fil6sofo, no inicio da quarta

conferéncia:

Nao vdo com isso crer, meus amigos, que eu quero mitigar os elogios as
nossas escolas técnicas e as nossas escolas primarias importantes: eu
honro os lugares onde se aprende a calcular adequadamente, onde se
domina a lingua, onde se leva a sério a geografia, onde se € instruido
pelos conhecimentos admirdveis que nos dao as ciéncias naturais. Estou
também inclinado a concordar de bom grado que os estudantes que se
instruem nas melhores escolas técnicas da nossa época estdo
perfeitamente autorizados a ter os mesmos direitos que se tem o costume
de atribuir aos alunos dos gindsios no final dos seus estudos; e ndo esta
longe o dia em que se abrirdo, para as pessoas que receberam este ensino,
as portas das Universidades e da administragdo publica, com a mesma
largueza com a qual se beneficiou exclusivamente até agora os alunos do
gindsio — bem entendido, do gindsio atual! No entanto, ndo me posso
furtar de acrescentar este codicilo: se € verdade que a escola técnica e o
gindsio, nos seus fins atuais, sdo em tudo tdo semelhantes e nao se
distinguem sendo por detalhes minimos, de modo que podem contar com
um tratamento igual diante do férum do Estado — isto ocorre porque nos
falta completamente um certo tipo de estabelecimento de ensino: o
estabelecimento da cultura! Isto ndo é de maneira nenhuma uma recusa
dirigida as escolas técnicas que perseguiram até agora, com tanta
felicidade e honestidade, tendéncias bem mais modestas, mas altamente
necessdrias (NIETZSCHE, 2004, p. 106).

Que apos esta passagem ainda se mantenha contra Nietzsche as habituais acusacdes
de elitista, isto apenas prova o quanto ndo se percebe o fundo das suas criticas. O que ele
exige, ja em 1872, é que se chamem as coisas pelos devidos nomes, sem tergiversar, sem
titubear; afinal, escolas técnicas, absolutamente necessdrias para a sociedade, ndo sdo
escolas de cultura, de formagado (Bildung). O sistema do mercado € distinto do sistema da
cultura. Caso seguissemos este imperativo, o de chamar as coisas pelo nomes, teriamos de
modificar, inclusive, o nome de grande parte de nossas universidades atuais, preocupadas
com a formagdo para o mercado, para uma profissio, e ndo preocupada com a formacdo no
sentido forte do termo. A exigéncia de Nietzsche mostra o quanto ele ainda estd vinculado
neste momento aos principios do neo-humanismo alemao, particularmente aquele de
Goethe e Schiller. Aqui, Nietzsche é discipulo de Schiller, que em A Educacdo estética do

homem lamenta que a modernidade tenha perdido o senso grego do cultivo da totalidade do
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homem, perdendo-se na especializacdo. Embora Nietzsche abandone posteriormente essas
exigeéncias, tornando-se critico do fundamento moral da exigéncia schilleriana, manterd,
contudo, a critica da especializacdo. Porém, cabe, por ora, apresentar as particularidades da
sua concepgao.

O velho filésofo insiste, do inicio ao fim das conferéncias, que uma institui¢ao de
cultura, ou o gindsio enquanto instituicio de cultura, nada tem a ver com a
profissionalizacdo. Diz ele que existem “[...] os estabelecimentos para a cultura e os
estabelecimentos para as necessidades da vida” (NIETZSCHE, 2004, p. 107). Confundi-los
¢ atestar a incompreensao sobre o que seja uma instituicao de cultura. Até agora foi dito o
que tal institui¢do ndo €. Falta, porém, apresentar sua caracterizagdo positiva.

De acordo com Nietzsche, essa institui¢do serd fundada no principio da autoridade e
terd como tarefa, por um lado, formar o senso da cultura alema através do desenvolvimento
do sentido da lingua e, por outro, formar personalidades auténticas. Novamente recaird
sobre essa andlise a pecha de antidemocrética, acrescida agora do qualificativo negativo de
autoritéria; afinal, ndo se define a modernidade justamente pela substituicao do principio da
autoridade pela nocdo de contrato? Além do que, pautar o gindsio no principio da
autoridade e da obediéncia implica em recusar uma das grandes conquistas da histdria da
instituicdo universitdria: a liberdade académica.

No gindsio, pensa Nietzsche, o aluno deve aprender a obedecer. Obedecer, porém, a
quem? Primeiro ao mestre e, através dele, as grandes figuras, aos grandes artistas da cultura
classica. O jovem estudante do gindsio ndo pode ser afetado pela auto-satisfacdo narcisica
da criacdo, atitude tipica da liberdade académica universitaria, devendo ser refreado pela
forca contida no exemplo dos grandes artistas cldssicos. Que um jovem escritor tenha a
ousadia de pretender comparar uma criagdo sua as obras de Goethe, pensa o fil6sofo, € um

escandalo suficiente para colocar sob suspeita a propria existéncia do ginasio.

No gindsio, todos sdo considerados, sem um exame mais rigoroso, como
seres capazes de fazer literatura, com o direito de ter opiniées pessoais
sobre os fatos e os personagens mais sérios, embora uma educacio
correta devesse justamente aspirar, com todos os seus esfor¢os, reprimir
as ridiculas pretensdes de autonomia de julgamento e apenas habituar o
jovem a uma estrita obediéncia sob a autoridade de génio. (NIETZSCHE,
2004, p. 73)
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E evidente o que sustenta o juizo do velho filésofo: que ndo se vulgarize aquilo que é
grande, que ndo se rebaixe Schiller ao nivel de um ginasiano iniciante e desajeitado nas
artes da escrita. Enfim, que nio se confunda promessa e pretensdo pueril com a obra do
génio em ato, com a obra acabada.

Nietzsche vivenciou o inicio de um processo de inflacdo da subjetividade, que hoje
dd muitos frutos, em que a simples manifestacdo subjetiva na arte ja era considerada
suficiente para se autodenominar a criacdo de arte modelar. Existem obras grandiosas,
outras, a maioria, nao grandiosas, menores, e outras mediocres, pensa o filésofo. Tomar
uma obra incipiente como representante da cultura no sentido mais elevado ¢é falta de
conhecimento do que seja cultura. De acordo com Nietzsche, que o Fausto de Goethe ou a
nona sinfonia de Beethoven sejam superiores a uma parcela significativa do que se criou e
continua criando desde o inicio do século XIX, isso € algo cuja nega¢do revela um desvio
flagrante do conhecimento estético. Porém, superior em que sentido? Certamente ndo no
sentido moral, apenas no sentido estético, pois o impacto, a densidade, a abrangéncia, a
pluralidade de recursos e registros das mais variadas fontes utilizados, a influéncia em
niveis amplos e variados na vida da cultura, o poder de descortinar dimensdes profundas e
complexas e a forca de engendrar universos simbdlicos e significativos jamais poderdo ser
alcancados minimamente pelas obras produzidas pelos orgulhosos ginasianos e
universitdrios, democratas ou ndo, dos tempos de Nietzsche. Quer dizer, estas outras obras
ndo possuem o elemento diferencial no seu sentido forte e profundo, marco distintivo da
grande obra. Se o professor figura como autoridade, é tdo s6 na condi¢io de um
representante ndo engessado de uma cultura viva, palpitante que tem forga suficiente para
dar alento no mais duro exercicio ou para fazer ver aos candidatos a escritor, por exemplo,
que nao sdo feitos para isso e, apés essa percepcdo de si, pensa Nietzsche, permitir-lhes
abandonar o posto, orgulhosos de um trabalho bem feito, apesar de fracassado
(NIETZSCHE, 2004, p. 113). Seguindo, portanto, as veredas trilhadas pelo velho fil6sofo,
os interlocutores sdo obrigados, desde o inicio, a voltar-se contra si proprios, combatendo o
desejo narcisista de auto-satisfacdo com a cultura. Que ninguém, argumenta o velho, queira
ser autor para ser reconhecido e “ganhar” com isso.

Obediéncia e aprendizado da lingua, despertar para o seu sentido sagrado, eis os

objetivos de uma instituicdo cultural. No vinculo entre esses aprendizados, encontra o
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gindsio seu sentido e direito a existéncia. Para alcancar a segunda exigéncia, Nietzsche
acreditava ser necessdrio levar adiante uma luta contra o seu tempo, uma luta contra a
futilidade da linguagem répida, repleta de lugares comuns e de frases vazias de conteudo,
compostas por um estilo superficial, propositalmente fabricado para impressionar e,
principalmente, uma linguagem criada num sistema de circula¢io cuja forma de existéncia
j4 é um convite ao descaso e a superficialidade com a lingua. Como mostrado no inicio
deste capitulo, a primeira grande ameaga ao Ocidente foi Socrates, a segunda, o jornalismo.
Assim, o estilo jornalistico de escrita e pensamento € a mais grave de todas as ameagas ao
aprendizado da lingua materna.

Mas, nas sociedades modernas, o jornal nido se constituiu em um meio de
divulgacdo de conhecimento, contribuindo para o esclarecimento das massas? Num certo
sentido, sim. Porém, com um preco, ele assume o compromisso com uma linguagem rasa,
rdpida e superficial, pensa o filésofo. A conseqiiéncia da linguagem jornalistica € a pior de
todas, o embotamento do juizo a respeito da dificuldade de adquirir o verdadeiro sentido da
lingua materna. Quer dizer, o estilo jornalistico € daninho por nos habituar, desde as
primeiras horas do dia, aos barbarismos da lingua. Em suma, o jornalismo, tal qual
praticado na Alemanha do tempo de Nietzsche, destr6i “[...] o primeiro objeto de estudo, o
mais simples, com o qual comeg¢a uma verdadeira cultura, a lingua materna” (NIETZSCHE,
2004, p. 76).

Com os seus ataques coléricos a cultura jornalistica, o velho fil6sofo pretende deixar
claro aos ginasianos e aos seus professores que o trabalho da cultura é um trabalho drduo,
que exige longas pesquisas. Para mostrar o grau dessa dificuldade, dois sdo os caminhos. O
primeiro € abandonar a leitura dos textos jornalisticos e dedicar-se ao estudo exaustivo dos
classicos, onde o jovem aprendiz encontrard tanto a dificuldade do exercicio quanto a
vitoria sobre a dificuldade. Um texto cldssico € um monumento a luta e a vitéria. O
segundo caminho conduz ao exercicio sempre renovado de esclarecimento e simplificacao
do que se quer dizer. Tais exercicios de composi¢ao da lingua materna, conduzidos por um
mestre exigente, podem ser reforcados pelas atividades de tradu¢do de uma lingua
estrangeira. Segundo o filoésofo, estes exercicios de traducdo “[...] podem fecundar da
maneira mais salutar o sentido artistico da sua propria lingua” (NIETZSCHE, 2004, p. 81).

Retorna, ao que parece, a um tema ja discutido nas partes anteriores da tese e que diz
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respeito a volta a Grécia; afinal, a lingua estrangeira da qual fala o velho € a lingua grega, e,
com menor interesse, também a latina. Torna-se mais importante a referéncia ao retorno a
Grécia quando se discute o tema da formacdo da lingua materna pois serd possivel ver que,
para os alemaes do século XVIII e inicio do século XIX, tal relagao sempre foi concebida
como apropriagdo, jamais como escapismo ou fuga do presente rumo a um paraiso perdido,
mas reencontravel. Quer dizer, a volta aos gregos ndo representou um mero adereco de
erudicdo, pois Winckelamnn, Goethe e, Schiller, ao voltarem a Grécia, fecundaram para
sempre a cultura e a lingua alemds. Elas ndo seriam o que sdo sem esse deslocamento.
Diédlogo intercultural criativo. Livre jogo com o estranho, com o distinto para o
aprendizado do proprio, da lingua materna. Embora a relacdo com a Grécia seja definida
pelo filésofo como misteriosa e dificil, ela sempre representou um movimento de
incorporagdo: “rumamos a Grécia”, pensavam os alemades, “para melhor nos definir”. E,
melhor nos definimos, na medida em que aprendemos ser através do estudo da lingua
materna que comec¢a a verdadeira cultura. Em outros termos: € na consciéncia das
possibilidades e limites da lingua materna que uma cultura revela seu devir rumo ao tornar-
se o que se é. O vir-a-ser do gindsio formard, é esta a exigéncia e a esperanca do velho
filésofo, personalidades auténticas.

Nietzsche desenvolve o tema da formagdo da personalidade auténtica em dois textos
da sua assim chamada “primeira fase”: no primeiro, o texto das conferéncias, desenvolve-o
indiretamente ao defender, na quarta conferéncia, a necessidade de escolas para a formagao
do génio; no segundo texto, Schopenhauer como educador, a discussio abandonara
completamente o espago da instituicdo do gindsio ou da universidade para acompanhar o
exemplo de uma grande personalidade, Schopenhauer, buscando mostrar como ela pode
servir a formacao de uma personalidade auténtica.

Escola de formagdo de génios? Estranha institui¢do, principalmente se levado em
conta que o gé€nio habitualmente € concebido como aquele que se faz por si préprio, e que
se lanca contra o mundo, se preciso for, mas que se fortalece e sobrevive justamente por
esse movimento de contraposi¢do. O velho filésofo berrando, é Nietzsche quem o diz,

responde:

Ah, cordeiro ingénuo do conhecimento! Ah, vocés todos: vocés deviam
ser chamados de mamiferos! Que argumentos tortos, ineptos, estreitos,
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toscos, entrevados! Sim, acabo de ouvir falar a cultura do nosso tempo, e
nos meus ouvidos ressoam ainda todos estes fatos histéricos simples e
evidentes[...] Entdo, meus queridos alemaes, vocés ficam orgulhosos com
isso, com seus poetas e seus artistas? Vocés os apontam com os dedos e
se gabam deles diante do estrangeiro? E por que ndo custou nada té-los
entre si, vocés deduzem disso a sedutora teoria de que daqui por diante
ndo terdo mais de fazer esforgcos por eles? Mas, sem ddvida, criancas
inexperientes, eles vém por si mesmos: € a cegonha quem os traz! De que
serve falar de parteiras![...] como poderiam ainda ficar orgulhosos com o
fato de que todos esses espiritos brilhantes e nobres que vocés nomearam
fossem por vocés, por sua barbdrie, prematuramente sufocados, usados,
apagados? (NIETZSCHE, 2004, p.113).

Aqui se vé uma diferenca de enfoque entre Schopenahuer e Nietzsche a respeito do
génio. Enquanto o primeiro é um defensor da idéia de que o génio se impde, apesar de tudo,
o segundo, embora ndo negue, privilegia a relacdo do génio com o seu tempo com o intuito
de mostrar a contradicio que se estabelece entre a recusa do génio pelos seus
contemporaneos e a apropriacdo da obra do génio como questdo nacional pela posteridade.
Nietzsche também acredita que o génio se impde; porém, pretende mostrar que a
genialidade ndo € algo que se impde sempre, apesar de tudo. Afinal, muitos se perdem pelo
caminho. E esse extravio que o interessa. Além de mostrar o quao mesquinha € a relacdo da
sociedade com o génio, uma vez que ela o toma como objeto de auto-satisfagdo e consumo,
jamais considerando o que estava em jogo com a sua vida e a sua obra, ele pretende utilizar
a contraposicao entre génio e sociedade para fundamentar a necessidade de uma institui¢cao
que impega o destrogar do génio enquanto ele ainda ndo estd formado. Embora apareca no
contexto da critica ao filisteismo cultural, pertencendo a tradicio romantica da critica da
cultura, a teoria do génio de Nietzsche difere da teoria romantica na medida em que ndo o
toma como uma dadiva da natureza, dada de uma vez por todas, mas como algo que merece
cultivo, cuidado, do contrério, tende a perecer.

Posteriormente, Nietzsche abandonard parte significativa das suas teorias de
juventude. O texto das conferéncias é importante, mais pelos males que identifica do que
pelos remédios que propde. Além disso, possui forte valor relacional, quer dizer, para ser
compreendido adequadamente, deve ser levado em conta aquilo contra o que ele escreve,
aquilo a que o texto faz frente, as tendéncias triunfantes que denuncia como falsas e fracas,
o objeto de orgulho das institui¢cdes cuja debilidade pretende desvelar aos olhos do mundo.

Assim, ndo nos serve como exemplo a ser imitado, pois nossa destinacdo, nossa realidade
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cultural e social é outra. Apesar disso, muitos dos males que identifica sdo os nossos. E
descartar a critica simplesmente pela diferenca de espaco e tempo, € uma evasiva
inaceitdvel. Que grande parte de nossas aulas de filosofia sejam burocraticas, mondtonas,
sendo um empecilho a filosofia, isso € procedimento comum, didrio em nossas escolas e
universidades; que nossas escolas ndo desenvolvam o sentido da lingua, nada mais
corriqueiro; que as institui¢des sejam timulos da cultura, essa degeneragdo € bastante
comum em nosso meio. Quer dizer, nada que ndo conhecamos como sendo nosso.
Simplesmente dizer que é melhor ter isso do que ndo ter nada, que se trata de um processo,
que nas democracias tudo pode ser melhorado, a despeito das dificuldades, € um argumento
também evasivo que ndo enfrenta a realidade dos descompassos entre a expectativa e a
realidade. O que o texto de Nietzsche mostra com maestria é que os discursos de
universalizagdo dos direitos sdo problemadticos, pois prometem o que efetivamente ndo
podem cumprir. Que todos, entdo, sejam submetidos a exploracdo inevitdvel? Que apenas
alguns tenham acesso aquilo que a outros é negado? Nao. Principalmente porque, se
perguntdssemos, pensa Nietzsche, as pessoas sobre o que elas mais desejariam, se ter
acesso a cultura elevada — que somente promete dificuldades e ndo d4 nenhuma garantia de
sucesso na empreitada, sem reconhecimento do grande publico, em vida, podendo inclusive
o grande autor passar miseravelmente seus dias — ou ter uma vida em que suas necessidades
materiais estariam resolvidas ao abrigo da coletividade, obviamente, pensa Nietzsche,
seguindo Schopenhauer, optariam pela segunda alternativa. E fariam bem. Por qual razao,
entdo, deveria se submeter a cultura as necessidades e reclames da coletividade, avida por
fazer da cultura uma ocupacio, implicando com isso uma vulgarizacao das suas exigéncias?
Respeitar a limitacdo lingiiistica dos analfabetos ndo nos obriga a aceitar o analfabetismo
como destino da humanidade, da mesma forma que a dificuldade inerente ao dominio da
lingua ndo deveria nos tornar condescendentes com a vulgarizagdo do seu uso. Essa
exigeéncia, que para alguns € elitista, Nietzsche a chama aristocratica, e, como tal, seria
plenamente revoluciondria, ndo fosse a ignorancia e a preguica. Trata-se, porém, de uma
aristocracia do espirito, cujo maior representante, ao juizo de Nietzsche, a0 menos neste

periodo, foi Schopenhauer.
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1.2. O que nos ensinariam nossos mestres que nao aprenderiamos por nés proprios?

Um mestre € absolutamente indispensdvel? Em que sentido um mestre &
fundamental? Se as conferéncias acerca dos estabelecimentos de ensino alemaes sdo
enfiticas em realcar a imagem de uma institui¢do exigente, pautada nos principios da
autoridade e da obediéncia, em Schopenhauer como Educador essa imagem serd
aprofundada através da apresentacdo da experiéncia com um mestre a tal ponto exigente
que se torna desarticulador, responsavel por uma profunda crise que levard o individuo a
assumir a tarefa da autoformacdo. Para Nietzsche, encontrar a obra de Schopenhauer
representou  um acontecimento apds o qual o fundamental encontrava-se, sendo
transformado, pelo menos, em crise. Neste momento, cabe mostrar a importancia do
homem-filésofo Schopenhauer no “devir filésofo” de Nietzsche, mais do que apresentar e
discutir as teses da filosofia schopenhaueriana. Ele serd um exemplo incontorndvel para
Nietzsche, ndo tanto pela sua filosofia, pelas suas idéias — em relacdo as quais Nietzsche,
desde o inicio, manteve uma posicdo de aceitacdo, mas também, de recusa, de critica —, mas
pela forma peculiar de tornar-se e manter-se filésofo a margem da filosofia oficial do
Estado prussiano e a2 margem da indiferenca e do siléncio dos seus contemporaneos. Além
disso, o texto sobre Schopenhauer permite esclarecer algumas das teses das conferéncias,
aprofundadas pela apresentacio e desenvolvimento da tese do fundamento metafisico da
formacao do génio filos6fico, bem como apontar para algumas mudancas significativas. No
proximo capitulo, serd mostrado que a transformacdo do seu pensamento no periodo
imediatamente anterior a HH dependerd em muito da sua ruptura com Schopenhauer. Tal
ruptura acarretard uma mudanga dréstica nas suas reflexdes sobre o tema da formagao.

“Schopenhauer, um pessimista, educador? Isso ja € demais”, diriam as boas almas
educadas na religido ou no humanismo. Por qual razdo agravar a gravidade da vida? O que
se ganharia com o realce dos aspectos sombrios da existéncia? Absolutamente nada. E seria
necessdrio insistir no fato de que o tdo mal falado pessimismo schopenhaueriano ndo se
reduz a uma descri¢do literal das atrocidades do mundo. Fosse isso, ndo seria filosofia,
seria, no miximo, jornal da manha ou didrio popular. Além do que, Nietzsche o mostrard
em sua imagem do mestre, ndo € o seu pessimismo que educa, e, sim, sua dureza e

fortaleza.
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Mais do que seu pensamento, o que educa é o homem-fildsofo Schopenahuer. Essa
idéia ou nocdo € decisiva para a compreensdo da teoria nietzscheana da formacdo do génio
no periodo posterior a NT e anterior a HH. Porém, ndo seria exato concluir que a filosofia
schopenhaueriana niao tenha exercido influéncia neste momento de seu pensamento.
Normalmente se restringe a influéncia do pensamento de Schopenhauer sobre Nietzsche a
sua primeira obra, NT. Porém, em Schopenhauer como Educador é possivel verificar que a
influéncia persiste, apesar de todo o movimento de critica e recusa de alguns dos principios
da filosofia schopenhaueriana, movimento critico facilmente verificivel nos escritos
relativos ao periodo e que foram publicados postumamente por ocasido da edi¢do completa
das obras de Nietzsche. A referéncia ao tema da propensao metafisica da natureza, central
em Schopenhauer como Educador, ¢ um tema schopenhaueriano, assim como a referéncia
ao filosofo, ao artista e ao santo como aqueles que justificam a natureza. Embora o tema da
superioridade do génio criador seja romantico, a maneira como Nietzsche o emprega segue
a interpretacdo schopenhaueriana. Em suma, o fato de Nietzsche valorizar sobremaneira o
devir-filésofo de Schopenhauer, ndo significa que este, com suas teorias, tenha sido
completamente preterido. Isto apenas acontecerd alguns anos mais tarde.

Schopenhauer ocupard uma posicdo de destaque, juntamente com Wagner, num
projeto que Nietzsche desenvolveu naquele periodo. Imediatamente apds a publicacdo de
NT, Nietzsche concebeu um projeto de critica da cultura alemd, denominado de
Consideracoes Extempordneas. Embora projetasse inicialmente um nimero bastante
grande de escritos, restringiu-se a publicacdo de quatro ensaios: David Strauss, o crente e o
escritor (1), Dos beneficios e das desvantagens da historia para a vida (11), Schopenhauer
como educador (I1I1) e Richard Wagner em Bayreuth (IV). A extemporaneidade das quatro
Consideragoes — e quica de todo o pensamento nietzscheano — repousa na luta “contra o seu
tempo”. Referindo-se a CE II, e por extensdo a todas as outras, Nietzsche assim se
expressou: “Se esta consideracdo € extemporanea, ¢ porque eu considero como um mal,
como uma deficiéncia, como uma caréncia, uma coisa que o tempo presente glorifica, a sua
cultura histérica” (CE II, Prefacio). Submeter a uma critica radical os objetos de orgulho e
auto-satisfacdo, do amor proprio da cultura alema: esse era o objetivo das Extempordneas.
Dai o tom de disputa, critica e ironia empregada nestes textos. Alids, neste sentido, ndo

seria despropositado dizer que as conferéncias de Basiléia representam um primeiro esbogo
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das Extempordneas. Assim, o texto sobre Schopenhauer representard o contraponto mais
radical a auto-satisfacdo dos alemaes, um contraponto, porém, ndo meramente negativo,
pois, insiste Nietzsche, Schopenhauer educa.

Essa convicgdo € expressa numa imagem aparentemente confusa, no minimo
estranha, de Schopenhauer como sendo um pessimista afirmativo. Nao se trata de um
daqueles momentos em que ele propositalmente instaura a confusdo apenas para ver a
confusdo avolumando-se. E, embora Nietzsche intitule seu texto Schopenhauer como
Educador, bem poderia té-lo intitulado Schopenhauer Legislador, ou Schopenhauer e a
Vontade de Poder, ou ainda, Schopenhauer e o Amor Fati.

Tais termos (Legislador, Vontade de Poder e Amor Fati), além de nao terem sido
usados por Nietzsche nominalmente no texto aqui em discussdo, sdo, reconhecidamente,
termos da filosofia tardia de Nietzsche com os quais, dentre outros procedimentos, ele
propde a afirmacdo da existéncia, e, com isso, visa criticamente o pessimiSmo
schopenhaueriano como uma das mais nefastas reagdes frente a dor e ao sofrimento. Como
entdo justificar o deslocamento temporal de conceitos que possuem originariamente um uso
bastante preciso, vinculando-os aquilo que eles explicitamente recusam?

Ocorre que, embora pareca estranho, e os comentadores de Nietzsche nio déem
muita atencdo ao fato, a imagem de Schopenhauer, em Schopenhauer como educador, é a
de um tipo afirmativo, que legisla, ndo apenas sobre a sua vida, mas também, sobre o seu
pensamento, enfrentando a tudo e a todos. Além disso, como individuo, ele se mantém
numa atitude de fortaleza, a despeito do mundo e dos perigos que acometem a cada homem.
No caso do génio, contudo, a realidade assola-o de forma mais violenta. A  solidao, o
desespero da verdade e a nostalgia foram os perigos aos quais Schopenhauer esteve
exposto, mas aos quais nao sucumbiu.

