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Ao passo que a vida tinha assim uma regularidade de
calendario, faziam-se a histéria e a civilizacdo, e o
homem, nu e desarmado, armava-se e vestia-se,
construia o tugdrio e o palacio, a rude aldeia e Tebas
de cem portas, criava a ciéncia, que perscruta, e a
arte que enleva, fazia-se orador, mecanico, filosofo,
corria a face do globo, descia ao ventre da terra,
subia a esfera das nuvens, colaborando assim na
obra misteriosa, com que entretinha a necessidade da
vida e a melancolia do desamparo (MACHADO DE
ASSIS, 1994, p 12).



RESUMO

A presente tese tem por objetivo compreender o papel da vontade de poder em Nietzsche e as
possiveis relacdes existentes entre tal conceito e a questdo formativa do humano. Para chegar-
se a realizacdo desse objetivo, analisa-se primeiramente a vontade de poder como a forga
responsavel pelo agir, carente de um propdsito e de uma finalidade, sendo as estruturas de
cerceamento cognitivo e direcionamento ético nada além do que criagbes humanas
dependentes de diversos fatores. Parte-se, pois, da quebra das antigas narrativas
homogeneizantes, que para Nietzsche mantinham o ser humano sob controle e tornavam sua
vida plena de sentido, servindo de bussola para a conduta das instituicdes formativas, e busca-
se entender as possibilidades advindas desse contexto no que se refere a formacdo de uma
vontade livre e sem “ancoradouros”. Defende-se que essa leitura do autor ajuda a conceber
um processo formativo que possibilite a0 humano viver autonomamente, usufruindo de sua
criatividade e independéncia, sem perder de vista a importancia do repasse do legado das
geragdes passadas. Para tanto, empreende-se uma analise rigorosa dos textos de Nietzsche,
principalmente os da maturidade, tais como Assim Falou Zaratustra, Humano demasiado
humano Vontade de poder etc., com vistas a encontrar elementos que respaldem uma viséo
filoséfico-formativa presente em sua obra, mesmo que ndo plenamente desenvolvida por ele,
como é o caso das suas reflexdes referentes a vontade poder. O presente trabalho pretende
inovar justamente no sentido de fazer essa conexdo entre a vontade de poder, um dos
principios capitais da obra de Nietzsche, com os possiveis desdobramentos de tal principio e
as eventuais conexdes existentes com a questdo formativa. Em termos formativos, a vontade
de poder contribuiria principalmente no que tange ao desenvolvimento de um individuo
autébnomo, critico, criativo, municiado com uma base epistemoldgica e cultural sélida, mas
capaz de resistir aos assédios de todo tipo de ideologia.

Palavras-chave: formacdo; niilismo; perspectivismo; vontade de poder.



ABSTRACT

This thesis aims to understand the role of the will to power in Nietzsche and the possible
relationships between this concept and the formative question of the human. In order to
achieve this objective, the will to power is firstly analyzed as the force responsible for acting,
lacking a purpose and a finality, the structures of cognitive restriction and ethical direction
being nothing more than human creations dependent on several factors. It starts, therefore,
with the breakdown of the old homogenizing narratives, which for Nietzsche kept human
beings under control and made their lives full of meaning, serving as a compass for the
conduct of educational institutions, and seeks to understand the possibilities arising from this
context. with regard to the formation of a free will and without “anchor points”. It is argued
that this reading of the author helps to conceive a formative process that allows humans to
live autonomously, enjoying their creativity and independence, without losing sight of the
importance of passing on the legacy of past generations. To this end, a rigorous analysis of
Nietzsche's texts is undertaken, especially those of maturity, such as Thus Spoke Zarathustra,
Human Too Human, Will to Power, etc., with a view to finding elements that support a
philosophical-formative vision present in his work. , even if not fully developed by him, as is
the case of his reflections regarding the will to power. The present work intends to innovate
precisely in the sense of making this connection between the will to power, one of the capital
principles of Nietzsche's work, with the possible developments of such principle and the
possible existing connections with the formative issue. In formative terms, the will to power
would contribute mainly with regard to the development of an autonomous, critical, creative
individual, equipped with a solid epistemological and cultural base, but capable of resisting
the harassment of all types of ideology.

Keywords: formation; will to power; nihilism; perspectivism.
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1 INTRODUCAO

No decorrer da histéria ocidental, muitas foram as tentativas de explicar a tessitura
da realidade, geralmente em torno de aspectos suprassensiveis. Seja na analise da mitologia
ou dos grandes sistemas filosoficos antigos, fica muito clara a preocupacdo em encontrar uma
“metanarrativa” que servisse como fio condutor ¢ englobasse toda a realidade existente. Esse
desejo por ordem e constancia em meio a aparente fluidez do mundo, e a busca por
compreensdo sobre a capacidade cognitiva humana no processo de apreensdo do
conhecimento, perdurou durante muito tempo ainda. O exemplo grandioso mais recente de
metanarrativa foi o lluminismo. Tal movimento se assentava na crenga na grande razdo, com
coragem de servir-se de seus poderes sem coibic¢6es ou limites. O sujeito moderno, através do
uso de seu entendimento, livre das amarras da tradigdo, dos misticismos e crendices, e de
modo solipsista, poderia sair de sua menoridade intelectual e conquistar uma vida autbnoma e
plena.

Com o passar do tempo, a utopia da razdo esclarecida mostrou-se problematica.
Muitas foram as criticas feitas aos projetos iluministas, pois esses projetos acabaram falhando
em muitos aspectos e, apesar dos grandes avancos em diversas areas conhecimento e de ter
em sua conta uma quebra de paradigmas impar para toda civilizacgdo humana, ndo
conseguiram de fato construir a utopia ‘“salvacionista” do esclarecimento, tal qual se
acreditava. O advento da industrializagéo, a producéo de bens de consumo em larga escala, a
teleologia positivista, a instrumentalizagdo do homem como uma simples pega na engrenagem
do mecanismo social, o desapego e menosprezo por questdes de ordem “humana” (ou seja,
ndo racionalizaveis e manipulaveis), os movimentos fascistas, enfim, tudo isso acabou
levantando uma série de ressalvas a ideia que se tinha na origem.

Embora seja complicado definir de forma precisa a pés-modernidade, e mesmo se é
possivel ainda usar esse termo, pois muitos autores ja o questionam, tal conceito se sustenta
em alguns eixos tematicos: critica a ideia convencional de sujeito e a0 humanismo moderno;
ideia de construgcdo humana através de mecanismos sociais, historicos e intersubjetivos;
descrenca em relacdo aos metarrelatos; énfase em questdes de ordem psicanalitica e no
inconsciente; o reconhecimento da centralidade da linguagem, como construtora de mundos e
de sujeitos; andlise histérica sob um viés de descontinuidade ndo linear. O que define o

mundo contemporaneo é a complexidade, a multiplicidade, a constante mudanca, a realidade
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cadtica de um universo social que ndo se engquadra mais em nenhuma estrutura fixa. Por
conseguinte, quando se faz uma anélise por meio de uma Unica perspectiva, 0 que se esta a
fazer € um recorte que nunca vai poder englobar todo. Nesse sentido, o importante é pensar a
diferenca por ela mesma. Ou seja, ndo té-la enquanto contraponto do igual, mas por aquilo
que ela é em esséncia. Isso porque, ndo hd um conhecimento absoluto; o que existe sdo
maltiplos olhares; percep¢des multiformes advindas de inUmeras experiéncias, coletivas e
subjetivas.

No entanto, a cultura ocidental se erigiu sob uma perspectiva epistemologica voltada
para a totalidade. No campo educativo, podemos ver essa tendéncia pela frequente busca por
homogeneizacdo do espaco formativo e dos resultados adquiridos ao fim do processo. Em
nosso mundo industrial-capitalista, a diferenca, a singularidade, a autonomia e a liberdade de
pensamento nem sempre sdo bem vistas. Muitas instituicdes de ensino se constituem como
extensdes da superestrutura econdémica que gira ao seu redor, reproduzindo seus valores. Ou
seja, ndo existe a preocupacdo em se construir diques protetivos no ambiente escolar, cujo
objetivo seria tanto proteger os educandos dos elementos perniciosos emanados da
superestrutura econdmica, quanto “fortalecé-los” intelectualmente.

Somado a isso, ainda temos as velhas ideologias, que se aproveitam das brechas
presentes no ideario de muitas instituicdes, no que tange a formacdo ética e filoséfica, e
buscam o seu lugar. Os movimentos extremistas, 0 maniqueismo cada vez mais nitido nessa
fase turbulenta do nosso pais, e a incapacidade de um didlogo saudavel, resultado de um senso
de verdade advindo de visdes herméticas, sdo signos de uma crise intelectual que vai muito
além da questdo politico-partidaria. O ambiente académico por vezes torna-se pulpito para um
proselitismo barato, onde pseudo-educadores introjetam em seus académicos Visoes
condensadas e depuradas de suas ideologias. O resultado é a formacéo acritica ou tendenciosa
de “monolitos” humanos, restringidos por grossas muralhas de pensamentos estanques.

Assim, mesmo com os testemunhos da histéria em relacdo aos perigos do
pensamento reificado de determinados discursos politicos e religiosos; mesmo com todo
empenho das ciéncias em auscultar o ser humano em sua integralidade originaria, longe da
dicotomia tradicional, continua a existir a ideia obsoleta de um processo formativo
referenciado por um modelo de sujeito e de sociedade concebidos e idealizados de antemao.
Os prototipos continuam guiando a sociedade, talvez ndo enquanto resultados univocos de
uma eticidade uniforme, mas em microesferas. O revolucionario esquerdista, o elitista
burgués, o funcionéario eficiente, produtivo e honesto, o crente fiel, humilde e abnegado, se

erguem dos seus respectivos discursos civilizatorios e tentam produzir copias espelhadas. O
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ambiente formativo-educacional, quando se deixa levar por esses discursos, tem como seu
objetivo a moldagem do sujeito, e os educadores tornam-se “topiaristas”, eximios na arte de
podar 0S excessos e as caracteristicas pessoais de seus educandos, para torna-los lindos
espéecimes decorativos e ajustados as idealizacdes.

Em outras palavras, embora a sociedade ocidental seja taxada de complexa e plural,
ndo faltam pessoas que se acham donas da verdade. Como também, ndo faltam instituicGes
que colocam como meta a edificagdo de um projeto formativo assentado na eliminacdo das
diferencas. Assim, todo trabalho filosofico desenvolvido no dltimo século, todas as
descobertas e pesquisas nos mais variados campos da ciéncia, que contribuiram para alargar a
compreensdo humana a respeito de si mesma e do mundo, séo desconsideradas ou alijadas de
seus “excessos”.

Todavia, se a simplificacdo conceitual e a busca por metanarrativas ndo pode ser
uma possibilidade, muito menos a resposta ¢ vivermos num mundo vazio e calcado num
niilismo desesperangoso, onde as instituicbes formativas se desresponsabilizariam de uma
formacdo ética e voltada para a evolucdo cultural humana. O relativismo seria a lei e,
paradoxalmente, é justamente o relativismo, seja ele epistemoldgico, moral ou social, o
responsavel pelo crescimento vertiginoso dos movimentos extremistas, ja que os lapsos e 0s
abismos deixados por uma formacdo humana deficitéaria, no que tange a necessidade de um
pensamento autbnomao e reflexivo, sdo responsaveis por recrudescer os discursos ideoldgicos.

A transversalidade se enfraquece e 0s microcosmos ganham forca, sem um fio
condutor que permita o transito de pessoas e ideias por entre as diversas perspectivas
existentes. O resultado? Seres atomizados, vivendo seu egoismo morbido calcado na fruicdo
hedonista vendida pelos meios de comunicacdo de massa; empreendedores, operarios,
industriais e executivos, alimentando as caldeiras de uma tecnocracia autossuficiente e
despersonificada, regida por antigos sistemas operacionais e burocraticos e sobrevivendo a
custa de um consumismo desenfreado; fanaticos religiosos, alienados e alienantes, pregando
seu discurso despotico pseudomoralista e se imiscuindo nas esferas deliberativas, com a
intencdo de fazer 0 mundo se curvar as suas “certezas”, interferindo no avango da ciéncia e na
liberdade das pessoas que ndo compartilham de suas ideias; direitistas e esquerdistas, se
digladiando sem cessar para fazer a sua visao de mundo prevalecer sobre as demais. Ou seja,
sociedades pluridimensionais, complexas e dinamicas, mas carentes de reflexdo e capacidade
de transcendéncia, para além de suas células formadoras.

Por conseguinte, urge que proponhamos respostas a essas questdes. N&o podemos

mais pensar em uma eticidade absoluta e homogeneizante, mas muito menos deixar a
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formagdo das futuras geracbes sem um projeto eficiente e capaz de conduzi-las pelos
caminhos da soberania intelectual. Liberdade, comprometimento, reflexdo, disciplina,
autonomia, aculturamento, civilizagdo, formacdo, informacdo, enfim, termos muitas vezes
considerados antagbnicos, mas indispensaveis na formacéo de um ser humano integral. Ent&o,
como pensar no processo formativo em uma sociedade pds-moderna, plural e complexa?
Como reunir exigéncias e caminhos propedéuticos distintos e necessarios, sem levar aos
extremos do relativismo e do proselitismo? Que tipo de humanos pretendemos “formar”? Sem
transcendentalismos de nenhuma espécie, o que legitimaria o processo formativo, e aonde
pretendemos chegar com ele? Tais questdes, ainda muitos gerais, serdo delimitadas, logo
abaixo, com referéncia ao tema especifico da investigacdo, ou seja, a relacdo entre vontade e

formacédo em Nietzsche.

Na tentativa de tratar dessas questdes, nossa ideia ¢ “dialogar” com Nietzsche,
filosofo que, mesmo em sua época, estava sintonizado com elas. Nietzsche se insere na
historia do pensamento ocidental como um dos maiores criticos da cultura, dos valores e dos
parametros civilizatdrios europeus. A prioridade em seu pensamento ndo € a formulacéo de
novas questdes a serem tratadas, mas a reinterpretacdo de muitos dos “signos” ancestrais e
que durante séculos se mantiveram intactos e homogéneos em sua esséncia (MARTON, 1990,
p. 11-12). O resultado, como o proprio filésofo nos diz, é a transvaloracao de todos os valores
e o consequente alargamento da consciéncia humana, para além de qualquer principio
norteador especifico e articulado como se Unico fosse.

Para Nietzsche, a modernidade estava se estruturando em torno de signos que,
embora inconscientemente e sem intencionalidade, giravam em torno de um fundo niilista. As
ciéncias, as artes, a filosofia, apesar do apego venerando pelo passado e a tentativa sempre
renovada de resgate de visdes de mundo metafisicas, caminhava a passos largos rumo a uma
onto-epistemologia calcada pela supressdo do sentido ultimo ou qualquer tipo de significacéo
essencialista. As consequéncias praticas para agquele que compreendeu e se enveredou pelo
caminho niilista, em longo prazo podem ser as mais diversas, todavia parte sempre de um
processo “psicologico” dolorido e desafiador. Ele tira o sentido e a busca por ordenamento
silogistico no panorama existencial. Ou seja, perde-se a visdo simplificadora e sintética das
coisas e a ontologia se vé diante da tarefa de encontrar sustentacdo em meio a um devir

ilégico, atemporal e distante das representacdes erguidas por tanto tempo e com tanto esforgo.
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Por conseguinte, a percepcdo ancestral e sempre alimentada de uma teleologia oculta que de
alguma forma guiava as manifestacdes fenoménicas e mesmo o ser humano; de uma unidade
organizada e funcional capaz de subsumir a espécie em seu abrago maternal, dao lugar ao
vazio de um mundo descolorido, frio, caodtico e alheio a qualquer tipo de necessidade,
arrogancia ou drama humanos. O reflgio diante de tal afirmacdo desoladora historicamente
sempre foi a negacdo do mundo e da sua dindmica em prol de um mundo do além, onde a
ordem, a unidade e a importancia perdida voltam a fazer sentido e amenizar o vazio niilista
(NIETZSCHE, VP, 2008, p. 27-31)

Diante de tal constatagdo, Nietzsche concebe o homem como um “animal doente”.
Essa doenca se configura por meio de um paradoxo que acompanha toda a evolucéo cultural
humana. Um animal, que busca a saciedade imediata de seus instintos e paixdes, cuja funcéo
basica € garantir a propria sobrevivéncia e dar livre curso aos seus desejos, foi se tornando
civilizado. A essa domesticacdo gradual € que se deve a doenc¢a do ser humano. Isso porque,
embora sejamos 0s Unicos possuidores de um potencial cultural, ndo temos um ponto de
ancoragem para comodamente nos fixarmos. O que nos resta, por conseguinte, é a empresa,
muitas vezes desastrosa, de construtores de nosso mundo e de nossos referenciais (GIACOIA,
2005, p. 149-151).

Infelizmente, na interpretacdo de Nietzsche, em algum momento da historia
escolhemos como via de socializagcdo a extirpacdo de nossas pulsdes; o aviltamento dos
vetores “biopsiquicos” do nosso agir. Isso nos deu o verniz de uma civilidade assentada na
fraqueza; tornou-nos seres ressentidos e falsamente sublimados. A visdo planificadora, a
edificacdo de um arquétipo firmado na subtragdo das “excrescéncias” viscerais de um
apéndice bioldgico nauseante, foram, durante séculos, as referéncias maiores no que diz
respeito a formacdo do humano (GIACOIA, 2005, p. 156-157). Isso, mesmo depois da
ascensdo dos ideais positivistas e do capitalismo liberal, pois a necessidade de controle da
animalidade, a ideia de teleologia (social e humana) e a conquista de uma civilidade assentada
na ordem e no progresso continuam a existir.

Todavia, longe e através das dicotomias, maniqueismos, metafisicas, no¢oes
distorcidas da realidade e verdades pétreas, conseguimos ver 0 universo e o ser humano em
estado bruto. Universo esse, composto e “condicionado” por relagcdes de forcas e pluralismos
de agentes; um monstro gigantesco e dindmico, que se movimenta sem nunca chegar a um
estado de estabilidade peremptoria. A inconstancia, a degenerescéncia, a entropia fatalista de
um macrossistema e dos seus microssistemas satélites, contraditorios e carentes de um

propdsito, colocam ressalvas a qualquer juizo avaliador que soberbamente queira se alcar ao
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patamar de onipotente e definitivo. O que de fato existe, para Nietzsche, € apenas uma
vontade cega, transbordante de forca, presente em cada fracdo da matéria e responsavel pela
constituicdo da realidade em todos os niveis e complexidades em que ela se apresenta.
Nietzsche chama a essa vontade, vontade de poder, que encontra unicamente em seu
movimento a justeza de seu proceder e a finalidade de seu existir. De todas as vontades, a
vontade humana é a mais poderosa, pois ela carrega as faculdades transformativas da espécie
mais singular entre todas as espécies e, por isso, a sua manifestacdo é riquissima, capaz de se
projetar de uma forma tdo incrivel em abundancia e diversidade, que o mundo se torna
pequeno e insignificante demais para ela, o que frequentemente a leva a desdenhar o mundo e
a carcaga que a encarcera, como é caso do seu corpo fisico.

O grande objetivo, por conseguinte, ndo € eliminar as pulsées pelo potencial
destrutivo que elas carregam, ou a realidade porque ela é dura demais. Um individuo forte e
intelectualmente superior, ndo € aquele “castrado” e empobrecido de forca e vitalidade, que
renega seus instintos, sua natureza, seu corpo e o préprio mundo, por se achar superior a ele
ou incapaz de suporta-lo, mas aquele que transfigura seus impulsos, impde o seu poder ao
mundo, sabendo disso e ndo se enganando quanto ao fato de o mundo estar alheio a suas
intencBes de dominio. A vontade de poder, na visdo de Nietzsche, ndo pode ser eliminada, no
maximo recalcada e retro investida contra aquele que impediu o seu fluxo saudavel e
transbordante. Desse modo, o mais importante é o policiamento regulador das pulsGes, a
fruicdo parcimoniosa dos desejos, prazeres e imperativos, transformando-os, enquanto
matérias-primas na edificagio de uma cultura, num substrato moldavel, flexivel e
transformavel. A transfiguracdo das pulsbes, a estetizacdo do real, como processo onto-
epistémico de imposicdo criativa do poder humano, levadas a efeito pela consciéncia
soberana, que venceu os artificialismos idealistas, sera o ingrediente mais importante para se
construir uma cultura superior e um individuo verdadeiramente autdbnomo, esclarecido e
inteligente.

A essa vontade “bem formada”, ciente de seus limites e consciente de seus poderes
criativos e deliberativos, serd dada a prevaléncia nas interpretacbes de mundo, sob um viés
niilista e alijado de transcendentalismos. Assim, apesar das criticas aos projetos iluministas,
talvez seja interessante resgata-los, obviamente ndo querendo repetir 0s mesmos caminhos
percorridos pelos pensadores das luzes e seus herdeiros subsequentes, arriscando-se, por
conseguinte, a cometer 0s mesmos erros cometidos outrora. A grande questdo é aprender com
esses erros e, por meio de uma visdo madura e um conhecimento histérico propedéutico e

balizador, continuar a construir a utopia sonhada pelos iluministas, cientes da incapacidade da
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sua conclusdo. Isso porque, um mundo sem sonhos, projetos e referenciais, € um mundo
vazio, insosso e sem brilho, a mercé da repeticdo exaustiva de velhos clichés; vergado sob o
peso da inércia e da preguica intelectual e deliberativa. Mas o que seria uma “vontade bem
formada”? Quais caminhos teria que percorrer para isso? Quem seria o responsavel por
“forma-la”? Em que se sustentaria a legitimidade dessa “formac¢ao”? Que objetivos ela teria

que perseguir? Quem teria condigdes de avaliar 0 seu éxito ou o seu fracasso?

Diante de tais questdes, a problematica que baliza a presente pesquisa € justamente
saber como a ideia de vontade, entendida sob seus multiplos significados e também como a
soma dos impulsos que direcionam a acdo humana, através do pensamento de Nietzsche,
mesmo sem um propdsito ou teleologia direcionadora, pode ser “formada” para viver numa
sociedade complexa e plural? Ou seja, sem um projeto civilizatorio uniforme e absoluto,
como poderemos pensar a formacdo humana, ndo atrelando-a a nenhum tipo de diretriz
externa castradora e solapadora da iniciativa, criatividade, talento e autonomia de quem se
pretende formar? Muito menos, deixando-a sem nenhum tipo de preparo e comprometimento
para com ela mesma e o mundo que a cerca? Ou seja, partindo do principio de que a
justificativa metafisica da existéncia e as megaestruturas civilizacionais terem perdido sua
hegemonia na conducdo formativa humana, buscaremos no pensamento de Nietzsche
possiveis saidas para questfes relevantes advindas dessa realidade que se descortina, tendo
como referéncia principal (mas ndo Unica) o conceito nietzschiano de vontade de poder.

Assim, o trabalho aqui apresentado se diferencia dos demais do género em pelo
menos trés aspectos. Primeiramente por reunir um quadro geral das reflexBes tecidas por
Nietzsche e seus comentadores a respeito da formacao e da educacdo do ser humano, dentro
da perspectiva maior da sua filosofia, principalmente da fase da maturidade do seu
pensamento. Além disso, pela tentativa de resgatar uma viséo de Nietzsche sobre a cultura e a
sua importancia capital para a consolidagdo de uma consciéncia autbnoma, que passa por uma
analise acerca do contexto formativo, enquanto possibilitador da transmissdo cultural, algo
que, por vezes, passa despercebido de uma parcela consideravel de seus leitores. Em terceiro
lugar, por ter como foco a relacdo estabelecida entre vontade de poder e formacéo, dois
aspectos do pensamento de Nietzsche que ndo foram tratados e analisados em conjunto e com
a devida deferéncia e acuidade por ele, e nem explorados em trabalhos exegéticos ou em

pesquisas posteriores. Sendo assim, nos coube a tarefa de fazer essa anélise; compreender o
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principio de vontade de poder, em todos os seus desdobramentos, e as possiveis e provaveis
interseccOes existentes entre ele a formacgdo do individuo, cujas perguntas levantadas acima
ajudam a entender por quais caminhos a pesquisa nos conduzira.

No que concerne a pesquisa (de cunho bibliografico) ela foi embasada por meio de
leituras da obra de Nietzsche e de alguns comentadores, objetivando encontrar subsidios
tedricos necessarios para o desenvolvimento da tematica. A ideia central ndo foi buscar em
seu pensamento questdes prontas, digeridas e facilmente manuseaveis, mas relacionar alguns
pontos capitais da sua filosofia e como eles poderiam ter conexdo com a questdo formativa
(mesmo que o autor ndo os tenha relacionado explicitamente). Devido a isso, optamos por nao
ter como base as obras de Nietzsche dedicadas especificamente a educagdo, como é o caso da
terceira consideracdo intempestiva, Schopenhauer educador, e Sobre o Futuro dos nossos
estabelecimentos de ensino. Para tanto, a abordagem que melhor nos serviu nesse proposito
foi a hermenéutica. Ou seja, o “mergulho” direto na obra do autor (com vistas a andlise e
compreensdo do texto) e, na medida do possivel, o posterior distanciamento critico. Este
duplo movimento, de entrega ao texto e de esforco de distanciamento em relacdo a ele embasa
0 passo seguinte, que é o da escrita, ou seja, o processo de producdo textual (FLICKINGER,
2010). Sendo assim, a interpretagdo rigorosa e o “didlogo” aberto, flexivel e criativo com 0
texto de Nietzsche possibilitou o “garimpo” conceitual de elementos auxiliadores para a
reflexdo acerca da questdo formativa, sob os imperativos contextuais de nossa época, com
seus multiplos desdobramentos.

Quanto a bibliografia escolhida, primeiramente gostariamos de citar alguns
comentadores que, por meio de livros e artigos, foram cruciais para sanar diversas davidas
acerca dos conceitos trabalhados e a associacao entre eles e a educacgdo. A titulo de exemplo,
podemos citar: José Fernandez Weber, e a obra, que ja figura como referéncia obrigatéria
dentro das pesquisas académicas feitas no brasil sobre o assunto, Formacdo (Bildung),
educacdo e experimentacdo em Nietzsche, na qual o autor trata da maneira como esses trés
elementos aparecem no pensamento do filosofo alem&o, cuja clareza expositiva e a
profundidade argumentativa serviu de inspiragdo para 0 nosso proprio trabalho; Viviane
Mosé, e seu Nietzsche e a grande politica da linguagem, cuja tematica é a maneira como a
linguagem é tratada por Nietzsche em seu projeto genealogico de desvelamento das origens
do pensamento ocidental, e de que forma a sua constituicdo, através do tempo, acabou
culminando na propria percepcao da realidade e na ideia de sujeito; Martin Heidegger, grande
expoente da filosofia do século XX e um intérprete classico de Nietzsche, que ndo sé faz um

trabalho de resgate de inimeros elementos presentes na filosofia de seu conterraneo, como
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esmilica esses elementos, criticando-os e reinterpretando-os com rigorismo e muita diligéncia
exegética; Scarlet Marton e o livro Nietzsche, das forgas cdsmicas aos valores humanos, no
qual ha a explicitacdo das reflexdes de Nietzsche sobre as megaestruturas ontologicas que
condicionam a realidade observavel e em continuo devir e a esfera especificamente humana,
de formagdo de valores; Giacoia Junior e seus dois livros, o primeiro intitulado Sonhos e
pesadelos da razéo esclarecida: Nietzsche e a modernidade e, o segundo, Nietzsche e para
além de bem e mal, sendo que em ambos o autor, ancorado nas suas leituras da obra de
Nietzsche, faz criticas pontuais aos modelos de inteligibilidade e racionalidade oriundas da
Modernidade; Gilles Deleuze com Nietzsche e a filosofia, obra de grande relevancia ndo s
por esclarecer pontos nevrélgicos do pensamento de Nietzsche, mas igualmente por
contextualiza-lo na tradicdo filosofica ocidental, pontuando a influéncia de suas reflexdes para
a posteridade.

Além desses autores e textos, reunimos Varios artigos versando sobre a educagdo em
Nietzsche, tanto extraidos de revistas académicas conceituadas, quanto de coletadneas. Em
relacdo aos artigos, podemos citar: 4 cultura, o Estado e a Educag¢do nos “Escritos Trdagicos”
de Nietzsche, de Rogério Miranda de Almeida; O homem como uma somatdria unitéria de
Erlebnisse (vivéncias) em Nietzsche, de Jorge Luiz Viesenteiner; Educacdo (bildung)
enquanto verniz: critica ao Estado e psicofisiologia, de Wilson Antdnio Frezzati Jr,;
Educacdo como critica de si: a trajetéria de Friedrich Nietzsche, de Samuel Mendonca; A
critica ao eruditismo no jovem Nietzsche, de Felipe Luiz Gomes Figueira e José Fernandez
Weber; A Filosofia da Educacédo e o cultivo de si, de Lucia Schneider Hardt; entre outros.
Quanto as coletaneas, gostariamos de citar a organizada por Vania Dutra de Azeredo,
intitulada Nietzsche: filosofia e educacdo, e a obra organizada por Altair Alberto Favero e
Clénio Lago, intitulada Leituras sobre Nietzsche e a educacdo, com destaque para:
Pessimismo e arte na cultura: O dionisiaco e ao apolineio em O nascimento da tragédia de
Nietzsche, de Altair Alberto Favero; O ataque ao sujeito metafisico: algumas relacGes com a
nogdo moderna de infancia, de Vilmar Alves Pereira; Nietzsche: critica e transvaloragédo da
educacdo, de Nadja Hermann; Claustros vdo se fazer outra vez necessarios, de Scarlet
Marton; Educacdo e cultura em Nietzsche: o duro caminho para tornar-se o que se &, de

Wilson Antbénio Frezzati Jr; Nietzsche e seu compromisso: a Transvaloracdo e a

! Embora tenhamos divergéncias a respeito da forma como Heidegger lida com alguns conceitos nietzschianos,
junto da interpretacdo dada a eles (como a vinculagéo entre vontade de poder e metafisica), é inegavel a acuidade
de seu trabalho investigativo, o que o torna uma referéncia obrigatdria para qualquer um que queira estudar o
pensamento de Nietzsche com mais profundidade e para além de visdes estandartes de sua obra.
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“Necessidade Metafisica” em Schopenhauer, de Eduardo Branddo; Paidéia: a crueldade
espiritualizada, de Ester Maria Dreher Heuser, entre varios outros. Cada um dos artigos
esmiucados serviu para alargar nossa compreensdo sobre o assunto desenvolvido, por meio da
exploracdo de inumeras perspectivas advindas das leituras feitas da obra do autor de
Zaratustra.

No que se refere especificamente a obra de Nietzsche, a que mais nos auxiliou foi A

vontade de Poder? (2008). E importante destacar que a obra conhecida como Vontade de

2 Sobre o uso do termo “poder”, ao invés de “poténcia”, como tradicionalmente o principio filosofico
nietzschiano foi traduzido em lingua portuguesa, principalmente no Brasil, Marcos Sinésio Pereira Fernandes e
Francisco José Dias de Moraes, ao falarem sobre essa opcao de tradugdo, ressaltam como eles mesmos ficaram
titubeantes sobre que palavra usar. A traducéo direta do titulo da obra em aleméao (Der Willezur Macht) remete a
poder (“a vontade de poder” ou “a vontade direcionada e voltada para o poder”), e, nesse sentido, tal palavra se
coaduna melhor com a propria intengdo narrativa de Nietzsche na escolha do termo, o que fica evidente, de
acordo com os autores, pela direcdo argumentativa que os aforismos de Nietzsche vdo tomando no decorrer da
obra, que “clamam” pelo termo poder, e ndo poténcia. Além do mais, o uso da palavra poder ndo interfere na
compreensdo do sentido que se estd querendo traduzir do original alemdo. A primeira questdo trazida pelos
tradutores, na defesa do termo “poder”, é o sentido dado por Nietzsche ao termo que se antepde a esse, que ¢
“vontade”. “Ela ¢ o elo que liga Nietzsche a toda tradigdo filosofica, em seu assumir e repudiar”. Vontade, nesse
sentido, significaria desejo, cobi¢a, paixdo direcionada; querer com todo coracdo e com toda gana. Por
conseguinte, a vontade nunca € algo em si; sempre se direciona para alguma coisa; é vontade de algo; desejo de
algo; querer algo. Mas o0 que quer a vontade, nesse sentido aqui exposto? Ela quer poder; ela se movimenta em
direcdo ao poder, e, quando se empenha nisso, ela manifesta poder; ela ¢ poder. Em outras palavras, o “objeto da
vontade” ¢ justamente o poder. E ele que a vontade anseia e, quando conquista, deixa provisoriamente de ser
vontade, até que 0 gozo da conquista se esvaneca e ela volte ao seu ponto de origem enquanto vontade. A
pressuposicdo de uma forca transfiguradora e incansavel que se langa numa busca eterna, coloca em evidéncia o
fato de que hé algo a ser buscado, que é o poder. O poder é o algo, enquanto a poténcia remete a um processo. E
0 poder que faz a vontade se movimentar, enquanto a poténcia permite 0 movimento. “Poténcia € a tensdo do
arco do querer — que envolve essencialmente falta, constituida pela resisténcia. Poder é a possibilidade de
realizacdo que sempre pressupde essa tensdo e o suportar dessa tensdo para assunc¢do do criativo — que uma vez
no Ocidente, na aurora da filosofia, foi chamado de physis” (FERNANDES; MORAES, 2008, p. 20). Mas entéo
porque muitos tradutores preferem o termo vontade de poténcia? Em que se baseia essa escolha? Mario Ferreira
dos Santos, um dos tradutores classicos de Nietzsche, que também traduziu o livro Vontade de poténcia/poder,
apesar de concordar que a traducdo literal da palavra de fato se refira a poder, e ndo poténcia, defende o uso do
termo supracitado por se adequar melhor ao contexto filoséfico geral da obra de Nietzsche. Para ele, o principio
filosofico teorizado pelo fil6sofo alemdo tem um sentido mais amplo, que ficaria restringido e ndo expressaria
toda a sua complexidade quando traduzido por poder. A ideia de poténcia se adequaria melhor a igualmente
importante ideia de devir, de transfiguracdo, de uma dialética c6smica que ndo encontra a sintese definitiva e
nem se processa em torno de uma ordem circular, mas que apenas se movimenta encontrando em seu movimento
a sua finalidade. Poténcia conota esse sentido processual, filoséfico, cosmoldgico e qualificante de uma
concepcdo de realidade enquanto afirmacdo da vontade em busca de poténcia. A poténcia € o nao lugar, é um
extravasamento que sempre busca a superacdo e, portanto, define uma ideia de afirmacdo da vida enquanto
tencionar de forga cambiante, movente e constituinte. “[...] Nietzsche [...] considerava ‘Der Wille zur Macht’ a
simbolizagdo do todo. Tudo é Wille zur Macht. Na luta do ser contra o ndo-ser, sentido dialético do cosmos
nietzscheano, ‘Wille zur Macht’ é a forca em movimento. O potente, inclui também poder, vigor, forca, poderio,
autoridade [...] Poténcia é uma acep¢do mais vasta, mais ‘cosmica’ e se adapta perfeitamente a toda variedade
das acepcdes empregadas por Nietzsche, o que ndo se da com a palavra poder ou poderio ou dominio, de
sentidos mais restritos” (FERREIRA DOS SANTOS, 1965, p. 81). Esse posicionamento a respeito da tradugao
do termo Der Wille Zur Macht, ao longo do tempo, inclusive em nossos dias, tem sido a escolha da maioria dos
tradutores da obra de Nietzsche em lingua portuguesa e até mesmo em outras linguas com raizes latinas.
Todavia, por termos nos baseado na traducdo de Marcos Sinésio Pereira Fernandes e Francisco José Dias de
Moraes, e pela importancia dessa obra na elaboragéo da tese, preferimos o uso do termo “vontade de poder”,
assim como escolhido pelos tradutores, embora tenhamos mantido o termo “vontade de poténcia” quando usado
por outros autores, em citacOes diretas inseridas no corpo do texto.
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poder é postuma. Apesar de todos os aforismos ali presentes serem do proprio Nietzsche
(embora por algum tempo tenha se questionado a autoria deles), a organizagéo deveu-se a sua
irma, Elizabeth Forster-Nietzsche, e ao seu amigo intimo, Peter Gast. Todavia, 0 desejo de
composicao dessa obra, juntamente com a da divisao dos capitulos, foi encontrado em um dos
cadernos de rascunhos de Nietzsche, juntamente com uma carta enviada a Peter. Nessa obra,
as ideias mais importantes do autor sdo desenvolvidas, como a transvaloragdo de todos os
valores, a critica a metafisica, o eterno retorno do mesmo, a cosmovisdo da deveniéncia, como
atributo intrinseco do ser, o além-do-homem etc. Junta-se a estes topicos, enquanto a
argamassa responsavel por sustentd-los, a nocdo de vontade de poder ou de poténcia,
considerada como forca primordial que atua nos meandros de toda matéria, sendo responsavel
tanto pela sua constituicdo, quanto pela sua transformacao e degenerescéncia.

Além dessa obra, temos que citar: Assim falou Zaratustra, o, por assim dizer,
“romance” de Nietzsche, no qual ele desenvolve suas reflexdes por meio da trajetéria do
personagem titulo, o seu arauto anunciador na vinda do Além-do-homem (a riqueza das
alegorias e metaforas contidas nesse texto, talvez sejam as mais lindas e refinadas de toda
tradicdo filosofica ocidental); Humano, demasiado humano, cuja preocupacdo € mostrar como
as estruturas civilizacionais existentes sao constru¢fes humanas, frutos de sua capacidade de
responder criativamente aos desafios impostos pela natureza cadtica e aos medos e
insegurancgas inerentes a nossa condicdo existencial; Aurora, em que Nietzsche vislumbra o
futuro da humanidade livre dos axiomas morais vindos da tradicdo socratico-platdnico-crista;
Genealogia da moral, cujo nome j& sinaliza para o direcionamento dos aforismos
componentes da obra (buscar na historia os elementos responsaveis pela constituicdo da
moralidade enquanto ordenamento coletivo); Além do bem e do mal, que contém os temas
desenvolvidos por Nietzsche em sua fase madura, nos mostrando como as forcas componentes
da tecitura da realidade e as nossas pulsfes imanentes, estdo além de qualquer valoracdo que
pretensamente queiramos considerar como sendo mais do que apenas perspectivismo;
Opinides e sentengas diversas e O andarilho e sua sombra, duas coletaneas de aforismos que,
originalmente, constituiriam o total de textos de Humano, demasiado humano, mas que,
posteriormente, Nietzsche resolveu reunir em um novo livro, com o titulo Humano,
demasiado humano 1, tratando de temas variados, mas todos deixando antever sua viséo anti-
romantica, seu continuo mergulho na propria interioridade em busca de um sentido para a
vida que esteja na propria vida e ndo seja sintoma de decadéncia; Crepusculo dos idolos, uma
espécie de sintese didatica e introdutéria dos assuntos mais frequentemente abordados por

Nietzsche, recheado de ataques aos personagens ilustres da historia da filosofia e aos modelos
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de pensamento (os idolos do titulo do livro); A Gaya ciéncia, focada em questbes
epistemoldgicas e na funcdo do conhecimento para a vida, onde pela primeira vez aparece 0
conceito de eterno retorno e a figura de Zaratustra, antigo profeta persa; O livro do fil6sofo,
um pequeno grande livro, que condensa temas cruciais ndo s6 pra a compreensdo do
pensamento de Nietzsche, mas para o entendimento acerca da constituicdo do conhecimento,
funcdo da ciéncia e sua vinculagdo com a arte, analise da existéncia desprovida de sentido e
significado diante do cosmos, e a no¢do de verdade balizadora da postura ética humana; O
nascimento da tragédia, a primeira obra publicada por Nietzsche, em que ele reinterpreta o
mundo grego antigo, por meio das figuras dos deuses Apolo e Dionisio e a fungdo de ambos
para a encenagdo teatral, fazendo um paralelo com a prépria forma como 0s gregos
encarravam a existéncia e as suas pulsées, em busca de uma harmonia integrativa, e nao
dualista; O anticristo, um dos mais aguerridos ataques contra o cristianismo, por meio da
exaltacdo da vontade de poder em sua forma mais visceral e ativa; entre outros livros®.

Por meio dessas leituras, como dito anteriormente, procuramos burilar conceitos e
encontrar o sentido formativo que, a bem da verdade, todo filésofo carrega, mesmo que nao
seja um estudioso direto da educacdo, pois a dinamica de pensamento que se debruca sobre a
realidade, em todas as suas facetas, e sobre o ser humano e sua a¢cdo no mundo, enquanto um
ser dotado de consciéncia, racionalidade, sentimentos e que se expressa a partir de um ponto
epistemoldgico especifico, sempre apresentam potenciais formativos. Justamente sob este
aspecto € que se pde o didlogo da filosofia com problemas de formacdo humana, ja em sua
origem grega, permitindo-a se transformar em uma auténtica filosofia formadora, alicercada
no amplo projeto da Paideia do ser humano (SPINELLI, 2017). Dialogo que também a
transforma, por meio da ascese filoséfica, em uma instructio, que compreende a formacéo
como preparacgdo constante do espirito humano por meio de diferentes exercicios de si ou de
tecnologias de si (FOUCAULT, 2004; DALBOSCO, 2019; DALBOSCO, 2020). E deste
contexto, muito influenciado pela perspectiva aberta por Nietzsche, que brotam os esforcos
contemporaneos, levados adiante por muitos autores, de pensar uma filosofia da educacao
transformada, porque profundamente influenciada pela formacdo pds-humanista
(DALBOSCO, 2010, p. 179-210; DALBOSCO; FLICKINGER; MUHL, 2019; DALBOSCO
E DORO, 2020; DALBOSCO, 2021)

3 Apesar do esforco em tentar reunir um material vasto e que conseguisse oferecer todo suporte necessario para o
desenvolvimento do tema central abordado durante o trabalho, pelo tempo relativamente curto e pelas escolhas
de leituras feitas durante o processo, infelizmente deixamos a desejar no que concerne ao didlogo com as
pesquisas mais recentes sobre o tema amplo da educacdo em Nietzsche. Todavia, a percepgdo disso nos abre
novos horizontes quanto a continuidade de nossas pesquisas, que poderdo se desenvolver num solo fértil e ainda
ndo cultivado; riquissimo em quantidade e qualidade.
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Nietzsche torna-se pioneiro, neste contexto, porque critica a metafisica e,
consequentemente, faz ressalvas aos modelos de inteligibilidade que nortearam o trabalho
pedagdgico ao longo dos séculos; a reflexdo sobre a origem dos nossos valores mais
santificados, destituindo-os de sua transcendentalidade; a visdo acerca do ser humano, como
um ser bioldgico, historico, pulsional, criativo, inventivo, artistico e simbolico; a defesa de
uma epistemologia perspectivista alicercada em um antropocentrismo insuperavel; a
importancia do encontro do sujeito consigo mesmo, para além de qualquer modelo
formulaico, tudo isso com certeza pode ser trazido para enriquecer nossas discussdes e

reflexdes sobre um tema téo importante quanto a formagdo humana.

v

Com essa ideia em mente, dividiremos nosso trabalho em trés momentos. No
primeiro momento, nosso foco sera esmiucar o significado dado por Nietzsche a vontade de
poder. De onde vem essa ideia, a influéncia de Schopenhauer para sua formulacdo e as
diferencas entre Nietzsche e Schopenhauer em relacdo ao conceito de vontade, um dos
motivos de seu afastamento do antigo “mestre”, que tanto lhe inspirou no inicio de sua
jornada intelectual. A vontade de poder, ou de poténcia (dependendo da tradugdo), € um dos
conceitos mais importantes de toda filosofia nietzschiana, pois consegue cingir numa Unica
explicacdo, ou melhor, num Unico vetor explicativo, questdes de ordem cosmoldgica,
biolégica e antropoldgica. Ela é, para Nietzsche, a forca motriz responsavel por todas as
manifestacdes da matéria, em seu processo constituinte, ndo tendo um propo6sito, nem uma
finalidade, pois toda forma de teleologia é apenas um produto da percepcdao humana diante do
mundo que chega até seus sentidos, que é convertido pela razdo em esquemas abstratos e
simplificadores. Sendo assim, faremos um resgate de tal principio, associando-o0 com outros
elementos da filosofia nietzschiana, como o eterno retorno do mesmo, a transvaloracdo de
todos os valores, o significado da verdade no computo geral das coisas humanas, a critica a
moral de rebanho, o papel do ressentimento na constituicdo de valores e como a educagéo
consegue disciplinar a vontade e arrefecé-la, em nome do bem-estar social e da manutencao
da ordem, mesmo que, para isso, o individuo tenha que ser anulado e despotencializado.

Se a vontade de poder, como ja mencionamos, esta presente em todas as
manifestacbes da matéria, inclusive nos empreendimentos humanos, por mais complexos e
objetivos que paregam ser, como esses empreendimentos se originaram e qual a associagao

com a vontade de poder? Em outras palavras, como a cultura, a arte, as estruturas mentais, a
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linguagem, e todos os elementos responséaveis por dar firmeza e sustentacdo ao edificio
civilizacional surgiram e foram se fortalecendo, e, numa perspectiva maior, qual a sua
relevancia para a ordem geral das coisas? Esse sera o assunto do capitulo dois, que, a partir do
que foi tratado no capitulo um, objetiva, a partir das interpretacdes “genealdgicas” de
Nietzsche, reconstruir as origens do pensamento ocidental, com énfase no papel da linguagem
enquanto instrumento de expressdo simbolica e controle epistémico. Nesse sentido, veremos
como, na busca por dominio sobre a natureza, enquanto representacdo da vontade humana
num estado de caréncia ou de superabundancia, 0 homem usa suas disposi¢cfes mentais para
acomodar a realidade, manté-la estavel, dota-la de uma identidade Unica, cercea-la e trazé-la
para junto de si, processo que poderiamos chamar de agrilhoamento racional da realidade.
Processo este, que, ndo raro, extrapola e faz o homem, ao invés de “prender” o mundo, ficar
ele mesmo preso e incapaz de sair das armadilhas construidas. A ndo percepcdo do sentido
ultimo do conhecimento é responsavel pela negacdo da sensibilidade, o rebaixamento do
corpo, a exaltacdo insana da racionalidade e a edificacdo de um mundo verdadeiro que esta
além desse.

Se 0 mundo néo tem sentido ou finalidade e cada fracdo da matéria, em todas as suas
manifestacdes e configuracdes, é resultante de uma forca explosiva e intencional; se ndo ha
nenhum propdsito na existéncia, inclusive no que diz respeito a vida humana na terra; se, por
conseguinte, todos 0s nossos esquemas mentais, deontologias e estruturas de pensamento, nao
sdo mais do que instrumentos cerceadores advindos de nossa vontade que anseia por dominio
(ou pela sensacdo de controle sobre algo que foge de nossas vas capacidade cognitivas); se,
partindo do principio de que o homem de fato chegue a plena consciéncia a respeito do
niilismo, cuja consequéncia mais grave é a perda dos modelos homogeneizantes e
agregadores, como, entdo, poderemos pensar a formacdo humana, nesse mundo carente de
propdsitos universais? A auséncia de uma eticidade uniforme, de uma teleologia racionalista
ou soterioldgica, socialmente aceita e corroborada por todas as instdncias componente da
realidade coletiva, langa o ser humano diante do vazio niilista, que, ndo raramente, o coloca
num relativismo total e perigoso. Ou o deixa a mercé da demagogia de grupos econdmicos,
politicos ou religiosos, o que, no fundo, é ainda pior. Refletir sobre tais questdes e propor
eventuais saidas para elas, tendo o pensamento de Nietzsche como nosso guia, sera o foco no
ultimo capitulo desse trabalho. Concluiremos com retomada das questdes tratadas nos trés

capitulos.
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2 VIDA COMO VONTADE DE PODER

Nos primordios do pensamento de Nietzsche, ainda enquanto estudante e aspirante a
filosofo, duas figuras foram cruciais para o desenvolvimento de sua consciéncia intelectual,
Richard Wagner (musico de renome) e Arthur Schopenhauer (filésofo incompreendido),
responsaveis por dar substrato ao até entdo incipiente desejo de Nietzsche pelo resgate de uma
visdo artistico-filoséfica pautada pela tragicidade da vida e de suas manifestacGes. Quanto a
Wagner, a sua composi¢cdo preocupada em abarcar todas as facetas da existéncia, em unir
diferentes representacdes artisticas numa unica obra, cuja referéncia era o teatro pré-socratico,
encantaram Nietzsche. Além do mais, a quebra da dialética na muasica composta por Wagner,
em que a tese, a antitese, e a sintese, representadas na musica pelo primeiro movimento,
tenséo e resolucdo, adquirindo uma tendéncia ao progresso ao infinito, sem nitidas divisdes,

foi algo inovador, que, na analise de Nietzsche, remetia a um passado grego esquecido.

O projeto de uma obra de arte total revela em Wagner o desejo de unir em uma obra
a masica, a poesia, a mitologia e o teatro; além do que, a estrutura da sua musica
carrega consigo a tendéncia de progressdo infinita, de expressdo continua,
caracteristica presente na poesia romantica. Ou seja, em Wagner, Nietzsche encontra
aquilo que tanto o seduzia na tragédia, a saber, uma profunda vinculacao entre arte,
0 sentido da arte, a emanacdo de uma poténcia afirmativa da vida e o povo. Ele
acredita que, assim como na Grécia, a obra de Wagner reavivara o vinculo forte ente

homem e natureza (WEBER, 2014, p. 121-122).

No concernente a Schopenhauer, o impacto pela leitura de sua obra, em especial
Parerga e Parelipomena e O mundo como vontade e representacdo, causou marcas profundas
no autor de Zaratustra. Do primeiro livro, Nietzsche retém a critica schopenhaueriana a forma
como a filosofia era tratada no ambiente académico; desprovida da originalidade e ferocidade
caracteristicas, onde o filésofo era um simples proletario, coagido pelo patréo, o Estado, a se
manter dentro de certos limites. O educador fildsofo, ao ser cooptado pelo sistema, passa a
equalizar suas reflexdes aos interesses maiores advindos das elites governantes e daqueles
representados e protegidos por ela, como era 0 caso da burguesia, no contexto capitalista
europeu. A liberdade de pensamento e a cisdo de todo lago de dependéncia a qualquer coisa
que ndo seja a propria consciéncia, era fundamental para uma filosofia verdadeiramente capaz

de transluzir a fagulha mais intima do espirito criativo do pensador.
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é a figura do autor de O mundo como vontade e representacdo que ressalta como o
pensador que, pessimistamente, solitariamente, propositadamente, se coloca a
margem do Estado e de suas seducdes. Eis a razdo pela qual Nietzsche admoestava a
todo aquele que procurasse responder a questdo de saber o que significava um
filésofo como educador. Ele devia primeiramente contestar a atitude que se achava
difundida e ardorosamente defendida pelas escolas e, principalmente, pelas
universidades alemas daquela época (ALMEIDA, 2014, p. 19)

Do segundo livro, o que mais chamou a atencdo em Nietzsche foi 0 pessimismo
schopenhaueriano, sintetizado no conceito de vontade, principio do agir que, por esse prisma,
sempre era incompleto e nunca chegava a lugar nenhum, estendendo o alcance do tragico para
além da arte. Tamanha admiracdo levou Nietzsche a dedicar um de seus primeiros escritos a
Schopenhauer, intitulado Schopenhauer educador. No livro em questdo, um dos dois em que
Nietzsche se debruca sobre o universo formativo de sua época, ja esbocando muitas de suas
ideias mais marcantes, ele coloca Schopenhauer como a imagem mais bem definida de um
verdadeiro mestre. Enérgico, critico, possuidor de uma honestidade intelectual para além dos
modismos de seu tempo, simples e preciso em sua exposicao, algo ndo muito apreciado entre

seus contemporaneos, que primavam pela erudigdo académica floreada e rebuscada.

Ele [Shopenhauer] nos ensina a distinguir entre os modos reais e aparentes de
fomentar a felicidade humana, e como nem a riqueza, nem as honras, nem o saber
podem arrancar o individuo da lassiddo profunda que ele experimenta diante da
auséncia de valor de sua existéncia, e ainda como o esforco para adquirir estes bens
s6 ganha sentido com um objetivo de conjunto elevado e transfigurador: conquistar
0 poder para, gracas a ele, vir em auxilio da physis e corrigir, gracas a ela, ainda que
minimamente, suas loucuras e suas inépcias (NIETZSCHE, SE, 2009, p. 184).

Ou seja, Schopenhauer, por pensar a filosofia para além do eruditismo académico de
seu tempo a vinculou com a vida. A teoria morta dos livros histéricos e compéndios
filoséficos ndo era interessante por ela mesma, apenas no sentido em que poderia servir como
instrumentos de elucidacéo de problemas, reflexdo profunda sobre a existéncia e compreenséo
a respeito da figura exemplar daqueles homens magnificos do passado, que algum dia
olharam o mundo e se dispuseram a pensar sobre ele. Em outras palavras, “um educador
filésofo ndo deve instruir apenas através de seus livros, pois isso é fragil, vago, e se submeter
a ‘opinides alheias’ como fazem os eruditos. Deve, antes e acima de tudo, educar através de
seu exemplo de vida” (FIGUEIRA; WEBER, 2014, p. 99). Schopenhauer, para Nietzsche,
além de ter conseguido vislumbrar o verdadeiro papel da filosofia, em sua pragmaticidade
reflexiva, era justamente um pensador modelo, um legitimo exemplo de inspiracao e respeito,

capaz de influenciar os homens do futuro em sua marcha pela autossuperacdo de si; para
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tornarem-se verdadeiramente o que de fato sdo, e ndo o arremedo de sujeito arquitetado por
seus formadores (FIGUEIRA; WEBER, 2014, p. 98-100).

Nietzsche subverte a nocdo de modelo corrente na pedagogia, em que se entende o
modelo como algo a ser copiado. Séo os ecos platdnicos que persistem na educacao.
Para o filésofo alemdo, o modelo é, ao contrario, algo a ser superado. O modelo é
aquele através do qual forjamos nosso disciplinamento, nosso autocontrole, como
forma de conquistar a autonomia de pensamento e construir uma criatividade
singular. Para o préprio Nietzsche, 0 modelo foi Schopenhauer; e deseja ele proprio
ser um modelo, um filésofo educador para os homens futuros, como evidenciou
depois em Ecce homo: como alguém se torna o que é (GALLO, 2006, p. 341).

Diante de tais consideracBes, num primeiro momento, gostariamos de chamar a
atencdo para um dos conceitos citados acima, um dos mais importantes da filosofia de
Schopenhauer, que sera reapropriado, retrabalhado, ressignificado e transladado para um
horizonte teérico mais realista e, por assim dizer, “otimista” por Nietzsche: o conceito de
vontade. Ele serd um dos pilares da filosofia de Nietzsche, sobre o qual o pensamento do

autor sera erigido e encontrara sustentacdo. Nesse sentido, como nos diz Heidegger:

a concepgdo do ser de todo ente como vontade acha-se na linha da melhor e maior
tradicdo da filosofia alemd. Se olharmos para trds a partir de Nietzsche,
encontraremos imediatamente Schopenhauer. A obra central de Schopenhauer, que
funcionou de inicio para Nietzsche como um impulso para a filosofia e que foi se
tornando lentamente, por fim, um motivo de repulsa, traz o titulo: O mundo como
vontade e representacdo. No entanto, o que Nietzsche mesmo compreende por
vontade é algo completamente diverso. Tampouco € suficiente apreender o conceito
nietzschiano de vontade como a inversdo do conceito schopenhaueriano (2010, V1,
p. 33)

2.1 O querer em Schopenhauer: da objetivacdo da vontade a suspensdo do desejo

Como ja referido, a obra mais importante de Schopenhauer, em que o conceito de
vontade aparece, € O mundo como vontade e representacdo. Na referida obra, a primeira
questdo trazida por Schopenhauer é como captamos o mundo exterior. Para ele, a nossa
percepcdo da realidade ndo nos capacita a conhecer os objetos a nossa volta como realmente
sdo, em toda a sua ostensividade ontica e essencial. O mundo nos d& informacdes, dados
perceptiveis, 0s quais serdo captados por nossos canais sensoriais e reelaborados pela nossa
racionalidade, transformando-os em algo compreensivel. Ou seja, 0 conhecimento é uma
espécie de dominio da realidade exterior; de cerceamento volitivo e de representacdo
intelectual. Em outras palavras, na relagéo entre homem e mundo resulta uma representagéo

do mundo pelo olhar do homem, que, por assim dizer, esta “preso” em sua humanidade e s
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enxerga pelo filtro condicional de quem é. A representacdo ¢ uma ilusdo, uma aparéncia, que
pintada e bordada através da razdo, permite que a vida humana, em toda sua complexidade,

seja possivel.

“O mundo é minha representagdo”. Esta ¢ uma verdade que vale em relagdo a cada
ser que vive e conhece, embora apenas o homem possa trazé-la a consciéncia
refletida e abstrata. E de fato o faz. Entdo nele aparece a clarividéncia filosofica.
Torna-se-lhe claro e certo que ndo conhece sol algum e terra alguma, mas sempre
apenas um olho que vé& um sol, uma mao que toca uma terra. Que 0 mundo a cerca-
lo existe apenas como representacdo, isto €, tdo somente em relacdo a outrem, aquele
que representa, ou seja, ele (SCHOPENHAUER, 2005, p. 43)

Em seu pensamento, Schopenhauer faz um resgate da filosofia kantiana e, a0 mesmo
tempo, a critica. Ele compartilha da visdo de Kant referente a diferenca existente entre o
mundo fenoménico e a coisa-em-si, sendo a coisa-em-si, como vimos, inacessivel a nossa
capacidade cognoscente. Todavia, podemos experiencia-la, ndo enquanto algo de natureza
diferente e suspensa da fluidez do mundo; muito menos encarada como uma unidade
transcendente, em sintonia causalistica com os fendmenos, garantindo a sua existéncia. Ou
seja, a coisa em si ndo é uma esséncia cristalina que compartilha, a partir de seu nucleo
perfeito, elementos da realidade imperfeita e mutavel. A esséncia, que, ao invés de diferenciar,
aproxima, € de uma mesma natureza, unificando a realidade fenoménica. Tal esséncia é

denominada por Schopenhauer justamente de “vontade”.

Aquilo do que se faz aqui abstragdo, como espero que mais tarde se tornara certo a
cada um, é sempre a VONTADE, Unica a constituir o outro lado do mundo. Pois
assim como este ¢, de um lado, inteiramente REPRESENTACAO, ¢, de outro,
inteiramente VONTADE. Uma realidade que ndo fosse nenhuma dessas duas, mas
um objeto em si (como a coisa-em-si de Kant, que infelizmente degenerou em suas
maos), é uma ndo-coisa fantasmagorica, cuja aceitacdo € um fogo fatuo da filosofia
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 44).

Nesse sentido, 0 mundo que vemos nada mais é que a objetivacdo da vontade; é a
vontade tornada objeto, e, a partir dai, a mercé de nosso entendimento por meio de nossas
representacdes. Entre a vontade e os objetos fenoménicos, enquanto médium equalizador,
estdo as “Ideias platonicas, arquétipos imutaveis e eternos” (BARBOZA, 2005, p. 14). Elas se
apresentam como adequacéo formal da vontade que se manifesta no objeto, num grau superior
de translucidez, mas inexistentes enquanto materialidade plena, pois a vontade presente nos
objetos nédo é eterna e nem fixa no espago-tempo. Isso porque, na teoria schopenhaueriana, o

mundo em sua totalidade, irradiando a vontade em suas representacdes, se manifesta em todos
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os fendmenos e seres, ou seja, nas ideias congruentes, que lutam e consomem umas as outras,
num ciclo eterno que inviabiliza o alcance da perfeicdo idealista de si mesmas.

A compreensdo de todo esse movimento, nas representacdes fenoménicas do mundo
material, se da por meio da andlise intimista do sujeito ao considerar 0 seu proprio corpo
como objetividade, por meio da forga vetorial do querer que se expressa nele mesmo,

apregoando, por analogia, essa mesma forca a tudo quanto se manifesta ao seu redor.

Ele, entdo, conforme o gosto, nomearia a esséncia intima e incompreensivel
daquelas exteriorizacGes e acdes de seu corpo justamente uma forca, uma qualidade
ou um carater, porém sem obter dessas coisas nenhuma inteleccdo mais profunda.
Mas tudo isso ndo é assim. Antes, a palavra do enigma é dada ao sujeito do
conhecimento que aparece como individuo, Tal palavra se chama VONTADE. Esta,
e tdo somente esta, fornece-lhe a chave para seu prdprio fendmeno, manifesta-lhe a
significacdo, mostra-lhe a engrenagem interior de seu ser, de seu agir, de seu
movimento. Ao sujeito do conhecimento que entra em cena como individuo
mediante a sua identidade com o corpo, este corpo é dado de duas maneiras
completamente diferentes: uma vez como representagdo na intuicdo do
entendimento, como objeto entre objetos e submetido as leis destes; outra vez de
maneira completamente outra, a saber, como aquilo conhecido imediatamente por
cada um e indicado pela palavra VONTADE (SCHOPENHAUER, 2005, p. 156-
157).

Por conseguinte, ele também faz parte do ciclo de vida e morte, do querer voraz que
a tudo tenta devorar, até ser ele mesmo devorado. Mas a vontade, 0 querer, se expressa sempre
por meio de uma caréncia, pois eu ndo desejo algo que ja tenha dominio e fruicdo imediata.
Esta, por sua vez, enquanto alvo do querer, mas ndo o seu mobil, é sempre efémera e se
esvanece rapidamente, deixando em seu lugar o vazio e o descontentamento. A conclusdo é
que a existéncia é sofrimento; caréncia; incompletude; um devir insaciavel, encontrando o seu
fim pela morte, a auséncia definitiva da vontade (SCHOPENHAUER, 2005). Na viséo de
Schopenhauer, 0s mecanismos da vontade beneficiam sempre a espécie, mas nunca o
individuo, que luta e persegue incansavelmente e esperancosamente algo que de fato nunca
tera.

O mais perto que podemos chegar da felicidade é por meio da contencéo da vontade.
Ao suprimi-la, ndo em absoluto, mas como experiéncia ascética, deixamos de sofrer pelos
seus efeitos. Mas por qual meio podemos fazer isso? Entre outros, pela contemplagéo estética.
Mas de que maneira isso acontece? A intui¢ao das ideias, enquanto “objetivagdo adequada da
vontade”, no grau mais elevado possivel, e, por conseguinte, longe do turvamento do mundo
fenoménico, se materializa através da arte. A obra artistica nos permite conhecer sem que haja
a mediacdo da vontade, e, nesse momento, o individuo abandona o querer e se torna puro

sujeito cognoscente; se funde a beleza da ideia retratada pela obra/objeto de contemplacéo e
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torna-se um-com-a-natureza. Nao ha dominio ou cerceamento cognitivo pelo “principio de
razdo” (SCHOPENHAUER, 2005), mas um deixar-se-absorver no aconchego do sentimento
estético provocado pela beleza e luminosidade das formas. O conhecimento mais puro e o
sentimento mais verdadeiramente pleno de felicidade foram alcancados, pela fuga perpetrada

pelo sujeito diante de sua vontade.

O comportamento estético, isto ¢, o comportamento em relacao ao belo é o “deleite
desprovido de todo interesse”. Segundo o conceito comum, desinteresse ¢é
indiferenca ante uma coisa ou um homem: ndo colocamos nada de nossa vontade na
ligagdo com a coisa e com o homem. Se a relagdo com o belo, o deleite, é
determinada como “desinteressada”, entdo o estado estético se mostra, de acordo
com Schopenhauer, como uma suspensdo da vontade, um aquietamento de toda a
aspiracdo, o puro aquietar-se, 0 puro ndo-mais-querer, 0 puro pairar na auséncia de
participacdo (HEIDEGGER, V1, 2010, p. 99)

Nesse contexto filosofico-interpretativo da condi¢cdo humana, a formagéo do sujeito
(enquanto individuo naturalmente desejante) teria como tarefa oferecer da melhor maneira
possivel as medidas “profildticas” para apaziguar a vontade. No entanto, em Schopenhauer
ndo ha uma ideia de progresso moral ou de uma formacéo voltada para o aprimoramento ético
do sujeito: aquilo que se é sempre se &, e educacdo nenhuma pode mudar isso, pois “[...] cada
carater sé serd estimulado pelos motivos para os quais tem uma sensibilidade preponderante
[...]” (DEBONA, 2016, p. 271). Mas nem por isso, a educacdo adequada deixa de causar
marcas no desenvolvimento do educando. O clareamento das ideias acerca das consequéncias
dos nossos atos, a curto, médio e longo prazo, assim como a inser¢do no tempo certo e da
maneira correta no mundo natural, sem nenhum tipo de mediacdo conceitual, favorecem a
lapidacdo do intelecto e dos elementos presentes no amago do individuo.

Além disso, o conhecimento e o refinamento dos gostos e apetites, favoreceriam a
apreciacao adequada do belo, que, por sua vez, € um dos ingredientes para a suspensdo da
visceralidade do desejo atemporal e universal presente no homem. Esse esquema pedagdgico,
capaz de gerar um processo de individuagdo salutar --- pois escapa das garras da forga
primitiva que toma o homem apenas engquanto espécie, ou seja, uma unidade celular de um
corpo organico maior e amalgamado --- seria igualmente importante para indicar os caminhos
necessarios para uma percepgdo ética assentada ndo na impositividade de um regramento
especifico, mas na desestruturagdo da vontade egoista e “glutona”, vendo o outro com
simpatia e empatia para com seus sofrimentos -- desde que haja uma predisposigéo para isso.
Ao fugir tanto quanto possivel dos instintos e desejos, 0 homem conquista sua liberdade; se

torna ascético perante o0 mundo e a si proprio e abraga 0o conhecimento e a contemplagéo
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artistica como a porta de entrada para a felicidade em sua placida plenitude. Os sentimentos
mais nobres conquistados pelo mergulho na idealidade do conhecimento superior e a
sensibilidade no encontro com o belo, entendido como a méaxima representacdo dessa
idealidade, o tornaram sujeito, individuo e de fato um ser humano, na acep¢do mais

abrangente do termo.

2.2 O declinio de um modelo filosofico: o afastamento de Schopenhauer e seus motivos

Como dito anteriormente, a leitura de Schopenhauer marcou profundamente
Nietzsche. Muito do que viria a ser a sua filosofia deveu-se a obra de seu conterraneo, fato
evidenciado pelo proprio ao referir-se a Schopenhauer, e a maneira reverente com que presta
homenagem a ele. A depreciagdao de todo tipo de “coletivismo” na educagao, como forma de
esmorecer 0s impetos de rebeldia daqueles cujo pendor demonstra ser acima da mediocridade
reinante, a critica aos modelos pedagogicos padronizados e balizados apenas por demandas
politicas e econdmicas, a ideia do sujeito como o foco central de todo processo formativo, ndo
para conforma-lo a um arquétipo predefinido, mas para criar as condi¢gdes para seu pleno
desenvolvimento, todas essas ideias vém primeiramente de Schopenhauer (ou da maneira
como Nietzsche o lia e interpretava). Todavia, com o passar do tempo e amadurecimento de
sua escrita, progressivamente Nietzsche vai se afastando do antigo idolo. Na verdade, ndo sé
se afasta, como também o critica em inimeros aforismos, colocando-o, inclusive, como figura
aneddtica e “instrumento de manuseio” para expressar seu proprio pensamento, que brotava

ainda timido e necessitava de um alter ego de peso para poder afluir. Nas suas palavras:

Agora, ao olhar a partir de alguma distancia para aqueles estados de que sdo
testemunho os referidos escritos, ndo pretendo negar que, no fundo, apenas acerca de
mim falam [...] aquele escrito proporciona uma instrugéo inestimavel, admitindo
ainda que aqui, no fundo, quem fala ndo é “Schopenhauer como educador”, mas o
seu contrario, “Nietzsche como educador” (2008, EH, p. 61-62).