A crer na caracteriza¢do de Nietzsche, Schopenhauer foi um solitdrio que sacrificou
a promessa de felicidade coletiva para salvaguardar a integridade da sua filosofia e do seu
ser. O filésofo solitdrio ndo deixou abater sobre si a maldi¢do segundo a qual “[...] hd
sempre, em toda soliddo, uma culpa secreta” (NIETZSCHE, 2004, p. 153). Ndo se sentia
culpado e via na soliddo a tnica forma de vida compativel com o espirito filosofico.

Além disso, o desespero da verdade afetou-o como a todos os que foram tocados

profundamente pela filosofia kantiana. Contudo, ndo cedeu ao ceticismo. A critica, tanto do
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realismo escoldstico quanto do essencialismo do racionalismo e do empirismo, levou, ao
menos em uma interpretacdo bastante peculiar na Alemanha, a uma espécie radical de
ceticismo em que o suicidio parecia ser uma alternativa vidvel. Este foi o famoso caso de
Kleist que, em uma carta a irma, dizia ter sido jogado em uma profunda crise apds a leitura
da Critica da Razdo Pura. E, embora Kleist tenha cometido suicidio por ndo suportar
continuar vivendo num mundo do qual foram solapadas as certezas — conseqiiéncia, ao
juizo de Kleist, da critica kantiana, juizo e ato endossado por muitos outros — Schopenhauer
encontra na filosofia de Kant um pensamento que, a despeito da dificuldade e da forca de
pensamento que exige do leitor, d4 na mesma medida em que exige, com a mesma forca e
propor¢cdo. E Nietzsche faz aqui uma nova interpretagdo curiosa: diz que o pensamento
kantiano fecunda apenas a homens robustos, que sdo completos “[...] no sofrimento e no
desejo, e ndo simples maquinas de pensar” (NIETZSCHE, 2004, p. 155). Quer dizer, aquilo
que levaria outros ao fundo fortaleceu a Schopenhauer. Por qué? Porque ele era um homem
robusto, ndo um erudito ou um artista delicado.

E, por fim, na nostalgia ele teve o seu adversario mais forte, mais dificil de ser

superado, pois, como pensa Nietzsche, a sua constitui¢do o dispunha para tal.

Todo homem encontra normalmente em si um limite dos seus dons,
assim como do seu querer moral, e este limite o enche de nostalgia e
melancolia[...]. Ora, a natureza de Schopenhauer envolvia uma dualidade
estranha e extremamente perigosal...]. Assim, ele sabia que tinha uma
parte do seu ser satisfeita e cumprida, sem desejo, certa da forca que
possuia — assim, consciente de ser uma realizagdo vencedora, carregava
sua vocacdo com grandeza e dignidade. Uma nostalgia impetuosa vivia
na outra metade do seu ser. Compreendemos isto ao ouvi-lo dizer que ele
se afastava com um olhar pesaroso de um retrato de Rancé, o grande
fundador da Ordem dos Trapistas, murmurando estas palavras: ‘Eis af a
obra da Graca’. Pois o génio aspira cada vez mais a santidade que, a
partir do seu posto de observagao, ele viu mais longe e mais claro do que
qualquer outro homem, 14 onde o conhecimento e o ser se reconciliam, 14
onde dominam a paz e a negagdo do querer, e até esta outra margem da
qual falam os hindus (NIETZSCHE, 2004, p. 158-159).

E a despeito dessa tendéncia, Schopenhauer ndo sucumbiu a negacdo, atitude pela
qual torna-se exemplar; afinal, superar a forca que o arrastava, a partir de si, para a negacao
representou sua mais dificil tarefa. Com isso, ele permaneceu filésofo no sentido mais forte

do termo, pois 0 movimento de negacdo passou a ocupar um lugar central em sua filosofia.
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Quer dizer, a negacdo, enquanto principio metafisico, tornou-se elemento central do seu
pensamento filoséfico. E tudo isso, pensa Nietzsche, de forma robusta, viril, sem
concessOes a uma atitude subjetiva lamuriante ou a um relativismo fraco.

Apbs mostrar como Schopenhauer se defendeu vigorosamente desses trés perigos,
vencendo-os, Nietzsche (2004, p. 159) afirma: “Estes trés perigos constitutivos que
ameacam Schopenhauer também nos ameacam a todos [...] Para a maioria das pessoas, ha
ai algo de insuportdvel, porque, como ja disse, elas sdo preguicosas e porque a esta
unicidade se liga toda uma cadeia de tormentos e fardos”. Assim, chegamos ao estdgio em
que, ap6s indicados brevemente os motivos pelos quais Schopenhauer € modelar, podemos
apresentar as teses do texto de Nietzsche. Vamos apresentd-las em forma de topicos para

dar o destaque que merecem e real¢ar sua visibilidade:

1°. Os seres humanos sdo naturalmente preguicosos;

2°. Cada ser humano € unico;

3°. A natureza € aristocratica € a cultura também deve sé-la;

4°. A educacao deve libertar;

5°. A cultura possui uma significacdo metafisica. Assim, deve-se, por meio dela, possibilitar
a criacao do filosofo, do artista e do santo que sdo aqueles que justificam a natureza no seu
perpétuo desperdicio de seres. A cultura completa a natureza, pois ela vem em auxilio da

physis e corrige suas loucuras (NIETZSCHE, 2004, pp. 157-158).

Com essas teses evidencia-se o vinculo entre o texto sobre Schopenhauer e as
conferéncias da Basiléia. A ligacdo ndo implica continuidade, afinal, o caréter libertédrio da
educacdo, essencial ao texto sobre Schopenhauer e ausente das conferéncias, representara
uma primeira apari¢io, embora timida e apenas insinuada, do tema do espirito livre, figura

central do préximo capitulo.

1.2.1. Tipologias pedagégicas I: o unicum: o filésofo, o artista, o santo

Se 0 homem € tnico — “ein Unicum” (NIETZSCHE, 2004, p. 138) —, se o habita a

consciéncia da sua singularidade, como explicar que algo como o rebanho seja possivel,
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que algo como o rebanho seja a regra, e a singularidade, excecao? Que o homem, a despeito
da sua incontorndvel soliddo, encontre no convivio com 0s outros um espagco para a
constituicao e a formacgdo do seu si proprio, ndo deveria leva-lo a abdicar de si, se é que
alguma vez tenha chegado a ser possuidor da presenca de si. E inevitdvel que a imagem do
humano oscile entre uma besta coletiva inconsciente € um solitario criminoso fugitivo? A
pergunta que preside o texto sobre Schopenhauer e que também se insinua nas conferéncias
de Basiléia é: Por que € tdo dificil ao homem manter-se na presenca de si sem se evadir
com a ajuda de algum narcético, para o corpo ou para a alma? Singularidade, autenticidade
e honestidade sdo formas e modos de ser que dificilmente andardo juntos. Por qué?

Schopenhauer como educador pretende responder a essas perguntas.

Ao ser perguntado que natureza encontrou nos homens em todos os
lugares, o viajante que viu muitos paises e povos e vdrios continentes
respondeu: eles t€ém uma propensdo a preguica. Alguns achardo que ele
teria respondido com mais justeza e razdo: todos sdo timoratos. Eles se
escondem atrds de costumes e opinides. No fundo, todo homem sabe
muito bem que nio se vive no mundo sendo uma vez, na condi¢do de um
unico [als ein Unicum], e que nenhum acaso, por mais estranho que seja,
combinard pela segunda vez uma multiplicidade tdo diversa neste todo
unico que se € [Einerlei]: ele o sabe, mas esconde isso como se tivesse
peso de consciéncia — por qué? Por medo do préximo que exige esta
convencgdo e nela se oculta. Mas o que obriga o individuo a temer seu
vizinho, a pensar e agir como animal de rebanho e a ndo se alegrar
consigo préprio? Em alguns muito raros, talvez o pudor. Mas na maioria
dos individuos, € a indoléncia, o comodismo, em suma, esta propensao a
preguica da qual falava o viajante. Ele tem razdo: os homens s@o ainda
mais preguicosos do que timoratos e temem antes de mais nada os
aborrecimentos que lhes seriam impostos por uma honestidade e uma
nudez absolutas. (NIETZSCHE, 2004, p. 138).

Poucos s@o os textos em que fica expresso, de maneira tdo clara e contundente, o
anti-iluminismo de Nietzsche. “O homem € pregui¢oso” — mais tarde ele dird: “O homem €
cruel” —. Frente a essa constatagdo, todo o projeto iluminista parecerd uma ingénua carta de
boas intengdes cuja vigéncia sempre estd por se concretizar, mas que nunca se efetiva.
Porém, essa atitude de cuidadosa reserva, se ndo de desconfianca, frente ao poder de
emancipac¢do da razdo por meio do processo formativo do homem — independente da forma
como € concebido — ndo € algo novo. Ela pode ser surpreendida num dos textos mais

esclarecedores sobre o significado do conhecimento e da educagdo para os iluministas, que
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€ A Refutacdo de Helvetius, escrito de Denis Diderot. Segundo esse autor, a teoria de
Helvetius pode ser resumida na seguinte frase: “E educacdo tudo faz” (DIDEROT, 1994, p.
841), ao que ele objeta: “A educacio faz muito” (DIDEROT, 1994, p. 841), mas ndo tudo.
Quer dizer, apesar da existéncia de um certo otimismo contido na crenca iluminista acerca
dos poderes do conhecimento e da educacdo — otimismo que faz Helvetius afirmar que a
educacgdo tudo faz, que leva Locke a dizer que “[...] é possivel afirmar que de todos os
homens que encontramos nove décimos s@o o que sdo, bons ou maus, devido a educagdo
que receberam” (LOCKE, 1980, p. 31), e que faz Kant declarar que “[...] é perfeitamente
possivel que um publico a si mesmo se esclarega. Mais ainda, é quase inevitdvel, se para tal
lhe for dada liberdade” (KANT, 1995, p. 12) — também € possivel identificar nos autores
iluministas uma percepg¢ao clara a respeito dos limites e das dificuldades do esclarecimento.
Diderot sabia qudo poderosa era a ignorancia, qudo forte o obscurantismo. E Kant, na
mesma Resposta a Pergunta: O que é o Esclarecimento?, apés ter declarado que era quase
inevitavel que um povo se esclarecesse, desde que lhe fosse concedida a liberdade, afirma:
“Por conseguinte, um publico s6 muito lentamente pode chegar a ilustracdo”. (KANT,
1995, p. 13).

Se € assim, a que se referiria a suposta ingenuidade iluminista, j& que os proprios
iluministas foram os primeiros a perceber as dificuldades para o esclarecimento? A grande
diferenca entre o iluminismo moderno e Nietzsche reside na concepcdo de natureza
humana: para o filésofo, o homem é preguicoso. Isso ndo quer dizer que o homem nao seja
laborioso, industrioso. Quem o negaria? Alids, no segundo capitulo, na parte dedicada a
Holderlin, consta a famosa passagem em que esse autor afirma que os empreendimentos
humanos resultam de um desejo de ir além: o homem quer algo melhor do que aquilo que
ele encontra. Como, entdo, sustentar a tese da preguica frente ao incansdvel engenho
humano?

Ocorre que, segundo Nietzsche, a engenhosidade € sintoma e resultado da evasdo do
homem de si. Por isso, o labor humano ndo atesta a busca humana pelo autoconhecimento,
pela elucidacdo do que significa existir nesse momento preciso do tempo e do espaco, das
implicacdes em possuir uma lingua especifica e ter uma heranca cultural determinada. Se o
homem constréi pontes, cria engenhosas mdquinas a ponto de a tecnologia entrar em

confronto com sua natureza ou em auxiliar no seu aperfeicoamento, em suma, se 0 homem
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¢ laborioso em tudo o mais, quando, porém, o assunto € empenhar-se em responder a
pergunta “Quem sou?”, ele mostra a lei incontorndvel do seu ser: a preguica. Portanto,
afirmar que o inicio do texto sobre Schopenhauer possui uma tendéncia anti-iluminista
implica em apontar para uma matriz tedrica em que o aperfeicoamento intelectual e moral
parece como algo, se ndo impossivel, a0 menos improvavel.

Como atestar a razoabilidade deste argumento? Parece ser possivel fazé-lo através
da apresentacdo de duas séries de argumentos acessorios que afirmam: “a verdade possui
uma funcdo social, ndo epistemoldgica, ontoldgica, 16gica ou moral” e “os homens sdo
covardes”. Sobre a Verdade e a Mentira no Sentido Extramoralm, datado de 1873, é um
escrito em que tais teses sdo apresentadas.

De onde provém a crenca na verdade? Por que preferimos a verdade a mentira, se é
que a preferimos? Para Nietzsche (1988, p. 473), “A verdade aparece como uma
necessidade social: é depois aplicada a tudo por uma metdstase, mesmo quando nado é
necessaria [...]. Com a sociedade nasce a necessidade da veracidade, sendo o homem vive
em eternos véus. A fundacdo de Estados suscita a veracidade”. A vida em sociedade exige a
uniformizagdo dos comportamentos e dos valores. Esse procedimento de uniformizacdo
social — sustentado na idéia de justica, principio norteador do direito — segue um
procedimento andlogo ao da formacdo da linguagem, a fixacdo arbitraria do ndo idéntico
(NIETZSCHE, 1997, 216). A linguagem, construida a partir da relagdo dos homens com as
coisas, € totalmente metafdrica: “Acreditamos saber algo das coisas mesmas, se falamos de
arvores, cores, neve e flores, e, no entanto, ndo possuimos nada mais do que metaforas das
coisas, que de nenhum modo correspondem as entidades de origem.” (NIETZSCHE, 1997,
pp. 216-217). Tal insuficiéncia, além de atestar a impoténcia de nosso intelecto, por outro
lado, atesta a indiferenca das coisas em relagdo ao homem. Nesse abismo intransponivel
entre as coisas, 0 mundo e o homem, este enquanto conhecedor do mundo — “sujeito do
conhecimento” — e na fissura irremediavel aberta entre homem e mundo, Nietzsche inseriu
a sua reflexdo sobre a linguagem — a linguagem como metdfora de entidades que nao
conhecemos — e sobre o homem em estado de sociedade.

Segundo ele, em consondncia com Schopenhauer, por necessidade e tédio, o homem

deseja viver em sociedade, em rebanho. Para tanto, acordou um pacto em que se utilizava

1% Doravante VM
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de signos resultantes de um processo arbitrdario de nomeacdo. Se a base de sustentacdo do
pacto € este conjunto de cédigos arbitrariamente “arranjados”, designagdes como Justica,
Verdade e Bem ndo passam de palavras que repousam no vazio, visto que nao hd sentido
origindrio. O seu valor € criado obedecendo as “pressdes” do instante. No momento de
institui¢do da vida social, tornou-se necessario acordar o sentido de bem e de justica, pois a
sua manuten¢do dependia disso. Ou seja, aquilo que € denominado “verdade” é apenas o
resultado de um processo arbitrario, decorrente das necessidades da manutengdo da vida
social.

Afinal, por que desejamos a verdade? E, quando a desejamos, o que nela

desejamos? H4 um condicionamento pelo qual o homem preferiria a verdade a mentira, o

que o tornaria um ser veraz por natureza? De acordo com Nietzsche (1997, p. 219),

os homens, nisso, ndo procuram tanto evitar serem enganados, quanto
serem prejudicados pelo engano: o que odeiam, mesmo nesse nivel, no
fundo ndo € a ilusdo, mas as conseqii€ncias nocivas, hostis de certas
espécies de ilusdes. E também em um sentido restrito semelhante que o
homem quer somente a verdade: deseja as conseqiiéncias da verdade que
sdo agraddveis e conservam a vida: diante do conhecimento puro e sem
conseqiiéncias ele € indiferente, diante das verdades talvez perniciosas e
destrutivas ele tem disposi¢do até mesmo hostil.

A determinagdo do grau de significacdo do conhecimento ndo estd relacionada com
a verdade em si, e sim, com o prejuizo ou o ganho dela decorrentes. Essa € a razdo pela
qual o tema da covardia aparece associado a preguica; afinal, além da disposicdo natural
para colocar-se ao abrigo das exigéncias que um empenho consigo préprio criaria, o
homem, por vaidade ou por simples necessidade de sobrevivéncia, dificilmente pode
prescindir do convivio com o outro. E por essa razio que tememos o vizinho, como
sugerido por Nietzsche no inicio do texto sobre Schopenhuaer. Indispor-se com o proximo,
com a comunidade, poderia implicar na sua ruina social. Assim, tanto a for¢a da coer¢dao
social sobre o individuo quanto a sua covardia, associados a sua preguica, sdo fortes
condicionantes, criadores de inautenticidade, também chamada por Nietzsche de falta de
estilo. Robert Musil, em seu livro O Homem sem Qualidades, descreve a mescla de estilos

desta maneira:

99



Para ser exato, as abobadas de sustentacdo eram do século XVII, o
parque e o andar superior pareciam do século XVIII, as fachadas tinham
sido renovadas e um pouco prejudicadas no século XIX; portanto o todo
estava um tanto confuso, como em retratos fotografados uns por cima dos
outros; mas acaba-se parando ali, infalivelmente, e dizendo: Ah! E
quando aquela coisa alva, graciosa e bela estava de janelas abertas,
avistavam-se as paredes de livros, nobres e silenciosas, da casa de um
homem de cultura. (MUSIL, 1989, p. 11).

O homem inauténtico, como Nietzsche o concebe, expressa uma situacdo de
caréncia mais cronica do que aquele relatado por Musil, pois ndo possui sequer a for¢a para
aglomerar em torno de si ou em si a distingdo que estilos alheios poderiam conferir. Que
ndo seja peculiar o estilo da constru¢cdo relatado por Musil ndo impede o suspiro de
admiracdo dos que passam. Por qué? Porque os grandes estilos dos séculos XVII e XVIII
estavam 14 representados. Ocorre que, diz Musil, o século XIX € aquele que renova, mas
que também prejudica a construg¢do. Quer dizer, o século XIX, além de ndo possuir estilo
proprio, também ndo possui o poder de bem aglomerar o que ja existe. Em Nietzsche,
Schopenhauer aparecerd como aquele que, em virtude da forca da sua personalidade e do
seu estilo, seja da escrita, seja da vida, representara um banho frio, revigorante, a confusao
e a fraqueza do estilo jornalistico do seu tempo.

Mas, apesar disso tudo, permanece em Nietzsche um iluminismo mitigado. E ele
possui uma relacdo de proximidade, mas também de critica, com o tema do
autoconhecimento, matriz de tantos humanismos e praticas religiosas de interiorizacdo e de
peniténcia. Teria Nietzsche se descuidado, dado um passo em falso, permanecendo aquém
inclusive do iluminismo moderno que ele tanto criticou? A ndo ser que autoconhecimento
J& ndo tenha mais nada a ver com as praticas seculares de auscultagdo da interioridade.

Pergunta-se ele:

Mas como nos encontrar a nés mesmos? Como o homem pode se
conhecer? Trata-se de algo obscuro e velado; e se a lebre tem sete peles,
o homem pode bem se despojar setenta vezes das sete peles, mas nem
assim poderia dizer: “Ah! Por fim, eis o que tu és verdadeiramente, ndo
h4 mais invélucro”. E também uma empresa penosa e perigosa cavar
assim em si mesmo e descer a forca, pelo caminho mais curto, aos pocos
do proprio ser. Com que facilidade, entdo, ele se arrisca a se ferir, tao
gravemente que nenhum médico poderia curd-lo. E, além disso, por que
seria isto necessdrio, se tudo carrega consigo o testemunho daquilo que
somos, as nossas amizades e 0s nossos 0dios, o nosso olhar e o estreitar
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da nossa mao, a nossa memoria € 0 nosso esquecimento, 0s nosso livros e
os tracos da nossa pena? (NIETZSCHE, 2004, p. 141).

Obscura, velada, penosa, perigosa e desnecessdria € a tarefa do autoconhecimento
tal qual a compreende a tradi¢do. Obscura e velada, pois ndo se encontra jamais o substrato
ultimo, o elemento final, no qual se identificaria, de uma vez por todas, a esséncia humana;
penosa e perigosa, pois as descidas as profundezas levam a criagdo de fantasmas e
virtualidades que acabam por tomar forma e se apoderam do corpo; e desnecessdria, pois
qual a razdo para buscar no interior obscuro e velado aquilo que estd na nossa frente?
Autoconhecimento serd, a partir de entdo, tarefa da 4guia, ndo mais da toupeira. A
exterioridade enquanto espaco para a tarefa do autoconhecimento cria, ndo apenas uma
nova geografia, mas uma nova relacdo do homem com o espago, com o mundo e com o
proprio corpo. O nome que Nietzsche dard a essa invers@o serd imanéncia.

Se a pressdo exercida pelo juizo do proximo afasta o homem da busca pelo sentido
do seu ser, dada sua covardia, que no texto sobre Schopenhauer € visto como algo negativo,
a partir de HH, a andlise detalhada desse procedimento, porém, em um novo registro, sera
uma importante aliada na tarefa de critica da metafisica e da moral, pois serd por meio da
descoberta da for¢ca vinculante da moralidade dos costumes que ele mostrara a ilusdo dos
valores absolutos como a verdade e o bem.

Se na alteracdo do espago de gestacdo das praticas de autoconhecimento ocorre uma
alteracao decisiva — afinal, ndo apenas nosso interior, mas tudo da testemunho do nosso ser
— Schopenhauer representard para Nietzsche uma transformac¢do fundamental na sua teoria
da formacdo, a saber, a formacao da humanidade, do homem, dard lugar gradativamente ao
tema da formacdo de si. Isso ndo quer dizer que Nietzsche se transforme em um mero
cultuador do individualismo e do egoismo, e, sim, que a tonica das suas reflexdes recaird
sobre o caso particular. A regra que pode ser extraida dessa transformacdo parece ser: “os
experimentos formativos, educativos e morais que queres fazer com os outros, faca-os
consigo proprio, em si proprio”.

O que deve ser a educagdo a partir dessa transformagdao? Segundo Nietzsche, a

educacdo deve libertar.
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Ninguém pode construir no teu lugar a ponte que te seria preciso tu
mesmo transpor no fluxo da vida — ninguém, exceto tu. Certamente,
existem as veredas e as pontes e os 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 tnico caminho sobre o qual ninguém, exceto
tu, poderia trilhar. (NIETZSCHE, 2004, pp. 140-141).

Apesar de possuirem muitos pontos em comum, como se revelam agora distintas as
concepgoes de formacdo e educagdo presentes nas conferéncias da Basiléia e no texto sobre
Schopenhauer! Nao se pode esquecer a diferenca de contexto: enquanto nas conferéncias
Nietzsche se refere as instituigdes, no texto sobre Schopenhauer ele efere ao grande critico
da burocracia institucional. Apesar disso, nem mesmo essa diferenca de contexto pode
diminuir o abismo entre as duas concepc¢des. E ndo poderia ser de outra forma. Um texto
sobre o tema Schopenhauer como educador deveria eleger a libertacio e a auto-
responsabilizacdo pelos préprios atos como principios da educacdo, o que o texto das
conferéncias da Basiléia somente podia aceitar parcialmente. A libertacdo € um dos
requisitos para a formacgao da personalidade auténtica.

Qual deveria ser a tarefa da educag@o: descobrir e cultivar o ponto forte de cada um
ou relacionar harmonicamente todas as forcas entre si? Se desenvolvesse apenas o ponto
forte, tornar-se-ia especializada e obtusa para todas as outras dimensdes; se, porém,
concedesse a mesma importincia a cada um dos elementos, criaria um ser superficial.
Frente a essas duas tendéncias da educagdo alemd do seu tempo, Nietsche descreve a

influéncia que teria o educador filésofo que ele desejava encontrar.

Este educador filésofo com quem eu sonhava poderia, ndo se deve
duvidar, ndo somente descobrir a forga central, mas também impedir que
ela agisse de maneira destrutiva com relacdo as outras forcas; eu
imaginava que sua tarefa educativa consistiria principalmente em
transformar todo homem num sistema solar e planetdrio que me revelasse
a vida, e em descobrir a lei da sua mecénica superior. (NIETZSCHE,
2004, p. 143).

Conjuntamente ao equacionamento das tendéncias vérias e dos pontos fortes de cada
ser, o homem educado pelo exemplo de Schopenhauer seria um homem forte, duro,
auténtico. Seria também, por essa caracteristica, um homem raro. E sua raridade nao

decorre apenas da dificuldade em se manter a altura das exigéncias que ele impde. Tem a
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ver, sobretudo, com o fato de que os tipos que emergem do pensamento schopenhaueriano e
dos quais Nietzsche se apossa, sdo tipos ideais, partes de uma metafisica da natureza e da
cultura. Esses tipos sdo: o filosofo, o artista e o santo.

Além de todas as razdes ja apresentadas, por qual razdo Nietzsche afirma que
Schopenhauer foi “[...] para nds homens profanos, homens seculares no sentido préprio do
termo, o primeiro mestre filos6fico” (NIETZSCHE, 2004, p. 171)? Primeiro, porque ele € o
primeiro filésofo ateu confesso na Alemanha; em segundo lugar, porque ele assume, num
mundo sem Deus e sem a providéncia, o sofrimento voluntirio da veracidade; e, por fim,
porque ele desenvolve uma teoria que compreende metafisicamente a natureza e a cultura,
desde os seres mais infimos até os superiores, como uma escada, ndo em direcdo ao
aperfeicoamento moral, mas como uma escada negativa de privacdo e negacdo da vontade.

Porém, no texto sobre Schopenhauer, Nietzsche nao se apropria do aspecto negativo
desse pensamento, da parte dessa filosofia que afirma que a vontade é o principio
metafisico do mundo e que, dada sua negatividade plena, sua falta total de objetivo, o mais
sensato a fazer seria nega-la. Nietzsche opta por utilizar a teoria do génio — em que falara
sobre o filésofo, o artista e o santo — pois lhe serd possivel, entdo, ndo apenas falar da
negacdo da vontade, mas também explorar a metafisica da natureza e da cultura. Se
Nietzsche focasse sua atencio exclusivamente na teoria schopenhaueriana da vontade, ndao
poderia referir-se ao “novo ciclo de deveres” (NIETZSCHE, 2004, p. 175) que devem ser
extraidos da teoria do génio.

Essa teoria afirma que o filésofo, o artista e o santo sdo os homens verdadeiros, pois
sdo aqueles que transcenderam a animalidade da forma mais soberana possivel e que

aparecem como as figuras por meio das quais a natureza se justifica frente a si mesma.

A natureza se quer sempre de utilidade comum, mas ela ndo pretende
encontrar para esse fim os meios e os procedimentos melhores e mais
capazes: essa ¢ a sua grande dor e essa € a razdo porque ela é
melancélica. Que, ao engendrar o filésofo e o artista, ela quisesse tornar a
existéncia inteligivel e significativa para os homens, isto € certo, pois ela
aspira a sua prépria redencdo; mas quanta incerteza, quanta fraqueza e
quanta insignificincia no efeito que ela alcanga, o mais das vezes, com 0s
filésofos e os artistas! Como € raro que ela produza desde entdo um
efeito apenas que fosse![...] o comportamento da natureza tem toda uma
aparéncia de desperdicio, porém, nio o desperdicio de uma exuberancia
criminosa, mas o da inexperiéncial...] Ela se comporta com tanta
prodigalidade no dominio da cultura quanto nas plantas e sementes][...] O
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artista e o filésofo testemunham contra o sentido pritico da natureza na
escolha dos seus meios ainda que estes sejam a mais excelente prova da
sabedoria dos seus fins. Eles s6 afetam poucas pessoas, quando deveriam
afetar a todos, e mesmo estas poucas pessoas nao sao afetadas pela forca
que o filésofo e o artista deram a seu projétil [...] A natureza € ma
economista, suas despesas sdo bem maiores do que as receitas que ela
consegue. (NIETZSCHE, 2004, pp. 201-202).

Em termos schopenhauerianos, poder-se-ia dizer que o fildsofo, o artista e o santo
sdo aqueles em que a Vontade ja ndo impera de forma plena. Eles sdo os que, como j4 dito
anteriormente, vém em auxilio da physis e corrigem sua loucura e seu desperdicio
(NIETZSCHE, 2004, pp. 157-158). E embora se insinue a negatividade como substrato
dessa teoria, o que importa a Nietzsche ndo é chamar a atencdo para a negatividade, mas
realcar o aspecto extraordindrio desses trés tipos, reforcando aquilo que neles é exemplar, a
forca necessdria para sua vitéria sobre a natureza, sobre a vontade, que representard nao
uma negagdo pura e simples da physis, mas, sim, uma transfiguracdo, uma justificacio
metafisica da natureza, também exemplar para a cultura. Para Schopenhauer, por meio do
conhecimento (fil6sofo), da contemplacgao estética (artista) e da quietude ascética (santo), é
possivel chegar a suspensdo da banalidade do mundo, das ocupag¢des ordindrias. J4 para
Nietzsche, desse movimento de suspensdo € possivel extrair um aspecto afirmativo e ativo
que € a impugnacao das modas culturais e educacionais, transformando essa interdicao em
afirmacdo. A transformag¢do do sentido da teoria schopenhaueriana possui estreita relaciao
com aquele movimento, ja indicado neste capitulo, em que Nietzsche recupera, do texto de
Schopenhauer, os elementos que lhe permitem construir sua teoria dos tipos formativos e
pedagdgicos afirmativos. O génio filoséfico, o artista e o santo de Nietzsche ndo possuem a
mesma finalidade desses tipos em Schopenhauer. Para Nietzsche, interessa realgcar o que ha
neles de extraordindrio, o que neles atesta a for¢ca imperiosa de vitdria sobre o banal, sobre
a moda e a padronizacgd@o. Ou seja, o que neles ha de afirmativo.

Schopenhauer foi este tipo afirmativo. Ele liberta, pois € um espirito livre, ou
melhor, ele era o dnico, pensava Nietzsche naquele periodo, que podia libertar nosso
espirito, colocando-nos acima da natureza, transfigurando a natureza pela negacdo da
vontade. Pouco tempo depois, o aparecimento do “Espirito livre” enquanto figura
conceitual ou categoria formativa e pedagdgica implicard na critica e no abandono da

filosofia e do homem Schopenhauer. A critica a metafisica e a moral implicard na critica da
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sua metafisica dos tipos superiores (fildsofo, o artista e o santo). O Espirito livre zombard
do misticismo daquela metafisica da natureza mostrando a fraqueza daquelas tipologias. O
banho frio e revigorante ja ndo serd mais dado pelo contato com Schopenhauer, mas, sim

pela proximidade com a ciéncia, com a psicologia e com a historia.
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CAPITULO IV. FORMACAO (BILDUNG), EDUCACAO E EXPERIMENTACAO

Nos primeiros escritos de Nietzsche, o tema do tragico — do renascimento do
espirito tragico na Alemanha — ocupou integralmente os seus interesses. Por essa razdo, as
referéncias ao tema da formacao estdo inseridas no ambito das teorias estéticas e culturais.
A escassa referéncia direta ao conceito de Bildung é caracteristica dos escritos publicados
por ele nesse periodo, principalmente em NT. Apesar disso, nos escritos publicados
postumamente relativos ao mesmo periodo, ha farta referéncia a esse conceito, o que atesta
a vinculacdo entre a Bildung, a estética e a teoria da cultura. A medida que se distancia de
NT, e dos seus mestres Schopenhauer e Wagner, influéncias decisivas em NT, cresce a
referéncia ao tema e ao termo Erziehung (educacdo), quase que desaparecendo, tanto da
obra publicada, quanto dos escritos ndo publicados, o conceito Bildung. Como explicar
tanto o abandono do projeto estético-cultural, caracteristico de NT, quanto o abandono do
conceito Bildung e a escolha do termo Erziehung, para pensar € propor um projeto de
formagdo do homem? Se Nietzsche explicitamente abandona Bildung, ainda faz sentido
falar em projeto formativo?

Como j4 ficou explicitado, o abandono do conceito de Bildung nao representou um
capricho de Nietzsche. Considerado que Bildung é um conceito relacional, quer dizer, que
sempre aparece inscrito num conjunto mais amplo de problemas, a mudanga na concepg¢ao
de formagdo e o abandono desse conceito estiveram ligados a transformagdo de outros
componentes do pensamento desse autor. Da mesma forma, a escolha da nocdo de
Erziehung tem como justificativa o aparecimento de novas formas de compreender a
cultura, bem como o estabelecimento de novas balizas conceituais, o que serd responsdvel
pela criacdo de uma nova imagem do homem, do conhecimento, do processo formativo e
das tipologias a ele vinculadas.

Explicitar os sentidos daquela transformacdo, que de Bildung passa a Erziehung
(educagdo), relacionando-os, agora, com o tipo pedagdgico do espirito livre e fazendo-os
dialogar com os temas da ciéncia, da psicologia, da histéria e da critica a metafisica e a
moral, tais sdo os objetivos dos trés primeiros itens deste capitulo.

Nos dois ultimos itens, atinge-se a formulagdo mais avancada e radical do

pensamento de Nietzsche sobre o tema da constitui¢do do humano. Desde a fratura do
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romance de formacao (Bildungsroman) em Assim Falou Zaratustra de Nietzsche, passando
pelo tema do adestramento e da selecdo em A Genealogia da Moral, até a instauracdo das
figuras do além do homem e do individuo soberano, sempre se encontra em foco um
imperativo, que ¢é referir o tema da constituicdo do humano a nocido de experimentacgao.
Esta aparece sob o signo do conceito de tempo e da experiéncia da soliddo. O aparecimento
de uma terceira tipologia pedagdgica, presente nas figuras do além do homem e do
individuo soberano, serd um aprofundamento e uma transformacgao da tipologia do espirito
livre, pois, diferentemente deste tltimo, aqueles tipos optam pela soliddo. Eles ndo mais
apenas reagem a moralidade dos costumes e ao grupo, para usar um termo de Nietzsche,

eles legislam por si proprios, em si proprios, e criam suas tdbuas de valores.

1. Critica a metafisica e honestidade intelectual

Schopenhauer como educador foi uma confissdao publica de Nietzsche sobre o seu
proprio vir a ser filésofo. Onde se 1€ Schopenhauer, pode ser lido Nietzsche. Esse juizo
tardio sobre a sua relagdo com o mestre, embora seja uma daquelas cortinas de fumaca que
Nietzsche propositalmente cria para despistar ou, simplesmente, para falsear a imagem que
tem dos seus mestres ou de si mesmo, conscientemente ou ndo — procedimento bastante
comum no género Confissées — pode servir de entrada para uma outra companhia
intelectual sua: René Descartes.

Humano, demasiado humano — tomada aqui como uma obra em que se evidencia
uma transformacdo radical no pensamento de Nietzsche — embora seja uma obra dedicada a
Voltaire, por ocasido dos trezentos anos do seu nascimento, leva como epigrafe uma
passagem da terceira parte do Discurso do Método, do filésofo moderno por exceléncia,
Descartes, um dos objetos velados da critica de Nietzsche em seus primeiros escritos e,
também, em textos posteriores. Se na filosofia, como na vida, as companhias sdo
influéncias decisivas, como explicar a citagdo que substitui o prélogo? Embora os filésofos
justifiquem as influéncias entre pensadores como sendo objetiva, exclusivamente da ordem
do pensamento, apelando para um outro nivel de relacdes — € disso que eles tentam nos
convencer — ainda assim, Nietzsche credita um valor decisivo as afeccoes intelectuais como
ndo sendo exclusivamente intelectuais. Com a escolha de Schopenhauer como seu mestre-

fil6sofo, ele aprendeu que ninguém escolhe um mestre impunemente. E a escolha da
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passagem da obra de Descartes seria fortuita, casual? E improvavel tamanha displicéncia
justamente na abertura de uma obra em que foi dado “[...] fim a todo embuste superior”
(NIETZSCHE, 1995, p. 76). Ou a citacdo do Discurso do Método serviu-lhe de pretexto,
uma espécie de portal de entrada, para um conjunto mais vasto de problemas, mais graves,

mais profundos?

Enfim, para a conclusdo dessa moral, deliberei passar em revista as varias
ocupacdes que os homens exercem nesta vida, para procurar escolher a
melhor; e, sem que pretenda dizer nada sobre a dos outros, pensei que o
melhor a fazer seria continuar naquela mesma em que me achava, isto é,
empregar toda a minha vida em cultivar minha razdo, e adiantar-me, o
mais que pudesse, no conhecimento da verdade, segundo o método que
me prescrevera. Eu sentira tdo extremo contentamento, desde quando
comegara a servir-me deste método, que ndo acreditava que, nesta vida,
se pudessem receber outros mais doces, nem mais inocentes; e,
descobrindo todos os dias, por seu meio, algumas verdades que me
pareciam assaz importantes e comumente ignoradas pelos outros homens,
a satisfacdo que isso me dava enchia de tal modo meu espirito, que tudo o
mais ndo me tocava (DESCARTES, 1973, pp. 51-52).

Parece que Nietzsche invejava a soberania do solitdrio filésofo, que em seu relato
fala de uma felicidade encontrada no recolhimento e na concordancia com os principios que
escolhera para ordenar sua vida. Esse solitdrio possui a convic¢do de que estd no caminho
certo. Por que Nietzsche o invejaria? Justamente porque “Humano, demasiado humano é o
monumento de uma crise” (NIETZSCHE, 1995, p. 72). Nessa obra, redigida num periodo
de total soliddo, toda conquista € o resultado de uma batalha. E sendo assim, as conquistas
ainda ndo carregavam consigo aquela alegria superior que sdo a marca distintiva de uma
certeza constatada. Quer dizer, Descartes aparece como portal de entrada para o complexo
significado da superacdo do desespero presente na empreitada de autodeterminacgio
intelectual, moral e existencial causado pela ruptura com Wagner e Schopenhauer.
Complementarmente, Descartes representa um modelo afirmativo de solitdrio que nao nega
o mundo, simplesmente se esquece dele as vezes, tamanha sua alegria consigo, com suas
descobertas, com a coincidéncia entre projeto, pensamento e vida.

A citagdo do Discurso do Método, que substituiu o prélogo de HH, reproduz a
quarta maxima da moral proviséria que Descartes se impds enquanto buscava verificar a

solidez dos seus juizos. O Discurso do Método, diferentemente das Meditacoes Metafisicas,
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trata muito mais da histéria da edificacdo do pensamento do que dos préprios principios do
pensamento. E claro que alguns dos fundamentos metafisicos, posteriormente
desenvolvidos nas Meditagoes, estdo presentes. Porém, que diferenca de tom, de linguagem
e de procedimentos entre as duas obras! E Nietzsche elege o Discurso pela sinceridade do
pensador em se desnudar e ndo querer dar uma férmula que valha para todos. Portanto,
Nietzsche encontra sinceridade no Descartes do Discurso, tal qual encontrava em
Schopenhauer. Também vé simplicidade, numa obra que é leve, autobiogréfica, e em que a
metafisica, embora presente, ocupa um lugar secundério. Além disso, hd simetria entre vida
e pensamento no relato do filésofo francés. E, por fim, ele encontra a disciplina que
somente o cultivo da ciéncia e da matemadtica propiciam. E embora ndo seja possivel
comparar a intensidade e a importancia da influéncia de Schopenhauer com uma mera
citagdo no prélogo de uma obra, o Descartes do Discurso representard, em HH, um
encontro feliz, digamos, um mestre que, embora ndo mude todo o ser, pode afetar deste
uma dimensdo particular, deixando uma influéncia que se verifica no plano geral da obra.
Descartes, como Voltaire, a quem a obra € dedicada, € um liberador do espirito.

Conforme mostrado brevemente nos segundo e terceiro capitulos, a critica da
ciéncia representou um dos principais topicos dos escritos da fase de NT, a ponto de
Nietzsche imputar a consideracdo cientifica de mundo a morte da tragédia e a destrui¢do do
tragico. O que aconteceu nesse meio tempo com o impiedoso critico da ciéncia para que ele
passasse a defender a ciéncia e seu poder de propiciar uma espécie de “asseio do espirito”?
Sim, ap6s HH a ciéncia ocupard uma posi¢do de destaque, reversivel em alguns momentos
criticos, porém mantendo sempre uma fungao estratégica.

Em NT, consideracio cientifica de mundo € sindnimo de socratismo entendido
como o procedimento moral que atribui ao conhecimento racional-metafisico superioridade
sobre as outras formas de vinculacdo do homem com o mundo. Para o que interessa a este
capitulo, importa ressaltar que tal conhecimento, por meio do qual se legisla sobre o valor
do mundo e das a¢des, independe da experiéncia, ou tem na experiéncia apenas um meio de
constatacdo e aplicacdo dos principios. Um principio metafisico ndo depende da
experiéncia. Em HH, Nietzsche mostrard que um procedimento com tais caracteristicas €
indigno do nome de ciéncia. Portanto, a alteragdo a que se assiste em seu pensamento neste

periodo diz respeito a uma alteragdo da propria compreensdo de ciéncia. A partir de entdo,
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ciéncia significard, no sentido forte do termo, as ci€ncias naturais, que ele passard a estudar,
bem como as posteriormente chamadas ciéncias do espirito. Os nomes delas sdo: quimica,
anatomia, fisiologia, psicologia, histéria e moral, dentre outras.

Em HH se insinuardo algumas mudancas que constituirdo algumas das tentativas
mais radicais do pensamento tardio de Nietzsche: a superacdo da metafisica e a
transvaloracdo de todos os valores. A referéncia a ciéncia, a histéria e a psicologia se
inscrevem no projeto de critica a metafisica, a religidao e a moral, e é nessa dire¢do que elas
serdo exploradas, tanto mais porque a referéncia aos espiritos livres encontra nesse
conjunto de problemas seu espaco de justificagdo. Nao seria excessivo lembrar que a
alteragdo do referencial a partir do qual se pensa a moral afetard a reflexdo sobre a
educacdo em seu cerne.

Critica da metafisica em Nietzsche € um tema do qual a prudéncia aconselharia
manter distdncia. Nao apenas pela sua amplitude temdtica, mas também, ou talvez
principalmente, porque obriga a considerar, mesmo que minimamente, a polémica sobre a
suposta metafisica do proprio Nietzsche. E aqui € inevitdvel a referéncia a interpretacdo
heideggeriana.

Heidegger, ndo apenas nos textos dos seus famosos semindrios sobre Nietzsche da
década de 30 e 40, e posteriormente publicados em 1961, mas também em vdrios escritos
menores, afirma que, com Nietzsche, a metafisica chega a sua completude. De acordo com
Heidegger, Nietzsche deveria ser visto como o ultimo descendente da linhagem que comeca
com Platdo e Aristételes, e que prossegue com Descartes, Kant e Hegel. Com Nietzsche, a
metafisica chegaria ao seu acabamento, momento histérico propicio para a sua superagao,
que ele anunciou, mas cuja efetividade ndo conseguiu instaurar. No ensaio Quem é o
Zaratustra de Nietzsche, Heidegger apresenta o problema da metafisica de Nietzsche de

forma concisa e clara, razdo suficiente para aproveitarmos a citagcdo, que diz:

Como quer que o homem sempre possa representar o real enquanto tal,
ele representa tendo em vista tudo o que €. Através desta perspectiva, o
homem ultrapassa o real sempre ja por sobre e para além do proprio real
em direc¢@o ao ser. “Por sobre e para além em direcdo a” (Hiniiber) diz-
se, em grego: petd. Dai que todo relacionamento do homem com o real
enquanto tal € em si metafisico. Quando Nietzsche compreende a
vinganga como o espirito que perpassa e assim determina a relacdo do
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homem com o real, entdo ele ja a pensa metafisicamente. (HEIDEGGER,
2002, p. 97).

E Heidegger arremata seu juizo sobre a esséncia do pensamento de Nietzsche como
metafisica, interditando outras vias de compreensdo, ao dizer: “Aqui, vinganca ndo ¢é
nenhum tema meramente moral e a reden¢do da vingangca nenhuma tarefa da educagdo
moral. A vinganga e a sede de vinganca ndo sdo igualmente objetos da psicologia. Esséncia
e amplitude da vinganca sdo vistos por Nietzsche metafisicamente” (HEIDEGGER, 2002,
p.- 97). A metafisica, além de ser o destino do pensamento de Nietzsche, interditaria,
segundo a interpretacdo heideggeriana, outras formas de acercamento: moral, psicologia,
arte e ciéncia seriam apenas epifendmenos da preocupacdo metafisica nietzschiana. Neste
capitulo, buscar-se-4 mostrar, mais pelo trato direto dos textos de Nietzsche, do que pela
discussdo das teses de Heidegger, que essa maneira de compreender os textos aqui
selecionados ndo faz juz as preocupacdes de Nietzsche. E duas sdo as razdes para esse juizo
negativo a interpretacdo heideggeriana: em primeiro lugar, mesmo que se aceite a tese de
Heidegger de que Nietzsche é metafisico, seria necessario determinar as razdes para tal e
definir os escritos em que isso ocorre; afinal, qualquer um que tenha lido as obras de
Nietzsche verd que hd uma diferenca enorme de temas, problemas e teses entre elas. No
periodo de HH a GC, a critica a metafisica € explicita, e ela aparece sob a tematizagdo do
conhecimento, da ciéncia, da religido, da psicologia, da arte e da moral. Nao ha
ambigiiidade nisso. Estranho € o fato de que Heidegger ndo se refira a esses textos, ou
quando o faz, selecione uma ou duas passagens sem se referir aos problemas que as obras
abordam.

Esse procedimento seletivo é visto também na interpretacdo que Heidegger faz de
Holderlin: ele desconsidera as cartas, os escritos tedricos, os projetos de tragédia de
Empédocles, Hiperion. O que lhe interessa sdo os poemas tardios. Ora, a obra significativa
de Holderlin ndo se reduz aos seus poemas tardios. Em segundo lugar, busca-se
problematizar, a partir de Nietzsche, a tese de Heidegger que afirma que em toda
representacdo do real estd implicada uma representacio de tudo o que é, pois, para
Nietzsche, em um juizo sobre o ser de um ente em particular nio estd implicada a totalidade
da natureza, mas, sim, a particularidade do ente ao qual o juizo se refere. Afirmar que algo

¢ assim, em Nietzsche, significa que algo, enquanto €, é assim por razdes tais e tais. Mas
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este algo que € assim ndo foi desde sempre nem serd para sempre. Além disso, significa
dizer mais: o que este algo € se constituiu, veio a ser, podendo ter sido bem diferente, ou
mais, podendo, inclusive, ndo ter sido. Por essa razdo, esta primeira parte deste capitulo
tematizard a critica a metafisica como uma das grandes conquistas do pensamento de
Nietzsche. Posteriormente, tal critica tematizard a moral como o grande problema do seu
pensamento, o que pretende ser uma referéncia contrdria a interpretacdo heideggeriana,
tanto mais porque faz parte das conviccdes fundamentadas deste trabalho a compreensao
segundo a qual o tema da Bildung, da educacdo e da experimentacdo desempenha uma
posicdo central na critica a moral em Nietzsche, centralidade que uma interpretagdo como a
heideggeriana jamais aceitaria.

O que ¢ a metafisica para que deva ser superada? Uma boa indicagdo para a
compreensdo desse problema em Nietzsche, embora “literdria” — portanto, diriam alguns,
ndo suficientemente objetiva e rigorosa — pode ser encontrada no poema Tabacaria, de
Alvaro de Campos, pseudonimo de Fernando Pessoa. Nesse poema, ele diz: “E gozo, num
momento sensitivo e competente,/ A libertacdo de todas as especulacdes/ E a consciéncia
de que a metafisica é uma conseqiiéncia de estar mal disposto” (PESSOA, 1998, p. 366).
Metafisica como conseqiiéncia de uma condicao fisiologica decadente: essa tese ndo € nova
no pensamento de Nietzsche, na medida em que ele ja caracterizara, em NT, o nascimento
da filosofia racionalista socrdtica como resultado da decadéncia da pulsdo trdgica. Ocorre
que a partir de HH, tal equipara¢do ocupard a posi¢cdo de um programa critico. Porém, ao
equiparar metafisica e fisiologia, ainda nao foi dito o que Nietzsche entende por metafisica.

Ao longo de sua obra, aparece, embora criticamente, a compreensdo da metafisica
como a teoria que se postula como ciéncia primeira, medida de inteleccdo de todas as
ciéncias particulares (Cf. ABBAGNANO, 1970, pp. 633-638). Se essa definicdo geral se
faz presente, acompanham-na as trés concepg¢des particulares da metafisica, quais sejam: a
primeira, em que ela aparece como teologia, quer dizer, como a ciéncia cujo objeto € o ser
supremo do qual todos os outros seres dependem; a segunda, entendida como ontologia, ou
seja, estudo dos caracteres fundamentais a todos os seres; e um terceiro, em que metafisica
€ sindnimo de investigagdo sobre os principios ou estruturas da razdo. Embora as trés
acep¢Oes de metafisica aparecam nos escritos de Nietzsche, € flagrante a proeminéncia do

primeiro significado sobre os outros dois, a ponto de se poder afirmar que o significado

113



ontologico ou o dos principios do conhecimento possivel aparecem, via de regra,
submetidos a primeira acep¢ao do termo (Cf. HEIDEGGER, 2007, pp.195-254). Metafisica
serd, entdo, um tipo de conhecimento, uma forma que operard uma divisdo do mundo. E
ainda, para Nietzsche, a teoria do além-mundo, dos dois mundos, do sensivel e do
inteligivel, da idéia e do fendmeno. E, embora nio seja correto afirmar que o transcendental
kantiano crie uma transcendéncia, Nietzsche lhe imputa essa duplicagao.

E bastante conhecida a passagem de Além do Bem e do Mal'' em que o filésofo
define o “[...] cristianismo como platonismo para o povo” (NIETZSCHE, 1992, p.08). Essa
idéia contém uma boa explicacdo para aquelas injusticas cometidas por Nietzsche contra
Kant e outros fildsofos, embora isso ndo o desculpe. O que hd de relevante na equiparagao,
apesar de gradativa, entre platonismo e cristianismo? E que ambos, apesar da diferenca de
argumentagdo, operam a duplicagdo do mundo. Embora uma tradi¢do interpretativa mais
recente da obra platonica pudesse ndo aceitar esse juizo sobre Platdo — como, por exemplo,
aquela da escola de Tiibingen-Mildo que, pautando-se nas doutrinas ndo escritas de Platdo,
busca desfazer o equivoco da interpretacao cristd, idealista, defendendo Platdo da acusagdo
de critico da empiria — ele ao juizo de Nietzsche, apenas justifica conceitualmente de modo
mais elaborado a separacdo entre a perfeicdo — idéias — e o mundo do perecimento, da falta
— mundo sensivel. Segundo ele, toda a tradicdo filoséfica ndo faz mais que variar o gesto
inaugural platonico de divisdo do mundo entre o visivelmente imperfeito e o perfeito que
apenas vemos com as luzes naturais da inteligéncia ou, quando até isso nos € interdito, com
as luzes artificiais da fé.

O que, porém, a fisiologia tem a ver com isso? Ora, essa divisdo entre o sensivel e o
inteligivel incide justamente sobre o corpo. As préticas ascéticas filosoficas, embora
encontrem sua morada no espirito, assentam-se sobre o corpo, e Nietsche procura, a partir
de HH, mostrar o quao relacionadas estdo as excelsas teorias com as praticas humanas mais
corriqueiras. A férmula “cristianismo € platonismo para o povo”, embora tenha sido criada
em 1885, portanto alguns anos apds o escrito HH, pode ser encontrada ja nessa obra pela
motivagdo constante em mostrar que “[...] pensamentos eram com efeito uma realidade
espiritual-corporal com um grau de realidade que habitualmente s6 possuem as sensacdes

mais apaixonadas” (SAFRANSKI, 2001, p. 222). Para usar uma expressdo de que

' Doravante BM.
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Nietzsche gostava muito: guardemo-nos de pensar que o corpo € o oposto do espirito, que
as idéias sdo de outra natureza que os atos. Quer dizer, a operacdo do platonismo, e por
extensdo de toda a filosofia, s6 se distingue do cristianismo por um grau de sofisticacdo
lingiiistica e conceitual. Aquilo, porém, que visam e que produzem é, no final das contas, o
mesmo: negacdo do corpo e da sensibilidade, demoniza¢do dos sentidos. Assim, a
sobrevalorizagdo da acepgdo teoldgica da metafisica, além de permitir uma condensacao,
permitird, também, vinculd-la a religido. E, com isso, a equipara¢do entre platonismo e
cristianismo estard completa.