Mas o que mudou? Quais foram as causas desse afastamento? Podemos extrair
alguns indicios que nos ajudam a entender essa cisdo em alguns aforismos de Nietzsche. Para
fazer um recorte estratégico, primeiramente vamos nos deter na obra Vontade de poder (que,
como o proprio nome diz, se concentra na analise da vontade enquanto vetor do agir humano,
numa perspectiva Nietzschiana). Num determinado aforismo da referida obra, ao tecer uma

critica velada a maneira como a questdo da verdade € tratada numa perspectiva ético-
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epistemoldgica em Pascal e Schopenhauer, Nietzsche nos diz: “Nossa incapacidade de
reconhecer a verdade é a consequéncia de nossa perversao, de nossa decadéncia moral: assim
diz Pascal. E do mesmo modo, no fundo, Schopenhauer: ‘Quanto mais profunda a perversao
da razdo, tanto mais necessaria a doutrina da salvagdo’ — ou, dito schopenhaurianamente, a
negacao” (VP, 2008, p. 66).

Mais a frente, Nietzsche tece consideracdes sobre a vontade em Schopenhauer da

seguinte forma:

O mal-entendido fundamental de Schopenhauer a respeito da vontade (como se
apetite, instinto, pulsdo fossem o essencial na vontade) é tipico: rebaixamento dos
valores da vontade até o estiolamento. No mesmo sentido, 6dio contra o querer;
tentativa de ver no ndo-mais-querer, no “ser sujeito sem fim e inten¢do” (“no puro
sujeito livre de vontade™) algo mais elevado, deveras o mais elevado, o pleno de
valor. Grande sintoma do cansago, ou da debilidade da vontade: pois esta €
exatamente aquela que trata o apetite como senhor, que indica seu caminho e medida
(P, 2008, p. 66).

Num outro aforismo, retoma sua critica a maneira como Schopenhauer enxerga 0s
mecanismos inconscientes da vontade, como também a sua “prescri¢ao” para o alcance de

uma vida feliz e epistemologicamente mais evoluida:

Schopenhauer: somos algo tolo e, no melhor dos casos, mesmo algo que suprime a si
mesmo. Sucesso do determinismo, da dedugdo genealdgica do que vem antes como
conexdes absolutamente validas, a doutrina do milieu e da adaptagdo, a redugdo da
vontade a movimentos reflexos, a negagdo da vontade como “causa efetiva”
[wirkliche]; finalmente — uma verdadeira mudanga de nome: vé-se tdo pouca
vontade, que a palavra fica livre para designar outra coisa. Teorias seguintes: as
doutrinas da consideragdo objetiva “sem vontade” como Unico caminho para a
verdade; também para a beleza (— também a crenga no “génio”, para se ter um
direito a submiss&o); o mecanicismo, a fixidez calculavel dos processos mecanicos;
o pretenso “naturalismo”, elimina¢do como principio do sujeito que seleciona, que
julga, que interpreta (VP, 2008, p. 72).

E, para fechar, fala sobre a importancia da vontade no processo de conhecimento,
sem a qual a ideia em si de conhecimento fica anulada e incapaz de um direcionamento

adequado, o oposto do que era defendido por Schopenhauer:

O direito ao grande afeto — a reconquistar de volta para aquele que conhece! Depois
de a abnegagdo e o culto do “objetivo” terem criado, também nessa esfera, uma falsa
ordenagdo hierarquica. O erro chegou ao apice quando Schopenhauer ensinou: que
justamente no libertar-se do afeto, da vontade, jaz o Gnico acesso ao “verdadeiro”, a
ciéncia; que o intelecto livre da vontade s6 poderia ver a verdadeira esséncia das
coisas, sua esséncia propriamente dita. O mesmo erro na arte: como se tudo fosse
belo t&o logo fosse contemplado sem vontade. (VP, 2008, p. 315)
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Ou seja, para Nietzsche, embora Schopenhauer tenha partido de uma premissa valida
(a vontade enquanto forca motriz responsavel pelas diferentes manifestacbes da vida e da
matéria), o corolario de seu pensamento se enviesou para um “mau’ caminho. Para comeco de
conversa, ele trata a vontade como um querer unitario e pessoal (algo aparentado com a
crenga cristd que igualmente professa a existéncia de um tal querer). Um querer responsavel
pela consolidacdo da vida e de todos os demais momentos da existéncia; que e absoluto em
seu proceder; inteiro, sem fronteiras, sem disputas internas, sem divisdes, sem alteracbes em
sua natureza peculiar. Assim, a vontade aparece como um “atomo” com capacidade vetorial
na conducéo das coisas.

Em Nietzsche, como veremos adiante, ndo podemos falar “na vontade”, mas “em
vontades”, que nao expressam um Unico querer pessoal, mas o resultado palpavel e
perceptivel de uma batalha presente em todas as relacGes de forcas --- por isso, a propria ideia
de livre-arbitrio, tal qual defendida pelos cristdos e incorporada por Kant em sua Critica da
razao prética, é indefensavel, pois a liberdade da vontade que aje ndo pode ser entendida
como escolha individual do sujeito, mas a erupcdo provisdria de uma vontade interna que
prevaleceu sobre as demais, ap6s a luta travada, e quer ser ouvida e atendida (MOSE, 2018, p.
131).

Em outras palavras, Schopenhauer teorizou prolixamente sobre um simples
preconceito popular que, por meio de uma palavra, o querer, acreditava numa forca
centralizada e autarquica capaz de comandar o individuo até onde sua vontade quisesse ir. Ou
seja, de todas as coisas passiveis de racionalizacdo, a vontade do sujeito, expressa pelo seu
querer, era a mais cristalina de todas. No entanto, apenas como palavra essa unidade existe ---
“e precisamente nesta palavra se esconde o preconceito popular que subjugou a cautela
sempre inadequada dos filosofos” (NIETZSCHE, BM, 2005, p. 22) ---, pois atras dela uma
gama de elementos subjazem, condicionam e direcionam o querer.

Na vontade que realiza um movimento em direcdo a algo estd presente uma série de
fendmenos complementares e interconectados, como sensacdes, projecdes, instintos,
impulsos, habitos, estimulos fisicos, musculares e ambientais, pensamentos e afetos,
condensados no momento da escolha por um querer especifico. Mas, acima de tudo, ha o
dominio de uma vontade sobre as demais, que se regozija em comandar e se impor --- O
sujeito que, por uma crenca pessoal ou firmeza de carater, se manteve ferrenhamente casto
durante boa parte de sua vida, mas, devido a inimeras tentacGes e desejos despertos, se
entrega a volupia nos bracos de uma linda mulher, teve uma vontade até entdo dominante

suplantada por outra vontade; um querer assumiu o controle e se fez vencedor.
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Assim, “o homem que quer - comanda algo dentro de si que obedece, ou que ele
acredita que obedece” (NIETZSCHE, BM, 2005, p. 23). As inimeras facetas que constituem a
estrutura interna de um sujeito pensante, desejante e querente se digladiam sem cessar, e a
percepcdo momentanea que nos vem a consciéncia e nos impulsiona a escolha por um
caminho especifico representa a vitoria de uma faceta sobre as outras, sendo a felicidade a
sensacdo de liberdade e poder despertos no exato momento da acdo executada com
éxito.“Desse modo, o querente junta as sensacdes de prazer dos instrumentos executivos bem-
sucedidos, as ‘subvontades’ ou ‘sub-almas’ - pois N0sso corpo é apenas uma estrutura social
de muitas almas - a sua sensacao de prazer como aquele que ordena. L'effetc’estimoi [0 efeito
sou eu]” (NIETZSCHE, BM, 2005, p. 24).

Em suma, como nos diz Deleuze, no livro Nietzsche e a filosofia (1976, p. 6):

O ponto no qual se d& a ruptura de Nietzsche com Schopenhauer é preciso: trata-se
justamente de saber se a vontade é una ou multipla. Todo o resto decorre dai; com
efeito, se Schopenhauer é levado a negar a vontade, é primeiramente porque acredita
na unidade do querer. E porque a vontade, segundo Schopenhauer, é una em sua
esséncia, que compete ao carrasco compreender que ele forma uma unidade com sua
prépria vitima: é a consciéncia da identidade da vontade em todas as suas
manifestacBes que leva a vontade a negar-se, a suprimir-se na piedade, na moral e no
ascetismo . Nietzsche descobre o que lhe parece ser a mistificacdo propriamente
schopenhaueriana: a vontade é necessariamente negada quando se coloca sua
unidade, sua identidade (1976, p. 6).

Por meio dessa interpretacdo da vontade e do querer, Nietzsche igualmente questiona
a visdo incipiente e pré-concebida que, por ter se arraigado tdo intimamente em nossa
consciéncia racional, nos fez acreditar na existéncia de um eu autbnomo e plenamente capaz

de se perceber e se definir em seus diversos instantes de lucidez.

Nenhum de n6s é como nos apresentamos nas circunstancias que conhecemos e para
as quais temos palavras — e, portanto, louvor e censura —; nos conhecemos mal
atendendo a essas explosdes mais abruptas, que sdo as Unicas que conhecemos,
tiramos conclusdes de um material em que as exce¢fes tém mais peso do que a
regra, interpretamos mal essa escrita, aparentemente a mais clara, do nosso ser.
Ainda assim, isso que, descobertos de forma tdo equivocada, pensamos de nés
mesmos, 0 que se costuma chamar o "eu", contribuird doravante para formar nosso
carater e nosso destino (NIETZSCHE, A, 2014, p. 551, traducéo nossa)

Entre o “livre-arbitrio” e o “cativo-arbitrio” temos vontades ocultas trabalhando nas
entrelinhas. Ou seja, ndo somos totalmente livres e plenamente capazes de conduzir nossas
vidas da forma que gostariamos e de acordo com um centro de entendimento volitivo e
autarquico,pois a consciéncia é apenas a fina camada advinda da multiddo de fenbmenos

internos que nos fazem ser quem somos.
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O anseio de "livre-arbitrio”, na superlativa acepcdo metafisica que infelizmente
persiste nos semi-educados, 0 anseio de carregar a responsabilidade Gltima pelas
proprias agdes, delas desobrigando Deus, mundo, ancestrais, acaso, sociedade, é
nada menos que o de ser justamente essa causa sui [causa de si mesmo] e [...]
arrancar-se pelos cabelos do pantano do nada em direcéo a existéncia (NIETZSCHE,
BM, 2005, p. 25).

Além do mais, o livre-arbitrio foi uma artimanha criada pelo cristianismo para
imputar culpa as pessoas. Assim como no codigo penal da maioria das na¢des um individuo
somente pode ser declarado culpado por um crime se for plenamente consciente e Itcido (por
isso pessoas mentalmente alienadas ou psicologicamente alteradas no momento do crime ou
sdo inimputéveis ou tem a pena diminuida), no cristianismo igualmente a culpa deve vir de
um comportamento improprio cometido por alguém capaz de entender e escolher livremente.
Ou seja, na crencga na responsabilidade advém um desejo por julgamento e puni¢do, que do
contréario ndo teria como ser aplicado (onde ndo ha consciéncia ndo ha culpa, e onde nao ha
culpa ndo ha punigdo). A ndo aceitacdo do devir, o desconhecimento das partes componentes
da psique e a ignorancia a respeito da psicologia mesma (entendida no contexto filoséfico
nietzschiano como o estudo da génese do comportamento humano), incidem sobre o juizo
teoldgico e na sua sanha por tornar o homem um ser pequeno, covarde, medroso, envolto num
eterno mal-estar da alma e dependente da tutela clerical como meio de livra-lo do pecado e
conduzi-lo para boas escolhas (NIETZSCHE, CI, 2015, p. 45-46).

Hoje, quando encetamos 0 movimento inverso, quando nés, imoralistas, buscamos
com toda a energia retirar novamente do mundo o conceito de culpa e o conceito de
castigo, e deles purificar a psicologia, a historia, a natureza, as san¢des e institui¢des
sociais, ndo existem, a nossos olhos, adversarios mais radicais do que os teélogos,
que, mediante o conceito de “ordem moral do mundo”, continuam a empestear a
inocéncia do vir-a-ser com “culpa” e “castigo”. O cristianismo é uma metafisica do
carrasco... (NIETZSCHE, ClI, 2015, p. 46).

Mas se ndo somos plenamente livres no momento da escolha, muito menos somos
condicionados rigidamente por meio de um hermetismo mecanicista que impde uma
silogistica ordem causal em todas as esferas da experiéncia, tanto natural, quanto humana.
Geralmente, tal atitude atesta o carater submisso e medroso de quem ndo quer se arriscar ou

tomar as rédeas da propria vida, arcando com a responsabilidade sobre seus atos.

Somos nos apenas que criamos as causas, a sucessao, a reciprocidade, a relatividade,
a coagdo, 0 numero, a lei, a liberdade, o motivo, a finalidade; e ao introduzir e
entremesclar nas coisas esse mundo de signos, como algo “em si”, agimos como
sempre fizemos, ou seja, mitologicamente. O " cativo arbitrio” ndo passa de
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mitologia: na vida real ha apenas vontades fortes e fracas. (NIETZSCHE, BM,
2005, p. 26)

Schopenhauer, por sua vez, faz uma analise pessimista da vontade e chega a
conclusdo de que, embora seja de suma importancia para a espécie, no concernente ao
individuo ela é o vetor primordial de infelicidade, amargura, perturbacdo e descontentamento.
Isso porque, como dito anteriormente, s desejamos aquilo que ndo temos e, ao nos
apossarmos do foco dos nossos desejos, 0 desejo cessa e em seu lugar emerge o vazio e o0 mal-
estar de uma vontade eternamente insatisfeita, procurando sempre por uma préxima coisa para
desejar. Negar a vontade, ou melhor, suspendé-la provisoriamente é o caminho para uma vida
mais tranquila e minimamente feliz. Para Schopenhauer, a contemplacéo artistica permite essa
suspensdo. Todavia, para Nietzsche, seu conterraneo elenca todos os elementos mais
intimamente ligados a vontade (de fato subprodutos delas), como mecanismos para a
conquista de tal objetivo. O que ha de mais belo e sublime na vontade, enquanto expressao
afirmativa e transbordante de um querer interno do sujeito, ele ironicamente acredita ser o
instrumento para apaziguar e dissipar a volicdo do desejo.

Como nos diz Heidegger,

Schopenhauer interpretou a esséncia da arte como um "quietivo da vida” enquanto
tal, o que aquieta a vida em sua miserabilidade e em seu sofrimento, 0 que suspende
a vontade cujo impeto provoca justamente a miséria da existéncia. Nietzsche inverte
Schopenhauer e diz: a arte é o “estimulante” da vida, algo que incita e eleva a vida.
"O que eternamente impele a vida, a vida eterna...” (XIV, 370). "Estimulante” ¢ a
inversdo evidente de “quietivo” (2010, V1, 29)

Por meio dessa tacanhice depreciativa da vida e do seu moébil primordial, “Ele
interpretou sucessivamente a arte, o heroismo, o génio, a beleza, a grande compaixdo, o
conhecimento, a vontade de verdade, a tragédia como manifestacdes consequentes da negacao
ou da necessidade de negagdo da ‘vontade’ — a maior falsificacdo de moedas psicoldgica que
ja houve na histéria, excetuando-se o cristianismo” (NIETZSCHE, CI, 2015, p. 75-76). A
beleza mesma pode ser usada como exemplo do equivoco de Schopenhauer. Acreditando que
ela redime o homem da vontade e apazigua o0 seu querer voraz, inclusive o desejo sexual ---
cerne da vontade, pois permite a perpetuacdo da espécie ---, ndo percebeu como a beleza se
atrela justamente a um impulso interno por procriacdo. O belo cativa o olhar humano pelo fato
de haver em si um erotismo nato, enquanto juizo estético de natureza antropocéntrica,
luxuriante e libidinoso (NIETZSCHE, CI, 2015, p. 75-76).
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Além disso, as reflexdes e dedugdes feitas por Schopenhauer sobre a vontade e a sua
ligagdo com a cultura carecem de fundamento e demonstram estar profundamente
comprometidas por visdes de mundo melindrosas. A necessidade metafisica, como produto do
assombro do homem diante da existéncia, cuja consequéncia mais extraordinaria é a cultura e
toda gama de manifestacbes amalgamadas sob o0 seu imenso guarda-chuva, para
Schopenhauer encontra sua resposta mais elegante na filosofia e na religido. Enquanto na
religido o homem lanca para fora do mundo (na conta de alguma divindade ou processo
criador) a causalidade primaria da natureza das coisas e dos homens, no trabalho filoséfico
consegue dar vazdo a essa necessidade e transluzir ela por meio de suas teorias e estruturas de
pensamento, capazes de ordenar e manter o mundo estavel e captavel. Por conseguinte, exige
um esmero infinitamente maior e um contexto formativo mais denso e que permita a reflexao
€ o0 6cio dos estudantes. Ou seja, uma formacao, por assim dizer, “platonica”, pautada por uma
racionalidade gélida e megalomaniaca, tdo autocentrada em si mesma que desconsidera
qualquer outro aspecto da natureza humana; que se estrutura em torno de uma passividade
comportamental, lancando para fora do mundo o alvo de seus esforcos pedagdgicos, com
vistas a uma idealidade cristalina; que deixa de lado a necessidade de um empirismo
metodoldgico ou busca genealdgica das origens do panorama civilizacional na conducéo de
seus esforcos formativos, cujo resultado é justamente a elaboracdo de uma sistema metafisico
bem arquitetado. Um sistema metafisico nesses moldes atesta a superioridade de uma cultura;
a sua extraordinaria elevacéo civilizacional. Consequentemente, a metafisica é vista como um
termémetro usado na medicdo do qudo grande e nobre uma cultura é (BRANDAO, 2008, p.
120-121).

Para Nietzsche, ao contrario de Schopenhauer, a ligacdo entre filosofia, metafisica e
civilizacdo ndo devem ser tratadas como elos de uma cadeia silogistica que permite atestar a
grandeza e a superioridade de uma cultura e de seu povo, mas como sintoma de uma
perspectiva moral, epistemolégica e ontoldgica, construidas ao longo da historia e, por vezes,
inclusive, defeituosas. O pensamento nietzschiano se baseia justamente, em primeiro lugar, na
busca genealdgica das origens da civilizagdo ocidental e no que ela representa, e, em segundo
lugar, na necessidade de uma critica a toda cultura que seja condicionada ou condicione um
sistema metafisico especifico. Principalmente quando tal sistema tende a desvalorizar a vida e
a natureza, como, na sua interpretacdo, foi o caso do corolario filosofico da metafisica da
vontade de Schopenhauer. “Se o ‘auge’ da civilizagdo ¢ uma filosofia que responda ao

‘assombro’ da existéncia mediante uma metafisica que, ‘encontrando uma justificativa em si
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mesma’, resulta num pessimismo, a superagdo desse niilismo sera a proposta de uma filosofia
que repense a civilizagdo e a cultura livres da metafisica” (BRANDAO, 2008, p. 122).

Além do mais, 0 mesmo Nietzsche que coloca Schopenhauer como o mestre por
exceléncia e modelo exemplar para as novas geracGes, agora se contrapde aos principios
elementares da filosofia schopenhaueriana naquilo que ela mais pontualmente diz respeito a
Bildung (formacdo). O devir nietzschiano, quando aplicado a andlise da formacgdo e da
educacdo, desemboca numa ideia de transformacdo, mediante o desenvolvimento de uma
consciéncia livre e depurada dos rescaldos metafisicos tradicionais. Ou seja, se tudo é devir,
entdo o individuo ndo pode ser pensado como algo estatico, mas como o resultado cambiante
de um processo de autossuperacdo. J& para Schopenhauer, o sujeito se forma quando se
encontra consigo mesmo, com sua natureza intrinseca (que ndo se transforma, apenas emerge
e se expressa). Assim, “diante do pressuposto de que a natureza individual ¢ invariavel,
nenhuma religido, educacdo ou filosofia poderiam muda-la” (DEBONA, 2016, p. 266). Ao
mesmo tempo em que desenvolve uma correta percepcao da realidade, de modo intuitivo, o
sujeito vai descobrindo sua verdade mais intima. “A distancia entre as duas concepgoes €
proporcional a diferenca entre os dois projetos filos6ficos” (BRANDAO, 2008, p. 127).

Em suma, a defesa da suspensédo da vontade, na visdo de Nietzsche, nada mais é que
um processo de despotencializacdo do espirito; de subtracdo do elemento vital para se
compreender e projetar a vida de uma forma que de fato faga sentido. O sujeito fraco,
impotente, exausto, incapaz de resiliéncia e covarde é visto, pervertidamente, como um ser de
natureza mais evoluida, e até mesmo como um ideal a ser buscado. Se a vontade ¢é a forca
responsavel pela vida, negar a vontade, ou suprimi-la, é negar a propria vida, sendo 0s
motivos elencados para tal sempre sintomas inconscientes de decadéncia e ressentimento; de
fuga e covardia (voltaremos a isso mais adiante). Todavia, “[...] se jamais se pode ver na
filosofia de Nietzsche uma espécie de refinamento, acabamento ou superacdo do projeto
schopenhaueriano (pois o horizonte das duas filosofias ndo € 0 mesmo), € preciso ndo perder
de vista 0 quanto a metafisica da Vontade foi importante para e balizou o tempo todo a
transvaloragio nietzschiana” (BRANDAO, 2008, p. 127).

2.3 A vontade de poder em Nietzsche: a configuracdo da matéria enquanto devir da
vontade

Com base no que vimos acima, 0 que seria entdo a vontade para Nietzsche? Em que

sentido se diferencia da vontade em Schopenhauer? Indo na mesma direcdo do antigo mestre,
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Nietzsche acredita que todo movimento, toda mudanga, todo agir, em todas as esferas
inimaginaveis do existir, também sdo ocasionadas pela vontade. Porém, para ele, vontade de
poder, que se expressa e cresce por meio da luta perpétua contra quem ou o que lhe resiste. “A
vontade de poder denomina o carater fundamental de todo ente; ela visa aquilo que perfaz, no
ente, o que o ente propriamente ¢” (HEIDEGGER, V1, 2010, p. 31). Sendo assim, vontade de
poder ndo é um termo composto por dois conceitos meramente relacionados, que do contrario
existiriam por si mesmos, mas uma unidade essencial que qualifica a natureza mesma de todo
ente enquanto é, em sua concretude primordial e atualizante em cada intervalo de caos

deveniente e processual.

Eles sdo 0 mesmo no sentido da co-pertinéncia essencial a unidade de sua esséncia.
Eles ndo sdo o mesmo no sentido da igualdade indiferente de dois seres de outro
modo cindidos. N&o h4 a vontade por si, da mesma forma que néo ha o poder por si.
\Vontade e poder, tomados a cada vez por si, solidificam-se e transformam-se em
fragmentos conceituais arrancados a esséncia da “vontade de poder”. S6 a vontade
de poder é vontade, a saber, de poder no sentido do poder para o poder.
(HEIDEGGER, V1, 2010, p. 233)

A diferenca entre fendmenos ou atitudes que dizem respeito ha uma mesma esfera da
existéncia ou da experiéncia humana, em sua busca por valorar as coisas, é apenas questdo de
graus de forca aplicados. “Uma forga ¢ dominagdo, mas ¢ também o objeto sobre o qual uma
dominac&o se exerce. Eis o principio da filosofia da natureza em Nietzsche: uma pluralidade
de forcas agindo e sofrendo a distancia, onde a distancia ¢ o elemento diferencial
compreendido em cada forca e pelo qual cada uma se relaciona com as outras” (DELEUZE,
1976, p. 6).

Em outras palavras, ndo ha oposi¢Ges na natureza, apenas variagdes de grau entre
fendmenos que se encontram aparentemente em extremos. Ou seja, graduacdes ascendentes
ou descendentes com base em parametros muitas vezes artificiais, mas que, no fundo, deixam
antever, nas entrelinhas, relacbes de poder e hierarquias --- entre algo considerado quente e
outro considerado frio ha uma variagdo de temperatura que ndo exprime oposi¢éo alguma.
Oposicdes denotam identidades fixas e essenciais de um mundo organizado, onde o ser se
estabiliza e, por vezes, encontra seu contraponto (quente e frio, alto e baixo, grande e
pequeno, feio e bonito etc.). Graus que variam, pelo contrario, expressam o devir colocado em
movimento pela vontade de poder. Toda analise da realidade que desconsidere essa premissa

estara equivocada, principalmente quando seu foco for o “mundo  espiritual”, pois foi

justamente ai onde mais se cometeu erros ao se aplicar a velha férmula da oposigdo. A
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dualidade entre alma e corpo e 0 maniqueismo entre o bom e o mal carater, podem ser citados
como exemplo (NIETZSCHE, AS, 2017, p. 162-163).

No que se refere a vontade de poder, a nivel bioldgico todas as criaturas, por mais
infimas e insignificantes que parecam ser, e até mesmo o0s sistemas fisiologicos e
microfisioldgicos, sdo guiados por essa forca motriz cega e desprovida de intencionalidade.
Ou seja, o elemento vetorial propulsor da vida e do movimento constante de manutencéao e
edificacdo da matéria ndo pode ser explicado por uma teleologia metafisica, transcendente ou
transcendental, nem esta sujeito ao querer autdbnomo e proposital de um agente (sobrenatural
ou racional). Os acontecimentos, aqueles que testemunhamos e aqueles que se ocultam,
aqueles que ocorrem repetidamente a nossa volta ou em rincdes distantes do cosmos infinito,
tampouco podem ser explicados ou definidos por meio de leis (como a ciéncia oitocentista
soberbamente tratava o resultado de suas investigacdes relativas a natureza dos fenbmenos). A
vontade de poder, enquanto um extravasamento beligerante e irreprimivel; uma forca em
expansdo permanente (embora por vezes estacionaria), apenas se manifesta, ndo se associando
a premissas ou corolarios (NIETZSCHE, ZA, 1983, p. 126-128).

A andlise da realidade, partindo do principio da vontade de poder como elemento
referencial capaz de sustentar toda e qualquer perspectiva, seja ela epistemoldgica ou
ontoldgica, tras uma série de consequéncias. O préprio hermetismo cientifico do tempo de
Nietzsche, um dos motivos de sua critica a ciéncia e de sua apologia a arte nos seus escritos
da juventude, encontra seu algoz nessa teoria, que, sustentada no eterno devir, coloca barreiras
a toda perspectiva homogeneizante e objetivamente restritiva. As teorias cientificas do século
XIX encontravam seu apice expressivo por meio de formulas matematicas. Se essas formulas,
enquanto expressdes simbdlicas da realidade, reforcavam a ideia de uma relagdo causal
mecanica e ciclica, na teoria da vontade nietzschiana, por sua vez, a dinamica dos fendmenos

se configura por meio de relagdes de poder.

O grau de resisténcia e o grau de superioridade de poder — é disso que se trata em
todo acontecer: se n6s soubermos exprimir isso em férmulas de leis para 0 nosso uso
doméstico do célculo, tanto melhor para n6s! Mas, com isso, ndo pusemos nenhuma
“moralidade” no mundo, pelo fato de o simularmos como obediente -.
(NIETZSCHE, VP, 2008, p 324)

Sejam corpos celestes em sua trajetoria orbital, sejam células contribuindo para a
complexa tarefa de sustentacdo orgénica de uma unidade vital especifica, sejam reacoes
guimicas capazes tanto de manter quanto de transformar estruturas moleculares

preconfiguradas, tudo depende de uma colossal luta por poder. O poder, como vimos, nédo se
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exerce de forma intencional, mas encontra em seu movimento despético resisténcias de igual
capacidade ou de capacidades diferentes. No encontro entre centros e unidades de forga
dispares pode haver a eliminacdo de um deles, a sua subserviéncia aquele cuja forca é maior, a
incorporacdo de um pelo outro, uma nova configuracdo simbiética ou uma tensdo permanente
e incontornavel.

Desse modo,

Dois estados que se sucedam, um sendo uma causa € 0 outro um efeito —:
¢ falso. O primeiro estado ndo tem nada a efetuar, nada efetuou o segundo.
Trata-se de uma luta de dois elementos desiguais em poder: alcanca-se um
novo arranjo das forcas, sempre segundo a medida de poder de cada um.
O segundo estado é algo fundamentalmente diverso do primeiro (ndo seu
“efeito”): o essencial é que os fatores que se encontram em luta saem com
outras quantidades de poder. (NIETZSCHE, VP, 2008, p 323)

Por conseguinte, a ideia de um mecanismo rigido e funcional perde espaco, e em seu
lugar emerge um horizonte novo de explicacdo. Se a terra gira em torno do sol ndo é porque
hd um sistema bem delineado que pBe em movimento um mecanismo rigido em sua
funcionalidade, mas dois centros de forca cuja relacdo de grandeza e a quantidade de poder
colocado em jogo permitem um movimento peculiar e constante, que eventualmente pode
mudar; o géiser que atinge estado de ebulicdo e lanca seus poderosos jatos ferventes de agua
ou a avalanche que irrompe do cume da montanha e devasta tudo em seu caminho ndo estao
programados a cumprir uma funcdo ou levar a bom termo um objetivo predeterminado,
apenas efundem um enorme acimulo de forcas incontrolaveis e ndo passiveis de contengédo ou
apaziguamento.

Em suma,

ha de conceberem-se todos os movimentos, todas as “manifestacdes”, todas as “leis”
somente como sintomas de um acontecimento interno, e por fim servir-se da
analogia do homem. No animal, € possivel derivar da vontade de poder todas as suas
pulsBes; da mesma maneira, todas as fungdes da vida organica podem ser derivadas
dessa Unica fonte (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 320).

O mundo ndo é uma maquina criada para um objetivo prévio, como se uma
consciéncia demiurgica estivesse por detras e garantisse a fluéncia causalistica de um 16gos
funcional. Para Nietzsche, nem ao menos sequer houve um inicio; nada de fato foi criado ou
surgiu por meio de algum processo genealogico cosmogoénico. Tudo que é sempre foi e voltara
a ser em algum momento e sob determinadas circunstancias. Em outras palavras, cada

elemento, cada fragdo da matéria e cada nova configuragdo erguida mediante o friccionar de
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forcas belicosas representam um total absoluto, cuja fronteira entre ser e ndo ser nunca foi
erguida. Ou seja, ndo existiu no tempo um periodo onde algo ndo era e passou a ser; onde 0
nada absoluto cedeu lugar para o surgimento daquilo que é, independente dos meios
elencados para tal. A ideia do inicio depende mais de uma percep¢do imediata advinda da
experiéncia do que de uma séria convic¢do empirica mensuravel. 1sso porque, em nossa vida
vemos coisas surgirem a partir de outras, seja pelo nascimento, transformagdo ou
consubstanciacdo, e, por isso, é natural pensarmos que existe um comeco para absolutamente
tudo, inclusive para o universo, mesmo que seja numa forma rudimentar. Todavia, isso ndo
atesta a efetiva existéncia de um momento gerador, apenas um preconceito erguido pelo
hébito (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 511).

A ideia de uma finalidade para as coisas, por vezes associada a uma causalidade
primeira que gera um efeito, igualmente é descartada por Nietzsche. Se 0 mundo tivesse um
fim ou estivesse rumando para um ele ja o teria alcangado em algum momento, “pois as
possibilidades do ente, possibilidades finitas segundo a quantidade e a espécie, precisariam,
necessariamente, se exaurir e ter se exaurido” (HEIDEGGER, V1, 2010, p. 285). O perpassar
das eras e as inumeras configuracfes pelas quais o planeta passou provam que ndo ha uma
finalidade para ele ou para nos, espécie efémera que, ao fim e ao cabo, ndo é nada além de um
hiato de consciéncia em meio a um universo de forca explosiva, se digladiando, se
transfigurando e se consumindo sem cessar. N6s ndo somos a regra, mas a exce¢do, tdo
excepcional que ndo consegue conceber a propria excepcionalidade sem a colocar na conta de
alguma entidade ou processo criador excelso. Isso esta tdo entranhado em nés, que nem ao
menos conseguimos cogitar ou conceber qualquer tipo de estrutura I6gica sem edificar em
torno dela uma muralha de condicionamentos ou processos contiguos.

O proprio raciocinio que, partindo do pressuposto do devir, enxerga nele uma
atualizacdo da matéria, ao invés de superar o essencialismo éntico o invoca por meio ndo de
sua rigidez ideal, mas de uma “intencdo” fluida presente em seu movimento criativo e
transmutador. Ou seja, 0 constrange a repetir um eterno e inovador engendramento que

sempre chega a uma estabilidade momentanea.

Se o proprio Nietzsche acentua que o ser enquanto “vida” é em esséncia “devir”,
entdo ele nem tem em vista com esse conceito tosco de “devir” uma semi-progressao
sem fim, nem pensa um borbulhar e um bramir confuso de pulses desencadeadas.
O termo aproximativo e ha muito gasto “devir” significa: superpotencializagao do
poder como a esséncia do poder que a sua prépria maneira retorna poderoso e
continuamente a si mesmo (HEIDEGGER, V2, 2007, p. 26)



44

Para Nietzsche, o tanto de forca existente no mundo (a vontade de poder) ndo sofre
alteracGes quantitativas; ndo se amplia e nem diminui, sendo finita em esséncia, assim como o
mundo, pois o proprio mundo € vontade de poder aplicada e constituinte. Dessa forma, a
finitude em Nietzsche ndo se sustenta numa tosca ideia de um limite fronteirico, em que o
universo encontra a borda limitrofe de um ndo-universo (HEIDEGGER, V1, 2010, p. 267). A
eterna luta por poder, entendida enquanto superpotencializagdo do ente na totalidade, ndo se
estabiliza de uma vez por todas, como se fosse o alcance de um dominio almejado e, enfim,
conquistado, mas sO é poder como poténcia aplicada continuamente, num ciclo sem fim ou
objetivo --- do contrério, a prdpria inércia levaria a impoténcia, ao ndo mais poder. Sendo
assim, o poder ndo é poder para alguma coisa especifica e racionalmente sustentada; ele orbita
em torno de si mesmo e busca a si mesmo; ndao progride numa progressdo vertical infinita,
mas, por ser finito, no sentido de possuir uma extensdo limitada em termos quantitativos,
sempre volta, curvando-se novamente ao encontro de seu proprio eixo gravitacional
(HEIDEGGER, V2, 2007, p. 25-26). Ou seja, a forca finita produz efeitos infinitos, ja que ndo
se imutabiliza em formas ou sistemas pré-configurados e nem pode ser mensurada por meio
das condi¢6es ou instrumentos empiricos. Consequentemente, a maneira como as partes lutam
por poder e os resultados advindos dessa luta sdo imprevisiveis, levando-se em conta a
eternidade e a infinitude do universo e do tempo em si. Sendo assim, a quantidade de forga
existente ndo se altera, apenas se realoca e produz novos elementos (HEIDEGGER, V1, 2010,
p. 267-268).

Se 0 mundo pode ser pensado como grandeza determinada de forca e como nimero
determinado de centros de forca — e toda outra representacdo permanece
indeterminada e, Consequentemente, inutilizavel —, segue-se disso que ele ha de
perfazer um nimero de combinagBes computdveis no grande jogo de dados da sua
existéncia. Em um tempo infinito, cada combinagdo possivel haveria de ser
alcangada em qualquer altura por uma vez; mais ainda: ela haveria de ser alcancada
infinitas vezes. E entdo, entre cada “combinagdo” e seu proximo “retorno”, todas as
combinagdes possiveis haveriam de ter decorrido, e cada uma dessas combinagées
condiciona toda a sequéncia das combinagBes na mesma série, e assim seria, com
isso, provado um circuito de séries absolutamente idénticas: o0 mundo como circuito
que ja se repetiu com infinita frequéncia e que joga seu jogo in infinitum. — Essa
concepcao ndo €, sem mais, uma concepcdo mecanicista: pois se ela fosse tal, entdo
ndo condicionaria um infinito retorno de casos idénticos, mas sim um estado final.
Porque o mundo ndo alcangou esse estado, 0 mecanicismo ha de valer, para nés,
como uma hipdtese incompleta e somente provisoria (NIETZSCHE, VP, 2008, p.
512).

2.3.1 Vontade de poder e eterno retorno do mesmo: O ciclo sem fim da vontade na busca

por si mesma
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Essas reflexdes servem como propedéutica para o desenvolvimento de um dos
pensamentos mais intrigantes de toda histdria da filosofia ocidental: o eterno retorno do
mesmo. Ele esta tdo intimamente ligado com a vontade de poder e com a transvaloracéo de
todos os valores, alicerces teoricos da filosofia nietzschiana, que é impossivel tratar de
qualquer aspecto de seu pensamento sem entendé-lo. Em outras palavras, “a doutrina do
eterno retorno do mesmo e a doutrina da vontade de poder se copertencem da maneira mais
intrinseca possivel. A unidade dessas doutrinas pode ser vista historicamente como
transvaloragao de todos os valores até aqui” (HEIDEGGER, V1, 2010, p. 18).

A primeira aparicdo de tal conceito se deu em A gaia ciéncia, onde é apresentado por
Nietzsche como um desafio ético:

E se, um dia ou uma noite, um deménio se viesse introduzir na tua suprema soliddo
e te dissesse: <<Esta existéncia, tal como a levas e a levaste até aqui, vai-te ser
necessario recomecga-la sem cessar; sem nada de novo; muito pelo contrario! A
menor dor, 0 menor prazer, 0 menor pensamento, 0 menor suspiro, tudo o que
pertence a vida voltard ainda a repetir-se, tudo o que nela h4 de indizivelmente
grande e de indizivelmente pequeno, tudo voltara a acontecer, e voltara a verificar-se
na mesma ordem, seguindo a mesma impediosa sucessdo... esta aranha também
voltara a aparecer, este lugar entre as arvores, e este instante, e eu também! A eterna
ampulheta da vida sera invertida sem descanso, e tu com ela, infima poeira das
poeiras!...>> N&o te lancarias por terra, rangendo os dentes e amaldi¢coando esse
dembnio? A menos que ja tenhas vivido um instante prodigioso em que lhe
responderias: <<Tu és um deus; nunca ouvi palavras tdo divinas!>> Se este
pensamento te dominasse, talvez te transforma-se e talvez te aniquilasse; havias de
te perguntar a propdsito de tudo: << Queres isto? E queré-lo outra vez? Uma vez?
Sempre? Até ao infinito?>> E esta questdo pesaria sobre ti com um peso decisivo e
terrivel! Ou entdo, ah!, como serd necessario que te ames a ti proprio e que ames a
vida para nunca mais desejar outra coisa além dessa suprema confirmagdo!
(NIETZSCHE, GC, 2000, p. 219-220)

A partir da certeza niilista, da inessencialidade do universo e da auséncia de qualquer
promessa soteriolégica, como encarariamos a premissa de uma eterna repeticdo da vida da
mesma forma em que ela é, sem acréscimos ou decréscimos; sem castigos ou recompensas;
sem modificar uma Unica virgula na narrativa peculiar construida ao longo de uma existéncia
x ou y? Se ela foi arquitetada sobre uma base metafisica além-mundista ou arrefecida pelos
ditames de uma moral coletiva detratora da vida e da singularidade expressa pelas mais
intimas propensdes do individuo, a certeza de que nada serd conquistado com isso, e,
portanto, toda diligéncia ascética foi apenas uma perda de tempo, a ideia de que essa mesma
vida vai se repetir sempre uma vez mais, sera uma ideia terrivel. Mas, pelo contrario, se esse
“pensamento mais pesado” for encarado por um individuo que jamais deixou de viver e

buscar sua natureza prépria; se a certeza niilista deixou de ser um castigo terrivel e um vetor
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de angustia por parte do sujeito e for abracada como uma revelagdo “prodigiosa”, entdo a

ideia da repeticdo serd a mais alegre e benfazeja revelacao.

Do mesmo modo que permanece apavorante a inteleccdo do niilismo, é dificil
pensar 0 pensamento mais pesado e preparar o surgimento daqueles que o pensam de
maneira verdadeira e criadora. Pois inicialmente o mais dificil € a confrontacdo com
o niilismo, uma vez que o pensamento do retorno também possui um carater niilista.
Esse carater niilista é marcado pelo fato de nesse pensamento ndo ser mais pensada
nenhuma meta derradeira para o ente. Em certo aspecto, esse pensamento eterniza o
“em vdo”, a falta de uma meta final. Nesse sentido, ele é 0 pensamento
maximamente paralisante. (HEIDEGGER, V1, 2010, p. 340)

Embora, como ja mencionado, ele apareca primeiro na Gaia ciéncia, a nosso ver o
primeiro livro em que tal pensamento € tratado com mais profundidade é em Assim falou
Zaratustra, a magnus opus de Nietzsche, em que seu pensamento € sintetizado e
brilhantemente explanado por meio da trajetoria filoséfica do personagem que dé titulo a
obra. Atraveés de riquissimas metaforas, carregadas de eloquéncia e beleza literéria, o filésofo
alemdo nos mostra as consequéncias cosmologicas e filosoficas de um universo nédo criado.
Se, como vimos, o0 mundo ndo tem um comecgo, concentrando em si o total absoluto da
matéria, colocada em movimento pela vontade de poder, entdo os elementos e as forcas
presentes em seu interior ndo se alternam quantitativamente, apenas se transformam, por meio
de um eterno pulsar criativo e reformulador. Para nos ajudar a compreender tal ideia,
Nietzsche nos pede gque imaginemos o tempo partindo da imagem mental de duas sendas,
ambas infinitas. O ponto de convergéncia e, ao mesmo tempo, de “largada” ¢ o portal
chamado “instante”. As ruas que correm a partir dele, uma indo para frente e a outra para tras,
simbolizam a eternidade do tempo em si, somente visto e experienciado a partir do momento
fluido onde ha a colisdo das duas dimensdes temporais; onde o futuro, enquanto um “ainda-
ndo-agora”, e o passado, o “ndo-mais-agora”, rumam em diregdes opostas e paradoxalmente
voltam a se encontrar, numa eterna espiral ontolégica --- a brevidade transitdria coexistindo
com a plenitude cintilante e apreensivel de um retornar infinito. Por conseguinte, apesar de
inicialmente essas “ruas” (o passado e o futuro) parecerem caminhos distintos quando
observados de relance por um espectador desatento, no fundo sdo meramente o inicio de um
imenso circulo espiralado que se atualiza constantemente, voltando a si repetidas vezes na
sucessao infinita de um caos deveniente. Ou seja, as “ruas” ndo sdo retilineas ou paralelas,
mas se curvam uma em dire¢do a outra. Ao se encontrarem, fazem com que as coisas que
nelas se locomovem se embaralhem, sem, com isso, interromper a marcha perpétua e

irrefredvel pela qual a matéria e todas as suas representagdes encontram eventualmente seu
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ponto de equilibrio (mesmo que momenténeo) na presentificacdo do instante. Sendo assim, a
“verdade”, se é que podemos chamar algo por esse nome, ndo ¢ estavel e fixa numa idealidade
basilar, mas o transcurso tortuoso do ente em seu retorno perpétuo, justamente a sua
caracteristica distintiva (HEIDEGGER, V1, 2010, p. 227-243).

Tudo aquilo, das coisas, que pode caminhar, ndo deve ja, uma vez, ter percorrido
esta rua? Tudo aquilo, das coisas, que pode acontecer, ndo deve ja, uma vez, ter
acontecido, passado, transcorrido? [...] E ndo estdo as coisas tdo firmemente
encadeadas, que este momento arrasta consigo todas as coisas vindouras? Portanto —
também a si mesmo?” (NIETZSCHE, ZA, 1983, p. 166).

Nesse momento, a linearidade temporal, tdo cara a no6s, homens modernos e
ocidentais, se desintegraria, e tanto o passado, quanto o presente e o futuro fariam parte de um
mesmo horizonte de eventos e possibilidades “estéticas”. Todavia, apesar do que se disse
anteriormente, o ponto de convergéncia ndo deve ser entendido aqui como o giro da
ampulheta, mas o chacoalhar beligerante dos elementos que preenchem o universo. Eles sdo
0s mesmos, a forca responsavel por movimenta-los também, mas as configuracdes resultantes
do choque gerado podem ser as mais diversas possiveis. Todavia, como vimos, pelo fato do
tempo ser infinito e os elementos representarem grandezas determinadas, em algum momento
as mesmas configuracBes irdo retornar. NO6s ndo estamos alheios a isso, pois igualmente

fazemos parte do devir, do eterno retorno de todas as coisas. Nesse sentido, Nietzsche nos diz:

Agora eu morro ¢ me extingo”, dirias, “e, num relance, ndo serei mais nada. As
almas sdo tdo mortais quantos os corpos. [...] Mas o encadeamento de causas em que
sou tragado retornard — e tornard a criar-me! Eu mesmo pertenco as causas do eterno
retorno. [...] Eternamente retornarei para esta mesma e idéntica vida, nas coisas
maiores como menores, para que eu volte a ensinar o eterno retorno de todas as
coisas — para que eu volte a pregar a palavra do grande meio-dia da terra e do
homem, para que eu volte a anunciar aos homens o super-homem(NIETZSCHE,
ZA, 1983, p. 227).

Para Deleuze (1976), parafraseando e interpretando as elucubracdes de Nietzsche a
respeito do eterno retorno, tal conceito pode ser entendido como um jogo de dados. Para fazer
sentido no contexto alegérico, temos que partir da certeza da eternidade do jogo; ele sempre
sera jogado, mesmo se ndo estivermos mais aqui para testemunha-lo. A combinacdo dos
numeros depende ndo de uma causalidade rigida, mas do puro acaso --- a necessidade cega
que explica o jogo, o eterniza, mas ndo condiciona os resultados obtidos por meio de uma
ciclicidade teleoldgica. Nesse sentido, a racionalidade ocidental pode ser entendida como a

teimosia do jogador que lanca os dados milhares de vezes na esperanca de ver uma
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combinacdo especifica se repetir. E, de fato, como vimos, ela vai se repetir, pois o0 jogo é
eterno e a probabilidade dessa repeticdo, em algum momento, é matematicamente certa.
Assim, ao abstrair e discriminar a sequéncia numerica desejavel, ele “disciplina” o jogo,
desconsiderando, por conseguinte, a natureza e a dinamica interna de suas regras. No fundo,
ele ndo venceu o0 acaso, 0 devir cadtico que afirma a si mesmo a cada novo acontecer
“atualizante” da matéria, representado aqui pela combinacdo dos dados, apenas o escamoteou

de seus olhos e filtrou o fragmento ordenador que fizesse sentido para ele. Todavia,

O universo nao tem finalidade, ndo existe finalidade a esperar, assim como nao ha
causas a conhecer, € esta a certeza para jogar bem. Perde-se o lance de dados porque
ndo se afirmou bastante 0 acaso em uma Unica vez. Ele ndo foi bastante afirmado
para que se produzisse o nimero fatal que relne necessariamente todos os seus
fragmentos e que, necessariamente, traz de volta o lance de dados. Devemos
portanto conceder a maior importancia a seguinte conclusdo: o par causalidade-
finalidade, probabilidade-finalidade, a oposicdo e a sintese desses termos, a teia
desses termos sdo substituidos por Nietzsche pela correlacdo acaso-necessidade,
pelo par dionisiaco acaso-destino. Ndo uma probabilidade repartida em muitas
vezes, mas todo o acaso em uma s@ vez; ndo uma combinacdo final desejada,
querida, aspirada, mas a combinacéo fatal, fatal e amada, o amor fati; ndo o retorno
de uma combinacgdo pelo nimero de lances, mas a repeticdo do lance de dados pela
natureza do nimero obtido fatalmente (DELEUZE, 1976, p. 15)

Em outras palavras, os dados langados na mesa da existéncia pdem em movimento a
dindmica propria do jogo, afirmando a cada lance o acaso nos resultados obtidos. Mas, ao
mesmo tempo, chancelando “o destino que traz de volta o lance de dados” (DELEUZE, 1976,
p. 15). Ou seja, a cada novo lance ha a afirmacdo do jogo em si, que parte dos resultados
anteriores como propedéutica para uma nova rodada. A necessidade da repeticdo do lance,
partindo da combinacdo numérica anterior (0 primeiro tempo do jogo); as pecas e 0s nimeros
provaveis e possiveis numa proxima sequéncia (que eventualmente podem se repetir);
representam, dentro da analogia, o eterno retorno nietzschiano. Ha de se dizer, porém, que o
acaso é multiplo, composto por inimeros fragmentos, e nossa visdo pode nos enganar e, sem
percebermos, tomaremos a parte pelo todo; a combinacéo de dados repetida como a finalidade
do jogo e sua regra principal. O tragico fatalismo de uma existéncia cadtica, dependente de
uma vontade que atua sem intengdo ou consciéncia, pode ser superado pelo discurso coerente,
que subtrai do todo da existéncia os elementos necessarios para circunscrevé-la dentro de uma
estrutura sintatica arbitraria e fabulesca. “E preciso, ao contrario, afirmar todo o acaso uma
Unica vez [...], para reunir todos os seus fragmentos e para afirmar o ndmero que ndo é
provavel, mas fatal e necessario; somente entdo o0 acaso é um amigo que vem ver seu amigo e

que este faz voltar, um amigo do destino, do qual o destino assegura o eterno retorno enquanto
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tal” (DELEUZE, 1976, p. 16).

Assim, ndo h& uma dicotomia entre as ideias de ciclicidade e do devir caético e
transmutador. Tradicionalmente a filosofia nos fez entender o devir como um estado de
desequilibrio que deveria ser vergado pelas médos ordenadoras de um deus, capaz de lhe impor
limites por meio de identidades fixas e modelos vetoriais circulares e repetitivos. Ou seja,
deveria haver uma “causalidade mecanica” que dispde os fins para os quais as coisas
deveriam se encaminhar, para encontrar o seu sentido e razdo de ser; uma lei impositiva e
restritiva, mantenedora da ordem cosmica e das estruturas ontologicas do universo em suas
diversas manifestacdes. Para Nietzsche, o caos é a regra primordial, e ndo algo superado ou
superavel; ele é eterno e invencivel, mas, dentro dele, paradoxalmente, encontramos a
circularidade que o define e direciona. Essa circularidade é justamente o eterno retorno. A
vontade de poder presente no mundo torna possivel 0 movimento caotico do devir que nao se
estabiliza duma vez por todas, sempre abrindo possibilidades para novas configuragdes, mas
dentro das mesmas quantidades de matéria e forca (DELEUZE, 1976, p. 16).

Ou seja,

Ao pensar o “apice da consideragdo” e o “pensamento mais pesado”, Nietzsche
sempre pensa e considera o ser, ou seja, a vontade de poder, como eterno retorno. O
que isso significa — tomado de maneira totalmente ampla e essencial? Eternidade
ndo como um agora estatico, nem tampouco como uma sequéncia de agoras que se
desenrolam até o infinito, mas como um agora que rebate em si mesmo: o que € isso
sendo a esséncia velada do tempo? Pensar o ser, a vontade de poder, como eterno
retorno, pensar o pensamento mais pesado da filosofia significa pensar o ser como
tempo. Nietzsche pensou esse pensamento (HEIDEGGER, V1, 2010, p. 20)

2.3.2 Vontade de poder e vida humana: Expansividade da vontade, a busca de controle e

a formulacéo antropomorfica da verdade

Obviamente as teorias ontoldgicas de Nietzsche, que, embora sejam alicercadas
numa perspectiva filoséfica, flertam com a fisica, a biologia e a quimica, ndo se sustentam
mediante uma analise rigorosa, tendo como parametro as modernas teorias cientificas, mas o
esforco de compreensdo nos conduz por um caminho extremamente produtivo. Esse
chacoalhar filoséfico nos coloca diante da tarefa de pensar 0 mundo sem associd-lo a uma
intencionalidade motriz ou um ajuste perfeito de partes harmoniosas. O que existe € uma
multiddo de fenbmenos, coisas e seres aleatorios, se alimentando, absorvendo e sobrevivendo
a custa uns dos outros. O caos € a regra; a fluidez, a inconstancia, a mutabilidade inerente a

tudo quanto possa ser visto. Somente nos, seres humanos, detentores da vontade mais
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evoluida e acabada entre todas as vontades, podemos conceder atributos a esse monstro de
forgca e magnitude explosiva chamado universo. Nos, ao percebermos essa grandeza (e nisso
Nietzsche concorda com Schopenhauer), passamos a arquitetar formas de subjuga-la. Para
tanto, inventamos o conhecimento; buscamos leis, regras, equacdes, relacbes causais,
inferéncias, unidades, substancias e parametros. Em suma, representacdes de uma vontade que

busca, acima de tudo, dominio, e ndo a equalizacdo diante de uma verdade deslindavel.

Todos os valores com 0s quais nos, até agora, em primeira instancia, procuramos
tornar 0 mundo avaliavel para nés e por fim, justamente por isso, o desvalorizamos,
quando se tornaram inadequados — todos esses valores, computados
psicologicamente, sdo resultados de determinadas perspectivas da utilidade para a
sustentacdo e o incremento de configuragdes de dominio humanas: e sé falsamente
foram projetadas na esséncia das coisas. Trata-se sempre ainda da ingenuidade
hiperbodlica do homem: o [colocar]-se, ele mesmo, como sentido e critério de valor
das coisas. (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 33)

Por conseguinte, a questdo principal para Nietzsche, no que diz respeito ao ser
humano, é como um ser biolégico, carregado de paix6es, movido por essa forca cega presente
ndo apenas nele, mas em todas as outras espécies e, se radicalizarmos na interpretacao, até
mesmo em fenomenos do mundo fisico, “tornou-se” racional e civilizado. Esse talvez seja o
maior paradoxo que j& existiu, pois através de mecanismos naturais, inconscientes e sem um
sentido ontoldgico finalista esse ser conseguiu construir um universo cultural riquissimo e
extremamente complexo. Cultura e natureza, civilizacdo e animalidade, instinto e consciéncia,
fisico e psiquico, orgénico e inorganico. Enfim, elementos que se afastam e se aproximam; se
repelem e, a0 mesmo tempo, se pressupdem mutuamente; uma circularidade existencial cujos
polos se mantém numa relacdo perpétua de forcas. Essa danca de contrarios é embalada pela

sinfonia de vida, entendida enquanto vontade de poder.

A vida é parte integrante de um mundo concebido por Nietzsche ndo como uma
“realidade” (Realitat), mas uma “efetividade” (Wirklichkeit), ou, mais propriamente,
um constante efetivar-se e diluir-se: um constante via-a-ser, no qual toda
estabilidade € momentanea e provisoria. Uma ideia terrivel da existéncia em que as
individualidades emergem ja condenadas a voltar, a subsumir no indeterminado
(PASCHOAL, 2008, p. 164)

Néao é dificil entender o motivo de tantos pensadores terem imaginado o ser humano,
e mesmo o mundo material, como fazendo parte de uma logica existencial dualista. Na visdo
tradicional, o corpo e a alma, o espirito e a matéria, o animal e 0 homem, mesmo sendo
obrigados a se manterem unidos durante um tempo determinado, estdo separados, e a parte

inferior ndo tem (ou ndo deveria ter) poder sobre a parte superior. Assim também, o mundo,
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cadtico e mutavel, deveria fazer parte de uma conjuntura ontolégica hipostatica, sendo a
camada superior livre de mudancas, alteracGes e degenerescéncias. Mas, por mais que o ser
humano tenha essa compulsdo por encontrar sentido e finalidade naquilo que vé e sente, e
olhe a si mesmo e o mundo como sendo dotados de camadas distintas em natureza e
importancia, isso nédo significa a efetiva existéncia de tal percepcdo. Nao existem fronteiras na
realidade; as fronteiras somos nds que construimos e, por tras delas, a Unica coisa que
podemos ver € a inseparavel unidade de todas as instancias constitutivas da natureza, da
matéria e da consciéncia (NIETZSCHE, ZA, 1983, p. 127-128).

Né&o ha igualmente um fim para nossa espécie, € nem um comeco intencional.

Ninguém é responsavel pelo fato de existir, por ser assim ou assado, por se achar
nessas circunstancias, nesse ambiente. A fatalidade do seu ser ndo pode ser
destrinchada da fatalidade de tudo o que foi e sera. Ele ndo é consequéncia de uma
intencdo, uma vontade, uma finalidade préprias, com ele ndo se faz a tentativa de
alcancar um “ideal de ser humano” ou um “ideal de felicidade” ou um “ideal de
moralidade” — é absurdo querer empurrar o seu ser para uma finalidade qualquer.
NoGs é que inventamos o conceito de “finalidade”: na realidade ndo se encontra
finalidade... Cada um é necessario, € um pedaco de destino, pertence ao todo, esta no
todo — nédo ha nada que possa julgar, medir, comparar, condenar nosso ser, pois isto
significaria julgar, medir, comparar, condenar o todo... Mas ndo existe nada fora do
todo! — O fato de que ninguém mais é feito responsavel, de que o modo do ser nao
pode ser remontado a uma causa prima, de que 0 mundo ndo é uma unidade nem
COMO sensorium nem como “espirito”, apenas isto é a grande libertacdo — somente
com isso é novamente estabelecida a inocéncia do vir-a-ser... O conceito de “Deus”
foi, até agora, a maior objecdo a existéncia... N6s negamos Deus, nds negamos a
responsabilidade em Deus: apenas assim redimimos o mundo (NIETZSCHE, ClI,
2015, p. 46-47)

Todavia, a vontade de verdade, a busca por um mundo verdadeiro onde o real mais
real se desvela em toda sua exuberancia e com os encantos de uma Afrodite desnuda frente
aos olhos de um reles mortal enrubescido de lascivia, tem sido a ténica do trabalho filos6fico
ocidental, inclusive no mundo contemporaneo. O desejo de verdade foi sempre um desejo de
ilusdo, de conforto, seguranca, dominio, partindo da hierarquizacdo dos saberes que, por
vezes, e ai se encontra o real problema, colocava o pseudosaber de um mundo ficticio como
superior; desqualificando os saberes menores e que miravam esse mundo em seus aspectos
“heraclitianos” ---- para Nietzsche, s6 quando nosso mundo ndo esta bem é que procuramos
construir um outro para preencher o vazio, como se fosse uma valvula de escape; um portal
interior cuja passagem permite a fuga, algo que denota um claro sintoma de decadéncia, pois,

do contrério, louvariamos esse mundo e tudo a ele associado (Cl, 2015, p. 29).

Verdade, portanto, ndo € algo que existisse e que se houvesse de encontrar, de
descobrir — mas algo que se ha de criar e que da 0 nome a um processo, mais ainda:



52

a uma vontade de dominagdo que ndo tem nenhum fim em
si: estabelecer a verdade como um processus in infinitum, um determinar ativo, ndo
um tornar-se consciente de algo que fosse “em si” firme e determinado. Trata-se de
uma palavra para a “vontade de poder”. vida. O homem projeta sua pulsdo para a
verdade, seu “fim”, em um certo sentido, para fora de si, como mundo que é
[seiende], como mundo metafisico, como “coisa em si”, como mundo ja existente
[vorhandene]. Sua necessidade como criador inventa ja 0 mundo no qual trabalha,

pressupde-no: essa pressuposicdo, “essa crenga” na verdade ¢ o seu esteio.
(NIETZSCHE, VP, 2008, p 288)

O tempo gasto para crid-la, o esforco criativo de quem a edificou, 0s sucessivos
acréscimos para torna-la maior, mais forte e ressonante, os beneficios trazidos por ela a vida
das pessoas, nada disso importa ou a qualifica como de fato absoluta e valendo em si e por si
mesma. No maximo, atestam a acuidade e diligéncia de seus formuladores e defensores, o que
de modo algum é de menor valia. O alpinista de elite que, com muito empenho e dedicacé&o,
se pde a escalar uma grande montanha, recoberta de neve e cheia de perigos e desafios, com
certeza merece o respeito e a admiracdo de quem testemunhou o seu formidavel feito, mas o
ato em si, por mais impressionante seja, ndo serve como medida para avaliar o tamanho da
montanha. O valor da escalada estd na demonstracdo de forca de quem a empreendeu, mas
ndo na montanha que, passivamente, serviu para tal demonstracdo. Ha, nesse exemplo, uma
forca ativa, o alpinista, e uma fossa passiva, a montanha, que € o estopim para a primeira
forca ser aplicada. Se pensassemos diferente, a verdade na ciéncia seria como um
equipamento de ginastica, cujo fim seria testar e melhorar o condicionamento fisico dos
atletas do espirito; cientistas e filosofos (NIETZSCHE, AS, 2017, p. 130).

A verdade, por conseguinte, sempre serviu a um proposito alheio a ela mesma. Ou
melhor, a verdade sempre foi um conceito, um predicado, um juizo de valor epistémico e
moral vollvel e maleével, que se coaduna com a silhueta de uma época, de um pensador ou de
uma frente considerada progressista, servindo ao horizonte de sentido vanguardista de quem a
utiliza. Nesse sentido, o “mundo verdade” passa por trés principais transformagdes: Ele vive
no sabio, no religioso e no virtuoso; ele estad prometido ao sabio, ao religioso e ao virtuoso; é
inacessivel e indemonstravel, mas a ideia em si j& serve para consolar e amenizar a dor do
existir sob a gélida brisa niilista, que faz tremer; ja ndo nos serve como consolo e imperativo,
ndo obriga, foi suprimido, e, junto com ele, o mundo das aparéncias, que passa a Sef,
definitivamente e de uma vez por todas, 0 mundo verdade, pois nada é colocado além dele e
das suas manifesta¢des (NIETZSCHE, ClI, 2015, p. 31-32).

Ou seja,
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Nietzsche ndo reconhece “ser” e “verdade” e a sua equiparacdo como a verdade
fundamental, o que, em sua interpretagdo, significa dizer: ele néo os reconhece como
o “valor supremo". Ele apenas tolera a verdade como um valor necessario a
conservacio da vontade de poder. E questionavel se o proprio representado no re-
presentar mostra alguma coisa de real — seria mesmo preciso negar uma tal
suposicdo; pois todo real € um devir. Todo re-presentar enquanto uma Fixacéo,
contudo, produz um né no devir e mostra aquilo que vem-a-ser em estado de
repouso, por conseguinte, do modo como ele ndo “é¢”. O representar ndo da sendo a
aparéncia do real. Por isso, medidos a partir do real e daquilo que vem a ser, 0
verdadeiro e aquilo que é tomado por sendo no representar sdo essencialmentc
errdneos. A verdade é um erro, mas um erro necessario (HEIDEGGER, V2, 2007,
137-138).

Consequentemente, mesmo descaracterizada de seus tracos mais caracteristicos, a
verdade ndo pode ser destruida e sepultada, pois ela é a cola responsavel por nos manter
inteiros; integros e alicercados; criativos e firmes em nosso caminhar sobre a terra. NO&s
precisamos dela, como do alimento e do abrigo em noites frias, pois o fato de ser uma iluséo
ndo a torna menos importante. Mas ela também é perigosa, quando tenta se perpetuar; quando
aniquila outras verdades; quando constroi em torno de si murros gigantescos e inexpugnaveis
e governa todos que estdo ali dentro com tirania; quando esnoba o mundo e de forma
arrogante se acha boa demais para ele; quando, por meio dela, os individuos sdo castrados e
depauperados (voltaremos a esse assunto mais a frente).

Por conseguinte,

ndo existe nenhuma verdade; ndo ha nenhuma propriedade absoluta das coisas,
nenhuma “coisa em si”. — I1sso mesmo é um niilismo, e deveras 0 mais extremo. Ele
desloca o valor das coisas para um a&mbito no qual a esse valor ndo corresponde nem
pode ter correspondido nenhuma realidade, mas que é somente um sintoma de forca
por parte de quem confere valor, uma simplificacdo para a finalidade da vida
(NIETZSCHE, VP, 2008, p. 33).

Quanto mais forte a vontade for, mais ela ird querer dominar, e quanto mais dominio
mais o conhecimento progride e mais complexo e magnanimo serdo as representacdes
epistémicas usadas no processo de cerceamento do mundo. Portanto, obliterar a vontade em
nome de uma experiéncia contemplativa, supostamente capaz de favorecer o conhecimento
pleno e objetivamente adequado, mais perto de uma justa idealizacdo (como Schopenhauer
pensava), € um contrassenso --- eu me livro do mébil capaz de me levar ao conhecimento, e,
com isso, acredito estar mais perto de conhecer.

Em suma, quanto ao sentido do conhecimento podemos dizer entdo que

aqui ha de tomar-se o conceito rigorosa e estritamente como antropocéntrico e
biologico, assim como em “bem” e “mal”. Para que uma determinada espécie se
conserve — e cresca em seu poder — precisa compreender, em sua concepgdo de
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realidade [Realitat], uma porcéo de calculavel e invaridvel suficiente para que, sobre
ela, possa ser construido um esquema de seu proceder. A utilidade da conservacéo,
nao uma necessidade abstrata teorética qualquer de ndo ser enganado, € 0 motivo
por tras do desenvolvimento dos érgdos do conhecimento... estes se desenvolvem de
modo que a observacdo é suficiente para nos conservar. De outro modo: a medida da
vontade de conhecer depende da medida do crescimento da vontade de poder da
espécie: uma espécie agarra tanto de realidade [Realitat] quanto possa assenhorar-se
dela, quanto possa toma-la a seu servico (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 259-260).

Em outras palavras, a tranquilidade de saber, antecipar, prever, sujeitar, criar,
modificar e, acima, de tudo (e isso torna esse jogo importante) sobreviver, num ambiente
hostil e alheio as nossas necessidades e sofrimentos, sdo artificios da vontade em sua luta por
sobrevivéncia e dominio. Por conseguinte, a natureza ndo comporta a priori as nossas leis,
nem pode ser definida por meio de nossos juizos avaliativos. Ou seja, axiomas e deontologias

sdo produtos culturais, e ndo estados ontoldgicos.

Podemos agora — parece mesmo que precisamos — reunir a série de determinagdes
da esséncia da vontade trazidas paulatinamente & tona e agrupa-las em uma Unica
definicdo: vontade como o assenhoreamento sobre... que se estende para além de si,
vontade como afeto (0 acometimento excitante), vontade como paixdo (o
arrebatamento expansivo em direcdo a amplitude do ente), vontade como sentimento
(disposigéo para ater-se-a-si-mesmo) e vontade como comando (HEIDEGGER, V1,
2010, p. 54)

Nietzsche coloca até mesmo o instinto de conservacdo, a pulsdo de vida enquanto
busca de subsisténcia e adaptacdo ativa ou passiva ao ambiente como subsidiarios,
coadjuvantes do processo de consolidacdo da vida e da matéria. Ou seja, antes de querer
apenas sobreviver e buscar as melhores estratégias para realizar esse objetivo primario, um ser

anseia lancar os seus tentaculos de forca superabundante.

A vontade de conservagdo é a expressdo de uma situagdo desesperada, uma restricao
do verdadeiro instinto vital, instinto que visa & extensdo do poder e, por isso, pbe
muitas vezes em jogo, e sacrifica, a "autoconservagdo" [...] Quando se € naturalista
devia-se saber sair do seu recanto humano; o que reina na natureza ndo € a pendria, a
tacanhez, é o excesso, o0 desperdicio, uma loucura de desperdicio. A luta pela vida é
neste quadro excepcdo, restrigho momentanea de querer viver: o interesse das lutas,
grandes e pequenas, continua a ser ai a preponderancia, 0 aumento, e extensdo, a
forga, conformemente essa 'vontade de poder' que é precisamente o querer viver"
(NIETZSCHE, GC, 2000, p. 232-233).

Lutar, conquistar, subsumir, englobar, eliminar, escravizar, controlar, exacerbar,
enfim, poder, pura e simplesmente poder. H& de se dizer, porém, que essa forca despotica e
inconsciente, precisa da resisténcia de um antagonista. A vontade de poder necessita de um

campo de batalha, da luta constante contra um inimigo declarado, caso contrario ndo poderia
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se extravasar. Em outras palavras, o poder s6 se manifesta e cresce quando algo Ihe cria
resisténcia, se opde a ele --- ndo teriamos condic¢Bes de ver a forca e velocidade de um jato
supersonico se ele ndo quebrasse a barreira do som, que Ihe opGe resisténcia; nao teriamos
condicdes de avaliar o poder de um soco se algo ndo fosse atingido no momento do golpe;
ndo poderiamos observar o poderio militar de uma nacao se outra ndo a enfrentasse. A relacdo
bélica, o digladiamento dindmico de forcas contrarias e nem sempre & mercé da aniquilacdo

total é responsavel pela vida, pois vida € vontade de poder.

O vivente é abertamente dirigido contra outras forcas. Todavia, esse direcionamento
se da de tal modo que, resistindo a elas, ele estabelece um arranjo para elas em
termos de figura e de ritmo para avalid-las em relagdo a uma possivel incorporagao
ou eliminacéo. De acordo com esse angulo de visdo, tudo o que vem ao encontro é
interpretado em fungdo do poder de viver do vivente. Esse angulo de viséo e seu
campo de visao ja delimitam o que, em geral, pode vir ao encontro do ser vivo e 0
que néo. A lagartixa, por exemplo, ouve 0 mais suave ruido na grama, mas ndo ouve
o tiro de pistola que foi dado na sua mais imediata proximidade. Por conseguinte,
tem lugar no ser vivo uma interpretagdo de seu ambiente e, com isso, de todo
acontecimento; ndo de modo fortuito, mas como o processo fundamental da vida
mesma: “O elemento perspectivistico (€¢) a condicdo fundamental de toda vida”
(HEIDEGGER, V1, 2010, p. 188)

Nas palavras do proprio Nietzsche,

A vontade de poder s6 pode externar-se em resisténcias; ela procura, portanto, por
aquilo que lhe resiste — essa é a tendéncia original do protoplasma quando estende
pseudodpodes e tateia em torno de si. A apropriacéo e a incorporagdo sdo, antes de
tudo, um querer-dominar, um formar, configurar e transfigurar, até que finalmente o
dominado tenha passado inteiramente para o poder do agressor e o tenha aumentado.
— Se essa incorporacdo ndo vingar, entdo provavelmente se arruina a configuracao; e
a dualidade aparece como consequéncia da vontade de poder: para ndo deixar
perder-se o que foi dominado, a vontade de poder desvencilha-se em duas vontades
(em certas circunstancias, sem abandonar completamente a sua ligagdo uma com a
outra) (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 331).

Por conseguinte, € um erro interpreta-la como principio metafisico --- pelo menos no
sentido classico. Isso porgque, em Nietzsche a vontade néo constitui um ndcleo substancial que
ocorre no alveo do ser, como elemento fixo que baliza a realidade a partir de seu centro.
Muito menos ela € transcendente ou transcendental, sendo, isso sim, uma forgca imanente que
perpassa os diferentes momentos da vida e da matéria, inclusive no tocante as relacdes sociais

entre as pessoas, seja ha composicao de hierarquias ou na construcao de valores.

A vontade de poder, pulsdo fundamental que perpassa 0 mundo inorganico e
organico, é o critério para o estabelecimento de novos valores. N&do se trata de uma
substancia unica, de um fundamento metafisico dos fendmenos. As vontades de
poténcia sdo sempre relacionais, plurais, constituindo um jogo infindavel de forgas
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que se confrontam entre si, formando unidades de durag&o relativa na natureza e no
mundo humano (ARALDI, 2008, p. 91)

O alcance da felicidade, ao contrario do pensamento de Schopenhauer, para
Nietzsche ndo estd no controle ou na supressdo da vontade. A Unica felicidade possivel e real
estd na edificacdo superlativa e pavonesca de uma vontade vencedora, orgulhosa e vaidosa,
que alcangou o maximo de poder possivel. “De fato, o homem ndo quer a ‘felicidade’... —
prazer € um sentimento de poder: se se excluem os afetos, excluem-se os estados que, no mais
alto grau, proporcionam o sentimento de poder e, consequentemente, de prazer. — A
racionalidade mais elevada é um estado frio, claro, que esta longe de proporcionar aquele
sentimento de prazer que toda espécie de embriaguez traz consigo...” (NIETZSCHE, VP,
2008, p. 235).

Do mesmo modo, a virtude, a nobreza, o bem e o bom enquanto atributos subjetivos,
a compaixao, a paz, enfim, tudo para de fato ter valor e conseguir ser incorporado no seio da
humanidade, ndo pode prescindir da forca e do poder. A vontade se alimenta e necessita do
poder, ele é o seu guia, por ele a vontade anseia, mesmo quando é fraca e impotente. Por

conseguinte,

O que é bom? — Tudo o que no ser humano eleva o sentimento de poder, a vontade
de poder, o préprio poder. Que é mau? — Tudo que vem da fraqueza. O que é
felicidade? — A sensacdo de que o poder estd crescendo, que uma resisténcia foi
superada. Ndo a satisfagdo, mas mais poder; ndo a paz em geral, mas a guerra; ndo
virtude, mas habilidade (virtude ao estilo do Renascimento, virtu, virtude sem
moral). Os fracos e desafortunados devem perecer: primeira proposicdo de nosso
amor pelos seres humanos. E devem até ser ajudados nisso. O que é mais prejudicial
do que qualquer vicio? — A compaixdo da a¢do para com todos os malfadados e
fracos - o cristianismo... (NIETZSCHE, AC, 2016, p. 706, traducdo nossa)

E interessante notar que, embora Nietzsche ndo tenha sido um autor sistematico, no
rigoroso e tradicional sentido do termo, ele, por meio do conceito de vontade, que se expressa
num universo fenomenologico niilista, consegue definir um principio integrador para todas as
ciéncias. Tanto as ciéncias naturais e organicas, baseadas no empirismo de seus métodos,
quanto as ciéncias humanas, do espirito, em sua profunda complexidade, encontram
sustentacdo na ideia de vontade de poder. Seria como a “arché” nietzschiana* que, na dupla
manifestacdo fenoménica de processo e produto, perpassa as mais diferentes areas do saber e

da constitui¢do da realidade. “Na medida em que Nietzsche interpreta as coisas humanas e a

4Sobre isso, Gilvan Fogel, na apresentacdo do livro Vontade de poder, diz o seguinte: “Pois bem, essa
estruturagdo ou fendmeno, que fala da experiéncia grega de arché, Nietzsche, mais ou menos a partir do
Zaratustra, passa a denominar vontade de poder — WillezurMacht. Esta nogdo, para Nietzsche, da maior clareza,
maior inteligibilidade & vida” (2008, p. 9)
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natureza num mesmo plano, o principio irredutivel da cultura é o mesmo de tudo o que vive:
o0s instintos, as forcas --- exatamente aquilo que é tomado como inumano por aqueles que
querem dar uma origem superior ao homem” (HEUSER, 2008, p. 130). Sendo assim, a
identidade dos elementos ndo se afirma categoricamente por meio da rigidez essencial ou
processual de um “mecanismo” que repete seu movimento eternamente, mas na estabilizagdo
momentanea e fugaz advinda pela tenséo entre forcas irrefredveis.
Como nos diz Scarlet Marton,
Nietzsche ja vislumbra um Gnico e mesmo procedimento tanto na vida social e
psicoldgica quanto na fisioldgica. O conceito de vontade de poder, servindo como
elemento explicativo dos fendmenos biol6gicos, sera também tomado como
pardmetro para a andlise dos fenbmenos psicolégicos e sociais; é ele que vai

constituir o elo de ligaco entre as reflexfes pertinentes as ciéncias da natureza e as
que concernem as ciéncias do espirito (1990, p. 29-30).

Essas reflexdes tém como um de seus possiveis desdobramentos a ideia de ver o
mundo, ou mesmo um objeto particular, fenébmeno fisico, social ou humano, sob diferentes
angulos de visdo. Se a filosofia antiga e seu arcaboucgo pedagogico se estruturavam sob uma
base racionalista e dualista, colocando o conhecimento numa dimensdo suprassensivel; se a
ciéncia empirica moderna cada vez mais tendia a se focar em aspectos infimos da realidade,
tratados isoladamente como que suspensos de todas as ligacdes existentes em sua dinamica
interativa, em Nietzsche hd um esforco por cingir o conhecimento, por meio do fio

hermenéutico que encontra na vontade de poder o seu sustentaculo.

Trata-se de uma explicacdo de conjunto, que toma em consideragdo multiplas esferas
da cultura; a teoria do conhecimento, a légica, a metafisica, a ciéncia, a ética, a arte,
a religido, a politica, a economia e a educacdo. Essa hipétese global de interpretacéo
se funda num conceito basico, o de vontade de poder, e numa teoria do
conhecimento que dele decorre, o perspectivismo (GIACOIA JUNIOR, 2005, NP.)

Todavia, 0 importante aqui ndo é entrar no mérito da questdo acerca da validade do
principio filosofico nietzschiano, mas na importancia de se “costurar” a percepgao epistémica
do mundo real, e em que medida ele pode ser interpretado por meio de metodologias
diferentes e agregadoras. Ou seja, se 0 mundo é devir, e nada de fato esta circunscrito numa
hermética esséncia autossuficiente e estavel, é necessario refletir sobre as conexdes possiveis
e provaveis que, direta e indiretamente, permitem a manutencdo da identidade temporal das
coisas. Além do mais, perceber a complexa tecitura da realidade e como as ciéncias se
comunicam mesmo quando ndo se ddo conta disso, ajuda a expandir os horizontes de

pensamento, arejar as ideias e dar sempre um passo para além do campo de observagao mais
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cdmodo. Isso sem duvida é de suma importancia para a formacdo de uma mentalidade
pluridimensional, que ndo se feche numa interpretacdo simpléria e explore todas as possiveis
interfaces capazes de lancar luzes a um processo epistémico latitudinal.

Esse pensamento é determinante se quisermos construir um ideal formativo
assentado na transdisciplinaridade e na interdisciplinaridade; que néo se feche em nenhum
tipo de hermetismo monolitico, mas busque filosoficamente todas as possiveis explicacGes
para um fendbmeno, nas suas raizes mais profundas; que esteja em condicdes de ponderar
sobre todos 0s assuntos sem estar presa a uma unica via possivel e superficial; que ndo seja
ideologicamente comprometida com determinado discurso vindo de alguma esfera obscura da
sociedade ou de algum grupo radical.

\erdade, como vimos, é uma ilusdo, mas uma ilusdo que, justamente por ser ilusdo --
- no caso, uma construcdo humana condicionada por vetores diversos e com grau relativo de
objetividade ---, necessita ser construida solidamente sobre uma base firme e capaz de resistir
aos solavancos do mau tempo da ignorancia obscurantista e da fantasia metafisica. Uma
formacdo pautada por esses condicionantes deve oferecer todo cabedal de saberes construidos
ao longo da historia, mas, ao mesmo tempo, dessacraliza-los quando necessario e favorecer a
tomada de decisdo livre e soberana por parte daqueles que ela estd formando. Ou seja, fazer
com que o sujeito ndo aceite 0 mundo da maneira que recebeu, ndo sem antes saber que
mundo é esse, quais elementos subjazem nas entrelinhas dos valores defendidos e quais
processos humanos estavam presentes no momento de sua criagdo. “Se nossos conceitos nao
sdo dotes miraculosos, ndo ‘caem do céu’, entdo devem ser submetidos a uma impiedosa
critica, para que saibamos como se constituiram, o que neles se estabelece contra a vida e 0
que deles vulgariza e massifica a humanidade” (HERMANN, 2010, p. 114). Ao invés de ser
um despertar inato de um saber guardado nos subterraneos da alma ou um absorver passivo de
uma verdade j& conhecida, arquitetada e conceitualizada, a formacéo se torna critica, aberta,
reflexiva e criativa, pois prepara o sujeito para a tomada de posicionamento acerca do mundo
e da vida, obviamente, dentro das possibilidades de sua psique e dos contornos de seu tempo e

de sua civilizag&o.

2.4. Pensamento enquanto expressdo da vontade de poder: da objetividade a

motricidade da “inconsciéncia”
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Diante das consideracOes trazidas acima, decorrentes do processo interpretativo
genealdgico desenvolvido por Nietzsche, sobre a vontade de poder e a maneira como ela atua
na constituicdo da matéria, em todos 0s seus estamentos e expressdes visiveis e invisiveis,
nesse topico adentraremos em algumas analises relativas ha como a vontade de poténcia se
expressa a nivel da consciéncia humana. Veremos, portanto, de que forma nossos valores
possuem grau relativo de objetividade, sendo apenas resultantes de vontades que atuam no
interior de cada individuo e sociedade. Assim, as questdes que nos colocaremos serdo as
seguintes: Se 0 mundo ndo comporta principios de entendimento transcendentais, muito
menos se desvela ao sujeito por meio de sua adequagdo epistémica e moral a tais principios, o
que esta por tras das interpretagdes pessimistas ou niilistas suprassensiveis, que desviam 0s
olhos da realidade e buscam, cada uma a sua maneira, outra realidade mais apetecivel? N&o
poderia ser, em algum sentido, o trabalho dos filésofos e pensadores apenas sintoma de um

estado de “saude” peculiar?

2.4.1 Afisiologia dos valores

No seu escrutinio “psicologico”, com vistas a dissecacdo dos vetores formativos da
mentalidade ocidental, Nietzsche deixa claro que os pensamentos sempre carregam algo
muito peculiar daqueles que os pensaram, sendo apenas sintoma de um tipo de vida. O
paradigma de uma época, entendido como momento identitario que congrega os elementos de
sua historia; as relacBes sociais, baseadas em inimeros fatores determinantes (politicos,
econdmicos, religiosos, culturais etc.); os desafios e as frustracdes, responsaveis pelo amargor
de quem usa do pensamento e da escrita como expiacdo dos demonios internos, ou
embasamento retorico para convencer um publico alvo a compartilhar de seus pontos de vista;
tudo isso, consciente ou inconscientemente, serve de argamassa para a edificacdo do conjunto
arquiteténico de uma obra e da psique de seu autor. Dessa forma, a producao filoséfica € o
testemunho indireto e intencional de uma perspectiva intimista, subjetiva e arbitréria,
despojada de qualquer tipo de transcendentalidade. Como parece que a dor, o sofrimento, a
decadéncia e a inconformidade levam mais facilmente o homem a filosofar, os juizos a
respeito da vida na maioria das vezes foram negativos e caluniosos (NIETZSCHE, CI, 2015,
p. 17-18). Mas ninguém conheceu o lado oposto e voltou para tecer valores, para tanto seria
preciso num primeiro momento estar morto e ressurgir entre os vivos com uma dupla
perspectiva para embasar sua analise. Além do mais, a valoracéo precisaria transcender a mera

percepcao solipsista do sujeito ou o rescaldo interpretativo do seu meio, absorvendo, por
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conseguinte, todas as experiéncias daqueles que algum dia viveram e também a valoraram.
Questdes de ordem subjetiva ndo podem ter valor empirico universal, apenas expressar
sentimentos, emocoes, tradigcdes e intuicdes.

Em outras palavras,

Uma condenacdo da vida por parte do vivente &, afinal, apenas o sintoma de uma
determinada espécie de vida: se tal condenacéo ¢ justificada ou ndo, eis uma questao
que ndo chega a ser levantada. Seria preciso estar numa posicao fora da vida e, por
outro lado, conhecé-la como alguém, como muitos, como todos 0s que a viveram,
para poder sequer tocar no problema do valor da vida: razbes bastantes para
compreender que este é, para nds, um problema inacessivel. Ao falar de valores,
falamos sob a inspiracéo, sob a Gtica da vida: a vida mesma nos forca a estabelecer
valores, ela mesma valora através de nds, ao estabelecermos valores... Disto se
segue que também essa antinatureza de moral, que concebe Deus como antitese e
condenacgdo da vida, € apenas um juizo de valor da vida — de qual vida? de qual
espécie de vida? — J& dei a resposta: da vida declinante, enfraquecida, cansada,
condenada (NIETZSCHE, ClI, 2015, p. 36-37).

Todavia, 0os homens nunca tiveram tal percepcdo. Mesmo os mais brilhantes
pensadores, cometeram o erro de avaliar o mundo e o ser humano com base nas suas proprias
experiéncias pessoais e nos contornos do paradigma histérico no qual viveram ou se
inspiraram atraves de suas leituras. Assim, deixaram de levar em conta 0s processos historicos
responsaveis pelas mudancas esporadicas pelas quais a vida humana passa, que nao se
coadunam com nenhuma estrutura ontoldgica inerte e absoluta em sua identidade essencial e
unitéria, muitas vezes apenas refletindo preconceitos e sociopatias reinantes (NIETZSCHE,
HH, 2014, 70-71). Foi por isso que,

Em todos os tempos, os homens mais sabios fizeram 0 mesmo julgamento da vida:
ela ndo vale nada... Sempre, em toda parte, ouviu-se de sua boca 0 mesmo tom —
um tom cheio de divida, de melancolia, de cansaco da vida, de resisténcia a vida.
Até mesmo Soécrates falou, ao morrer: “Viver — significa ha muito estar doente:
devo um galo a Asclépio, o salvador”. Mesmo Socrates estava farto. — O que prova
isso? O que indica isso? — Antigamente se teria dito (— oh, foi dito, e em voz alta,
€ com 0s nossos pessimistas a frente!): “De todo modo, deve haver alguma verdade
nisso! O consensus sapientium [consenso dos sabios] prova a verdade”. — Ainda
falaremos assim hoje? Podemos falar assim? “De todo modo, deve haver alguma
doenga nisso” — € 0 que nds respondemos: esses mais sabios de todos os tempos, é
preciso antes observa-los de perto! Talvez todos eles ja ndo tivessem firmeza nas
pernas? Fossem tardios? titubeantes? décadents? Talvez a sabedoria apareca na Terra
como um corvo, que se entusiasma com um ligeiro odor de cadaver?...
(NIETZSCHE, Cl, 2015, p. 17)

Para Nietzsche, as épocas oscilam na edificacdo de seus valores, e a atemporalidade
ndo passa de uma mera ilusdo de um tempo demasiadamente longo, mas apenas para seres
demasiadamente efémeros. Por conseguinte, a objetividade plena ndo passa de uma utopia do

desejo e da necessidade de conhecimento. Ou seja,
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a tarefa de pintar o quadro da vida, por mais que tenha sido proposta pelos escritores
e filésofos, é absurda: mesmo pelas méos dos maiores pintores-pensadores sempre
surgiram apenas quadros e miniaturas de uma vida, isto é, da sua vida — e outra
coisa também néo seria possivel. Naquilo que esta em devir, um ser em devir ndo
pode se refletir como algo firme e duradouro, como um “o0” (NIETZSCHE, OS,
2017, p. 18)).

Além do mais, ndo existe um pensamento puro e cristalino, construido por meio de
uma razdo ldcida, autarquica e suspensa na mais pura e efetiva onisciéncia. Ao contrario
disso, nossa subjetividade é formada por multiplos fatores, e aquilo do que somos que
primeiro salta aos olhos é a primeira camada, a superficie de um somatoério de hipdstases,
dificeis de serem apreendidas em esséncia. Nesse sentido, um estado patolégico, um declinio
de forgas, ou um transbordar das mesmas, tudo que faca parte do individuo, que o acometa ou
o defina, de alguma forma ird fazer parte dos seus pensamentos, das suas atitudes e,

principalmente, dos seus juizos.

A interpretacdo, ela mesma, € um sintoma de um determinado estado fisioldgico,
tanto quanto de um determinado nivel espiritual de juizos dominantes: Quem
interpreta? — Nossos afetos [...] Todas as virtudes sdo estadosfisioldgicos:
nomeadamente as func¢fes organicas principais, sentidas como necessarias, como
boas. Todas as virtudes sdo paixGes que foram refinadas e estados elevados.
Compaixdo e amor pela humanidade como desenvolvimento do impulso sexual.
Justica como desenvolvimento do impulso de vinganga. Virtude como prazer na
resisténcia, vontade de poder. Honra como reconhecimento do semelhante e do
equivalente. (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 152-153)

A “fisiologia” dos pensadores ¢ de uma época inteira (literal e metaforicamente
falando) dita a tonica da sua producdo intelectual. A doenca, as formas mais viscerais de uma
patologia pdtrida, de uma crise profunda, de uma febre convulsiva preludiadora da
inconsciéncia inevitavel e do esgotamento definitivo de um organismo que se debate e
enfraquece! Essas condicBes de saude, por vezes, exalam os primeiros odores de sua carnica
ainda em vida (embora seja uma vida declinante) por meio de reagdes pessimistas e caricatas,
que acham forca na fraqueza, vigor na fragilidade e vida plena dos ultimos suspiros
maldizentes de um corpo moribundo.

Tudo isso nada atesta acerca do individuo que estd passando por tais situacdes ou
sobre o valor dos “miasmas” que dele se desprendem. E no apogeu da vida, pelo contrario,
onde se encontram 0s seus mais belos testemunhos; é nessa fase encantada e transbordante de
excitacdo, curiosidade, entusiasmo, desejo e vontade plena, que as fagulhas mais crepitantes

iluminam o mundo. A forma como as coisas sdo processadas sempre sdo melhores, inclusive
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quando dizem respeito aos aspectos mais sombrios e funestos da existéncia --- o0 poeta dotado
do sopro de uma vontade imponente fala da morte com eloquéncia e beleza, emoldurando-a
com as flores primaveris do seu talento jovial. Contrariamente, a experiéncia dolorosa de uma
vida que se esvai nao possui verdade alguma, é apenas a excrescéncia de um ser enfraquecido.
A dor, a fraqueza e impoténcia do corpo, as fungdes vitais diminuindo progressivamente e
deixando de cumprir suas tarefas, o cérebro pouco nutrido em oxigénio e colapsado pela
diminuicdo das suas sinapses, disso tudo ndo brota juizos verdadeiros ou epifanias divinas e
esclarecedoras, apenas émeses fétidas e deprimentes. No entanto, ndo raro sujeitos nesse
estado foram creditados como séabios e legitimos filésofos --- foi deles, inclusive, que a
religido mais se abasteceu de suas certezas. Desse modo, a sapiéncia e honestidade do
moribundo ndo ultrapassam alguns metros a frente do seu leito, se confundindo com o suor, as
fezes e a urina --- por vezes, inclusive, ele usa as suas Ultimas gotas de vontade para montar o
teatro onde ele serd o protagonista, e terd a atencdo e os aplausos derradeiros da plateia que
esteve ai para prantea-lo e prestar suas ultimas homenagens (NIETZSCHE, OS, 2017, p. 36).
Em outras palavras, o doente em estado patoldgico severo, com declinio acentuado
de forcas, extrai de sua enfermidade o combustivel de sua criacdo. Por vezes esse combustivel
nada mais é do que um veneno, a esséncia abjeta e tdxica abstraida do seu sofrimento. Como
também, e € bom que se diga isso --- pois reflete outro extremo da interpretagdo nietzschiana
acerca da producao filoséfica avivada por uma perspectiva patoldgica ---, dependendo de
guem for o doente, pode ser um elixir restaurador; um tdnico responsavel por aquecer o
sangue e restituir a saude, se ndo do proprio doente, a0 menos de outros que por ventura o

venham a beber. Isso porque,

quem freqiientemente esta doente tem ndo s6 um prazer muito maior em estar sao,
devido a sua freqliente reconquista da satde, mas também um agucado sentido para
0 que é sdo ou doente nas obras e ac¢bes: de modo que, por exemplo, justamente 0s
escritores doentios — entre 0s quais estdo quase todos os grandes, infelizmente —
costumam ter, em suas obras, um tom de salde bem mais seguro e constante, pois
entendem mais que os fisicamente robustos da filosofia da saude e convalescenca
psiquica e de seus mestres: manhd, sol, florestas e fontes (NIETZSCHE, OS, 2017,
p. 118)

Além do mais

Quando a vida tratou alguém de maneira totalmente rapace, tirando-lhe tudo o que
podia em matéria de honras, alegrias, seguidores, sadde, propriedade de toda
espécie, talvez esse alguém descubra mais tarde, ap6s 0 assombro inicial, que é mais
rico do que antes. Pois somente entdo ele sabe o que lhe é tdo prdprio que ladrao
nenhum pode tocar: e, assim, talvez saia de toda a pilhagem e desordem com a
nobreza de um grande proprietério de terras (NIETZSCHE, OS, 2017, p. 116).
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O que Nietzsche quer dizer com tais consideracfes € que mesmo nos maiores
infortunios, mesmo se a vida representar um turbilhdo de dores e sofrimentos, ndo podemos
nos acovardar diante dela, ou julga-la como algo ruim --- pois quem julga nunca parte de um
ponto neutro para efetuar o julgamento. Muito menos renega-la e buscar num outro plano uma
vida melhor, mesmo na impossibilidade de chegar até I&. A Unica realidade que de fato
possuimos é aquela que podemos ver, sentir, tocar ou experimentar de alguma forma, e se
quisermos ter o nosso quinhéo de felicidade € aqui na terra e enquanto estivermos vivos é que
poderemos ter. Para isso, dizer sim a vida e tudo que ela representa é fundamental, mesmo
quando formos assaltados por sucessivas intempéries, pois “quem sempre vive no calor e
plenitude do coracdo e, por assim dizer, na atmosfera de verdo da alma, ndo pode imaginar o
tremor de arrebatamento que assalta as naturezas mais invernais, quando excepcionalmente
sdo tocadas pelos raios do amor e pelo ar morno de um ensolarado dia de fevereiro”
(NIETZSCHE, OS, 2017, p. 125).

Sobre isso, no livro A vontade de poder Nietzsche diz o seguinte:,

Depois de milénios inteiros de descaminhos e confuso, tenho a felicidade de ter
reencontrado o caminho que conduz a um sim e a um ndo. Ensino o ndo a tudo o que
debilita — que esgota. Ensino o sim a tudo o que fortalece, que acumula forca, que
[justifica o sentimento de forca]. N&o se ensinou, até agora, nem um nem outro: tem-
se ensinado virtude, abnegacéo, compaixdo e mesmo negacdo da vida... Todos esses
sdo valores dos esgotados. Uma prolongada reflexdo sobre a fisiologia do
esgotamento levou-me forgcosamente a questdo de quanto os juizos dos esgotados
teriam penetrado no mundo dos valores. O resultado que obtive foi téo
surpreendente quanto possivel, mesmo para mim, que em muitos mundos estranhos
jA& me senti em casa: encontrei todos os juizos de valor superiores, que se
assenhoraram da humanidade, ao menos da humanidade domesticada, reduzidos a
juizos de gente esgotada. (\VVP, 2008, p. 51)

O proprio Nietzsche pode ser usado como exemplo, pois enfrentou sua doenga, a
mesma responsavel por deixa-lo invalido e, posteriormente, leva-lo a morte, sem nunca
maldizer a vida ou diminuir a maravilha de existir e experienciar as agruras e também as
alegrias que a dadiva de viver proporciona. Essa experiéncia foi responsavel por muitos
elementos presentes em sua filosofia. A autocritica, a autossuperacéo, a projecéo afirmativa da
vida partindo dos seus mais terriveis reveses, com certeza teve como origem as suas
experiéncias com a moléstia que lhe acometeu. “Ele ndo se restringiu as lamurias e ranger de
dentes; ao contrario, tomou seus problemas de salde como determinantes para suas reflexdes,
e seus escritos carregam essa marca. Podemos dizer que esse pensador vivenciou

explicitamente sua autossuperacédo, buscando conhecer-se nos sentimentos mais profundos da
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desgraca [...]” (MENDONCA, 2014, p. 142). Isso porque, na visdo de Nietzsche, um grande
homem precisa de grandes desafios para mostrar sua grandeza e resisténcia, caso contrario
ndo ha como sua forca vir a tona. Como ele mesmo nos diz na magnifica e, por assim dizer,

autobiografica introducdo de A gaya ciéncia

O psicologo sabe pouco de questdes mais atraentes que as das relagdes existentes
entre a saude e a filosofia, e quando ele proprio adoece, dedica ao seu mal toda a sua
curiosidade cientifica. Porque cada um de nés possui necessariamente a filosofia da
sua pessoa -- supondo que exista alguma --, mas os casos sdo muito diferentes, num
caso sdo a faltas que vemos filosofar, no outro as riquezas e as forcas. O primeiro
precisa da sua filosofia, como apoio sedativo, remédio, ou ainda para se libertar,
para se construir, para se esquecer; no segundo nao passa de um luxo, no melhor
caso a volupia de um reconhecimento triunfal que acaba por sentir a necessidade
irresistivel de se inscrever em mailsculas cosmicas no céu das ideias. Mas no outro
caso, mais corrente, quando sdo as misérias que filosofam como em todos os
pensadores doentes -- e sdo eles que formam talvez uma maioria da historia da
filosofia -- em que é que se transforma o prdprio pensamento sob a pressdo da
doenca? (GC, 2000, p. 11).

Em tais apontamentos, podemos perceber um sentido pedagdgico inerente as
vicissitudes da vida que, por conseguinte, apontam para a importancia de se introduzir na
formacdo justamente a ideia de autossuperacdo. Ou seja, formar um individuo é Ihe oferecer a
oportunidade de desenvolvimento para além de qualquer circunstancia negativa ou
impeditiva, por meio da capacidade critica sobre si mesmo. Ninguém de fato se forma se ndo
passar a si proprio em revista, pois a autoanalise permite o desvelamento da subjetividade. Ao
ser desvelada, ela chega até a consciéncia e, a partir dai, podemos projetar nossa vida com
mais seguranca e confianga (MENDONCA, 2014, p. 137-139). Viver e refletir sobre a vida
apresenta resultados formativos mais importantes e duradouros, muito superiores a qualquer
coisa contida nos livros e letras mortas de outras épocas. Por conseguinte, podemos evidenciar
um sentido ético inerente ao pensamento de Nietzsche, mas ele ndo é prescritivo. Seu foco
esta no sujeito e na maneira como ele molda seu carater e persevera mesmo diante das piores
provacOes. Qualquer outro saber entra como coadjuvante no processo, pois com certeza a
instrucdo sempre vai apresentar um potencial melhorador, desde que sirva a vida e ndo se
transforme num distrativo ou num deserto infrutifero que torne todo aquele que por ali se

locomova num ermitao satisfeito.

A concepcdo de educagdo em Nietzsche se justifica exatamente na fuga da
decadéncia ou, se assim se deseja, no distanciamento da fraqueza vivendo a forma
mais auténtica de vida possivel [...] a privacdo ou a limitacdo fisica sdo as condicdes
para a resisténcia e, portanto, para a forgca. Seres fracos e ressentidos ndo sao
resistentes. O ressentimento para ele representa uma caracteristica do sintoma de
décadence e, de certo modo, a chaga contra a concepcao de educagéo que coloca em
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relevo a autossuperacdo. A concepcdo de educacdo em Nietzsche, a partir de sua
trajetoria, significa a conquista de si. Buscar-se a si, neste sentido, reivindica a
necessidade de busca de sua exceléncia. Buscar o que se tem de melhor como
fundamento de uma concepg¢do educacional que ndo diz respeito a modelo a ser
seguido ou mesmo a politica orientada pelo poder publico, mas, concepcdo que
reivindica de seu protagonista a condicao de devir, ou, em outros termos, a condicdo
de revaloracdo dos valores (MENDONCA, 2014, p. 142-143).

Todavia, esse processo ndo pode ser entendido como a dissecagdo das varias camadas
encobridoras de uma esséncia individual, que, depois do “esfolamento” solipsista do sujeito
em seu continuo reflexionar-se, vem a tona desnuda, em toda a sua exuberancia translcida. A
autossuperacdo nietzschiana, a coragem para ser quem se €, diz respeito a busca da
originalidade e autenticidade mais tipicas. Esse caminho ninguém pode trilhar no lugar de
ninguém, muito menos ele pode ser padronizado, como via de mdo unica que disciplina o
andar languido do rebanho. Cada um deve trilhar o seu proprio caminho, explorar a0 méximo
suas idiossincrasias, ir continuamente ao encontro de um “eu” fugidio em continuo devir
(FIGUEIRA; WEBER, 2014, p. 98). Esse movimento pode ser a motivacdo maior para o
filosofar afirmativo do sujeito que transforma suas experiéncias mais fortes e significativas
em sabedoria de vida. O importante é que seja uma filosofia positiva e capaz de firmar-se
como vontade de poder na sua forma mais plena e transbordante de desejo. Tal atitude é

sindnima de forca e superioridade.

2.4.2 A perversdo da vontade ressentida como perpetuacdo da mediocridade do

“rebanho”

Como vimos anteriormente, cada elemento constitutivo do nosso ser € uma peca,
cujo fim repousa na utilidade demonstrada no processo de garantia da autoconservacgéo, que,
por sua vez, é um elemento secundario em meio a um jogo de forcas e vontades que regem o
mundo e 0 mantém em movimento. Portanto, “no que toca a célebre ‘luta pela vida’, até agora
me parece apenas afirmada e ndo provada. Ela acontece, mas como exce¢éo; o aspecto geral
da vida ndo é a necessidade, a fome, mas antes a riqueza, a exuberancia, até mesmo o absurdo
esbanjamento — quando se luta, luta-se pelo poder” (NIETZSCHE, CI, 2015, p. 71). A
vontade de poder ndo pertence a uma classe de sujeitos afortunados, mais evoluidos e capazes
de dominar. Por ser, na visdo de Nietzsche, o vetor responsavel pela edificacdo e
transfiguracdo da matéria, cujas circunvolugdes afirmativas culminaram nas mais diferentes

formas, unidades e processos, a realidade ndo pode existir sem que haja vontade de poder. No
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caso dos seres humanos, ela nem sempre vai se expressar com nitidez, ocultando-se e
mascarando-se em ac¢des e comportamentos aparentemente ndo relacionados a ela.

Nesse sentido, a razdo e a consciéncia, quando em contextos pouco luminosos, como
0s ja citados acima, trabalham na edificacdo da virtude do fraco, do inferior, do desprovido de
exceléncia, do doente, do degenerado, do feio, do sem vigor, do deformado, do escravo, do
ordinario e do ressentido. No entanto, o impulso bésico de conservacgdo, sobrevivéncia e
expansdo da forca continua existindo, mas ele passou a trabalhar para a conservacdo e a
sobrevivéncia de castas inferiores, que necessitam do abrigo da sociedade e da protecdo do
"rebanho"” para garantirem sua existéncia. Além do mais, a Unica forma de conquistarem e
gozarem do poder é transformando aquilo que os torna fracos em sua forca --- 0 impotente
inconformado lutara para transformar sua impoténcia em virtude, para isso, lancara mao de
uma campanha sedutora e convincente a favor do celibato voluntario (talvez isso explique a
aversdao demonstrada pelo sexo por muitos eclesiasticos).

Os incapazes de mandar vivem a sombra dos poderosos, se aproveitando de suas
migalhas, gozando do magnifico sentimento de supremacia por “procuragdo”. Além disso,
endeusam quem a eles é superior, 0 que favorece a total abnegacdo e fidelidade. As vezes se
auto-tiranizam e, pela incapacidade de exercer o poder sobre alguém, retro-investem esse
poder contra eles mesmos, em forma de recalque e supressdo das proprias pulsdes e desejos (0
martir e 0 asceta sao belos exemplos, nesse sentido). Noutras vezes, desdenham o0 mundo e o
destituem de toda sua beleza e exuberancia, pois assim conseguem justificar a sua
incapacidade para o sucesso, como se fossem bons demais para ele. Quando cativos, desejam
a liberdade, quando inferiores anseiam pela igualdade e justica, quando fracos granjeiam o
poder tentando conquistar o coracéo e a alma dos dominantes, enfim, a vontade de poder parte
das condic¢Oes iniciais e existenciais e luta para dar um passo além, para conquistar uma
posicdo e um degrau mais alto (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 365-386).

Em outras palavras, 0 anseio pelo poder, que necessita também, como precondicao,
de garantias de subsisténcia e conservacao, precisa trabalhar tendo por base as configuractes
imediatas de quem anseia esse poder. Quem esta por baixo, quem é pobre de espirito, quem se
confunde em meio a massa, 0 rebanho ordinario incapaz de grandeza e singularidade, o
reprimido e o retardatario, inconscientemente precisam criar estratégias para sobreviverem e
se sentirem poderosos. Para isso criam uma moral que 0s conserve e 0s proteja. Mas néo so,
pois é preciso que essa mesma moral os conduza pelos degraus da gléria, da santidade, do
reconhecimento, da forca, da conquista subversiva do trono senhorial dos virtuosos, mesmo

que para isso toda espécie acabe sofrendo e decaindo. Dessa forma, se vida & vontade de
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poder e nem todos possuem a mesma quantidade de poder, entdo podemos concluir que 0s
fracos e depauperados de toda sorte precisam manipular o valor das coisas a ponto de sua
fraqueza ser o elemento capaz de os fazerem fortes.

Assim, se de fato existe uma luta pela vida, ela ndo prioriza 0s espécimes superiores.
A exceléncia na composicao dos caracteres de um individuo é uma excecdo fortuita e ndo uma
regra capaz de padronizar-se. Consequentemente, no contexto da luta pela vida, pela
sobrevivéncia e perpetuacdo, “infelizmente ela resulta no contrario do que deseja a escola de
Darwin, do que talvez se poderia desejar juntamente com ela: ou seja, em detrimento dos
fortes, dos privilegiados, das felizes excecbes. As espécies ndo crescem na perfeicdo: os
fracos sempre tornam a dominar os fortes — pois s&0 em maior nimero, sdo também mais
inteligentes” (NIETZSCHE, CI, 2015, p. 71). E deles que brotam os valores guias capazes de
conduzir a sociedade e manté-la em equilibrio e funcionalidade; é por meio deles que a
cultura se nivela e estabiliza num patamar ordinario e mediocre, mas agregador e arrefecido

em sua selvageria primitiva.

Dessa forma, uma cultura, analogamente ao organismo vivo, é constituida por um
conjunto de impulsos ou forgas que lutam por mais poténcia. As caracteristicas de
uma cultura sdo expressao de uma perspectiva determinada por uma hierarquia de
impulsos: 0 impulso (ou conjunto de impulsos) que for mais potente se revela como
essencial. A perspectiva impde uma selecdo enquanto estiver dominando: quer
manter as condic¢Bes de seu crescimento (FREZZATTI JR. 2014, p. 66).

Por conseguinte, a critica tecida por Nietzsche ao homem ndo tem como parametro
nenhuma moral particular, e nem se propde ao desenvolvimento de uma estrutura ética
restritiva e impositiva, mesmo que sustentada racionalmente (como, de certo modo, foi a
intencao de Kant). Ao invés disso, tem como mira justamente “A” moral, como instrumento
fabricado ao longo da historia e, por partir de sujeitos fracos e encontrar ressonancia ha massa
de individuos simplorios e necessitados de protecdo e seguranca, capaz de nivelar as pessoas,
coibindo as manifesta¢des daqueles que divergem de suas diretrizes. “A moralidade nada tem
de elevacdo; ao contrario, é a desvalorizacao da vida, a recusa a diversidade de experiéncias, 0
freamento das pulsdes, a negacdo da finitude” (HERMANN, 2010, p. 117). Nessa perspectiva,
a verdadeira corrupgdo ndo estd na desobediéncia & moral em voga, mas na méa consciéncia do
individuo sobre si mesmo. Ou seja, a humanidade se corrompeu ndo quando ficou violenta e
deu livre curso aos seus desejos mais sadicos, nem quando abragou seus impulsos
concupiscentes, ou mesmo quando colocou a conquista do poder acima de principios altruistas

mais elevados, mas a partir do momento em que passou a se ver com desconfianca e nojo,
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acreditando numa evolugdo calcada na supressdo de seus instintos e desejos. O homem
metafisico, hiper-racional, fleumatico e pneumatico (pois existe em sua forma verdadeira,
pura e perfeita quando desencarcerado de sua prisao fisica) passou a ser o ideal, possivel por
meio da tirania sobre o corpo --- “Qualquer coisa natural a qual o homem atribui a ideia de
mal e pecaminoso [...] atormenta e entristece a imaginagdo, langa um olhar feroz, pde o
homem em conflito consigo mesmo, torna-o inseguro e desconfiado; até mesmo seus sonhos
tém um sabor de consciéncia torturada” (NIETZSCHE, HH, 2014, p. 139, tradugao nossa).
Ele transformou-se no proprio algoz, com o sadismo e o desejo por sangue ocultados
pelo capuz preto, incapaz de sentir a forca em torno de seu pescoco; no juiz que aplica a pena
e executa a sentenca, e dorme tranquilamente a noite sem perceber que também foi o réu
condenado; no médico esquizofrénico que se orgulha por tratar dos ferimentos autoinfligidos.
Enfim, somos a Unica espécie que de bom grado se mortifica e sucumbe ao peso daquilo que
deveria justamente fazé-la alcancar a pujanca e a felicidade; que niilisticamente desiste de si
mesma e projeta suas mais fortes esperangas em contos de fadas e charlatanices racionalistas;
que olha o quadro que pintou com o pincel da imaginacao e acredita que seja mais verdadeiro

do que a paisagem que serviu de modelo. Nas palavras de Nietzsche:

E um espetaculo doloroso, é um espetaculo assustador o que eu vi: removi a cortina
que escondia a corrup¢do do ser humano. Esta palavra, em minha boca, esta
protegida de pelo menos uma suspeita particular: a de que contenha um acusagdo
moral contra a humanidade. A entendo — gostaria de sublinhar mais uma vez — livre
de qualquer valor moral: e isso na medida em que essa corrupgdo € percebida por
mim mais fortemente precisamente onde até agora se aspirou mais conscientemente
a "virtude", a "divindade". Eu entendo corrupcédo, vocé j& deve ter adivinhado, no
sentido de décadence [decadéncia]: eu afirmo que todos os valores em que a
humanidade sintetiza sua imagem suprema do que é desejavel, sdo valores de
decadéncia. Eu chamo de corrompido um animal, uma espécie, um individuo,
quando perde seus instintos, quando escolhe, quando prefere o que lhe é prejudicial.
Uma histéria dos «sentimentos elevados», dos «ideais de humanidade» — E
possivel que eu tenha que contar — seria praticamente o esclarecimento de por que
0 ser humano é tdo corrompido. A propria vida é para mim um instinto de
crescimento, de duracdo, de acumulacdo de forcas, de poder: onde falta vontade de
poder, ha decadéncia. Eu afirmo que todos os valores supremos da humanidade
carecem dessa vontade, — que os valores da decadéncia, os valores niilistas,
exercem sua dominacdo sob os nomes mais sagrados (AC, 2016, p. 707-708,
traducdo nossa).

Para explicar melhor, pensemos o0 seguinte: se o feio se agarrasse a ideia da
superficialidade e efemeridade da beleza; da sua insignificancia enquanto atributo subjetivo,
cultural e arbitrario, que na ordem geral das coisas pouco ou quase nada acrescentaria para a
vida humana coletiva, muitas vezes sendo elemento de dispersdo da consciéncia, ele

desqualificaria aquilo que ndo possui e colocaria no lugar, pervertidamente, um ideal de feiura
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como aspecto de uma alma profunda, abnegada, focada em coisas importantes e duradouras,
que brotam do coracdo, e ndo do orgulho estético advindo da volatilidade de uma mente
frivola. Portanto, ele inverte a questdo e, por meio de um floreio argumentativo, transforma
sua feilra na arma capaz de torna-lo destacado, singular, evoluido e, consequentemente,
poderoso. A sua vontade prevaleceu, as expensas daqueles com atributos superiores. Quando
fendmenos assim ocorrem ha uma transvaloracdo na ordem natural, em que um déficit
transforma-se num superavit e planifica a realidade moral em torno da baixeza ordinéaria de
um coletivo de desafortunados, famélicos por aceitacdo, autoestima e empoderamento — coisa
muito comum de acontecer hoje em dia, vide os discursos da vertente esquerdista mais
histribnica e nauseabunda.

Como nos diz Scarlet Marton:

[...] o homem do ressentimento traveste sua impoténcia em bondade, a baixeza
temerosa em humildade, a submissdo aos que odeia em obediéncia, a covardia em
paciéncia, 0 ndo poder vingar-se em ndo querer vingar-se e até perdoar, a prépria
miséria em aprendizagem para a beatitude, o desejo de represalia em triunfo da
justica divina sobre os impios. O reino de Deus aparece como produto do édio e do
desejo de vinganca dos fracos. Odio e desejo de vinganca seriam as palavras-chaves
para compreender o ressentimento (1990, p. 75).

Isso acontece e se enraiza porque a ldégica, enquanto forma e concatenagdo
discursiva, tudo comporta, podendo ser usada na edificacdo de qualquer coisa, por mais vil e
pervertida que seja. No caso da moral, se a entendermos como um conjunto de regras para a
conducdo das pessoas em sua vida privada e coletiva, ela também expressa, em suas
prescricOes, relaces de poder e vontades, dependentes, como vimos, da “fisiologia” geral de
quem “legislou” seus codigos. Se a fraqueza, a pobreza e o esgotamento estavam na génese do
impulso legislador, a moral sera reflexo da debilidade geral e elegera principios de
depauperamento como eixos de acdo e conduta, acreditando piamente que tais principios
existem a revelia de qualquer vontade, como coisa em si, pois “quem ndo sabe pOr sua
vontade nas coisas lhes pde ao menos um sentido: isto é, acredita que nelas ja se encontra uma
vontade (principio da fé)” (NIETZSCHE, CI, 2015, p. 12). Se, pelo contrario, a forca
imperava, 0 poder supremo, a imposi¢cdo brutal da propria vontade, a moral também sera
grande e se estabelecera sobre alicerces firmes e sélidos — a moral romana antiga foi
infinitamente superior a moral cristd, pois brotava da conquista e do poder, e ndo da fraqueza
de pessoas incapazes de reacédo e afirmacéo.

Nesse sentido, podemos dizer que, no concernente a vontade de poder, ha dois tipos

distintos que expressam, cada um do seu jeito, a maneira como a forga extravasa e encontra o
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seu caminho simbolico: um tipo ativo e um tipo reativo. Primeiramente é importante ressaltar
a diferenca entre forca e vontade de poder. A vontade anseia por alguma coisa, deseja, aspira,
luta, ambiciona, valora; a forca permite que o desejo se realize --- ela € 0 médium necessario
para a plena efetivacdo da vontade de poder. A vontade de poder cria valores, distincGes,
afirmac0es; a forca age e reage, busca e conquista. Nos tipos ativos a vontade de poder é
afirmativa e a forca que a impulsiona é imponente, expansiva, poderosa, inovadora,
transgressora, combativa, autorreferente, conquistadora, beligerante; ela faz o mundo
acontecer, encontrar equilibrio, dentro de suas proprias medidas. Nos tipos reativos, a vontade
de poder é negativa e a forca que a impulsiona, por ser fraca e inferior, ndo se impde
diretamente, apenas reage as forcas contrarias a ela, negando-as e limitando-as. Ela é uma
forca conservadora, baixa, servil, invejosa e mesquinha, encontrando satisfacdo ao restringir e
limitar a criatividade das forcas ativas, lancando-as no marasmo niilista, tipico das almas
castradas e arruinadas (HEUSER, 2008, p. 132-133)

Em outras palavras, o perigo do processo de perversdo ocasionado pela moral
ressentida, como consequéncia natural desta, é justamente a castracao dos tipos ativos. Para se
elevar a virtude do fraco, para que ele consiga gozar do sentimento de poder advindo através
de sua natureza declinante, a partir dai considerada um modelo ideal, as exce¢Ges esporadicas
precisam ser combatidas. Num mundo onde a coletividade € vista como mais importante, e 0s
ressentidos buscam a sua vinganca, ndo se admite a existéncia de individualidades rebeldes
gue ndo se adaptam aos ditames morais defendidos, que visam, Unica e simplesmente, a
manutencdo do organismo social em torno de uma estrutura deontol6gica despotencializada e

padronizadora.

A origem do costume remonta a duas idéias: “a comunidade vale mais que o
individuo” e “a vantagem duradoura ¢ preferivel a passageira”; donde se conclui que
a duradoura vantagem da comunidade deve absolutamente preceder a vantagem do
individuo, isto €, seu momentaneo bem-estar, mas também sua vantagem duradoura
e até mesmo sua sobrevivéncia. Ainda que o individuo sofra com uma instituicéo
que beneficia o todo, ainda que se prejudique, pereca por causa dela — o costume
tem de ser mantido, o sacrificio tem de ser feito. Mas essa forma de pensar se
origina apenas naqueles que ndo séo a vitima — pois essa sustenta que o individuo
pode ter mais valor do que a multiddo, e também que 0 gozo presente, o instante no
paraiso, deve talvez ser mais estimado que um insipido perpetuar de condigdes livres
de dor ou confortaveis. Mas a filosofia da vitima de sacrificio sempre se faz ouvir
tarde demais: e assim fica-se no costume e na moralidade: a qual ndo é mais que 0
sentimento para todo o conjunto de costumes em que se vive e se foi criado — e
criado ndo como individuo, mas como membro de um todo, como cifra de uma
maioria. — Assim ocorre incessantemente que o individuo se pde em minoria
mediante sua moralidade (NIETZSCHE, OS, 2017, p. 36-37)
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A sociedade faz isso através da educagdo. A ferramenta massificadora capaz de
consolidar a visdo dominante da mediocridade geral é, para Nietzsche, a escola publica, ja
que, bancada pelo Estado, precisa estar a servico de quem lhe mantém. “Todas as escolas
publicas sdo adaptadas para as naturezas mediocres, quer dizer, para aqueles cujos frutos néo
sdo levados em conta, quando amadurecem. E a elas que sdo sacrificados os espiritos e as
almas superiores, da maturagdo e da frutificagdo dos quais, na verdade, tudo depende”
(NIETZSCHE, FP. 2009, p. 312). O objetivo primordial da educacdo, por esse Vies
nietzschiano, seria conservar a sociedade, e ndo fazé-la progredir culturalmente. A sua missao
é gravar em alto-relevo na mente das pessoas os valores advindos do seu meio, que ela tenta
disseminar e fortalecer. Ou seja, ha uma postura conservadora intrinseca ao ato de educar e
formar, e ndo ha necessariamente nada de errado nisso, pois manter as estruturas
civilizacionais erguidas evita o caos selvagem de uma anomia total e absoluta, que com

certeza ndo traria progresso nenhum a humanidade.

O mal estd em ndo permitir a transformacgdo da sociedade mediante o bloqueio do
surgimento das exceg¢des. Por meio das “formas autorizadas”, educar-se é aprender a
se sentir outro, diferente do que permitiria suas potencialidades. A recompensa de se
submeter a isso é algo como uma instalacdo comoda no lar apdés um periodo de
nomadismo forgado, ou seja, a seguranca do rebanho (FREZZATI JR., 2008, p. 46).

Assim, a padronizagdo do ensino, tendo como referéncia o bem-estar social e as
necessidades governamentais e econémicas, é vista como nucleo diretor de todo processo
formativo. Os dirigentes responsaveis por arquitetar esquemas pedagogicos eficazes, dentro
de seus proprios interesses, olham 0 mundo como uma méaquina, onde os individuos adquirem
valor a partir do momento em que se encaixam nalgum segmento do mecanismo, como pegas
vitais para o seu funcionamento. Obviamente, algumas pecas possuem uma importancia
maior, e demonstram ser imprescindiveis, mas sempre tendo como parametro a manuten¢ao
da funcionalidade do sistema em voga. A partir dai, o individuo é moldado, com o intuito de
explorar suas melhores qualidades, ndo para sua felicidade ou pleno desenvolvimento, mas
visando a contribui¢do ao sistema que o estd formando, que espera 0 momento certo para
cobrar a divida do tempo e dos esforgos gastos na sua formag&o. Por conseguinte, a formacéo
“teria de ser rapida, para que o individuo pudesse ganhar logo dinheiro ou servir logo ao
Estado, e aprofundada apenas o bastante pra que pudesse ganhar o suficiente ou servir de
modo eficiente” (MARTON, 2008, p. 36) --- qualquer semelhanca com os dias de hoje néo
sera mera coincidéncia. Nietzsche chama essa postura de o “ensinamento da maquina”, e, ao

falar sobre ele, nos diz o seguinte:
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A maquina ensina, por si mesma, o encadeamento das multiddes humanas, em
operagBes em que cada um s6 tem de fazer uma coisa; ela fornece o modelo da
organizagdo de partido e da condugdo de guerra. Por outro lado, ndo ensina a
soberania individual: faz de muitos uma s6 maquina, e de cada um, um instrumento
para uma s6 meta. Seu efeito mais amplo é ensinar a utilidade da centralizagdo
(NIETZSCHE, AS, 2017, p. 216).

Por essas e por outras, Nietzsche era contra a massificacdo e universalizacdo da
cultura e do ensino, pois em todo o lugar onde foi posta em prética inevitavelmente se revestiu

de um pragmatismo tecnicista.

A cultura universal é a cultura utilitaria, cultura da moda, do lucro, da felicidade
grosseira; é a cultura que prepara para a profissdo. Assim, Nietzsche, pensa a
supressao das diferengas e a padronizacao dos valores, estratégias pelas quais, com o
pretexto da universalidade, se encobre, de fato, a imposicéo totalitaria de interesses
particulares. O ser humano, para Nietzsche, ndo deve nem ser uma peca andénima na
engrenagem global de interesses nem ser manipulado pelos grandes dispositivos
formadores de opinido; deve, ao contrario, se opor a igualdade, entendida como
uniformidade (FAVERO; LAGO, 2010, p. 13).

Esse pensamento embasou as suas criticas aos sistemas educativos alemées do século
XIX. A unificacdo e o advento da industrializacdo no cenario econémico fizeram com que
aquele pais comecasse a pensar no processo formativo como responsavel por justamente
preparar e abastecer o mercado de trabalho e o funcionalismo puablico. Além disso, era
necessario plantar em seus cidaddos o sentimento nacionalista, que sem duvida consolidaria
aquele processo de aglutinamento e quebra dos particularismos de outrora. Ou seja, a
referéncia maior era a nacdo, o Estado, e os individuos apenas células, cujo valor repousaria
no qudo Uteis pudessem ser. O humanismo, que durante décadas impregnou o ideario
pedagdgico alemdo, foi trocado pelo pragmatismo. A adequacdo e a homogeneizacao

passaram a ser o ideal.

o filésofo chama a atengdo para o “egoismo do Estado” que, segundo ele, deseja a
méaxima disseminacdo e generalizacdo da cultura e dispGe, a0 mesmo tempo, dos
mais eficazes instrumentos para satisfazer e realizar esta intencdo. Todavia,
Nietzsche avanca pronta e veementemente estas ressalvas: supondo-se que o Estado
se saiba suficientemente forte para ndo somente desencadear suas energias, mas
também, e sobretudo, para liga-las e canaliza-las em tempo oportuno; supondo-se,
de resto, que a sua base seja suficientemente ampla e segura para sustentar toda a
estrutura da formacgdo e educacéo do pais; supondo-se, pois, tudo isso, ndo se pode
fugir a conclusdo de que a difusdo da cultura (Bildung) entre seus cidaddos ira
beneficiar tdo somente o Estado e, consequentemente, a sua luta na competi¢do com
outros Estados [...] Tao sutis e dissimulados sdo, porém, 0s mecanismos empregados
pelas forgas do Estado que, por mais que ele promova a cultura (Kultur) de maneira
viva e ostensiva, nada finalmente se torna conhecido de seus verdadeiros fins. E que
o Estado — assevera Nietzsche — embora apregoando em alta voz 0s seus servigos a
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cultura, ndo procura alcancar outros objetivos sendo aqueles de sua prdpria
existéncia e de seu proprio bem-estar (ALMEIDA, 2014, p. 127).

Enquanto isso, a elite burguesa, cada vez mais rica e influente e ansiando por um
protagonismo nas artes superiores (do espirito), até entdo reservado a poucos individuos
excepcionais, buscava uma formacgao “alegérica”, capaz de lhe dar o verniz de uma sapiéncia
ndo possuida. Ou seja, a ascensdo econdmica deveria se associar & uma grandeza artistica e
cultural, que consolidaria o seu status como a nova aristocracia europeia, conquistada, no fim
e ao cabo, por meio do acumulo financeiro. O talento nos negdcios, o tempo livre para gastar
0 seu dinheiro, somado a avareza e a busca insana por sempre mais capital, convergiam para
um arquétipo de sujeito culto construido pela unido entre a pragmaticidade mercantil e a
(pseudo) absor¢do de cultura superior. A mascara reluzia e, por vezes, ofuscava o olhar de
quem a observava, dando a falsa ideia de que ha um metal precioso por detrds. Nietzsche,

nesse sentido, nos alerta que:

Apenas quem tem espirito deveria ter posses: caso contrario, a posse é um perigo
publico. O possuidor que ndo sabe fazer uso do tempo livre que a posse lhe
consentiria, sempre vai continuar aspirando pela posse. E essa aspiragdo vem a ser
sua distracdo, seu estratagema na luta contra o tédio. Assim, da posse moderada que
bastaria para 0 homem de espirito surge enfim a riqueza propriamente dita: como
reluzente produto da ndo-independéncia e pobreza espiritual. Mas ela se mostra de
maneira bem diferente do que sua pobre origem leva a esperar, pois pode se
mascarar de cultura e arte: pode justamente comprar a mascara. Desse modo suscita
inveja nos pobres e incultos — que, no fundo, sempre invejam a cultura e ndo véem
méascara ha mascara — e gradualmente prepara uma subversdo social: pois a
dourada rudeza e histridnico pavoneio na suposta “fruicdo da cultura” inspiram
nesses a idéia de que “tudo estd no dinheiro” — quando certamente algo esta no
dinheiro, mas muito mais no espirito (2017, OS, p. 106).

O panorama formativo alemé&o da época de Nietzsche ndo é tdo diferente daquele que
vemos em nossos dias. Muitas escolas ddo predilecdo por uma pedagogia que consiga
preparar 0s educandos para se adequarem as exigéncias do mercado. Todavia, as instituicdes
deveriam funcionar tendo em vista uma dupla perspectiva: obviamente oferecendo condicoes
para os alunos conseguirem se integrar no mercado de trabalho, pois ndo podemos viver num
mundo idealista e completamente distante das necessidades basicas de sobrevivéncia; mas
igualmente criando diques protetivos e processos reflexivos que possibilitem o escrutinio
rigoroso e esclarecedor sobre os vetores que regem a sociedade, em suas diversas esferas
formadoras. Desse modo, poderdo ver que por tras de todas as regras e parametros existem

sujeitos com capacidade ndo apenas de questionar, mas também transformar o seu mundo.
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Uma educacdo diferenciada busca a superacdo superando as premissas castradoras,
refletindo sobre os valores e restabelecendo uma forc¢a vital que todo ser humano
tem: afirmar-se diante do mundo. Ela deve leva-lo a rejeitar o amansamento, a
enfrentar a moral de rebanho, a ndo se tornar um profeta dos outros --- a formar-se
efetivamente. [Dessa forma] em vez de propor ajustes a I6gicas ja estabelecidas, os
processos formativos deveriam optar pela criacdo das condi¢des por meio das quais
os seres humanos ddo fecundidade a essa forca criativa e revolucionaria. E nesse
sentido que as ideias de virtude e de bem e mal precisam ser revistas (HARDT,
2010, 106-107)

Enfim, a fraqueza, a mediocridade, a falta de talento para voos maiores e
panoramicos; a incapacidade para usufruir e entender coisas que fogem de seu campo de
visdo; a busca desmesurada por comodismo, aceitacdo e meios de ganho facil em curto prazo
e, acima de tudo, a busca por um mundo que os proteja e perpetue seu estilo de vida simplério
e suas virtudes mesquinhas, tornam a educacdo massificada e norteada por uma perspectiva
mercantil grosseira, como um impeditivo para o alcance da soberania intelectual e consciéncia
evoluida. Por essas e por outras, a maioria dos regimes fascistas, neoliberais, socialistas e de
algum modo opressores, sempre tentam controlar e cercear 0 pensamento, reduzir ao maximo
a liberdade artistica, eliminar a filosofia e qualquer outra ciéncia que tenha como sustentaculo
procedimental a reflexdo critica, e transformar o ensino numa forma de direcionamento para o
que ha de mais técnico e utilitario, por meio de um modelo depauperado de formacdo. Ou
seja, é a vitdria dos tipos reativos, dos doentes da alma, dos fracos e pequenos, que, ao
subverter a realidade e controlar os tipos ativos, os dotados de vontades senhoriais, sentem o
gosto doce da vinganca e o sentimento maravilhoso do poder e da conquista.

Com base em tais consideracdes, podemos dizer que, diante de uma analise historica,
ndo foram homens sadicos, monstruosos, ambiciosos, vorazes, violentos e megalomaniacos
que colocaram em risco a “satide” cultural e moral da humanidade --- pois tais individuos, por
mais que suas acdes ndo tenham sido louvaveis ou perdodveis aos olhos da
contemporaneidade, pelo menos tiveram que concentrar muita forca e poder para realizarem
seus intentos. Nietzsche, na Genealogia da moral, ressalta que o maior perigo para os sadios,
fortes e potentes, ndo é a existéncia de outros com iguais qualidades, ja& que, como vimos, a
tensdo entre centros de poder ocasionam grandes movimentos transfiguradores. O temor de
um homem forte ao ver alguém tdo forte quanto ele o desacomoda e permite uma
concentracdo maior de energia para lidar com a iminéncia do embate --- quando dois
predadores selvagens lutam pelo dominio de um territorio, 0 medo serve apenas para
potencializar os cuidados necessarios e deixa-los mais alertas; seus hormonios, suas energias,
toda a vida que experimentaram até ali se unificam e se direcionam para aquele momento

magico, empolgante e, a0 mesmo tempo, terrivel, cuja consequéncia, para o perdedor, pode
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ser a morte, ou, para 0 vencedor, as mais alegres possiveis, enquanto expressao maxima do
poder colocado em jogo na disputa.

O maior perigo para os fortes, pelo contrario, sdo os mediocres, os fracos, os doentes
da alma e do corpo, cujas moléstias podem ser contagiosas. S&o eles que espalham tudo que
hd de mais baixo e imundo, destruindo e empobrecendo o homem enquanto conceito e
enquanto sujeito. “Aqui pululam os vermes da vinganga e do rancor; aqui o ar fede a segredos
e coisas inconfessaveis; aqui se tece continuamente a rede da mais malévola conspiracdo — a
conspiracdo dos sofredores contra os bem logrados e vitoriosos, aqui a simples vista do
vitorioso ¢ odiada” (NIETZSCHE, GM, 2007, p. 112). Incapazes de aceitar seus defeitos de
maneira resiliente, ou desprezam a saude e quem a possui ou elevam suas enfermidades como
virtudes desejaveis, monopolizando, assim, a propria virtude, como se fosse sua por direito.
“A vontade dos enfermos de representar uma forma qualquer de superioridade, seu instinto
para vias esquivas que conduzam a uma tirania sobre os sdos — onde n&o seria encontrada,
essa vontade de poder precisamente dos mais fracos!” (NIETZSCHE, GM, 2007, p. 113).
Nesse sentido, como dito anteriormente, a maior de todas as patologias é o nojo do homem
pelo homem e a sua desmesurada compaixdo para consigo mesmo, que o faz negar a
concretude da massa de fendmenos responsaveis pela unidade pensante e desejante de quem é
--- tudo, obviamente, com a diccdo e a eloquéncia impares e, a0 mesmo tempo, comuns dos
salafrarios de grande talento. “Eles rondam entre ndés como censuras vivas, como adverténcias
dirigidas a n6s — como se saude, boa constituicdo, forca, orgulho, sentimento de forca
fossem em si coisas viciosas, as quais um dia se devesse pagar, e pagar amargamente”
(NIETZSCHE, GM, 2007, p. 112). Assim, a propria ideia de uma ordem direcionadora a
priori cujo fim demonstra ser absoluto e capaz de congregar todos em torno de seu préprio
eixo gravitacional, somente se justifica diante de uma introjecdo sistematica, manipuladora,
coercitiva e reificada, orquestrada por pessoas de natureza inferior e que, como Vvimos,

encontra na educacdo o meio pelo qual realizar tais intentos.

Estes [..] homens do ressentimento, estes fisiologicamente desgracados e
carcomidos, todo um mundo fremente de subterrdnea vinganca, inesgotavel,
insaciavel em irrupgdes contra os felizes, e também em mascaramentos de vinganca,
em pretextos para vinganga: quando alcancariam realmente o seu Ultimo, mais sutil,
mais sublime triunfo da vinganca? Indubitavelmente, quando lograssem introduzir
na consciéncia dos felizes sua propria miséria, toda a miséria, de modo que estes um
dia comecassem a se envergonhar da sua felicidade, e dissessem talvez uns aos
outros: “¢ uma vergonha ser feliz! existe muita miséria!” (NIETZSCHE, GM, 2007,
p. 113-114).
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Isso ocorre porque a consciéncia se molda e funciona por meio de esquemas prévios,
tdo poderosos e arraigados que mesmo aqueles cuja natureza é diametralmente oposta aos
postulados defendidos tendem a se entregar a eles passivamente, encontrando dor e frustracao
quando o aguilhdo da vontade e o tentador desejo de desobediéncia os tocarem. Sua forca e
independéncia, seu olhar visionario, sua altivez, seu orgulho transbordante, sua vontade
beligerante, seu senso de responsabilidade para consigo mesmo, tudo precisa ser amortecido,
demonizado, pervertido e transvalorado em favor da massa dos fracos e decadentes. Isso
porque, “qualquer acao individual, qualquer maneira de pensar individual, causa calafrios; ¢
inimaginavel o que os espiritos mais singulares, escolhidos, originais devem ter sofrido ao
longo da histéria por sempre terem sido considerados maus [bdsen] e perigosos, além disso,
por terem se visto como tal” (NIETZSCHE, A, 2014, p. 495, tradugao nossa).

Em outro trecho bem representativo, presente na obra Vontade de poder, Nietzsche

nos diz:

O d4dio contra os privilegiados da alma e do corpo: rebelido das almas feias e
fracassadas contra as almas belas, orgulhosas e confiantes. Seu meio: desconfianga

EEINTS

em relagdo a beleza, ao orgulho, a alegria: “ndo ha mérito algum”, “o perigo é
imenso: deve-se tremer e sentir-se mal”, “a naturalidade ¢ ma; o direito tem
repugnancia a natureza, também a ‘razdo’” (- a antinatureza como o mais elevado)
[...] O d4dio dos mediocres contra os tipos de excecdo, do rebanho contra 0s
independentes (o costume como “moralidade”). Virada contra o “egoismo”: s6 tem
valor o que ¢é “para o outro”. “Somos todos iguais”; — contra a ambicdo de poder,
contra os “senhores” em geral; — contra 0 privilégio; — contra sectarios, espiritos
livres, céticos; — contra a filosofia (como se é contra o instinto instrumental e contra
o instinto de ponta); na propria filosofia “o imperativo categorico”, a esséncia da
moral “universal e presente em toda parte” (VP, 2008, p. 164).