Porém, como justificar tais generaliza¢des, como defender a supressdo de diferengas
flagrantes? Apresentar a compreensdo que Nietzsche possui da histéria, da psicologia, da
ciéncia, da religido e da arte € a maneira mais eficaz de esclarecer as razdes para este
procedimento hermenéutico duvidoso de generalizagdo. Ao fim, serd possivel ver que tudo
converge para a elucidagdao do problema moral, e que o abandono do conceito de Bildung e
a valorizacdo crescente da educagdo encontram nesse movimento a sua razao de ser.

O que caracteriza o filésofo? A diminuta elasticidade dos seus miusculos, diriam
alguns. Outros apostariam no seu apreco por questoes excelsas e de dificil compreensio.
Outros, ainda, estariam dispostos a jurar que € um certo gosto pela excentricidade, quer
dizer, a sua obsessdo pela verdade. Sem discordar dessas caracterizacOes, Nietzsche
expressa um juizo que revela uma qualidade mais caracteristica do filésofo: “Falta de
sentido historico € o defeito hereditario de todos os filésofos” (NIETZSCHE, 2000, p. 16).
Estd no sangue dos fildsofos pensar a-historicamente. Essa frase concentra, embora nao
esgote, uma das dimensdes mais importantes do programa nietzschiano de critica a
metafisica, a moral e a religido. Essa citacdo, juntamente com as suas implica¢des, seria
suficiente para colocar sob suspeita o juizo, bastante comum, segundo o qual Nietzsche é
um pensador avesso a histéria. Desde os seus primeiros escritos até os ultimos, o tema da
histéria ocupa uma fun¢do importante em seu pensamento. Porém, seu significado é
extremamente varidvel e plural, existindo, no minimo, cinco usos fixados em sua obra,
possibilitando cinco formas especificas e, em alguns pontos, distintas, portanto,
irreconcilidveis, de abordagem, a saber: 1°. histéria enquanto “movimento pendular” entre
as poténcias naturais do apolineo e do dionisiaco; 2°. histéria enquanto expressdo propria da

cultura humana, signo de forga criativa da cultura, explicitada no debate com as teorias da
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histéria, com as disciplinas histdricas, com a historiografia alema do século XIX e a sua
relacdo com a formagdo da cultura, temas desenvolvidos em Consideracoes Extempordneas
1I: Da Utilidade e Desvantagem da Historia para a Vida; 3°. histéria como método
filos6fico de critica a pretensdo universal da metafisica e da moral, enquanto teoria da
justificag@o do agir humano, tal como desenvolvido em Humano, Demasiado Humano; 4°.
histéria como base do método genealdgico, condutor das discussdes da obra Genealogia da
Moral; 5°. a histéria enquanto categoria tedrica que a idéia de Eterno Retorno colocard em
xeque. Tendo em vista o objetivo do quarto capitulo, apenas o terceiro sentido do termo
serd explorado.

Que os filésofos pensem a-historicamente ndo significa que eles ndo tratem da
histéria em seus escritos. Significa, sim, que tomam a histéria apenas como o palco do
desenvolvimento de principios universais invaridveis. Ou seja, quando falam de histdria,
pensa Nietzsche, os filosofos o fazem metafisicamente. A demonstracdo para essa

afirmacdo, pode ser encontrada logo na abertura de HH.

Todos os fildsofos t€m em comum o defeito de partir do homem atual e
acreditar que, analisando-o, alcancam seu objetivo. Involuntariamente
imaginam “o homem” como uma aeterna veritas [verdade eterna], como
uma constante em todo o redemoinho, uma medida segura das coisas.
Mas tudo o que o filésofo declara sobre o homem, no fundo, ndo passa de
testemunho sobre o homem de um espaco de tempo bem limitado. |...]
inadvertidamente, muitos chegam a tomar a configuracdo mais recente do
homem, tal como surgiu sob a pressdao de certas religides e mesmo de
certos eventos politicos, como a forma fixa de que se deve partir. Nao
querem aprender que o homem veio a ser, e que mesmo a faculdade de
cognicdo veio a ser; [...] toda a teleologia se baseia no fato de se tratar o
homem dos tltimos quatro milénios como um ser eterno, para o qual se
dirigem naturalmente todas as coisas do mundo, desde o seu inicio. Mas
tudo veio a ser; ndo existem fatos eternos: assim como ndo existem
verdades absolutas. — Portanto, o filosofar historico é doravante
necessdrio, e com ele a virtude da modéstia. (NIETZSCHE, 2000, p. 16).

Verdades eternas, fatos eternos x filosofar histérico: essa € a polaridade que estara
presente em HH, A e GC e € a ela que devem ser remetidas todas as descobertas que
Nietzsche credita a si nesse conjunto de textos. E nesse particular ndo se pode deixar de
fazer referéncia a divida de Nietzsche para com os iluministas, particularmente para com

Voltaire, autor a quem ¢é dedicado o escrito HH. Antes de Nietzsche, os iluministas ja
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haviam descoberto a importancia estratégica do estranho, do exético, do estrangeiro, como
figura conceitual para efetuar a critica social. E entdo, como agora em Nietzsche, é a
categoria antropoldgica, quer dizer, a observacdo do homem, que permitird a critica a
metafisica, a religido e a moral. Reconhecer que ndo ha verdades absolutas, que também o
homem veio a ser, que sua faculdade de cognicdo veio a ser, € o que impede confundir a
valorizacdo da histéria com uma defesa do historicismo. Alids, a critica ao historicismo € a
critica a pretensdo da objetividade da ciéncia histérica, a critica da tentativa que essa
corrente do pensamento efetua de, por meio do estudo da histdria, encontrar o telos dos
acontecimentos, em suma, a critica a compreensdo metafisica da histéria. De nada
adiantaria fechar a porta da frente a metafisica e deixa-la entrar, de forma sublimada, como
ciéncia objetiva da histdria, pela porta dos fundos. O préprio Nietzsche, nas Consideracoes
Extemporaneas IlI: Da Utilidade e Desvantagem da Historia para a Vida, ja tratara de
impedir essa volta da metafisica entendida enquanto ciéncia objetiva dos acontecimentos
humanos.

Ao falar do carater histérico do homem, educado pelo exemplo de Voltaire, “um dos
grandes libertadores do espirito” (NIETZSCHE, 200, p. 314), Nietzsche introduz uma
transformacdo e uma ruptura com a sua obra anterior. Nos capitulos anteriores se falou do
homem como de algo geral. A partir de agora, dada a valorizacdo da histdria, ja ndo sera
mais possivel utilizar tal generalidade, pois ela indica um equivoco, o de conceber o
homem como um em si, como uma esséncia invaridvel, um substrato que preside o tempo e
que a historia revelaria. Qualquer discurso sobre o homem implicard numa reflexdo sobre
sua condi¢do efetiva, histdrica. Eis a faceta histérico-antropolégica de Nietzsche.

O abandono da metafisica, motivada pela critica histdrica, torna-se mais clara nos
momentos em que Nietzsche se refere a religido (Cf. NIETZSCHE, 2000, p. 88). Em
primeiro lugar, pela quase equiparacdo entre metafisica e teologia; em segundo lugar,
porque a critica da metafisica encontra, na critica a religido, um espago amplo de
visibilidade, tanto dos principios quanto das praticas.

Uma das marcas caracteristicas da modernidade € a critica da religido. Tendo em
vista essa caracteristica, formou-se um juizo bastante generalizado segundo o qual outra

marca da modernidade seria o ateismo. Nada mais equivocado, porém, do que essa crenca.

Nao apenas porque ela ndo resiste a verificagdo documental — basta ler os textos dos
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modernos candnicos, de Descartes a Hegel, para verificar que Deus continua
desempenhando sua fun¢do de criador e fiador —, mas, mais do que isso, porque deriva de
uma confusio entre critica da religido e ateismo. Equivoco que nio percebe que € possivel
operar a critica da religido e manter Deus como verdade revelada da fé ou idéia perfeita da
razdo. Quer dizer, é possivel a critica recusar a religido e manter Deus. Além disso, a
prépria critica da religido na modernidade nem sempre implicou numa recusa € num
abandono da religido. Karl Lowith, num estudo dedicado ao problema do ateismo em
Nietzsche, diz: “Em comparacdo a critica inglesa e francesa do cristianismo, o ateismo da
filosofia alema aparece como a retaguarda, cuja atitude frente a religido é ambigua por
principio, pois sua critica da religido serve sempre, a0 mesmo tempo, como justificacdo
filoséfica do préprio pensamento religioso” (LOWITH, 1985, p. 144).

J4 ficou explicitado porque, ao juizo de Nietzsche, a metafisica deve ser criticada e
abandonada. Se para ele a metafisica € compreendida fundamentalmente sob o prisma da
teologia, ja estariam dadas também, em partes, as razdes pelas quais a religido deve ser
criticada e abandonada. Porém, embora isso seja exato num certo sentido, ndo esgota o
problema; afinal, religido e teologia, apesar de encontrarem um solo comum, referem-se a
experiéncias bastante diferentes. Além do que, em HH, a referéncia a teologia é minima,
havendo referéncias amplas a palavra religido, de modo geral, e varias alusdes ao
cristianismo. Nao seria o texto de Nietzsche uma amdlgama de consideracdes gerais
infundadas? Afinal, metafisica, teologia, religido e cristianismo nao sdo sindnimos. Alids, o
préoprio Lowith fala de critica ao cristianismo e depois de pensamento religioso. Nietzsche
reconhece que revelem aspectos distintos. Porém, que sejamos obrigados, por essa razdo, a
concluir que se trata de coisas diferentes, eis uma conclusdo que ndo seriamos obrigados a
aceitar, pois o empenho de Nietzsche serd o de mostrar que a religido e, particularmente o
cristianismo, sd30 como que uma espécie de metafisica rudimentar aplicada. E, no
cristianismo, a aplicagc@o possui estreita ligagdo com uma refinada psicologia da crueldade.

Como chegar a uma defini¢do satisfatoria da religido se hd uma grande variedade de
formas e crencas religiosas? As religides do oriente, como budismo, hinduismo e
bramanismo, Nietzsche as conhecia, mas, conhecendo-as, percebe que sdo antes de mais
nada teorias filoséficas para as quais as praticas destinadas ao grande publico sdo

incorporagdes tardias. O islamismo segue, em seus principios mais fundamentais, os
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principios das religides reveladas monoteistas. Por essa razdo, ele ndo as considera
separadamente nesse momento. Em seus escritos tardios se referird a elas. Assim, o foco da
sua aten¢do incide sobre as grandes religides ocidentais, isto €, judaismo e cristianismo.
Porém, no inicio, o que lhe interessa acima de tudo é definir, ndo tanto a esséncia de
alguma religido particular, e, sim, a origem do culto religioso. A anélise antropoldgica o
fard recuar a um estdgio anterior, primitivo, em que, nao havendo religido, ainda assim, ha
culto religioso. E, sendo esse o foco, ele caracterizard a origem do culto na ignorancia do
homem acerca do funcionamento da natureza. Diz ele que, nos tempos em que a vida

religiosa florescia com toda a forga,

[...] nada se sabia sobre as leis da natureza; seja na terra, seja no céu,
nada tinha que suceder; uma estacdo, o sol, a chuva podiam vir ou faltar.
Nao havia qualquer no¢do de causalidade nartural. Quando se remava,
ndo era 0 remo que movia o barco; remar era apenas uma cerimOnia
magica, pela qual se forcava um demonio a mover o barco. Todas as
enfermidades, a prépria morte eram resultado de influéncias mégicas. O
adoecer e o morrer ndo sobrevinham naturalmente; ndo existia a idéia de
“ocorréncia natural”. [...] Na imaginacdo dos homens religiosos, toda a
natureza € uma soma de atos de seres conscientes e querentes, um
enorme complexo de arbitrariedades. Em relacdo a tudo o que nos é
exterior ndo é permitida a conclusdo de que algo serd deste ou daquele
modo, de que deverd acontecer dessa ou daquela maneira; o que existe de
aproximadamente seguro, calculdvel, somos nés: o homem € a regra, a
natureza, a auséncia de regras — este principio contém a convicgdo
fundamental que domina as grosseiras culturas primitivas, criadoras da
religido. (NIETZSCHE, 2000, pp. 89-90).

Conhecer as leis da natureza implica, entdo, no repudio da religido. Se as religides
sdo fenOdmenos historicos, o ponto de decisdo deve ser buscado no culto religioso, forma
primitiva da religido, e naquilo que, por falta de um termo mais adequado, serd chamado de
sentimento religioso. A que se deve ele? A crenca de que o homem pode, com um
sentimento de simpatia ou antipatia, manipular o mundo externo através de férmulas
encantatérias. Esse sentimento se revela entdo como sentimento de desabrigo, de
impoténcia, de medo, revelador da condi¢io humana. E natural que em estdgios primitivos,
estagios de incompreensdo, de ignorancia, o homem busque, através de rituais grupais ou
individuais, mecanismos para instaurar uma ordem minima na natureza. Natureza e Deus
sdo os nomes dados a esse “grande outro temivel”. As religides, organizadas em seus

dogmas e principios, reforcadas racionalmente pelas especulacdes teoldgicas, sdo, seguindo
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a linha de raciocinio de Nietzsche, formas sofisticadas daquele equivoco inicial. A religido
¢ falsa, ndo por se arvorar enquanto gestora da pratica de relacio do homem com o medo
que o habita, mas por induzir a um raciocinio equivocado: “sou finito e tenho medo, a
natureza ndo me garante certeza de nada, logo deve haver algo seguro que me garanta algo
e que me dé seguranca”. Tanto mais equivocado esse raciocinio, pois as religides utilizam o
medo para coagir psicologicamente os homens. Portanto, a um homem esclarecido, a um
homem moderno, ndo € mais possivel se relacionar com a religido: porque hoje possuimos,
diz Nietzsche, gracas a ciéncia etnoldgica, conhecimento sobre a génese da religido, do
culto religioso e da propria idéia de Deus, e continuar repisando esse equivoco implicaria
em “manchar irremediavelmente nossa consciéncia intelectual” (NIETZSCHE, 2000, p.
87). Em conseqiiéncia, esse conhecimento mina a fé, pois ao perceber a génese, a crenca se
desfaz.

Essa mistura de critica da religido setecentista, teoria etnoldgica e aversdo as
religides, apenas diminuida frente a religido olimpica grega, possui duas particularidades
ndo presentes na critica iluminista: realce das descobertas e invengdes psicoldgicas do
judaismo e do cristianismo, € a demonstracdo, embora que ainda ndo completa, da religido
e do cristianismo, como principio moral. Ou seja, como j4 ficou demonstrado o equivoco da
projecdo do homem primitivo ao criar o culto e a pratica religiosa, € possivel passar a um
estdgio mais produtivo da andlise, aquele em que se mostra como uma grande religido,
tornada principio civilizatério, opera aquele equivoco fundamental em grande escala.

O tema da psicologia do cristianismo, uma versdo inicial das profundas andlises
desenvolvidas na obra Genealogia da Moral a respeito da psicologia do sacerdote, estd
associado, em HH, particularmente no terceiro capitulo intitulado A vida religiosa, ao tema
das pulsdes e da proposicdo da psicologia como a ciéncia que dd acesso as verdades
fundamentais. Nao se tome, porém, essa ciéncia no sentido em que se a compreende hoje.
Psicologia, em HH, ndo significa uma teoria do mapeamento dos conflitos humanos com
uma proposta terapéutica, e, sim, uma “[...] reflexdo sobre o humano, demasiado humano —
ou, segundo a expressdo mais erudita: a observagdo psicologica” (NIETZSCHE, 2000, p.
43). Novamente o cardter antropoldgico se faz presente. Dizer que a psicologia, ou a
observagdo psicoldgica, dd acesso as verdades fundamentais significa simplesmente que o

que se refere a0 homem nao possui nenhuma outra esfera de emergéncia que ndo seja a
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esfera humana. Portanto, também neste tépico se opera a interdicdo da metafisica. E esse
trabalho de observacdo, embora bem menos modesto e grandioso do que a especulagdo
metafisica, € absolutamente necessario, pois ai se encontram as motivacdes humanas, tanto
no seu aspecto primitivo quanto em suas mascaras.

E o que revela essa observacdo? Que a humanidade, apenas lenta e irregularmente,
se livra de uma dependéncia fantasiosa de submissdo as representacdes falsas da natureza e
de si proprio. Revela, também, que esse descompasso € motivado por uma incapacidade de
se tomar, ndo como fim em si, mas como o inevitivel ponto de concre¢do dos fatos
humanos. E claro que o homem néo é o ponto maximo da natureza. Mas daf concluir que o
sentido do seu existir seja dado por uma transcendéncia que o justifica, pensa Nietzsche,
esse € o erro fundante de todas as religides. Esse descompasso revela uma inadaptagcao
psicolégica do homem ao mundo. Alguém poderia ser tentado a contra-argumentar dizendo
que se hd uma inadaptacdo psicoldgica, logo deveria haver uma razdo para isso, sendo
necessario concluir que essa falta conduziria a aceitacdo da abertura a transcendéncia.
Segundo erro, pois a tnica conclusdo possivel € a de que a imanéncia € o espaco de decisao
dessa questdo, e ndo a transcendéncia. Postular a transcendéncia € aceitar uma
conseqiiéncia sem causa. Ou seja, € no plano da imanéncia, das vivéncias que esse

problema encontra seu espaco de decisdo. A esse respeito, no § 319 de GC, ele afirma:

H4 uma honestidade que sempre faltou aos fundadores de religides e
pessoas desse tipo: — eles nunca fizeram de suas vivéncias uma questao
de consciéncia para o conhecimento. “O que foi que vivi realmente? Que
sucedeu entdo em mim e a minha volta? Minha razdo estava
suficientemente clara? Minha vontade estava alerta para todos os enganos
dos sentidos e foi valorosa ao defender-se das fantasias?” — nenhum deles
fez estas perguntas, nem as caras pessoas religiosas as fazem ainda hoje:
elas tém, isto sim, sede de coisas contrdrias a razdo, e nao querem tornar
muito dificil a satisfacdo de tal sede — desse modo vivenciam “milagres”
e “renascimentos” e escutam vozes de anjos! (NIETSCHE, 2001, pp.
213-214).

A atenc¢do as vivéncias, mais uma das peculiaridades da observacdo psicologica,
revelaria que o homem, em todas as suas manifestacdes, inclusive nas chamadas espirituais,
¢ constituido por pulsdes. Antes de Freud, e seguindo Schopenhauer, embora mantenha
uma certa distdncia da metafisica schopenhaueriana, Nietzsche analisa as manifestacdes

humanas a partir das praticas de gestdo da pulsdo. Esse pressuposto permite explicar o
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motivo pelo qual a critica a religido apareca, em HH, vinculada em larga medida a anélise
do cristianismo. Como ja ressaltado, a pouca referéncia as outras religides ndo se deve ao
seu desconhecimento, e sim ao fato de o cristianismo ser a religido que explora com
maestria, como nenhuma outra, a dimensdo psicoldgica humana. E os temas em que esse
recurso aparece aplicado com maior perfeicdo sao a redencao e o castigo.

No desejo de redencdo se manifesta aquela falsa opinido, ja indicada sob outro
aspecto anteriormente, em que, dada a realidade de um sentimento, conclui-se pela
razoabilidade das suas pretensdes, pelo simples fato desse sentimento existir. Entdo, a
angustia frente a morte, o pavor frente ao desaparecimento e a ignorancia total do futuro
sdo interpretados como signos anunciadores, ndo apenas da necessidade da existéncia de
um ser que garanta a continuidade, mas da existéncia de fato desse ser. Eis novamente um
procedimento em que se admite um efeito sem causa. Tal pressuposicao apenas revela a
existéncia de uma falta e de um desejo, nada mais. Segundo Nietzsche, o cristianismo
explora essa necessidade de redencdo através de um processo intrincado e cumulativo de
constrangimento: em primeiro lugar, sendo religido, potencializa aquele erro; depois, faz o
homem se sentir culpado pela situacdo de fissura e de queda; posteriormente, concede-lhe
benevolamente a possibilidade do retorno através do perddo dos pecados, embora ndo haja
garantia plena, pois a graca € concedida livremente por Deus. Mas Deus € bom...; porém,
para que isso se torne possivel, inscreve o homem num conjunto de praticas morais que, se
ndo tem como principio a desvaloriza¢do plena dos sentidos e do que a eles se liga, pelo
menos encara a corporeidade e a sensibilidade como algo menor, que sé encontra
justificagdo em um outro plano; e, por fim, garante suplicios intermindveis aos que nao

aceitam a vontade de Deus.

Depois o angustia o pensamento do mesmo ser, na medida em que este
paira ante sua imaginacdo como a justica punidora: em todas as vivéncias
possiveis, grandes ou pequenas, acredita reconhecer a cdlera e as
ameacas dele, e mesmo pressentir os golpes do acoite de seu juiz e
carrasco. Quem o ajudard nesse perigo, que, em vista de uma duracio
imensurdvel da pena, supera em atrocidade todos os outros terrores da
imaginacdo? (NIETZSCHE, 2000, p. 101).

E o novo testamento? E o amor que o filho traz? Na interpretacdo que faz de Cristo,

Nietzsche vé nele uma figura contrdria ao cristianismo, justamente porque o analisa
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enquanto tipo psicolégico, mais aparentado ao Idiota, figura da obra homoénima de
Dostoievski, que ama, ¢ bom, simples e ingénuo. Ou seja, o contrdrio de um fundador de
religido, pois o cristianismo, enquanto pode, serviu-se do poder para forjar, através de
torturas do corpo e da imaginacdo, o gosto pelo reino de Deus. E ndo poderia ser diferente,
pois a religido, embora repouse sobre um erro, revela um traco que a torna aparentada a
moral, a saber, ela se expressa enquanto exercicio de poder. A este propdsito, ndao € de todo
livre de conseqiiéncias que o grande propagador do cristianismo tenha sido, ndo Cristo, mas
o general romano converso Paulo de Tarso.

Diz Nietzsche, “Mas nds, os sequiosos de razdo, queremos examinar nossas
vivéncias de modo rigoroso como se faz uma experiéncia cientifica. Hora a hora e dia a
dia!”. (NIETZSCHE, 2001, pp. 213-214). Sequiosos da razao? Rigor? Experimentagdo de
si como experimentacdo cientifica? E o mais estranho € que tais prerrogativas aparecam
vinculadas ao pensamento de Nietzsche. A que se deve essa mudanca, essa mistura de
racionalismo com positivismo?

Tanto mais cronica se mostra essa desconfianga, pois desde Verdade e Mentira no
sentido extra-moral, e insistentemente em Humano, demasiado humano € A Gaia Ciéncia,
ele procura a todo momento evidenciar o aspecto superficial do conhecimento. J4 no inicio
de HH, no segundo paragrafo, Nietzsche (2000, p. 16) afirma que “[...] mesmo a faculdade
de cognigdo veio a ser”’. E se a ciéncia € essa forma objetivada do conhecimento, como
defender sua valorizacdo extremada nesses escritos? Justamente por revelar essa
caracteristica, ou seja, por mostrar-se como um estar a meio caminho entre o relativismo
absoluto e a verdade absoluta, que a ciéncia € convocada. Quer dizer, por revelar, em toda a
sua extensdo, que ela € uma func¢do-atividade da objetividade temporalmente determinada,
logo, ndo absoluta, e, portanto, histérica. Ainda, porque a valorizagdo da ciéncia possui
funcdo estratégica em que ela ndo é tomada como fim em si mesmo, mas como uma etapa
no projeto de critica a metafisica.

Em Verdade e mentira no sentido extra-moral, Nietzsche criou uma fébula na qual

apresentou a peripécia da inven¢do do conhecimento.

Em algum remoto rincdo do universo cintilante que se derrama em um
sem-nimero de sistemas solares, havia uma vez um astro, em que
animais inteligentes inventaram o conhecimento. Foi o minuto mais
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soberbo e mais mentiroso da ‘histéria universal’: mas também foi
somente um minuto. Passados poucos félegos da natureza congelou-se o
astro, e os animais inteligentes tiveram de morrer. — Assim poderia
alguém inventar uma fdbula e nem por isso teria ilustrado
suficientemente quio lamentédvel, quao fantasmagoérico e fugaz, quao sem
finalidade e gratuito fica o intelecto humano dentro da natureza. Houve
eternidades, em que ele ndo estava; quando de novo ele tiver passado,
nada terd acontecido. Pois ndo ha para aquele intelecto nenhuma missao
mais vasta, que conduzisse além da vida humana. Ao contrério, ele é
humano, e somente seu possuidor e genitor o toma tdo pateticamente,
como se os gonzos do mundo girassem nele. (NIETZSCHE, 1978, p. 45).

A ousadia dessa fabula € evidente: o conhecimento, o intelecto, a ldgica, a
linguagem e a verdade ndo passam de arbitrarias construgdes, advindas das necessidades
impostas pela condi¢do humana. O homem € o préprio genitor do seu intelecto. Antes de
fundar um antropologismo radical, esses argumentos sdo acionados por Nietzsche na sua
critica a metafisica. E para intensifica-la, nada melhor do que mostrar “Que atras das coisas
ha ‘algo inteiramente diferente’: ndo seu segredo essencial e sem data, mas o segredo de
que elas sdo sem esséncia, ou que sua esséncia foi construida peca por peca a partir de
figuras que lhe eram estranhas.” (FOUCAULT, 1984, pp. 17-18).

Quando, na obra posterior de Nietzsche, ha passagens referidas a origem do
conhecimento e da ciéncia, esse tom fabular inicial jamais é abandonado, sendo, sim,
aprofundado. Veja-se, por exemplo, a conhecida passagem do §110 de GC: “110. Origem
do conhecimento. — Durante enormes intervalos de tempo, o intelecto nada produziu sendo
erros; alguns deles se revelaram tteis e ajudaram conservar a espécie: quem com eles

deparou, ou os recebeu como heranca, foi mais feliz na luta por si e por sua prole”.