Obviamente a importancia de canones diretivos € incontestavel, mas a sua origem e
os resultados praticos de sua obediéncia ndo podem passar despercebidos®. Ou seja, de onde
sugiram? Quem se beneficia com eles? Sob que alicerces foram erguidos? Qual a base que
legitima a sua manutencdo? Através do mergulho nas &guas profundas dos nossos juizos
morais conseguiremos vé-los como aparelhos nem sempre funcionando para o bem e o
progresso da humanidade, ou mesmo protegendo e dando asas aqueles cujo pendor demonstra
ser infinitamente superior & média geral das pessoas em sua mediocridade. Nem sempre isso
vai ser evidente, j& que a estratégia usada é deveras sutil --- a sabia sutileza dos fracos
astuciosos. Uma moral enfraquecida atica nossa empatia e nos torna amigéveis aos
desvalidos, que usardo de seu poder de convencimento para se manterem sob a protecdo dos

poderosos, pois “o verme se encolhe ao ser pisado. Com isso mostra inteligéncia. Diminui a

® Tal ideia sera esmiucada no capitulo trés do presente trabalho.
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probabilidade de ser novamente pisado. Na linguagem da moral: humildade” (NIETZSCHE,
Cl, 2015, p. 14).

Por meio dessas reflexdes, Nietzsche nos mostra 0 qudo necessario é o estudo da
historia e da génese dos valores morais e axiomas intelectuais, e essa talvez seja uma das
grandes contribuicdes do autor de Zaratustra para o campo da educacdo e da formacdo. E
necessario pensar o ser humano como uma obra em constante mudanca, erguida no tempo e
por ele marchetada. Suas ideias e anseios tém uma origem, uma histéria que deve ser
resgatada. Qualquer andlise sobre a moral ou o conhecimento que ndo parta de uma
preocupacdo genealdgica, histdrica e bioldgica terd como consequéncia o apego demasiado a
preconceitos intuitivos herdados da tradicdo e originados por perspectivas defeituosas. Por
conseguinte, é a dissecacao rigorosa de sua historia na terra que ira iluminar o caminho dos
homens; dos ecos do passado que ainda ressoam e ditam a ténica da sinfonia moral que se
escuta. A partir disso, as pessoas instruidas saberdo que os seus valores sdo artificios criados
sob uma loégica nem sempre benfazeja ou voltada para a edificacdo de uma sociedade forte ou

preocupada com o ser humano.

Nietzsche se dirige a0 mesmo tempo contra a elevada idéia de fundamento, que
deixa os valores indiferentes a sua prépria origem, e contra a idéia de uma simples
derivacdo causal ou de comeco insipido que coloca uma origem indiferente aos
valores. Nietzsche forma o conceito novo de genealogia. O filésofo é o genealogista,
ndo um juiz de tribunal & maneira de Kant, nem um mecanico a maneira utilitarista.
O filésofo é Hesiodo. Nietzsche substitui o principio da universalidade kantiana,
bem como o principio da semelhanga, caro aos utilitaristas, pelo sentimento de
diferenga ou de distancia (elemento diferencial) (DELEUZE, 1976, p. 4).

Dessa forma, o mais importante talvez seja o desmantelamento das antigas estruturas
diretivas, por meio da analise de sua origem e das motivacdes ocultas que as originaram. A
vida por si ndo comporta juizos de valor, pois, como vimos, ela é fruto de um grande acaso
gerado por forcgas originais cegas e inconscientes, alheias a qualquer tipo de finalidade. O ser
humano é uma obra incompleta, eternamente em construcdo, forjada pela soma de suas
vivéncias mais 0s aspectos inerentes que trds consigo. A indeterminabilidade essencial que
necessita de um trabalho adequado de reflex&o, autoconhecimento e projecéo, indica que o
nacleo identitario de cada sujeito em sua vida ndo pode ser entendido como uma imanéncia
apriori pronta a desabrochar. Na relacdo homem-mundo, se constroem vivéncias, que
precisam ser entendidas, assimiladas e exploradas para que possibilitem a maximizagdo da
unidade vital em seu processo constitutivo, que depende, em grande medida, da formacao

colocada em pratica. O “[...] homem ¢ um conceito que nunca pode ser efetivamente
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conceitualizado, sobretudo definido a-historicamente, mas tem de ser compreendido a partir
de um horizonte que pode continuamente ser deslocado, recebendo um sentido de plena
abertura, mas também, simultaneamente, integrador de véarias formas em si mesmo”
(VIESENTEINER, 2014, p. 78).

Essa analise coloca ressalvas a muitos projetos formativos contemporaneos, quando
embasados por uma visdo essencialista ou focados em esquemas pedagdgicos direcionadores
rigidos e sem aberturas para novos enfoques. Nao existem dicotomias, nem ideais fixos, de
sujeito, conhecimento ou sociedade, indicando quais caminhos a educacao deve seguir. O ser
humano, por esse prisma, é um todo homogéneo, ndo por ser uma totalidade sem fronteiras,
mas por ndo estar cingido em instancias axioldgicas em natureza e importancia, como se em
meio a matéria existisse uma substancia incélume e consciente. Ao invés disso, representa
uma “integralidade” que se forma pela soma das forcas e vontades presentes em seu interior.
Essa integralidade primaria ndo pode ser desconsiderada, pois, caso contrario, sempre se corre
o0 risco de serem podadas as suas idiossincrasias. Se pararmos para pensar, ndo é justamente
isso que ocorre em nossos dias, em muitas instituicbes de ensino? Educadores recebendo
criancas e adolescentes (e mesmo universitarios) com suas historias de vida, peculiaridades,
situacdo econdmica, vulnerabilidades, habilidades, potencialidades e deficiéncias e, sem levar
em conta tudo isso, querendo empurrar goela abaixo um punhado de contedos estanques e

sem nenhuma ressonancia em suas vidas?

Apesar das tentativas contemporaneas de repensar a formacéo pelo reconhecimento
dos limites da racionalidade, da diversidade e da pluralidade e pela admissdo da
necessidade de aproximar o homem da vida, ainda persiste a tendéncia educacional
de normatizar, de encontrar uma medida basica de sustentagdo. E nesse sentido que
0 diagndstico de Nietzsche parece bastante atual para pensarmos a educacdo
(DEVECHI; TREVISAN, 2010, p. 131)

A tradicdo pedagdgica e as demandas sociais e econdmicas por vezes se imiscuem
nos contextos formativos e, como se a escola fosse uma industria, forcam-na a atender os seus
interesses. Fabricacdo em série de pessoas bem ajustadas as exigéncias do mercado! Ou, o que
tambem é prejudicial, uma escola defasada, completamente avulsa em relagéo as reflexdes
acerca do ser humano e das grandes questdes do seu entorno, sejam elas politicas,
econbmicas, culturais etc. Reproduzindo conteddos técnicos em velhos quadros negros, por
meio de disciplinas e professores avulsos e autossuficientes, sem preocupacao alguma com a

transversalidade curricular e o didlogo aberto e interdisciplinar com seus colegas; evitando
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assuntos espinhosos e pensando o ensino como repasse de informagdes ndo problematizaveis®.
A compartimentacdo do conhecimento, encarado como municiamento tedrico, que raramente
ird servir para alguma coisa fora dos murros da escola, ajuda na formacdo de individuos
pobres de cultura e inteligéncia; incapazes de sair do universo da informacéo e alcancar um
verdadeiro saber.

Cada um de nos é um universo, que se retrai e se expande permanentemente, nao
sendo possivel e nem salutar nos enquadrarmos em nenhum tipo de modelo ou nos
polarizarmos em esferas distintas. “A compreensao ¢ de que ndo existem mais medidas ou
formas definitivas; tais conceitos sdo falsos e bloqueiam o encontro do homem com as
experiéncias de si mesmo e, por conseguinte, com as possibilidades de autocriagdo. A
existéncia é algo transitorio, conflituoso, que ndo se ajusta aos limites da verdade
racionalizada” (DEVECHI; TREVISAN, 2010, p. 127).Sendo assim, a formac¢do deve ter
como referéncia a mutabilidade do género humano, como de tudo que existe ao seu redor. Os
mecanismos responsaveis pela constituicdo da realidade, e de n6és mesmos, como
microssistemas integrados a sistemas maiores e em relacdo permanente de forcas, ndo devem
passar despercebidos das instancias formativas e seus agentes. Assim, ndo ha mais a
possibilidade de pensarmos em um conhecimento oficial, que deve ser imposto ao espirito
inculto. O que se deve buscar é um olhar ampliado, aberto, reflexivo, transdisciplinar e capaz
de perceber a contingéncia e o dinamismo de tudo que existe. Para tanto, é necessario a
incorporacdo de varios discursos, de inumeras perspectivas e saberes, de elementos
contextuais extraidos das vivéncias reais dos educandos e, se formos pensar com Nietzsche,
até mesmo da constituicdo ‘“psicobiologica” que se encontra nas entrelinhas de nossa
singularidade. Nao para conforméa-lo a um modelo prévio ou intencdo pragmatica, mas para

capacita-lo a exercer plenamente sua capacidade legisladora.

A educacdo, na perspectiva nietzschiana, ndo esta para o fechamento; ela leva ao vir-
a-ser, que, associado a ideia de perspectivismo, resulta de um complexo de relagdes
de poder, de vontades de poténcia. Trata-se de um processo contingente, mutante,
que ndo tem qualquer ideal a ndo ser o ideal de ndo ter ideal, o ideal do contingente:

SE por isso que, na visdo de Nietzsche, “um mestre deverd escolher as suas relagdes no meio dos mestres de
outras artes, permanecendo entre os seus proprios discipulos, mas ndo entre os seus colegas, e sobretudo ndo
ficara junto daqueles que sdo somente especialistas, € ndo mestres”. Ou seja, a capacitagdo de um verdadeiro
educador --- um legitimo mestre, nas palavras de Nietzsche --- deve ter como prioridade, entre outras coisas,
fazé-lo sair de sua zona de conforto; explorar outras possibilidades metodoldgicas; agregar saberes de outras
areas de conhecimento, ndo para domina-los, mas para coteja-los com sua propria ciéncia, para ver seus limites e
potencialidades; ndao formar “bolhas” de pensamento; ndo ver seu oficio como uma técnica mimeticamente
reproduzivel, e jamais esquecer que o foco é seus discipulos; sdo eles que ddo sentido e significado para sua
existéncia e sua acdo pedagdgica --- voltaremos a isso nos proximos capitulos.
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em resumo, o ideal da vontade de poder. Com Nietzsche, emerge o protétipo
educacional de uma educagdo sem modelos, sem protdtipos. Sua proposta é educar
sem fins e sem ideais fixos. O que temos, entdo, é uma educacdo perspectivistica,
que aceita a contingéncia, que educa no perspectivismo, que prepara para a
contingéncia e que proporciona o0 gozo da realizacdo da vontade de poder (LAGO,
20104, 98-99)

Cabe ao homem encontrar, ou melhor, construir significados relativos a existéncia,
sejam eles positivos ou negativos; em favor ou contra a vida e sua riqueza de manifestagoes.
Nesse sentido, 0 mais importante é evitar tanto o ressentimento vingativo do doente recalcado,
que desdenha e cospe naquilo que ndo possui, como também a administracdo de narcoéticos e
anestésicos, cuja funcdo € suspender provisoriamente a dor, amortecer e embotar 0 juizo e a
consciéncia. Essas diversas veredas, a alegria e a tristeza, o sofrimento e o prazer, 0 sono e a
vigilia, a forca e a fraqueza, enfim, todas essas condi¢des fisiopsicoldgicas, quando bem
administradas e usadas corretamente na lapidacéo da consciéncia favorecerdo o surgimento de
um pensar mais evoluido e perspectivista, livre das amarras das convencdes. Assim como,

pertinente aos nossos mais profundos sentimentos, habilidades e desejos.

As vezes nos perdemos numa direcdo espiritual que contradiz nosso talento; por
algum tempo lutamos heroicamente contra a maré e o vento, contra nés mesmos:
ficamos cansados, ofegantes; aquilo que realizamos ndo nos da prazer verdadeiro,
acreditamos ter perdido muito com tais sucessos. Sim, chegamos a nos desesperar
com nossa fecundidade, nosso porvir, talvez em pleno triunfo. Finalmente viramos
— e entdo o vento sopra em nossa vela e nos impele em nossas aguas. Que
felicidade! Como nos sentimos seguros da vitéria! Apenas entdo sabemos 0 que
SOmos e 0 que queremos, agora juramos lealdade a n6s mesmos e podemos fazé-lo
— com conhecimento (NIETZSCHE, AS, 2017, p. 248)

Obviamente isso causard certa antipatia daqueles que continuam presos a seus
axiomas, timidos ou inocentes demais para se livrarem deles. Afinal de contas € muito mais
comodo viver uma mentira benfazeja, que inspire tranquilidade e felicidade, que se enveredar
pelos caminhos incertos e perigosos da busca pela nossa propria verdade --- que mais
intimamente nos diga respeito e expresse nossas mais profundas idiossincrasias. No entanto,
viver desse modo € viver livre e com dignidade, sendo perante 0s outros pelo menos perante a
n6s mesmos. A virilidade e o poder que se manifesta, longe da hipocrisia do covarde
acomodado ou do alienado submisso, eleva o espirito, o transporta para cima das nuvens,
expande nossa capacidade de visdo, e tudo que provém desse estado de animo é superior,
inclusive a moral --- que, no fundo, € nossa criacdo. Viver na penumbra, mergulhado na
ignorancia, escravo de ideias e percepgdes fajutas, encarcerado nos estreitos limites de um

sistema cosmoldgico ou formativo erigido por um intelecto febril e arrogante é deveras pior
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que a morte, principalmente quando o corpo e a razdo sdo suprimidos e jamais nos é dada a

oportunidade de nos encontrarmos conosco mesmo (NIETZSCHE, A, 2014, p. 633-647).

O andarilho fala para si mesmo na montanha. — Ha indicios seguros de que vocé
avancou e subiu: agora o espago € mais livre e a vista mais ampla ao seu redor, o ar
que o envolve é mais fresco, mas também mais suave — vocé desaprendeu a tolice
que era confundir suavidade com calor —, seu andar se tornou mais vivo e mais
firme, animo e circunspecdo cresceram conjuntamente: — por todos esses motivos,
seu caminho agora pode ser mais solitario e, em todo caso, mais perigoso do que o
anterior, embora ndo tanto, certamente, quanto acreditam aqueles que, do vale
nebuloso, o véem caminhar pela montanha (NIETZSCHE, OS, 2017, p. 92).

Muitas serdo as vezes em que 0s homens que resolveram se enveredar por novos
caminhos, que bateram de frente com as diretrizes do seu meio, se sentirdo sozinhos e
desamparados, perdidos num mundo inessencial e sem parametros transcendentes, pois ndo
existem mais cercas e gaiolas ao seu redor e, por conseguinte, ndo havera mais a protecao, a
seguranca e o conforto de outrora. Mas, “as naturezas dotadas sabem se livrar do dever: a sua
forca inventiva se mostra, sobretudo, na maneira como sabe se manter em pleno vigor, apesar
do terreno no qual foi plantada, do mal ambiente ao qual se quer adapta-la, da ma alimentacéo
da qual se farta” (NIETZSCHE, FP, 2009, p. 312). O lobo domesticado que conseguiu fugir
das correntes do seu cativeiro se sentird perdido e com fome em sua primeira peregrinacéo
pela floresta, mas paulatinamente, movido pela necessidade de alimento e protecdo, ele
vencera seus desafios. Suas garras ficardo afiadas, sua mordida certeira e mortal, sua natureza
canina explodira e seu ser sera absorvido por essa forga animalesca e ancestral. No interior
das florestas, nos bosques sombrios, nas pradarias geladas, o lobo ira se locomover com garbo
e ferocidade de predador. Assim também o homem, liberto das amarras da moral ressentida e
niveladora, podera explorar sua natureza e gozar de sua liberdade, vencendo todas
dificuldades que por ventura se lancarem contra ele. A vontade humana estara liberta, o
instinto e as idiossincrasias mais pessoais virdo a tona, e o sentimento de poder podera

transbordar sem a contencdo do rebanho e de sua moral decadente.
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3 A ILUSAO DO CONHECIMENTO E OS ERROS DA RAZAO: DO
TRANSCENDENTAL AO MATERIAL

Com base no capitulo precedente, podemos dizer que, segundo Nietzsche, desde os
primordios da civilizacdo os homens se enganaram quanto a forma como o conhecimento era
construido e sobre que bases se alicercava. Dos mais primitivos seres humanos, na sua ardua
luta pela sobrevivéncia, até 0s mais proeminentes pensadores e cientistas, sempre se
acreditou, cada um a sua maneira e limitado pelo horizonte epocal de seu tempo, que existia
de fato uma verdade acerca do mundo, passivel de ser descoberta e assimilada. Em outras
palavras, a crenca na existéncia de fatos absolutamente objetivos e independentes do ser
humano e de sua capacidade criativa, desembocava na crenca de que todo conhecimento é
resultante de uma observacdo atenta e passiva da realidade. As categorias distintas de
abstracfes usadas para espelhar o mundo, portanto, estariam a mercé do entendimento e
prontas para serem absorvidas mediante um trabalho adequado de inquiricdo. Nessa mesma
linha de raciocinio, pressupde-se a equalizacdo perfeita entre epistemologia e ontologia, como
aspectos diferentes de uma mesma natureza existencial capaz de compartilhar, em condicGes
seguras, um completo ajuste, em que a realidade se estruturaria em torno de uma sintonia
dialética fina. Indiretamente, esse pensamento carrega a pretensdo de colocar o ser humano
como um ser cuja esséncia tende para o conhecimento, expresso atraves dele de forma segura
e confiavel, desde que seguidas todas as etapas necessarias do trabalho investigativo. Ou seja,
epistemologicamente somos capazes de desvelar o mundo e o traduzir por meio de Nnossos
signos linguisticos, cujo resultado é a verdade em seu estado puro e perfeito. Nesse sentido,
conhecer é deslindar a realidade para além de suas simples manifestacfes imediatas.

Esse pensamento sustentava pelo menos duas concepgdes, ou melhor, duas maneiras
de entender e praticar a pedagogia. Em primeiro lugar, havia a supressdo da desconfianca, do

valor das experiéncias pessoais, da duvida radical para aléem dos limites ontologicos
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estipulados pela visdo dominante dentro da escola filosofica responséavel pela formagéo do
individuo. Ou seja, se existe uma verdade, e essa verdade pode ser alcancada pelo homem,
bastando, para tanto, ele se ater as prescricbes metodoldgicas validas, entdo ndo ha brechas
para se ir além das fronteiras epistemoldgicas do discurso dado. Nesse sentido, a prépria
criticidade ¢ anulada e o que se espera do “aluno” (aquele que ndo tem a luz, no sentido
etimoldgico restrito) é uma forma de passividade, de escuta atenta e absor¢do adequada dos
ensinamentos. Em segundo lugar, ha a visdo inatista sobre a formacdo. O inatismo parte do
pressuposto de que o conhecimento ja estd no sujeito; é anterior a qualquer experiéncia
(mesmo que essa 0 ajude a “brotar de dentro”, como era o caso em Platdo). Ou seja, ha uma
estrutura cognoscente primaria que necessita ser trabalhada para encontrar o caminho da
consciéncia intelectiva. O distanciamento dos apetites do corpo e 0 apego exacerbado a um
modelo de racionalidade pura, fria e soberba, sdo uma precondicdo para que 0 processo
obtenha éxito. O arduo caminho do alcance do conhecimento somente é possivel quando o
discipulo for conduzido de maneira correta por seu mestre, que ja trilhou esse mesmo
caminho e possui a “luz” necessaria para iluminar os seus passos (voltaremos a isso mais
adiante). Tem-se, assim, uma relacdo vertical que vai acabar migrando para a relacdo
pedagogica posterior. O professor é um ser iluminado, a quem € conferida a tarefa de
conformar o aluno a metodologia mais eficiente para introjecdo dos saberes que o compete
aprender e absorver (um legado que ndo inspira muito orgulho, diga-se de passagem).

Nietzsche se contrapunha a essa ideia e, ao tratar dela, nos diz o seguinte:

Teoria e praxis. — Diferenciacdo fatal, como se houvesse uma pulsdo do
conhecimento, que, sem consideracdo da questdo do Gtil e do prejudicial, se
arrojasse cegamente sobre a verdade: e depois, separado disso, 0 mundo inteiro dos
interesses praticos [...] Ao contrario, procuro mostrar quais instintos estiveram
ativos por tras de todos esses teoréticos puros, — como, no conjunto, de forma
fatalista, no fascinio de seus instintos arrojaram-se em busca de algo que era
“verdade” para eles, para eles e somente para eles. A luta dos sistemas, junto com o
escripulo dos tedricos do conhecimento, é uma luta de instintos bem definidos
(formas da vitalidade, da derrocada, dos estamentos, das racas etc.). A assim
chamada pulsdodo conhecimento deve ser reconduzida a uma pulséo da apropriacao
e do dominio: seguindo essa pulsdo desenvolveram-se 0s sentidos, a meméria, 0s
instintos etc... — a mais rapida reducdo dos fenémenos, a economia, a acumulagao do
tesouro adquirido no conhecimento (isto é, de um mundo adquirido e tornado
manipulavel)... (VP, 2008, p. 224)

Nietzsche, por mais que ndo tenha sido tdo cortés ou diploméatico com suas
referéncias teodricas --- ndo raro as criticando acidamente --- sem duavida bebeu dos autores

mais representativos do pensamento moderno para embasar as suas reflexdes, sendo ele
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mesmo, no fundo, um expoente da filosofia da época. Isso porque, com o advento da
Modernidade houve a famosa inversdo do locus investigativo do objeto para o sujeito do
conhecimento, processo que atingiu seu apice com Immanuel Kant ¢ a sua famosa “revolugao
copernicana das ideias”. Até esse momento, como vimos, ninguém havia se questionado sobre
a realidade a ser conhecida, mas com o progresso consideravel da ciéncia e a quebra do
modelo de inteligibilidade do aristotelismo, 0 método de investigagdo comega a preocupar 0s
intelectuais. Se antes, como vimos, o conhecimento era determinado pelos objetos, pelas
estruturas ontoldgicas mantenedoras da ordem do mundo, mesmo que ocultas e nem sempre a
mercé de uma experiéncia imediata, agora é o sujeito, no uso do seu poder racional, quem
passa a ditar a tonica das relagbes semanticas entre ele e o universo circundante. Em outras
palavras, 0 homem moderno percebe que o conhecimento e o saber cientifico ndo estdo
contidos nos objetos de investigacdo, como a ontologia classica pensara, mas que eles e o
conhecimento subjacente a eles sdo produtos da racionalidade, que formula principios, leis e
conceitos, e parte para a natureza, para a experimentacdo cientifica, objetivando respaldar e
ratificar aquilo que ja estava formulado previamente.

Nas palavras do préprio Kant:

Até agora se supds que todo 0 nosso conhecimento deveria regular-se pelos objetos;
porém todas as tentativas de estabelecer algo a priori sobre ele através de conceitos,
por meio dos quais 0 nosso conhecimento seria ampliado, fracassaram sob esta
pressuposicdo. Por isso, tente-se ver uma vez se ndo progredimos melhor nas tarefas
da Metafisica admitindo que os objetos devam regular-se pelo nosso conhecimento,
0 que concorda melhor com a desejada possibilidade de um conhecimento a priori
deles, o qual deve estabelecer algo sobre os objetos antes de eles nos serem dados
[...] se a intuicdo devesse regular-se pela natureza dos objetos, ndo vejo como se
poderia saber algo a priori a respeito deles; se, porém, o objeto (como objeto dos
sentidos) se regula pela natureza do nosso poder de intuicdo, posso entdo
representar-me muito bem essa possibilidade (1974, p. 13).

Esse panorama filosofico trouxe como uma das suas consequéncias mais importantes
a irreversivel perda da nitidez e da objetividade do olhar do observador; o levantamento de
duvidas acerca do poder humano de conhecer a natureza oculta das coisas e de si proprio.
Assim como os fenbmenos e objetos ao seu redor, 0 homem também era algo a ser conhecido,
quica o mais importante de todos, pois dele unicamente dependia qualquer estrutura cognitiva
possivel (uma tautologia epistémica representada pela sua dupla condicéo de sujeito e objeto
do conhecimento).

A partir desse momento a “coisa em si” tornou-Se uma mera ilusdo, resultante da

forma como o fenbmeno percebido, através do encontro da consciéncia com o mundo, se
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processou. As esséncias cristalinas, a ordem regente responsavel por manter a fluidez
funcional do universo em suas diversas manifestacoes, a dimensdo ontoldgica do ser humano
em meio ao panorama césmico maior, sdo tdo incompreensiveis quanto os motivos ocultos
que regem nossas acOes, apesar das inumeras tentativas em se definir ambas as coisas. Por
conseguinte, a realidade é apenas um conjunto de representacdes construido pelo ajuste dos
elementos dnticos a um universo simbdlico especifico, dependentes de convengdes sociais e
estados de espirito peculiares. Em suma, o conhecimento é fruto dessa dupla dependéncia; de
uma circularidade em que o homem entra em contato com o mundo real tentando
compreendé-lo em sua plenitude, ndo encontrando, todavia, nada além do reflexo de si
mesmo’.

Portanto,

Quando Kant diz que "o intelecto ndo cria suas leis a partir da natureza, mas as
prescreve a ela", isso é completamente verdade em relagdo ao conceito de natureza
que somos obrigados a ligar a ela (natureza = mundo como representagdo, ou seja,
como erro), e que é a soma de um conjunto de erros de compreensdo. — Para um
mundo que ndo é nossa representacdo, as leis dos nimeros sdo completamente
inaplicaveis: elas s6 sdo validas dentro do mundo humano (NIETZSCHE, HH, 2014,
p. 85, tradugdo nossa).

Isso é verdade tanto em relagdo ao conhecimento quanto no que concerne aos Seus
deuses. Na perspectiva filosofica nietzschiana, o que se concebe por deus, além de uma
antropomorfizacdo das forgas da natureza e das vicissitudes da vida, no sentido moral é a
exteriorizacdo de seu préprio estado de espirito diante de si mesmo e do mundo. Ou seja,
aquilo de mais caracteristico o homem possui, aquilo que o orgulha, que lhe inspira
admiracdo, prazer, forca, tranqguilidade, criatividade, gratiddo, medo, inseguranca, ele usa
como argamassa para edificar a imagem dos seus deuses. O exteriorizar --- lancar para fora de
si --- Ihe tira o protagonismo dos acontecimentos, permite a suplica, a desresponsabilizacdo, a
calma perante alguém mais poderoso e capaz de interceder por ele em momentos de
necessidade e debilidade. Além disso, permite a consagracdo do que lhe € mais caro; a

coroacdo de quem e, independente de quem seja, preenchendo, assim, as muitas lacunas do

" Todavia, como veremos isso ndo implica em um relativismo ou ceticismo radical em Nietzsche. Esse reflexo
sempre carrega, ou deveria carregar, camadas de realidade advindas pela observacdo atenta da natureza; por um
abrir-se a0 mundo e as suas emanacdes. Se a metafisica olhava 0 mundo e desviava os olhos, acreditando huma
verdade que estava além, agora é o olhar agugado e atento sobre o mundo o responsavel por recrudescer o
processo de conhecimento. O olhar sempre vai ser humano, mas isso ndo significa que ndo possa ser treinado
para ver as coisas de uma maneira mais agudizada e correta.
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seu ser enfraquecido, no caso de uma religido advinda da fraqueza, como, para Nietzsche, era
0 caso do cristianismo.

Com base em tais consideracgdes, a conclusdo que se chega é que ndo podemos nos
desprender de nossa humanidade, entendida enquanto juncdo entre instintos e funcdes
organicas somadas as experiéncias psicossensoriais acumuladas ao longo da vida e da histdria,
da qual somos herdeiros.

A alavancada da ciéncia Moderna recebeu forte influéncia dessas reflexdes
filosoficas. Os questionamentos acerca da forma como o conhecimento era construido, a
centralidade do ser humano como sujeito cognoscente e a diminuicdo e relativizacdo da
importancia das grandes estruturas metafisicas (embora elas ndo tenham sido eliminadas do
cenéario intelectual da época, voltando a aparecer na obra de varios autores, até hoje,
inclusive), foram de suma importancia para respaldar filosoficamente a ascensdo da ciéncia
empirica. Da certeza quanto ao fato da existéncia de verdades pétreas e inquestionaveis,
alcancadas racionalmente pelo pensamento bem arquitetado, agora tinhamos a desconfianca
no poder humano na busca e no alcance dessas verdades. O desvio de foco das mega questdes
classicas para a observacdo atenta dos fenémenos e a descricdo minuciosa deles, fez com que
0 homem tirasse os olhos do céu e passasse a olhar para 0 mundo, ndo com a ideia de ver algo
de misterioso e para além do mundo, mas para entender os seus fenbmenos e objetos da
maneira como se apresentavam a inteligéncia.

A visdo sobre o ensino também foi paulatinamente se revestindo de uma aura
pragmatica e positiva. Se antes a educacdo ou era um privilégio de uma elite nobre de sangue
azul ou uma forma de apaziguar o povo por meio de sua catequizacdo, levada a efeito de
modo confessional pela igreja, nesse periodo ha o inicio de uma ideia de educagdo
massificada que conseguisse preparar bons trabalhadores, burocratas competentes e cientistas
esclarecidos e devidamente cientes da necessidade de uma nova forma de construcdo de
saberes. O conhecimento foi se compartimentalizando, se fechando em areas menores e mais
especializadas, e a realidade passou a ser vista como um grande mecanismo composto por
milhOes de pecas que, juntas, permitem o seu funcionamento. O cientista e o aluno, quando
formados de maneira correta, seriam “técnicos” capazes ndo apenas de entender as
engrenagens do mundo (cuja matematica era tida como a ciéncia mais importante, pois,
através dela, seria possivel desvendar os codigos da realidade e os traduzir para seus

esquemas numeéricos equivalentes), mas interferir positivamente nele.
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Dentre os acontecimentos desse periodo, 0 movimento lluminista e, posteriormente,
a Revolucéo Francesa, determinaram os fundamentos que se enraizaram na cultura
ocidental. Nesse viés, cabe observar que o Iluminismo idealizou um conceito
universal de humanidade autodeterminada, guiado pela razdo, a qual acreditava ser
possivel alcancar através da educacdo. Filésofos como Rousseau e Kant
problematizaram a natureza humana ao lado de sua dimensdo formativa,
influenciando, sobremaneira, importantes movimentos pedagdgicos. De maneira
geral, no entanto, a pedagogia se dedicara a reunir métodos de ensino que controlem
e disciplinem os impulsos corporais com o objetivo de potencializar o bom uso da

razdo (COSTA, 2016, p. 106).

Esse movimento ndo foi homogéneo e nem se consolidou sem resisténcias aguerridas
por parte de pessoas reacionarias, nostélgicas em relacdo a um passado roméntico e
insatisfeitas com a maneira como o conhecimento estava sendo encarado --- “desumanizado”,
no sentido de ndo se preocupar pelas questdes de ordem humana, ndo matematizaveis ou
empiricamente manuseaveis e reproduziveis em ambientes rigidamente controlados. Além do
mais, a propria existéncia de um movimento que ruma numa direcdo vanguardista e carente de
floreios poéticos metafisicos sobre o conhecimento e a verdade, como era o caso da ciéncia
positiva, inevitavelmente gera um contramovimento em sentido oposto, que luta por uma
concepgdo holistica e humanista na formacgéo das novas geragcdes. O humanismo, o idealismo
alemé&o e o classicismo podem ser citados como exemplos, nesse sentido. A realizagdo de um
tipo superior de humanidade, cuja formacdo deveria estar baseada em alicerces solidos e
duraveis, foi a meta estipulada.

Apesar das inovacBes advindas com a Modernidade, ndo foi possivel sepultar por
completo o antigo vicio “antropocéntrico” na elaboracdo epistémica formal e na percepgao
humana sobre si mesma e seu lugar perante o universo gigantesco que a circunda. A
relativizacdo do conhecimento e da verdade sob uma Gtica propedéutica mais palpavel e
menos elucubrativa, apenas diminuiu, mas ndo elidiu a mania do homem em tornar o0 mundo
um ambiente dotado de caracteristicas tais que somente fazem sentido ou ganham validade
atemporal e universal por meio de um consenso geral e inconsciente (pois ndo ha a reflexao
sobre a maneira como 0s saberes € 0 manuseio de objetos e fenémenos sdo processados).
Sendo assim, seré interessante ver como isso acontece e quais foram, na visdo de Nietzsche,

0S mecanismos responsaveis por essa “estetizacdo’ epistémica antropomorfizante.

3.1 A proto-epistemologia primitiva: A constitui¢cdo do conhecimento pela soma dos erros

da percepgdo humana
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A nossa escalada evolutiva, devido as inumeras peculiaridades e contingéncias, nos
fez a espécie mais singular e capaz entre todas as espécies, cuja consequéncia foi uma
autoimagem enganadora. E como se 0 mundo somente existisse por nossa causa. Ou seja, a
natureza era algo estranho, inferior, serva submissa, e 0 homem era o unico com direitos
plenos sobre ela, pois cada elemento presente na terra, na agua e no céu, somente existia para
0 servir. N6s somos o0 centro do universo; em nds reside o poder maximo do criador em seu
magistral e benevolente movimento de criacdo. Das coisas existentes, todas em algum sentido
se justificam pela relacdo estabelecida conosco; nos servindo, nos abrigando, nos
alimentando, nos protegendo, nos desafiando, nos testando de diversas formas, nos dando a
certeza total de uma mao demidrgica capaz de tracar os caminhos e definir a realidade e o
salutar desenvolvimento pleno de cada ente ou elemento. Mas a realidade era tdo diferente
disso!

No aforismo 14 do Andarilho e sua sombra, Nietzsche ironicamente trata da vaidade

inconsciente do homem nesses termos:

Deveria haver criaturas mais espirituais do que os homens, apenas para fruir
inteiramente o humor que ha no fato de 0 homem se enxergar como a finalidade da
existéncia do mundo e a humanidade se contentar seriamente apenas com a
perspectiva de uma missdo universal. Se um Deus criou 0 mundo, entdo fez o
homem para ser o macaco de Deus, como permanente ensejo de distracdo em suas
longuissimas eternidades. A musica das esferas, envolvendo a Terra, seria entdo o
riso de escérnio de todas as demais criaturas em torno do homem. Com a dor, esse
enfadado Imortal faz cocegas em seu animal predileto, a fim de regozijar-se nos
gestos e interpretacdes tragico-orgulhosas do seu sofrer, na inventividade espiritual
da mais vaidosa criatura — como inventor desse inventor. Pois quem imaginou o
homem para diversdo tinha mais espirito do que este, e também mais alegria com o
espirito. — Até mesmo nisso, quando nossa humanidade quer voluntariamente
humilhar-se por um instante, a vaidade vem nos pregar uma peca, ja que a0 menos
nessa vaidade nds, homens, queremos ser algo incomparavel e miraculoso (2017,
AS, p. 136-137).

Tal pensamento em algum momento descarrilou, e 0 ser humano, por se achar tdo
especial, quis superar a si mesmo, pois tamanha importancia ficaria diminuida quando imersa
e suscetivel aos mesmos fendmenos organicos e viscerais que acometem todas as criaturas,
mesmo as mais “sordidas”. Foi ai que as doutrinas “além-mundistas”, dualistas e metafisicas

foram sendo erguidas, consolidadas e fortalecidas ao longo do tempo.

Gragas a erros sobre sua origem, sua singularidade e seu destino, e gragas as
exigéncias feitas com base nesses erros, a humanidade vem se aperfeicoando e se
"superando” cada vez mais: mas por causa destes mesmos erros entrou no mundo
sofrimento incalculavel, ignorancia mutua, suspeita e perseguicdo, e, para 0
individuo, uma maior aflicdo intima por causa de sua condi¢cdo. Como resultado da
moral, os seres humano tornaram-se criaturas que sofrem: o que eles alcancaram
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com isso foi, em suma, ter a sensagdo ilusoria de serem, no fundo, muito valiosos e
importante para a Terra e de estarem apenas de passagem por aqui. O arrogante que
sofre” segue sendo, por enquanto, o tipo humano superior. (NIETZSCHE, A, 2014,
p. 649, traducdo nossa)

Por mais que as consequéncias desse fato ndo tenham sido as melhores, pois ao se
depositar tanto tempo e esforco em superar o que, no fundo, também era um traco humano
constitutivo, fazendo com que o homem se negasse a Si mesmo, a0 menos trouxe paz de
espirito. 1sso porque a ideia de se estar vivendo num planeta insignificante, girando dentro de
um sistema solar, por meio de processos fisicos, quimicos e biologicos independentes de
qualquer necessidade que possamos ter em nossas curtas existéncias, nos faz perder a
tranquilidade. Do devir irrefreavel de uma dindmica insensivel brota a esmagadora e
dilacerante percepcéao da miserabilidade de nossa condicao singular. A primeira reacdo a isso é
negar veementemente tal ideia, pela série de questionamentos existenciais a ela associados. O
sujeito pensa: “isso nao pode ser verdade, jamais! Como podemos viver sem que haja uma
justificacdo metafisica capaz de nos conduzir; sabendo que independente do caminho
escolhido todos acabaremos da mesma forma?”. O peso ¢ esmagador e a propria necessidade
psicoldgica é suficiente para reiterar a pseudocerteza de um télos em meio ao caos. Acreditar
que as coisas ndo sao assim e o mundo tem sentido e pode ser conhecido em toda sua
grandeza nos acalenta, nos da uma agradavel sensacdo de que existe um propo6sito, um l6gos
inerente que a tudo congrega e direciona, sendo o ser humano a coroa da criacdo e, portanto,
capaz de assimilar, por meio do conhecimento, toda essa grandiosidade.

O homem, uma pequena e inquieta espécie de animal que — afortunadamente — tem o
seu tempo; a vida sobre a Terra, em geral, ndo passa de um
instante, de um incidente, de uma exce¢do sem consequéncias, algo que permanece
insignificante para o carater-global da Terra; a Terra ela mesma,
como de resto todo astro, € um hiato entre dois nadas, um acontecimento
sem plano, razdo, vontade, autoconsciéncia, a pior espécie de necessidade:
a necessidade cega... Contra essa consideracdo, algo se revolta em nés; a vi-
bora vaidade fala-nos que “tudo isso deve ser falso: pois isso revolta... Poderia

tudo isso ndo ser apenas uma aparéncia? E o homem, a despeito de tudo isso,
para dizer com Kant, — = (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 172)

Em um dos textos mais lindos j& produzidos por Nietzsche, intitulado Sobre verdade
e mentira no sentido extra-moral, ele nos apresenta uma parabola para esclarecer o papel do
homem e de seus projetos em relagéo ao universo infinito. Em meio a uma escuridéo total,
num pequeno astro, em meio a bilhGes de outros espalhados pela vastiddo do cosmos, surge
uma espécie animal, que longe de ser a mais forte, a mais rapida ou a biologicamente mais

adaptavel, se destaca pela capacidade de emitir respostas criativas diante das emanacdes
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fenomenoldgicas dos seres e dos elementos ao seu redor. O avanco das eras torna essa espécie
cada vez mais “expansiva”, a ponto de ela criar um mundo s6 pra ela, enquanto emulagdo
floreada e sintetizada pela sua percepgao “estética”, num continuo distanciamento da natureza
em graus crescentes de abstracdo. O conhecimento comeca a adquirir tamanho volume que
encerra a todos dentro dele. O sentimento de poder que esse processo desperta insufla os brios
dessa espécie, a ponto dela ndo se ver mais como uma parte de um todo muito maior, mas o
nucleo gravitacional que baliza 0 mundo. A revelia de sua autopercepcéo, se em determinado
momento houvesse 0 congelamento desse pequeno astro e, sem condi¢des de vida, essa
espécie se extinguisse para sempre, perceberiamos como sua escalada intelectual no fundo
nada ter representado de significativo para a dindmica das coisas (NIETZSCHE, VM, 2011, p.
609-611).

Uma fabula como essa poderia ser inventada e, no entanto, ndo teria sido
suficientemente ilustrado qudo lamentavel, qudo sombria e obsoleta, qudo indtil e
arbitraria é a presenca do intelecto humano na natureza; houve eternidades em que
ele ndo existiu; e se 0 mesmo acontecesse novamente, nada aconteceria. De fato,
esse intelecto ndo tem missdo fora da vida humana. E algo humano e somente seu
possuidor e progenitor o toma tdo pateticamente como se as dobradi¢as do mundo
girassem em torno dele. (NIETZSCHE, VM, 2011, p. 609, tradugdo nossa).

Assim como as formigas vivem anonimamente aos nossos pés, trabalhando, se
organizando, se alimentando e protegendo seu microcosmo de tudo que a ele possa
representar perigo, sem chamar a nossa atencdo, n6s também, na perspectiva do cosmos,
estamos no mesmo patamar de insignificancia. A diferenca é que se diligentemente nos
debrucarmos por um momento na analise do formigueiro, eventualmente ele passara a ter um
certo nivel de importancia, mesmo que apenas por curiosidade e amor ao conhecimento. Mas,
sem a figura do observador interessado, tal possibilidade se finda e o sentido em si

desaparece, pela ndo mais existéncia de alguém em condicdes de auferi-lo.

Nossa singularidade no mundo, oh, é uma coisa muito improvavel! Os astrénomos,
que as vezes podem realmente dispor de um panorama distanciado da Terra, ddo a
entender que a gota de vida no mundo é sem importancia para o carater geral do
tremendo oceano do devir e decorrer; que um sem-nimero de astros tem condic6es

similares as da Terra para a geracdo da vida, muitissimos, portanto8 — embora mal

8 Na época de Nietzsche, devido, entre outras coisas, a precariedade dos instrumentos de investigacdo
astrondmica, se acreditava que a vida em outros planetas era algo certo. Ndo se questionava muito sobre tal
possibilidade, que era tratada corriqueiramente como consenso dentro da comunidade cientifica. Inclusive, foi
nessa época que surgiu a ideia de uma populacdo de seres extraterrestres vivendo em Marte, que posteriormente
foi explorada no cinema até meados do século XX. Com o advento de novas tecnologias € a reinterpretacdo de
muitas deducBes errdneas vindas da incipiente ciéncia oitocentista, essa ideia foi sendo gradativamente
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sejam um punhado, em comparacéo a infinita quantidade dos que jamais tiveram a
erupcéo vital ou que hd muito dela se curaram; que a vida em cada um desses astros,
em relacdo ao tempo de sua existéncia, foi um instante, um bruxuleio, com
longuissimos lapsos de tempo atras de si — ou seja, de modo algum a finalidade e
intencdo derradeira de sua existéncia. Talvez uma formiga, numa floresta, imagine
ser a finalidade e intencdo da existéncia da floresta, de forma tdo intensa como
fazemos ao espontaneamente ligar o fim da humanidade ao fim do planeta, em nossa
fantasia (NIETZSCHE, AS, 2017, p. 137).

Com base em tais consideracGes, podemos dizer que o ser humano é de fato o centro
de seu mundo; o ponto de referéncia a partir do qual as coisas adquirem seus predicados. Nao
porque foi escolhido por forgas sobrenaturais para sé-lo, mas porque o0 mundo em si, como
vimos, é sempre uma representacdo, uma expressao da vontade humana em seu continuo
impulso por cerceamento e dominio. Pensar a realidade sem incluir aquele que percebe a
realidade, tem como consequéncia o erro e a soberba inconsciente. O conhecimento evolui
pela solidez da ponte construida entre 0 homem e a realidade empirica. Ou seja, em Nietzsche
a critica a metafisica tradicional e a busca cega pela verdade inatingivel ndo leva ao cinismo
ou a passividade cética, mas exige uma aproximacao correta e sempre mais agucada com o
mundo, visando o melhoramento progressivo do espelho refletor que é a nossa cognicao.
Sempre, porém, o resultado serd uma ilusdo, advinda pela capacidade impar do ser humano
em perceber a analogia e a similitude entre fendmenos diferentes, com vistas a reducio da
multiplicidade e da complexidade a limites apreensiveis, o que favorece o resgate posterior e
0 proprio conhecimento humano (NIETZSCHE, LF, 2007, p. 46-60).

Todavia, 0 homem teima, como vimos, em projetar em outras coisas ou lugares
aquilo que vem dele mesmo. Sendo assim, ao receber os estimulos do ambiente e ao sentir as
emanacdes de seu corpo e dos subterraneos de sua consciéncia busca formas de responder a
esses estimulos internos e externos, cujo resultado ao fim das contas é um frequente
autoengano, que o faz ndo perceber a mdo humana em cada coisa que o estimulou e que foi
assinalada por meio de um procedimento, sensacdo ou conceito. Arte, epistemologia, filosofia,
ciéncia, tudo depende de um processo de cerceamento volitivo e de expressdo emblematica de

uma perspectiva singular.

O homem tem defesas muito boas contra si mesmo, contra toda a espionagem e
cercos feitos por ele mesmo, e normalmente ndo vé nada mais de si préprio do que
obras externas.A verdadeira fortaleza é inacessivel para ele, mesmo invisivel, a
menos que amigos e inimigos ndo ajam como traidores e o fagam entrar por uma
passagem secreta (NIETZSCHE, HH, 2014, p. 244, tradu¢do nossa)

abandonada, e hoje, apesar das probabilidades matematicas, muitos cientistas quando muito acreditam na
existéncia de formas rudimentares e microbianas de vida fora da terra.
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O que chamamos de conhecimento, portanto, nada mais é que uma resposta criativa
advinda pela percepcéo sensorial do mundo. Somente quando as coisas entram em nosso
campo de visdo € que nos damos conta delas, sendo o critério usado para avalia-las a maneira
como nos afetam e o estado de &nimo no momento do encontro. O conhecimento, por sua vez,
€ uma circunscri¢do da realidade, transformada em um conjunto de codigos passiveis de
interpretacdo posterior e suspenso da imediaticidade das circunstancias venais. Conhecer é se
apropriar e converter algo cuja esséncia € alheia a qualquer escrutinio em algo sintético e
mensuravel. O velho ditado “saber ¢ poder” (Francis Bacon) ganha aqui uma nova roupagem
e define um processo que, em Ultima instancia, so é possivel pela vontade de poder que a tudo
tenta subjugar. Ou seja, quando os primeiros homens passaram a denominar 0 mundo natural
e a valorar as ag0es, interacBes e sentimentos por meio de juizos retidos numa incipiente
memoria linguistica, colocavam em pratica, mesmo sem perceber, um processo de afirmacéo
de uma vontade senhorial que agrilhoava a realidade, tornando-a “domesticavel” e submissa a
eles --- inclusive no que tange as suas avaliagdes morais (NIETZSCHE, GM, 2007, p. 19) ---,
algo que ate hoje se verifica, mesmo nas ciéncias exatas. Nossa vida depende disso, mas isso
ndo significa que o resultado desse processo seja a verdade. Ou melhor, é de fato a verdade,
sem ddvida, mas a verdade para mim, para nos, para aqueles que congregarem em torno dela e
do que ela pode oferecer.

Verdade, portanto, ndo é algo que existisse e que se houvesse de encontrar, de
descobrir — mas algo que se ha de criar e que da 0 nome a um processo, mais ainda:
a uma vontade de dominacdo que ndo tem nenhum fim em si: estabelecer a verdade
como um processus in infinitum, um determinar ativo, ndo um tonar-se consciente
de algo que fosse “em si” firme e determinado. Trata-se de uma palavra para a
“vontade de poder”. vida. O homem projeta sua pulsdo para a verdade, seu “fim”,
em um certo sentido, para fora de si, como mundo que é [seiende], como mundo
metafisico, como “coisa em si”, como mundo ja existente [vorhandene]. Sua
necessidade como criador inventa jA& 0 mundo no qual trabalha, pressupbe-no: essa

pre suposi¢ao, “essa crenga” na verdade € o seu esteio. (NIETZSCHE, VP, 2008, p.
288).

Podemos extrair varias coisas de tais reflexdes no que tange a educacdo e a
formacdo. Todavia, primeiramente € necessario esclarecer o equivoco de algumas
interpretagdes simplorias da obra de Nietzsche, que associam seu pensamento a um
relativismo radical e absoluto. Se o conhecimento sempre é uma ilusdo, por mais arquitetado
que ele seja em sua reconstrucdo conceitual e abstrata da realidade, entdo tudo vale; toda
forma de pensar, toda interpretagdo, todo juizo de valor, pois sdo pontos de vista em pé de

igualdade em sua origem antropocéntrica. Sendo assim, a ideia de uma rigidez na construgao
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de saberes e na conducao formativa das novas geragoes, inevitavelmente cairia em descredito,
como eco de um passado arcaico e incapaz de se firmar como diretriz valida e homogénea.
Em seu lugar, emergiria um campo aberto para todo tipo de proselitismo, oratoria,
interpretacdes subjetivas e embasadas pelos mais diferentes vieses ideoldgicos --- seria uma
verdadeira sofismética pedagogica. Ou seja, quem tiver mais capacidade de convencimento e
aglutinamento, sera o encarregado de indicar a direcdo para a massa de jovens a serem
formados, que, por sua vez, ou se sujeitardo a demagogia de grupos oportunistas, que usardo
das instituicbes para empurrar goela abaixo seus principios, ou se “formardao” sem nenhuma
base moral e epistemoldgica, acreditando piamente na sua capacidade (pseudo) critica e
propositiva. A radicalizacdo do conceito de pos-verdade, em que a forca do discurso se
sobrepde aquilo que ele trata, estaria plenamente estabelecida, na sua vertente mais pérfida e
insalubre.

O perspectivismo nietzschiano ndo deve ser interpretado dessa maneira. Ele néo
relativiza de uma forma tdo canhestra o conhecimento. Bem pelo contrério! O fato de a
verdade pura acerca do mundo ser inacessivel em esséncia e longe do poder emulador
humano, incide justamente sobre a importancia de se buscar sempre melhores condicdes
metodoldgicas de afericdo entre o aspecto da realidade a ser conhecido e a teoria responsavel
por abarca-lo conceitualmente. O olhar atento sobre cada infima parte do objeto de estudo
(seja ele um objeto propriamente dito, um ser vivo, um fenémeno bioldgico, social etc.)
recrudesce as chances de uma aproximagao maior, rumo ao objetivismo empirico que, mesmo
sem ser possivel em absoluto, ao menos como anseio deve ser buscado --- a Moby Dick
incapturavel, mas cuja cacada pelos mares do conhecimento da sentido a vida do investigador
honesto.

Se 0 mesmo tema ndo for tratado de cem maneiras diferentes por diferentes artistas,
0 publico ndo aprende a ir além do interesse pelo conteldo; s6 assim ele pode
apreender e apreciar até mesmo as nuances, as delicadas e novas inven¢des no
tratamento do assunto, ja que o conhece ha muito tempo gragas as suas muitas
elaborages e ndo sente mais o fascinio da novidade e da tensdo (NIETZSCHE, HH,
2014, p. 151, tradugdo nossa).

Essa atitude deve ser trazida para a sala de aula: o olhar atento sobre 0 mundo, 0
contato adequado com o horizonte de inteligibilidade erguido ao longo da histéria, a
humildade frente as préprias limitagdes, a introjecdo de uma postura holistica e integrativa
sobre a realidade, agregando pontos de vista advindo de campos de conhecimento distintos.

Em suma, a certeza que o conhecimento construido ndo pode ser descartado ou relativizado,
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pois € resultante de muito empenho e trabalho, e que todo critico de alguma coisa deve, antes
de tudo, conhecer a fundo tal coisa que pretende criticar. Além do mais, criticar ndo
necessariamente leva a descartar ou destruir. Um critico de cinema, de arte ou de literatura,
ndo exercem seu mister com a Unica intencdo de esculachar a obra escrutinada, mas entendé-
la da maneira devida e ver se as inten¢des do autor se concretizaram na pratica. Por isso, nem
sempre a critica sera negativa, apenas traduzird a percepcdo individual (mas embasada) do

critico®.

A cultura conserva ou deveria conservar as condi¢cBes de crescimento: podemos
entendé-la como um Orgdo de integracdo. Assim como a consciéncia forma
conceitos que consolidam inimeras experiéncias individuais, a cultura, mediante
suas regras e educacdo, sintetiza a experiéncia contra as dificuldades que um povo
enfrenta. Para manter-se, um organismo deve saber se defender contra véarias ac6es
exercidas sobre ele --- seja esse organismo um ser vivo ou uma cultura. A educacéao
é a responsavel por transmitir e perpetuar a experiéncia sintetizada em regras pela
cultura (FREZZATI JR. 2008, p. 57)

Assim, o relativismo transforma-se em perspectivismo; o caleidoscopio de
percepcOes embasadas e projetadas na realidade, enquanto uma expansao cognitiva rumo a
uma epistemologia antropocéntrica e a uma ontologia antropomdrfica, mas jamais carente de
rigorismo e fortes lagos com o mundo e com a vida. Todavia, sem deixar que 0 excesso de
conhecimentos obnubile o pensamento e petrifique a conduta por meio de reacGes mentais
“burocraticas”. Pensar “fora da caixa”, arriscar ir onde ninguém mais foi, absorver e
remodelar saberes ha muito tempo formulados e quase caducos, experimentar e experienciar o
novo ndao como algo jamais feito, mas como idiossincrasia que desperta o que de mais original
e criativo existe em nds, mesmo que parta da tradicdo. A educacdo € o elo que nos une ao
passado, ndo para fossiliza-lo ou venera-lo, mas entendé-lo como o arcabouco cultural que
nos aninha até que, enfim, tenhamos nossas proprias asas para voar. Até porque, “toda a vida ¢é
inteiramente adaptacdo do novo ao antigo” (NIETZSCHE, FP, 2009, p. 331). Nesse sentido,
“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 historica, uma critica
da autossatisfagdo narcisica do tempo presente” (WEBER, 2014, p. 24).

Todavia, a apreciacdo afirmativa do passado, da tradi¢do epistemologica, dos saberes
das diversas areas da atividade intelectual humana, ndo devem nos prender e depauperar nossa
iniciativa e diligéncia para com o novo. A acumulagdo massiva e “obesa” de informagoes e

procedimentos nos tira o frescor das ideias, deixa nosso caminhar vagaroso e nossa acéo

® Voltaremos a esse assunto no préximo capitulo.
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paquidérmica, além de inocular o constrangimento frente a qualquer pensamento original que
possamos ter. Se isso é probleméatico até para as ciéncias empiricas, no que concerne a
educacdo isso € ainda mais complicado. O engessamento de ideias, numa area de atividade
que lida com o “objeto” mais complexo de todos, como ¢ o caso do ser humano em processo
de formacéo, além de ndo dar conta dos desafios inerentes a pratica pedagdgica, ainda criam

barreiras enormes a ela. Nesse sentido,

0 que impede nossa reflexdo é o excesso de conhecimento; com efeito, quando néao
nos deixamos consolar, sucumbimos diante da nossa propria sabedoria. Nem sempre
serdo novas técnicas e novas medidas quanto ao desenvolvimento da aprendizagem
que nos ajudardo. Talvez tenhamos medidas suficientes; precisamos, no entanto,
invocar a loucura e a ironia, aticar o esquecimento para renovar nossa pratica. Talvez
precisemos viver intensamente a dimens@o tragica da sala de aula, incluindo a dor e
a decepcdo como elementos de revitalizacdo (HARDT, 2010, p. 110)

A edificagdo da verdade, enquanto um juizo de valor “estético”® apregoado as
coisas, foi possivel por meio da linguagem. Os codigos linguisticos permitiram a emergéncia
das primeiras regras de verdade. O uso adequado do discurso, mediante o dominio de suas leis
e estruturas, era a porta de entrada para o mundo real, existente pela crenga intelectual na sua
posse segura, fator de suma importancia para nossa sobrevivéncia, salde fisica e psiquica.
Essa ficcdo criada pelo homem, socializada por meio do consenso e arraigada através das
geracOes, fundou a dicotomia entre o verdadeiro e o falso, ou seja, 0 que estd dentro da
linguagem e respeita suas convencdes e 0 que esta fora a as transgride (MOSE, 2018, p. 58-
64). A seguir, veremos como isso foi possivel e que consequéncias gerou para 0 progresso do

conhecimento, em todas as suas dimensoes de sentido.

3.2 Homem, ser e linguagem: A antropomorfizacdo do mundo pelo signo na genealogia

nietzschiana

A partir dos apontamentos feitos acima, fica evidente que, para Nietzsche, o grande
problema € que devido ao longo tempo em que 0s regramentos e 0s postulados racionais se
mantiveram entre os seres humanos eles ja ndo puderam mais vislumbrar a sua criatividade e

engenho de construtores, passando a ver a sua obra como se fosse dotada de vida propria e

10 1sso porque, como veremos, todas as agdes humanas e seu continuo progresso referente ao conhecimento
devem estar imbuidas de um sentimento artistico e de uma busca estética, pois ambos carregam um desejo de
poder e transfiguragéo.
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firmemente estabelecida como diretriz externa para seus empreendimentos — por vezes

deturpada e funcionando no sentido oposto, ou seja, tornando a vida desprezivel.

Os valores que o projeto nietzscheano quer transvalorar dizem respeito, portanto, a
um combate contra as avalia¢cdes produzidas pela cultura ocidental, através de uma
critica da moral, da ciéncia, da arte, mas, antes de tudo, implica uma critica
corrosiva da matriz de todos estes extratos civilizatorios, a linguagem. A linguagem,
com sua légica da identidade, é o que fundamenta e permite todo niilismo. E preciso
explicitar o processo de producdo da linguagem, pondo a claro os jogos de forca, 0s
interesses e tensbes que estiveram, desde sempre, movendo seus cddigos e leis
(MOSE, 2018, p. 10)

Ou seja,

desconstruir o edificio conceitual, o emaranhado de valores morais que a
Modernidade sustenta, implica, no fim das contas, uma desconstrucdo da pedra, do
material com que este edificio foi construido, e este material é a linguagem. N&o
somente a linguagem metafisica, mas a metafisica da linguagem, ou seja, a vontade
de duragio presente em toda palavra. E este o alvo Gltimo da genealogia, capaz de
permitir a negagio da negacao, a transvaloragéo dos valores (MOSE, 2018, p. 44)

Isso se deve ao fato de que o processo humano de composicdo epistémica nao ter
sido resultante de uma viséo esmerada da realidade. Foram homens némades e primitivos que
primeiro se utilizaram de equivalentes simbolicos para expressarem suas sensacfes e
percepcOes. A constituicdo da linguagem verbal, precondicdo basica para o conhecimento, foi
um processo lento, dependente de varios graus de simbolizacdo. No inicio a unica forma de
comunicagdo era através do gesto, “[...] que ainda hoje, quando normalmente se intenta
reprimir a linguagem gestual e aprender a controlar seus préprios musculos, ela é tdo forte que
ndo podemos ver um movimento em um rosto sem produzir uma reacdo no nosso (podemos
observar que um bocejo simulado provoca, no espectador, um bocejo natural)” (NIETZSCHE,
HH, 2014, p. 162, traducdo nossa). A observacdo e a imitagdo de gestos e a compreensédo de
seus significados permitia ao homem primitivo interagir com seus semelhantes e sobreviver
em comunidade, crucial para fazer frente aos desafios aos quais estava exposto. O segundo
passo a caminho da constituicdo da linguagem verbal, se deu quando o homem passou a
associar ao gesto um som correspondente e concomitante. Com o passar do tempo, 0 gesto se
tornou desnecessario e 0 som, simbolo sonoro equivalente, conseguiu atingir a hegemonia na
comunicagdo. Nas palavras de Nietzsche: “Assim que houve compreensdo por meio de gestos,
pode nascer um simbolismo do gesto: ou seja, houve um acordo sobre uma linguagem de
sinais e sons, de modo que primeiro som e gesto foram dados juntos (ao qual o primeiro foi

adicionado simbolicamente) e depois apenas som” (HH, 2014, p. 162, tradug@o nossa)
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Obviamente, essa relagdo semantica entre gestos, palavras e coisas ndo era embasada
por uma perspectiva cientifica ou filosofica, mas, como j& mencionado, numa simples e
rudimentar resposta aos desafios do ambiente e da convivéncia em grupo. Por conseguinte, a
prépria maneira como a linguagem foi sendo construida e encarada por aqueles homens
simpldrios era muito diferente e limitada pelas suas proprias limitacdes epistémicas. Todavia,
necessaria para apaziguar o medo do desconhecido e possibilitar um controle sobre a natureza
cadtica ao seu redor, pois o dominio sobre a linguagem se associava a uma sensacao de
dominio sobre o mundo, ja que linguagem e mundo mantinham-se numa relacdo de

reciprocidade semantica e simbiotica (a0 menos na mentalidade daquelas pessoas).

O significado da linguagem na evolucdo da cultura reside no fato de que nela o
homem colocou um mundo préprio ao lado do outro, um lugar que ele considerava
tdo sélido a ponto de poder, apoiando-se nele, levantar o resto do mundo de seus
gonzos e apossar-se dele. Enquanto o homem acreditou nos conceitos € nomes das
coisas como aeternaeveritates por longos periodos de tempo, ele adquiriu aquele
orgulho com o qual ele se elevou acima do animal: ele pensou que na linguagem ele
realmente possuia o conhecimento do mundo. O criador das palavras ndo era tdo
modesto a ponto de acreditar que s6 dava designacdes as coisas, mas imaginava que
expressava com palavras o mais alto conhecimento sobre as coisas; na verdade, a
linguagem é o primeiro passo no esforco para a ciéncia (NIETZSCHE, HH. 2014, p.
79, traducdo nossa).

O problema maior comeca quando o processo de “composi¢ao” linguistica deixa de
ficar restrito ao movimento déitico imediato e circunscrito a experiéncia direta com os objetos
e passa a tentar se projetar a outras esferas da experiéncia. Olhar um objeto inanimado, uma
planta ou animal, apontar e exprimir algum ruido que o caracteriza-se € uma coisa, mas
definir, por meio da linguagem, sensacdes internas, epifanias, estados de espirito alterados ou
despertados por circunstancias desconhecidas, fendmenos complexos e suas relaces causais
(nem sempre evidentes ou de fato relacionadas, apenas intuidas), movimentos deontoldgicos
aglutinadores e cerceadores e a préopria tendéncia em ndo aceitar o mundo, é extrapolar o uso
até entdo corrente da linguagem. Seus “poderes” se elevaram para além das nuvens, sem

controle ou humildade quanto as suas reais possibilidades de expresséo.

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” --- € na fissura irremediavel aberta entre homem e
mundo, Nietzsche inseriu a sua reflexdo sobre a linguagem --- a linguagem como
metafora de entidades que ndo conhecemos --- € sobre 0 homem em estado de
sociedade (WEBER, 2011, p. 155)
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Nessa mesma esteira, até mesmo a experiéncia com o sonho foi super valorizada.
Para Nietzsche, a maneira como 0s antigos interpretavam o sonho pode nos dizer muito sobre
0s principios da racionalidade ocidental e, por conseguinte, a maneira como se comunicavam
no inicio de sua escalada intelectual. O mundo onirico, para eles, era uma dimensdo paralela,
eventualmente acessada ao dormir. Ou seja, 0 ato de dormir desligava o corpo e os sentidos e
libertava o espirito para se locomover numa outra realidade, por vezes capaz de precaver o
sujeito contra perigos futuros ou de alimenta-lo de visbes esclarecedoras sobre sua vida e a
vida das pessoas a sua volta. Uma das consequéncias desse fendmeno de entendimento pueril
foi justamente a ideia de uma dualidade entre as estruturas mentais, responsaveis pelo
pensamento e a consciéncia, e a matéria bruta, representada pelo corpo. Se o ser humano
estava a mercé das mesmas regras e vicissitudes de todas as demais espécies, nao se
diferenciando muito em termos de complexidade ou refinamento de suas funcdes, era porque
0 corpo ndo passava de um involucro efémero e mutavel, cujo movimento seguia 0s
comandos de um ndcleo diretor. A semente da ideia de imortalidade do espirito havia sido
lancada ao solo, e ndo tardaria muito para gerar os primeiros frutos. A prépria metafisica
ocidental, na visdo de Nietzsche, tem sua génese nessa ingenuidade gnosioldgica; de
individuos incapazes de uma compreensdo adequada dos mecanismos organicos mais
elementares, como € o caso do sonho.

Em outras palavras,

Nos tempos da cultura bruta e primitiva, o homem acreditava conhecer um segundo
mundo real em seu sonho; eis a origem de toda metafisica. Sem o sonho, nenhuma
razdo teria sido encontrada para a divisdo do mundo. Também a decomposi¢do em
alma e corpo esta ligada a mais antiga concepg¢do onirica, bem como a suposicdo de
uma aparéncia corporea da alma, isto €, a origem de toda crenga em espiritos e
provavelmente também da crenga em deuses. “Os mortos continuam a viver, porque
aparecem em sonhos aos vivos”: esse era o raciocinio no passado, ao longo de
muitos milénios (NIETZSCHE, HH, 2014, p. 77, traducdo nossa).

A percepgéo distorcida os conduziu por uma compreensdo equivocada, mas
suficiente para despertar o desejo pelo conhecimento, possivel por meio de uma estrutura
linguistica emuladora e sintética. O fluir do pensamento humano primitivo dependia da
maneira como a linguagem se estruturava, que, por sua vez, era condicionada por meio de
continuos equivocos interpretativos, passados de geracdo para geracdo, muitos dos quais
vindos até os nossos dias intactos e igualmente nos condicionando e limitando. Ao lado do
mundo construimos outro, e ficamos tdo deslumbrados e focados nele que esquecemos o

modelo que serviu de inspiragdo. Ou seja, a maquete sempre idéntica, perfeita, esmerada,
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manipulada e ornada com belos afrescos e grandiosas colunas, resplandeceu de tal modo que
langou um breu total aquilo que de inicio ela deveria apenas emular. O devir e a pluralidade
foram suprimidos nesse monumental mundo simbolico, constrangidos a partir dai a se
manterem dentro de uma identidade fixa, pois a mutabilidade gradativa de um universo fluido
de forcas belicosas era incomoda demais para aqueles “artistas do verbo”, megalomaniacos e
amnésicos. Estabilizar e substancializar vinha de encontro ao desejo maior do homem por
controle; a sua “vontade de verdade” que apenas se expressa com seguranca nas coisas

imoveis, passivas e submissas (MOSE, 2018, p. 33-34).

Os primeiros homens, cada vez que aplicavam uma palavra a algo, acreditavam ter
feito uma descoberta. Como as coisas realmente eram diferentes! — O que fizeram
foi tocar num problema e imaginar que o resolveram, criando assim um obstaculo
para resolugdo. — Agora, toda vez que ha algo para saber, tropegamos em palavras
eternizadas, duras como pedra, e antes que uma palavra seja quebrada, nossa perna
serd quebrada (NIETZSCHE, A, 2014, p. 515, tradugdo nossa).

Isso porque, quando pensamos nos utilizamos de uma cadeia de signos que a nos foi
repassada, vinda através das geragdes, sendo a linguagem, por conseguinte, uma pré-condicéo
do pensamento, que se processa por meio de uma tautologia --- usamos palavras e simbolos
para expressar n0ssos pensamentos e, a0 mesmo tempo, determinamos nosso pensamento e a
ele damos forma por intermédio das nossas palavras e dos seus simbolos. “Sempre
expressamos nossos pensamentos com as palavras que temos a mdo. Ou, para expressar
plenamente minha suspeita: temos a cada momento apenas 0 pensamento de que as palavras a
nossa disposi¢do nos permitem por bem ou por mal expressar” (NIETZSCHE, A, 2014, p.
615, traducdo nossa).

Todavia, a légica da linguagem sempre quis que acreditdssemos no seu papel
meramente formal, como esquema correto de organizacdo das ideias e de sua posterior
exposicdo para um eventual grupo de falantes, ouvintes ou leitores. No entanto, além dessa
funcdo meramente estruturante, ela também determina o contetdo do que é pensado e dito,
pois disciplina a maneira como pensamos e diz por quais caminhos nosso pensamento pode ir.
Consequentemente, ndo é possivel nos desvencilharmos dela, pois ela dita os horizontes totais
por onde a razdo se locomove, sem que seja possivel a existéncia ou manifestacdo racional
complexa sem a sua utilizacdo e de seus esquemas. E ndo ha nada de errado nisso. Muito pelo
contrario: a humanidade n&o teria condicdes de existir e se desenvolver sem a invencdo da
linguagem e da sua arquitetura basilar. Ela constrange a realidade a se manter dentro de

esferas orbitais fixas; chancela a identidade substancial das coisas; explica 0 movimento pelas



100

leis da causalidade ciclica; simplifica e sintetiza a pluralidade por meio de unidades abstratas;
facilita a vida redirecionando cada nova experiéncia a algo previamente definido e nomeado;
permite 0 conhecimento municiando o homem com seus arsenal gigantesco de sucedaneos
simbolicos, passiveis de serem apreendidos para além da mudanca irrefreavel presente no

mundo; traduz toda gama de fendmenos para seu proprio “idioma”.

A medida que esta vontade de duragdo se institui como leis da linguagem, os
caminhos que o pensamento vai percorrer estardo previamente tragados; o que
significa que nada absolutamente podera ser dito, que ndo seja ser, identidade,
verdade. Funcionando como moldura para toda e qualquer tentativa de pensamento,
de compreensdo, esta linguagem metafisica chamada razdo reproduz
invariavelmente seu proprio contorno” (MOSE, 2018, p. 105-106).

Esquemas mentais, conceitos, sentimentos fixados numa memoria sensivel que
esqueceu as suas origens e motivacbes, mas mantém intactas e reverberantes os resultados
adquiridos. Em suma, a0 mesmo tempo somos agraciados por um arsenal gigantesco de
experiéncias cognitivas construidas ao longo da historia da humanidade e da nossa prépria
historia individual, e limitados por ele, pois ao se calcificarem em nossa mente nos deixam
presos em seus procedimentos e estruturas. Nesse sentido, até mesmo quem somos depende
em grande medida do vocabulario que possuimos, pois a lapidacdo da consciéncia s6 €
possivel por meio do municiamento e articulacdo linguistica interna. A ideia de um centro de
entendimento e consciéncia poderoso e autocentrado é fruto de uma visdo ancestral reforcada
a cada reflexionar subjetivo, que da a falsa nocdo de dualidade e superioridade durante o
proceder solipsista do sujeito consciente consigo mesmo, incapaz de acessar a vasta gama de
mecanismos e determinismos ocultados nas camadas mais profundas da unidade constitutiva

de quem é.

e estamos, no entanto, acostumados a ndo mais observar precisamente onde as
palavras nos falham, pois sem elas o pensamento preciso € dificil para nos; de fato,
foi previamente assumido inconscientemente que onde o reino das palavras
terminava, o reino da existéncia também terminava [...] Nenhum de nés é como nos
apresentamos nas circunstancias das quais temos consciéncia e para as quais temos
palavras — e, portanto, elogios e censuras —; nos conhecemos mal atendendo a
essas explosGes mais abruptas, que sdo as Unicas que conhecemos, tiramos
conclusbes de um material em que as excecBes tém mais peso do que a regra,
interpretamos mal essa escrita, aparentemente a mais clara, do nosso ser. Mesmo
assim, aquilo que, descoberto de forma tdo equivocada, pensamos em nds mesmos, 0
que se costuma chamar de "eu", contribuird no futuro para formar nosso carater e
nosso destino (NIETZSCHE, A, 2014, p. 551, tradugéo nossa).
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Até hoje educar nada mais é do que incorporar num individuo as estruturas de
pensamento vindas da linguagem. N&o apenas daquela que usamos corriqueiramente para nos
comunicarmos, mas também de todos os “idiomas” das diferentes areas do conhecimento que,
juntas, compdem a cultura, na sua forma mais latitudinal. O funcionamento béasico de uma
mente dotada Unica e simplesmente de seus mais primitivos centros de entendimento e reacdo
instintiva, a deixaria quase que do lado de fora do grande anfiteatro que se chama
humanidade, ha muito tempo alicercado sobre as vigas e colunas gigantescas da cultura, cuja

lingua é a argamassa responsavel por dar firmeza e estabilidade ao edificio. Ou seja,

[...] tornar-se fisiologicamente humano ndo garante um ser dotado de humanidade.
Lembremos de todo o esfor¢o na idade das luzes em civilizar o homem, controlar
seus impulsos e humanizar seus instintos. Deste modo, o que nos efetiva como
participes da comunidade humana serd o desenvolvimento de principios e faculdades
fundadas para além da existéncia ou do fisiol6gico. O desenvolvimento da razao
caracteriza-se, justamente, como o dispositivo que capacita o sujeito a efetivar sua
“verdadeira” humanidade. Além disso, atribui-se ao seu bom uso o desenvolvimento
de juizos e principios comuns a constituicdo e manutencgdo da civilizagdo (COSTA,
2016, p. 104).

Quanto mais vasta a linguagem, quanto mais linguagens diferentes um individuo
possuir e quanto mais dominio ele tiver no manuseio dos seus elementos simbdlicos, mais
educado e instruido ele serd. A mente se expande, refina, dilata, categoriza, induz, deduz,
enfim, percebe, conhece, domina e se projeta no mundo com mais seguranca e desenvoltura.
Mas ndo s0 isso. O préprio conhecimento sobre si mesmo, mediante a autoanalise a respeito
dos vetores responsaveis por sermos quem somos, depende do continuo didlogo interno e
ponderado, livre de narrativas preconcebidas e das restri¢des “gramaticais” de um conjunto de
esquemas de compreensao herméticos.

A criticidade nietzschiana perpassa esse dominio adequado das diferentes linguagens,
responsaveis por lubrificar a mente e deixa-la em condic¢des de viver de um modo pro-ativo.
Claro, desde que se faca a reflexdo constante sobre a genealogia da linguagem e de que forma
ela estd condicionando a realidade percebida. Ou seja, o dominio critico da linguagem
pressupOe ndo se fiar nela cegamente, mas inquiri-la continuamente sobre suas origens e de
que forma ela abarca a porcdo de realidade expressa por meio de seus signos. Formar essa
proatividade no sujeito, projetando-a sobre as estruturas elementares do saber, em seus
diversos campos constituintes, se adéqua também a uma visao critica e reflexiva do ensino.
Ou seja, a tautologia linguistica, que parte de si mesma e volta para si mesma, num eterno
ciclo epistémico e genealdgico, favorece uma formagdo ampla, que, como dito anteriormente,

consiga fazer bom uso do conhecimento construido, pois “[...] ndo ha passo a frente que em
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algum momento ndo tenha que se converter em um passo para tras” (WEBER, 2011, p. 24),
mas sem deixar de escrutina-lo e buscar as suas raizes mais profundas. Isso porque, a simples
soma de palavras vazias, que se acumulam em excesso na mente e, por vezes, impedem o
raciocinio sadio, apenas prejudicam e ndo acrescentam nada em termos de profundidade e
acuidade de pensamento. Muitas vezes, inclusive, inflam tanto a mente que impossibilitam o
siléncio, tdo importante para clarear nossas escolhas e burilar nossas ideias. Nesse sentido, a

qualidade é mais importante do que a quantidade.

Chegara um tempo em que precisaremos sentir uma espécie de fadiga com relagdo
as palavras. Deixa-las, abandona-las temporariamente para que, com mais vagar,
possamos melhor escolher o que dizer ou até silenciar. O excesso de vozes, de luzes,
impede a reflexdo e retira do horizonte a possibilidade de contemplagéo. Os espacos,
parece, precisam sempre de recheios, nada vazio serve e faz sentido. Valeria perder o
respeito com esse todo cheio para pensar no vazio fragmentado e olhar de novo para
as perspectivas (HARDT, 2014, p. 153).

3.2.1 De Parménides a Kant: a ingenuidade linguistica perpassando a cultura e o

pensamento ocidental

Com o despertar das primeiras civilizacbes, alicercadas sobre visdes miticas da
realidade, a linguagem adquiriu uma conotacdo divina. Por meio dela abriam-se as portas do
conhecimento das coisas que ficavam sobre a terra e daquelas que ocorriam no céu. Ela
congregava de uma mesma natureza com o0 mundo. Ou seja, 0 ato de denominar algo fazia
com que tanto 0 nome quanto a coisa denominada fizessem parte de uma esséncia ontoldgica
em comum. E durante muito tempo essa ingenuidade a respeito da linguagem foi a tdnica de
muitas das reflexdes dos grandes pensadores.

Parménides, por exemplo, ¢ quem melhor traduz esse principio. Para ele o “ser € e o
ndo-ser ndo ¢”!. Esse enunciado teve importantes consequéncias na filosofia antiga, uma
delas é que o ser, ou a realidade, é sindbnimo de positividade, efetividade, permanéncia,
fixidez, imutabilidade, constancia etc. Essa é a Unica maneira de conseguirmos conhecer, pois,
caso 0 mundo se alternasse entre ser e ndo-ser e tudo fluisse num eterno movimento (como

acreditava Heréaclito, cujas ideias eram diametralmente opostas as de Parménides), nao

11 Em suas palavras: “Pois bem, eu te direi, € tu recebe a palavra (mu/qon) que ouviste, os Unicos caminhos
(0°doi.) de inquérito (dizh,sio,j) que sdo a pensar (noh/sai): o primeiro, que é e portanto que ndo € ndo ser (e;stin
te kai. w j ouvke ;stimh. ei=nai), de Persuasdo (Peiqou/j) é caminho (pois a verdade ( vAlhgei,h) acompanha); o
outro, que ndo é e portanto que é preciso ndo ser (w "j ouvke;stin te kai. w "j crew ,nevstimh. ei=nai), este entdo,
eu te digo, é atalho de todo incrivel; pois nem conhecerias (gnoi,hj) o que ndo é (pois nao é exequivel) nem o
dirias (fra,saij) ...” (PARMENIDES, 1985, p, 142)
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teriamos como captar a esséncia de cada ente, e 0 proprio conhecimento seria impossivel. O
corolério dessa afirmacdo é que todo o movimento é apenas aparéncia; uma ilusdo dos
sentidos que nos engana e impede a emergéncia de um pensar verdadeiro, o que, em ultima
instancia, pode ser identificado como uma teoria do senso-comum. A conseqliéncia
epistemoldgica do ser fixo de Parménides é a impossibilidade de falarmos sobre o ndo-ser, 0
que nos remete a uma estreita ligacdo entre ser, pensar e dizer. A gravidade maior do
radicalismo ontologico de Parménides foi a inexisténcia do discurso falso, pois ser e dizer
estdo estritamente ligados e, por conseguinte, o que eu disser necessariamente se remetera a

algo existente, positivo, dotado de ostensividade.

Portanto, o pensar (noei/n) s6 pode se ocupar do ser (ei;nai). Tudo que é pensavel é
(e;stin), existe. N&o h4, nunca houve e nem nunca haverd, qualquer pensamento que
enuncie o que nao-é. N&o é possivel o pensamento (no,hma) sem o ser (ei;nai). O
contrario da assertiva também é verdadeira: tudo que €, pode ser pensado. H4, dessa
forma, plena identificacdo Idgico-racional entre ser e pensar. Além disso,
Parménides estabelece definitivamente outro axioma (principio) para a razdo
ocidental: a plena identificacdo entre pensamento e linguagem (discurso). Tudo o
que pode ser pensado pode ser dito; ndo ha pensamento racional fora da linguagem,
que nao seja discursivo. As regras do pensamento sdo também as regras do discurso.
Conseglientemente, se s6 podemos pensar 0 que é, também sé podemos enunciar o
que é. Se ndo podemos pensar 0 ndo-ser, entdo também ndo podemos enuncia-lo. Se
tudo que pensamos &, entdo tudo que enunciamos também é (SOARES, 2008, p. 10).

Para Nietzsche, Parménides foi o primeiro pensador a associar a investigacao
filoséfica e a busca pelo elemento primordial constitutivo da matéria (arché) a linguagem. A
I6gica do discurso, a simplificacdo conceitual e identitdria capaz de “paralisar” e
“imutabilizar” a realidade em seus instantes perceptiveis e estaveis, surge com Parménides,
pelo menos enquanto principio filoséfico. Desse modo, ao invés de ser apenas um
instrumento de controle e manipulacdo, a linguagem, com suas regras e elementos
constitutivos e enquanto expressao da racionalidade, torna-se a porta de entrada para o saber e
0 ser verdadeiros. Ou seja, por meio dela, do pensamento que apenas se articula
discursivamente, a natureza oculta do mundo poderia ser desvelada, encontrando sua
“fixidez” epistémica. A linguagem de Parménides, na visdo de Nietzsche, ¢ fria, abstrata
(calcada principalmente na deducdo logica) e, acima de tudo, prepotente, pois pressupde a
existéncia de uma ligacdo essencial entre palavras (cuja origem é antropocéntrica) e coisas,
como se uma mesma natureza divina e primordial de alguma forma as unisse. Para tanto, fugir
do mundo e da maneira como ele nos chega pelos sentidos, e se refugiar no pensamento e nas
suas estruturas mais artificiais, € o caminho necessario. A linguagem mistica, intuitiva, por

meio da qual os gregos antigos exprimiam as coisas consideradas importantes e sagradas,
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deixa de ser levada em conta. Assim, mais importante que a arché parmenidica (o ser de
Parménides e sua relevancia para a posteridade) € o caminho que o levou até ela e as marcas
deixadas para o pensamento filosofico. Numa palavra: a linguagem (MOSE, 2018, p. 111).

Dessa forma, fica evidente que “a filosofia, desde seu nascimento, se sustentou na
verdade da linguagem; é a identidade da palavra que vai fundamentar a argumentacao
filosofica desde Parménides. E a ideia de ser, nascida com Parménides, que vai sustentar a
oOrbita em torno da qual circula o discurso filosofico. Tanto o ser de Parménides [...] quanto o
principio de identidade e de ndo contradicdo em Aristoteles véao ser definidos pela identidade
da palavra” (MOSE, 2018, p.42). Ou seja, apesar das diferencas entre o pensamento
parmenidico e a filosofia posterior, inegavel é que as mesmas questdes continuaram guiando
as investigacoes filosoficas, apenas as respostas aos problemas é que diferiam. Mas o
pensamento, a linguagem e o mundo mantinham-se numa relacdo, no minimo, proximal.

Ao ser trazida para o campo educativo, a filosofia parmenidica igualmente deixou
marcas profundas. O mestre era aquele responsavel por conduzir o discipulo para além das
aparéncias fenoménicas, cujo fim ultimo era o saber verdadeiro, encontrado por meio do uso
adequado do discurso, ja que a realidade e a sua representacao verbal (como vimos) faziam
parte de uma mesma natureza. A racionalidade discursiva, por meio de suas regras e da logica
interna que a mantinha coerente, coesa e estavel, garantia a possibilidade do conhecimento,
mas, para tanto, era imperativa a conducéo adequada do raciocinio para além do caos aparente
das coisas em seu movimento irrefredvel de criacdo, mudanca e degenerescéncia. Como o
individuo dificilmente chegaria sozinho a esse patamar de desenvolvimento e maturidade
cognitiva, apenas alguém mais velho e com mais experiéncia poderia fazer a mediacédo.
Através desse raciocinio, Parménides chancela também a ideia de que a razdo humana, por si
sO e sem a necessidade de um continuo e melhorado cotejamento com o mundo, teria
condicdes de alcancar a verdade pura. Ou seja, uma certeza que se abastece de si mesma, num
ciclo mental alienado e alienante, que tantos maleficios e atrasos trouxe a formagdo humana
nos contextos formais de ensino e, inclusive, para o progresso de algo préximo ao saber
cientifico, da maneira como o entendemos hoje --- se 0 conhecimento era possivel por meio
do discurso racional, entdo ndo h& uma necessidade imperativa de um procedimento

metodoldgico.

3.2.1.1 Platéo, o grande niilista
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O auge desse movimento foi alcangado por Platdo, (talvez o maior desafeto de
Nietzsche), que ndo apenas refinou as bases da filosofia parmenidica, mas preencheu varias
das suas lacunas e aporias. Para Platdo, compreender a realidade pressupfe uma intrinseca
ligacdo entre ética, epistemologia, teologia e ontologia, embasadas pela concatenagédo
discursiva correta, sem a qual seria impossivel qualquer discurso plausivel e verdadeiro.
Nessa linha de pensamento, ele faz uma “distingdo ontologica entre dois mundos, 0 inteligivel
e o sensivel” (DALBOSCO, 2021, p. 269). O mundo sensivel ¢ o mundo percebido pelos
sentidos, e se configura pela imperfeicdo, inconstancia, degenerescéncia e alternancia em seus
“graus” de realidade (¢ o mundo fluido, onde o “ser” e o “ndo-ser” se manifestam no espago-
tempo). O mundo inteligivel (das Ideias ou Formas, como comumente é denominado), por sua
vez, € apresentado como uma dimensdo suprassensivel, onde todas as coisas — objetos,
fendmenos, seres e sentimentos — se encontram em seu estado puro e perfeito (além das
“circunvolugdes” entropicas da matéria e do proprio espirito corruptivel humano).

Mas ndo s6 o0 mundo apresenta essa cisdo hierarquica. Existe também uma dualidade
entre 0 corpo e a alma, sendo esta responsavel pelo conhecimento, quando se debruca sobre si
mesma na investigacdo do real, sem ficar restrita as aparéncias dos fendmenos percebidos
pelos sentidos e nem presa aos apetites e paixdes carnais advindas da natureza corruptivel e
imperfeita do homem. Quando isso ndo acontece, e a alma se deixa levar pelos mandos e
desmandos do corpo, seja na busca da verdade, seja para saciar os seus desejos e vicios,
maculamos a esséncia divina da alma, além de nos afastarmos do objeto do nosso mais nobre
desejo, o conhecimento.

Desse modo, sabendo que a filosofia visa a busca da inteligibilidade do mundo, nada
mais coerente que afirmarmos que o corpo € um empecilho para o intelecto e a sabedoria.
Como o filésofo é o eterno perseguidor e amante do saber, o Unico suficientemente
temperante no controle dos impulsos, cujo caminho l6gico e saudavel é o isolamento e o
rompimento, tanto quanto for possivel, com o seu lado mortal, atingido plenamente na hora da

morte, podemos deduzir que o filosofo é aquele que se prepara para morrer.

N&o seria, pois, como eu dizia a0 comegar esta nossa conversa, uma coisa ridicula
por parte dum homem que durante toda a vida se houvesse esforcado por se
aproximar o mais possivel do estado em que ficamos quando estamos mortos, irritar-
se contra a morte quando esta se Ihe apresenta ? [...] Eis o que deve pensar, meus
companheiros, um fil6sofo; pois nele ha de existir a forte conviccdo de que em parte
alguma, a ndo ser num outro mundo, poderéa encontrar a pura sabedoria (PLATAO,
2002, p. 75-76)
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Na defesa da imortalidade da alma, Platéo se utiliza, em primeiro lugar, do principio
de engendramento entre os contrarios. Nessa teoria, todas as coisas nascem dos seus
contrarios, é essa a garantia para que elas existam, e, também, para que tenham identidade
dentro do plano concreto. Assim, para que haja o mal é preciso antes ter havido o bem, a
injustica a justica, o pior o melhor, e assim por diante, de forma reciproca. Nesse sentido, o
contrario da vida é a morte, ou seja, para que uma coisa morra € necessario que antes esteja
viva, e se nos basearmos no principio de engendramento entre 0s contrarios,
consequentemente, para que uma coisa viva é preciso antes estar morta, ficando a alma em
algum plano intermediério de existéncia antes de assumir a forma corporea, pois sem isso
haveria uma permanente estagnacdo no mundo dos homens (PLATAO, 2002, p. 79-81).

O proprio processo pelo qual o homem conhece é um argumento sélido em favor da
imortalidade da alma. A alma, por ter renascido muitas vezes e ter se encontrado num grau de
existéncia pleno, onde teve contato com o conhecimento verdadeiro de todas as coisas,
carrega de forma inconsciente a lembranca das coisas que conheceu. O exercicio de
observacao € que possibilitard relembrar do que ja havia conhecido nesse estagio. Aprender,
por conseguinte, ndo é outra coisa se ndo recordar, pressupondo Varios resquicios de
conhecimentos anteriores que buscamos dentro de nossa memoria ao nos depararmos com 0S
objetos sensiveis. E como quando, ao olharmos para alguma coisa, imediatamente nos vir a
mente uma outra que se relaciona com ela. Todavia, a rememoragdo na teoria da
reminiscéncia se da entre objetos semelhantes (PLATAO, 2007, p. 81d-81e).

E ai que entra a teoria das ldeias (ou Formas) citada anteriormente, pois a
semelhanca que inferimos entre dois objetos iguais é o igual em si mesmo, que sempre existiu
e ¢ condi¢ao efetiva de existéncia de todas as coisas. Essas “ideias eternas sdo o ser
verdadeiro; os objetos materiais ndo passam de imitacGes insuficientes daquelas. As almas,
antes de entrarem nos corpos, contemplaram as ideias eternas, e a percepcdo sensivel dos
objetos materiais Ihes desperta uma recordagio dessas ideias.” (PLATAO, 2002, p. 84). Essa
estrutura vertical € a resposta platdnica a um problema frequente na antiguidade: como do uno
faz-se o multiplo, pois, as ideias, unas, se antepunham as coisas sensiveis, multiplas (o um
sobre o multiplo).

As Ideias platbnicas, portanto, podem ser entendidas como elementos universais
abstraidos da analise do conjunto dos objetos particulares. Nesse sentido, as Ideias ndo tem
uma relagdo isomorfica com o mundo exterior; existe uma primazia das Ideias; ela séo o real
mais real, ndo alcancado pelos sentidos e acessivel apenas pelo pensamento; absoluto de

inteligibilidade, perenidade, permanéncia, fixidez e imutabilidade, opondo-se, desse modo, a
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contingéncia do mundo fenomenoldgico; elementos participaveis universalmente (ndo
obstante a essencial diferenca que as separa do mundo sensivel). Por conseguinte, essa teoria
pode ser entendida como um conceito ontoldgico e realista de investigacdo, em que se
apresentam graus hierarquicamente distintos de realidade, pelo fato de nao existir uma ligacao
imanente entre 0 mundo sensivel e supra-sensivel, estando cada um em sua prépria dimenséo.

O conhecimento pela reminiscéncia (anamnese), dentro dessa teoria, € possivel pelo
fato de as coisas participarem de suas Ideias correspondentes®?, adquirindo o seu grau de
realidade necessario — assim, se algo pode ser chamado de belo, feio, forte etc, s6 0 €, em seu
nivel de imperfeicdo, porque participa da Ideia em si, no seu estado puro e perfeito; a coisa tal
como ela é — o que gera um déficit ontoldgico, pois as coisas vistas por nds ndo sdo tao reais
guanto aquelas que ndo vemos. Em outras palavras, na relacdo entre as coisas do mundo fisico
com as Formas correspondentes, as primeiras passam a existir, por meio de um processo de
“espelhamento imperfeito”. Nesse sentido, a “homonimia”, ¢ o que garante, dentro do
discurso ldgico, percebermos a participacdo. Esse principio, “estabelece que uma Ideia e as
coisas dela participantes compartilham do mesmo ‘nome’, ¢ que para cada nome, existente na
linguagem, ha uma Ideia correspondente — por decorréncia, ha tantas Ideias, quanto ha nomes,
existentes na linguagem (esse principio, portanto, esta diretamente relacionado a postulacdo
ou deducdo das Ideias)” (SOARES, 2010, p. 14).

O mestre, em Platdo, era aquele que, através da dialética, da conducgdo apropriada do
raciocinio mediante o auxilio do dialogo franco, elucidativo e inspirador, conseguia criar as
melhores condicBes para que a verdade pudesse vir a tona, por meio da reminiscéncia das
ideias. A reminiscéncia, como vimos, partia do principio de que ja havia um conhecimento
produzido dentro do sujeito; gravado em sua mente em algum momento anterior a
reencarnacdo, embora 0 acesso a esse conhecimento ndo fosse facil e muito menos
espontaneo, pois seu corpo sensivel era um impeditivo para isso. Por conseguinte, uma das
primeiras tarefas do mestre, figura indispensavel para o éxito do processo de florescimento da
sapiéncia contida nos subterraneos da alma, era fazer aflorar no discipulo um comportamento
ascetico, com vistas a livra-lo tanto quanto possivel dos seus desejos viscerais. A formacao,
portanto, dependia ndo apenas de instrumentalizar o discipulo com as melhores técnicas de
erudi¢do. Muito menos, fazé-lo absorver um punhado de informagdes facilmente digeriveis. A

sua primeira grande tarefa era desenvolver um sentido ético para o ato de apreender e

12 \etor de questionamentos posteriores, pela dificuldade em se dizer como acontece essa participacdo, ja que
cada uma, tanto ldeias quanto as coisas, se encontra num mundo diferente, como visto acima.
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conhecer; despertar 0 senso de responsabilidade no discipulo, por meio do delineamento de
um carater honesto e profundo. Ou seja, antes de querer apenas se instruir, o discipulo tinha
que estar disposto a evoluir espiritualmente, e 0 encarregado disso (além dele mesmo) era o
mestre. Em outras palavras, a sabedoria se conquista ndo apenas pelo dominio de um conjunto
de saberes internalizados, ou de um “saber-fazer” especifico, mas pela transformagao ética do
sujeito, que necessita preparar o terreno de sua interioridade espiritual para estar apto ao
conhecimento verdadeiro acerca das coisas do mundo, que, por sua vez, lhe permitiria estar
mais perto da ideia do bem e da justica.

Uma obra que nos possibilita entender melhor o pensamento platdnico enderecado a
formacdo do individuo virtuoso é a Republica. Sem querermos nos estender demais nessa
obra, em linhas gerais ela trata da organizacdo do Estado perfeito e de como ele dependia de
um modelo formativo assentado na busca da natureza pessoal de cada um e na sua virtude
correspondente®®, E ali que a alegoria da caverna, talvez a mais conhecida de todo
pensamento ocidental, é exposta. A nosso ver, a alegoria platbnica apresenta um fundo
pedagdgico que gostariamos de esmiucar aqui. O prisioneiro mergulhado na escuriddo e nas
sombras da ignorancia € retirado de seu habitat. Levado para fora da caverna, passa pelo
momento do sofrimento, em que pela primeira vez em sua vida é obrigado a olhar para o sol,
ndo sem antes ter contato com os objetos do mundo pelos reflexos projetados, pois sua vista é
demasiado sensivel para encarar de imediato as coisas do mundo transbordante de
luminosidade, até que, enfim, pode contemplar toda beleza a sua volta. Quando o prisioneiro

regressa para a caverna ele encarna a figura do educador que, com base no caminho que ele

3No pensamento desenvolvido pelo fildsofo ateniense, para se formar um Estado justo é necessério a formacgio
de individuos justos. Nesse sentido, mais importante que elencar principios juridicos e instituicfes
governamentais burocraticas para se conceber uma maquina administrativa eficaz, seria o trabalho no
estabelecimento de uma educacdo que vise formar um sujeito virtuoso. Platdo da um sentido educacional para o
bom andamento da polis pelo fato de, se a moralidade e a justica apenas poderem manter-se pelo medo e pela
coerc¢do, sentida pelo povo e levada a efeito por quem tem a forca, no caso o governante, o que obrigaria o
cidaddo a se manter numa postura correta quando nada mais o obrigue?! Desse modo, a partir do momento que o
sujeito se sentir “invisivel” diante da sociedade ndo tera motivos para respeitar o que ¢ justo e de acordo com a
moral, se isso Ihe impedir de tirar proveito de determinadas situacdes, apenas se mantendo diante dos ditames da
lei pelo medo da punicéo a que esta sujeito. E a Paidéia (formagdo integral), que faria o homem “introjetar” os
ditames morais e a justica, cumprindo seus postulados simplesmente por acreditar neles. O modelo educacional
gue atingiria esse fim nobre — ou seja, uma cidade justa regida sob a égide dos fildsofos — seria gradativo e a
referéncia para o educador saber até onde cada cidaddo poderia ir — e, por conseguinte, quando parar sua
educacdo — seriam as tendéncias particulares demonstradas por ele no decorrer do processo. Dessa forma, todos,
de inicio, teriam uma mesma instrucdo e, de forma natural, as potencialidades de cada sujeito viriam a tona até
gue ele fosse assumindo o0 seu lugar na organizagao social, cujo grau mais elevado é o do rei-filosofo, Unico com
capacidade intelectual aprimorada para governar o povo — na base da pirdmide estariam os artesdos, depois 0s
guardides e, em seguida, os governantes, por volta dos trinta anos de idade. Assim, podemos dizer que 0s
pressupostos que garantiriam a escolha do rei-filésofo seriam inerentes a alma do escolhido para a nobre missdo
de ensinar e governar.
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mesmo trilhou, tenta conduzir os demais prisioneiros para a luz. O problema maior esta em
saber se esse movimento de descoberta realmente conduziu o sujeito a um estado intelectual
superior. O que realmente me da certeza da realidade efetiva e absoluta do caminho trilhado e
dos seus resultados? Quem me garante que 0 meu processo de descoberta ascética me levou a
um ponto de vista melhor? Eu ndo poderia ter saido de uma caverna e entrado em outra, talvez
mais sombria que a anterior? Ou seja, a percep¢do da verdade nédo se traduz necessariamente
na sua conquista efetiva, pois sentimentos fortes e certezas arbitrarias ndo servem como
testemunho confiavel da realidade plena daquilo que o sentimento e a percepcao expressam --
- um individuo convertido a vertente mais radical do islamismo, no ato terrorista arquitetado
em nome da fé, morrera e levara dezenas de outras pessoas junto dele com a certeza de que
saiu da caverna do pecado, encontrou a luz fulgurante da doutrina maomeética e voltou ao
mundo das sombras para conscientizar as pessoas sobre a verdade que agora ele detém,
mesmo que pra isso outros tenham que morrer.

Enfim, podemos dizer que o imbricado sistema filoséfico platdnico, cuja ontologia,
teologia, politica, ética e estética mantinham-se numa relacdo de reciprocidade mutua,
encontrava na educacao e na formacao plena do sujeito o seu ponto de apoio e vetor maximo
de consolidagdo. Embora muitas coisas positivas possam ser extraidas dali, outras tantas
deixaram marcas negativas para a posteridade pedagdgica. Pra comeco de conversa, como ja
nos referimos anteriormente, em Platdo ha o fortalecimento de uma visdo imanentista da
educacdo, que parte da ideia de um saber contido no sujeito, sendo o papel das instancias
formativas criar estratégias para fazé-lo aflorar. Além disso, o papel do mestre €
supervalorizado, pois ele, assim como o prisioneiro liberto da caverna, ja teve contato com
esse saber e, por isso, tem as ferramentas para guiar o discipulo por esse mesmo caminho, 0
gue gera uma relacdo assimétrica entre os dois. Outro fator probleméatico em Platdo € o seu
idealismo hiperracional, que coloca 0 mundo sensivel numa posicéo inferior, 0 que para a
ciéncia representou um retrocesso sem tamanho, pois fez com que todo aquele que almejasse
0 conhecimento, se enveredasse pelos caminhos do discurso dialético, como se a razdo
humana prescindisse do elemento empirico para conhecer.

Nietzsche talvez tenha sido um dos maiores criticos do socratismo, cuja filosofia
platdnica representa o apogeu, além de principal divulgadora -- inclusive, a propria figura
historica de Sécrates chegou até nossos dias devido aos dialogos apologéticos, que reinem
ndo sé os ensinamentos do antigo mestre de Platdo, mas também a sua biografia. Na visao de
Nietzsche, embora a filosofia Socratica tenha entrado para histéria como o apice da filosofia

grega antiga, muito provavelmente por ter elementos em comum com o cristianismo posterior,
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na verdade ela representou um periodo de decadéncia. As mudancas progressivas pelas quais
passava a Grécia e 0 seu contato mais proximo com outras civilizagbes fizeram com que 0s
antigos ideais da polis fossem sucumbindo. Duas vertentes de pensamento surgem diante
desse panorama histérico: de um lado os sofistas e de outro os socraticos. Os sofistas
comecam a questionar os valores da polis, relativizar as ideias sagradas e a nogéo de verdade,
trabalhando com métodos de persuasdo que prescindiam de uma justificativa onto-epistémica.
Os socraticos, por sua vez, reagem as mudancas na civilizacdo grega por meio de um
reacionarismo que, apesar de negar muito do que até entdo fazia parte da areté antiga, busca
preencher as lacunas da quebra do horizonte civilizacional com novos elementos capazes de
saciar a sede por verdade que os consumia. Para tanto, buscaram verdades extra-corporeas e
além da sensibilidade e da percepcdo imediata; criaram e inflaram a ideia de uma razao
abstrata e suspensa do mundo, capaz de, desde que depurada dos erros da sensibilidade,
chegar a ver o mundo em sua esséncia, por detrds das aparéncias fenoménicas, possivel, como
vimos, pela conduta adequada do individuo e o cultivo de seu intelecto. Os sofistas,
colocaram o ser humano no centro de seu mundo e o tornaram capaz de construir suas
préprias referéncias, que no fundo apenas fazem sentido entre seus pares, enguanto 0s
socraticos defenderam a verdade por ela mesma, sendo a relagdo do homem com a verdade
um equalizar do espirito. Os sofistas, na visdo de Nietzsche, caso tivessem tido sucesso
estariam a frente dos socréaticos, pela capacidade de perceber o engodo de qualquer verdade
gue ndo seja humana, sua obra e o resultado de quem é (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 228-232).

Diante do exposto acima, podemos dizer que Socrates e, principalmente, Platdo, de
certa forma, também deram inicio a um processo de transvaloracéo, tendo como referéncia
contrapositiva os valores arcaicos da Grécia Homérica. O Guerreiro bom e belo, que
divinizava o corpo, tratando-o como um templo sagrado e expressdo estética externa de uma
perfeicdo interna; que ambicionava a grandeza e a fama, por meio de grandes feitos ecoados
na eternidade, passa a ser criticado e, em seu lugar, emerge o ideal de homem platénico. Esse
homem, preso a um corpo efémero e corruptivel, cheio de desejos e pulsdes animalescas, pode
lapidar seu intelecto e alcancar um estado de existéncia evoluido pela supressdo maxima
dessas suas pulsdes. O dualismo platonico batia de frente com a areté guerreira dos aureos
tempos da Hélade (GIACOIA JUNIOR, SP, 2005, p. 45-55).

A histéria do pensamento grego é marcada por uma mudanca do foco de interesse
que se deslocou do estudo da natureza sensivel — ou material — para a mente,
sendo Sécrates o primeiro a estruturar esse deslocamento. Segundo Nietzsche,
Sécrates inverteu os termos de importancia, antes voltados & physis (devir presente
na natureza), passando a concentrar 0 pensamento na ética e na légica. Assim, a
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phyche é tomada como fundamento ontolégico, e o corpo e as caracteristicas
proprias a ele, como os impulsos e os afetos, devem ser controlados em vista de um
conhecimento que s6 a alma pode alcancar. Desde Sdcrates e Platdo, o Ocidente vai
constituindo a histéria de seu pensamento fundamentada na busca pelo
conhecimento inteligivel, isto é, o conhecimento que s6 é atingido pela inteligéncia.
Acreditava-se que, pela faculdade superior da alma, é que se podia desvelar a
aparéncia por tras das coisas e revelar sua verdadeira identidade (COSTA, 2016, p.
125).

Em sua critica, Nietzsche evidencia que, em primeiro lugar, a dicotomia entre corpo
e mente, mundo sensivel e inteligivel, razdo e emocao, e 0 consequente distanciamento dos
dados da percepgdo e dos desejos do corpo, como propedéutica para 0 conhecimento
verdadeiro e, por conseguinte, uma existéncia mais evoluida, foi um dos maiores atentados
contra a humanidade. A ideia classica da constituicdo do mundo e do ser humano em esferas
distintas em importancia desqualificou a Unica existéncia possivel, e ainda criou a ilusdo de
um nucleo racional independente da matéria. A crenga na existéncia de um conhecimento
verdadeiro, de que esse conhecimento esta além do mundo e dos fenbmenos captados pelos
sentidos, no poder do intelecto humano para chegar até esse conhecimento, que de algum
modo se coaduna com as estruturas mentais pré-existentes no sujeito, langou um véu sobre 0s
homens, desde entdo cegos e incapazes de se desvencilhar dele.

Nas palavras de Nietzsche,

\Vocés me perguntam o que é idiossincrasia nos filésofos?... Por exemplo, sua falta
de sentido histérico, seu ddio a nocdo mesma do vir-a-ser, seu egipcismo. Eles
acreditam fazer uma honra a uma coisa quando a des-historicizam, sub specieaeterni
[sob a perspectiva da eternidade] — quando fazem dela uma mdmia. Tudo o que 0s
filosofos manejaram, por milénios, foram conceitos-mUmias; nada realmente vivo
saiu de suas mdos. Eles matam, eles empalham quando adoram, esses iddlatras de
conceitos — tornam-se um perigo mortal para todos, quando adoram. A morte, a
mudanca, a idade, assim como a procriacdo e o0 crescimento, sdo para eles objecbes
— até mesmo refutacBes. O que é ndo se torna; o que se torna ndo é... Agora todos
eles créem, com desespero até, no ser. Mas, como dele ndo se apoderam, buscam os
motivos pelos quais lhes é negado. “Deve haver uma aparéncia, um engano, que nos
impede de perceber o ser: onde esta o enganador?” — “Ja o temos”, gritam felizes,
“¢ a sensualidade! Esses sentidos, ja tdo imorais em outros aspectos, enganam-nos
acerca do verdadeiro mundo. Moral: desembaracar-se do engano dos sentidos, do
vir-a-ser, da historia, da mentira — historia ndo é sendo crenca nos sentidos, crenga
na mentira. Moral: dizer ndo a tudo o que cré nos sentidos, a todo o resto da
humanidade: tudo isso ¢é ‘povo’. Ser filésofo, ser mumia, representar o
‘monotonoteismo’ com mimica de coveiro! — E, sobretudo, fora com o corpo, essa
deploravel idée fixe dos sentidos! acometido de todos os erros da l6gica, refutado,
até mesmo impossivel, embora insolente o bastante para portar-se como se fosse
real!...” (CI, 2015, p. 25)

Todavia, para Nietzsche, a consequéncia mais nefasta desse fendmeno foi o
cristianismo, que bebeu da filosofia platbnica, manteve e ainda reforgou a estrutura metafisica

do pensamento do filésofo ateniense. Agora, além de Ideias e Formas, por traz do mundo
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fisico e das percepcBes dos sentidos temos um ser onipotente, onisciente e onipresente, que
ndo apenas condiciona 0 mundo, tal qual o conhecemos e percebemos, mas julga os atos e
vontades humanas, que devem se equalizar com os preceitos da fé. Por conseguinte, a vida
humana, da maneira que ela se expressa e vibra em toda sua exuberancia, complexidade e
dinamismo, ¢ atacada, despotencializada e reduzida a algo insignificante; fonte de todo mal e

um obstaculo a ser superado na ascese rumo a verdade suprema da revelacao divina.

O cristianismo ndo deve ser adornado ou embelezado: ele travou uma guerra de
morte contra este tipo superior de ser humano, baniu todos os instintos fundamentais
desse tipo, e desses instintos ele destilou o mal, o perverso — o ser humano forte
como o tipicamente repreensivel, o “ser humano réprobo". O cristianismo tomou o
lado de tudo que é fraco, baixo e fracassado; idealizou a contradicdo contra 0s
instintos fortes de preservacdo da vida; corrompeu a propria razdo das naturezas
espiritualmente mais fortes, na medida em que as ensinou a perceber os valores
supremos da espiritualidade como pecaminosos e desorientadores, como tentagdes.
O exemplo mais deplordvel — a corrupcao de Pascal, que acreditava na corrupcéo
de sua razdo pelo pecado original, enquanto s6 foi corrompida por seu cristianismo!
— (NIETZSCHE, AC, 20186, p. 707, tradugdo nossa)

No pensamento de Nietzsche, por trds do corpo estd o proprio corpo. Em outras
palavras, a ideia de um ndcleo de racionalidade independente; de um centro de entendimento
e consciéncia, além das “excrescéncias” e paixdes da estrutura organica que o “encerra”, ¢
uma ficcdo. Aquilo no homem que fala, pensa e reflete é apenas expressao refinada de um
processo psicoquimico, constituido e condicionado por inimeros fatores (fisicos, geogréficos,
historicos, sociais e bioldgicos).

Como vimos anteriormente, ndo existe um conhecimento que nao seja resultante da
percepcao racional humana, advinda da maneira como as coisas o “excitam”. Na relacao
tensional entre sujeito e objeto, a razdo se lanca para fora de si mesma, e nesse movimento ela
ndo apenas observa, analisa e descobre verdades, mas cria as suas préprias. Ou seja, descobrir
e criar sdo elementos indissocidveis no processo de edificacdo do cabedal de saberes
humanos, nada mais, nada menos do que um cerceamento tedrico-conceitual do mundo, que é
abstraido e “subjugado” pelo homem. No inatismo platonico, pelo contrario, a razao faz
circunvolugbes em torno de si mesma, se distanciando da unica fonte confiavel de
informacdes e verdades (sempre dependentes, como vimos, do poder judicativo e da
consensualidade dos individuos que aceitam os c6digos usados).

Platdo foi tdo importante para Nietzsche que com seguranca poderiamos dizer que
seu pensamento foi arquitetado tendo como referéncia o filésofo ateniense. Obviamente uma
referéncia negativa, cuja meta era a construgdo de um contraponto capaz de fazer frente a

colossal influéncia platdnica no mundo ocidental. Nesse sentido, Nietzsche ambicionava no
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grande projeto filosofico construido ao longo de toda sua vida a inversdo do platonismo (a
transvaloracdo da transvaloragdo platonica): fazer o que estd “embaixo” vir apara cima € o
que esta em “cima” vir para baixo. Ou seja, colocar o supra-sensivel como um produto do
sensivel; o “mundo aparente” como de fato o Unico mundo verdadeiro, cujos elementos
servem como parametro objetivo para aticar a criatividade exacerbada e pernostica do homem
do conhecimento em sua busca insana e pueril por uma verdade fugidia. “Inverter o
platonismo significa entdo: inverter a relacdo com o que da a medida; o que no platonismo se
encontra embaixo e quer ser medido a partir do supra-sensivel precisa ser transportado para
cima; é preciso colocar o supra-sensivel inversamente a seu servigo” (HEIDEGGER, V1,
2010, p. 140). Dessa forma, os principios mais elementares da filosofia platénica, e a prépria
nocdo de verdade e mentira, real e irreal, sombra e luz, doxa e episteme, deslocam-se de seu
eixo ontoldgico sisttmico, e, a maneira dos sofistas, desembocam num antropocentrismo
radical. Consequentemente, tal atitude acaba minando com os outros alicerces do pensamento
do filésofo ateniense, como a ética, a epistemologia, a teologia e a politica, pois havia uma
relacdo simbidtica e intrincada de codependéncia entre eles. “Em considera¢do ao que foi
apresentado [...], precisamos reter o fato de um discurso sobre um ‘mundo verdadeiro’ € um
‘mundo aparente’ ja ndo falar mais a linguagem de Platdo (HEIDEGGER, V1, 2010, p. 179).
O mundo sensivel é o Unico que dispomos, e nada ha por tras dele, a menos que nos
criemos um “além” e passemos a acreditar nele com toda a fé. A aparéncia, enquanto a
maneira como o sensivel é captado, ndo obscurece a realidade mais profunda, sendo uma
instancia da propria esséncia do real, pois a efetividade do ente na totalidade se apresenta
perspectivisticamente. Ou seja, a multiplicidade pulsional componente de todo ser organico
expressa diversas formas de ser ao longo de sua existéncia e em seus instantes de fixides
momentanea. Com isso, se finda a “univocidade da perspectiva tinica” (HEIDEGGER, V1,
2010, p. 189), que chancelaria o nucleo ontoldgico balizador da experiéncia epistémica

correta. Isso porque,

a plurissignificancia do que se mostra nas multiplas perspectivas é dada, e, com isso
também, o elemento indeterminado, aquilo que aparece ora desse, ora daquele modo,
e que oferece, por conseguinte, ora essa, ora aquela aparéncia. No entanto, essa
aparéncia s6 € um parecer no sentido da mera semblancia se 0 que se mostra em uma
perspectiva se cristaliza e é fixado como o unicamente normativo em detrimento das
outras perspectivas que alternadamente aludem (HEIDEGGER, V1, 2010, p. 189).

Sendo assim, o contato direto com o mundo fisico, o refinamento do corpo e dos

sentidos, em concomitancia com o desenvolvimento racional, resultante da experiéncia com



114

as coisas e com as pessoas e referenciado pelo olhar critico e perquiridor sobre o
conhecimento “oficial”, tornam-se pré-condi¢cBes para uma formacdo humana saudavel e
autbnoma. Ou seja, a educacdo em Nietzsche precisa estar alicercada, num primeiro
momento, numa deseducacdo; na atitude destrutiva que mina as monstruosas muralhas do
saber oficial, até que elas caiam por terra, para, em seguida, serem novamente levantadas,
pedra em cima de pedra. Talvez, e muito possivelmente, ndo exatamente com a mesma
arquitetura de antes, mas com a suntuosidade caracteristica advinda do grande artista do
conhecimento que é o homem. Isso porque, conhecer também é criar; educar e formar
também sdo uma arte, e essa estetizacdo do processo maior de afunilamento de uma nova
consciéncia para 0 mundo do conhecimento, precisa estar ciente do seu papel e das suas reais
possibilidades de reproduzir a realidade fenoménica em forma de conceitos e teorias;
esquemas e abstracdes. Nunca, porém, esquecendo do modelo que inspirou o processo, da
realidade fisica, da vida em todas as suas nuances, e da razdo primeira do porque dessa busca

epistémica de dominio sobre a natureza.

A errancia da filosofia repousa no fato de que, em vez de se ver na logica e nas
categorias da razdo um meio de preparacdo do mundo para fins de utilidade
(portanto, “no que concerne aos principios”, para uma falsificagéo Util), acreditou-se
ter nelas o critério da verdade, respectivamente da realidade [Realitat]. O “critério
da verdade” foi de fato meramente a utilidade bioldgica de um tal sistema de
falsificacio de principio: e porque uma espécie de animal ndo conhece nada mais
importante do que se conservar, entdo poderia, de fato, falar-se aqui de “verdade”. A
ingenuidade foi tomar-se a idiossincrasia antropocéntrica como medida das coisas,
como fio condutor sobre o “real” [“real ”] e “irreal” [“unreal”]: em suma,
absolutizar uma condicionalidade. E agora foi o proprio mundo que despencou, de
uma s6 vez, cindido em um mundo verdadeiro e um “aparente”: e justamente o
mundo no qual o homem havia inventado a razéo, para habita-lo e para nele instalar-
se, justamente esse mundo tornou-se-lhe desacreditado. Em vez de usar as formas
como oportunidade de fazer o mundo manusedvel e calculavel para si, a louca
acuidade dos filésofos descobriu que nessas categorias estava dado o conceito
daquele mundo, ao qual o outro mundo, este em que se vive, ndo corresponde... Os
meios foram deturpados em medida de valor, e mesmo em condenacéo da intengdo...
(NIETZSCHE, VP, 2008, p 303)

Em suma,

a estrutura conceitual moderna, segundo pensa Nietzsche, construida a partir de
Platdo e Aristdteles, tendo como base Parménides de Eleia, se sobrepds ao prdprio
pensamento: 0 pensamento ndo pensa mais, quem pensa é a composi¢do formal do
discurso, que, mais do que uma estrutura formal, € uma estrutura moral. O
fundamento l6gico-gramatical do pensamento, que se tornou o lugar por exceléncia
de reproducdo da crenga na identidade, passou a ndo se distinguir mais do préprio
discurso, tudo o que é dito é necessariamente identidade, verdade, ser (MOSE, 2018,
p. 104).
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3.2.1.2 A egocidade linguistica cartesiana e a critica ao cogito

Esses “erros gramaticais” impediram o desenvolvimento de um olhar mais preciso
sobre 0s mecanismos de pensamento e constituicdo da consciéncia. O que a palavra cria nao
necessariamente condiz com a natureza mesma do objeto inspirador de sua criagdo. Dessa
forma, ndo h& uma relagdo ontoldgica e imanente entre palavras e coisas. 1sso porque, como
vimos, as palavras resultam de um continuo interpretar do mundo pelo homem, restritas as
condicdes historicas, culturais, subjetivas e imersivas no momento de sua criagéo.

Vejamos o exemplo de Descartes, o primeiro grande expoente do pensamento
Moderno, que inaugura uma série de questionamentos que irdo nortear as investigacdes
filoséficas posteriores. No Discurso do Método, sua obra prima, Descartes tenta reconstruir o
caminho percorrido por ele rumo a um conhecimento que fosse mais consistente e o
conduzisse tanto quanto possivel a verdade. Em primeiro lugar, ele parte do fato de que o
tanto de razdo que os individuos possuem ndo se difere entre eles. Todos pensam estar com a
razdo sobre as coisas das quais se interessam, tentam explicar ou emitir juizos. Embora
raramente o produto de tal esforco tenha algum valor de fato, ou seja, condiga com as reais
caracteristicas e propriedades do alvo da investida racional, pelo menos nos atesta que a
racionalidade, em termos quantitativos, é igual em todos. Em outras palavras, se a razdo € o
elemento distintivo do homem e, por conseguinte, seja uma esséncia e ndo um acidente, logo
devemos admitir a sua distribuicdo equanime. O problema em relacdo a busca do
conhecimento, ndo é a auséncia de racionalidade, mas o mau uso feito da mesma. Assim, a
propedéutica da escalada cognoscivel humana é a formulacdo de um método eficaz para se
chegar até ela (DESCARTES, 1978, p. 29).

Imbuido de tal objetivo, Descartes se lanca na busca de um procedimento
metodoldgico que pudesse preencher tais requisitos. Ou seja, que fosse téo solido e cristalino;
tdo hermético e seguro, que afastasse as dividas e iluminasse os passos de todo aquele que
desejasse sair das trevas da ignorancia. Primeiramente tal conhecimento parecia ser adquirido
e embasado pelo estudo das letras, de todas as disciplinas que faziam parte da grade
curricular, as quais apenas o fizeram perceber a prépria ignorancia e a ndo certeza da prépria
ciéncia. As fabulas e a histéria nos deixam convencidos das possibilidades de coisas
impossiveis e nos direcionam por caminhos demasiado longos para nossas pernas
conseguirem andar, pelo floreamento de sua narrativa. A poesia e a retdrica dependiam mais
de propensdes naturais que de estudo. A matematica, mesmo com a exatiddo de seus

enunciados, ndo tinha as prerrogativas necessarias para servir de fundamento para algo mais
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elevado, pois sua funcdo primordial era dar suporte instrumental para outras ciéncias e
praticas. A teologia tratava de questdes que estavam acima da capacidade humana de
elucidacdo e compreensdo plena, pois seu objeto ultimo de estudo (Deus) escapava de
qualquer analise pormenorizada. A filosofia era um campo de batalha perpétuo, onde nenhum
exército conseguiu fincar bandeira definitivamente, pelas peculiaridades e aberturas tipicas de
seus procedimentos e reflexdes. Ou seja, mesmo o0s pensadores mais renomados né&o
conseguiram produzir algo tdo solido a ponto de ndo sofrer ataque, seja de seus
contemporaneos, seja de seus predecessores.

Diante de tais dificuldades advindas do estudo académico formal, Descartes decide
abandonar tais estudos e se enveredar na leitura do “livro do mundo”, em viagens
empreendidas pela Europa, conhecendo paises e culturas diferentes. Tal exercicio o ajudaria
vencer os limites gnosioldgicos do meio em que vivia e conhecer 0s raciocinios e a nocao da
verdade construida por pessoas “reais”, em suas vidas reais e diante de problemas reais.
Todavia, a diversidade de opinides e costumes era maior do que “entre as opinides dos
filésofos”. Assim, se houve algo de positivo nessa empreitada, foi descobrir o relativismo que
permeia 0s costumes e 0s pensamentos dos povos, cujo resultado foi o desvencilhamento de
qualquer pretensdo de certeza que pudesse ter, principalmente quando legada por terceiros.

Em suas palavras,

[...] De sorte que sdo bem mais o costume e o exemplo que nos persuadem do que
qualquer conhecimento certo e que, ndo obstante, a pluralidade das vozes ndo é
prova que valha algo para as verdades um pouco dificeis de descobrir, por ser bem
mais verossimil que um sé homem as tenha encontrado do que todo um povo: eu
ndo podia escolher ninguém cujas opiniGes me parecessem dever ser preferidas as de
outrem, e achava-me como que compelido a tentar eu préprio conduzir-me (1978, p.
36).

Em decorréncia de todo esse périplo investigativo, sempre com a ideia fixa de
encontrar uma ciéncia e um método que pudesse servir de parametro seguro para qualquer
andlise posterior, Descartes inicia seu método investigativo por meio da negacao radical, em
busca de um conhecimento pleno, rejeitando como “[...] absolutamente falso tudo em que
pudesse imaginar a menor davida” (1978, p. 46). Nesse processo, entram as verdades do
senso-comum, 0 cAdigo judicial, as percepcdes dos sentidos, as informacdes da consciéncia,
as verdades deduzidas pela logica, a realidade exterior e do préoprio corpo, s6 acabando sua
cadeia de raciocinio diante do seu Ser que pensa e, por conseguinte, existe (cogito ergo sum),
uma verdade “[...] tdo firme e tdo certa que todas as mais extravagantes suposi¢des dos céticos

nao seriam capazes de abalar” (1978, p. 47). Como Descartes nos diz:
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compreendi por ai que [eu] era uma substancia cuja esséncia ou natureza consiste
apenas no pensar, e que, para ser, ndo necessita de nenhum lugar, nem depende de
qualquer coisa material. De sorte que esse eu, isto é, a alma, pela qual sou o que sou,
é inteiramente distinta do corpo e, mesmo, que é mais facil de conhecer do que ele,
e, ainda que este nada fosse, ela ndo deixaria de ser tudo que é (1978, p. 47).

Ele termina sua cadeia de raciocinio com a defesa filosofica da necessidade de um
ser superior, enquanto consequéncia l6gica do pensamento. Sendo a davida imperfeicdo, pois
a partir dela percebe-se a auséncia da certeza de um conhecimento; sendo, por conseguinte, o
homem imperfeito, pois duvida, de onde vem a ideia de perfeicdo?! Obviamente de algum ser
deveras mais perfeito que o imperfeito que pensa; do que o homem. Em outros termos, vem
de Deus. Caso o pouco conhecimento da perfeicdo que possuimos tivesse vindo de nés
mesmos, poderiamos preencher todo resto falho pelas nossas préprias determinacgdes, e nossa
natureza racional seria bem diferente do que é.

Descartes foi o precursor do que viria a ser a ciéncia e a educacdo Modernas.
Primeiramente, a defesa de um método estruturante e capaz de conduzir o pensamento até a
verdade, longe das opinides, tradi¢des, intuicdes subjetivas e limitacdes do senso-comum ou
de uma pseudo-erudicdo académica, deu um norte para ciéncia empirica. Em segundo lugar, a
davida radical sobre todo saber construido, incluiu a criticidade como uma ferramenta
valiosissima do processo de analise e proposicdo de teorias. Em terceiro lugar, a escolha da
matematica como 0 modelo instrumental para balizar as pesquisas e chancelar os resultados
obtidos, pelo rigor de suas formulas e conteddos, transcendeu o antigo método especulativo
de formulacéo de verdades pela capacidade persuasiva do discurso. Em quarto lugar, a divisdo
e hierarquizagdo das areas do saber em esferas delimitadas, trouxe o conhecimento das
megaestruturas metafisicas e totalitarias para as questdes mais simples e perceptiveis do
mundo fenoménico. Da mesma forma, imbuiu o conhecimento de uma caracteristica
pragmatica, pois ndo bastava apenas conhecer a natureza, mas transforméa-la em prol do
beneficio da humanidade. Em quinto lugar, colocou a razdo humana como a for¢ca mais
extraordinaria de todas, pois dela é que dependiam o progresso do conhecimento e da
verdade, mesmo que partindo das coisas visiveis.

Todos esses elementos foram sendo gradativamente incorporados & educagdo. O
modelo escolastico ndo mais bastava para formar um cidaddo instruido diante das novas
descobertas da ciéncia e necessidades do mundo do trabalho. Era preciso reformular nao
apenas a grade curricular das escolas e as metodologias de ensino e aprendizagem, mas o

proprio sentido e significado dado a educagdo e a formacao, cujo viés deveria ser “positivo”
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14 racional e pratico --- é inegavel o quanto o pensamento cartesiano influenciou a educagcéo,
inclusive nos dias atuais, pois somos, em grande medida, herdeiros do cartesianismo. Desse
modo, o “eu” cartesiano ndao seria apenas imediato, autossuficiente, autonomo e
ontologicamente dedutivel por si mesmo, mas, como dito, igualmente pratico, com poder de
transformar o mundo pela razdo aplicada a técnica. Ndo ha mais a ideia de um horizonte de
possibilidades na concepgédo do sujeito, mas uma perspectiva aberta, dotando-o de condi¢Oes

de construir 0 seu mundo sem estar preso a nenhuma esséncia a priori que impega seu avanco.

O sujeito que, por meio das ideias 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 autofundamentagdo
I6gica e epistemoldgica no poder maximo da razdo. Na modernidade ocorrera o
alargamento dessa dimenséo de tal forma que o poder autofundante da razdo, do
sujeito situado no plano epistemoldgico, passar-se-a 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 educacéo
(WEBER, 2011, p. 28).

Nietzsche era um admirador de Descartes. Nao propriamente do seu pensamento,
mas da maneira como ele o construiu. A trajetoria do filésofo francés, na busca por um
conhecimento verdadeiro para além das tradicdes eruditas e intuicdes do senso-comum, era
algo exemplar, pois se assentava, primeiramente, numa insatisfacdo a respeito do saber oficial
professado nas instituicdes da época e, em segundo lugar, na autodisciplina imposta, no
mergulho direto no mundo e nas experiéncias adquiridas. Ou seja, o fascinio esta na postura
coerente e humilde de Descartes, cujo Discurso do método, uma das obras mais importantes
da filosofia ocidental, representa a narrativa autobiografica de um individuo em busca de um
conhecimento seguro para si mesmo e, por extensdo, um sentido para sua propria vida.
Todavia, sensato o suficiente para deixar claro ser apenas a reconstituicdo da sua trajetoria
pessoal, sem se comprometer com nenhuma intencdo universalista. A segunda edicdo de
Humano, demasiado humano tem como epigrafe a quarta maxima da moral provisoria do
Discurso do método, deixando antever o respeito de Nietzsche para com Descartes (WEBER,
2011, p. 169-172).

14Usamos o termo positivo, mas ndo pra fazer alusdo direta ao positivismo enquanto doutrina filosofica, que s6
surgiria e se fortaleceria no século XIX. A intencdo, no caso, é marcar uma das caracteristicas metodologicas do
pensamento da época em que Descartes viveu.
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Todavia, mesmo admirando-o, Nietzsche ndo se furtou de critica-lo. Na verdade, uma
das criticas mais elegantes, profundas e complexas feitas por ele, foi enderegada justamente

ao principio elementar da filosofia cartesiana.

Nietzsche acredita que Descartes suporia como Obvio que o homem seria
determinado como “eu”, e esse “eu”, como “sujeito”. No entanto, ele objeta contra a
possibilidade dessa conclusdo tudo aquilo que ja tinha sido em parte apresentado na
época de Descartes e que continuou sendo apresentado desde entdo sempre uma vez
mais: para poder estabelecer a deducdo I6gica, ou seja, a sentenca, eu ja preciso
saber: o que significa “cogitare’', o que significa “esse’\ qual o significado de “ergo”
e qual o de “sujeito”. Na medida em que esse saber ¢, segundo Nietzsche e outros,
pressuposto para esta e nesta sentenca — supondo que ela é uma conclusédo —, esta
sentenca ndo pode ser ela mesma a primeira “certeza”, nem muito menos o
fundamento de toda certeza. A sentenca ndo realiza aquilo que Ihe é imputado por
Descartes (HEIDEGGER, V2, 2007, p. 131)

Em outras palavras, quando Descartes enuncia o seu famoso cogito ergo sum, ele
parte, primeiro, de uma nocéo calcificada na linguagem. Ou seja, a existéncia de um sujeito,
de um predicado e de um objeto, trés elementos linguisticos carentes de substancialidade
oOntica, pois 0 maximo que podem aspirar € uma relacdo semantica aproximativa com algo no
mundo. Em segundo lugar, a afirmacdo categ6rica de um ser centralizado, capaz de engendrar
o pensamento, produto de sua capacidade cognitiva, ndo passa de ignorancia. “Encarar o
pensar corno um ato leva a presumir a existéncia de algo que pensa; associar ao pensamento a
idéia de substancia implica conceber um eu uno e indivisivel como sujeito responsavel pelo
pensar” (MARTON, 1990, p. 180). Todavia, o sujeito “eu” ¢ produto de uma construcao
linguistica-conceitual, que de fato assume como verdadeira e inquestionavel a imaculada
figura de um ser racional, consciente e capaz de se perceber e se definir com precisdo. Essa
imagem moderna de sujeito é fantasiosa, pois 0 pensamento ndo é resultante de sua acédo;
pensar ndo é um ato levado a efeito por um agente, o pensar é anterior, e todas essas

construcdes linguisticas se iniciam pelo pensamento.

Nietzsche acredita que o “eu” e o “sujeito” devam ser posicionados e assegurados
por meio da sentenga de Descartes enquanto condigdo do “pensamento”. Em
contraposi¢do a esse intuito de Descartes e de acordo com o movimento cético da
filosofia moderna, porém, teria se tornado mais fidedigno dizer que, inversamente,
seria o pensamento a condi¢do do “sujeito”, ou seja, a condigdo dos conceitos de
“sujeito”, “objeto” e “substancia”. Nietzsche refere-se aqui ao “movimento cético”
da filosofia moderna e pensa, nesse caso, no “empirismo inglés”, em sua doutrina de
que os “conceitos essenciais” (categorias) emergem a partir de associacdes e habitos
de pensamento. (HEIDEGGER, V2, 2007, p. 134-135)

Ou seja, Descartes, apesar de ter partido de uma premissa valida e muito criativa,

incorporada, de certo modo, pelo proprio Nietzsche, acabou caindo na armadilha da qual quis
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tanto escapar. A duvida, enquanto principio metodoldgico exordial, conseguiu ir onde
nenhuma teoria filoséfica tinha ido até entdo, deixando provisoriamente em suspenso 0s
introitos e juizos aglutinadores. Assim, sem uma base fixa, as ideias simplesmente vagueiam
caoticamente no vacuo da ndo significancia, o que liberta o pensamento e lhe da clareza para
um posterior processo genealdgico e compositivo (saber de origem e direcionamento
adequado do saber). Como vimos, para Descartes ha um ponto de chegada e de partida nesse
processo critico, que esta além da davida inicial instaurada. Enquanto duvida, ele pensa, e, se
pensa, de fato existe, sendo esse o elemento primordial capaz de engendrar 0 conhecimento.
Todavia, sem perceber, Descartes deixou de lado uma davida crucial para a plena efetividade
do seu método: a respeito do poder da linguagem na edificacdo do proprio pensamento e no
delineamento da prépria concepcdo de ser. Em outras palavras, mesmo colocando ressalvas a
todo panorama ontolégico erigido pela ciéncia e pela filosofia, ele ndo levou em conta a
intrinseca ligagdo entre o pensamento e a linguagem, associando agdo e agente a partir duma
simpldria estrutura linguistica basilar. Se hd uma acdo é porque ha alguma coisa que age, e
essa coisa, no caso, ¢ um ‘“eu” pleno e capaz. O sujeito e a sua mais caracteristica
manifestacdo aparecem cindidos, como substancia e substrato, perdendo a unidade processual
de origem (MOSE, 2018, p. 134).