(NIETZSCHE, 2001, p. 137); ou, ainda, a passagem do §111 de GC:

111. Origem do légico. — De onde surgiu a légica na mente humana?
Certamente do ildgico, cujo dominio deve ter sido enorme no principio.
Mas incontdveis outros seres, que inferiam de maneira diversa da que
agora inferimos, desapareceram: e ¢é possivel que ela fosse mais
verdadeira! Quem, por exemplo, ndo soubesse distinguir com bastante
freqiiéncia o “igual”, no tocante a alimentacdo ou aos animais que lhe
eram hostis, isto é, quem subsumisse muito lentamente, fosse demasiado
cauteloso na subsung¢do, tinha menos probabilidades de sobrevivéncia do
que aquele que logo descobrisse igualdade em tudo o que era semelhante.
Mas a tendéncia predominante de tratar o que é semelhante como igual —
uma tendéncia ilégica, pois nada é realmente igual — foi o que criou todo
o fundamento para a légica. (NIETZSCHE, 2001, p. 139).
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O juizo nietzschiano sobre o conhecimento e a l6gica podem assim ser resumidos: o
conhecimento resulta de um erro, a constancia se deve a igualacdo do nao-igual, a 16gica é
o resultado de necessidade externa de sobrevivéncia, a 16gica e o conhecimento prevalecem
pois respondem a fungdo de preservacdo da espécie. Nada de excelso hd nessa atividade.
Ela é humana, o intelecto ¢ humano “[...] e somente seu possuidor e genitor o toma tao
pateticamente, como se os gonzos do mundo girassem nele”. (NIETZSCHE, 1978, p. 45).
Seriam, entdo, o conhecimento e a l6gica, meras funcdes negativas, atestados da pouca
aptiddo da humanidade em conquistar para si algo de verdadeiro, duradouro? H4d quem
pense isso, inclusive o proprio Nietzsche em NT guardava certa proximidade com essa
concepcdo. Porém, a partir de HH, a relacdo com o problema do conhecimento se
complexifica. E o nome para esta complexificacio € “paixdo de conhecimento” (Cf.
NIETZSCHE, 2001, 146). Nietzsche a define como uma nova paixdo, como algo
caracteristico do homem ocidental desde a Grécia, mas que se torna caracteristico do
homem moderno, quer dizer, do homem que passa a determinar sua relagdo com o mundo
através da ciéncia. E essa nova idéia, por si sO quase extravagante, beira as raias do
desproposito, quando Nietzsche, no § 11 de HH, afirma: “Muito depois — somente agora —
os homens comecaram a ver que, em sua cren¢a na linguagem, propagaram um erro
monstruoso. Felizmente € tarde demais para que isso faca recuar o desenvolvimento da
razdo, que repousa nessa crenca” (NIETZSCHE, 2000, p. 21). Felizmente? Mas, felizmente
que o erro perdure e que a confusdo continue? Ora, ndo houvesse esse erro, ndo haveria
humanidade. Nao houvesse a igualacdo do ndo-igual e a arbitrariedade da ldégica e da
linguagem, ndo haveria humanidade. Por qué? Porque a humanidade nio teria sobrevivido.
Tal juizo estd muito préximo do juizo apresentado posteriormente na obra Genealogia da
Moral, segundo a qual, apesar de toda a crueldade implicada no processo de criacdo da
interioridade e da memoria — um processo sangrento — somente assim, diz ele, o homem se
tornou um animal interessante. A novidade que essa nova paixdo, a paixdo de
conhecimento, anuncia €: a ciéncia € aliada na luta contra a metafisica, contra o perigo
presente na metafisica de destruicdo da humanidade. Felizmente a ciéncia pode servir,
como nenhuma outra atividade, de contraponto e barreira contra a loucura da metafisica,

que ndo € outra sendo tomar o homem como uma entidade além do corpo. Fazer o uso
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estratégico da razdo, do conhecimento e da ciéncia ndo significa tomd-los como um poder
superior, emanado de alguma transcendéncia, mas como a unica forma de impedir que o
homem sucumba a transcendéncia. Além disso, a ciéncia educa pelo rigor que seus
procedimentos e métodos impdem. Ela ndo € condescendente com a obnubilagdo que a
metafisica traz ao entendimento do homem. Ela é viril e exige atitudes viris. Esse
vocabulério, um dos prediletos de Nietzsche, aparecerd vinculado, na sua obra tardia, a
opera Carmen, de Bizet, uma obra mediterranea, solar, forte, viril, ndo romantica e
destruidora dos nervos, como a obra de Wagner. Se Nietzsche disse em NT que felizmente
temos a arte para ndo perecer pela ciéncia, agora podemos dizer que felizmente temos a
ciéncia e os seus métodos para ndo perecer pela metafisica. Porém, que fique expresso que
a valorizacgdo da ciéncia nesse periodo estd vinculada ao projeto de critica da metafisica, da
religido e da moral.

A contraposicao fundamental para o percurso até aqui tracado parece ser: metafisica
x ciéncia. E a arte, que ocupou uma fung¢do tdo importante na obra de Nietzsche, como
passa a ser compreendida nesse momento? Qual a sua “fun¢@o” no debate metafisica-
ciéncia?

Desde SE a arte ndo € mais responséavel por descortinar o substrato metafisico do
mundo, como em NT. Na primeira parte de SE, Nietzsche afirma que os artistas sdo aqueles
que revelam a singularidade do homem. Naquele momento, a fun¢do suprema da arte era,
portanto, revelar a inaliendvel singularidade de cada um, ndo mais revelar as poténcias
metafisicas, naturais, histdrias e psicolégicas. Em HH, Nietzsche (2000, p. 100) diz que “A
intuicdo ndo faz avangar um passo na terra da certeza”. E com essa frase estd sepultado o
projeto de NT na medida em que a intuicdo era o caminho pelo qual se chegava ao
substrato metafisico do mundo que a arte revelava. Do que se trata a partir de HH? Como
Nietzsche compreendera arte?

Nesse periodo, também a arte ocupard uma funcio estratégica na critica a
metafisica, sendo compreendida como um elemento intermedidrio entre a religido e a
ciéncia, e o homem cientifico serd considerado uma continuagdo do homem artistico.
Cessou a famosa oposicao entre arte e ciéncia. A que se deveu esse acordo de paz?

A critica a metafisica enquanto programa geral do pensamento de Nietzsche

implicou o abandono da metafisica schopenhaueriana, da arte wagneriana, bem como o

126



abandono da metafisica do artista. A partir de HH, a mentira, a fluidez, a busca pela
superficie é dada, de maneira muito mais agressiva e contundente, pela ciéncia. A arte serd
uma espécie de anteparo histérico de amenizacdo para as conseqiiéncias que um
conhecimento sobre a ndo-essencialidade das coisas e da humanidade poderia ter para o
homem. Somente suportamos o que a ciéncia nos mostra porque a arte ja nos fez leves,

pensa Nietzsche, para o conhecimento da superfluidade de tudo.

“Se ndo tivéssemos aprovado as artes e inventado essa espécie de culto
do ndo-verdadeiro, a percepcdo da inverdade e da mendacidade geral,
que agora nos é dada pela ciéncia — da ilusdo e do erro como condicdes
da existéncia cognoscente e sensivel —, seria intolerdvel para nds. A
retiddo teria por conseqiiéncia a ndusea e o suicidio”. (NIETZSCHE,
2001, p. 133)

Como suportamos o conhecimento? Somente porque a arte, desde hd séculos,
revela, sem ma consciéncia, a particularidade e a inessencialidade de todas as coisas. E se é
assim, se a arte antecede a ci€ncia como preparadora festiva do culto do ndo-verdadeiro, o
homem cientifico afirmativo, como Nietzsche o pensa, serd uma continua¢cdo do homem
artistico (Cf. NIETZSCHE, 2000, p. 27). Isso ndo quer dizer que o cientista seja esse
homem cientifico afirmativo. E por essa razio que, a despeito de toda a apologia do carter
estratégico da ciéncia na critica a metafisica, Nietzsche ndo deixe de criticar a ingenuidade
dos homens da ciéncia e dos que nela crém ao acreditarem que, enfim, ela poderia prover os
desejos de facilidade e de conforto, além de diminuir as angustias do homem frente a
morte. Nesse momento, o elogio da ciéncia, j4 matizado, mostrard seu verdadeiro sentido:
critica da metafisica como preparagdo da critica a moral.

Critica a metafisica e a suposta base metafisica da arte, valoriza¢do da historia, da
psicologia, da investigacdo cientifica e das outras ci€ncias particulares sdo — em HH, A e
GC — procedimentos com os quais se lanca luz sobre o grande enigma da existéncia
humana, o qual, ao juizo de Nietzsche, ndo € outro senao a moral. No préximo item, num
primeiro momento, serd apresentada a radiografia inicial que Nietzsche faz da moral, tendo
como suporte os procedimentos criticos ja referidos. Posteriormente, mostra-se-a0 o0s
motivos que levaram ao abandono da Bildung e a escolha da educacdo. Por fim, serd o caso

de apresentar a concepcdo de educacdo de Nietzsche nesse periodo.
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2. Critica a moral e educacao

Em que medida as transformacdes do pensamento de Nietzsche, identificdveis em
HH, afetam a sua concep¢do de educacdo? Essa pergunta ja revela uma alteragdo
significativa que é o abandono do conceito de Bildung e sua substitui¢do pela nocdo de
educacdo, Erziehung. Nao seria demais afirmar que essa mudanga ndo representa apenas
uma alteracdo terminoldgica, e, sim, uma transformacdo de concepg¢do. A partir de HH, o
tema da educacdo aparecerd, se ndo como um mero apéndice da critica a moral, como um
tema que s6 se tornard compreensivel se referido aquela critica. Por qué? Porque a critica a
moral engloba a educacdo. O tratamento dado por Nietzsche a educacdo inova pois
considera que a referéncia a moral também implica, num sentido bastante largo e
abrangente, a referéncia a educag@o. Afinal, ndo sdo as praticas educacionais, formais ou
ndo, praticas de gestacdo, fortalecimento e propagacdo de valores? Nao é a educagdo a
responsdvel pelo fortalecimento da moralidade dos costumes? E como tais valores nao sdao
“em si”, o estudo daquilo que se chama educacdo revelard uma faceta particular da historia
das préticas de criagdo, constituicdo e proliferacdo dos valores. Mas, apesar disso,
Nietzsche ndo se dedicou a apresentar uma histdria das praticas de constitui¢do dos valores
vinculada especificamente ao tema da educacdo. Seu procedimento consistiu em mostrar,
em alguns momentos extremamente pontuais, como a critica a moral pode ser apresentada
enquanto critica a educacdo. Assim, a transformacao de referencial, que da Bildung passa a
educacgdo, € acompanhada por uma outra mudanca no pensamento de Nietzsche: a quase
que total subsunc¢do da educag@o a moral. Por essa razdo as reflexdes a respeito da educagao
ndo trardo nenhum elemento que ja nio tenha sido desenvolvido na critica a moral. E isso
porque qualquer referéncia a educagdo que ndo passe pelo crivo da critica a moral
continuard operando com referenciais insuficientes ou até mesmo ingénuos.

O que mudou, entdo, no discurso nietzschiano apds o abandono do conceito de
Bildung? Como j4 mostrado, muitas foram as mudancas. A fundamental, porém, consistiu
em eleger a critica da moral como baliza para qualquer reflexdo sobre a humanidade. Em
termos objetivos, essa escolha tedrica e metodoldgica implicard na constituicdo de dois
grandes focos de incidéncia da reflexdo moral sobre a educagdo: em primeiro lugar, o

estabelecimento do principio segundo o qual a educacio deve ser conduzida pelo rigor da
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ciéncia; em segundo lugar, que a educacdo deve abandonar seu servilismo a religido. Mais
especificamente, a educacdo deve servir de critica a religido. E, apesar do anti-iluminismo
de Nietzsche, indicado no capitulo terceiro, este programa de junc¢do da ciéncia e da critica
a religido foi um dos projetos centrais do iluminismo reformista apds a revolugdo francesa.
Onde reside a especificidade de Nietzsche? Justamente na vinculagdo entre educacdo e

critica a religido, a metafisica e a moral.

20. Recuando alguns degraus. — Um grau certamente elevado de
educacdo € atingido, quando o homem vai além de conceitos e temores
supersticiosos e religiosos, deixando de acreditar em amdveis anjinhos e
no pecado original, por exemplo, ou ndo mais se referindo a salvacao das
almas: neste grau de libertacdo ele deve ainda, com um supremo esforco
de reflexdo, superar a metafisica. Entdo se faz necessdrio, porém, um
movimento para trds: em tais representacdes ele tem de compreender a
justificagdo histérica e igualmente a psicoldgica, tem de reconhecer como
se originou delas o maior avango da humanidade, ¢ como sem este
movimento para trds nos privariamos do melhor que a humanidade
produziu até hoje. — No tocante a metafisica filoséfica, vejo cada vez
mais homens que alcancaram o alvo negativo (de que toda a metafisica
positiva € um erro), mas ainda poucos que se movem alguns degraus para
trds; pois devemos olhar a partir do tltimo degrau da escada, mas nio
querer ficar sobre ele. Os mais esclarecidos chegam somente ao ponto de
se libertar da metafisica e langar-lhe um olhar de superioridade; ao passo
que aqui também, como no hipdédromo, € necessdrio virar no final da
pista (NIETZSCHE, 2000, p. 30).

Aqui topamos mais uma vez com aquele movimento de retorno referido na
introducdo. A descoberta da moralidade dos costumes e sua conseqiiente entronizagao
como tema central da filosofia de Nietzsche resulta desse movimento de retorno, desse
voltar até o ultimo degrau. Tal retorno, como ele o entende, tem uma func¢do, depuradora,
destrutiva: enquanto movimento de educacdo dos nossos juizos, efetiva a supera¢do da
religido, novamente caracterizada como estdgio de uma humanidade ingénua. Porém, um
juizo depurado, limpo, deve, também, superar a metafisica, que, embora muito mais
sofisticada que a religido, ainda assim, € falsa. Qual a novidade a que essa citacdo remete?
Nao tanto a necessidade de superagdo da religido e da metafisica, ja desenvolvidas no item
anterior, mas ao fato de que tal processo negativo nao € o estdgio final. Quer dizer, “[...]
como no hipédromo, € necessario virar no final da pista” (NIETZSCHE, 2000, p. 30).

Portanto, além de apresentar a compreensao nietzschiana do que seja a moralidade dos
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costumes e sua vinculacdo com a educacdo, serd necessario nao apenas realgar seu aspecto
corrosivo, destrutivo, mas também, indicar as proposi¢cdes construtivas da moral
nietzschiana. Este dltimo aspecto serd meramente indicado neste item, sendo que o inicio
da sua apresentacdo serd reservado ao ultimo item deste capitulo.

Ser moral € estar vinculado a uma tradi¢do e seguir com facilidade e naturalidade as
regras do grupo. A vinculacdo a tais regras, isto €, a submissdo a autoridade dos lagos
comunitdrios, revela que a moralidade dos costumes pode se definida como “[...]
obediéncia a costumes, ndo importa quais sejam” (NIETZSCHE, 2004, p. 17). Ser moral
equivale a obedecer a regras. Nao hd imoralidade, entdo, em cometer um assassinato se tal
ato € aceito pelo grupo? Em primeiro lugar, o filésofo pretende mostrar que “[...] em coisas
nas quais nenhuma tradi¢cdo manda ndo existe moralidade” (NIETZSCHE, 2004, P. 17). E
que, por conseqiiéncia, tal ato s6 adquiriria sentido como reprovavel ou ndo, como sendo
moral ou imoral, se referido ao grupo, ao espacgo de constituicao e gestdo dos valores. Além
do que, uma das caracteristicas marcantes da concep¢do moral nietzschiana é a busca
incessante em mostrar o fundo histérico dos valores morais, ressaltando as praticas pelas
quais eles passam a ter a configuracio que possuem. Ou seja, 0 que caracteriza a concepgao
de moral em Nietzsche € a insistente busca em revelar a inexisténcia de um valor em si. E,
quando se apreende o segredo da moral, qual seja, que ela ndo € em si, diz Nietzsche, a
génese da moral nos parece grosseira (Cf. NIETZSCHE, 2004, p. 17). Uma andlise
histdrica, alids, a dUnica admissivel, revelaria que o segredo da moral é a obediéncia a
tradi¢do, nada mais. Por essa razdo, ele afirma, no § 19 de A, intitulado Moralidade e
estupidez, que o costume representa a santidade, a idade de uma experiéncia passada, e que,
com isso0, j4 ndo importa mais o juizo sobre a utilidade ou o prejuizo do evento ao qual o
costume se referia. Como tal, o cardter absoluto do costume inibe novas experiéncias,
representando um obstiaculo a elas. E assim conclui: “[...] a moralidade opde-se ao
surgimento de novos e melhores costumes: ela torna estipida” (NIETZSCHE, 2004, p. 26).

Por que afirmar que ela torna estupida? Apesar de ser necessdrio reconhecer na
moralidade dos costumes certo exagero conservador, ndo a caracteriza a busca de
conservagdo, prezando pela utilidade e buscando evitar aquilo que € prejudicial ao grupo,
sendo, portanto, sinal de inteligéncia o seu pendor conservador? Eis uma maneira tentadora

de pensar. Ocorre, porém, que ela encobre um erro, pois a tradi¢do é “[...] uma autoridade
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superior, a que se obedece ndo porque ordena o que nos € util, mas porque ordena”
(NIETZSCHE, 2004, p. 18). O poder de mando € o principio e o fim, aquilo sobre o qual se
assenta a moralidade. Que, em algumas ocasides, o ordenado também seja util, ndo deve
levar a confusdo de postular a utilidade como fundamento da moralidade, pois a utilidade é
apenas contingente; o mando, a ordem e a autoridade sdo o necessdrio da moralidade, por
meio dos quais ela d4 a impressao de ser necessaria.

Ao tentar demonstrar a tese da supremacia da moralidade nas comunidades
primitivas, no § 16 de A, intitulado Primeira norma de civilizacdo, Nietzsche (2004, p. 23)

afirma:

Entre os povos incultos ha um género de costumes cujo propdsito parece
ser a moral mesma: determinagdes penosas e, no fundo, supérfluas (por
exemplo, entre os Kanchadalas, nunca raspar a neve dos sapatos com
uma faca, nunca espetar um carvdo com uma faca, nunca botar um ferro
no fogo — e a morte leva aquele que infringe tais coisas”), que, no
entanto, continuamente mantém na consciéncia a permanente vizinhanca
do costume, a ininterrupta obrigacdo de observa-lo: para reforcar a
grande norma com que tem inicio a civilizacdo: qualquer costume é
melhor do que nenhum costume.

Talvez agora se tornem inteligiveis as afirmacdes de Nietzsche, apresentadas anteriormente,
segundo as quais a moral torna estipida e o objetivo supremo da moralidade dos costumes
¢ firmar a obediéncia, ndo a utilidade.

A marca distintiva dessa submissdo € o sacrificio da individualidade. “O individuo
deve sacrificar-se — assim reza a moralidade dos costumes” (NIETZSCHE, 2004, p. 18). E,
cada vez que o individuo € sacrificado, os costumes sdo fortalecidos. Se a submissdao do
individuo representa a vitéria da moralidade dos costumes, uma ac¢do individual nao
habitual, uma expressdo de um juizo individual, mesmo que inofensivo, ou uma afirmacgao
intempestiva de um juizo contrario ao modo vigente de valoracdo pdem os costumes em
perigo. E a sanc¢do utilizada contra o inovador ndo € tanto, pensa Nietzsche, a expressdo da
brutalidade da comunidade, sendo antes o reconhecimento publico de uma falta coletiva. Se
a comunidade se vinga do individuo, ndo o faz sem um certo pesar: na vinganca had o
reconhecimento de um erro coletivo, qual seja, o relaxamento dos costumes (Cf.

NIETZSCHE, 2004, p. 19).
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O estabelecimento da moralidade dos costumes como tema central de Nietzsche em
HH e A depende muito da escolha do filosofar histérico como forma adequada de
pensamento. A opcdo por tal forma de filosofar abre a Nietzsche um vasto campo de
experimentacdes, das quais, no que se refere especificamente a moral, o tema da inocéncia
das acgdes serd o mais radical e, a0 mesmo tempo, o mais problematico. Se nao ha valor em
si; se a moralidade dos costumes é apenas o resultado de um ato de manutencdo da ordem;
se, por fim, o bem e 0 mal possuem relacio com um campo muito especifico de interdi¢cao
— o da moralidade dos costumes —, um ato que se pde fora do alcance de julgamento do
costume implode o edificio dessa moralidade.

Topamos aqui com a imagem da abertura, proposta na introducio geral a tese. Se a
modernidade, enquanto movimento, caracteriza-se pela abertura, entendida enquanto
implosdo de fronteiras fixas, onde buscar a legitimidade do juizo sobre bem e mal se a
moralidade dos costumes no sentido habitual, ou seja, fechado, deixou de ser referéncia
absoluta? Além disso, a partir de HH, Nietzsche inicia de forma mais concentrada a
apresentacdo da tese acerca da inocéncia do devir e da ilusdo do conceito de liberdade.
Algumas perguntas que revelariam dificuldades na teoria moral nietzschiana seriam: se nao
ha liberdade, se todo ato € inocente, por que, entdo, a critica de Nietzsche a religido, ao
cristianismo, a compreensdo limitada da burguesia a respeito do eu e a a-historicidade dos
conceitos filosoficos de alma, homem e pensamento? Afinal, se ndo hé liberdade e se todo
ato € inocente por ndo poder ser contrario, todo o pendor critico de Nietzsche parece sem
sentido e absurdo. Se um cristdo ndo € livre para ndo ser cristdo, se ser cristdo é uma
condicdo necessdria do seu ser, ndo faz sentido criticar sua cristandade, pois ndo ser cristao
nio € uma alternativa a sua disposicdo, além de ser, como qualquer outra, uma op¢ao
inocente.

Mas, caso essas perguntas contenham juizos e interpretacdes acertadas sobre o
significado da inocéncia do devir e da auséncia da liberdade, ndo se negaria com isso a
propria idéia de formagdo (Bildung), de educacdo e de experimentacdo? As tipologias
pedagogicas do Unicum, do espirito livre, do além do homem e do individuo soberano
ainda fariam sentido? Enfim, como sustentar a tese segundo a qual “o homem sempre age

bem” (NIETZSCHE, 2000, p. 77)?
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Em HH e A, a andlise nietzschiana da moral se processa por uma técnica
hermenéutica de deslocamento que consiste em partir da interpretacdo habitual da moral,
mostrar-lhe a insuficiéncia e instaurar um campo de significacdo particular. Neste se
encontra a compreensdo peculiar de Nietzsche sobre a moral, sem, contudo, explorar
plenamente as possibilidades de problematizacdo que ele possibilita. Quer dizer, nesses
textos, o autor/Nietzche ainda ndo aprofunda plenamente sua teoria moral, o que deixa
muitas questdes problemadticas em aberto. Um exemplo desta técnica interpretativa pode ser
encontrado no § 102 de HH, precisamente aquele que leva o titulo O homem sempre age
bem. Diz Nietzsche (2000, p. 77): “Nao acusamos a natureza de imoral quando ela nos
envia uma tempestade e nos molha; por que chamamos de imoral o homem nocivo? Porque
neste caso supomos uma vontade livre, operando arbitrariamente, e naquele uma
necessidade. Mas tal diferenciacdo € um erro”.

O que torna uma acao imoral? No exemplo dado, poder-se-ia considerar que € o seu
poder de destruir, de ser nociva, de causar desprazer. Porém, ndo apenas essas qualidades
sao insuficientes para definir a imoralidade de uma acdo, como ainda, hd acdes nocivas
consideradas morais, como quando, por exemplo, o Estado pune um criminoso. A legitima
defesa € outra ac@o nociva com valor moral.

A diferenca no exemplo comparativo usado por Nietzsche entre o prejuizo causado
por uma tempestade e um ato violento de um individuo consistiria apenas na atribuigdo,
errOnea, da liberdade do segundo. Ocorre, porém, que pode haver outro ponto de inflexao:
ndo a liberdade ou a necessidade dos agentes, mas a dor causada voluntiria e
premeditadamente, sem nenhum objetivo sendo a dor do outro e o prazer e a satisfacdao
propria com a dor alheia. Se € razoavel aceitar que “A maldade ndo tem por objetivo o
sofrimento do outro em si, mas o préprio prazer” (NIETZSCHE, 2000, p. 78), ainda assim,
seria necessario considerar situacdes — crueldade e vinganca — em que o sofrimento alheio é
o objetivo pleno do ato, e em que o préprio prazer sé se efetiva pelo reconhecimento da dor
do outro. Nietzsche (2000, p. 79) se pergunta: “Mas alguma vez se sabe inteiramente
quanto mal faz uma a¢@o a um outro ser?”. E, embora ndo se saiba plenamente, deveria ser
indicio suficiente de um prejuizo considerdvel praticado, se um corpo, apés um ‘“ato
sofrido”, permanece imdvel, morto. E como sustentar, conforme pretende Nietzsche, que

esse ato ndo seja imoral? Porém, se ele € imoral, uma parcela significativa do que
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chamamos moral, a moral punitiva, também deve ser considerada imoral, pois entre seus
procedimentos impera a pratica de fazer sofrer para reparar o mal praticado. Aqui
reencontramos uma das caracteristicas do método de andlise da moral em Nietzsche que
consiste em mostrar a insuficiéncia da defini¢do do que seja moral.

Falando do cristianismo, ele se pergunta: “E o que € o suplicio de um homem,
comparado aos eternos castigos do inferno para quase todos?” (NIETZSCHE, 2000, p. 77).
Continua sendo o suplicio de um homem. O que se conclui dessa idéia? Que ambos — tanto
os que supliciam um homem gratuitamente quanto o cristianismo, que suplicia quase a
todos devido a seus pecados — sdo despreziveis. E mesmo que Nietzsche ndo defenda o
primeiro para ter mais forca na acusacdo do segundo, forma-se a impressdo de que ele, para
reforcar o seu argumento, opera com essa pratica interpretativa. Serd possivel verificar na
seqiiéncia que esse ndo € o caso.

Como serd possivel, a partir desse diagndstico, concluir inocéncia do devir e dos
atos humanos, se a humanidade, dia apds dia, d4 mostras crescentes de bestialidade? Se a
histéria da humanidade € a histdria das praticas de vinganca, como quer Nietzsche, ndo
deverfamos concluir, ao contririo do que ele pensa e propde, pela culpabilidade do devir e
dos atos humanos? Qual é, entdo, o elemento da teoria nietzschiana que lhe permite
defender a postular a inocéncia do devir? O nome desse elemento € “hierarquia dos afetos e
dos bens”.