A suposi¢do de um sujeito ndo é, talvez, necessaria; do mesmo modo, seria talvez
permitido supor uma multiplicidade de sujeitos, cujo jogo de conjunto e luta jaz
como fundamento do nosso pensar e em geral de nossa consciéncia? Uma espécie de
aristocracia de “células”, nas quais repousa 0 dominio? Certamente de pares que
estdo acostumados uns aos outros no governar e sdo entendidos em dar ordens?
(NIETZSCHE, VP, 2008, p. 263)

A unidade, entendida enquanto a menor quantia de um todo ou a identidade singular
de um elemento que denota caracteristicas peculiares, existe apenas como percepcdo mental
sintética que, por sua vez, exprime um ancestral processo de ordenamento linguistico. E como
se pintassemos uma paisagem. Ao captarmos cada fragmento perceptivel nos diferentes
instantes em que o olho bate sobre o horizonte de eventos em nossa frente, o suspendemos do
tempo e da mudanca. Num lindo bosque verdejante, escolhido como modelo para nossa verve
artistica, as folhas das arvores caem no outono; no inverno a relva murcha e seca pela geada
da madrugada; as flores se multiplicam e embelezam todo ambiente no verdo; de tempos em
tempos 0s animais silvestres se alimentam e se aninham ali, e, num periodo determinado, nada
vai ser como era no exato momento em que pintamos o quadro. No entanto, ele sempre

conservara as suas nunces gerais, sendo, muito além de uma mera reproducéo hiper-realista,
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uma sintese idealizada e produto da nossa perspectiva estética. Além disso, ele permite
agregar toda gama de coisas, seres e acontecimentos expressos nele. A pluralidade, a
multiplicidade e o movimento transgressivo do mundo sensivel se estagnaram ali e, se
olharmos para o quadro todos os dias, passaremos a acreditar que nas suas pinceladas
coloridas esta contida a realidade em si mesma. A linguagem também tem esses atributos,
conservando em seu interior as identidades fixas daquilo que nomeia; fragmentos estaveis e a
mercé de serem resgatados pelo discurso. “E o processo de simplificagdo, de assimilagdo da
linguagem que vai funcionar como um filtro capaz de proteger o ser humano do devir, do
tempo, da mudanca, da morte” (MOSE, 2018, p. 76)

A unidade, quando nos referimos ao sujeito, ndo estd na manifestacdo da sua
consciéncia racional pura. Consciéncia é a ponta do iceberg, que esconde atras de si um
mundo de vetores constitutivos, somente possivel pela linguagem e pelo pensamento,
articulado por meio das palavras e seus signos. Por conseguinte, “o que chamamos
pensamento € apenas a esquematizacdo da linguagem. A reducdo do pensamento a
consciéncia, e, portanto, a linguagem, decorre de um processo que termina por produzir a
maior de todas as simplificacdes, a ideia de eu” (MOSE, 2018, p. 88). Toda a experiéncia
humana intelectual foi arquitetada sobre a crenca em um eu, que nem Descartes, com seu
inovador método, conseguiu superar. Um eu agente, capaz de definir a si mesmo e o mundo,
que €é substancia e substrato, que vive sob o olhar atento e punitivo de um outro eu, divino e

igualmente “causador”. E por isso que

a critica da ideia de sujeito tem uma importancia fundamental no processo critico do
pensamento de Nietzsche. E a crenca de que somos sujeito, ou seja, de que somos
unidade, e, principalmente, uma unidade que é causa, que € origem, que permite a
producdo do mundo como substéncia. A ideia de sujeito como encarnacdo da
substancia pressupde a crenca no sujeito como principio, unidade, como origem do
conhecimento, como lugar da razdo. A substancialidade do sujeito ndo é, para
Nietzsche, somente mais uma ficcdo que adquiriu valor de verdade; ao contrério, é a
crenga no sujeito que permite a substancializagio da realidade (MOSE, 2018, p.
127)

Qualquer sentenca construida sobre a base de uma certeza imediata ou conhecimento
absoluto em si e por si mesmo ¢ falsa; contradictio in adjecto (BM, 2005), e a afirmagéo de
Descartes, por mais singela e crivel que seja, ndo escapa disso. Afinal, de onde vem o
conceito de pensamento? Em que se sustenta? Quais diferengas existem entre pensar e
qualquer outro estado de espirito? Dentro de uma sucessdo de acontecimentos ocorridos numa
linearidade ou circularidade especificas como posso ter certeza da relagdo causal existente

entre eles? O que ¢ este “eu” do qual eu me refiro e quais elementos subjazem por tras dele?
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Se existe um pensamento, ou algum estado ou fenémeno psiquico assim nomeado, ele me
pertence como sujeito-agente, em meu total controle e autoridade, ou por vezes tal
acontecimento interno tem sua prépria vontade, a revelia de qualquer arbitrio que eu possa
ter? E, sendo assim, ndo poderia o sujeito, o0 eu da sentenca cartesiana, ser apenas resultado do
pensamento, como uma sintese gramatical que corporifica e substancializa a fina camada
aparente de uma torrente de fendmenos internos muito mais complexos e dificeis de serem
acessados? (NIETZSCHE, BM, 2005, p. 21-52)

Quem, invocando uma espécie de intuicdo do conhecimento, se aventura a responder
de pronto a essas questdes metafisicas, como faz aquele que diz: “eu penso, e sei que
ao menos isso € verdadeiro, real e certo” — esse encontrard hoje a sua espera, num
filosofo, um sorriso e dois pontos de interrogacdo. “caro senhor”, diria talvez o
filésofo, “¢ improvavel que o senhor ndo esteja errado; mas porque sempre a
verdade?”— (NIETZSCHE, BM, 2005, p. 307)

Em suma, podemos sintetizar as diferencas basicas entre Descartes e Nietzsche em
pelo menos quatro categorias. (1) Para Descartes, o sujeito é o “4tomo” intocavel, o elemento
primordial indivisivel para além do devir, e, por isso, é tratado em sua filosofia enquanto
“egocidade representadora” (HEIDEGGER, V2, 2007, p. 142). Para Nietzsche o sujeito € uma
simples abstracdo linguistica que cinge as diversas instancias pulsionais e instintivas que
ocorrem no interior de cada individuo, principio de entendimento expresso pela nocdo de
“corpo vital”, que interpreta e transforma o mundo de acordo com suas necessidades e
vontades. (2) Para Descartes, a representacdo do ente, sua identidade essencial e nuclear fixa,
parte do sujeito e vai de encontro ao sujeito. Para Nietzsche, o sujeito mesmo é uma
representacdo, e, por conseguinte, nem ele é fixo e protegido da ordem deveniente. O ser
enquanto “permanéncia constante”, mesmo quando aplicado a ideia de sujeito/agente e
articulador linguistico de verdades perspectivisticas, obnubila a nocdo de ser em seu eterno
processo constituinte, por meio da vontade de poder. (3) Para Descartes, 0 que poderiamos
chamar de verdade é a apresentacdo adequada do que é representado, de acordo com as
capacidades representacionais daquele que representa e suas determinacOes basilares;
“verdade ¢ certeza”. Para Nietzsche, como vimos anteriormente, verdade ¢ uma valoracgao; ¢
um afeto impositivo langado sobre o mundo. Ao fazer isso, 0 homem fixa uma identidade e
cria uma constancia, capaz de garantir um ambiente epistémico seguro e protegido para a livre
manifestagdo de sua vontade senhorial. Ou seja, “verdade enquanto fixagdo €, para Nietzsche,
a aparéncia exigida pelo vivente, isto ¢, pelo centro de poder ‘corpo vital’ enquanto sujeito”

(HEIDEGGER, V2, 2007, p. 142). (4) Para Descartes, a medida de verdade e certeza sobre o
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mundo € o proprio homem. Nesse sentido, ha a extrapolagéo dos limites formais e conceituais
do representar, pois 0 homem ndo apenas expressa visdes sintéticas emuladoras e formais,
mas garante, enquanto raiz epistémica ontologicamente valida, igualmente a certeza das
coisas que dele vem. Para Nietzsche, como ja mencionado, tanto o que é representado quanto
quem representa estdo em pé de igualdade enquanto representacdo. Ou seja, “toda
configuracdo e cunhagem de todo e qualquer tipo se mostra para ele como um produto e uma
propriedade do homem como o senhor incondicionado de todo tipo de perspectiva, na qual o
mundo ¢ configurado e apoderado enquanto vontade de poder incondicionada”

(HEIDEGGER, V2, 2007, p. 143).

3.2.1.3 Kant e a “soberba categorica”: o angelicalismo moral e seus equivocos

epistémicos

Outro erro se encontra no pensamento de Kant. Embora Nietzsche reconheca os
grandes e afortunados esforcos do filosofo de Konigsberg ao tentar relativizar o conhecimento
e colocar o sujeito como foco central de seus interesses, ndo deixa de fazer severas criticas a
ele. A relacdo tensional entre intuicdes e conceitos, garantia da possibilidade do
conhecimento, embora apenas das representacdes do mundo empirico e ndo das coisas em si
mesmas, sem davida foi um grande progresso. Todavia, as condigdes transcendentais ndo
abarcam questdes mais amplas e que permanecem de suma importancia para o ser humano,
como ¢ o caso da moralidade. Tais elementos, embora “pensaveis”, ndo sdo “conheciveis”.
Assim, por ndo podermos “experimenta-los” pela sensibilidade e nem “conceitualiza-los” pelo
entendimento, s6 nos resta pensa-los enquanto ideias, para Kant, justamente aquilo que néo
possui um objeto congruente na experiéncia (DALBOSCO, 2011, p. 58-60). Fazendo isso,
Kant abriu brechas, novamente, para inserir todas as velhas questdes classicas da metafisica e
da teologia. O poder inverossimil de uma razdo que consegue definir ndo s6 o0s seus proprios
caminhos, mas os caminhos de todos os homens, através do imperativo categorico; que, longe
do universo fenomenoldgico, do mundo empirico e de suas representagdes, se volta para si
mesma na edificacdo de uma moral universal, coloca todos os esfor¢os de Kant por &gua
abaixo (MARTON, 1990, 95-97).

Ou seja, tambem Kant se perdeu nas teias da linguagem; do pensamento filosofico
construido ao longo da histéria e que, discursivamente, cindiu o0 ser humano e a natureza,
dotando o homem de uma excepcionalidade ficcional e irrisoria. O eu kantiano chega a ser

mais megalomaniaco do que o formulado por Descartes, pois se acha em condicGes seguras
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para formular um pensamento tdo incolume e cristalino a ponto de seus resultados praticos
servirem como pardmetro para todos os homens. Por conseguinte, mesmo com sua critica
certeira sobre os problemas ancestrais da metafisica e a necessidade de um esforco racional
para definir as reais possibilidades de um conhecimento seguro, acabou por desprender o ser
humano de sua historia, de sua psique, de sua biologia. Os vicios da linguagem e a logica
discursiva cléassica estavam entranhados na critica kantiana; o objetivismo, por outras vias
menos abrangentes, se fez presente também em sua obra. O problema maior é que quando
acreditamos tdo grandemente numa verdade e passamos a vé-la como totem sagrado, tudo
fazemos por ela e em funcédo dela, excluindo todas as varidveis possiveis e as consequéncias
por vezes nefastas de sua observancia, por mais que logicamente ela faca sentido e seja justa.
E a maneira como Kant concebia o seu imperativo categorico se encaixa nessa definicao.

Para Nietzsche, pelo contrério, jamais deve deixar de existir uma “pragmatica” da
verdade. Ela deve necessariamente ter um motivo nobre e favorecer a emergéncia de uma vida
plena, pois, como vimos, ela ndo existe por si mesma e, portanto, se a tivermos como diretriz
ela deve nos favorecer em algum sentido, sem que percamos a certeza sobre sua origem

humana, demasiada humana --- como diria Nietzsche.

A falsidade de um juizo ndo chega a constituir, para nés, uma obje¢do contra ele; é
talvez nesse ponto que a nossa linguagem soa mais estranha. A questdo € em que
medida ele promove ou conserva a vida, conserva ou até mesmo cultiva a espécie; e
a nossa inclinagdo basica é afirmar que os juizos mais falsos (entre os quais 0s juizos
sintéticos a priori) nos sdo os mais indispensaveis, que, sem permitir a vigéncia das
ficcBes logicas, sem medir a realidade com o mundo puramente inventado do
absoluto, do igual a si mesmo, o homem ndo poderia viver — que renunciar aos
juizos falsos equivale a renunciar a vida, negar a vida. Reconhecer a inverdade como
condicdo de vida: isto significa, sem dlvida, enfrentar de maneira perigosa 0s
habituais sentimentos de valor; e uma filosofia que se atreve a fazé-lo se coloca,
apenas por isso, além do bem e do mal (NIETZSCHE, BM, 2005, p. 11) .

Em outras palavras, toda moral e toda virtude somente se justificam pelo seu alcance
e por repousar sobre o poder manifesto de quem as formulou. Eu ndo as crio como uma
equacdo matematica assentada numa exatidao universal reproduzivel; eu ndo as busco como
um garimpeiro numa jazida busca o veio resplandescente; eu ndo as desassociou das minhas
paixdes e das camadas mais profundas e viscerais de minha alma; eu as emolduro sobre a
perspectiva singular e crepitante dos meus mais profundos desejos e aspiragOes, pois ao
contrario de uma mera diretriz (pseudo) extemporanea, a moral e a virtude exalam o aroma de
uma natureza e de uma época, com suas contradicdes, forcas tensionais e horizontes
epistémicos. Consequentemente, sempre ha algo de antemao a guiar o0 pensador que, mesmo

sem perceber, buscard no mundo aquilo que possui em si mesmo. Sua argumentagdo ndo é o
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trabalho meticuloso de um cientista observador e analitico a descrever um determinado
fendmeno, mas a artimanha astuciosa de um advogado a defender uma causa, cuja vitoria no
tribunal se antepde a verdade acerca do crime cometido (NIETZSCHE, BM, 2005, p. 11).

Por conseguinte,

Ainda sem considerar o valor de afirmagdes como “existe em nds um imperativo
categoérico”, sempre se pode perguntar: o que diz uma tal informagao sobre aquele
que a faz? existem morais que pretendem justificar perante os outros o seu autor;
outras morais pretendem acalma-lo e deixa-lo contente consigo mesmo; com outras
ele quer crucificar e humilhar a si mesmo; com outras ele quer vingar-se, com outras
esconder-se, com outras quer transfigurar-se e colocar-se nas alturas; essa moral
serve para o autor esquecer, aquela, para fazé-lo esquecer a si mesmo ou de algo de
si; alguns moralistas gostariam de exercer sobre a humanidade seu poder e seu
capricho criador; alguns outros, talvez, Kant entre eles, ddo a entender com sua
moral: “o que merece respeito em mim é que sou capaz de obedecer — e com vOCés
nao sera diferente!” — em suma, também as morais ndo passam de uma semidtica
dos afetos (NIETZSCHE, BM, 2005,75-76)

Nesse sentido, como ja mencionado, se ha um dnico parametro que deve ser
observado € o quanto uma virtude, uma moral, um axioma epistemoldgico e ético
predefinidos, sdo capazes de bendizer a vida, a proteger, exaltar e favorecer a sua mais plena
elevagdo e progresso®. Ou seja, “o valor de um pensamento nio estd no conhecimento que
pode fornecer, mas no modo de vida ou de existéncia que pode sugerir” (FREZZATI JR.
2008, p. 42). Por tudo isso, a invernal filosofia ética kantiana, desprovida do fogo de uma
vontade transbordante e desejante; da pessoalidade estetizante do sujeito brioso e da
circunstancia magica em que todos os elementos convergiram para dar vazdo a um instinto
legislador, era mal vista por Nietzsche. “A rigida e virtuosa tartufice do velho Kant, com a
qual ele nos atrai as trilhas ocultas da dialética, que encaminham, ou melhor, desencaminham,
a seu ‘imperativo categorico’ — esse espetaculo nos faz sorrir, a nds, de gosto exigente, que
achamos ndo pouca graga em observar os truques sutis dos moralistas e pregadores da moral”
(NIETZSCHE, BM, 2005, p. 12).

Num aforismo bem elucidativo, presente no livro Anticristo, ele trata de seu

conterraneo nesses termos:

15 Todavia, a finalidade de uma coisa ndo pode ser confundida com sua esséncia e nem explicar sua origem, pois
atras de toda finalidade, por mais importante que ela seja, esta um ser humano a criar valores e definir sentidos,
muitos dos quais repousando unicamente na sua vontade, que eventualmente pode mudar --- pois as tencdes
entre centros de forga distintos ndo se estagnam de uma vez por todas; as relagdes podem mudar e a hierarquia
entre eles sofrer significativos abalos na ordem. Portanto, a origem de uma acdo, de um pensamento, de uma
estrutura deontoldgica pragmatica em seu proceder, apesar de irrepreensivel em seus resultados, ndo encontra
sua origem nos fins que persegue. Por isso, a investigagdo filosdfica calcada numa busca genealdgica livre de
qualquer metafisica legitimadora e justificadora, deve saber separar do objeto analisado a pretenséo teleoldgica
da sua origem e motivacgdes antropocéntricas (NIETZSCHE, GM, 2007, p. 65-66).
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Ainda algumas palavras contra Kant como moralista. Uma virtude deve ser nossa
invengdo, nossa legitima defesa mais pessoal e nossa urgéncia mais pessoal: em
qualquer outro sentido, ndo passa de um perigo. O que ndo condiciona a nossa vida,
prejudica-a; uma virtude simplesmente por respeito ao conceito de “virtude”, como
queria Kant, é prejudicial. A "virtude", o "dever", "bom em si", bom com caréter de
impessoalidade e de validade universal — fantasmagorias cerebrais em que se
exprime a decadéncia, a debilidade ultima da vida, o espirito chinés de Kdnigsberg.
O contrario é o que ordenam as leis mais profundas da conservacdo e do
crescimento: que cada um invente sua virtude, seu imperativo categérico. Um povo
perece quando confunde seu dever com o conceito de dever em geral. Nada arruina
mais profundamente, mais intimamente, do que todo tipo de dever "impessoal”, do
que todo tipo de sacrificio ao Moloch da abstragdo. E pensar que o imperativo
categorico de Kant ndo tenha sido percebido como mortalmente perigoso!...
Somente o instinto teolégico o protegeu! — Uma a¢do a qual o instinto de vida nos
compele encontra prova quanto ao fato de estar correta no prazer gerado: e aquele
niilista com entranhas dogmaticas-cristds entendia o prazer como uma obje¢&o... O
que destro6i mais rapido que trabalhar, pensar, sentir sem necessidade intima, sem
uma escolha profundamente pessoal, sem prazer? Fazendo-o como um autdmato do
"dever"? isso é precisamente a receita que leva a decadéncia e até a idiotice... Kant
se tornou um idiota — E justo ele que era contemporaneo de Goethe [...] O instinto
que ndo é correto em nada, nem no particular nem no geral, a contra-natureza como
instinto, a décadence alemd como filosofia — isso é Kant! — (AC, 2016, p. 711,
traducdo nossa)

Assim, vimos que a linguagem, enquanto expressdo maxima da racionalidade, do
pensamento e da consciéncia, visa a simplificacdo e a assimilacdo do real, em todas as suas
manifestacdes. Ela, na visdo de Nietzsche, é o instrumento da vontade de poder humana, pois
permite a expanséo do poder racional sobre o mundo.

Em suma,

O que a perspectiva nietzscheana, sustentada na afirmacéo da vida como vontade de
poder, traz para a avaliacdo da linguagem é a compreensdo de que o processo de
simplificacdo, de sujeicdo, de imposi¢do que a palavra instaura, ndo é proprio apenas
da linguagem, nem é uma simples arbitrariedade imposta pela vida em grupo; é, ao
contrario, uma caracteristica do processo de assimilagio do organico. E somente
pela simplificacéo, pela assimilacdo do complexo ao simples, que o orgénico pode
se tornar possivel. Assim como a linguagem, o mundo orgénico é a imposicao
provisoria de uma duragdo, de uma interpretacdo, e toda interpretacdo é produto de
um jogo de forgas, de uma luta por dominio, que Nietzsche chama de vontade de
poder (MOSE, 2018, p. 69)

3.3 A “corporificacio” do conhecimento em Nietzsche: A experiéncia fisica como

propedéutica para o saber “verdadeiro”

As consideracdes trazidas até aqui sdo importantes porque reafirmam um dos pilares

da filosofia nietzschiana, que viemos tratando, em varios de seus aspectos, desde o inicio do
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presente capitulo. A nossa experiéncia com o mundo nunca é passiva, mas sempre reativa e
dependente dos elementos que nos tornam de fato humanos, no sentido mais abrangente do
termo --- ou seja, seres historicos, culturais, bioldégicos em uma constante e singular
atualizacdo de todo esse amalgama. Nesse sentido, bastaria que um desses elementos fosse
diferente e isso geraria consequéncias reverberantes em todos os outros, mudando, por
conseguinte, a propria estrutura responsavel pelo conhecimento do mundo e de n6s mesmos.
Em outras palavras, se nossos instintos, entendidos como estimulos bioldgicos despertos em
situacOes especificas; se nossos mecanismos internos de pensamento e a forma como as
nossas sinapses cerebrais agem e interagem entre si; se nossos sentidos captassem o mundo de
uma maneira incomparavel, tanto em intensidade quanto em variedade; se nosso planeta, o
clima, e todos os acasos envolvidos no processo evolutivo, em suas mais diversas
manifestacdes da matéria em seu movimento formador, em algum ponto tivessem nao seguido
as mesmas circunvolugdes “atualizantes”, nosso penSamento e nossa experiéncia com a
realidade teriam rumado por caminhos distintos --- claro, partindo da hipétese de que
continuaria existindo um ser humano, ou algo proximo disso, diante de uma variacdo tao

grande na sintonia fina que nos trouxe até aqui.
Desde o comego vimos em meio a apresentacdo do pensamento nietzschiano
fundamental como as coisas que ha para serem pensadas — a totalidade do mundo e
0 pensamento do pensador — ndo podem ser separadas umas das outras. Agora
apreendemos mais claramente com o que se relaciona essa inseparabilidade; ela se
relaciona com a ligacdo necessaria do homem enquanto um ente marcado por pontos

de vista e enquanto um ente que se acha em meio ao ente na totalidade com esse ente
na totalidade mesmo (HEIDEGGER, V1, 2010, p. 294).

Imaginemos, por exemplo, a espécie humana sem a capacidade da visao, tateando
num breu absoluto, compensando essa auséncia gigantesca com seus demais sentidos. Como,
entdo, construiriamos nossos saberes? Que tipos de abstracdes e emulagbes usariamos para
espelhar esse mundo em trevas e o transcrever para uma linguagem que fosse acessivel e nos
permitisse compreender e mensurar a realidade? Ou se, pelo contrario, nossa visdo fosse
infinitamente mais agucada e conseguisse perceber, em tempo real e sem o auxilio de nenhum
instrumento, cores, vibracdes, ondas quénticas e demais elementos de tamanho infimo?
Estamos t&o acostumados com a dindmica de funcionamento da nossa mente e dos nossos
canais sensoriais que raramente paramos pra pensar em como seria nossa concepcao de
mundo se alguma varidvel que nos fez quem somos fosse diferente. A perspectiva do
observador determina e condiciona o construto racional das coisas observadas, e essa “cerca”

é intransponivel. O avanco do conhecimento poderia ser entendido como uma expansdo da
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cerca, ou seja, um deslocamento de seu ponto de origem até rincfes cada vez mais distantes,
sem, contudo, ser possivel destrui-la e avancar livremente pelas plagas do saber absoluto.

Todo saber é uma humanizacéo objetificante.

Ja como concepcdo levada a termo pelo homem, toda concepgdo do ente e,
sobretudo, do ente na totalidade esta ligada ao homem. A ligagdo provém do homem.
Toda interpretacdo de tal concepg¢do é uma discriminacdo do modo como o homem
finca pé no interior da concepcdo do ente e se coloca em relagdo a ela. Com isso, a
interpretacdo é uma insercdo de representacfes e modos de representacdo humanos
no ente. Até mesmo a mera interpelacdo discursiva do ente, a denominacdo do ente
por meio de palavras acaba por recobrir 0 ente com um construto humano, por
aprisionar o ente no territério humano — se é que a palavra e a linguagem realmente
distinguem o homem em sentido extremo. Toda representacdo do ente na totalidade,
toda interpretacdo do mundo €, com isso, incontornavelmente uma humanizacdo
(HEIDEGGER, V1, 2010, p. 276-277).

Como dito anteriormente, na prépria constituicdo das palavras e na sua consequente
utilizacdo como instrumento para “acomodar” a realidade, nosso pensamento se prende a
esquemas rigidos e propedéuticos restritivos e limitadores. Isso porque ha uma circularidade
na interface processual entre ser humano e linguagem, um determinando o outro. A propria
ideia de uma substancia e de um agente nuclear por tras dos fenémenos e dos seres, por
exemplo, denota como as ingenuidades de um antiquissimo processo de composicdo
epistémica, assentado em estruturas linguisticas mal formadas, ainda hoje ditam a ténica da
nossa experiéncia, em seus diferentes aspectos e graus de complexidade. Nesse capitulo,
“buscamos demonstrar que a ideia de sujeito é a crenca que tem como funcéo sustentar todas
as outras. Mas o sujeito, diz Nietzsche, ndo passa de um habito gramatical. A ideia de uma
identidade do sujeito ¢ uma projegdo da crenca na identidade da palavra” (MOSE, 2018, p.
12). Assim, a concatenacgdo discursiva entre um sujeito, um objeto, um predicado, uma acéo
executada e um responsavel por executa-la, deixa transparecer uma crenca ancestral em uma
unidade diretora motriz que, enquanto protagonista da trama universal, permite e realiza o
continuo friccionar dos acontecimentos, cuja origem se encontra na linguagem e nas
experiéncias responsaveis por forma-la.

Sujeito: essa é a terminologia de nossa crenga em uma unidade subjacente a todos 0s
diferentes momentos do supremo sentimento de realidade [Realitat]: entendemos
essa crenga como efeito de uma causa — acreditamos em nossa crenga a medida que,
por causa dela, imaginamos a “verdade”, a ‘“realidade” [“Wirlichkeit”], a
“substancialidade” em geral. — “Sujeito” ¢ a ficgdo: como se, em noés, muitos estados
iguais fossem o efeito de um substrato: mas nds primeiro criamos a “igualdade”

desses estados; o equalizar, o dispor essa igualdade é o fato, ndo a igualdade (- esta
deve antes ser negada —). (NIETZSCHE, VP, 2008, p 261)
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Um “eu” que transcende o corpo e pulula de soberba em todos os diferentes
momentos da existéncia, desdenhoso daquilo que ndo expressa fidalguia racional; um deus
majestoso, poderoso, inquisitivo e megalomaniaco que exige a subserviéncia total como
forma de pagamento da divida contraida no momento da criacdo, da qual foi o engenheiro e 0
“mestre de obras”; uma alma pneumatica e fleumatica, destituida de visceralidade e existente
a revelia do corpo (embora responsavel por animéa-lo); a inflexibilidade de um mundo
cristalino a ser conhecido por trds da irascivel alternancia do devir; Enfim, aspectos
diferentes, mas todos interligados por uma percep¢do ontoldgica validada pela linguagem,
entendida engquanto expressao epistémica.

Nossa crenca no eu como crengca em uma substancia, como crenca na Unica
realidade [Realitat] a partir da qual atribuimos, em geral, realidade [Realitat] as
coisas? O mais antigo “realismo” [“Realismus”] vem por fim a luz: a0 mesmo tempo
em que toda a histdria religiosa da humanidade se reconhece como historia da
supersticdo no que se refere as almas. Aqui existe um limite: nosso proprio pensar
envolve aquela crenga (com a sua diferenciacdo entre substancia-acidente, entre
fazer [Tun] e agente [Téater] — etc.); deixa-la de lado significa: ndo-mais-poder-
pensar. Que, porém, uma crenga, por mais necessaria que seja para a conservagao do
ser em questdo, ndo tenha nada a ver com a verdade, pode-se reconhecer, por
exemplo, no fato de que temos que acreditar em tempo, espaco e movimento sem

nos sentir forcados a reconhecer aqui uma realidade [Realitat] absoluta.
(NIETZSCHE, VP, 2008, p. 262)

Como ja referido, a linguagem foi um artificio humano para facilitar a comunicacéo
e favorecer o “dominio” sobre o mundo. Ou seja, 0 homem a criou como um instrumento para
manusear melhor as coisas ao seu redor e clarificar seus sentimentos e emog6es. No entanto,
para que ela cumprisse 0 seu objetivo, era necessaria uma consensualidade dentro do grupo de
falantes, sem a qual, a lingua seria apenas um ruido sem equivaléncia. Para gerar ressonancia,
ou seja, a “ponte” verbal capaz de possibilitar o entendimento, era necessario que houvessem
mecanismos de perpetuacgdo e solidificagdo. Um mesmo e Unico horizonte de compreensdo e
uso vocalico de sons com seus respectivos significados, permitiria ao homem néo sé interagir
com seus semelhantes, mas construir uma identidade comum, reforgando, por conseguinte, 0s
lagos comunitarios. Como nosso primeiro contato com a cultura se d& por meio de palavras e
gestos, 0s quais imitamos inconscientemente --- uma estratégia evolutiva de fundamental
importancia --- o processo de moldagem mental acontece em concomitancia com o
municiamento verbal. O resultado disso € a recorrente naturalizacdo do panorama

gnosiologico herdado e gramaticalmente transmitido. As coisas simplesmente sdo assim,
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sempre foram e sempre serdo, e 0 pensamento se processa de modo passivo e imersivo, tanto

na linguagem coloquial, quanto dentro da comunidade erudita.

O que a filosofia fez foi produzir esquemas de comunicacdo, centrada em uma
linguagem gregéria cada vez mais estruturada pelas leis da gramatica. Séo as
funcdes gramaticais que vao definir o pensamento. O edificio conceitual que marca
0 pensamento moderno é uma sobreposicdo de camadas que foram se condensando
no decorrer da historia. A crenca na correspondéncia entre palavras e coisas; o ser
como identidade, como sentido; Deus como unidade, causalidade, verdade; o sujeito
como Deus: sdo algumas das sustentacdes destas camadas conceituais que a
genealogia procura explicitar (MOSE, 2018, p. 42).

Como o ser humano enquanto tal ndo nasceu pronto, mas foi sendo construido e
formado no momento de sua inser¢do na cultura, ele ndo apenas reproduz comportamentos
estanques e automatizados, advindos de uma natureza orgénica ancestral que apenas se
manifesta num eterno e repetitivo pulsar ciclico. H& uma margem de indeterminacéo
originaria que necessita ser trabalhada. Todavia, nossos instintos estdo ali, nos condicionam,
nos despertam sentimentos e nos premiam com sensacgdes de prazer quando seguimos seus
designios, assim como nos perturbam e nos deprimem quando agimos de forma contréria, mas
ndo nos aprisionam, pois justamente eles é que nos permitem transcender nossa condicéo
animal. Ou seja, 0 que é animal em nds permite transcendermos a animalidade, que, por sua
vez, estd presente em cada elemento cultural edificado no percurso, enquanto expressao
emblematica de uma capacidade organica e sinaptica excepcional. Assim, podemos observar
um paradoxo dos mais curiosos, que talvez melhor nos defina e nos torne Unicos entre todas
as espécies: a juncdo magistral e causal entre cultura e natureza, consciéncia e automatismo,
organico e artificial.

O meio pelo qual o ser humano conseguiu produzir esse horizonte de inteligibilidade
e civilidade, arquitetado, fortalecido e reificado por meio da linguagem, foi a educacdo, com
base na cultura balizadora vigente (mesmo quando ndo havia uma ideia de um ambiente
formal instituido para executar tal proposta). A comunicacdo “entendivel” dentro de um grupo
de falantes que compartilham ndo apenas uma lingua, mas os esquemas mentais formados
pelo seu uso; o afunilamento da consciéncia em diregdo a um estado de existéncia coletiva; a
historia pregressa e 0 seu horizonte identitario; o preenchimento das “lacunas” inerentes ao
ser humano em estado bruto através da cultura disseminada, tudo isso se realiza pela formacao

-- em contextos propriamente formais e, também, informais, diga-se de passagem?®.

5Muito antes de sequer existir a ideia de uma instancia formativa institucionalizada e focada exclusivamente na
formacdo das novas geracdes, as pessoas se formavam; adquiriam todo instrumental necessario para viver em
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E segundo juizos e principios que convencionamos serem necessarios para se
adquirir humanidade, sem a qual a civilizag&o corre o risco de ndo vingar, aos pouco
o ser humano foi se vendo a frente do meramente animal, o que fortaleceu sua
necessidade de dominar e de se desmembrar da natureza, a fim de criar algo préprio,
comum apenas para si mesmo. A isso ele chamaréa cultura, e é aqui que a formacéao
parece somente moldar e instruir. Neste contexto, o ato de educar parece estar
ligado, desde o principio, a essa competéncia da acdo de um agente ja formado que
atua sobre o outro com a finalidade de molda-lo, conforme um molde, um modelo
(COSTA, 20186, p. 104).

Formar significa dar forma e direcdo a unidade vital chamada homem e,
consequentemente, lhe oferecer a “substincia” capaz de torna-lo de fato humano, pois a
caracteristica mais singular de nossa espécie, como vimos, € justamente a capacidade de
transcender a si mesma, por meio da educacdo e da cultura que a embasa. Ou seja, a esséncia,
como ndo ¢ uma “atualizacdo” de uma potencialidade inerente, ou um afloramento de uma
natureza apriori que precisa ser cultivada, se configura como a manifestacdo de um processo
multifatorial. Aspectos bioldgicos, genéticos e hereditérios, legados pelas geracdes que nos
antecederam e reverberantes nos coOdigos compositivos das nossas estruturas mais
elementares; geograficos, como clima, vegetacdo, interacdo com o mundo fisico, acesso a
alimentos e recursos naturais; historicos, como a sucessdo de narrativas advindas dos
acontecimentos passados com seus principais protagonistas e presentes na memoria coletiva
do povo; politicos, como a soma das instituicbes que compdem a sociedade; as instancias
formativas, enquanto ambientes focados na instrucdo formal, e as experiéncias pessoais
vividas pelo individuo, que, mesmo sendo a unidade construida pela soma de todos esses
elementos condensados ao seu redor e projetados sobre ele, ainda possui algo de auténtico e
original, que é, em ultima instancia, justamente o resultado de todo esse amalgama -- a
superficie consciente e perceptivel que todos nds carregamos e mostramos ao mundo. Por
conseguinte, se formos pensar com Nietzsche, essa “esséncia” ndo ¢ fixa, mas uma forca
cambiante e cambiavel, num processo aberto e cheio de possibilidades, mediante a reflexao
continua e a busca pela autossuperacdo empreendida pelo sujeito. Ou seja, por meio de uma

formacéo eficiente e de nossa diligéncia e respeito para conosco mesmo e com nossas mais

sociedade entre seus iguais. 1sso mostra que a formagdo ocorre em todos 0s contextos onde existam interagdo
humana, propositos definidos e expectativas em relacdo a que tipo de individuo se espera que viva dentro da
comunidade responsavel por forma-lo. Essa formagdo espontanea nem sempre é positiva ou reflexiva em seu
proceder, pois todo tipo de crendice, preconceito e idiotice também passardo duma geracdo para outra. Por
conseguinte, é fundamental que existam diques protetivos capazes de resguardar os individuos a serem formados
em ambientes proprios para isso, que terdo tempo e condi¢Oes para passar 0s valores do seu meio em analise. Por
conseguinte, a criticidade jamais, em hipdtese alguma, deve deixar de fazer parte dos métodos formativos. Essa
ideia serd esmiucada no préximo capitulo.
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profundas propensdes, poderemos conquistar nossa soberania intelectual e, a partir dai, nossa
esséncia, que ndo estd num ponto inalterdvel da nossa interioridade, mas que se forma no
devir das forcas beligerantes presentes em todo ser vivo -- vontade de poder criadora.
Segundo Costa:
Distante da via socratica do conhece-te a ti mesmo, Nietzsche ndo julga ser pelo
conhecimento da nossa interioridade, nem pela reflexdo da alma sobre si mesma, a
trajetoria para nossa identidade pessoal. A realizacdo da tarefa de tornar-se o que se é
se desdobra em meio a prépria vida, é conquistada na trajetdria de nossas vivéncias,
no percurso tracado por nossas escolhas e feitos, compondo a unidade de um estilo.
Sé percebemos o que somos no resgate cambiante dos fatos e dos gestos dispersos
que compdem a histéria de nossas vidas. Para ele, ndo é possivel conhecer a esséncia
do ser humano, pois ndo existe essa esséncia a ser reconhecida como algo verdadeiro
em si mesmo. Ao contréario, conhecer-se é perceber-se imerso no fluxo historico,
uma vez que ndo h& nada para conhecer além daquilo que ja estd dado.

Autoconhecimento é compreender-se imerso nas contingéncias (COSTA, 2016, p.
114).

E l6gico que, como vimos, esse processo salutar de desenvolvimento pleno rumo ao
encontro de si mesmo, ndo € um caminho tranquilo e facilmente conquistado. A sociedade,
por meio de suas institui¢Oes, tenta forcar uma homogeneizacdo capaz de arrefecer tudo que
represente perigo para o grupo, favorecendo o nivelamento das pessoas em padrdes simples e
“seguros” -- J& que 0 novo assusta e desestabiliza, mesmo quando representa progresso em
relacdo ao estado anterior. Além do mais, a propria cultura, a racionalidade e a linguagem,
mesmo sendo o resultado do trabalho exaustivo de cultivo da forga primitiva entranhada do
homem até seu controle, canalizacdo e expressdo simbdlica, quando se reificam em torno de
uma estrutura claustrofobica, fazem com que o ser humano as veja como algo cuja existéncia
prescinde ao seu poder de escolha. E como se aquilo que o homem cria desprende-se do
préprio homem, ganhando existéncia plena, por meio da sua incapacidade exegética sobre as
estruturas que o envolvem. Geralmente isso vem de maos dadas com o dualismo e o desdém
para com tudo que seja visto como inferior a essa razdo megalomaniaca e erroneamente
colocada num pedestal, assim como ao seu mundo idealizado pelo discurso -- capacitador dos
voos assombrosos da razao para além de seu ponto de origem antropocéntrico. A estetizagdo
da realidade por meio de um continuo distanciamento do mundo empirico, até o seu
depuramento total na idealidade conceitualizante, foi a tonica das reflexdes filosoficas
ocidentais e a maxima pedagdgica dos grandes mestres formadores -- em certo sentido,
mesmo na Modernidade, pois ali também houve uma “desumanizagdo” do conhecimento e
uma divinizacdo da raz&o, agora arquitetada sobre os alicerces solidos das ciéncias exatas e de

um olhar mais agudizado em relagcdo ao mundo sensivel.
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se se alcancasse explicar a finalidade na atividade da natureza sem a suposigdo de
um eu que estabelece fins, ndo poderia, talvez, afinal, também o nosso estabelecer
fins, 0 nosso querer etc., ser somente uma linguagem cifrada para algo
essencialmente outro, a saber, algo que ndo-quer e € inconsciente? Somente a
finissima aparéncia daquela finalidade natural do organico, e nada diferente?
(NIETZSCHE, VP, 2008, p 342)

Desse modo, assim como uma caixa de musica nos impressiona e encanta com sua
melodia, vinda magicamente daquele objeto hermético, a esconder de nossos olhos e ouvidos
os cilindros, engrenagens e palhetas responsaveis pela cadéncia do som, a melodia da
consciéncia também nos enleva e esconde atras de si a maquinaria interna que permite seu
funcionamento. Ao ser vista “desnuda”, tira o encanto, revela a magica, franqueia suas
“impudicicias” e nos coloca diante de um mecanismo composto de bilhdes de pegas,
escondidas nos reconditos de nosso corpo. Talvez esse tenha sido um dos motivos que se
somaram e deram suporte a antiga ideia de uma dicotomia entre as instancias da realidade e
do ser. Ver um organismo cumprindo suas necessidades excretoras nada elegantes, ou cheio de
fome e desejo concupiscente, ou desmembrado e com suas visceras a mostra, ou em estado de
decomposicdo, e imaginar que esse mesmo ser, capaz de produzir as mais belas obras de arte,
as mais incriveis pegas teatrais, as mais monstruosas engenhocas, 0s mais complexos
raciocinios, se resume, ao fim das contas, aquele amontoado de viscosidades e instintos, era
terrivel demais. E na dificuldade em aceitar essa triste revelacdo, muito mais vantajoso foi se
esconder atras de uma pintura edificante, que refletisse um impulso humano por
transcendéncia, ndo restrito apenas ao nivel simbdlico e cultural, como dito anteriormente,
mas estabelecido como principio ontoldgico valido.

Supondo que essa vontade encarnada de contradicdo e antinatureza seja levada a
filosofar: onde descarregaré seu arbitrio mais intimo? Naquilo que é experimentado
do modo mais seguro como verdadeiro, como real: buscaré o erro precisamente ali
onde o auténtico instinto de vida situa incondicionalmente a verdade. Fard, por
exemplo, como os ascetas da filosofia vedanta, rebaixando a corporalidade a uma
ilusdo, assim como a dor, a multiplicidade, toda a oposi¢ao conceitual de “sujeito” e
“objeto” — erros, nada sendo erros! Recusar a crenga em seu Eu, negar a si mesmo
sua “realidade” — que triunfo!l — ndo mais apenas sobre os sentidos, sobre a
evidéncia, mas uma espécie bem mais elevada de triunfo, uma violentagdo e uma
crueldade contra a razdo: voldpia que atinge seu cume quando o autodesprezo, 0
autoescarnio ascético da razdo decreta: “existe um reino da verdade e do ser, mas
precisamente a razdo é excluida dele!...”. (Dito de passagem: mesmo no conceito
kantiano de “carater inteligivel das coisas” resta ainda algo desta lasciva desarmonia
de ascetas, que adora voltar a razdo contra a razdo: pois ‘“carater inteligivel”
significa, em Kant, um modo de constituicdo das coisas, do qual o intelecto

compreende apenas que &, para o intelecto, absolutamente incompreensivel.)
(NIETZSCHE, GM, 2007, p. 108)
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Além do mais, em cada momento de crise, desespero, fraqueza, decadéncia,
despotencializacdo, esse impulso de transcendéncia dicotomizante também se fazia presente,
n&o sé no sujeito, mas na sociedade ou mesmo numa época inteira'’. No entanto, ndo como
soberba de um eu autocentrado e que se acha importante demais para o0 seu corpo, nem como
estratégia epistémica para dominar os processos de compreensao, mas como medo, desilusdo
e incapacidade resiliente. “O mundo ¢ doloroso demais, os infortiinios batem a nossa porta, a
vida como a conheciamos mudou e nada € como costumava ser. Assim, melhor seria se outro
mundo se descortinasse no horizonte e guiasse N0ssos passos, nem que para isso tenhamos
que negar esse mundo; ndo aceita-lo tal como é, inclusive o pedaco do mundo que nos
pertence mais intimamente, como € o caso do nosso corpo”. Esse comportamento nada atesta
sobre a realidade, mas apenas expressa a condi¢cdo psicoldgica pessimista, ficcional e ilusoria
de quem a formulou --- sobre isso, Nietzsche nos diz o seguinte: “Vocé tem de crer no fatum
[destino] — a ciéncia pode obrigé-lo a isso. O que entdo se desenvolve em vocé a partir desta
crenga — covardia, resignacdo ou grandeza e franqueza — da testemunho do solo em que foi
jogada aquela semente; mas ndo da semente mesma, pois dela pode nascer absolutamente
tudo” (2017, OS, p. 119). Negar o corpo e a corporeidade, maldizer suas emanacgdes
enganadoras, duvidar de seus sentidos, colocar em outra dimenséo a verdade mais verdadeira,
mesmo sem provas de sua existéncia, e se acovardar e fugir diante da fronte leviatanica do
tragico existir consciente do ser humano, é tipico desse processo. “A linguagem que, assim
como a consciéncia, resulta de um aperfeicoamento da capacidade de comunicacdo do mundo
organico, vai terminar por se constituir como a negacdo do corpo, ou seja, cCOmo a negacao
daquilo que a tornou possivel” (MOSE, 2018, p. 156). Contra isso, Nietzsche diz o seguinte:

sim, este eu, e a contradi¢do e confusdo do eu, é ainda quem mais honestamente fala
do seu ser: este eu que cria, que quer, que estabelece valores e que € a medida e o
valor de todas as coisas. E esse honesto ser, 0 eu --- esse fala do corpo e quer, ainda,
0 corpo, mesmo quando faz poesia e sonha e esvoaca com as asas partidas. Aprende
a falar de forma cada vez mais honesta, o eu; e, quanto mais aprende, tanto mais
encontra palavras e gestos e respeito pelo corpo e pela terra. Uma nova altivez
ensinou-me 0 meu eu, e eu a ensino aos homens: ndo mais enfiar a cabeca na areia
das coisas celestes, mas, sim, trazé-la erguida e livre, uma cabeca terrena, que cria o
sentido da terra! Uma vontade nova ensina 0s homens: querer este caminho que o
homem palmilhou as cegas e declara-lo bom e ndo mais afastar-se sorrateiramente
dele, como fazem os enfermos e os moribundos! Enfermos e moribundos, era os que
desprezaram o corpo e a terra e inventaram um céu e as gotas de sangue redentoras;
mas também esses doces e sombrios venenos eles também os tiraram do corpo e da
terra! De sua propria miséria, queria libertar-se, e achavam as estrelas por demais
distantes. Entdo, suspiraram: "Ah, se houvesse caminhos celestes para entrar de

mansinho noutro ser noutra felicidade!" E inventaram suas artimanhas e sangrentas
pog¢dezinhas. E alimentavam, os ingratos, a ilusdo de ter fugido do corpo e desta

17 Vide a Idade Média e seu “inverno de mil anos”.
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terra. Mas a quem deviam o espasmo e a volUpia da fuga? Ao seu corpo e a esta terra
(NIETZSCHE, ZA, 1983, p. 49).

Em outras palavras, ndo existe nada além das dimensdes da matéria. Como também,
ndo existe matéria encarada como substrato positivo, essencial, transcendente e alheio a
transformacbes e novas configuracGes. A unidade da consciéncia e das coisas por ela

engendradas, como substancia, ser, alma, deus, etc., € uma mera ficcao;

apontam um todo independente, completo, idéntico a si mesmo, permanente e
unitario; remetem a um substrato que produz varios efeitos, desenvolve diversas
atividades e possui certas propriedades. Entendida dessa forma, a alma ndo passaria
de supersticdo religiosa ou preconceito filosofico, tendo portanto carter ficticio, e a
substancia, enquanto mera projecdo sua, tampouco seria mais que simples ficcdo. E
por isso que se deveria questionar a legitimidade de recorrer a ela para dar conta do
que existe” (MARTON, 1990, p. 180).

O mais esmerado pensamento, por conseguinte, ndo pode deixar de ser encarado
como explosdo de forca que reverbera de todas as pecas do mosaico constitutivo dessa
matéria bioldgica. Isso porque, existe um universo de pequenos seres habitando nosso corpo.
Eles se associam com seus pares, unido essa que lhes permitem formar estruturas maiores,
complexas e funcionais, cada uma cumprindo um objetivo prévio, mas ndo separadas das
demais, pois essas estruturas se relacionam umas com as outras. Essa maquina organica e
“autopoiética”, cuja unidade representa ndo os contornos monoliticos de um todo perfeito e
homogéneo, mas a somatdria de bilhdes de partes menores, em relacdo constante de forcas e
vontades, ndo é governada por um déspota iluminado e encerrado nas grossas paredes de seu

castelo, protegido das sujeiras, excrescéncias e labores de seus vassalos. Ou seja,

Na imensa multiplicidade do acontecer no interior de um organismo, a parte que se
nos torna consciente ¢ um mero cantinho: e o bocadinho de “virtude”, a “abnega¢do”
e ficcbes semelhantes sdo desmentidas, de maneira perfeitamente radical, pelo
restante total do acontecer. Fazemos bem em estudar nosso organismo em sua
perfeita imoralidade... As fungdes animais sdo, por principio, milhdes de vezes mais
importantes do que todos os belos estados e alturas da consciéncia: estes Ultimos sdo
um excedente & medida que ndo precisam ser instrumentos daquelas fungdes
animais. (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 339)

O corpo, tdo menosprezado na cultura ocidental, passa a ser a grande razéo, a forca
motriz que produz, entre outras coisas, 0 pensamento e a consciéncia. Ele fala de maneira
eloquente, pois sua retorica advém através das geragdes, nele se condensando um acumulo de

forcas ancestrais. O corpo se comunica de varias formas; € um poliglota babélico que por
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vezes discute consigo mesmo, quando seus centros de forga lutam por controle e supremacia.
Por meio dele, de seus diversos condicionamentos, nossa mente consciente se expressa, sem
perceber a origem corporal de sua expressao. Assim como na ficcdo mitoldgica antiga um
espectro errante de natureza sobrenatural “sussurrava” aos ouvidos sensiveis dos viventes,
vibrando como inspiracdo daemonica, ele também sabe se ocultar e passar despercebido. Isso
porque, 0 corpo Ndo quer ser protagonista, por isso deixa a mente achar que é ela quem esta
no comando, mas a léguas de distancia da superficie da consciéncia o corpo dita suas regras,
escondendo da mente, inclusive, que ela também é corpo, pois divisbes e categorias
axioldgicas referentes as manifestacdes da existéncia sdo produtos artificiais. Nesse sentido, o
corpo é mais simples e os seus vetores mais fieis a forca transfiguradora que o engendrou ---
muito antes da consciéncia e de todas as categorias balizadoras da mente surgirem 0 corpo
conseguia cumprir sua funcdo, e mesmo que toda cultura se extinguisse o corpo daria um jeito

de encontrar meios e possibilidades para a vida. Nas palavras de Nietzsche:
E indizivelmente mais importante isso que se chamou de “corpo” e “carne”: o resto
é um pequeno acessorio. A tarefa de continuar a tecer toda a cadeia da vida, de tal
maneira que o fio se torne sempre mais poderoso — essa € a tarefa. Mas, entdo, olhe-
se como coragdo, alma, virtude, espirito conjuram-se formalmente para inverter essa
tarefa principal: como se eles fossem as metas... A degeneracdo da vida é
essencialmente condicionada pela extraordindria capacidade deturpadora da
consciéncia: os instintos a mantém nas rédeas o menos possivel e, por isso, ela se

engana pelo mais longo tempo possivel e o mais fundamentalmente. (VP 2008, p
339)

H& uma integralidade, uma unidade inseparavel, e a grande meta do pensador,
guando livre dos esquemas metafisicos tradicionais, € conseguir, dentro de suas
possibilidades, mergulhar nas profundezas desse oceano e entender 0s mecanismos da grande
razao que ¢ o nosso corpo. Todavia, ndo para desqualificar a sua “pequena razdo”, o eu
consciente e 0 seu continuo movimento para espelhar 0 mundo e o prender com seus
tentaculos “antropomorfizantes”. Como vimos anteriormente, a questdo a ser levantada diz
respeito a necessidade de compreender o ser humano como um ser determinado por uma
miriade de fatores, internos, externos, culturais, histéricos, bioldgicos, psiquicos, fisicos,
quimicos etc., cuja subjetividade se apresenta como a expressao visivel e consciente de todo
esse movimento de forgas. Sendo assim, “o pensamento ndo resulta de um ponto, de uma
intencdo, do eu, da consciéncia, mas de uma guerra, de um confronto plural e instavel, da vida
como vontade de poder. Quem pensa ¢ a guerra que ¢é a vida” (MOSE, 208, p. 136). Como

Nietzsche eloguentemente nos diz:
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“Eu sou corpo e alma” --- assim fala crianga. E por que ndo se deveria falar como as
criangas?[...] "eu sou todo corpo e nada além disso; e alma é somente uma palavra
para alguma coisa no corpo”. O corpo é uma grande razdo, uma multiplicidade com
um dnico sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e um pastor. Instrumento de
teu corpo ¢, também, a tua pequena razdo, meu irmao, a qual chamas “espirito”,
pequeno instrumento e brinquedo da tua grande razdo. “Eu” --- dizeis; e ufanas-te
dessa palavra. Mas ainda maior --- no que nao queres acreditar --- € 0 teu corpo e a
sua grande razdo: esta ndo diz eu, mas faz o eu. Atrads de teus pensamentos e
sentimentos, meu irmdo, acha-se um soberano poderoso, um sabio desconhecido ---
e chama-se o ser préprio. Mora no teu corpo, é o teu corpo. Ha mais razédo no teu
corpo do que na tua melhor sabedoria. E porque o teu corpo, entéo, precisaria logo
da tua melhor sabedoria? O teu ser préprio ri-se do teu eu e de seus altivos pulos.
"Que sdo, para mim, esses pulos e voos do pensamento?”, Diz de si para si. "Um
simples rodeio para chegar aos meus fins. Eu sou as andadeiras do eu e o insuflador
dos seus conceitos"” (ZA, 1983, p. 51).

A “corporificagdo” do conhecimento por meio do seu método genealdgico e
psicolégico®® permite se abrir novas possibilidades para a perspectiva educacional. Nesse
sentido, é interessante ressaltar que, apesar das criticas, o pensamento de Nietzsche se
aproxima do pensamento de Rousseau. Nietzsche escarnecia das ideias do fildsofo genebrino,
principalmente a do “bom selvagem”, o sujeito primitivo que nasce bom e a sociedade, por
meio de suas instituicGes e de seus costumes, o corrompe. No entanto, seus pensamentos
convergiam em relacdo a necessaria atencao a ser dada, desde o inicio do percurso formativo,
ao corpo e suas manifestacdes. Educar o corpo, os sentidos e colocar o sujeito em relacdo
direta com o universo circundante é fundamental para uma formacdo de qualidade. Até
porque, para Nietzsche o conhecimento € resultante da excitacdo do homem diante dos
objetos, 0 que gera o apercebimento racional, como resposta criativa a sensibilidade gerada.
Mas para que esse processo seja eficiente é necessario que os sentidos sejam agucados e
estejam em condi¢Bes de observar os objetos presentes no mundo em todo seu resplendor.
Compreender o préprio corpo, em todas as suas manifestacoes fisiologicas, fortalecé-lo com
exercicios e boa alimentagdo, “jogéa-lo” continuamente ao encontro com o mundo, sem
nenhuma intencdo prévia, mas apenas para experimentar todas as sensacdes advindas da
sensibilidade avivada pelos elementos presentes na natureza, deve ser o principio de toda boa
formacdo. Deitar na relva no fim de tarde; sentir a 4gua da cascata nos refrescando em um dia
quente de verdo; escutar o canto faceiro dos passaros ao amanhecer do dia; ver com emocao o
nascer e o por do sol; correr sem motivo, apenas pela sensacdo de forca e poder que
transpassa todas as fibras do corpo no momento maximo de explosdo muscular; comer uma

boa comida, a deixando avivar cada célula gustativa da lingua; deixar a volUpia assumir o

18Nietzsche usava o termo psicoldgico no sentido etimoldgico, como estudo da psique, da mente. Ou seja, ndo
tinha o sentido que damos hoje ao termo.
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controle e nos levar ao éxtase nos bracos de uma linda mulher; interagir e formar vinculos
com nossos amigos e familiares, sem nos submetermos as suas opinides e sentencas, mas
potencializando nossa capacidade de sociabilizacdo; chorar compulsivamente em momentos
de luto e tristeza, pois eles também devem ser “degustados”, sem paliativos, sedativos
espirituais ou qualquer tentativa de inseri-los em alguma dimenséo de sentido fajuta e fruto de
covardia perante o tragico existir humano. Enfim, viver e saborear o que ha de mais amargo e
doce na vida, e extrair dessas vivéncias o sentido “pedagdgico” inerente a elas. “Formar” o
corpo, as emocgdes e 0s sentidos é tdo importante quanto o espirito e a razdo, até porque a
propria razdo necessita dessa continua abertura para a realidade em toda sua exuberancia,

prazer e pavor.

A dor, a paixdo, o amor, a tristeza, os arrependimentos, os siléncios e as alegrias vao
marcando nossos corpos. A vida inscreve-se a cada instante e marca cada parte da
matéria por querer ser lida e percebida em sua multiplicidade. Implicitamente, o
corpo, por tratar-se de uma inscricdo do caminho trilhado por um ser, parece
representar a multiplicidade do préprio ser. Sujeito ao tempo, é mutével e nédo
permanente, e talvez por ser tdo flexivel, é escolhido como meio de inscrigdo da
vida. E quando esta se esvai, 0 corpo também se transfigura e, como representacéo
do impermanente, se degenera (COSTA, 2016, p. 124).

A formacdo de gabinete do idealismo racionalista impediu que fosse uma formacéo
plena e integral, e o resultado foi um crescente distanciamento do mundo e do corpo, € isso SO
trouxe atrasos para o desenvolvimento humano, além de ter chancelado um procedimento
metodoldégico preso no discurso que se abastece de si mesmo. Consequentemente, 0
conhecimento oficial foi o resultado da incongruéncia epistémica entre a percepcdo da
realidade expressa por meio de ideias e a realidade em si, como dois polos que por vezes ndo
se comunicam, pois muitos que se debrucaram sobre esse estudo, nunca se preocuparam em
experimentar e experienciar as coisas do mundo sem intermedidrios conceituais. Poetas
falando de paixdo e amor sem nunca terem sequer beijado uma mulher; escritores
enclausurados em seus quartos escrevendo romances de guerra e exaltando o heroismo
patridtico de seus personagens, mas incapazes de suportar cinco minutos numa trincheira;
médicos diagnosticando enfermidades e propondo terapéuticas medicamentosas ou cirurgicas,
todavia insensiveis ao sofrimento de seus pacientes e ao drama inerente ao seu oficio;
cientistas compenetrados e muito profissionais em seu campo de trabalho, mas téo focados em
recortes da realidade que todo seu pensamento nao ultrapassa alguns metros do laboratério, o
gue os torna meros técnicos do conhecimento. Enfim, pessoas que no alto de seus diplomas e

sapiéncia esteril estdo presos numa mediocridade insuperavel, que os impede de conquistar
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uma verdadeira sabedoria. Por isso é tdo importante incorporar a qualquer ideia que possamos
ter sobre a formacgdo do individuo essa corporeidade, que agrega tanto o corpo em si mesmo,
quanto a soma de experiéncias e vivéncias acumuladas, pois é justamente isso que vai dar o
substrato necessario para a composicdo da unidade pensante chamada homem. A formalidade
das diferentes areas do saber deve servir a vida e ndo se sobrepor a ela, como se
autossuficiente fosse.
Aqui se apresenta um caminho ainda a ser trilhado pelo trabalho transdisciplinar que
pode reunir a filosofia a outros ramos do saber, como a psicologia e a fisiologia, a
biologia e a genética, a antropologia cultural, por exemplo. As discussdes
contemporaneas a respeito das relagdes entre mente e corpo, se monismo ou
dualismo; as hesitagbes e insegurancas provocadas pela decifracdo do genoma
humano e pelas possibilidades infinitas de desvendar o enigma da combinatdria
genética sutil, daquela fatal inflexdo e desvio, pela qual se produz, por diferenciacao,
a humanidade; as discussfes sobre a reproducdo artificial de processos e
mecanismos de cognic¢éo, bem como sobre a nocdo, aparentemente desconcertante,
de uma inteligéncia emocional; a intensa e rumorosa polémica contemporanea em
torno das fronteiras entre consciente e inconsciente, todas se beneficiariam muito
caso fossem levadas em conta, com um pouco mais de atencdo, as sugestbes de

Nietzsche a propésito de um pensamento que tomasse a profundidade do corpo
como ponto de partida e fio condutor (GIACOIA JUNIOR, SP, 2005, p. 102).

3.4 Um caminho a ser trilhado

Deveras complicada essa dupla condicdo de sujeito e objeto, que jamais podera ter
todos os seus problemas epistemoldgicos resolvidos! Mas a consciéncia necessita da ilusdo de
conhecimento e da pretensdo da certeza, em niveis mais prosaicos e até em circulos de
discussdo eruditos, pois a inércia e prostracdo de uma consciéncia radicalmente cética seja

mais antinatural do que a sua megalomania.
quando se trata do valor do conhecimento e que, por outro lado, uma bela ilusdo, se
s6 nela se acredita, tem inteiramente 0 mesmo valor que um conhecimento, entdo se
vé que a vida tem necessidade de ilusdes, isto é, de ndo verdades tidas como
verdades. Tem necessidade da crenga na verdade, mas entéo € ilusdo é suficiente, as
"verdades" se demonstram por meio de seus efeitos, ndo por meio de provas logicas,

pela prova da forga. O verdadeiro e o eficiente sdo identicamente validos, aqui
também a gente se inclina diante da violéncia (NIETZSCHE, LF, 2007, p. 25).

A vida humana é feita de erros, a soma desses erros damos o nome de cultura e
conhecimento, sem 0s quais teriamos sucumbido ao peso do mundo hostil que nos rodeia. O
distanciamento dos erros mais evidentes e palpaveis, a aceitacdo de ilusdes mais condizentes
com a aparéncia dos fendmenos processados, a busca continua e humilde por novas
abordagens e experiéncias com 0 mundo torna esse jogo de ilusdes interessante. Assim, dada a

incapacidade do ser humano alcancar a verdade, e o fato dessa ndo ser nada além do que um
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juizo de valor provisério sobre um universo fluido de forgas que se modificam e se alternam

permanentemente, nada que possa ser dito € mais do que uma simples interpretacéo.
Contra o positivismo, que fica no fendmeno “sé ha fatos”, eu diria: ndo, justamente
ndo ha fatos, sO interpretagdes [Interpretationen]. Ndo podemos verificar nenhum
fato “em si”: talvez seja um absurdo querer uma tal coisa. “Tudo ¢ subjetivo”, dizeis:
mas ja isso é interpretacdo [Auslegung]. O “sujeito” ndo é nada de dado, mas sim
algo a mais inventado, posto por tras. — E afinal necessario por o intérprete por tras
da interpretagcdo? Isso ja € poesia, hipotese. Tanto quanto a palavra “conhecimento”
tem sentido, 0 mundo é conhecivel: mas ele € interpretavel de outra maneira, ele ndo
tem nenhum sentido atrds de si, mas sim inimeros sentidos. “Perspectivismo”.
Nossas necessidades sdo quem interpreta [auslegen] o mundo; nossas pulsdes e seus
prés e contras. Cada pulsdo é uma espécie de ambicdo despética [Herrschsucht],

cada uma tem a sua perspectiva, perspectiva que a pulsdo gostaria de impor como
norma para todas as outras pulsées. (NIETZSCHE, VP, 2008, p 260)

Por conseguinte, podemos afirmar que o conhecimento, para Nietzsche, ndo € a
descoberta de algo previamente existente, mas uma construcao da vontade humana, na busca
por dominio sobre a natureza, num continuo processo de interpretacdo subjetiva. A palavra
que sintetiza todo esse périplo desenvolvido até aqui é perspectivismo. Ou seja, o angulo de
visdo do observador capta as nuances parciais do objeto observado, e isso devido tanto ao
lugar em que o primeiro se encontra no momento da observacdo, quanto a forma como o
segundo ‘“‘se mostra” ao primeiro. Ou seja, o objeto raramente vai se desvelar em toda a sua
plenitude, lancando ao mundo apenas matizes. E o sujeito, no ponto exato em que esta ao
receber as manifestacfes fenoménicas do objeto, além de captar apenas fragmentos
perceptiveis que conseguem chegar até ele, cria um filtro que “desintegra” o objeto observado
e o reconstréi agregando elementos vindos dele mesmo, enquanto agente do processo.

As perspectivas ndo sdo apenas resultantes de limitacdo epistémica, mas das
necessidades e vontades de quem as formula. Ou seja, nds moldamos o conhecimento de
acordo com nossos desejos e caréncias. As perspectivas lutam entre si, disputando o
protagonismo no alcance da verdade, que no caso seria um ponto de equilibrio conceitual que
discrimina algum aspecto da realidade observavel e permite a acomodagdo do olhar, mesmo
que apenas provisoriamente. “Nesse sentido, o perspectivismo ndo ¢ a negagdo da verdade,
mas a condi¢@o do proprio conhecimento ‘verdadeiro’, que culmina no resultado paradoxal de
acordo com o qual nio temos acesso a fatos, unicamente a interpretagdes” (GIACOIA
JUNIOR, 2005, NP).

A estabilidade da perspectiva dominante se realiza pelo discurso articulado em
palavras, cddigos, formulas e demais sucedaneos simbolicos, cujas estruturas ndo apenas

constrangem a realidade observada, mas também direcionam nosso pensar e refletir. “Essa
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abreviatura dos fatos simplifica os meios de descricdo dos acontecimentos, insere o complexo
vir-a-ser em esquemas de calculabilidade, facilitando a operacionalizacédo dos processos e,
conseqiientemente, a dominagdo técnica da natureza” (GIACOIA JUNIOR, 2005, NP).A
intencdo nesse capitulo, foi justamente mostrar como esse fenémeno se deu e ainda hoje se d4,
e historicamente quais consequéncias trouxe para as discussdes acerca da epistemologia, do
saber cientifico e da formagdo humana. Teria sido muito interessante fazer uma linha temporal
que conseguisse englobar todas as correntes de pensamento e autores de renome. Mas, na
impossibilidade disso, fizemos um recorte estratégico e analisamos alguns pensadores que, a
nosso entender e do préprio Nietzsche, foram os responsaveis ndo apenas por criar e fortalecer
0s esquemas basicos de compreensao existentes, mas também chancelar visdes ancestrais por
meio do esmero de suas narrativas -- como foi o caso de Parménides, Platdo, Descartes e
Kant.

No que concerne a educacdo, podemos inferir algumas coisas de tudo que foi dito.
Primeiro, o fato de o conhecimento ndo ser algo pronto e acabado, o que implica numa
margem para questionamentos e abertura para novos enfoques e perspectivas, e isso favorece
um protagonismo maior por parte dos educadores, que ndo apenas reproduzirdo uma cartilha
estabelecida, dentro de um ensino “litirgico” e avesso a transgressoes, € dos alunos, que serdo
chamados a participar ativamente do processo de ensino-aprendizagem. Em segundo lugar, a
necessidade de uma busca genealdgica pelas origens e motivacdes de um determinado corpo
de saberes, evitando todo tipo de reificacdo e potencializando o olhar critico do educando,
para além da aceitacdo e da reproducdo. Em terceiro lugar, a ideia de uma finalidade préatica
inerente ao ensino e ao conhecimento. N&o no sentido pragmatista neoliberal, mas dentro de
um panorama alargado de formac&o, aquilo usado para embasa-la deve servir para “melhorar”
0 aluno, ndo s6 como alguém dotado de habilidades técnicas e cheio de informacdes
“manuseaveis”’, mas também no sentido de propiciar mecanismos de autoanalise e condugao
adequada da propria vida. Vida essa, que ndo se projeta para algum além imaginério e fruto de
um desejo de transcendéncia ilusorio, mas que existe no tempo e que possui um tempo
determinado, cujo horizonte de sentido pode ser conquistado nos limites efetivos de sua
vitalidade.

Por altimo, podemos dizer que as ideias de Nietzsche, permitem ndo apenas repensar
a formacdo, da maneira como era vista em seu tempo e como ainda hoje é vista, mas vé-la
como uma ferramenta capaz de assegurar a conquista da autonomia e da soberania do
educando. Ele é chamado a usufruir de sua capacidade legislativa e de um continuo

posicionar-se no mundo de modo a entendé-lo, critica-lo e transforma-lo, pois 0 mundo, como
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vimos, muito além de um sistema ontoldgico finamente regulado e pronto para ser entendido,
quando entra em nosso campo de visdo, recebe continuos influxos, convertendo-se em algo
humano (ou, como Nietzsche diria, antropomorfico), processo de predicacdo que por tras de
toda aparente objetividade carrega a mdo de um sujeito com poder estetizante. Sendo assim, €
necessario prepara-lo para o exercicio pleno desse seu poder ajuizador, e a formacdo, para
Nietzsche, tinha como funcdo primordial tornar isso possivel. A seguir adentraremos mais
pontualmente nas questdes referente ao processo formativo e de que maneira o pensamento de
Nietzsche pode nos ajudar ndo apenas a entendé-lo, dentro da sua visdo epistemoldgica e
antropoldgica, mas potencializar os resultados obtidos, tendo o sujeito como o foco central de
seus esforgos.
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4 VONTADE E FORMACAO EM FRIEDRICH NIETZSCHE

Frente as discussdes trazidas nos primeiros capitulos, sobre a vontade de poder em
Nietzsche e a maneira como o horizonte epistemolédgico construido ao longo da histdria
representar, no fundo, ndo o encontro de uma verdade conquistada pela paridade isomorfica
entre conceitos e coisas, mas um processo ativo de dominio simbdlico e expressdo estética da
vontade perspectivisticamente projetada, nossa missdo agora € costurar essas analises a uma
ideia pos-humanista de formacdo. Em outras palavras, assim como trazido na introducéo,
como podemos pensar a formacdo do individuo sem que ela esteja embasada por narrativas
restringentes e planificadoras? Dada a inexisténcia de uma teleologia diretiva, de um dualismo
na matéria e na consciéncia, como poderemos estruturar uma ideia de formacao que cumpra
sua tarefa, sem impor barreiras a plena manifestacdo livre do sujeito? Se a vontade humana
ndo € condicionada por nenhuma estrutura fixa de entendimento ou diretriz moral
transcendente, como entdo podemos forméa-la, sem conformé-la, aliena-la ou inibi-la? Quais
elementos essa formacdo deverad ter para ser digna da dadiva da vida humana, a mais
espetacular forma de vida que algum dia ja existiu? Como poderia ser articulada? Em quais
bases se sustentaria? Qual seria a sua postura diante do imenso manancial simbélico e cultural

do qual ¢ “fiel depositaria”?

4.1 A formacdo tragica nietzschiana

Tais questbes sdo de vital importancia, dadas as caracteristicas de nossa epoca.
Temos evidenciado, de forma muito nitida, uma tendéncia cada vez mais acentuada em nosso
pais e no mundo ocidental em resgatar elementos pré-modernos de entendimento e formacédo
do individuo. Nocgdes éticas, epistemoldgicas e educativas, pautadas por dogmas cristdos e na

defesa de um horizonte pedagdgico escolastico e anticientificista, tornaram-se narrativas
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vidveis e defensaveis para muitos “pensadores” contemporaneos e seus seguidores. Nesse
sentido, a ideia de uma verdade objetiva e absoluta, que deve ser imposta ao espirito humano,
enquanto processo conformativo onto-epistémico necessario a educacdo do sujeito, voltam a
tona, inclusive nas plataformas de governo de muitos politicos de peso. A negacdo do
pensamento moderno e po6s-moderno, a repulsa ao falibilismo metodoldgico e,
consequentemente, o0 ataque a ciéncia e aos seus procedimentos, ao inves de ser algo pitoresco
e vexatorio vindo de fanaticos, ignorantes e alienados, sdo veiculados com pompa e
eloguéncia como informacéo fiavel e diretriz segura para as institui¢des formativas. Com base
nessa triste realidade, no presente capitulo nossa ideia é trazer elementos da filosofia de
Nietzsche relevantes para refletirmos sobre os problemas inerentes ao pds-humanismo e aos
abismos formativos que, por vezes, sao evidenciados nas instituicdes.

Para Nietzsche, sujeito e objeto sdo inseparaveis na constituicdo do conhecimento e,
sendo assim, conhecer ndo é apenas um processo inatista de despertar de estruturas
cognoscentes prévias a experiéncia. Muito menos, a adequacao precisa da razdo diante de um
mundo objetivo que se desvela mediante o trabalho adequado das instancias educativas.
Conhecer € criar, e criar, nesse sentido, ¢ dar forma a algo que j& existe, sendo, por
conseguinte, um processo dialético cujo resultado é a antropomorfizacéo da realidade que, por
sua vez, é a expressdo objetiva e palpavel da vontade de poder

O fenomenal &, portanto: a mistura do conceito de nimero, do de sujeito e do de
movimento: dele sempre fazem parte o nosso olho e a nossa psicologia. Se
eliminamos esses ingredientes, ndo resta coisa alguma, mas sim quantidades
dindmicas, em uma propor¢do de tensdo em relacdo a todas as outras quantidades
dindmicas: seu ser [Wesen] consiste em sua propor¢do em relacdo a todas as outras
quantidades, em seu “atuar” [“Wirken”] sobre as mesmas. A vontade de poder ndo é
um ser, ndo é um devir, mas sim um pathos — esse é o fato mais elementar do qual,
primeiramente, resulta um devir, um atuar... (NIETZSCHE, VP, 2008, p 325).

A vontade humana, na filosofia de Nietzsche, como vimos, ndo tem uma finalidade,
nem uma intencao prévia, muito menos € fruto de uma vontade anterior que esteve por detras
e engenhosamente a projetou para servir a algum propésito maior. O conhecimento e a
cultura, em todas as suas mais diversas manifestacbes, sdo apenas produtos de uma
perspectiva antropomorfica, que langa seus poderosos tentaculos na realidade e tenta subjuga-
la conceitualmente e artisticamente (0 que, dentro de uma visdo alargada, fazem parte de um

mesmo processo constituinte e emulador).

Para [Nietzsche], tudo é interpretacéo; o homem é uma dissonancia, e a consciéncia
ndo é individual, mas construida. A verdade é ficcional, e o conhecimento est4 na
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pluralidade, na dinamicidade, na transvaloracdo da vida em rebanho. Ndo ha nem
metafisica, nem conhecimento em si, nem categorias de causa e efeito, mas, sim,
perspectivas que modificam a forma do nosso conhecer (DEVECHI; TREVISAN,
2010, p. 127).

Sendo assim,

sua defesa é a de que ndo existe algo em si a ser conhecido, uma esséncia absoluta
que regule o conhecimento humano, pois o conceito ndo passa de um saber ficcional
produzido pela interpretagdo [...] N&o existe, assim, a realidade em si, mas uma
realidade infinita emergente da autocriagdo do homem na sua relagdo com o meio.
Favoravel a ideia de que tudo é transformacdo, ele afirma que a nossa tarefa é
reconhecer o carater de dinamicidade da vida e lidar com ele de forma criativa,
situagcdo em que temos de recorrer ao nosso mais alto potencial: a auto afirmacéo da
vontade (DEVECHI; TREVISAN, 2010, p. 126).

Todavia, essa antropomorfizacdo ndo pode ser entendida como um movimento
despotico do individuo “esquizofrénico” e incapaz de fazer uma leitura correta da realidade e
aceitar os instrumentos mais eficazes para sua circunscricdo adequada. Ou seja, 0
conhecimento do homem em rela¢do ao seu mundo e ao mundo ao seu redor, por mais que
parta de um processo arbitrario de significacdo e instrumentalizacdo, ndo pode jamais
prescindir do dado empirico. Assim como, da certeza quanto as origens e limitacdes desse
movimento, 0 que torna a ciéncia, os seus meétodos e procedimentos fundamentais na
consolidacdo de um conhecimento seguro e confiavel®.

Tendo por base tais consideracGes, apesar da ideia de formacdo imediatamente nos
remeter a uma visdo classica, nos moldes da filosofia platonica e da tradicdo pedagdgica
ocidental, se nos desviarmos dessa concepgdo restrita, poderemos perceber um horizonte
muito maior, capaz de nos lancar por novos caminhos de compreensdo e de a¢do formativa.
Assim, dada a pergunta se podemos ou nao falar em formacdo em Nietzsche, um autor que
dedicou sua vida a criticar as bases da civilizagdo ocidental e, por conseguinte, via com maus
olhos toda forma de moldagem ou circunscricio do pensamento, pois tal atitude
inevitavelmente levaria a uma pseudo verdade sufocante e megalomaniaca, se tirarmos o
conceito de formacdo de seu encaixe semantico historico e convencional, facilmente
perceberemos o potencial formativo presente em sua filosofia. A formacdo em Nietzsche, da
maneira como a desenvolveremos nesse capitulo (ndo necessariamente nos restringindo as
consideracdes do proprio Nietzsche sobre o assunto, mas trazendo elementos presentes em sua

obra com enormes possibilidades de nos auxiliar a pensar e refletir sobre esse tema de vital

19 Como veremos adiante, esse é um dos motivos que levam Nietzsche a se reconciliar com a ciéncia na fase
madura de sua obra, elencando o conhecimento cientifico como algo de suma importancia para a educacgao das
novas geracoes.
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importancia para o desenvolvimento humano), focada no principio da vontade de poder que
age e encontra seu fundamento em seu proprio agir, se sustenta numa concepg¢éo tragica nao
apenas da formacdo, mas da prépria existéncia. Ou seja, ela ganha sentido nao pela busca de
uma verdade prévia que apds descoberta passa a ser diretriz para formar o individuo. Nem
pela eliminacdo ou rigido controle da animalidade, para a plena emergéncia de uma
racionalidade pura. Muito menos, pelo municiamento teérico capaz de preencher o vazio de
uma mente inculta e incapaz de se bastar a si mesma. Seu sentido estd nos mecanismos
criados pelo homem para contornar, mas nao elidir, a inexoravel ordem deveniente na qual
esta imerso, 0 que relativiza todo e qualquer parametro civilizacional e formativo que se use
como base e justificativa.

Nesse sentido, José Fernandez Weber, na sua obra Formacéo (Bildung), educacéo e
experimentacdo em Nietzsche, ao falar sobre a Bildung, faz a diferenciacdo entre trés
concepgdes distintas. Primeiramente, é preciso dizer que o conceito de Bildung, de um modo
geral e guardadas as peculiaridades entre as diferentes concepcdes, diz respeito a uma ideia
ampla e integral de formacéo, que ndo se restringiria apenas a sala de aula, dentro de um
ambiente institucionalizado e gerenciado por meio de regras, objetivos e metodologias. O lado
racional e emocional, a sensibilidade e os talentos, as experiéncias vividas e os aprendizados
vindos com elas, todas as facetas da vida e tudo que, direta ou indiretamente, teriam um fundo
pedagdgico e um potencial formativo na lapidacdo da matéria bruta presente em cada um de
nos, deveriam ser abarcados e trabalhados formativamente. A finalidade é o encontro do
sujeito consigo mesmo; com a integralidade de seu ser em toda sua extenséo.

Partindo desse principio, a primeira concepcdo de Bildung é a classica e mais
conhecida entre elas, inspirada na Paideia grega, que se tornou um modelo institucional quase
hegeménico entre os tedricos da educacdo na Alemanha do século XIX, influenciando,
inclusive, muitos filésofos e educadores contemporaneos. Isso porque, a Grécia, 0 maior
expoente da filosofia antiga, berco da civilizacdo ocidental e de todo mundo dito civilizado,
era idolatrada pelos europeus, principalmente os alemaes. Nesse universo cultural grego, a
religido, a politica, a educacdo e a arte, respeitavam-se mutuamente e conviviam
harmoniosamente, formando um amalgama garantidor da existéncia e do fortalecimento da
sua civilizacdo (a0 menos essa era a ideia convencional entre os eruditos e filologos da época
de Nietzsche). Dessa forma, pela sua grandeza insuperavel, a formagdo embasada pelo
modelo pedagdgico grego, visava igualmente harmonizar as forgas presentes no sujeito e na
sociedade. Ou seja, baseava-se na busca pela justa medida, pela estética das belas formas, pela

ponderacdo dos apetites, pela confluéncia do carater diante de uma perspectiva humanista e
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alargada, cuja integralidade do sujeito seria o fim supremo do processo (WEBER, 2011, p. 49-
50).

A outra definicdo de Bildung, que também granjeou muito sucesso nesse periodo, é a
concepcao romantica. O romantismo foi um movimento de resisténcia a cultura classica
predominante e a racionalidade iluminista, que impregnava o ideério filoséfico, cultural e
pedagogico. O foco era o resgate de uma percep¢do mais naturalista e mistica da realidade e
do préprio sujeito.

Suscetiveis as influéncias do pensamento mistico, os escritores do movimento
reagem contra o espirito universal e cosmopolita da Filosofia das luzes. Buscando
renovar a sensibilidade, privilegiam o sentimento a expensas da razdo, defendem a
rebelido do individuo contra os valores convencionais. Escrevem com eloqiiéncia e
paixdo, opdem-se a todas as restri¢ces, valorizam as visfes fulgurantes da intuigéo.
Conscientes da propria individualidade, julgam-se seres excepcionais: acreditam que

0 génio se manifeste quando transgride leis e regras e se coloca acima das coer¢des
(MARTON, 2008, p. 28).

Além do mais, principalmente no século XIX, com o advento da ciéncia empirica e
da visdo biologica a respeito do ser humano, novos elementos vao se juntar ao ja constituido
pensamento romantico. Desenvolver, incorporar, transformar, descobrir e, principalmente,
cultivar, serdo os ingredientes para uma nova ideia de formacdo. O sujeito somente sera
formado quando fazer aflorar as potencialidades latentes em seu interior, que ndo estdo a
mercé de seu total controle, nem podem ser mensuradas por métodos quantitativos ou
desenvolvidas por estratégias exdgenas de ajustamento, mas, todavia, precisam ser cultivadas.
Da mesma forma que as flores necessitam da atenta diligéncia do jardineiro para crescerem
com vico e poderem ostentar a sua fulgurante beleza, o cultivo dos talentos e das
potencialidades, apesar de ndo ser condicionado ou arquitetado previamente, é de vital
importancia para o éxito do processo, pois, caso contrario, a manifestacdo dessa forca interior
tende a ndo “vingar” (WEBER, 2011, p. 52-53).

A terceira concepcdo de Bildung é a concepcdo tragica, ja referida aqui, que é
justamente onde Nietzsche se encaixa. A manifestacdo concreta e objetiva do talento humano
expressa de uma forma brilhante e singular o poder contido no proprio ser humano. A
natureza, como vimos, ndo se estabelece numa ordem ontoldgica fixa e funcional, cujo
equilibrio permite a perpetuacdo de um sistema ajustado, tanto a nivel global quanto corporeo.
O mundo existente, em toda a sua complexidade e percebido enquanto conjunto de fendmenos
e coisas em suas inter-relacOes, representa o atualizar momentaneo, perceptivel e “otimizado”
de uma forca contida nos meandros da matéria. Em outras palavras, assim como tratamos no

primeiro capitulo, 0 mundo sé é mundo enquanto vontade de poder, que se projeta, inclusive,
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nos produtos culturais produzidos pelo homem. “Assim, tal principio ndo opera apenas no
plano particular da atividade de dar forma [...], mas também, e principalmente, no plano da
constituicdo do ser das coisas” (WEBER, 2011, p. 53).

Por conseguinte, ao invés de uma essencialidade nuclear retida no interior de cada
individuo e que precisa de cultivo para aflorar, ou a busca por ajustamento passivo a uma
ordem preexistente e tida como verdadeira, a formacdo tragica desloca a questdo de seu ponto
de origem e a joga, hum primeiro momento, no limbo da néo significancia. Ou seja, ndo ha
um fim capaz de fundamentar o processo, nem no mundo natural, nem no universo cultural e
nem no interior do sujeito, a0 menos ndo entendido como o lapidar de um diamante bruto em
busca da forma perfeita. O que existe é devir, € caos, é contingéncia fortuita, é forca pulsante,
cambiante, beligerante e “estetizante”, cujo sentido, se ¢ que podemos usar esse termo, esta
em seu préprio movimento constituinte. Ela é tragica por ser insuperavel, por ndo esconder
nada atréas de si ou além de si, e por que independente das acdes que possamos executar, por
mais grandiosos forem nossos empreendimentos, por mais criveis sejam nossas fantasias
racionalistas e além-mundistas, nada de fato ira ter qualquer relevancia na ordem geral das
coisas, dentro de uma visdo macrocdésmica, nem nos livrara de nossa condi¢cdo singular,
perecivel e temporal (WEBER, 2011, p. 53-54). Por conseguinte, “ndo ha mais o modelo
previamente definido capaz de ‘retirar o homem da menoridade’ (Kant), um ideal hegeliano
de ‘consciéncia de si’ ou o caminho indicado por uma didatica magna; existem, sim, a
contingéncia de todas as escolhas e a relacdo de varias forcas que se ajustam, se dissipam e se
complementam indefinidamente” (DEVECHI; TREVISAN, 2010, p. 134)

Assim, podemos de fato dizer que existe um potencial formativo na filosofia de
Nietzsche, mas ele estd presente nessa dimensdo tragica, deveras diferente da convencional,
gue constrange o sujeito a se ater a um arquétipo idealizado, ou a buscar se adequar a um
modelo epistemoldgico reificante, ou mesmo que se fundamenta na crenca e no otimismo em
torno de uma ideia ingénua de um continuo progresso alicercado na racionalidade pratica. A
formagé&o tragica expande nossa visdo para além do mundo que nos € dado, para além da visdo
egocéntrica a respeito de nds mesmos, para aléem de qualquer esperanca ou otimismo pueril,
seja em nosso potencial cognitivo, seja em relacdo a mdo salvadora celestial. Ela cinge as
dimensGes constitutivas do ser humano, como fazendo parte de uma integralidade primaria e
insuperavel, pois essas dimensdes sdo responsaveis pela expressdo da forca transfiguradora,
entendida aqui como vontade de poder.

Nietzsche, ao tratar dessa dupla dimensdo da condi¢cdo humana, --- que, na verdade,

s0 pode ser entendida como dupla devido a um esforgo didatico de compreenséo, pois estao
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intimamente ligadas na constituicdo tanto do ser humano, quanto do universo simbdlico
construido por ele --- busca nas imagens dos deuses Apolo e Dionisio, € a maneira como tais
divindades eram tratadas no universo cultural grego, as figuras que melhor conseguiram
representar, teoldgica e artisticamente, esse traco caracteristico de nossa espécie. A vontade
“bem formada” representa essa integralidade. Como veremos, ela é 0 absorver ativo do legado
cultural, a aceitacdo do niilismo, a compreensdo do perspectivismo, a busca estética como
expressao do poder e manuseio adequado das estruturas epistemoldgicas. Em outras palavras,
ela € o apice da unido apolineo-dionisiaca em sua forma mais representativa. Ela é corpo e
mente, razdo e emog&o, sensibilidade e intelecgdo, intui¢do e conceito.

Nesse sentido, a interpretacdo nietzschiana, antes mesmo das contribui¢fes de Freud
para o entendimento das estruturas psiquicas, ja trazia a tona a necessidade de compreender 0s
mecanismos inconscientes que, direta ou indiretamente, se encontravam na base da nossa
vontade e nas nossas a¢ées, mesmo que nao nos demos conta. Assim como tratado no capitulo
dois, muito do que dizemos, pensamos e refletimos, representa a fina camada de consciéncia
em meio a um turbilhdo de vetores internos, muito mais complexos e dindmicos do que a
incipiente ideia Moderna de uma racionalidade autarquica sob o dominio de um sujeito
poderoso. A formacdo tragica, pautada pela juncdo das forcas apolineo-dionisiacas e na ideia
de vontade de poder, apesar de ter por objetivo a soberania intelectual, ndo deve ser entendida
como processo de conquista do pleno dominio de um centro volitivo puro em sua
manifestacdo, como se suspenso numa dimensdo descarnada, mas um ponto de equilibrio

identitario visivel, assim como 0s mecanismos conceituais usados para espelhar o mundo.

0 conceito, como sentimento estético de unidade, 0 eu, 0 sujeito e a
consciéncia sdo ficcionais para Nietzsche, como também é o caso dos
modelos e protétipos educativos e investigativos. Trata-se, observa ele, de
estados interpretativos, perspectivas sem valor nuclear substancial
permanente. A ficcdo reguladora (o conceito, o certo e o errado) emerge
como um transcendental fraco; ou, mais do que isso, como um transcendental
ficcional, aglutinador, que se modifica no contingente do acontecimento,
reunindo-se e dissipando-se, num eterno retorno, o que significa que a
consciéncia e os conceitos sdo abertura e metamorfose (LAGO, 2010a, p.
95).

Com essa ideia em mente, ancorados na filosofia de Nietzsche, buscaremos
elementos que nos ajudem a pensar a formacdo da vontade, por um viés tragico e niilista.
Nesse sentido, muito importante sera entender qual é o posicionamento de Nietzsche frente ao
panorama civilizacional e de que forma o individuo podera ser inserido na cultura sem abrir

méo de sua identidade, mas usando aquilo que serviu de referéncia em seu processo formativo



150

como elemento de fortaleza para seu espirito; para, como j& referido, o encontro consigo
mesmo. Nesse sentido, veremos que a formacgdo passa necessariamente pela reflexdo moral,
pela insercdo adequada do individuo a cultura de seu meio, pela criticidade e humildade
perante o universo de fatores que serviram para sua subjetivacdo. Ou seja, tendo como recorte
bibliografico principalmente as obras da maturidade de Nietzsche, nos langaremos num
processo de garimpo conceitual, com vistas a encontrar subsidios tedricos que consigam
dimensionar a importancia das estruturas epistemoldgicas e culturais no processo formativo,
sem té-los como verdades puras e cristalinas e sem tirar de foco o sujeito, que € o protagonista

de todo esse processo formativo amplo, reflexivo, disruptivo, imprevisivel e deveniente.

4.2 Em busca das pulsdes elementares: a “cura” do animal homem pela juncio das

forcas apolineo-dionisiacas

Para melhor compreender a postura intelectual de Nietzsche, temos que acompanhar
o exercicio mental elaborado por ele em seu processo “genealogico”. Nesse sentido, podemos
dizer gue existe certa modéstia em sua filosofia. Ela ndo promete grandes coisas, ela ndo
santifica nada (a0 menos ndo no rigoroso sentido do termo), ela ndo enxerga a existéncia
humana como sendo algo demasiado importante, apenas tenta entender como pensamos, como
construimos nosso mundo, por quais meios e sob que imperativos nos colocamos
inocentemente no centro do universo. Na perspectiva de alguém que olhasse a humanidade de
certa distancia, longe do burburinho eloguente e fantasioso dos filosofos e pensadores, sem se
deixar influenciar por eles, Nietzsche concebe o homem como uma espécie animal, talvez
nem a mais complexa delas, mas com certeza a mais interessante e a mais poderosa, pois
conseguiu sobrepujar, pelo uso do seu gigantesco intelecto, todas as outras, criando um
mundo préprio, cada vez mais distante das suas raizes bioldgicas.

Todavia, nos primdrdios de nossa escalada civilizacional, nossos vetores eram mais
puros e cristalinos. Os homens primitivos, que exerciam sua violéncia e animalidade sem
remorsos ou culpa, e lavavam o sangue de suas maos com a inocéncia da crianca apés brincar
na terra por longo tempo, eram mais felizes e “humanos” do que os homens ditos

civilizados®. Como vimos em outro momento, a asticia com que respondemos aos desafios

ZInclusive na forma como encaravamos a “justica”. Muito antes de existir essa justica abstrata que se exerce
com base numa frieza juridica compensatoria, que tem o cerceamento da liberdade e a ideia de recuperagéo do
delinquente como a maneira propria de proceder, a ideia de punicdo se assentava principalmente na vinganca. O
pagamento pelo agravo cometido era feito pela dor de quem o cometeu, e pelo sentimento agradavel em vé-lo
durante seu momento de expiagdo. O 6dio, 0 medo e o0 prejuizo da vitima agora abriam espaco para o prazer
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langados pela natureza e a flexibilidade com que nos adaptamos aos mais variados ambientes,
nos trouxe, em primeiro lugar, a soberba; a percepcdo megalomaniaca da “poeira cosmica”
inteligente, que infla o peito de orgulho e passa a olhar para 0 mundo como se dono dele
fosse. “Se existe um mundo é somente por minha causa”; “Se de algum modo as especies
evoluem, eu represento o cume da evolucdo, a mais perfeita e grandiosa espécie entre todas”.
Assim pensa 0 homem, e, por pensar assim, em algum momento quis superar e diminuir néo
apenas a natureza ao seu redor, mas a si mesmo. A ideia de espirito, a dicotomia entre corpo e
mente e a propria ideia de um deus criador, teve como uma de suas causas (obviamente ndo a
Unica), essa interpretacdo equivocada do homem ao olhar para si mesmo e ndo se aceitar.“Para
dar o acabamento perfeito ao ser humano foi recomendado, de acordo com o modo de se
comportar da tartaruga, colocar os sentidos dentro de si, abolir o trato com o terreno, livrar-se
do invdlucro mortal: entdo o principal dele permaneceria, o ‘espirito puro’” (NIETZSCHE,
AC, 2016, p. 714, traducdo nossa). Por isso, para Nietzsche “o ser humano é, em termos
relativos, o animal mais mal sucedido, 0 mais doente, aquele que se desviou de seus instintos
da maneira mais perigosa” (NIETZSCHE, AC, 2016, p. 714, tradugao nossa).

Essa atitude causou mais danos a humanidade do que qualquer traco de violéncia e
sadismo. A vergonha do homem em ser homem o fez querer alcangar uma segunda natureza,
santa e, em certo sentido, inatingivel, mas inteirica, incolume e cristalina enquanto ideia,
capaz de se contrapor a natureza mesma, que ao ndo poder ser vencida e expurgada de uma
vez por todas, o fazia ficar desgostoso e insatisfeito. 1sso ainda hoje é facilmente verificavel,
basta prestarmos aten¢do nos discursos proferidos por muitos individuos autoproclamados
“progressistas”, que qualificam o homem como um ser desprezivel e abjeto, pois sedento de
desejos ignobeis, egoistas e avaros, cuja satisfacdo imediata e o conforto se antepfem a
atitudes mais nobres e altruistas. Ou seja, a imagem divina criada e mantida como ideal, por
estar distante demais de uma realidade possivel, fez 0 homem se sentir um lixo, e qualificar a

sua propria espécie como a mais hedionda de todas.

A caminho de tornar-se “anjo” (para ndo usar palavra mais dura) o homem
desenvolveu em si esse estdmago arruinado e essa lingua saburrenta, que lhe
tornaram repulsivas a inocéncia e a alegria do animal, e sem sabor a prépria vida —
de modo que por vezes ele tapa o nariz diante de si mesmo, e juntamente com o papa
Inocéncio III prepara, censura no olhar, o rol de suas repugnancias (“concepcao
impura, nauseabunda nutricdo no seio materno, ruindade da matéria de que se

sadico advindo pelo descarrego emocional durante a sentenca sendo cumprida, seja pelas proprias maos ou pelas
méos de terceiros. A violéncia em sua forma mais visceral e motivada pelos sentimentos hoje em dia
considerados menos nobres, ditavam a ténica dos processos de socializagdo, que dependiam, entre outras coisa,
também de uma forma de castigo para quem burlasse os cédigos estipulados.
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desenvolve, cheiro hediondo, secre¢cdo de escarro, urina e excremento”)
(NIETZSCHE, GM, 2007, p. 57)

A grande contradigdo resultante da forma como o ser humano foi construindo suas
referéncias foi ter colocado para além da vida o sentido da propria vida. As forcas mais
incandescentes e representativas do impulso vital, como vimos em outra oportunidade, foram
vistas com desconfianca e repulsa. Desprezar a si mesmo e criar uma ficcdo racionalista, em
torno de um purismo intelectual cada vez mais soberbo e autocentrado, colocou todo sentido
da existéncia fora da existéncia, e a virtude se tornou a busca pela frieza da alma convertida
numa sombra descarnada. O prazer, 0 bem-estar proprio e geral, o orgulho, as diversas
sensacOes desencadeadas pela magica experiéncia de existir, tudo menosprezado e aviltado
por um erro originario advindo de uma interpretacdo mal feita. Todavia, mantida por meio de
artimanhas e promessas soteriolégicas, facilmente aceitas e festejadas por quem tem medo das
consequéncias inexoraveis de se viver, capazes de abrir mdo do que de mais alegre e
dignificante existe em nome do regozijo pela promessa em si (NIETZSCHE, AC, 2016, p.
742-743)

No campo educativo, essa tendéncia em desqualificar os aspectos mais animalescos e
corporeos da natureza humana, podem ser facilmente verificados na maneira como o processo
de instrucdo se estruturou ao longo do tempo. A cisdo entre homem e mundo, sendo o
primeiro entendido aqui como espirito e razdo, contrapondo-se, por conseguinte, ao resto da
matéria que o cercava (mesmo do seu préprio corpo), teve como um de seus vetores mais
significativos a educacdo formal. Em nome de uma visdo romanceada acerca de uma
racionalidade idealista, a corporeidade precisaria ser eliminada ou, na impossibilidade préatica
disso acontecer, apaziguada e controlada, mediante um depuramento mental continuo
efetivado pelas esferas institucionais de formacéo. Ou seja, a conquista da civilidade passaria
pelo ajustamento do sujeito a um horizonte civilizacional centrado num racionalismo
egocéntrico e desqualificante de tudo que fosse “organico”. A vontade humana, por ser a
expressdo mais plena da liberdade, que apenas existe de fato entre os seres humanos, unicos
seres capazes de usufruir de uma vontade livre, ndo deveria se deixar influenciar por esferas
irasciveis de sua sensibilidade corporal, mas supera-las, para agir no mundo consciente e
racionalmente. Ou seja, os atributos mais tipicamente humanos, centrados em sua razéo
autarquica, cognoscente e potencialmente livre, se corromperiam ao se deixarem envolver ou
influenciar por elementos inferiores e desvirtuantes vindos de sua natureza sensivel. Por isso,

a formacéo do sujeito ndo poderia deixar isso acontecer, sendo de suma importancia criar
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estratégias depurativas capazes de livra-lo tanto quanto possivel de todas essas maléficas
influéncias.

Nesse processo, ndo apenas seus desejos, sentimentos e instintos precisaram ser
demonizados, extirpados e sublimados. A violéncia primitiva, representativa de uma ordem
social arcaica assentada no castigo fisico e na punicao impiedosa das faltas e das dissonancias
em relagdo ao grupo, caracteristica dos ancestrais dos homens modernos e civilizados, atraves
de um longo processo também foi sendo transformada e sublimada (NIETZSCHE, GM, 2007,
p. 58-61). Tornar-se civilizado fez com que 0 homem trancasse nos subterraneos de sua mente
suas paix0es violentas e primitivas, que sem poderem se manifestar com todo vigor e
crueldade, e, a0 mesmo tempo, sem poderem ser suprimidas e eliminadas por completo,

voltam-se contra eles mesmos.

Todo o mundo interior, originalmente delgado, como que entre duas membranas, foi
se expandindo e se estendendo, adquirindo profundidade, largura e altura, na medida
em que o homem foi inibido em sua descarga para fora. Aqueles terriveis bastides
com que a organizagéo do Estado se protegia dos velhos instintos de liberdade — os
castigos, sobretudo, estdo entre esses bastides — fizeram com que todos aqueles
instintos do homem selvagem, livre e errante se voltassem para tras, contra 0 homem
mesmo. A hostilidade, a crueldade, o prazer na perseguicdo, no assalto, na mudanca,
na destruicdo — tudo isso se voltando contra os possuidores de tais instintos: esta €
a origem da mé consciéncia (NIETZSCHE, GM, 2007, p. 73)

O recalque, o ressentimento, a ma consciéncia, se originam dessa implosdo de
paix0es reprimidas, que apenas se exacerbou com o advento das grandes ideologias morais e
religiosas (NIETZSCHE, GM, 2007, p. 108-111). A tortura interiorizada, o sentimento
acachapante de culpa e remorso, simplesmente por ser homem, por ter instintos, por desejar
visceralmente, precisavam de um carimbo de legitimidade; de uma forca capaz de chancelar
esses maus sentimentos, oferecer o elixir restaurador e o caminho da luz. A religido, ou

melhor dizendo, o cristianismo, exerceu essa fungao de forma “brilhante”.

Ja terdo adivinhado o que realmente se passou com tudo isso, e sob tudo isso: essa
vontade de se torturar, essa crueldade reprimida do bicho-homem interiorizado,
acuado dentro de si mesmo, aprisionado no “Estado” para fins de domesticacdo, que
inventou a méa consciéncia para se fazer mal, depois que a saida mais natural para
esse querer-fazer-mal fora bloqueada — esse homem da mé consciéncia se apoderou
da suposicdo religiosa para levar seu automartirio a mais horrenda culminancia.
Uma divida para com Deus: este pensamento tornou-se para ele um instrumento de
suplicio. Ele apreende em “Deus” as Ultimas antiteses que chega a encontrar para
seus auténticos insuprimiveis instintos animais, ele reinterpreta esses instintos como
culpa em relagdo a Deus (como inimizade, insurrei¢do, rebelido contra o “Senhor”, o
“Pai”, o progenitor e principio do mundo), ele se retesa na contradi¢do “Deus” e
“Diabo”, todo o Nao que diz a si, a natureza, naturalidade, realidade do seu ser, ele o
projeta fora de si como um Sim, como algo existente, corpéreo, real, como Deus,
como santidade de Deus, como Deus juiz, como Deus verdugo, como Além, como
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eternidade, como tormento sem fim, como Inferno, como incomensurabilidade do
castigo e da culpa (NIETZSCHE, GM, 2007, p. 80-81)

Mas em que momento isso ocorreu? De que maneira esse homem primitivo e livre
comegou a se distanciar de sua natureza mais intima? Seré que para de fato sermos civilizados
temos necessariamente que abrir mdo de nossos vetores primitivos? A estrada que leva ao
progresso racional e moral é de mado Unica, ou ela é entrecruzada por outros caminhos?
Existiu na histéria humana alguma sociedade que tenha conseguido vencer esse artificialismo
pessimista e, a luz de uma visdo mais inocente de nossa natureza, servir de exemplo de uma
“justa medida”? Para Nietzsche, o que seria o ser humano, e de que forma a sua andlise
“antropolodgica” sobre o ser humano respalda a sua visdo formativa e educativa? O que uma
formacao precisaria ter para de fato formar um sujeito evoluido, critico, livre e capaz de viver
nesse mundo niilista e perspectivista, sem, contudo, castra-lo, empobrecé-lo e destitui-lo de
seus tragos “selvagens”?

Com o intuito de responder essas questdes, nos debrucaremos num primeiro
momento na andlise nietzschiana sobre as imagens metaféricas dos deuses Apolo e Dionisio e
como a figura de tais deuses, no contexto cultural e artistico grego, ajudaram Nietzsche a
imaginar como seria a postura do homem diante da deveniéncia, sem ficar preso a nenhum
subterflgio transcendentalista. Tal digressdo, embora pareca deslocada, serd de suma
importancia no contexto geral da tese, pois nos ajudard a entender a questdo formativa em
Nietzsche, pois tal questdo € um elo de uma cadeia de raciocinios que parte de uma visdo
ontoldgica, passam por uma interpretacdo genealdgica, psicoldgica e linguistica e incidem
sobre a ideia de sujeito e a maneira de forméa-lo, dentro de uma perspectiva inclusiva e

filosoficamente comprometida com quem se esta formando.

4.2.1 A retomada do elemento dionisiaco e a arte grega como simbolo do “devir”

Embora Nietzsche, como veremos adiante, jamais tenha duvidado da necessidade de
se por limites as paixdes, pois “Todas as paixdes t€ém um periodo em que sdo meramente
funestas, em que levam para baixo suas vitimas com o peso da estupidez”, igualmente
percebeu que “as paixdes e 0s desejos apenas para evitar sua estupidez e as desagradaveis
conseqliéncias de sua estupidez, isso nos parece, hoje, apenas uma forma aguda de estupidez”
(NIETZSCHE, ClI, 2015, p. 33). Os homens incapazes de controlar suas paixdes, agarrando-
se, por necessidade, fraqueza ou medo, a metodos ideoldgicos castrativos, sdo, segundo

Nietzsche, verdadeiros degenerados.
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Nesse ponto, podemos adentrar na analise do “apolineo” e do “dionisiaco” na visao
nietzschiana de individuos e sociedades fortes. Antes, porém, seria interessante tecermos
algumas consideracGes sobre a arte. A obra de arte, no decorrer da historia, independente de
suas manifestaces, sempre carregou um profundo horizonte simbolico?’. Ou seja, desde as
primeiras tentativas de criagcdo artistica a arte apresentou como caracteristica principal o fato
de ser um elemento representativo de uma conjuntura sociocultural, com suas nuances mais
nitidas e inconscientes (pois, na maioria das vezes, ndo havia uma autocompreensao reflexiva
por parte do povo em relacdo ao seu mundo e as suas vivéncias). Em muitos contextos, como
nas sociedades arcaicas, a arte funcionava como elemento de coeséo, proporcionando a unido
dos individuos através e em torno de suas manifestacdes ritualisticas ou estéticas.

Em suma, a arte era uma grande metafora da maneira idiossincrasica de uma
comunidade se organizar; das nocbes que ela carregava sobre a realidade, o tempo e a
existéncia; uma valvula de escape para as frustracbes e as angustias. Nesse sentido, a
profundidade axiol6gica da obra artistica ndo residia nela mesma, nem na técnica usada pelo
artista. Em muitos casos, ndo existia um requinte de sofisticacdo na obra, poderia até ser tosca
ou nem mesmo resultantes de um processo criativo (uma pedra poderia servir como elemento
simbdlico e artistico). O fim a que se destinavam se sobrepunha a qualquer meio usado para
atingi-lo.

Quanto ao belo, que na maioria das vezes, principalmente na arte antiga, era o ideal
maior do artista em sua producdo, sempre carrega algo que esta em n6s mesmos e ndo nas
coisas, seres e pessoas as quais apregoamos tal predicado. Ou seja, 0 belo em si ndo existe,
pois nada é de fato belo se ndo existir alguém que o julgue enquanto tal. Ao tirarmos o ser
humano da equacdo, tiramos também a possibilidade estética. Por conseguinte, o belo
enguanto conceito ndo advém de uma base moral, metafisica ou religiosa, e mesmo se o
considerarmos como ciéncia, deveriamos buscar sua fundamentacéo nas ciéncias do espirito,
da sociedade e da vida organica. O belo, entendido aqui como uma percep¢do e um sentido
estético resultante de um mergulho direto na realidade, tem sua origem como reacdo instintiva
referente a maneira como certas coisas podem nos afetar positivamente. O feio é o contrario
disso. Tudo que seja simétrico, harmonioso, homogéneo, bem distribuido, saudavel e firme
incide diretamente na maneira como o iremos julgar (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 400-412).

A histéria demonstra como essa caracteristica acabou sendo o ingrediente mais

importante na edificacdo do pensamento. A dialética, os sistemas filoséficos, as estruturas

21 Utilizamos o termo simbolo em seu sentido etimolégico grego. Ou seja, construido pela unido entre Sim
(juntar) e Balem (fazer). Desse modo, simbolo &, literalmente, fazer a juncdo, ou aquilo que faz a juncéo (uniéo).
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valorativas com as quais expressamos o0 mundo e o dotamos de formas e grandezas carregam
esse impulso em busca da saciedade estética, que ndo se limita a contemplar, anseia criar sua
prépria medida de perfeicdo. Mesmo as religides, teogonias e cosmogonias no fundo refletem
0 potencial estético do ser humano, de encontrar uma ordem em meio ao caos aparente. A arte,
por ser uma pratica sem intermediarios e nem ocultagdes implicitas, consegue de forma
sublime canalizar todo esse manancial artistico que subjaz no mais fundo de nossa natureza.
Ela, de certa forma, € um transbordar de forca criativa que busca a objetivacéo de um impulso
interno de grandeza e poder. Em outras palavras, vontade de poder em sua forma plena e
transparente, sem mascaras ou esconderijos (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 412-420).

Partindo desse principio, como ja haviamos referido anteriormente, veremos qual o
papel representado pelas figuras dos deuses Apolo e Dionisio na cultura e na arte gregas. 1sso

de acordo com a interpretacdo de Nietzsche.

4.2.2 As duas Grécias: 0 arcaismo tragico e o otimismo socréatico

Os ritos dionisiacos, que encontravam seu climax na orgia, ndo eram muito
valorizados pelos estudiosos anteriores a Nietzsche, que o0 viam como uma mera pratica
impudica de pagdos primitivos e ndo cristianizados. 1sso porque, no trabalho dos eruditos na
interpretacdo da cultura Antiga a ideia mais convencional defendida na época de Nietzsche era
apenas fruto de preconceitos?,que se fortaleceram e foram legitimados pela casta filoldgica, a
qual tirava sua subsisténcia do pretenso conhecimento da cultura helénica?®. Esses
preconceitos vinham de uma ideia equivocada da Antiguidade cléassica e da Grécia, seu maior
expoente. Na modernidade alemd, a Grécia, com suas realizacBes, tornou-se um modelo

exemplar para toda concepcao e producdo artistica. A estatuaria, com seus contornos precisos,

220u, para sermos justos com os estudiosos de sua época, podemos dizer que eles apenas interpretavam a luz de
outros conceitos, diferentes dos usados por Nietzsche.

ZNietzsche apontava para cinco defeitos que faziam parte das investigagdes filologicas: “1° uma grande
mudanca na avaliagdo da cultura antiga pelos filologos, 2° algo de profundamente ndo-antigo neles mesmos,
algo de ndo-livre, 3° obscuridade quanto ao fato de saber qual cultura antiga eles tém em vista, 4° nos seus
meios, muito absurdo, por exemplo, a erudicdo, 5° amalgama com o cristianismo.” (2009 AF, p. 295). Por isso,
para ele, as resenhas e dissertagdes a respeito da época classica, que se proliferaram, eram tdo inconsistentes,
pois para julgar algo é preciso compreendé-lo e, portanto, estar em pé de igualdade com ele, ou ter superado este
algo. Os modernos, na visdo de Nietzsche ndo se encaixam em nenhum dos dois perfiz. No entanto, Nietzsche
igualmente reconhecia a importancia histdrica da filologia, enquanto um vetor de progresso no pensamento
ocidental. Sobre isso ele dizia: “toda a Idade Média foi radicalmente incapaz de uma interpretagdo estritamente
filologica, quer dizer, do puro e simples desejo de compreender o que diz o autor [...] todas as ciéncias nao
obtiveram continuidade e estabilidade senéo a partir do momento em que a arte de ler bem, quer dizer, a filologia
atingiu a seu apogeu” (FP, 2009, p. 310).
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com a sobriedade das formas e a beleza fulgurante das idealizacOes, era o suprassumo da
materializacdo da criatividade humana e, portanto, deveria referenciar o trabalho dos artistas.

Mas ndo era somente no campo da arte que a Grécia influenciava a cultura alema.
Muitos autores, como Winkelmann (um dos maiores tedricos do classicismo), defendiam uma
incorporacdo das bases conceituais da produgdo artistica grega no horizonte cognoscitivo e
moral. Como j& nos referimos, o ideal maximo a ser buscado (pelo artista) e apreciado (pelo
observador) era 0 grego, sendo a destreza e competéncia do bom artista avaliadas pela sua
capacidade em imitar as obras classicas, o elo intermediario entre ele e a realidade. 1sso
porque, para esse povo fantastico, o real e o ideal andavam de mé&os dadas, configurando a sua
atitude estoica frente aos infortinios. Mesmo nas estatuas que representavam situaces
dolorosas e de intensa dramaticidade ndo havia a exasperacdo do individuo, ele permanecia,
na medida do possivel, sereno e conformado com seu destino.

E justamente ai que percebemos o sentido moral e pedagdgico que envolve a arte
grega em Winkelmann e na maioria dos classicistas. A serenidade e placidez com que 0s
gregos ditavam a tonica de sua producdo nas artes plasticas eram vistas como sinénimos do
espirito sereno e harmdnico dos proprios gregos. Assim, a apreciacdo das obras de arte ndo
tinha apenas um carater fruidor, pois a estética se elevaria como balizadora na edificacdo de
uma cultura superior, conquistada atraves da Bildung (WEBER, 2011, p. 85-88).

Nietzsche foi um dos autores a primeiro discordar da visdo classicista. Em sua
analise, ele faz um recuo para além da Grécia classica de Platdo e Sdcrates. Para ele, essa
Grécia “esplendorosa” da arte e da filosofia, tdo admirada e reverenciada pelos alemaes,
representou, como vimos no capitulo anterior, um periodo decadente da histéria helena. Tal
constatacdo o faz resgatar o horizonte simboélico da Grécia arcaica, de Homero e dos autores
tragicos, que se constitui ndo pela serenidade estoica, mas firmemente atado a um “profundo
pessimismo” (WEBER, 2011, p. 89-90).

Assim, indo contra o aparato conceitual erigido pelos modernos ao tratarem das
questdes de ordem estética, Nietzsche valoriza o impulso, a percepgdo sensorial mais
instintiva como mediador necessario a fruicdo da arte e ao seu consequente entendimento.
Nesse nivel de apreensdo, o conceito, a l6gica racionalista e o fundamento abstrato que ela
comporta ddo lugar ao simbolo, muito mais ancestral e, por isso, mais intimamente ligado ao
processo artistico. Desse modo, a linguagem logico-conceitual, juntamente com suas
abstracdes, deixa de ser axiomas absolutos e se enriquecem através da inclusdo da linguagem
metaforica. O alcance visual e o poder de comogéo artistico, ndo de alguém que entende, mas

sente a arte em sua grandeza, recrudescem (WEBER, 2011, p. 90-92).
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O mergulho de Nietzsche a esses novos aspectos da cultura e arte gregas nao seria
possivel sem a leitura de Schopenhauer. O principio extraido por Nietzsche da filosofia de
Schopenhauer foi o principio de individuacédo. Nele, a pulsdo humana em sua singularidade,
frente ao horror da existéncia e ao desvelamento da finitude, através da consciéncia racional,
engendra um duplo movimento: por um lado de separacéo, de afirmacdo da identidade; por
outro, de valorizagdo da existéncia. Esse duplo movimento se realiza e materializa na
criatividade, cujo apice é a producdo artistica. A consequéncia imediata desse enunciado,
quando aplicado a analise da cultura grega, € o alargamento da critica ao classicismo. O
mundo helénico seria resultante da forca criativa do homem antigo para escapar do fluxo da
ordem voluvel do cosmos. O épice desse processo foi o pantedo olimpico (WEBER, 2011, p.
92-94).

Ou seja, a racionalidade, a simetria, a harmonia, a constancia e o comedimento do
universo cultural grego, ndo configuravam a totalidade do seu espirito. Antes disso, sdo o
conjunto de subterfugios criados pelos gregos para contornarem, mas nao elidirem, os
elementos mais tortuosos da vida. Portanto, € um erro interpretativo ndo considera-los dentro
dessa perspectiva, enquanto uma reacdo saudavel a fluidez do existir. E justamente por isso
que Nietzsche retoma a andlise do “mistério dionisiaco”, para avaliar um trago subliminar
presente nesse estandarte representativo do povo grego: a vitdria da vida diante da morte.

As criticas ao classicismo repercutem diretamente nos modelos formativos. Como
explicitamos logo acima, a estrutura formativa e institucional dos centros educacionais da
Alemanha e da maioria dos paises europeus, recebeu forte influéncia dos classicistas, mesmo
com o advento da industria e da consequente educacao técnica ministrada nas escolas. Assim,
o ideal estético advindo pela apreciacdo da arte grega, assentado na simetria, nas belas formas
e no estoicismo, materializado pelos contornos plasticos da estatuaria, acabou sendo
canalizado para a educacdo. Formar um individuo completo e soberano, com sensibilidade
artistica e filosofica, com consciéncia de dever e moderacdo dos apetites (um bom cidadéo,
portanto), passaria pela inclusdo do mesmo aquele ideal formativo Greco-romano.

Nietzsche percebe, primeiro, que essa Grécia estimada pelos seus contemporaneos
nédo representava a totalidade da cultura grega, mas apenas um aspecto da mesma, de uma fase
ndo tdo gloriosa. Em segundo lugar, evidencia que a maneira que esse ensino voltado para a
cultura classica, referenciado pelo ideal formativo da Paideia grega, estava sendo levado a
efeito na modernidade era completamente indcuo, descontextualizado e falho na tarefa de

formar sujeitos autbnomos. Ou seja, era um estudo de cunho filolégico, preocupado na
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dissecacéo das obras antigas e completamente destoante das exigéncias epocais de um mundo
em franco progresso, que ameacava descarrilar pela intensidade e velocidade de sua marcha.

4.2.3 Apolo e Dionisio: expressdes maximas da dupla condicdo humana®

Antes de nos aprofundarmos nas anélises feitas por Nietzsche a respeito da pulsdo
dionisiaca, é preciso fazer uma digressdo para entendermos o porqué da escolha do deus
Dionisio para representar a base conceitual de sua filosofia. A imagem do deus Dionisio e do
Satiro (metade homem/metade animal) que o acompanha é escolhida por Nietzsche como
metéfora elucidativa da posicdo ontolégica multiforme do ser humano. O caminho analitico
percorrido por Nietzsche parte de um recuo espaco-temporal. Nessa visdao ampliada, um ser
fragil, efémero e insignificante diante da grandeza do universo e da ordem que o envolve,
apo6s um lento processo evolutivo, desencadeado por mecanismos inconscientes de selecéo e
presos a um mero acaso da contingéncia da matéria, atinge um nivel de consciéncia e
entendimento impares. Entendimento esse, jamais visto em nenhuma outra espécie.

Este espécime ndo apenas obedece a instintos. Ele €, em sua inteireza, a sintese do
entrelacamento das forgas animais, da interagdo social e das instancias cognitivas, que, num
primeiro momento, Ihe permitiram o percebimento da sua fraqueza, ignorancia e limitagdo. E
facil conceber a imagem de um homem primitivo, némade, olhando para o sol poente,
preludio das trevas que se aproximam, temendo por antecedéncia todos 0s perigos que o
espreitam, tanto das forcas naturais, quanto da doenca, da velhice e da morte. Esse sentimento
tragico intuitivo, que se mescla as demais pulsdes imanentes ao homem, é que levam
Nietzsche até Dionisio. Ele, o deus orgiaco, do vinho, das festas, do sexo, da pura fluéncia do
desejo foi que, no campo simbdlico, melhor conseguiu traduzir a peculiar caracteristica
essencial do género humano (WEBER, 2011, p. 102-105).

O simbolo sexual venerado nos rituais em homenagem ao deus Dionisio representava
muito mais do que se pode imaginar. O sexo, para 0s gregos, era o elemento condicionante da
geracdo, gravidez e nascimento; um prolongamento coletivo unindo o passado, o presente e 0
futuro numa sequencia que transcende ao individuo; condi¢do primeira da vida, que santifica

a dor no trabalho de parto, como um passo vetorial decisivo para um devir perpétuo e

24 Apesar da interpretagdes inovadores feitas por Nietzsche na andlise da cultura grega antiga, no contexto de
formacdo do idealismo alemao, essa ideia de principios opostos mediados pela sensibilidade nem é nova, ja esta
presente, em outros termos, nas cartas de Schiller, que defende o equilibrio entre o impulso formal e o impulso
sensivel, que serdo equilibrados no impulso ludico.
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atemporal® (aqui a dor também tem um papel metaférico, pois tudo que se queira criar e
transformar necessita da “dor”, do sofrimento, do peso de uma existéncia projetada para um
grande feito) (NIETZSCHE, ClI, 2015, p. 104-106).

No campo da arte a pulsdo dionisiaca € expressa pela musica, entoada em corro
durante os rituais de adoragdo. A mensagem que a musica encerava e sua forca de enlevo foi
responsavel pelo surgimento da tragédia grega, cujo primeiro movimento, nesse sentido, foi a
juncéo entre melodia e linguagem, engendrada pelos poetas liricos. Com o passar do tempo,
comecgou-se a representar o contetdo da mdsica através de personagens mascarados. A
tragédia grega estava constituida, pela unido entre imagem (forma) e conteido (musica). Ou
seja, Dionisio e Apolo passam a conviver em um mesmo cenario, cada um a seu modo
colaborando com a edificacdo de um horizonte artistico superior.

Desse modo, antes de ser uma purificacdo catartica diante das paixdes, a tragédia é
um signo dessas mesmas paixdes, representando a vontade de viver em meio aos sacrificios
dos agentes da vida mais elevados; a luta do homem contra as for¢as inexoraveis do destino,
dos deuses, da natureza. O heroi tragico, através da sua vontade, se lanca contra o “pré-
determinado”, sobre os elementos que fogem de seu controle. “Os gregos souberam,
exemplarmente, dominar o caos de seus impulsos, atingindo um dominio de si que lhes
permitia transfigurar em beleza os horrores da existéncia” (GIACOIA JUNIOR, 2010, p. 43).

No teatro grego e nos ritos religiosos, Dionisio é, igualmente, reflexo do inusitado,
da forca criativa que desmancha a logica racional da realidade e promove a renovacao, a nao
estagnacdo do espirito. Nas festividades dionisiacas, a mascara da cultura, o ordenamento
harmonioso de Apolo, eram deixados de lado, e o mecanismo selvagem das pulsdes
elementares vinha a tona, sem nada que o castrasse e impedisse sua livre manifestacdo,
mostrando, igualmente, que todos os impedimentos da cultura eram somente artificialidades,
criagdes da mente que se convertiam em natureza inorganica. “Agora o escravo & homem
livre, agora se rompem todas as rigidas e hostis delimitacbes que a necessidade, a
arbitrariedade ou a moda impudente estabeleceram entre os homens” (NIETZSCHE, NT,
2007, p. 28).

Em outras palavras, a pulsdo dionisiaca mostrava aos homens a relatividade, a
contingéncia, o, usando um termo de Nietzsche, perspectivismo do horizonte valorativo das

coisas humanas. Ou seja, a inessenssialidadedo mundo, que apenas representa determinada

ZPor isso para Nietzsche, “a pregagdo da castidade € um incitamento plblico ao antinatural. Toda expressdo de
desprezo & vida sexual, toda a contaminagdo da mesma pelo conceito ‘impura’ é um crime contra a vida em si — €
o pecado intrinseco contra o espirito santo da vida”. (NIETZSCHE, 2008 EH, p. 80).
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gama de predicados diante de um ser avaliador, criativo e racional, cuja maior caracteristica é
fazer a realidade adequar-se a uma roupagem antropomorfica, condizente com sua propria
natureza. Assim, frente as analises nietzschianas relativas & moral e ao conhecimento, 0s
elementos metaforicos peculiares ao culto dionisiaco conseguem expressar precisamente as
teorias de Nietzsche. A adora¢do ao deus Dionisio, em forma de ritual ou de producéo e
manifestacdo artistica, para Nietzsche transformasse em um expoente alegorico de defesa e
“adorac¢do” do niilismo ativo, de uma existéncia sem finalidade, mas rica em possibilidades de
acdo, para um ser com aptiddes e coragem.

Se Dionisio representa essa forca irreprimivel de comunhdo com a natureza, de
pulsdo elementar das instancias mais primitivas do homem, Apolo, por sua vez, aparece como
elemento racional e lucido, que vé a realidade e cria instrumentos para ndo se cair num caos
permanente e permitir a emergéncia da civilidade, através das “algemas da cultura”, do
amalgama ilusorio de conceitos, manifestacGes e instituicdes sociais. A racionalidade apolinea
impedia os homens de sairem da medida de seus apetites.

Ambas as forcas juntas, a apolinea e a dionisiaca, seriam a representacdo da
dicotomia presente ndao apenas na tragédia, como também na arte como um todo. Apolo é o
modelo da arte figurada, da maestria do artista e da perfeicdo plastica da obra. Ele se relaciona
com 0 sonho, o elemento que nos permite sair da realidade, que engendra as formas mais
sublimes, associado pelos antigos a prdpria condicdo e possibilidade da arte e da poesia,
enquanto um antecipar onirico de sua efetivacio®® (NIETZSCHE, NT, 2007, p. 25). No
entanto, o sonho permite que se descortine a “aparéncia” pelo sujeito, o faz de conta que sdo
as suas imagens?’. E ndo s6 o artista, no concernente ao sonho, mas o filésofo com vocagéo
tem o dom de avaliar a nossa realidade como aparéncia, como mascara que encera outra
realidade oculta.

O dionisiaco, por sua vez (como ja nos referimos), ¢ o “terror” da cessagdo, mesmo
que provisoria, da civilidade; € a suspensdo da aparéncia “artistica” e harmdnica do sonho, do
desejo vetorial principiante da arte. Ao contrario de Apolo, ele é representado pela
embriaguez; pela saida total ou parcial do sujeito do juizo figurador e artistico, do “principio
da razdo”, para tornar-se a Si mesmo arte, a mais bela obra da natureza, a bailar

freneticamente sob impulsos “unitarios” de comunhdo. O homem enfim regressa a residéncia

%“Meu amigo, é isto precisamente a obra do poeta, que seus sonhos ele interpreta e marca, creia-me, a mais
verdadeira ilusdo do homem se Ihe abre no sonho: toda a arte da poesia e todo o poetar nada mais é que
interpretacao de sonhos verazes” (WAGNER apud NIETZSCHE, NT, 2007, p. 25).

2I“Na mais elevada existéncia dessa realidade onirica temos ainda, todavia, a transluzente sensacdo de sua
aparéncia.” (NIETZCSHE, NT, 2007, p. 25, grifo do autor)
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que havia abandonado no alcance de sua civilidade. “Sob a magia do dionisiaco torna a selar-
se ndo apenas o laco de pessoa a pessoa, mas também a natureza alheada, inamistosa ou
subjugada volta a celebrar a festa de reconciliagdo com seu filho perdido, o homem”
(NIETZSCHE, NT, 2007, p. 28).

O elemento selvagem e desestabilizador representado por Dionisio, quando aplicado
a uma analise educacional, aponta para a necessidade de reflexdo permanente da pratica
pedagdgica e uma reavaliacdo dos métodos de ensino e da postura do educador. Ou seja,
Apolo passa a representar o aparato institucional e normativo que serve como parametro para
a esfera educativa, e Dionisio, a necessaria reflexdo e, quando for o caso, “destrui¢do” dos
norteamentos. Em outras palavras, o primeiro representa a extrema necessidade de existir
referenciais didatico-pedagdgicos para indicar caminhos e evitar o caos infrutifero da auséncia
de objetivos e metodologias. Enquanto o segundo representa o igualmente importante olhar
critico e criativo dos referenciais, para que 0os mesmos ndo fiquem estagnados e deixem de
cumprir suas fungdes (HARDT, 2010, p. 102-109).

4.2.4 Euripedes e Socrates: a decadéncia da cultura helénica pela supresséo de Dionisio

Em vista do que foi dito acima, podemos dizer que havia uma unido intrinseca entre
Apolo e Dionisio. A forca racional e civilizadora de Apolo se assentava sobre a figura
selvagem e desmedida de Dionisio, impedindo seu avanco destruidor. 1sso porque, a pulsdo
dionisiaca, quando levada ao extremo, comeca a corromper o homem, tirando-o de um
caminho seguro e digno. Nesse momento vém a tona os excessos da volUpia e da crueldade.
Os gregos antigos, como ja dissemos, estavam protegidos desses excessos por Apolo. O
elemento dionisiaco, em estado brutalmente grotesco, era combatido por ele. Na cultura grega
havia uma reconciliacdo, uma trégua onde nenhum deus poderia cruzar a fronteira de seu
contraponto. Assim, o elixir orgiaco de Dionisio seria ministrado na dose certa. “Era a
reconciliacdo de dois adversarios, com a perigosa determinacdo de respeitar doravante as
respectivas linhas fronteiricas e com o periddico envio mutuo de presentes honorificos: no
fundo, o abismo ndo fora transposto por ponte nenhuma” (NIEZSCHE, NT, 2007, p. 31).

Por conseguinte, um ndo superava o0 outro, apenas havia o devido cuidado para ndo
ocorrer a degeneracdo moral pela auséncia de barreiras impostas a Dionisio, a sua forca
latente entre os homens. No entanto, se a forga apolinea se tornasse hegemonica, a aparéncia
dos sonhos, como vimos no concernente a arte, se imiscuiria entre nés como verdadeira; seu

véeu langaria penumbra aos olhos humanos. Como nos diz Nietzsche, referindo-se a imagem
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de Apolo, “[...] tampouco deve faltar a [ela] aquela linha delicada que a imagem onirica nao
pode ultrapassar, a fim de ndo atuar de um modo patoldgico, pois do contrario a aparéncia nos
enganaria como realidade grosseira” (NT, 2007, p. 26). Assim, podemos dizer que “seres
humanos e culturais fortes sdo aqueles que conseguem aceitar, a0 mesmo tempo, uma grande
dose do impulso elementar dionisiaco e a fortaleza da transfiguragio apolinea” (FAVERO,
2010, p. 45).

Por isso Nietzsche fez tantas apologias a tragédia grega antiga (antes de Euripides),
pelo fato de as representacdes teatrais conseguirem refletir a propria postura de seu povo
diante da vida. Os autores tragicos mesclavam em doses simétricas os componentes apolineos
e dionisiacos. As duas forcas se embatiam em ciclos intermindveis, se alternando entre criacéo
e destruicdo, sem nunca se chegar a um termo; sem se outorgar qualquer tipo de finalidade
além da amostragem da forca do animal homem diante do devir perpétuo de sua natureza
finita e, acima de tudo, consciente disso (NIETSCHE, NT, 2007, p. 24). Como afirma Lago:

O que caracteriza a obra de arte ndo é a apresentacdo de um ideal a ser vislumbrado e
alcangado, mas sim o processo de desconstrugdo e de ndo-proposicao de uma imagem
ideal. Seu objetivo é destruir o dado como eterno, inquestiondvel, imanente,
transcendente, 0 que acontece por meio da sugestdo do contingente, do caos. Assim, se
abrem inumeros ordenamentos e interpretacdes, isto €, a novas criagdes. A arte tragica,
tal como defendida por Nietzsche, langca nas mdos do homem o proprio destino € a
prépria liberdade de fazer-se, assumir-se e responsabilizar-se por seus atos, o que pode
Ihe custar a prépria vida (LAGO, 2010a, p. 92).

Assim, podemos dizer que a arte era bem quista por Nietzsche justamente por nédo
estar adstrita a nenhum objetivo fora dela mesma e longe da fruicdo estética do espirito (que
ndo possui horizontes predeterminados de acdo). O pré-requisito do artista (como do homem
superior de Nietzsche) é deixar se absorver num sentimento forte e incontrolavel, a ponto de
deixa-lo se manifestar e extravasar numa vélvula de escape, num ponto de convergéncia, na
obra que vem dentro, e ndo de um modelo particular.

Esse estado de “embriaguez” é o ser dionisiaco do homem vindo a tona e desferindo
0 aguilh&o de poténcia e sensibilidade em forma de imitacdo da vida, ou como reflexo de sua

capacidade. Conforme Nietzsche:

Nesse estado, enriquecemos todas as coisas com nossa propria plenitude: o que
enxergamos, 0 que queremos, enxergamos avolumado, comprimido, forte,
sobrecarregado de energia. Nesse estado, o ser humano transforma as coisas até
espelharem seu poder — até serem reflexos de sua perfei¢cdo. Esse ter de transformar
no que é perfeito é — arte. (NIETZSCHE, ClI, 2015 p. 68).
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A arte expressa a beleza, reflexo da humanidade da espécie, sendo o feio aquilo que
emerge de um sentimento subconsciente de degenerescéncia e rebaixamento; de tudo que
simboliza a morte. Por isso o instinto do homem é louvar a sua condicao e a sua poténcia, sua
tendéncia em buscar o infinito e a imortalidade, mesmo que de maneira va e infrutifera. E ai,
como j foi dito acima, que se evidencia a importancia das orgias e dos ritos dionisiacos para
a cultura grega. Muito antes de Freud, Nietzsche (influenciado por Schopenhauer) tinha se
dado conta de como a beleza se atrela a um impulso para a procriagdo, uma expressdo de
imortalidade. Assim sendo, a arte tem um profundo sentido erético?.

Porém, com Sdécrates na filosofia e Euripides no teatro, ha uma quebra da unido
apolineo-dionisiaca e a definitiva emergéncia do racionalismo radical, que ndo permite o
ambiguo, o0 nebuloso e nem o pessimismo niilista, caracteristicamente dionisiacos?®. O
homem tornou-se tedrico, preso a uma redoma sufocante onde tudo deve estar dentro de uma
“logica” para ter valor. Por conseguinte, o sentimento nao compde mais a sua produgdo
intelectual e, em muitos aspectos, ele deve ser eliminado®.

Como vimos anteriormente, a tragédia grega do periodo arcaico tinha como uma de
suas caracteristicas o mistério, a nebulosa relacdo entre o cosmos, o homem e o divino, que
nunca poderia ser completamente compreendida. O climax se dava quando a ordem era
abalada de alguma forma, e o elemento tragico, no destino do herdi arrastado por forgas
estranhas, determinantes para a tonica dos acontecimentos. No entanto, a verdade
fundamental do espetaculo ndo dizia respeito a defesa do sobrenatural, e sim a impoténcia do
sujeito que, mesmo lutando, nunca consegue vencer o fluxo dos acontecimentos, que
prevalecem e o subjugam. Todavia, 0 herdi nunca deixa de lutar, e talvez esteja ai a grande
licdo do teatro grego pré-socratico (WEBER, 2011, p. 115-117). De acordo com o préprio

Nietzsche:

28 Essa argumentacédo é abandonada, ou pelo menos autocriticada, ao longo do amadurecimento de Nietzsche,
conforme ele vai se afastando de Schopenhauer e de Wagner, de maneira que o Impulso a Vida de Schopenhauer,
comparavel e comparado por Freud mesmo a libido, se torna Vontade de Poder, ndo mais erotizacdo, e sim
dominacdo (embora, psicanaliticamente, tudo seja muito préximo).

2“Racionalidade’ contra instinto. A ‘racionalidade’ a qualquer prego, como violéncia perigosa, solapadora da
vida!” (NIETZSCHE, EH, 2008, p. 83).

%para muitos autores, a relacdo entre Socrates e Euripedes é o ponto mais fraco da argumentagdo nietzschiana.
E fato que Euripides realiza uma série de inovacdes que desmistificam a tragédia e a popularizam. A tragédia da
qual fala Aristoteles, inclusive, é a de Euripedes (arte como elemento pedagdgico-social). Todavia, a cronologia
impede a coexisténcia do filésofo e do teatrdlogo, da mesma forma que impede o que o Nietzsche sugere; a
influéncia de Socrates sobre Euripides --- isso ja é notado por Willamowitz-Moellendorff na polémica do
lancamento do livro de Nietzsche. Outros dois pontos a serem destacados sdo, em primeiro lugar, a similitude
entre o daimon socratico e o elemento dionisiaco (inconsciente), e, em segundo lugar, muito, sendo quase tudo,
gue sabemos sobre Dionisio e seu culto hoje, s6 aparece nas obras de Euripides. Assim, podemos dizer que,
nesse ponto, tem uma certa injustiga de Nietzsche com esses autores classicos.
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Da mesma forma, com suas imagens da vida, o poeta tragico ndo pretende se voltar
contra a vida! Pelo contrério, ele proclama: "Esta existéncia agitada, inconstante,
arriscada, sombria e as vezes ensolarada é a maior de todas as atracdes! Viver é uma
aventura, independente de qual partido se tome, ela sempre tera essa caracteristica!”
(NIETZSCHE, A, 2014, p. 611, traducéo nossa).

A mudanca perpetrada por Euripedes, de acordo com Nietzsche, representa a morte
da tragédia helénica. Além de trocar o pano de fundo da historia, pelo incremento de questdes
prosaicas, politicas e morais, negligenciando, por conseguinte, a esséncia “olimpica”
caracteristica da narrativa teatral, Euripedes “racionalizou” a tragédia. Como ele fez isso?
Através do prologo, uma forma de contextualizar a plateia pela exposicdo do itinerario
dramatdrgico. Desse modo, Euripedes tirou a emocdo, a surpresa, a confluéncia de
sentimentos entre espectador e protagonista. E como se alguém, em meio a uma sec¢éo de
cinema, nos contasse o final do filme, ou em cada cena nos dissesse 0 que acontecera em
seguida.

Todavia, para Nietzsche o maior vildo ndo foi Euripedes, mas Socrates. O
racionalismo exacerbado de Socrates iniciou um novo tempo, ndo sé para a Grécia classica
como também para toda cultura ocidental. A partir dele e de seus herdeiros mais proeminentes
(Platdo e Aristoteles) o olhar légico-racional sobre o mundo tornou-se hegemdnico e
proscreveu as pulsdes dionisiacas, obscuras demais para serem racionalizadas. Isso porque, se
algo foge da possibilidade de conhecimento, se a razdo ndo consegue apreendé-lo e explica-lo,
deve ser eliminado.