Cada organismo — seja um homem, uma comunidade ou uma nacdo — é constituido
por uma hierarquia de elementos e valores que, além de ndo serem contrarios entre si,
brotam de um espago comum e sdo regidos por uma mesma tendéncia, que é a busca de
satisfacdio e prazer préprio. E o que faz Nietzsche (2000, p. 82) afirmar: “O desejo tinico de
autofruicdo do individuo (junto com o medo de perdé-la) satisfaz-se em todas as
circunstancias, aja o ser humano como possa, isto €, como tenha de agir’. Representaria
essa idéia a apologia do egoismo, pura e simplesmente? O que se encontra em jogo € a
afirmacdo de um enunciado pertencente a uma tradicdo segundo a qual o individuo,
embora ndo represente um critério de valor absoluto, encontra-se implicado em todas as
suas representacoes. Quer dizer, o individuo e o seu interesse sempre estdo implicados em
todos os seus atos, inclusive naqueles que parecem ser objetivos e abstratos. Por outro lado,

os valores brotam de um solo comum, e a diferenca que ha entre “bom” e “mau” € apenas
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uma diferenca de grau, ndo de natureza. Mas, essa maneira de pensar ndo implicaria a
equiparacdo dos atos, defendendo, com isso, a razoabilidade dos atos ditos “imorais”,
tomando-os como aceitdveis, aconselhdveis? Seria Nietzsche o advogado do diabo na luta

contra Deus?

Assim, nego a moralidade como nego a alquimia, ou seja, nego os seus
pressupostos; mas ndo que tenha havido alquimistas que acreditaram
nesses pressupostos e agiram de acordo com eles. — Também nego a
imoralidade: ndo que inimeras pessoas sintam-se imorais, mas que haja
razdo verdadeira para assim sentir-se. Nao nego, como € evidente — a
menos que eu seja um tolo —, que muitas acdes consideradas imorais
devem ser evitadas e combatidas; do mesmo modo, que muitas
consideradas morais devem ser praticadas e promovidas — mas acho que,
num caso e no outro, por razdes outras que as de até agora. Temos que
aprender a pensar de outra forma — para enfim, talvez bem mais tarde,
alcancar ainda mais: sentir de outra forma (NIETZSCHE, 2004, p. 75).

Mas, por qual razdo algumas a¢des ditas imorais devem ser evitadas, e outras ditas
morais, encorajadas? Por que o imperativo do dever em Nietzsche ndo possui 0s mesmos
efeitos perniciosos que o dever cristdo, por exemplo? Pelo simples fato de que o Unico
critério que utiliza lhe advém de uma constatacio: existem diferentes graus de capacidade
de julgamento dos homens, uns mais elevados, outros menos elevados, estipidos. E essa
superioridade de julgamento revela uma disposicdo hierdrquica de uma complexidade mais
rica, mais plena, mais ampla.

Ao falar do desejo de autofrui¢do do individuo, Nietzsche comenta:

“Os graus de capacidade de julgamento decidem o rumo em que alguém
€ levado por esse desejo; toda sociedade, todo individuo guarda
continuamente uma hierarquia de bens, segundo a qual determina suas
acdes e julga a dos outros. Mas ela muda continuamente, muitas agdes
sdo chamadas de mds e sdo apenas estipidas, porque o grau de
inteligéncia que se decidiu por elas era bastante baixo” (NIETZSCHE,
2000, p. 82).

H4 um juizo explicito na op¢do de Nietzsche: aqueles casos de hierarquias
complexas em que os elementos ndo estdo petrificados sdo preferiveis, pois revelam
compreensdao mais plena da ndo-oposi¢do entre “bem” e “mal”, além de possuirem

consciéncia da temporalidade e fluidez das proprias hierarquias. Se essa descoberta que
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implica o reconhecimento da completa irresponsabilidade do homem por seus atos € a mais
dificil de todas, uma vez que implica no reconhecimento da vacuidade de todos os valores,
ela é a condi¢do para uma transformacao.

Até o momento, a inocéncia do devir apareceu como uma teoria preocupada em
demonstrar a contradi¢do da moral enquanto procedimento racional de fundamentacdo dos
juizos de valor a partir do erro da teoria da liberdade da vontade. E ele sabe que € perigoso
falar em inocéncia num mundo regido pelo principio da vinganca. Sabe, portanto, que esse
clamor ndo pode permanecer nesse nivel, e que “[...] como no hipédromo, é necessario
virar no final da pista”. (NIETZSCHE, 2000, p. 30). Por essa razdo, a reflexao sobre
irresponsabilidade e inocéncia, titulo do § 107 de HH, ultimo aforismo do segundo
capitulo, intitulado Contribuicdo a historia dos sentimentos morais, € concluida com uma
referéncia a superagdo do reinado da vinganca e a transformacio da humanidade, de moral
para sabia.

Como se daria essa transformacido? Em primeiro lugar, mesmo os erros do passado
ndo podem simplesmente ser abandonados, pois ndo hd como reinstaurar um estado
origindrio de pureza, do qual se partiria, efetiva ou hipoteticamente, para a instauragdo de
uma humanidade sdbia. Que até agora a humanidade tenha se regido pelo principio da
vinganca € um erro. Porém, “[...] se o erro e o descaminho da imagina¢cdo foram o tnico
meio pelo qual a humanidade pdde gradualmente se erguer até esse grau de auto-
iluminagdo e libertacdo — quem poderia desprezar esses meios?” (NIETZSCHE, 2000, p.
83). Estranho € o destino do homem, pois a peculiaridade da sua existéncia € o resultado de
uma violéncia, em que o prazer, o egoismo e a vaidade sdo os elementos necessdrios para a
geracdo da moral, e junto com ela, “[...] do seu rebento mais elevado, o sentido da verdade
e justica no conhecimento” (NIETZSCHE, 2000, p. 83) é o fruto maduro da arvore da
moral que, ao juizo de Nietzsche, deve ser conservado. Se no dmbito da moral tudo veio a
ser, continuard mudando constantemente. Isso faz Nietzsche dizer que “[...] tudo se acha
numa corrente” (NIETZSCHE, 2000, p. 83). E esse fluxo pode enfraquecer o império da

vingan¢a. Um novo hébito se instala,

“[...] o de compreender, ndo amar, ndo odiar, abranger com o olhar,
pouco a pouco se implanta em nés no mesmo chao, e daqui a milhares de
anos talvez seja poderoso o bastante para dar a humanidade a forga de
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criar o homem sabio e inocente (consciente da inocéncia), da mesma
forma regular como hoje produz o homem tolo, injusto, consciente da
culpa — que é, ndo o oposto, mas o precursor necessdrio daquele”
(NIETZSCHE, 2000, p. 83).

O fato de essa transformacdo ser apresentada numa projecdo de milénios deveria
coibir apropriagdes apressadas que utilizam o pensamento de Nietzsche para fundamentar
“projetos civilizatérios” por decreto. Mas, justamente por ser imune a critica, uma
transformacao projetada para ocorrer em milénios ndo perde seu poder argumentativo, por
ndo ser de maneira alguma testavel?

Ora, e qual teoria filosofica € testavel? A do imperativo categdrico, do cogito, da
reducdo transcendental? Nao mais nem menos do que essa proposta por Nietzsche. Porém,
se ndo ha testes, hd, ainda assim, referenciais que podem ser submetidos a um processo de
teste de significacdo. E, no caso a que se refere — o da transformagdo da humanidade, de
moral para sdbia —, Nietzsche indica um ponto de referéncia, o “conhecimento crescente”,
que permite lembrar um aspecto ja desenvolvido na primeira parte deste capitulo, a respeito
da “paixdo de conhecimento”. Parece que o conhecimento possui, nos escritos aqui
selecionados, uma funcdo decisiva: elucidar, em vérios niveis, os equivocos da moral.

Como se promove essa paixao? Fazendo com que a educagdo seja guiada pela ciéncia.

A escola ndo tem tarefa mais importante do que ensinar o pensamento
rigoroso, o julgamento prudente, o raciocinio coerente; por isso ela deve
prescindir de todas as coisas que ndo s@o Uteis a essas operacdes, por
exemplo, a religido. Ela pode esperar que depois a falta de clareza
humana, o habito e a necessidade afrouxardo de novo o arco demasiado
tenso do pensar. Mas enquanto durar sua influéncia, deve promover a
forca o que é essencial de distintivo no homem (NIETZSCHE, 2000, p.
182).

Tanto a paix@o pelo conhecimento quanto o préprio poder da ciéncia de engendrar
no homem o bom hdbito do pensamento sem as fantasmagorias religiosas e morais
tradicionais e sem a metafisica sdo reversiveis, podendo a humanidade dar passos para tras.
Ainda assim, pensa Nietzsche, a disciplina cientifica terd deixado a sua marca na edificacdo
do asseio intelectual do homem, e, fazendo isso, terd contribuido com a criacdo de um tipo
mais forte, a exemplo de Goethe que, embora artista, dizia que a raz@o e a ciéncia eram 0s

supremos bens do homem (Cf. NIETZSCHE, 2000, p. 182). A escola serd, entdo, o espaco
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em que se dard a educacdo por meio dos métodos da ciéncia. Longe se encontram as
convicgdes pedagdgicas do jovem professor de filologia que em cartas e escritos bendizia a
formacdo humanistica do Gindsio. No §195 de HH, intitulado O que é chamado de

educacdo cldssica, Nietzsche (2004, p. 138) afirma:

Tivessem nos ensinado apenas o respeito a estas ciéncias, tivessem nos
feito a alma tremer uma s6 vez ante o martirio que € a histéria da ciéncia
rigorosa, com as lutas, derrotas e novas lutas dos grandes! Chegou-nos,
isto sim, um certo menosprezo das auténticas ci€ncias, em favor da
histéria, da “cultura formal”, do “classicismo”!

A seqiiéncia dessa passagem mostra a avaliagdo negativa que Nietzsche faz da
educagdo cldssica — aquela que ele recebera em Pforta como aluno, e que ele, como
professor, também fora responsdvel por reproduzir em Basiléia — uma espécie de arremedo
despotenciado do mundo grego, esterilizado por uma relacido antiqudria com a cultura e a
lingua grega. A educacdo cientifica na escola promoverd algo que a educagdo classica nao
promoveu: rigor no pensamento. E tal pensamento rigoroso, tornado elemento natural na
escola, pensa Nietzsche, serd, tanto quanto possivel, a barreira para a volta da humanidade a
estagios de barbdrie religiosa e metafisica.

Se, portanto, a escola se constituisse de modo a prover a educacio para o rigor do
pensamento, ainda faltaria a educacdo incorporar a mais dificil de todas as tarefas: educar
contra o conceito de puni¢do e de vinganca, preceito maximo do pensamento moral de

Nietzsche. Ele exorta os homens prestativos e bem-intencionados a ajudar na erradicagdo

“[...] do conceito de punig¢do, que o infestou inteiramente. Ndo hd erva
mais daninha! Ele ndo foi introduzido apenas nas conseqiiéncias das
formas de agir [...] mas fez-se mais, privando da inocéncia, com essa
infame arte interpretativa do conceito de punicio, toda a pura casualidade
do acontecer” (NIETZSCHE, 2004, p. 21).

E, com isso, a educacdo se encontra implicada no cerne do projeto de critica a

moral, pois, a moral da inocéncia do devir implica na reeducacdo do género humano.
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3. Tipologias Pedagégicas II: os “Espiritos Livres”

Se o que caracteriza a moralidade dos costumes € a obediéncia a tradi¢do, uma
figura que contra esta pretenda expressar a rebelido s6 pode ser pensada como uma
tipologia cuja marca seja a liberacdo. Os Espiritos Livres sao essas figuras da imaginagdo e
da razdo cuja tarefa serd tornar mais leve o peso opressivo da tradi¢do. Eles sdo a
reverberagdo das maquinagdes do filésofo, figuras que ecoam na solidao e o fazem
lamentar a deficiéncia de uma educag@o que ndo ensina a suportar a solidao (NIETZSCHE,
2004, p. 230). Apés a intensa vivéncia com a companhia intelectual de um grande pensador
e mestre — que foi Schopenhauer — e da proximidade com o grande musico e amigo Richard
Wagner, ser obrigado a inventar amigos simplesmente para ter ouvidos atentos as suas
idéias foi para Nietzsche uma licdo amarga, e, por isso, valiosa, pois ela lhe deu a medida
do seu valor e da sua forca. Os Espiritos Livres ndo sdo apenas a ilusdo negativa e
fantasmagorica de uma falta. Eles ddo testemunho do qudo pleno de poténcias afirmativas
deve ser uma vida para conseguir criar e se recriar tao plenamente em meio a condi¢des tao
adversas. Apesar da reacdo, o Espirito Livre € afirmativo.

Embora o termo j4 apareca em escritos da época de NT, € a partir dos anos 1877 e
1878 que ele passa a ocupar uma posicao central nos escritos de Nietzsche (Cf. ARALDI,
2004, pp. 209-216). Tal centralidade € explicitada no subtitulo de Humano, demasiado
humano, chamado por ele Um livro para Espiritos Livres. Supondo que assim seja, quer
dizer, que seja um livro dedicado e destinado aos Espiritos Livres, seria necessdrio admitir
que seja um livro escrito por um Espirito Livre. A que problemas esse termo faz referéncia?
O que significa? O proprio Nietzsche, num dos seus vdrios momentos de apresentacio
sobre quem ele seria, de elucidagcdo do sentido mais intimo dos seus pensamentos e das suas
vivéncias, trata de explicitar o significado dessa no¢ao.

J4 foi dito anteriormente que HH é, ao juizo do préprio Nietzsche (1995b, p. 72),
“[...] 0 monumento de uma crise. Ele se proclama um livro para espiritos livres: quase
cada frase, ali, expressa uma vitoria”. O significado da figura do Espirito Livre tem forte
relacdo, numa primeira acep¢ao, com a crise de Nietzsche, mas também com a sua vitéria
sobre a incerteza — que HH erige em monumento. Portanto, possui relagdo com os

movimentos de auto-superacdo do proprio filésofo. H4, também, um segundo sentido, este
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mais geral, em que o Espirito Livre figura como tipologia caracteristica dos movimentos de
liberacdo da moralidade dos costumes, uma etapa necessdria, mas nio suficiente, para a
liberacdo da humanidade do império da vinganga. Essas duas dimensdes, embora distintas,
sdo indissocidveis.

O que sdo os Espiritos Livres nessa segunda acep¢ao?

E chamado de espirito livre aquele que pensa de modo diverso do que se
esperaria com base em sua procedéncia, seu meio, sua posi¢cdo e funcgio,
ou com base nas opinides que predominam em seu tempo. Ele € a
excecgdo, os espiritos cativos sdo a regra [...] De resto, ndo é préprio da
esséncia do espirito livre ter opinides mais corretas, mas sim ter se
liberado da tradic@o, com felicidade ou com um fracasso. Normalmente,
porém, ele terd ao seu lado a verdade, ou pelo menos o espirito de busca
da verdade: ele exige razdes; os outros, fé (NIETZSCHE, 2000, p. 157).

A partir dessa defini¢do € possivel ver que o fundamental desse segundo sentido do
Espirito Livre ja esta dado ou pressuposto em todos os momentos da critica a metafisica e a
moral apresentados nos dois itens anteriores deste capitulo. Nao que essa figura presidisse
aquela critica, mas, nessa figura, a critica — ndo tanto da metafisica, mais da moralidade dos
costumes — possui forte relacdio com a liberagdo. O Espirito Livre é o fruto maduro da
critica. Ele somente surge com a quebra da vinculagdo cega a moralidade dos costumes.
Penséd-lo como o elemento polarizador da critica a moral implica em tomé-lo como uma
figura transgressora do padrdo das crencas. Ele é uma espécie de irrupcao da consciéncia
intelectual em meio a estupidez opressiva dos costumes, e, por essa razdo, ele representa
um ponto, embora improvavel e esporddico, de elevacdo critica aos costumes. Mas, ao
langar o olhar de sobrevoo, ele se exclui e se torna solitério.

Enquanto md consciéncia da moralidade dos costumes, o Espirito Livre revela o
desejo de respirar um ar mais leve, menos carregado de obrigacdes. Se para consegui-lo
deve chocar o grupo, certamente o fard. E, ao fazé-lo, ndo se coloca necessariamente numa
posicdo mais justa que aquela que critica, pois considera uma questdo de sobrevivéncia se
lancar contra o hdbito. Se, porém, como quer Nietzsche, ele pode ndo ter opinides mais
justas, ao menos seu desejo se ampara na busca da verdade, ou de algo que seja mais
verdadeiro, mais vital do que o costume, motivo pelo qual seria razodvel supor preferiveis

0S SEus mMotivos aos COStumeiros.
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Honestidade intelectual — que consiste em buscar razdes para as crencas — € auto-
exilio — for¢ado ou voluntdrio, com alegria ou com o rancor do fracasso — sdo as marcas do
Espirito Livre. Tao antiga quanto a historia da moralidade dos costumes € a constatagdo,
pensa Nietzsche, de que a busca pela verdade normalmente traz graves problemas para
quem exige razdes e nao se satisfaz com a fé. Apesar disso, libertar-se € uma exigéncia que
se impde, apesar dos prejuizos, sempre preferiveis a opressao da falta de razdo que guia as
opgoes coletivas.

Porém, o que nos garante a posse do espirito da busca da verdade? Lembremo-nos
da inquiri¢do socrética, presente no Fedro, acerca do reconhecimento: como reconhecer o
que procuramos se ndo sabemos o que €, pois, se soubé€ssemos, jd ndo procurariamos mais,
pois saberiamos. Como sair desse “circulo hermenéutico”? A primeira acep¢ao do Espirito
Livre permite um acercamento esclarecedor a esse tema.

O prélogo acrescentado a HH, datado de 1886 — a primeira edi¢do foi impressa em
abril de 1878 —, situa num mesmo nivel os temas do Espirito Livre e da busca da verdade. E
esses temas se tornam mais proximos na medida em que ambos sdo referidos ao caso
peculiar de Nietzsche. Esse texto pode ser considerado como um dos exemplos mais claros
de auto-apresentacdo e da edificagdo de Nietzsche enquanto Espirito Livre, motivado pelo
espirito de busca da verdade. Como nos vdrios prefdcios e prélogos acrescentados as suas
obras no ano de 1886, ele trata de se apresentar, de dizer quem foi, 0 que superou € como o
fez, enfim, de dizer quem ele é.

Porém, se Nietzsche € o critico da metafisica e da moral, ndo seria incongruente
aceitar tal pendor pela verdade? De que verdade se trata? No prdélogo, a resposta € enfatica:
trata-se da verdade do vir a ser de Nietzsche.

No inicio do § 1 do prélogo, o filésofo trata de explicar a sua relacio com
Schopenhauer e Wagner. Mas essa explicacdo contém, se ndo um falseamento, pelo menos,
uma selecdo de fatos e informacdes. Nietzsche credita seu amor cego aos dois como sendo
uma “[...] asticia de autoconservacdo, da racionalidade e superior prote¢do que existe em
tal engano de si” (NIETZSCHE, 2000, p. 09), como se fosse, desde o inicio, plenamente
lucido e consciente das suas diferencas para com eles. Que ele tenha, desde o inicio,

guardado para si a consciéncia da diferenca que os separava ndo deveria fazer acreditar que
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ele ndo tenha aderido, de corpo e alma, aos dois mestres. E, embora a adesdo ndo tenha sido
total, ela foi muito mais intensa do que ele reconhece nesse momento.

De qualquer modo, os resultados produzidos pela ruptura com Schopenhauer e
Wagner revelam uma grande forca de superagdo, tanto mais porque o movimento de voltar
a si foi uma maneira de alterar o rumo daquele movimento de evasdo de si, daquela
tendéncia de temporariamente se esquecer de si e procurar abrigo em algum lugar. Na auto-
apresentacdo, Schopenhauer e Wagner sdo esse lugar de adoragdo, leviandade e estupidez
de Nietzsche (2000, p. 07). Além disso, o voltar a si se deu em meio a mais completa
soliddo. Os Espiritos Livres, que nunca existiram com figuras reais, desempenharam a
funcdo de companhia para o solitario andarilho.

Se “[...] ndo existem esses ‘espiritos livres’, nunca existiram” (NIETZSCHE, 2000,
p.- 08), entdo, o evento que presidiu o surgimento de Nietzsche enquanto Espirito Livre foi
um acontecimento de extremo perigo. Os anos de isolamento foram para ele, no sentido
mais amplo e forte do termo, anos de experimentacdo. Incorporar o afastamento dos
mestres; ndo desesperar da vida, apesar da satde debilitada; utilizar a doengca como meio de
autoconhecimento; buscar uma forma distinta de compreensdo da humanidade e da vida
que ndo passasse pelo vetor da metafisica; criar um autodominio que ndo tiranizasse as
pulsdes, todas essas maneiras permitiram tornar a crise um meio de livramento das ilusdes e
dos erros sobre si. A crise lhe permitiu, ndo a cura plena, mas a percep¢do da relacdo entre
as pulsdes vitais declinantes e as ascendentes ou proliferadoras. Da maneira peculiar de
compreender essa relagdo, pode-se extrair o ensinamento que ndo considera a saude e a
doenca como excludentes ou contrdrias: a “grande saide” vem a Nietzsche nos momentos
de superacdo das dores cronicas de seu corpo debilitado. Mas a saide reencontrada €
reversivel (Cf. NIETZSCHE, 2000, p. 11). Por essa razdo ele se define como alguém “[...]
experimentado em questdes de decadéncia” (NIETZSCHE, 1995b, p. 24). Quem € doente,
aquele que sofre? E sauddvel € aquele que nio sofre? Talvez, mas se o sofrimento € o caso
— e certamente € o caso de Nietzsche —, serd o sofredor necessariamente um fraco? E todos
os sofredores se assemelham? No § 370 de GC, intitulado O que é Romantismo?, Nietzsche

(2001, p. 272) sentencia:

Toda a arte, toda filosofia pode ser vista como remédio e socorro, a
servigo da vida que cresce e que luta: elas pressupdem sempre sofrimento
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e sofredores. Mas existem dois tipos de sofredores, os que sofrem de
abunddncia de vida, que querem uma arte dionisfaca 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 convulsao, a loucura.

H4 uma abundancia, uma for¢a que somente se cria e processa no mais intenso
sofrimento. Assim, superar a decadéncia nao implica deixar de sofrer, mas metamorfosear a
falta em forca, o impedimento em estimulo. Em Nietzsche (2000, p. 11), o “[...] viver por
experiéncia e o oferecer-se a aventura”, condi¢ao para se tornar o mestre do Espirito Livre,
mostra que este ja € o depositdrio da nog¢do de experimentacdo, que ocupard a posi¢ao
central em sua filosofia madura quando o assunto for a constitui¢do do humano.

Essas referéncias ao movimento de constituicao do Espirito Livre dizem respeito as
experiéncias do préprio Nietzsche. Isso permite explicar a razdo pela qual ele nega
realidade ao Espirito Livre e, no entanto, repete varias vezes no prélogo de HH a expressao
“nds, os espiritos livres” (Cf. NIETZSCHE, 2000, pp. 11-14). Assim, ndo seria exagerado
afirmar que o Espirito Livre ¢ um termo que incorpora as vivéncias de Nietzsche no
periodo de ruptura — de 1874 a 1878 — que antecede a publicacdo de HH. Porém, nessa
incorporagdo das vivéncias, ele ndo expressa apenas a crise, a ruptura, pois, no § 5 do
prologo, Nietzsche (2000, p. 11) se refere ao “[...] passo adiante na convalescenga”. E com
isso volta-se a apresentar o problema da cria¢do, fazendo-se ouvir novamente o apelo a
necessdria volta que deve ser dada no final do hipédromo. O que acontece ao

espirito que convalesce? O

[...] espirito livre se aproxima novamente a vida, lentamente, sem divida,
e relutante, seu tanto desconfiado. Em sua volta hd mais calor, mais
dourado talvez; sentimento e simpatia se tornam profundos, todos os
ventos tépidos passam sobre ele. E como se apenas hoje tivesse olhos
para o que é préximo. Admira-se e fica em siléncio: onde estava entio?
Essas coisas vizinhas e préximas: como lhe parecem mudadas! De que
plumagem e magia se revestiram! Ele olha agradecido para trds —
agradecido a suas andangas, a sua dureza e alienacio de si, a seus olhares
e distantes voos de pdssaro e frias alturas [...] Ele estava fora de si: ndo
h4 ddvida. Somente agora vé a si mesmo — e que surpresas encontra!
(NIETZSCHE, 2000, pp. 11-12).
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A caracterizacdo dessa volta € similar a de um estado de deslumbramento e de
alegria, ao modo daquela alegria sentida por Sisifo quando retornou do Hades. Relata
Camus (2004, p. 138): “Mas quando tornou a ver a face deste mundo, a desfrutar da dgua e
do sol, das pedras tépidas e do mar, ndo quis voltar para as sombras infernais”. Mas, além
disso, revela o fato de ser “[...] mais um passo adiante na convalescenca” (NIETZSCHE,
2000, p. 11). Ainda ndo € o ultimo, pois algo mais deve ser feito. E esse algo mais conduz o
“[...] espirito cada vez mais livre” (NIETZSCHE, 2000, p. 12) ao estdgio mais avancado e
mais dificil, aquele da cria¢do dos valores, estdgio em que o proprio enigma da liberagdo da
moralidade dos costumes atingird sua plena significacdo, pois a critica somente atinge

sentido pleno na criagdo. Nietzsche enuncia alguns dos novos deveres:

Vocé deve tornar-se senhor de si mesmo, senhor também de suas
préprias virtudes [...] Voc€ deve ter dominio sobre seu pré e o seu contra,
e aprender a mostra-los e novamente guarda-los de acordo com seus fins.
Vocé deve aprender a perceber o que hd de perspectivista em cada
valoracdo. [...] “Vocé deve” — basta, o espirito livre sabe agora a qual
“vocé deve” obedecer, e também do que agora é capaz, o que somente
agora lhe é — permitido... (NIETZSCHE, 2000, pp. 12-13).

Aquilo que somente agora € permitido ao Espirito Livre indica os passos, 0s
estdgios que devem ser percorridos para que a critica a moralidade dos costumes ndo
redunde em barbérie ou pessimismo. Neste plano, nada pode ser alcancado por saltos. Ha
um longo caminho a ser percorrido, € uma longa e solitdria peregrina¢do é o meio para o
estabelecimento de uma nova hierarquia dos valores para, enfim, lancar uma luz e uma
direcdo minimas aos “[...] aventureiros e circumnavegadores desse mundo interior que se
chama ‘ser humano’” (NIETZSCHE, 2000, p. 14). Todo esse processo serd chamado, com
razdo, de processo de constituicdo do humano. Se Nietzsche ndo fala mais de formacgado e
educacgdo, ele o chamard de experimentacdo, pois se caracteriza como um estar “[...] em
toda parte penetrando, quase sem temor, nada desprezando, nada perdendo, tudo
saboreando, tudo limpando e como que peneirando do que seja acaso —, até que enfim [...]
dizer, n6s, os espiritos livres” (NIETZSCHE, 2000, p. 14).

Poder dizer “nds, os espiritos livres” parece ser o ideal de constituicdo do homem da

filosofia madura de Nietzsche. A esse ideal sé se chega a partir da experimentacao.
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4. Metaforas de transicao

No final do segundo capitulo, no penultimo pardgrafo, foi utilizado o péndulo como
imagem para caracterizar a relagdo, jamais suspensa, entre o proprio e o estranho na
edificacdo da cultura e da formag¢do. Como o préprio Nietzsche a utiliza em seus primeiros
escritos, e, como naquele momento, o que estava em pauta era somente o refor¢o da idéia
da relacdo insuspensa entre o proprio e o estranho, o péndulo dava conta, minimamente, de
sugerir a imagem, ndo da pluralidade, mas do movimento. Tanto mais porque, embora o
péndulo ndo garanta, por si s6, um movimento constante, ele, tal qual a cultura, pode ser
novamente “acionado”, impulsionado, e porque ele sugere a existéncia de um centro, idéia
que Nietzsche abandonard apenas momentaneamente, por razdes estratégicas. Portanto, a
imagem de uma pluralidade total, de abertura plena em que tudo ficaria em suspenso, em
que todos os elementos seriam abandonados em prol de uma explosao plena da identidade,
ndo parece ser o ponto para o qual Nietzsche pretende conduzir o seu pensamento. Se fosse
assim, seria impossivel compreender a fixacdo daquela recusa em uma obra, afinal, o nada
ndo carece de porta-voz e o seu signo € a morte, o contrario de uma obra. Apesar disso, nao
€ possivel deixar de reconhecer que a imagem da implosdo, do desvario, da subversdo da
identidade, da abertura plena a poténcia de afeccdo da vida, ao caos, também estejam
presentes nessa obra e reclamem seus direitos a figuracdo. Como resolver esse paradoxo ou
contra-senso?

Falando da submissao do homem a tradi¢do nas comunidades primitivas, Nietzsche
caracteriza o individuo como alguém que, em virtude daquela submissdo, “[...] se move
com a uniformidade de um péndulo” (NIETZSCHE, 2000, p. 90). Ou seja, se o péndulo d4
conta de realcar o movimento, ndo € suficiente para expressar a pluralidade de aspectos
inerentes a0 movimento. A imagem, sendo mecénica, ndo estd a altura da multiplicidade
que a natureza e a vida dos individuos e dos povos comportam. E, ap6és as CE, os textos de
Nietzsche serdo povoados por imagens oceanicas e imagens das alturas. O mar, a dguia e as
montanhas desempenhario a fun¢do de substituicdo, ndo apenas do péndulo, mas de todas
as idéias e imagens que limitavam o movimento a um mero jogo de ir e vir. O § 124 de GC

€ a expressdo mais clara dessa mudanca.
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124. No horizonte do infinito. — Deixamos a terra firme e embarcamos!
Queimamos a ponte — mais ainda, cortamos todo laco com a terra que
ficou para trds! Agora tenha cautela, pequeno barco! Junto a vocé estd o
oceano, € verdade que ele nem sempre ruge, e as vezes se estende como
seda e ouro e devaneio de bondade. Mas virdo momentos em que vocé
perceberd que ele € infinito e que ndo hd coisa mais terrivel que a
infinitude. Oh, pobre pdssaro que se sentiu livre e agora se bate nas
paredes dessa gaiola! Ai de vocé, se for acometido de saudade da terra,
como se ld tivesse havido mais liberdade — e ja ndo existe “terra”!
(NIETZSCHE, 2001, p. 147).

Nao existe mais “terra”, mas existe barquinho. E havendo um barquinho, misero
barquinho em meio ao mar, ainda assim, hd alguma ancoragem, que ndo garante nada, mas
que € alguma coisa. E a diferenca entre nada e alguma coisa, em meio ao mar, € infinita.
Trata-se, entdo, muito mais da valoragdo atribuida a esse minimo do que a prépria
existéncia de um minimo. H4a uma dupla tolice possivel: tomar o minimo como absoluto ou
reduzi-lo a nada.

Além do que, se nos textos posteriores as CE se tornam comuns as imagens
oceanicas e das alturas, também se fazem presentes imagens terrestres, entre as quais se
destacam, do zooldgico de Zaratustra, a serpente e o ledo. Imagens e simbolos da forca e da
asticia, elas ndo apenas dificultam a mera aceitacdo do desvario e da explosdo da
identidade como ponto final da filosofia de Nietzsche, pois fincam o homem a terra. Elas
impedem, sim, a aceitacdo da tese da mera pluralidade, na medida em que pedem um pouco
mais de empenho, pois exigem a criagdo de uma diferenca forte, que, se ndo € o simile da
substancia individual idéntica a si mesma, também ndo € a pluralidade de um conjunto de
atomos perdidos no espaco infinito esperando o momento milagroso do choque para criar,
pelo encontro espontineo, algo: uma obra, uma vida, um mundo. A critica da metafisica, da
religido e da moral, o abandono da Bildung e a elabora¢do de uma concepg¢do de educagdo
critica a moral, o espirito livre, as imagens de oscilagdo (barquinho), de elevacio (dguia e
montanhas) e de fixacdo (ledo e a serpente) sdo a antecamara de um momento limite em
que, embora ndo fale mais nem em Bildung nem em educacdo, ainda assim Nietzsche se
refere ao problema da constitui¢cdo do humano como preocupacio central. Experimentacao,
soliddo, além do homem, individuo soberano serdo algumas das palavras do novo
vocabulério de Nietzsche para pensar os mesmos problemas antes inscritos no significado

dos termos formagao e educacao.
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5. Experimentacio, Tempo e Solidao

Nao seria demais pedir ao intérprete de Nietzsche reconhecer os perigos, os
problemas e os impasses que abundam em seu pensamento. Contrariamente a uma certa
interpretacdo standard do seu pensamento, € necessario reconhecer que todo o processo de
critica a tradi¢do guarda em si um perigo flagrante que consiste na relativizacdo total
resultante do processo corrosivo da desvalorizacido dos valores. Se algumas apropriacdes do
seu pensamento podem ser consideradas indevidas — tais como as feitas pelos nazistas ou
por aqueles que o consideram um eclético capaz de abrigar todas as tendéncias “anti” —,
ainda assim, permanece em aberto, enquanto problema a ser resolvido, o sentido efetivo das
suas propostas ditas afirmativas. Ele préprio reconhecia tais perigos. No § 22 de HH,
Nietzsche (2000, p. 31) afirma: “Uma desvantagem essencial trazida pelo fim das
convicgdes metafisicas € que o individuo atenta demasiadamente para seu curto periodo de

vida e ndo sente maior estimulo para trabalhar em instituicOes durdveis, projetadas para

séculos”. E, mais adiante, pergunta-se:

Mas nossa filosofia ndo se torna assim uma tragédia? A verdade ndo se
torna hostil a vida, ao que é melhor? [...] é possivel permanecer
conscientemente na inverdade? Ou, caso tenhamos que fazé-lo, ndo seria
preferivel a morte? [...] Sendo isso verdadeiro, restaria apenas um modo
de pensar que traz o desespero como conclusdo pessoal e uma filosofia

da destruicdo como conclusdo tedrica? (NIETZSCHE, 2000, p. 40).

Porém, no mesmo aforismo, intitulado Para trangiiilizar, revelando uma fina
intuicdo sobre o alvorogo e a objecdo certa que suas idéias causariam, Nietzsche (2000, pp.

40-41) arremata:

Creio que o temperamento de um homem decidird quanto ao efeito
posterior do conhecimento: eu poderia imaginar um outro efeito que nao
o descrito, igualmente possivel em naturezas individuais, mediante o qual
surgiria uma vida muito mais simples e mais pura de paixdes que a atual:
de modo que inicialmente os velhos motivos do cobigar violento ainda
teriam forca, em conseqiiéncia do velho costume herdado, mas aos
poucos se tornariam fracos, sob influéncia do conhecimento purificador.
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Se o desespero e a destruicdo sdo efeitos que a depuragdo do conhecimento e a
liberacdo da moralidade dos costumes podem trazer, eles ndao sdo, porém, oS Unicos
possiveis. Assim como a submissdo a moralidade ndo € garantia de um modo moral de
acdo, o abandono da moralidade ndo instaura necessariamente a destrui¢do como principio
diretivo das relagdes entre os homens. Embora simples e pontual, o argumento de Nietzsche
permite desarmar uma parcela significativa da critica que recusa seu pensamento, pois
ele/ela cré que aquela liberacao destruiria a sociedade. Qualquer andlise coerente percebera
que esse argumento € falho, pois, além de ndo reconhecer o cardter histérico das
valoracdes, ndo enfrenta o problema da violéncia, da destruicdo e da crueldade num mundo
abarrotado de leis, normas e juizos.

Reconhecer tais perigos, porém, ndo significa, por certo, objetar as alternativas
propostas, mas manter a atengdo critica alerta para ndo firmar compromisso com posicoes
autoritarias, atencdo que o proprio filésofo se impunha. Isso ndo implica, por outro lado,
estabelecer um pacto com o liberalismo ou a supervalorizagdo do individuo.

A dificuldade dessa posi¢ao consiste na criagcdo de uma arte do limite, de se manter
naquelas zonas em que o colapso sempre estd a espreita, como o dancarino apresentado em
Assim Falou Zaratustra que, mesmo a beira do abismo, danga, leve e graciosamente. E
como fazé-lo, sem sucumbir, quando a crise se torna 0 modo préprio de existéncia? Esse é
o perigo ao qual todo intérprete ou qualquer um que se defronta com Nietzsche e o leva a
sério deveria estar atento para ndo firmar pactos com posi¢des enganosas €, enunciemos a
palavra proibida, falsas. Sim, porque a despeito de toda a critica a verdade em Nietzsche,
existem formas equivocadas de interpretar o seu pensamento. Do contrario, se nada hd de
objetivo nesse autor, os nazistas também estavam certos em interpretd-lo “ao seu modo”.
Assim, como h4d uma interpretacdo heideggeriana abalizada, uma deleuzeana e uma
millerlauteriana, também seria necessario reconhecer a validade, a viabilidade e a
fidelidade da interpretacdo nazista a uma determinada parcela do espirito e da letra dos
escritos de Nietzsche. A n3o ser que um humanismo sublimado presida as opcdes
hermenéuticas e ndo permita tal barbarie, dizer, como fazem hdbil e habitualmente muitos
intérpretes, que esse exemplo apenas revelaria uma vinculagdo da pulsio a um estado
estupido de acdo ainda ndo explica por que rejeitamos a hipétese da bestialidade — que

possui relacdo com a teoria da forca, da vontade de poder — e aceitamos outras vinculadas a
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forca e a vontade de poder. Ou melhor, explicaria: porque como em qualquer outro
pensador, os signos usados em seus livros revelam constru¢des que ndo s@o emanacao da
verdade auto-referente, mas resultado de relagdes entre vivéncias e pensamentos, por meio
das quais se cria o sentido. Para manter a honestidade intelectual que Nietzsche exige dos
seus leitores, ndo se poderia aceitar uma mudanca de foco e dos critérios de avaliacao.

Como, entdo, proceder? Apresentar alguns dos principais conceitos ou no¢des da
filosofia madura de Nietzsche, que representam a sua resposta afirmativa, propositiva, ao
problema da moral, tnica forma adequada para se situar nas disputas em torno da
razoabilidade das suas teses e reflexdes.

A experimentagdo € o modo préprio de ser do homem liberado da moralidade dos
costumes e, enquanto tal, polariza os grandes temas da filosofia madura de Nietzsche:
morte de Deus, eterno retorno (tempo), vontade de poder, amor fati e soliddo. Isso ndo quer
dizer, porém, que a nocao de experimentacao seja causa ou efeito desses temas, e, sim, que
com eles se relaciona, adquirindo sentido a partir desses temas e contribuindo, a0 mesmo
tempo, para a intelec¢do deles.

De todos os temas da filosofia de Nietzsche, aquele que possui maior poder de apelo
a curiosidade — embora a isso ndo se proponha — e que mais povoa o imagindrio dos que se
acercam dos seus escritos € a morte de Deus. A primeira razdo para tal destaque possui
relagdo com a “natureza” do tema: a negacdo da realidade de Deus pde tudo em xeque. E a
prépria nocao de sentido que desapareceria, pensam os crentes, se Deus desaparecesse.
Outra razdo advém do fato de que, ao problema da morte de Deus, Nietzsche dedicou
algumas das suas mais belas paginas, como, por exemplo, o §125 de GC, intitulado O

homem louco:

Nunca ouviram falar daquele homem louco que em plena manha acendeu
uma lanterna e correu ao mercado, e pds-se a gritar incessantemente:
“Procuro Deus! Procuro Deus!”? — E como 14 se encontrassem muitos
daqueles que nao criam em Deus, ele despertou com isso uma grande
gargalhada. Entdo ele estd perdido? Perguntou um deles [...] O homem
louco se langou para o meio deles e trespassou-os com seu olhar: “Para
onde foi Deus?”, gritou ele, “ja lhes direi! Nos o matamos — vocés e eu.
Somos todos seus assassinos!. [...] Esse ato ainda lhes € mais distante que
a mais longinqua constelacdo — e no entanto eles o cometeram!”
(NIETZSCHE, 2001, pp. 147-148).
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Um louco revelando, no local de instituicdo da civilizacdo ocidental — praga do
mercado —, o sentido profundo, equivoco e ndo percebido do préprio Ocidente revela que
sua mais elevada crenca é fruto de um engano, mas, felizmente reversivel, que a
modernidade d4 mostras de desfazer gradativamente. Porém, ninguém na praca, mesmo os
que ndo acreditam mais em Deus, ddo-se conta da extensdo do feito, o que conduz a uma
nova barbdrie: a da mediocridade auto-satisfeita com as conquistas do homem, manifestas
na padronizacdo e na destruicio da autenticidade. Que um louco mostre esse duplo
equivoco ofende a razdo, tanto mais porque ele “possui razdo”. Esse € o motivo do
escandalo que a figura do louco pde em cena. (Cf. TURCKE, 1989, p. 16-48).

Para o crente ou o filésofo crente, a morte de Deus provoca o colapso de todo o
sistema do mundo. J& para o gottlos — o liberado de Deus, aquele que nao é meramente o
ateu, mas o que se livrou da amarras que a idéia de Deus representa para a razdo e para a
vida como quem se livra de um fardo —, a morte de Deus é o anincio de um mundo
novamente habitdvel, em cujas paragens a vida pode se tornar novamente mais intensa, mas
também, mais perigosa, mais grave. E o grande desafio que ele deve enfrentar apds a morte
de Deus nido € outro sendo o desafio do tempo, da mortalidade, pois, se, como foi dito no
capitulo I, do tempo nem um Deus poderd salvar o homem, é precisamente isso que as
religides, a0 menos as monoteistas, pretendem garantir: salvar o homem da sua submissao
ao tempo, a finitude e ao perecimentolz. Assim, a experimentacdo enquanto nova atitude do
homem frente a vida encontra, no conceito de eterno retorno — ndo casualmente definido

por Nietzsche como o mais pesado dos pesos —, o seu mais radical desafio:

E se um dia, ou uma noite, um demonio lhe aparecesse furtivamente em
sua mais desolada soliddo e dissesse: “Esta vida, como vocé a esta
vivendo e ja viveu, vocé terd de viver mais uma vez e por incontdveis
vezes; e nada haverd de novo nela, mas cada dor e cada prazer e cada
suspiro e pensamento, e tudo o que € inefavelmente grande e pequeno em
sua vida, terdo de lhe suceder novamente [...]” vocé ndo se prostraria e
rangeria os dentes e amaldig¢oaria o demonio que assim falou? Ou vocé ja
experimentou um instante imenso, no qual lhe responderia: “Vocé é um
deus e jamais ouvi coisa tdo divina!”. Se esse pensamento tomasse conta
de vocg, tal como vocé é, ele o transformaria e o esmagaria talvez; a
questdo em tudo e em cada coisa, “Vocé€ quer isso mais uma vez e por
incontdveis vezes?”, pesaria sobre os seus atos como o maior dos pesos!

'2 Essa idéia foi apresentada pelo Prof. Pedro Goergen na argiiicio na Banca de Qualificacio da tese,
realizada em 14 de dezembro de 2007.
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Ou o quanto vocé teria de estar bem consigo mesmo e com a vida, para
nio desejar nada além dessa udltima, eterna confirmagdo e chancela?
(NIETZSCHE, 2001, p. 230).

Nao seria inumano querer que tudo volte? Desejar isso ndo implicaria reatar
compromisso com tudo aquilo que o préprio Nietzsche criticou? Nao seria desejar o retorno
do pessimista Schopenhauer, do decadente Wagner, do 6dio a vida do cristianismo? Querer
o retorno, o que isso poderia significar?

Em primeiro lugar, significa que uma interpretacao nao falseadora da vida ndo pode
operar uma selecdo arbitraria exclusivamente das dimensdes desejiveis da vida, aquelas em
que tudo estaria bem arranjado e bem disposto para nossa total satisfacdo. Querer a vida s6
pode significar queré-la integralmente. Ou se quer a vida — e, entdo, se quer tudo — ou ndo
se a quer, pois querer apenas uma das suas dimensdes aparenta um desejo infantil que
seleciona das coisas apenas o que lhe apraz — o que satisfaz seu principio de prazer —
deixando de lado o que € desagraddvel. A realidade — que Nietzsche chama mundo — ndo se
adapta a essa selecdo. Querer a vida €, desde sempre, querer tudo. O contrario € preguica,
pusilanimidade, falta de sentido da realidade. A idéia do eterno retorno — essa idéia
misteriosa, pronunciada em voz baixa, anunciada em forma hipotética e intermediada por
um demonio — possui uma funcdo impar: ela constrange a experimentacao na medida em
que afirma o mundo, em todas as suas dimensdes, como algo a ser desejado e amado.

Em segundo lugar, antes de propor a imagem do retorno, ela impde a imagem da
permanéncia. Portanto, mais importante do que discutir o movimento do retorno € saber o
que retorna. O mesmo que volta ndo pode ser o mundo em todas as suas figuracoes
particulares, pois hd momentos em que Nietzsche professa a irrepitibilidade do singular
humano. O que permanece no retorno? E Deleuze afirma: a diferenca! Na linguagem ja
utilizada anteriormente: o elemento diferencial. E por essa razdo que a idéia do eterno
retorno € pedra de toque do problema da experimentacio, pois, como Nietzsche a concebe,
ela é a prova maxima da forca, a qual sé chega aquele cuja marca é a diferenca, mas a
diferenca forte, intensiva, criativa. Portanto, somente poder querer o mundo integralmente e
de maneira afirmativa é o equivalente a amar o destino: amor fati.

Mas tal pressuposto ndo exigiria uma forca hercilea? Além de abandonado ao

tempo, o homem se encontra abandonado ao espaco onde vive, visto que abraga tudo
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quando se decide por aquela idéia. Ora, fosse banal, essa idéia ndo seria definida como
sendo o maior dos pesos.

Nao € casual que Nietzsche conduza as discussdes a respeito da constitui¢do do
humano e da criacdo dos valores paralelamente a criacdo das tipologias afirmativas, das
quais o espirito livre foi a primeira aparicio mais contundente. Na seqiiéncia, sera
apresentada a tese segundo a qual o além do homem — num primeiro momento — € 0
individuo soberano — num estagio mais avancado — sdo tipologias afirmativas, aquelas que
levam a concre¢do médxima os problemas inscritos no horizonte do eterno retorno e da
experimentacdo. Superar o homem € a condi¢@o para a criacdo do individuo soberano. O

que se ganha com isso? O mundo, em toda a sua plenitude, gravidade e poténcia.

5.1. Tipologias Pedagégicas II1: o além do homem, o individuo soberano

Se Deus estd morto, “[...] ja € tempo que o além do homem viva” (NIETZSCHE,
1988, p. 762). Dizer que ji é tempo que o além do homem viva, antes de ser o anuncio
radiante de uma promessa de felicidade fécil, € um andncio que traz o mais grave desafio:
recriar o sentido do mundo quando o préprio sentido se torna ténue, disperso ou quando
desaparece. Assim, o tom inofensivo da exigéncia se transforma numa questdo de primeira
grandeza, incontorndvel.

Afirmar que chegou o tempo para que o além do homem viva supde que ele nio
existe e que deve ser criado. Além disso, supde que o tipo de homem que vive é
insuficiente, razao para a sua substitui¢do. Mas por que ele € insuficiente? Por qual motivo
o primeiro discurso de Zaratustra, apresentado no prélogo, € o discurso sobre o Além do
homem? Zaratustra diz: “Eu vos ensino o além do homem. O homem ¢ algo que deve ser
superado” (NIETZSCHE, 1998a, p. 29). O fato de o primeiro discurso, daquele que desce
da montanha para dar aos homens a revelagdo de uma verdade superior, ser o da superagao
do homem revela que o além do homem, embora seja uma passo adiante ao frio ceticismo e
a critica do Espirito Livre, ainda assim mantém na critica o seu ponto forte. O grande
diferencial entre o Espirito Livre e o além do homem € que, enquanto o primeiro ainda ndo
vislumbra uma continuidade para a critica — dado o cardter inicial da descoberta da moral

enquanto problema fundamental e o ndo-amadurecimento suficiente para tirar proveito
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criador da critica pela sua proximidade com o acontecimento —, o segundo faz a critica com
o intuito da criacdo. Apesar disso, o além do homem nio atinge plenamente a criagdo — para
usar a linguagem de Nietzsche: a criacdo de uma nova valora¢do —, pois ele ainda é uma
figura relacional. O além do homem é o Moisés de Nietzsche, que fica as portas da terra
prometida, mas ndo chega a habita-la.

Se o homem deve ser superado, pergunta-se Nietzsche,

que fizestes para supera-lo? Todos os seres, até agora, criaram algo acima
de si mesmos; e vOs quereis ser a baixa-mar dessa grande maré cheia e
retrogradar ao animal, em vez de superar o homem? Que € o macaco para
0 homem? Um motivo de riso ou de dolorosa vergonha. E € justamente
isso 0 que o homem deverd ser para o além do homem: um motivo de
riso ou de dolorosa vergonha [...] O além do homem é o sentido da terra.
Fazei a vossa vontade dizer: “que o além do homem seja o sentido da
terra”! [...] Outrora, o delito contra Deus era o maior dos delitos; mas
Deus morreu e, assim, morreram também os delingiientes dessa espécie.
O mais terrivel, agora, é delinqiiir contra a terra e atribuir mais valor as
entranhas do imperscrutavel do que ao sentido da terra! (NIETZSCHE,
1998a, pp. 29-33).

A necessidade e a possibilidade da superacdo sdo enunciadas como uma lei da
natureza que, parece, apenas o homem pode ndo atualizar. Se em todos os seres da natureza
opera o principio da superacdo, do ir além, do criar algo acima de si, para o homem, €
motivo de dolorosa vergonha fiar aquém desse fluxo. Quanto mais o processo de
padronizacdo se torna intenso, mais se diminui o sentimento dessa necessidade. Nessa
passagem, € possivel verificar uma atualizacdo do tema da consciéncia da singularidade e
da sua obstrucdo, tal qual Nietzsche desenvolvera no seu texto sobre Schopenhauer. Essa
defasagem se torna mais grave, na medida em que, com a morte de Deus, ja ndo hd mais
nada com poder para fecundar a poténcia vital do homem. Deus — e todas as metamorfoses
do divino — representava o mar onde desaguava a pulsdo humana de buscar algo acima de si
mesmo. E, agora que Deus morreu, o0 homem j4 ndo desdgua sua mais alta esperanca em
nenhum mar, pois perdeu, junto com o Deus morto, toda e qualquer esperanca de criar algo
superior a si mesmo. O mundo se tornou pequeno, € o homem, “um rio imundo” (Cf.
NIETZSCHE, 1998a, p. 30).

Esse discurso acerca do langar para além de si proprio a sua mais alta esperanca e

criar algo superior a si ndo pode ser interpretado no sentido habitual, em que a esperanca
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estaria vinculada a uma promessa de felicidade futura. O que se busca € a fidelidade ao
sentido da terra, a tnica possibilidade que resta apds a morte de Deus. Essa fidelidade nao
promete um futuro, uma transcendéncia, mas gera imanéncia. O futuro diz respeito a um
desejo de generalizagc@o dessa experiéncia da morte de Deus, quer dizer, a um desejo de que
o homem seja fiel ao sentido da terra e fagca sua mais alta esperanca desaguar no além do
homem, que tem como condicio a propria superacdo do homem. Mas, superacao de todo e
qualquer homem? Superacdo da humanidade? Superacdo do homem é sindénimo de
destrui¢cdo do homem?

A critica a cultura e a moral, presente na figura do Espirito Livre, j4 mostrou o quao
insuficientes eram as representacdes da vida e do préprio homem. Por essa razdo, uma das
suas caracteristicas era a reacdo. Embora nao fosse a tinica — pois a critica também exigia a
forca para afirmar o novo, mesmo que ele fosse provisorio —, reagir era a condi¢do da
prépria instauracdo dos Espiritos Livres. Com a morte de Deus, a insuficiéncia do tipo
homem se torna crOnica, pois esse “acontecimento” instaura a forma mais drastica de
niilismo — de negacdo dos valores e da vontade —, qual seja, o niilismo da vontade de nada,
caracterizado por um pessimismo profundo que tem sua caracteristica mais forte na
padronizacdo dos gostos e das vontades e na fraqueza destas. O nome que Nietzsche da a

essa disposi¢do de corpo e espirito € o “Ultimo homem”.

Vede! Eu vos anuncio o dltimo homem. [...] Mais ninguém torna-se rico
ou pobre: por demais penosas sdo ambas as coisas. Quem, ainda, deseja
governar? Que, ainda, obedecer? Por demais penosas sdo ambas as
coisas. Nenhum pastor e um s6 rebanho! Todos querem o mesmo, todos
sdo iguais; e quem sente de outro modo vai, voluntdrio, para o
manicdmio (NIETZSCHE, 1998a, p. 34).

O ultimo homem ¢é aquele que, de forma mais intensa, mesmo que menos
ativamente, considera a vida um erro. Ele € o espirito negador e cinico que sequer tem forga
e vontade para obedecer. Seu raciocinio é: o minimo de vontade, pelo minimo de
sofrimento; movimento, apenas quando inevitdvel; ou, numa outra variacdo: o igual €
sempre o mais desejavel, pois cria menos indisposi¢cdo e, por conseqiiéncia, 0 minimo de
movimento. Assim, o ultimo homem é a figura antitética por exceléncia do além do
homem, pois ele € a realizacdo plena daquela tendéncia que subverte a propria natureza e

faz 0 homem nao lancgar para além da propria limitacdo a flecha do seu mais alto desejo (Cf.
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NIETZSCHE, 1998a, p. 32). Adaptado ao minimo de esforco, € o que mais se reproduz —
como o pulgdo, diz Nietzsche — e o que tem vida mais longa; é aquele que ndo apenas
possui a vontade num grau infimo, mas faz do minimo a sua razio de ser; por fim, ele € a
imagem da padronizacdo na medida em que nega a transi¢do, o ocaso como grandeza do
homem. (Cf. NIETZSCHE, 1998a, p. 31). Essa caracteristica fica evidente quando
Zaratustra € interrompido pela algazarra e o jubilo da multiddo, precisamente quando falava
do ultimo homem. Eles gritavam: “‘Déa-nos esses ultimos homens, ¢ Zaratustra!” [...]
‘Transforma-nos nesses ultimos homens! E nds te damos de presente o super-homem!’”
(NIETZSCHE, 1998a, p. 35).

Tais indicacdes sao suficientes para esclarecer uma afirmacdo feita anteriormente de
que o além do homem € uma figura relacional, pois ele aparece como contrafigura ao
ultimo homem, mediocre e padronizado, o homem da vontade fraca. E declarar que ele é
uma figura relacional ndo quer dizer que sua vigéncia fique restrita a abrangéncia de

sentido do ultimo homem, mas que ele tem como horizonte de aparecimento e justificacdo a

superacdo das qualidades e poténcias negativas do ultimo homem.

O que héd de grande, no homem, € ser ponte, e ndo meta: o que pode
amar-se, no homem, é ser uma transicdo e um ocaso. Amo os que nao
sabem viver sendo no ocaso, porque estdo a caminho do outro lado. [...]
Vede, eu sou um prenunciador do raio e uma pesada gota da nuvem; mas
esse raio chama-se além do homem. (NIETZSCHE, 1998a, pp. 32-33)

Se a grandeza do homem consiste na transi¢ao, a superacio, a auto-superacio e a
experimentacdo deverdao marca-lo, pois ndo se supera quem nao torna a experimentagao seu
procedimento de agdo. Algo da expressdo “Queremos ser nossos experimentos € nossas
cobaias”. (NIETZSCHE, 2001, pp. 213-214.), publicada em GC, encontra-se nessa idéia
chave de Zaratustra, que prepara as condi¢des para o além do homem se tornar efetivo.

O além do homem representa um novo tipo de homem, ¢ uma figura efetiva? Ha,
nesse particular, alguns impasses na interpretacdo sobre o seu significado. Se o além do
homem € apresentado, conforme j4 indicado anteriormente, como o sentido da terra — por
ser parte de um movimento constante de auto-supera¢do da natureza —, ele também é
apresentado como o sentido do ser do proprio homem (Cf. NIETZSCHE, 1998a, p. 37).

Com isso parece ficar mais compreensivel que a no¢ao de além ndo implica uma destruicdao
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do homem, mas uma destrui¢do dos referenciais que definiram o tipo de homem que se
formou na cultura ocidental. Aqui se revela sua dimensao critica e construtiva, pois, ao
mesmo tempo em que € critica do homem religioso-metafisico, ela se mostra como
construtiva de uma outra relagdo do homem com a natureza. O além do homem possibilita
superar o espirito de vinganca que infestou a terra — como dito na parte relativa ao Espirito
Livre —, na medida em que ele se apresenta como o horizonte, nao da promessa de um bem
transcendente, mas de uma acgdo factivel quando se aceita a morte de Deus, ndo como
desgraca, mas como déadiva, e ndo se sucumbe ao niilismo. O além implica uma qualidade
afirmativa da forca que afirma a vida, a terra e o sentido da terra. Assim, ele ndo € o tipo
puro perfeito que superou a natureza, que ndo tem nada de baixo em si. Tal qual o
individuo soberano — como se verd na seqiiéncia — ele guarda, em si, todos os elementos
dos quais se constitui 0 homem. Porém, o que o caracteriza € a for¢a da criacdo, quer dizer,
uma maneira especifica de se relacionar com o caos e com a gestdo das forgas.

Liberacdo do espirito de vinganca, fidelidade ao sentido da terra e do homem,
gestdo de todas as pulsdes: tais sdo algumas das caracteristicas do além do homem que
revelam sua vinculacdo a um dos temas mais importantes da filosofia madura de Nietzsche:
a vontade de poder. Se a propria vida segreda aos ouvidos de Zaratustra dizendo: “eu sou
aquilo que deve sempre superar a si mesmo” (NIETZSCHE, 1998a, p. 127); e, se, além
disso, Nietzsche concebe a propria vida como vontade de poder, pois, diz: “Onde encontrei
vida, encontrei vontade de poder” (NIETZSCHE, 1998a, p. 127), a superacdo, o criar algo
acima de si mesmo € vontade de poder. E, se mesmo na vontade do servo hd vontade de
poder, também na vontade de diminui¢do, caracteristica do dltimo homem, hd vontade de
poder, pois, como ensinard Nietzsche em Ecce Homo, na parte dedicada a Genealogia da
Moral: “Pois o0 homem preferird ainda querer o nada a nada querer” (NIETZSCHE, 1995b,
p- 98). Ou seja, se ao homem € impossivel ndo querer, também a vontade de
apequenamento do ultimo homem € expressdao de vontade de poder.

O além do homem ¢, entdo, aquele que leva adiante a doutrina da vontade de poder,
a doutrina segundo a qual tudo é vontade de poder, sendo a propria vida expressdo dessa
vontade. Enquanto arauto da vontade de poder, ele torna seu o principio da auto-superagao,
e assim, preside Zaratustra, ndo enquanto figura efetiva, mas enquanto ideal de

posicionamento perante a vida, nos seus infinddveis movimentos de recolher-se a soliddo e
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voltar a distender-se frente aos homens. A cada movimento de entrada, de recolhimento,
sua solidao torna-se mais intensa e, a cada volta, o nimero dos homens se torna menor. A
cada novo movimento, Zaratustra deve enfrentar um desafio ainda maior, mas a cada vez
ele se torna mais forte. Isso, porém, ele descobrird na dltima cena, quando descobre que era
sua compaixdo pelos homens o que fazia ele “sair de si”. No final, s6 com seus animais,
Zaratustra passa pela dltima metamorfose, quando o “[...] seu semblante converteu-se em
bronze” (NIETZSCHE, 1998a, p. 328). Somente entdo ele pode sair da caverna sem pesar,
sem a ingénua esperanca de quando desceu pela primeira vez querendo levar a boa nova
para salvar os homens de si mesmos. Somente agora ele pode abandonar sua caverna e
surgir como um “[...] ardoroso e forte, como um sol matinal surgindo detrds de escuros
montes” (NIETZSCHE, 1998a, p. 328). A auto-superacdo somente pode ser a maxima de
Zaratustra, porque se superar € uma caracteristica da vontade de poder.

Mas o além do homem ndo se efetiva, nos textos de Nietzsche, como figura
maximamente afirmativa, o que ndo quer dizer que ele, enquanto tipo, nio seja
maximamente afirmativo. A razdo para isso parece derivar da prépria caracterizacgio: o fato
de aparecer no horizonte do niilismo, da morte de Deus e do ultimo homem. Se isso ndo
diminui o poder afirmativo do além do homem, porém, leva Nietzsche a propor, nos seus
ultimos textos, o individuo soberano como tipologia maximamente afirmativa, embora nao
desenvolva plenamente essa nova tipologia.

O individuo soberano é aquele que recolhe a li¢do positiva do além do homem de
superar 0 homem. E aquele que, enfim, cria novas tdbuas de valores, e, como tal, efetiva a
superacdo, torna a auto-superacdo seu elemento mais comum, abandona a dimensdo
relacional com o homem que deve ser superado — caracteristica distintiva do além do
homem — e se torna livre do constrangimento relacional que o homem, enquanto figura a
ser superada, ainda mantém sobre o além do homem. Mas o individuo soberano mantém as
“pulsdes primarias” como elemento seu, sem sucumbir a elas, como o homem fraco. Ele € o
nobre, 0 que experimenta em si — em toda a sua extensdo — o significado do termo
experimentacdo, pois sua forca lhe permite ir a paragens que destruiriam aos outros,
porque, como nao nega a vida, utiliza “[...] o instinto-curandeiro da vida” (NIETZSCHE,

1998b, 117) para se curar.
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Em A Genealogia da Moral, Nietzsche (1998b, p. 50) assim caracteriza o individuo

soberano:

O orgulhoso conhecimento do privilégio extraordindrio da
responsabilidade, a consciéncia dessa rara liberdade, desse poder sobre si
mesmo e o destino, desceu nele até sua mais intima profundeza e tornou-
se instinto, instinto dominante — como chamari ele a esse instinto
dominante, supondo que necessite de uma palavra para ele? Mas nao ha
divida: este homem soberano [grifo nosso] o chama de sua
consciéncia...

O que diferencia esse homem soberano do sujeito moral kantiano, por exemplo? Por
que nele as idéias de liberdade, de responsabilidade, do poder sobre si mesmo e sobre o
destino e de consciéncia ndo implicariam a nega¢do da vida, resultado a que sempre se
chega, na tradi¢do filoséfica, ao juizo de Nietzsche, quando sdo utilizados tais termos e os
usos que tais termos engendram? Qual é, entdo, o elemento diferencial da teoria
nietzschiana?

O individuo soberano € o final de todo o estdgio de critica da cultura. Ele ja passou
por todas as posicoes, j4 adorou, ja superou a necessidade implicada nos valores da
tradi¢do, ja testou seu poder de suportar o peso e sua forca no embate e na critica da
tradi¢do. Usando as imagens que Nietzsche usa no primeiro discurso de Zaratustra apos o
fim do prélogo intitulado Das trés metamorfoses: ele foi camelo e transmutou-se em ledo e,
por fim, transmutou-se em crianga. (Cf. NIETZSCHE, 1998, pp. 43-45). O individuo
soberano possui, em si, forca e leveza, sem os quais ndo hd criacio. Se ele aparece como o
ideal da filosofia madura de Nietzsche é porque ele revela uma maxima suprema do
pensamento nietzchiano: ndo se aproxime quem nao for forte, mas também nao se aproxime
quem for apenas forte. Com isso, tanto a imagem da forca bruta quanto da facilidade sao
recusadas, pois representam facilitagcdes que se instauram sem fazer o jogo com a pulsdo
oposta. Este € o sentido mais profundo do pensamento de Nietzsche para a reflexdo sobre a
constituicdo do homem: obrigar, cada vez mais, a topar, ndo somente com o outro, mas com
o outro em nds, com a contrariedade da simples satisfacdio, com aquelas zonas de
desconhecimento ou conhecimento demasiadamente assentados.

A experimentacdo que o individuo soberano exerce sobre si nao o torna tirano de si

préprio a partir da imposi¢do de uma norma absoluta, mas o dispde a um risco produtivo:
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constituir-se como uma excentricidade a si proprio. Se ele constitui um caso de consciéncia
forte, € tdo sO para levar a si proprio, cada vez mais, de forma mais intensa, a se colocar em
xeque nas suas experimentagdes. Mais se conhecer para mais saber onde se pode ir além de

si. E ir além de si € ir contra si préprio. Quem tem essa forga, essa coragem?
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CONCLUSAO

Para onde vamos nés, os modernos, os desterrados do absoluto, nés aeronautas do
espirito, que, “[...] rumando para o Ocidente, esperdvamos alcancar as Indias — mas cujo
destino era naufragar no infinito” (NIETZSCHE, 2004, p. 284)?

E se o fragmento fosse nosso destino? Nao o fragmento como monada indivisivel,
também ndo o solitdrio centro seguro de si mesmo e de sua soliddo — ao modo do eu, eu
penso, eu, eu existo —, mas o fragmento como um organismo com vdrias fungdes, com
varias defasagens, com vdrios pontos cegos, com excentricidades, com elementos
discordantes e com a consciéncia da proliferacdo de relacdes jamais plenamente
apreendidas e compreendidas. Se, além disso, tal fragmentariedade forte pudesse nos
conduzir, ndo ao suicidio ou a loucura, mas a uma forma de vida muito mais simples, para
uma vivéncia mais simples das paixdes e a0 mesmo tempo mais intensa (NIETZSCHE,
2000, p. 41)? Essa € a conclusdo a que se chega nesta tese apds acompanhar 0 movimento
de apresentacio e de superacdo dos temas da formacdo (Bildung), educacdo e
experimentagao.

Sempre que se fala do fragmento, do individuo, ericam-se os pélos da boa
consciéncia. Essa reacdo ja estd bem assentada; porém, nem por isso, ela é aceitdvel. E
possivel mostrar, como fez Luc Ferry (1994, pp. 22-30), ndo apenas que a idéia do
individualismo moderno ndo € a causa das desgracas do século XX, como também que essa
nocao foi uma das principais responsdveis pela abertura — fendmeno tipico da modernidade
como se mostrou na introdugdo — e pela quebra da tradig@o, caracterizada pelas estruturas
fechadas e pela no¢do de autoridade.

Caso se queira manter um nivel mais amplo de consideragao do problema — sem
optar pelo culto a Nietzsche ou pela detracdo desse pensador —, serd possivel ver que,
apesar da contundente critica nietzschiana a modernidade, pode-se, ainda assim, encontrar
varios pontos de conexdo entre seu pensamento e alguns dos aspectos dela mais
caracteristicos. Tal conexdo, porém, ndo implica em uma coincidéncia de projetos, mas
significa que alguns dos problemas com os quais Nietzsche se depara sdo problemas
tipicamente modernos e que algumas das suas propostas coincidem, em muitos aspectos,

com as propostas da modernidade. A esse respeito, Anténio Marques afirma que “[...] se
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quisermos tracar a genealogia da teoria nietzschiana do conhecimento, tal como esta se
exprime no perspectivismo, encontraremos na sua matriz, o sujeito auto-afirmativo da
modernidade filosofica” (MARQUES, 1989, p. 11). Essa tese pode ser aceita, unica e
exclusivamente, se avancarmos na sua formulacdo e concluirmos pela radicalizacdo da
imagem do sujeito auto-afirmativo da modernidade filosofica. Isso levaria esse sujeito as
suas ultimas possibilidades, o que implicaria no reconhecimento das limitagdes da prépria
pretensdo do conhecimento, atitude com a qual o sujeito estaria de posse de um saber
negativo. Essa imagem estd em consondncia com o tipo de conhecimento que a idéia do
eterno retorno, da vontade de poder e do amor fati fazem emergir: um conhecimento que ja
nido é fundamento, que traz a tona sua propria limitagdo. A produtividade dessa tese
consiste em possibilitar a extensdo do juizo e mostrar que, ndo apenas Nietzsche estaria no
prolongamento de uma certa tendéncia da modernidade, mas que também autores como
Schopenhauer e Wittgenstein poderiam ser considerados herdeiros dessa tradi¢cdo. Sem
considerar uma parcela significativa da literatura e da critica literdria do século XX — tal
como Kafka, Beckett, Blanchot —, segundo a qual a tarefa méxima do pensamento consiste
em expressar os limites do dizivel, daquilo que, embora nido possa ser dito, constitui a
matéria prima do pensamento, ndo € ocioso lembrar que o siléncio, enquanto tema, ocupara
uma parcela ndo desprezivel da literatura do século XX. A esse respeito, € instrutivo
lembrar a autocaracterizacdo que Kafka faz do seu oficio de escritor: “Continuamente
procuro partilhar algo ndo partilhdvel, esclarecer algo que ndo pode ser esclarecido”
(KAFKA, 1994, p. 172).

Outro ponto de conexdo entre Nietzsche e uma certa tendéncia da modernidade pode
ser encontrado no tema do sujeito e da subjetividade. Como indicado na introdugdo, a
maneira habitual de se interpretar o inicio da modernidade filos6fica consiste em situd-la
em 1640, com a publicacdo da obra Meditacoes Metafisicas de Descartes. Tal obra define
uma posicao peculiar para o sujeito no conhecimento. Bastard dizer que ele se define por
idéias claras e distintas e que a sua imagem serd definida por elas e pela adequacio da sua
vontade ao plano daquilo que pode ser querido com o intuito de evitar o erro, sendo este
nada mais do que um avanco da vontade sobre zonas que lhe s3o interditas. Erramos

quando queremos mais do que podemos querer.
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Porém, ocorre que, num plano mais amplo de consideragdo da modernidade, o tema
do sujeito do conhecimento é antecedido no tempo pelo tema da subjetividade. H4, na
modernidade, uma tradicdo vistosa e exuberante que trata da subjetividade, sem
fundamentd-la num principio certo e seguro, numa medida mixima para o mundo. Essa
tradi¢do, ndo por acaso, normalmente é relegada a um segundo plano. Dela fazem parte:
Montaigne, La Rochefoucauld, Pascal, os sensualistas do século XVIII, Voltaire, Marqués
de Sade e o romantismo de Iena. Em muitos aspectos, Nietzsche se vincula a essa tradi¢ao.

Entdo, quando se fala da critica de Nietzsche ao sujeito moderno, ndo é possivel
deixar de fazer a distin¢do, pois, do contrdrio, falseia-se a abrangéncia e o alcance da critica
de Nietzsche. Subjetividade, portanto, ndo € sindonimo de sujeito, sequer € a qualidade do
sujeito auto-referente, pois, da maneira como a concebe uma interpretacdo dura do sujeito,
a qualidade dele € ser constituido por elementos certos e seguros, sendo a extensdo — a
qualidade dos entes corpdreos, inclusive o proprio homem enquanto corpo — apenas um
elemento para o conhecimento; enquanto que, numa concep¢ao menos dura e mais fluida de
subjetividade, todos os elementos que constituem o homem, inclusive suas paixodes, t€m o
mesmo grau de importincia que a razao.

Tal concepgdo de subjetividade implica numa abertura gradativa do homem ao
mundo, na medida em que € uma abertura do homem a si mesmo — ao conhecimento de si
enquanto ser corporeo, sensivel —, constituindo-se em uma das dimensdes mais decisivas
para a constitui¢do de uma imagem aberta do mundo, e sendo, portanto, responsdvel por
contribuir de maneira decisiva para a abertura da qual se falava na introducdo. E essa
abertura que o tema da subjetividade postula sobre a teoria do sujeito fechado pode ser
acompanhada também nos movimentos em que Nietzsche abandona a formacdo (Bildung) e
a educagdo em prol da experimentagdo. O que preside as reflexdes de Nietzsche sobre a
experimentacdo sendo a abertura a plena significagdo do mundo e do homem enquanto ser
sensivel, enquanto ente que € corpo? Assim, em Nietzsche, na reflexdo sobre a
subjetividade, a formacdo, a educacdo e a experimentagcdo, constitui-se, na dimensao
particular e existencial do homem, uma imagem similar a abertura cosmoldgica trazida
pelas descobertas marinhas e pelas teorias fisicas. As tipologias pedagdgicas dao prova

disso: o individuo soberano € um simile do infinito.
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Enfim, formar, educar ou experimentar? Tudo ao mesmo tempo, numa época que
nio reconhece valor em nenhuma delas. Formar para ndo permanecer 6rfao de tradi¢do;
educar para ndo aceitar a tradicio como um valor absoluto; experimentar para ndo
permanecer na atitude negativa da critica que isenta o individuo de criar um referencial
quando nenhum referencial externo faz mais sentido. Essa seqiiéncia pode ser interpretada
como um ideal pedagdgico, na medida em que incorpora tanto a pertenca a uma tradi¢ao,
quanto a sua critica, bem como a tarefa de recriagdo do sentido num mundo em crise.
Embora possa parecer forcado demais, é exatamente disso que se trata quando a crise se
torna modo préprio de ser, do homem e do mundo.

Dancar ao sol e a noite, em meio a desgraca e a exuberancia da vida, como fazia
Zorba, o Grego, personagem de obra homdnima de Nikos Kazantzakis: essa parece ser a
imagem que Nietzsche lega a posteridade como signo da forca e da leveza. Mas essa op¢ao
ndo tenderia a uma anulacdo do que é premente na vida, por exemplo, a politica? Aqui
também € necessdrio abandonar o raciocinio excludente do “Ou..., Ou...”, pois, quando se
diz “A”, ndo se estd dizendo “ndo-B”, sequer se diz com isso “exclusivamente A”. Se
nossa imagina¢do nao estivesse tdo embotada com as divisdes em que cada assunto
corresponde a um fichdrio, a uma gaveta ou a uma pasta de arquivo, perceberiamos nao
apenas que juntar poesia, filosofia e politica é possivel, mas também que elas nunca
deixaram de manter a proximidade, embora jad ndo expressem mais uma unidade organica.
A ndo ser que continuemos a pensar que perdemos tudo, por volta de 1872, mais ou menos
— com a tentativa fracassada da Comuna de Paris —, e que, de 14 pra cé, encontramo-nos em
queda livre.

Para os profetas do fim do mundo, seria instrutivo, se fosse possivel, tomar o
testemunho dos milhdes de escravos mortos por esses séculos, dos milhdes de indigenas
dizimados pelos europeus, dos milhdes de homens e mulheres assassinados nas infindaveis
guerras tribais e religiosas, do tormento imposto a milhdes por todas as formas de crengas
fantasiosas. O que eles nos diriam sobre a vantagem da maior coeréncia entre a vida
individual e a coletiva num mundo “mais organico” que o nosso? Estamos, entdo, em
posicdo mais confortdvel que eles? Dificilmente alguém que tenha uma percep¢do minima
do mundo em que vivemos poderia defender tal tese. Porém, dizer que todas as

possibilidades estdo perdidas para sempre somente seria um argumento vélido para o inicio
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de uma discussio se fosse alargado o arco temporal, retrocedéssemos a tempos imemoriais
e disséssemos: “desde sempre a humanidade esta por um fio”. Considerar que o fio que nos
liga a0 mundo € mais t€nue € apenas um preconceito decorrente da nossa implicagdo no
mundo que nos diz respeito. Ndo nos soam grosseiros os argumentos em prol da
justificagc@o divina do poder do rei? Esse era um mundo organico!

As andlises e reflexdes nietzschianas sobre a formacdo, a educacdo e a
experimentacdo contribuem para o esclarecimento e a inteleccdo do dificil e obscuro
processo de hominizacdo e das técnicas de humanizagdo. Por isso, ndo se encontra em seu
pensamento uma teoria da educacdo. Também por essa razdo, as aqui denominadas
Tipologias Pedagogicas apenas podem ser compreendidas se relacionadas a esse processo
mais amplo. Pedagdgicas no sentido estrito elas ndo sdo. Porém, naquele sentido relacional,
elas o sdo na medida em que impdem novas tarefas para a educagdo, ao obrigd-la a se
repensar enquanto processo de constituicio do homem. Haveria tarefa mais ampla, mais
profunda, mais rigorosa e mais importante para a educacdo? Nietzsche pensa que ndo, e
nesse particular, pode-se seguir 0 seu pensamento sem nenhum reparo, apenas com a
sensacdo de que essa exigéncia, como ele proprio afirmou, € uma tarefa para milénios. O
que importa? E possivel que este planeta ainda ndo tenha se congelado e algo como o
homem ainda seja causa de espanto, tal qual nos primérdios da Grécia, na fala do coro de
Antigona: “Muitos prodigios hd; porém nenhum maior do que o homem” (SOFOCLES,

2003, p. 323). Porém, pode ser que o dono da tabacaria morra, e eu, também.

Ele deixari a tabuleta, eu deixarei versos. A certa altura morrerd a
tabuleta também, e os versos também. Depois de certa altura morrerd a
rua onde esteve a tabuleta, e a lingua em que foram escritos os versos.
Morrerd depois o planeta girante em que tudo isso se deu. (PESSOA,
1998, p. 365).

O que resta dessa imagem, desse mundo em colapso e defasagem? Alguns
afirmariam: desolacdo! Outros, como o Prometeu de Goethe, respondendo a pergunta “O
que € que € teu?”, do seu previdente irmdo Epimeteu, diriam: meu € “O circulo que enche
minha atividade! Nada mais, nada menos!” (GOETHE, 1997, p. 23). Mas isso € tdo pouco...
Nao, isso ¢ um mundo, isso € tudo, € o todo. Por que ndo nos contentamos com o tempo de

duracdo de uma vida, da nossa ou da terra? Afinal, quem o homem pensa que é para
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creditar a si o direito supremo a subsistir, apesar de tudo? “Quem a terra pensa que €77
(DELEUZE, 1995, p.53). Amor fati €, sobretudo, aceitar a finitude, pois esse € o destino.
Nem nés proprios nem a terra devemos necessariamente subsistir. Educar para a soliddo
ndo significa educar para estar sé — pois ninguém estd plenamente sé —, e, sim, para o
reconhecimento da plenitude incontorndvel do mistério: nds, os que vamos morrer,
enquanto duramos, podemos afirmar uma infima parcela de sentido nesse lugar incerto
chamado terra e nesse mar tempestuoso chamado vida! E ainda hd quem pense que isso é

pouco. Viver d4 trabalho!
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