Consequentemente, a crenca otimista na acomodacdo do intelecto a verdade oculta
do ser, pelo uso adequado das faculdades mentais, baniu o pessimismo tragico que
fundamentava a arte grega. No lugar do caos e das forgas cosmicas que inutilizam a agéo
humana, passou-se a cultuar o poder intervencionista da razdo bem aplicada para corrigir as
imperfeicdes presentes na realidade. Assim, podemos dizer que essa analise nietzschiana da
arte e cultura gregas, nao fica circunscrita pelos limites histéricos da civilizacdo grega, pois a
sociedade ocidental foi erigida pelos postulados socraticos. “Os ventos gélidos do inverno
socratico, com seu devastador impulso para a consciéncia e para o entendimento, que
desterrou a arte do solo da cultura grega, deixou atras de si apenas o0 deserto de uma cultura

cética, quanto & for¢a e importancia da ilusdo” (RODRIGUES, 1998, p. 101)3.

3INo inicio de sua atividade intelectual, Nietzsche mostrava-se crente na possibilidade de ressurgimento da arte
tragica. Esse otimismo tinha nome, chamava-se Wagner, na musica, e Schopenhauer e Kant, na filosofia. A
composicao wagneriana, preocupada em abarcar todas as facetas da existéncia, em unir diferentes manifestacdes
artisticas numa Unica obra, cuja referéncia era o teatro pré-socratico, deixavam Nietzsche otimista. Além disso,
Wagner efetua a quebra da dialética na misica. A tese, a antitese e a sintese, representadas na musica pelo
primeiro movimento, tensdo e resolugdo, em Wagner adquiri uma “tendéncia ao progresso ao infinito”, sem
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A consequéncia para a educacdo desse modelo hegemdnico de pensamento sera o ja
referido apego exacerbado & um modelo pedagdgico excessivamente racionalizante. Todos 0s
elementos ndo-racionais, por esse Viés, deveriam ser eliminados, para a conquista da
civilidade, somente possivel pela insercdo dele num contexto formativo adequado e cerceador.
As emoc0es, as sensagdes, a sensibilidade, e a proprias peculiaridades psicossensoriais e
cognitivas das diferentes faixas etarias das criancas e jovens ndo deveriam ser consideradas,
pois havia um modelo de ser humano a ser buscado. A formacéo das elites aristocraticas de
sangue azul, dos eclesiasticos, dos mercadores, dos intelectuais modernos, dos positivistas,
enfim, todos os pardmetros formativos, mesmo com suas evidentes diferengas,
compartilhavam dessa mesma caracteristica; a coletivizacdo, a hiper-racionalizacdo e a
diminuicdo do sujeito frente a uma ideia modelar de ensino capaz de adestra-lo; torna-lo culto

e civilizado.

4.3 Vontade de poder e niilismo: a afirmacdo positiva da vontade como propedéutica

para o agir

Apesar do que se disse acima, para Nietzsche novos horizontes estavam surgindo e
pela primeira vez depois de muito tempo a humanidade estava a um passo de ultrapassar esse
paradigma, ou, caso as coisas ndo seguissem pelo caminho certo, cair novamente e mais
profundamente no antigo vicio metafisico racionalista, nos mesmos moldes do socratismo.

Isso porque, é inegavel o fato da

tradicdo ocidental [ter] por base, no decorrer da sua historia, ideais metafisicos.
Defendeu ideias de razdo, sujeito, Deus, educacdo, infancia e natureza humana
capazes de dar sustentacdo as explicacbes sobre os fins Gltimos do homem. A
modernidade é o periodo por exceléncia de coroamento de diversos desses ideais. A
nocdo de um sujeito que da sentido a tudo e que cria e representa a realidade, por
exemplo, é tipicamente moderna (PEREIRA, 2010, p. 69).

Todavia, a0 mesmo tempo surgiam elementos potencialmente transformadores, que
se bem compreendidos e assimilados, serviriam como estopins para a quebra do antigo

sistema metafisico de compreensdo e conduta ética. Para Nietzsche, as ciéncias, as artes, a

nitidas divisbes (WEBER, 2011, p. 120-121). O sustentaculo teérico para esse novo modelo de sociedade,
pautado pela arte, como elemento vetorial formativo, vinha de Schopenhauer e Kant. O pessimismo
schopenhauriano, sintetizado no conceito de vontade, principio do agir que, por esse prisma, sempre era
incompleto e nunca chegava a lugar nenhum, e a critica kantiana aos canones da metafisica dogmatica estendiam
o alcance do tragico para além da arte (WEBER, 2011, p. 120-122).
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filosofia, apesar do apego venerando pelo passado e a tentativa sempre renovada de resgate de
visGes de mundo metafisicas, tal qual mencionado acima, caminhava a passos largos rumo a
uma onto-epistemologia calcada na supressdo do sentido ultimo ou qualquer tipo de
significacdo essencialista. As consequéncias praticas para aquele que compreendeu e se
enveredou pelo caminho niilista, em longo prazo podem ser as mais diversas, todavia parte
sempre de um processo “psicoldgico” dolorido e desafiador. Ele tira o sentido e a busca por
ordenamento silogistico no panorama existencial. Ou seja, perde-se a visao simplificadora e
sintética das coisas e a ontologia se vé diante da tarefa de encontrar sustentacdo em meio a um
devir ilégico, atemporal e distante das representagdes convencionais. Por conseguinte, a
percepcdo ancestral e sempre alimentada de uma teleologia oculta que de alguma forma
guiava as manifestacGes fenoménicas e mesmo o ser humano; de uma unidade organizada e
funcional capaz de subssumir a espécie em seu abraco maternal, ddo lugar ao vazio de um
mundo descolorido, frio, cattico e alheio a qualquer tipo de necessidade, arrogancia ou drama
humanos. O refugio diante de tal afirmacdo desoladora, como vimos, historicamente sempre
foi a negacdo do mundo e da sua dinamica em prol de um mundo do além, onde a ordem, a
unidade e a importancia perdidas voltam a fazer sentido e amenizar o vazio niilista
(NIETZSCHE, VP, 2008, p. 30-32).

Mas diante desse panorama niilista, e de sua correta aceitacdo, o que ainda poderia
servir entdo para o homem né&o cair em desespero? Nao temos mais uma metanarrativa capaz
de referenciar nossos caminhos, e, por conseguinte, nossa existéncia cai numa vala comum,
enguanto um acaso sem importancia; toda e qualquer conquista que possamos ter, por
melhores, mais honestos e sabios que sejamos, nada sera capaz de nos desviar da ordem
natural, inexoravelmente alinhada a uma ‘“tragicidade” incontornavel; o “ser” meramente
sensivel (e apenas isso e nada mais) seguira seu curso, €, ao final de sua trajetoria, cairad
definitivamente no “ndo-ser”. Viver num mundo carente de propdsitos desperta inseguranca e
desesperanca, pois no fim do arco-iris ndo ha nenhum pote de ouro nos esperando. Entdo
como viver frente a essa revelacdo? Porque buscar coisas maiores e duradouras e ndo cair
numa espiral hedonista de busca imediata de prazeres sensiveis?

Sem a devida reflexdo sobre tais questdes, jamais o0 ser humano podera conquistar
sua “maioridade” intelectual e existencial, pois ou submergira numa vida rasa e mundana, ou
buscard uma tabua de salvagédo qualquer, se agarrando de corpo e alma na primeira ideologia
que for capaz de preencher esse vazio. Todavia, isso ¢ um atentado contra a “santidade” da
vida. A vida que foge de si mesma e de sua singularidade mais tipica é uma vida incompleta e

desvirtuada. Isso porque, entre as coisas que nos definem enquanto espécie esta justamente a
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capacidade de ir além de nossa condi¢do primeva, mas ao fazermos isso estaremos apenas
desenvolvendo um mecanismo interno natural, e iss0, como vimos nos capitulos precedentes,
representa um paradoxo. Esse paradoxo nos acompanha desde o inicio de nossa historia, e
fugir dele nao nos faz ficar mais préximos de nossa esséncia, apenas nos torna incompletos. A
cultura e o conhecimento construidos, os apetrechos tecnoldgicos, as estruturas
epistemoldgicas, as obras de arte, tudo isso somado representa a manifestagdo de uma forca
poderosa e pulsante que ndo se acomoda, mas sempre buscar a supera¢do, num continuo
processo atualizante de uma potencialidade inerente. Essa forca, como deixamos claro, para
Nietzsche é vontade de poder, e ela se afirma em seu proprio movimento, e quando se volta
contra si mesma, e renega sua origem, renuncia a propria vida (WEBER, 2011, p. 69-76).

Nesse sentido, embora o niilismo seja uma premissa césmica e ontologica, a forma
como o sujeito, uma sociedade ou uma época, com suas liderancas intelectuais, artisticas,
religiosas, cientificas e politicas, o encaram depende do tanto de poder existente no momento
da edificacdo de seus respectivos predicados. Em outras palavras, os valores e a percep¢édo da
realidade em sua auséncia de sentido se desprendem de uma perspectiva peculiar, tanto
apontando para algo positivo, como para algo negativo, enquanto resultantes de uma
interpretacdo. Quando mergulhamos em sua obra percebemos que Nietzsche nem sempre usa
0 termo da mesma forma ou para se referir h& um mesmo acontecimento, valorando-o de
maneiras distintas dependendo do contexto argumentativo. Pode-se ser niilista quando se
amaldicoa a vida e tudo quanto faca parte dela, devido a dor ocasionada pelo vazio existencial
diante da crueza do acontecimento singular e desproposital que ela representa (a apatia e a
passividade patoldgica sdo sintomas desse tipo de niilismo e de niilista). Da mesma forma,
pode-se ser niilista quando, partindo-se de tal revelacdo aterradora, ao grande ndo a vida e a
existéncia em sua manifestacdo sensivel, advir um além-mundismo em seu lugar, capaz de
soerguer um espectral universo onirico acalentador, que projeta o verdadeiro valor das coisas
para fora da realidade — é um niilismo ativo, constrangedor, afirmativo em sua negacao e
impositivo em seu proceder. Pode-se ser niilista, todavia, quando o desvelar da farsa
subsequentemente eleva o poder e a capacidade do homem de, ele mesmo, construir o seu
mundo, partindo das configuracdes e dos limites de seu tempo e de sua natureza — é um dizer
sim a vida; € encara-la de frente; agarra-la pelos cabelos e verga-la diante do préprio poder.
Ou seja, ele consegue dosar as forcas apolineas e dionisiacas na medida certa. Esse niilista
ndo se apequena, nem se acovarda, muito menos se esconde e se abstrai no 6pio metafisico
(NIETZSCHE, VP, 2008, p. 32-47). Em outras palavras,
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O niilismo como fendmeno normal pode ser um sintoma de forca crescente
(fortalecimento) ou de crescente fraqueza: ora a forga de criar, de querer ja cresceu
tanto que ndo precisa mais dessa totalidade de interpretacGes e introducdes de
sentido (“tarefas mais proximas”, Estado etc.) ora a forca engendradora de criar
sentido esmorece e a desilusdo torna-se o estado predominante. A incapacidade de
crer em um “sentido”, a “descrenga”. O que significa a ciéncia em relagdo a ambas
as possibilidades? Sinal de fortalecimento e dominio de si, o poder dispensar
mundos de ilusdo curativos, consoladores. solapadora, dissecadora, agente de
desilusédo, enfraquecedora. (NIETZSCHE, VP, 2008, p 307)

Aqui ja se percebe em que contexto tedrico se insere a educacao tragica nietzschiana.
Ela parte de um choque de realidade, que muitas vezes pode ser cruel, mas indispensavel, pois
sem ele facilmente se cairda nalguma narrativa pretensamente verdadeira e objetificante. Se
existe esse primeiro passo doloroso e, de certo modo, pessimista (num sentido filosofico, e
ndo vulgar), em contrapartida se conquista um sentimento de liberdade que nenhuma
consolagdo pode oferecer. A autoimolacdo, o sentimento de culpa, a consciéncia pesada do
individuo que olha o seu reflexo distorcido no espelho de uma moral nascida da fraqueza,
assentada em transcendentalismos e mitologias religiosas além-mundistas, responsaveis por
um arrefecimento da vitalidade e um rebaixamento do ser humano, séo encaradas de frente.
Assim, um novo homem poderia surgir, livre dos esquemas axiomaticos reguladores,
destituido de suas algemas e ndo mais atormentado pelo recalque e pela supressdo de seus
instintos. N&o seria apequenado pelas necessidades do rebanho, nem teria suas idiossincrasias
podadas e moldadas pelo horizonte das convencBes e padronizacdes formativas. A barbarie
reprimida nos arcabougos da consciéncia viria a tona, sem moralismos castrativos e seu
produto pernicioso, a culpa (NIETZSCHE, GM, 2007, p. 112-116).

A época Moderna, apesar de ter trazido varios problemas, tinha elementos que a
faziam a melhor das épocas, pois progressivamente, e, por vezes, sem se dar conta disso, ia
abrindo méo das antigas estruturas morais, plantando a semente de um novo tempo e de um
novo homem, que traz junto a si tudo o que de mais significativo e poderoso a humanidade ja
construiu, mas sem se encolher ou se apassivar diante disso.

Como Nietzsche nos diz:

Esta liberalidade em moral pertence aos melhores indicios do nosso tempo. E
sempre que encontramos casos onde ela estd ausente, notamos isso como uma
doenca [...]. Se ha& algo que se filia ao nosso tempo é a grande quantidade de
imoralidade que ele se permite, sem que, por isso, se julgue inferior. Pelo contrério!
— Pois 0 que constitui a superioridade da cultura ante a incultura? Por exemplo, a
superioridade do Renascimento ante a Idade Média? — Sempre apenas uma s6 coisa:
a grande quantidade de imoralidade confessada. Disso se segue, com necessidade,
que todos os cimos do desenvolvimento humano devem apresentar-se aos olhos do
fanatico-moral como um non plus ultra de corrupgdo (— pense-se no juizo de
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Savonarola sobre Florenca, no juizo de Platdo sobre a Atenas de Péricles, no juizo de
Lutero sobre Roma, no juizo de Rousseau sobre a sociedade de Votaire, no juizo
alemao contra Goethe (VP. 2008, p 375)

A felicidade do pensamento livre de suas antigas estruturas e da esperanca criadora
de mundos que nédo aceita a realidade, tira todo peso da divida do pecado original, fracionada
em amargas parcelas por toda a vida e paga com suor e sangue; com a negacéo de si mesmo.
Essa liberdade advinda pela recusa dos valores “inumanos” s6 pode ser conquistada pela
fortiddo e depuramento psicoldgicos, além de uma concepcgéo de histdria cujos procedimentos
sejam “genealdgicos” e, acima de tudo, criticos. Ou seja, que ao invés de um estudo passivo
de acontecimento presos numa linha temporal, com suas curiosidades e personagens ilustres,
tenha condicdes de modificar a percep¢do humana, dando firmeza ao seu caminhar e
iluminando seus passos. Ela colocaria os acontecimentos humanos numa dimenséo
propriamente humana, antropolégica, calcada no entendimento das origens mais profundas

dos nossos comportamentos e da nossa civilizacao.

Quando ouvimos 0s engenhosos metafisicos e trasmundanos falarem, sentimos, é
verdade, que somos os ‘pobres de espirito’, mas também que nosso ¢ o reino celeste
da mudanca, com outono e primavera, inverno e verdo, e deles é o mundo de tras,
com suas cinzentas, gélidas, infinitas névoas e sombras.” — Assim falou consigo um
homem, num passeio ao sol da manha: um homem no qual ndo s6 o espirito se
transformou ao estudar a historia, mas também o coracéo, e que, ao contrario dos

metafisicos, esta feliz em ndo abrigar em si “uma alma imortal”, mas muitas almas
mortais (NIETZSCHE, OS, 2017, p. 18).

Todavia, a vontade de poder, transbordante de forca e purificada de juizos de valor,
sem necessidades de expiacdo ou artificialismos inorganicos de uma cultura pequena,
ressentida e niveladora, ndo levara a destruicdo da civilidade. O individuo forte, soberano,
expansivo e dindmico, jamais deve ser encarado como um autdmato sem vontade e regulado
por uma forca insidiosa, univoca e pré-programada a repetir seus padrGes miméticos. A
sublimacédo das paixfes enquanto matérias-primas de uma vontade dominadora e cerceadora
ndo depende de sua aniquilacdo. Bem pelo contréario, é a capacidade de controle e canalizacéo,
seu uso parcimonioso e dirigido positivamente para a edificacdo de uma cultura nobre e
aristocratica, expressdo lapidada de uma natureza imanente que necessita de direcionamento,

0s responsaveis pela evolucédo da cultura e o alcance de um projeto civilizatorio jamais visto.

A préxis das paixdes, recomendada pela dietética nietzschiana, consiste, antes, na
reapropriacdo do excesso, daquela imensa gama de impulsos e afetos renegados,
proscritos, reprimidos, ‘caluniados’, anatemizados e, quando possivel, extirpados
pela tradi¢do platénico-cristd. Reapropriagdo, porém, ndo de sua “estupidez” bruta,
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barbara e destrutiva, mas de tal forca domada, transfigurada, sublimada, dourada
(GIACOIA JUNIOR, 2005, p. 157).

Dessa forma, ao referir-se a si mesmo como um grande imoralista, Nietzsche ndo
estd querendo dizer, como muitos pensaram, que ele se considerava um sujeito devasso e, na
sua concepcao, tudo deveria ser permitido, como se a vida fosse um grande bacanal regado a
bebida, sexo e violéncia. A vontade de poder pode se extravasar sem controle e as
consequéncias podem ser as mais terriveis, sendo importante, por conseguinte, um
direcionamento adequado dos impulsos e instintos irasciveis, sem, contudo, elimina-los. A
incapacidade de autocontrole e as desmesuras hedonistas e egoistas das pessoas menos
capazes de colocar uma medida para seu agir, plantaram a semente de um processo continuo
de esfacelamento de tudo que fosse visto como inferior. Mas flertar com esses elementos
selvagens e perigosos também faz parte da vida, e a ideia de elimina-los apenas manifesta um
traco de covardia e ignorancia de verdadeiros néscios, cuja consciéncia se resume a um ténue
reflexo de percep¢do imediata, entre turbilndes de sentimentos embrutecedores e prazeres
sensuais, que com certeza precisam ser apaziguados.

Até nisso conseguimos ver como a moral escrava se desenvolve, pois além de ser
fruto do ressentimento e da perversdo de valores, ela também necessita de contencdo para
evitar que tais individuos saiam dos limites e sucumbam ao peso de seu agir desmesurado. O
homem superior doma seus instintos, sem se preocupar com eles, pois sabe que esta no
comando, escolhendo o momento certo para liberta-los e experimenté-los, pois sdo o tempero
que torna a vida mais apetitosa e a alma grande. O glutdo incontrolavel devora tudo a sua
frente sem critério e sem refinamento, enquanto o degustador, mesmo sem exageros, aprimora
seu paladar por meio da calma e do gozo magistral do alimento bem preparado (NIETZSCHE,
VP, 2008, p. 438-461).

Em outras palavras, Nietzsche somente pode ser considerado um imoralista no
sentido de ndo acreditar em uma moral universal, atemporal e anterior a capacidade humana
de legislar sobre suas diretrizes. A moral ¢ feita pelo homem e para 0 homem e, sendo assim,
ele mesmo ndo pode querer universalizd-la e suspendé-la da realidade mais intrinseca de
guem é de onde fala ao prop6-la, se de fato quiser que ela discipline e contenha seus impulsos
mais destrutivos. A imutabilidade e a incoeréncia ndo podem ser superadas de uma vez por
todas, pois caso conseguissemos atingir esse patamar cristalino a respeito de nossos
parametros comportamentais instituidos, j& ndo seriamos homens, mas autbmatos insensiveis
e simpldrios, respeitando cegamente um pseudo determinismo autoimposto.

Em suma, podemos dizer que
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Como qualquer outro ‘acontecimento no mundo orgdnico’, a moral representa o
sintoma de um reinterpretar constante, que brota da oposi¢do e das aliancas entre
vontades de poder, em fluxo permanente. E, por conseguinte, dessa Gtica que se
pode compreender genealogicamente a moral como um tipo especifico de
moralidade humana, condicionada a fins e propositos que expressam o modo de
ajustamento entre vontades de poder, dando forma e substancia ao projeto cultural
do Ocidente (GIACOIA JUNIOR, 2005, p. 41).

Como o préprio Nietzsche nos diz,

Assim, nego a moral da mesma forma que nego a alquimia, isto é, nego seus
pressupostos: mas ndo que tenha havido alquimistas que acreditaram em tais
pressupostos e que agiram de acordo com eles. — Nego também a imoralidade: ndo
que existem inimeras pessoas que se sentem imorais, mas que ha na verdade uma
razdo para se sentirem assim. Eu ndo nego, obviamente — supondo que eu ndo seja
louco — que muitas das a¢fes que sdo chamadas de imorais devem ser evitadas e
combatidas; nem que seja necessario praticar e promover muitas das que se chamam
morais, - 0 que quero dizer é que faco as duas coisas por outros motivos que ndo os
vistos até agora. Temos que reaprender, - para entdo, talvez tarde demais, conseguir
outra coisa: mudar nossa maneira de sentir (NIETZSCHE, A, 2014, p. 542, traducéo
nossa)

O ser humano necessita de um trabalho ético adequado, a questdo é como se ira fazer
isso. Como vimos, durante séculos, o aviltamento das paixdes foi a tbnica da maioria das
discussdes éticas e morais, centradas num racionalismo insano. Ou seja, primeiro se criou a
ilusdo de uma razdo pura e destoante da sensibilidade e dos instintos. Depois se acreditou que
essa razdo pura deveria ser um ideal. Em seguida, se colocou as paixdes humanas, nao
racionais, como a fonte de todo mal e, portanto, algo a ser demonizado e expurgado para se
chegar mais perto de uma sapiéncia verdadeira, conquistada pela depuracdo da interioridade
reflexiva. Esse processo difamatorio teve como consequéncia justamente o aumento e o
descontrole das paixdes, como monstros furiosos e sedentos de sangue que ao inves de serem
contidos e civilizados apenas sofreram injurias, o que os deixou mais possessos. Educar as
paixdes depende de encara-las como algo humano insuperavel. Elas tém a sua importancia e o
seu papel na ordem das coisas, e se por ventura podem representar um vetor de perigo, entdo
devemos entendé-las e educéa-las; prepara-las para servir ao homem, e ndo diminui-lo. A
enchente devastadora que inunda cidades e destréi tudo a sua frente, quando contida e
represada, pode levar agua potavel a longas distancias, irrigando o solo e movimentando as
turbinas das hidrelétricas (NIETZSCHE, AS, 2017, p. 153). Como Nietzsche nos diz: “Um

homem que ndo quer assenhorear-se de sua ira, de seu amargor e afa de vinganca, de sua
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volUpia, e procura se tornar senhor em alguma outra coisa, é tdo estupido como o lavrador que
cultiva seus campos junto a uma torrente bravia, sem proteger-se dela” (AS, 2017, p. 162).
Diante disso, podemos dizer que a filosofia de Nietzsche visa a “cura” do animal
doente homem; o reencontro com sua saude espiritual e passional, depois de passada a
moléstia representada pelo moralismo racionalista. A receita para isso pode ser resumida da

seguinte forma:

Contra a indigéncia, a exuberancia; contra a amputacdo, o cuidado e o cultivo; em
outras palavras, integridade e salde contra aniquilacdo e debilitacdo. Dadas as
coordenadas principais da genealogia nietzschiana, ndo pode restar qualquer ddvida:
0 preco da civilizagdo € a fragmentacdo do animal instintivamente saudavel, inteiro e
feliz. Porém, os fragmentos podem ter duplo destino: ou se dissipar, figurando,
entdo, caréncia e perda; ou serem reunidos e combinados num belo e bem acabado
mosaico. Nisso se diferenciam os dois regimes dos impulsos, ou as duas dietéticas
culturais das paixdes (GIACOIA JUNIOR, 2005, p. 163).

O paganismo grego, tratado logo acima, era essa tentativa méagica de conciliar
aspectos aparentemente contraditorios da existéncia; era uma maneira de expressar o que
havia de mais animalesco no ser humano sem cair no descontrole e no caos absoluto. Os
gregos sabiam que era impossivel vencer ou aniquilar a irascibilidade e, ao invés de tentarem,
preferiam festeja-la, por meio de rituais regados a musica, sexo e vinho. Ou seja, eles
divinizavam suas paixdes, pois elas também faziam parte de quem eram e, por conseguinte,
igualmente possuiam uma natureza divina a ser cultuada e artisticamente ornada. Todavia,
sabiam da necessidade de impor limites, de experienciar tais sentimentos em ambientes
controlados e propicios, onde ndo representassem perigos demasiado grandes para sua
civilizacdo. Assim, as pulsdes conseguiam se extravasar moderadamente, como uma
lembranca sempre fresca de que no fundo de todo cidaddo grego havia um béarbaro em
potencial que vez por outra precisava ser alimentado. O humano era a referéncia maior, e nada
que o compusesse era tido como um mero apéndice extirpavel (NIETZSCHE, OS, 2017, p.
82-83).

4.4 Formacao perspectivista: da inessencialidade da vontade a vontade “bem formada”

E é ai que entramos no ponto chave para essa pesquisa, em (ue cOnseguimos
perceber de que forma a educacdo e a formagdo se ligam ao projeto civilizacional niilista e
perspectivista elaborado por Nietzsche. A vontade bem formada, dentro de uma dimensao

tragica da formacdo humana, € justamente a vontade que conseguiu se extravasar €, a0 mesmo
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tempo, se autodominar. A formacdo dessa vontade passa por todos os canais ja citados em
capitulos anteriores. Ela foi capaz de encontrar a medida do seu agir e do seu pensar sem
busca-los em algum outro plano que ndo no seio de sua cultura e em sua propria capacidade
legislativa. Ela conseguiu entender a si mesma, seu lugar no mundo e a origem dos seus
axiomas (sejam eles éticos ou epistemologicos); é ciente de seu poder, dos seus limites, de sua
criatividade, sem se esconder atrds de nenhuma promessa soterioldgica ou radicalismo
ideologico. Ela quer se assenhorear do mundo, fazé-lo vergar diante de sua magistral forca
simbolica. Ela jamais se anula perante qualquer estrutura de poder coletivista e arrebanhadora.
Ela superou todos os entraves de seu meio, de sua cultura e da formagdo que quiseram lhe
empurrar goela abaixo. Em suma, é a vontade que recuou até o ponto em que toda a realidade
pode ser vista panoramicamente, e que se formou a partir dessa visdo panoramica. Assim,
veremos detalhadamente como essa vontade “bem formada” pode atingir o auge de suas
potencialidades, rumo ao encontro de si mesma, que, como ficara claro, € o ponto maximo da

ideia de formag&o em Nietzsche.

4.4.1 Educacdo e cultura utilitaria: a atemporalidade critica da filosofia de Nietzsche

A vontade bem formada, da maneira como a trataremos no presente capitulo, pode
ser entendida como o contraponto da cultura formativa que existia no século XIX e que ainda
hoje se faz presente em nosso mundo, duramente criticada por Nietzsche. Nietzsche era um
excelente analista e, em muitos aspectos, foi um pensador visionario, antevendo muitas coisas
que aconteceriam décadas depois, como os riscos do ufanismo nacionalista, a centralizacdo do
poder politico em torno de ideologias herméticas e autoritarias, a supremacia do coletivo
sobre o individual das principais narrativas modernas e as consequéncias da producdo em
massa de bens de consumo para a vida das pessoas. Nesse sentido, a industrializacdo e o
avanco vertiginoso da ciéncia empirica ocasionaram mudancas enormes para a humanidade,
jamais vistas até entdo, ao menos ndo num lapso de tempo tdo curto. A esperangca em um
progresso sem limites, alicergado na crenca do conhecimento cientifico associado a técnica,
produzidos nos centros de pesquisa e no interior das fabricas, respectivamente, criou um
frenesi sem tamanho na maioria das pessoas esclarecidas e que diretamente se beneficiavam
com isso.

Em meio aquele otimismo generalizado, Nietzsche percebeu uma série de problemas
inerentes a esse processo disruptivo e frenético. O utilitarismo objetificante da vida humana; o

excesso de burocracia; 0 mundo do trabalho se desprendendo de quem de fato trabalha e a
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otimizagdo méxima do tempo dentro das empresas e, inclusive, das escolas. Essa percep¢ao
do tempo, da educacéo, do trabalho e do progresso sob uma Gtica mercantilista e instrumental,
restringia demais o desenvolvimento do individuo, e, por conseguinte, todas as facetas da vida

ficavam seriamente comprometidas. Uma das consequéncias disso € que

Como falta tempo para pensar e tranquilidade no pensar, ndo se medita mais sobre
opinides divergentes: nos contentamos em odia-las. Na monstruosa aceleracdo da
vida, o espirito e o olhar estdo acostumados a uma visdo e a um julgamento parciais
ou falsos, e todos se assemelham aqueles viajantes que s6 conhecem os paises e 0s
povos de dentro do trem (NIETZSCHE, HH, 2014, p. 193-194, traducéo nossa).

Essas foram preocupacOes frequentes de Nietzsche no decorrer de sua trajetoria
intelectual, muitas delas diretamente associadas aos modelos formativos que emergiam
naquele contexto histérico. Embora a questdo educativa ndo tenha sido tratada pontualmente
na fase madura de seu pensamento --- pelo menos ndo da mesma forma como foi na
juventude, onde as duas obras especificamente dedicadas ao assunto foram escritas --- em
varios aforismos ele acaba voltando & essa tematica. A desvinculagdo da figura de
Schopenhauer, que serviu de modelo pedagogico para o jovem Nietzsche, inclusive sendo
homenageado na “Terceira consideragdo intempestiva”, Schopenhauer educador, ndo foi
suficiente para que ele abrisse mé&o dos elementos considerados mais significativos para a
formacdo do individuo superior, que vinham de sua analise da filosofia de Schopenhauer. Ele
tinha consciéncia dos problemas advindos com a massificacdo do ensino, processo tipico do
final do século XIX e que veio cada vez ganhando mais terreno a partir do século XX. A
educacdo formal e ineficiente estava sendo alicercada numa estrutura automatizada e pouco
critica quanto aos seus reais objetivos e possiveis éxitos, inclusive em como avalia-los. Os
classicos mau digeridos pelos professores e pelos alunos se mesclavam confusamente com as
modernas exigéncias de uma ciéncia positivista que queria a todo custo se infiltrar e se tornar
hegemonica. Sem uma reflexdo profunda e proficua a respeito das intencdes do sistema de
ensino e sua pratica; sem uma preparacdo adequada dos mestres-formadores, 0 que se via
eram sujeitos perdidos, saindo capengas ao final do percurso, sem poderem de fato apontar
para sua formagdo como responsavel por qualquer tipo de progresso posterior que por ventura

pudessem julgar ter conquistado. Em suas palavras:

A extraordinaria incerteza de todo o sistema de ensino, em virtude da qual todo
adulto tem agora a sensacdo de que seu Unico educador foi 0 acaso, o carater volavel
dos métodos e intencbes pedagdgicas se explica pelo fato de que agora as mais
antigas e as mais novas forgas culturais sdo, como numa confusa assembléia popular,
mais ouvidas do que entendidas, e a todo custo querem demonstrar, com sua voz,
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seu berreiro, que ainda existem ou que ja existem. Nessa absurda algazarra os pobres
mestres e educadores ficaram primeiramente atordoados, depois calados e enfim
embotados, tudo suportando e agora deixando que seus alunos tudo suportem. Eles
mesmos ndo sdo educados: como poderiam educar? Eles mesmos ndo sdo troncos
que cresceram retos, vigorosos e plenos de seiva: quem a eles se ligar, terd de se
torcer e se curvar, e afinal se mostrar contorcido e deformado (NIETZSCHE, OS,
2017, p. 71-72).

Nas exigéncias feitas aos sistemas de ensino por parte do Estado e da elite
econdmica, no que tange aos objetivos a serem perseguidos, existiam interesses que nao se
coadunavam propriamente aos interesses dos educandos. Se os educadores mais tradicionais
davam predilecdo para uma base formativa assentada em modelos cléssicos e, por vezes,
destoantes da realidade de seus alunos e dos horizontes civilizacionais de seu tempo, 0s
educadores mais “progressistas”, influenciados e mesmo coagidos pelo capitalismo
ascendente e “antropofagico”, viam a educagdo como um método de engenharia social, cujo
fim ultimo era o ajustamento dos individuos ao mercantilismo fabril; como pecas fixadas em

pontos estratégicos de um mecanismo complexo e funcional.

Nietzsche [portanto] critica a educa¢do ministrada nas institui¢ces de ensino do seu
tempo, acusando-as de apequenarem o homem ao forma-lo apenas para servir aos
interesses do estado, da ciéncia e do mercado. De acordo com o pensador, h4 uma
tendéncia para potencializacdo de elementos comuns (e mediocres) no individuo,
motivo pelo qual ele se nivela a sua melhor utilidade em vez de despertar suas
singularidades como ser humano. Em detrimento da acdo e da criagdo, essa
tendéncia de uniformizacdo privilegia a memorizagdo na atividade de educar
(NEUKAMP, 2010, p. 82).

A independéncia, a liberdade de pensamento, a soberania intelectual, nada disso de
fato importava, somente se atendesse a algum proposito utilitarista. A ideia do prazer
associado ao conhecimento e a descoberta de si mesmo, que deveriam ser pressupostos de
toda boa formacdo, além de ndo serem levados em conta, eram vistos como elementos de
dispersdo da consciéncia, tirando-a de seu caminho utilitario de passividade laboral. Com tais
premissas, por qualquer caminho que se guiasse, a educagédo trabalhava continuamente para
eliminar as excecdes, emburrecer os superdotados e conformar os individuos singulares a
arquétipos predefinidos. Fazendo isso, ndo apenas contribuia com a superestrutura econdémica,
mas também favorecia a dissuasdo de qualquer elemento pernicioso e potencialmente
corrosivo para a ordem social. Ou seja, o educando se tornaria um bom cidaddo e um membro

produtivo da sociedade depois de formado.

A educacéo proporcionada pelos ambientes educativos quer tornar cada homem sem
liberdade, colocando sempre diante de seus olhos o0 menor niimero de possibilidades.
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O individuo é efetivamente tratado por seus educadores como se fosse algo novo,
mas tivesse que se tornar uma réplica. Se o homem ¢é apresentado inicialmente como
algo desconhecido, algo que nunca existiu, deve ser transformado em algo
conhecido, algo ja existente. Em uma crianga, chama-se bom carater a manifestacéo
de sua submissdo ao que ja existe; e quando a crianca se pde ao lado dos espiritos
assujeitados, revela pela primeira vez o despertar nela do sentido de comunidade;
com base no qual, mais tarde, sera Gtil ao Estado e sua classe (NIETZSCHE, HH,
2014, p. 172, traducdo nossa).

Ou seja, pouco importava quem eram de fato os educandos, quais eram suas
caracteristicas e como ajuda-los a desenvolver suas capacidades e potencialidades, a grande
meta era extrair a0 maximo aquilo que eventualmente pudesse servir aos interesses da
burguesia capitalista e do Estado nacional. Nesse sentido, pensar por conta prépria, de modo
critico e além das convencdes aceitas, ndo era algo bom e adequado, pois tal iniciativa
eventualmente poderia se tornar perigosa, contribuindo para a desagregacdo social. Por conta
disso, melhor seria evitar a autonomia de pensamento, cortar as asas da imaginagéo, oferecer
0 minimo de possibilidades de vida e um sentido para a existéncia exdgeno e articulado as
esferas de poder maiores. Formar passa a significar conformar, uma continua e progressiva
mecaniza¢do humana, que elimina qualquer aspecto perigoso ou dispersor em relagdo aos
objetivos “supremos”. Sendo assim, mais uma vez, por outros meios € por outros motivos, a
educacéo das paixdes passa a ser a destruicdo das mesmas, e a lapidacdo do intelecto e de sua
natureza peculiar um enquadramento que encontra sua justificativa em coisas que estdo fora

do individuo. Como Nietzsche eloguentemente nos diz:

N&o é que esses jovens carecam de caréater, talento ou esforgo: é que ndo tiveram
tempo para se orientar, desde a mais tenra idade acostumaram-se a seguir instrugdes.
No momento em que estavam maduros o suficiente para serem “jogados na rua” ,
fizemos algo totalmente diferente com eles, - eles foram usados, alienados de si
mesmaos, criados para se desgastar diariamente, isso se tornou uma doutrina de dever
para eles - e agora ndo podem mais evitar isso, eles ndo querem mais nada além
disso. O que ndo pode ser negado a esses pobres animais de tragdo séo suas "férias" -
como é chamado esse ideal de lazer em um século que funciona demais: aquele
tempo em que vocé pode descansar a vontade, falar bobagens e agir como uma
crianca (NIETZSCHE, A, 2014, p. 582-583, tradu¢do nossa).

Além do mais, a forma como o trabalho comegou a ser feito dentro das fabricas,
tanto nas linhas de montagem, quanto nos escritorios, era algo ndo apenas insalubre fisica e
mentalmente, mas aniquilador da subjetividade. O individuo era sacrificado em nome da
ordem regente e reificante, e nisso Nietzsche, de certo modo, concordava com Marx, embora

jamais tenha feito comentérios a respeito. A ideia de um sistema social de controle
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megalomaniaco que se antepunha ao sujeito e a qualquer caracteristica pessoal ou
idiossincrasia, objetificando-o e reduzindo-o a uma simples ferramenta, fazia parte do
horizonte tedrico da filosofia de ambos, apesar das divergéncias entre eles. Quanto mais as
formas de trabalho progrediam, maior se tornava o abismo entre 0 sujeito e o encontro
consigo mesmo. A autoconsciéncia, a reflexdo profunda e proficua sobre o0 mundo, o cultivo
dos talentos, tudo precisava ser anulado ou reconvertido em algo Util e ajustavel. A defesa
insana do trabalho como algo bom e absoluto em termos de oferecimento de sentido e
direcionamento pessoal, vinha de encontro a essas diretrizes.

Abrindo um paréntese, € interessante ressaltar que isso ndo é algo que tenha ficado
no passado, pois em nosso mundo as mesmas premissas sdo defendidas. O neoliberalismo
resgata essas teses antigas e da uma nova roupagem a elas. Tira 0 mofo e a poeira, moderniza
a costura, deixa mais colorida, mas mantém o mesmo tecido e as mesmas proporcoes.
Inevitavelmente, essa realidade incide também sobre a educacio. E cada vez mais comum
vermos instituicdes engajadas em reformas internas e na desconstrugdo do horizonte de
sentido que até entdo balizava as suas a¢des, tendo em vista o forte apelo do lobby neoliberal.
Os projetos, metas e objetivos, e a gestdo do ensino e dos recursos, se estruturam no sentido
de responder as suas necessidades e parametros. Assim, a qualidade do ensino passa a ser
mensurada por referenciais quantitativos, mediante testes, didaticas e pedagogias que primam
pela objetividade (mesmo que para isso o0 ser humano fique em segundo plano, enquanto algo
“estruturavel”, e nao “estruturante). Nesse sentido, ¢ muito comum a oferta de materiais
didaticos e metodologias “formulaicas”, vendidas as escolas com a promessa de eficiéncia
maxima (LAVAL, 2004, p. 46-49).

Consequentemente, os tempos formativos também se modificam. A formacdo precisa
ser otimizada, encurtada, reduzida e diluida até os seus niveis mais elementares. Como 0
modelo neoliberal é o grande guia; um deus supremo que verga 0 mundo sob o peso do seu
poder de coesdo e infiltracdo, a ideia é preparar o educando com eficiéncia para que ele seja
rapidamente absorvido pelo mercado de trabalho. Ao invés de uma formagéo abrangente e
gue, entre outras coisas, possibilite o relativo dominio dentro de uma area do saber, o objetivo
é desenvolver um conjunto de habilidades e competéncias pessoais, que capacitem o sujeito a
se inserir em contextos de acao laboral, os mais céleres e volateis possiveis. O conhecimento é
avaliado segundo sua capacidade de oferecer uma rapida resposta a uma demanda pontual. Ou
seja, ha uma instrumentalizagdo do conhecimento, que passa a ser uma ferramenta utilitaria e
imediatista (LAVAL, 2004, p. 46-49).

Assim, se as coisas de fato rumarem por esse caminho, e o discurso neoliberal
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conseguir neutralizar qualquer resisténcia e se projetar como “narrativa” padrao para o mundo
civilizado, ndo haverd mais nenhum contraponto capaz de fazer frente a sua logica expansiva.
Até as escolas e universidades, que poderiam ser ambientes de protecéo e reflexdo acerca dos
problemas e incongruéncias desse sistema, mais cedo ou mais tarde se renderdo e prestardo
continéncia a ele — pois ha muito tempo vem sendo assediadas e aliciadas. E a marcha
continua desse movimento plutocrata e autorreferencial seguira com passos firmes na
consolidacdo fatalista de uma distopia maligna, travestida de boas intencdes e de um pseudo-
altruismo de fundo — ja que, ao nivel do discurso, todas essas mudancas serdo feitas pensando
no bem das pessoas. O resultado mais evidente disso, que também funciona como catalisador
do processo, séo mecanismos de formacéo neoliberais; de uma consciéncia subjetiva alinhada
aos anseios do mercado. Em outras palavras, a constituicdo de um sujeito e de um projeto
civilizatorio rasos, cujo horizonte guia é despersonificado e tem o mundo do trabalho, da

producdo, como a Unica base referencial.

Na exaltagdo do "trabalho", na incansavel sobre a "béncdo do trabalho", vejo a
mesma intencdo oculta que nos elogios das a¢bes impessoais e de utilidade geral:
medo de tudo que é individual. Basicamente, tendo em conta o que é o trabalho —
por «trabalho» entende-se sempre aquela atividade extenuante que vai das primeiras
horas do dia as dltimas — E compreensivel que ela seja a melhor policia, pois
mantém todos bem contidos e consegue impedir o desenvolvimento da razdo, do
desejo e do gosto da independéncia. Pois consome uma quantidade extraordinaria de
energia psiquica, roubando-a da reflexdo, da meditagdo, do sonho, da preocupacao,
do amor e do édio, e sempre traz a tona um objetivo pequeno, garantindo satisfacdo
facil e regular. Desta forma, uma sociedade em que as pessoas trabalham duro o
tempo todo sera mais segura: e hoje em dia se adora a seguranca como se fosse uma
divindade suprema. — E acontece que agora (6 horror!), justamente o “trabalhador”
que se tornou perigoso! “Individuos perigosos” abundam! E atras deles, o perigo dos
perigos — o individuum! (NIETZSCHE, A, 2014, p. 580, tradu¢do nossa).

Por isso, trazer formas de reflexdo diferentes e que ndo se verguem a essas premissas,
se torna tdo importante, pois abre um leque maior de possibilidades formativas e de anélise a
respeito do ser humano, sua cultura, seu lugar no mundo e o continuo efetivar-se de sua
consciéncia e de seu ser. Entender a formacao, tendo por base o arcabouco filoséfico de
Nietzsche, em nosso entender, permite essa reflexéo e essa anélise (fecha parénteses).

\oltando ao assunto, para Nietzsche se a educacdo é um nivelamento pernicioso que
obnubila a autenticidade do individuo, na tentativa de tornad-lo adestrado e alinhado aos
parametros socialmente aceitos; se ja parte de um arquétipo predefinido e tido como justo, que
passa a ser a tonica das instituicbes, que pouco ou quase nada sabem sobre a natureza de

guem estdo pretensamente educando, entdo o sujeito ndo pode contar exclusivamente com a
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educacdo formal. Por vezes, tem como principal missdo superar a formacdo que lhe foi
imposta, para, dai sim, poder iniciar um processo de autoformacdo. Ou seja, ele precisaria
ultrapassar as fronteiras limitrofes impostas pela educacdo formal, e, por meio de uma
experiéncia reflexionante, com o mundo, as pessoas e, principalmente, consigo mesmo,
alcancar uma sabedoria propria. Sdo esses individuos que serviriam de guias para as novas
geragdes, ndo como educadores despoticos e autocentrados, mas modelos exemplares cuja

legitimidade de sua figura advém seus exemplos.

Como pensador, s6 se deveria falar de educagdo por si proprio. A educacdo da
juventude por outros é ou um experimento realizado em alguém desconhecido,
incognoscivel, ou uma nivelagdo por principio, para adequar o novo ser, seja qual
for, aos habitos e costumes vigentes: nos dois casos, portanto, algo indigno do
pensador, obra de pais e professores, que um desses audazes honestos chamou de
[nossos inimigos naturais]. — Um dia, quando ha muito tempo estamos educados,
segundo a opinido do mundo, descobrimos a nés mesmos: comega entdo a tarefa do
pensador, é tempo de solicitar-lhe ajuda — ndo como um educador, mas como um
auto-educado que tem experiéncia (NIETZSCHE, AS, 2017, p. 226).

Com base em tais apontamentos, pode verificar-se que a educacdo em Nietzsche é
uma tentativa de criar condicbes favoraveis para emergéncia de um novo homem; forte,
critico, livre e desligado das antigas estruturas didatico-pedagdgicas de coercdo, que se
limitavam a descarregar saberes e valores estanques em cima de quem deveriam estar
educando, por vezes, como vimos, apenas mecanismos de moldagem social para formar bons
cidaddos e profissionais para o estado e a industria (HERMANN, 2010, p. 116-118). Sendo
assim, podemos dizer que a vontade bem formada, por meio de sua capacidade reflexiva e
combativa, superou essas estruturas. N&o se agrilhoou & nenhuma diretriz educacional; ndo se
vergou ao peso dos constrangimentos do mundo do trabalho e de suas mesquinharias; néo
tentou encontrar sentido em nenhuma ideologia ou teologia, nem partiu do pressuposto de que
era mais importante do que o mundo. Ela aceitou o seu destino, o fato de ser um mero acaso
fortuito e contingente, e que em meio a bilhdes de varidveis possiveis no grande movimento
constituinte da matéria a sua existéncia ndo representa uma necessidade imperiosa.

Ou seja, ndo somos filhos de deus, ndo somos criagdo de ninguém, nem o grau mais
alto da escala evolutiva, muito menos o enceramento do processo, mas uma obra do acaso,
sem intencionalidade ou finalidade, mas que de fato existe, e ndo aceitar ou engrandecer essa
existéncia, e viver em funcéo dela, de sua expressdo mais bem acabada e plena de vitalidade,
representa apenas o pessimismo advindo da fraqueza de individuos inferiores. Somos, do
ponto de vista de nossa autocompreensdo, o ponto de equilibrio momentaneo e consciente

resultante da soma de todas as vontades que lutam em nosso interior. Portanto, “A velha
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palavra ‘vontade’ serve apenas para designar um tipo resultado, uma espécie de reacdo
individual que se segue necessariamente de uma multiplicidade de estimulos em em parte
contraditério, em parte concordantes: — a vontade ja ndo ‘age’, jaA ndo ‘move’...”
(NIETZSCHE, AC, 2016, p. 714, traducdo nossa). Por conseguinte, nossa consciéncia e a
percepcdo que temos de n6s mesmos ndo configuram evidéncias de uma natureza divina,
como sua prova cabal, pois sé é possivel pelas mdos de um deus, mas a fagulha mais brilhante
das explosdes belicosas dos subterraneos de nosso corpo, entendido como unidade que
congrega bilhdes de partes menores. “O ‘espirito puro’ € pura tolice: se retirarmos o sistema

nervoso e os sentidos, o ‘envoltorio mortal’, cometemos um erro de calculo - € nada mais!...

(NIETZSCHE, AC, 2016, p. 715, tradugéo nossa).

4.4.2 O perspectivismo moral e epistemolégico como propedéutica para a “formacio” da

vontade

Por conseguinte, assim como ja mencionado anteriormente, o niilismo sera a
propedéutica de toda e qualquer etapa do processo formativo posterior. A partir da certeza
niilista, essa vontade saberd que tudo quanto possa ser visto, discutido, analisado, seguido,
defendido e opinado nédo sera nada além de um produto construido pelo engenho humano. Ou
seja, 0 homem € o construtor de seu mundo, e sua relacdo com os fenbmenos, acdes e coisas
ao seu redor sera sempre arbitraria e motivada por mdltiplos fatores, ndo sendo possivel a
objetividade absoluta, apenas perspectivas dependentes de um determinado angulo de visao
de quem as formula. “Perspectivismo, em virtude do qual cada centro de forgca — e néo
somente 0 homem — constroi a partir de si todo o mundo restante, isto é, mede, apalpa, forma
pela sua forca... Esqueceram de computar essa forca que pde perspectivas no “ser verdadeiro”
(NIETZSCHE, VP, 2008, p 325). Sendo assim, ela tera condi¢cbes de perceber a importancia
de evitar pautar-se por uma Unica perspectiva, cuja consequéncia seria 0 empobrecimento de
si mesma. O antropomorfismo sera a lei. O conhecimento é um lago cerceador, langado numa
dupla armada pelo punho da imaginacdo e da inteligéncia, que puxam para junto de si aquilo
que caiu em suas grossas tiras. Em outras palavras, a razdo se langa para fora de si
objetivando prender cada elemento ostensivo ao seu redor, 0 que tornaria louca a razao que,
ao fazer esse movimento e ndo encontrar nada além do espectro de si mesma, se satisfizer

com o0 espaco vazio do nada, dotando o nada de substancialidade e materialidade.
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Que o valor do mundo jaz em nossa interpretagdo [...]; que as interpretagBes até
agora sao apreciagdes perspectivas, em virtude das quais nos mantemos na vida, isto
é, na vontade de poder, de crescimento do poder; que cada elevacdo do homem traz
consigo a superacdo de interpretacdes mais estreitas; que cada fortalecimento e
extensdo de poder alcancados abre novas perspectivas e nos convoca a crer em
novos horizontes — tudo isso vai pelos meus escritos. O mundo que nos diz respeito
em alguma coisa é falso, isto é, ndo é nenhum fato, mas sim uma invencdo e
arredondamento em cima de uma soma mais magra de observacfes; esse mundo esta
“no rio”, como algo que devém, como uma falsidade que sempre de novo se desloca,
que nunca se aproxima da verdade: pois — ndo ha “verdade” alguma (NIETZSCHE,
\/P, 2008, p 316)

Os grandes sabios, vistos a luz de uma perspectiva mais naturalista, niilista e
perspectivista, foram, no fundo, grandes “escritores”. As capacidades inventivas do bom
escritor o tornam um fabricante de ilus6es. Ele fala de coisas que ndo domina ou entende, mas
com tamanha eloquéncia que todos o leem como se de fato estivessem entrando em contato
com verdades inquestionaveis. O manuseio correto e “profissional” das palavras proporciona
a construcdo de mundos, que, por vezes, passam a funcionar por conta propria, como se
fossem independentes. Todavia, entre as ideias e a realidade deve existir um fio capaz de ligar
os dois polos, jamais deixando de haver uma intima e salutar relagdo entre ambos. Nao por
serem exatamente 0S mesmos, pois as ideias, mais cristalinas, “paralisam” a realidade de que
tratam, enquanto expressdes simbolicas, linguisticas e argumentativas. A realidade, por sua
vez, esta em continuo devir, numa holistica ordem sistémica e interativa. Quando as palavras
usadas para espelhar o mundo desprendem-se dele; quando o fio se rompe e as palavras se
bastam a si mesmas, ao invés de um espelhamento, temos uma ficcdo; uma obra dependente
da criatividade de quem a criou®.

A habilidade do escritor da a ele a falsa aura de uma grande figura, dotada de uma
profunda sabedoria, e essa estima aumenta mais ao tecer comentarios magnificos a respeito do
ser humano e do seu destino. Essa metafora ajuda a entender o papel dos filésofos no decorrer
da historia. A mentira perpetrada por eles, ao formularem narrativas incriveis de mundos
celestiais e grandes estruturas ontologicas passiveis de conhecimento, mediante uma logica
discursiva esmerada, configura uma falacia, mas, todavia, nem sempre intencional. Isso
porque, a mentira bem contada pode ser tdo crivel que ilude ndo apenas as pessoas que a
escutam, aceitam e vivem em funcéo dela, mas o préprio mentiroso, crente na veracidade das
suas préprias mentiras, propagando-as inocente e honestamente pela vida. Se essas mentiras
tiverem alguma utilidade, mesmo que ao nivel psicoldgico, mais facilmente elas serdo

propagadas, mais as encarardo como verdade e mais seu autor sera louvado ndo apenas como

32 Para mais detalhes a respeito da relagdo entre linguagem, ser humano e mundo, vide o capitulo dois da
presente pesquisa.



183

um escritor talentoso, mas um legitimo sabio.

Os escritores, que sdo conscios desse poder, procuram intencionalmente difamar o
que habitualmente se chama realidade e converté-la no incerto, aparente, inauténtico,
pleno de pecado, engano e sofrimento; utilizam todas as dividas quanto aos limites
do conhecimento, todos os exageros do ceticismo, para estender sobre as coisas 0s
pregueados véus da incerteza: para que entdo, apOs esse escurecimento, seus
sortilégios e a magia que exercem sejam entendidos, muito irrefletidamente, como
caminho para a “verdadeira verdade”, para a “realidade real” (NIETZSCHE, OS,
2017, p. 24)).

Ou seja, muitas coisas que fazem parte de nossa vida e que demos uma importancia
muito grande, no fundo sdo apenas histérias que contamos a ndés mesmos. Historias e
brincadeiras de criancas, que ganham profundidade, complexidade e objetividade para aqueles
gue ouvem e brincam, e a certeza de ndo serem apenas historias e brincadeiras, mas a concreta

manifestacao do real.

Nos julgamos que historias de fadas e brincadeiras sdo coisas da infancia: miopes
que somos! Como se em alguma idade da vida pudéssemos viver sem brincadeiras e
histdrias! E certo que as denominamos e vemos de outro modo, mas justamente isso
mostra que sdo a mesma coisa — pois também a crian¢a vé a brincadeira como seu
trabalho e as historias como sua verdade. A brevidade da vida deveria nos guardar da
pedante separacdo das idades da vida — como se cada uma trouxesse algo novo — e
um poeta poderia nos apresentar um homem de duzentos anos, um que realmente
vivesse sem brincadeiras e histérias (NIETZSCHE, OS, 2017, p. 97).

Tal constatacdo coloca em evidéncia a loucura do processo metafisico
transcendentalista. Assim, a vontade bem formada evitara tais ilusdes, certa de que as
dimensGes da matéria e a percepcao sensorial que a mesma lhe oferece sdo a Unica realidade
possivel e “antropomorfizavel”. Ou seja, descoberta e criagdo andam juntas; sujeito e objeto
fazem parte de uma mesma equacgéo no que tange ao conhecimento. Isso porque, como vimos
no segundo capitulo, ao fazermos uso da linguagem ndo apenas utilizamos simbolos graficos
e sonoros para representar objetos, seres ou fendmenos, mas criamos um mundo. A
reproducdo exata € impossivel, pois a realidade é complexa e dindmica demais para ser
reproduzida em seus minimos detalhes. Por isso, todo ato de nomear pressupde uma
delimitacdo; um recorte estratégico capaz de reduzir a complexidade por meio de abstracdes,
responsaveis pela seguranca no processo epistemoldgico posterior. Dar significado € 0 mesmo
que atribuir sentido aquilo que se nomeia, pois tal processo ndo pressupde uma paridade
ontologica, mas uma assimilacéo ativa e cerceadora.

Para Nietzsche, esse movimento epistemolégico calcado no uso da linguagem como

forma de espelhar o mundo, que culmina numa determinada perspectiva, ndo € apenas atributo
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do ser humano. Todo ser, por outros meios que ndo envolvem complexos processos racionais
de composicdo linguistica, se utiliza dos mesmos elementos para garantir a sua sobrevivéncia.
Ou seja, o mundo organico funciona “perspectivisticamente”, pois apreende a realidade que
Ihe chega por meio de instrumentos internos que, embora ndo tdo sofisticados quanto os
humanos, igualmente partem de uma busca por simplificacdo; um “interpretar” constante e
fundamental para a manutengéo da vida, que ndo apenas busca se manter, mas se assenhorear

do mundo. Por conseguinte,

se a linguagem humana se compusesse como metdfora da linguagem organica, ela
estaria afirmando, na medida em que estaria dando prosseguimento, a atividade
interpretativa continua, incessante, propria de tudo que vive. Ao se afirmar como um
fluxo interpretativo infinito e continuo, a linguagem seria produto de uma vontade
afirmativa de poténcia. Dar prosseguimento a metafora organica seria afirmar a
impossibilidade de sentido, seria afirmar a metéfora, a transposi¢do, a invencdo, a
imposicdo como fundamento de toda interpretacio (MOSE, 2018, p. 77).

A vontade bem formada tem ciéncia disso. Ela usa da linguagem com todo cuidado,
esmero e robustez, e ndo menospreza o seu poder. A linguagem, nesse sentido, é o
instrumento e, a0 mesmo tempo, a expressdo “tatil” e constituinte de um enquadramento
emblemético de um poder perspectivistico, cerceador e emulador. Ou seja,
perspectivisticamente o homem usa sua capacidade de constru¢do esquematica de “verdades”
sintéticas e abstratas por meio das diferentes linguagens de que dispde. Como dissemos no
capitulo dois, a educacédo se perfaz em torno do repasse dessas linguagens ja constituidas, e
isso é de extrema importancia, a questdo é qual sera a atitude diante desse repasse. Esse
mundo “literario” e ficcional que nos ¢ dado como representagdo fiel de uma realidade
apreensivel, deve ser continuamente revisado e confrontado, para ndo virar uma masmorra
que nos impeca de circular livremente. Assim, a linguagem se torna um dos mecanismos para
0 extravasamento da vontade, que a utiliza sem jamais esquecer de sua origem e de sua
funcao.

Ela é vontade de poder, de poténcia, que se afirma em seu proprio movimento; que
busca a si mesma; que quer dominar de todas as formas e em todos os sentidos possiveis; que
mesmo quando fraca e acovardada, anseia por uma medida valorativa vinda de sua condicéao
paupérrima, mas que quando livre e soberana; reflexiva e dotada de grande conhecimento;
formada no seio de uma cultura superior e comprometida com a elevacdo da vida; cheia de
energia e capacidade de dominio conceitual, sera capaz de conduzir a humanidade por

caminhos nunca dantes vistos.
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Para tanto, € necessario que essa vontade jamais se sinta constrangida diante da
gigantesca influéncia dos antigos “idolos” que a toda hora tentam lhe coagir a se manter
dentro de seus termos. Ela deve saber se impor, se desvencilhar de toda sorte de subterfugios
ficcionais; de toda promessa de recompensas fantasiosas ou grosseiras; de todas as narrativas
homogeneizantes, de toda senilidade do misticismo além-mundista, das estruturas
massificadoras, da educagdo “comum” que em nome de um suposto beneficio coletivo tentam

“pacifica-la” e despotencializa-la, até que se torne um espectro errante.

4.4.3 O “absorver tragico” dos referenciais balizadores: o papel da cultura para a

formacéo da vontade

A vontade bem formada aspira a “estetizagdo” da vida e dos fendmenos, sejam eles
fisicos, bioldgicos, sociais ou psiquicos. Ndo no sentido relativistico usual, como se toda
interpretacdo estivesse correta, mas enquanto um olhar sobre a realidade, em cada minimo
detalhe, sem jamais desviar os olhos dela, para que s6 depois ela se sinta a vontade para criar,
abstrair, teorizar, dominar, agrilhoar, enfim, estetizar o mundo e a si propria por meio de seus
simbolos e equivaléncias. A verdade se torna a afirmacdo da vontade, mas de uma vontade
bem formada, que tem consciéncia de seu poder criativo, e ndo tenta camufla-lo ou esquecer-
se de onde veio e a quem obedece. A racionalidade descarnada e insensivel da lugar & uma
razao corporal, que pensa fisicamente, biologicamente, organicamente, “dionisiacamente”, e
usa disso tudo para pensar, refletir e criar, pois tudo isso serve como estimulante para a

vontade de poder. Enfim,

O que, entdo, quer a vontade de poténcia no método tradgico? Ela quer a criacdo de
novos valores porque a vontade sem freios, instinto de liberdade que diz sim ao que
até entdo foi maldito na filosofia. Sim a diferenca! N&o ao idéntico, ao Mesmo. Néo
ao mundo como ilusdo, aparéncia e representacdo. Ndo ao transcendente, ao Além,
Ao-lado, Acima, Fora. N8do a doenca que nega a vida. Ndo ha um finale. Sdo as
riquezas e forcas que filosofam! Filosofia da Salde! Sim a imanéncia absoluta! A
alegre mensagem de Nietzsche: querer equivale a criar novos valores. Vontade é
igual a alegria! Vontade criadora! Filosofia do senhor, o Gnico que cria valores, sO
ele tem esse direito. Vontade livre dos grilhGes! Nietzsche devolveu a alegria a
vontade, ela pode querer, outra vez, criar novos valores. Poténcia nao é representada,
ndo é interpretada, nem avaliada, é ela que interpreta, avalia e quer. A vontade de
poténcia nada aspira, nada procura porque nada lhe falta. A vontade de poténcia da, é
doadora de sentido e valor”. (HEUSER, 2008, p. 137-138).

Essa vontade bem formada nédo aceitara verdades e preceitos pétreos, independente

de onde venham. A sua Unica certeza sera a incerteza total de tudo que existe. O mergulho
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direto sob as origens e 0s vetores responsaveis pelas estruturas diretivas sera a lei. A reflexdo
permanente e a fuga de qualquer forma de reificacdo serd o seu modo de agir. Porém, ela tera
que se abastecer do legado das geracGes passadas; do grandioso trabalho elaborado por outras
vontades no decurso da histéria. Ou seja, a reflexdo, o pensamento critico, a iconoclastia em
relagdo aos monumentos sagrados da civilizacdo ndo podem ser entendidos como subtracéo
de referenciais e da sua importancia. Como ja referido no capitulo dois desse trabalho, criticar
e destruir ndo sdo sinbnimos, e com certeza a vontade bem formada estara em condicdes de
passar todas as verdades e sistemas construidos em seu escrutinio, enquanto instrumentos,

cujo valor repousa na utilidade que possam ter para a vida. Portanto,

Com tal critica, Nietzsche ndo quer acabar com as instituicdes e com a vida das
pessoas; ao contrario, a defesa da vida é um aspecto central em toda sua obra. N&o, é
claro, uma vida previamente determinada e cheia de teleologias, mas criada a cada
instante. Nietzsche também ndo nega a razdo; apenas opta por utiliz-la de outra
perspectiva. A ela ndo cabe o estatuto nem de inventora do conhecimento nem de
faculdade que retine uma legido de senhores para imperar sobre rebanhos. Com
Nietzsche, 0 homem adjetivado historicamente como ser racional perde seu poder,
sua prepoténcia e seu status (PEREIRA, 2010, p. 76).

Nesse sentido, a cultura, compreendida da forma mais abrangente possivel, em todas
as suas manifestacGes, € algo de suma importéncia, e Nietzsche jamais deixou de levar em
conta isso. Nenhum povo ou individuo alcancariam a grandeza sem uma base cultural densa e
capaz de preservar o legado construido numa fase anterior. Ela ndo veio do nada; ndo brotou
em meio a um deserto axiomatico, como resultado de um processo abiogénico; ndo foi
idealizada por algum ser divino, que benevolamente a deu de presente ao ser humano, para
que ele ndo vivesse feito um animal embrutecido. Foi o0 homem quem a criou, a duras penas,
como resposta aos diversos desafios da vida, mas sempre absorvendo o que veio antes. A

cultura, nesse sentido, € a sintese das experiéncias mais significativas de um povo.

Talvez pudéssemos comparar 0 processo constitutivo de uma cultura com aquele que
Nietzsche propde para a consciéncia (Bewusstseins). Os érgdos de integracdo de um
organismo, tais como a consciéncia, a circulagdo sanguinea, o estdmago, ndo foram
criados por um desenvolvimento teleoldgico, mas sim ao acaso: mostram-se (teis na
conservacdo do complexo formado pelo corpo [...]. Da mesma forma, a cultura
conserva ou deveria conservar as condi¢cBes de crescimento: podemos entendé-la
enquanto um 6rgdo de integracdo. Assim como a consciéncia forma conceitos que
consolidam indmeras experiéncias individuais, a cultura, mediante suas regras de
educacdo, sintetiza a experiéncia contra as dificuldades que um povo enfrenta. Para
manter-se, um organismo deve saber se defender contra varias acfes exercidas sobre
ele --- seja esse organismo um ser vivo ou uma cultura. A educagdo é responsavel
por transmitir e perpetuar a experiéncia sintetizada em regras pela cultura
(FREZZATTI JR, 2008 p. 57).
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A educagdo, por esse prisma, seria um instrumento sintetizador, cuja missdo é
repassar esse legado e perpetud-lo através do tempo. Ela jamais deve ser menosprezada na
formacédo de uma vontade nobre e soberana, pois quando se desvia da tarefa de guardia do
conhecimento e da cultura; instrumento responsavel por repassar para as novas geracdes 0O
legado das geragdes passadas, a humanidade estard a um passo de cair na barbarie, no
obscurantismo e nas superficialidades do senso-comum, pela negligéncia em relacdo aos seus
parametros®. Assim, embora, por vezes, Nietzsche seja associado a uma figura pitoresca e
cujo grande objetivo era a busca de um caos total, pela auséncia de referenciais, ele nem de
longe defendia isso, pois negar a tradicdo e aquilo que o ser humano construiu seria um erro
crasso. A grande questdo € como devemos nos posicionar diante daquilo que algum dia foi
construido; qual seria a maneira correta de mergulharmos na tradicdo cultural e
epistemoldgica e aproveitarmos ao maximo a heranca da qual somos herdeiros, e é disso
justamente que se trata a educacdo (o médium responsavel pela transmissdo adequada e critica
do passado). Ao falar sobre a vantagem da modernidade no manuseio da historia e da cultura

pregressa, Nietzsche nos diz o seguinte:

Em dois aspectos a nossa época deve ser considerada feliz. No tocante ao passado
nés fruimos de todas as culturas e suas produgdes e nos nutrimos do mais nobre
sangue de todas as épocas; ainda nos achamos préximos o bastante da magia das
forcas de cujo seio elas nasceram, para podermos temporariamente nos sujeitar a
elas com alegria e horror; enquanto as culturas anteriores eram capazes de fruir
apenas a Si mesmas e ndo enxergavam além de si, sendo como cobertas por uma
abobada de maior ou menor ampliddo, da qual desciam torrentes de luz sobre elas,
mas que nenhum olhar ultrapassava. No tocante ao futuro, pela primeira vez na
histéria se abre para nés o formidavel panorama de objetivos humano-ecuménicos,
que abarcam toda a Terra habitada. Ao mesmo tempo nos sentimos conscientes das
forcas para tomar essa tarefa em nossas proprias mdos, sem presuncdo e sem
requerer auxilio sobrenatural; e, seja qual for o resultado de nossa empresa, mesmo
que tenhamos superestimado nossas forgas, em todo caso ndo ha ninguém a quem
prestarmos contas, exceto nds mesmos: a partir de agora a humanidade pode fazer o
que quiser consigo mesma. — E verdade que existem singulares homens-abelhas,
que do calice de todas as coisas sabem extrair apenas o que é mais amargo e mais
irritante; — e, de fato, todas as coisas tém em si um tanto desse ndo-mel. Que eles
pensem a sua maneira sobre a dita felicidade de nossa época e sigam construindo a
sua colméia de mal-estar (OS, 2017, p. 70-71).

Além do mais, os alicerces sobre 0s quais se sustenta a subjetividade necessitam de
uma base formativa sélida que consiga preencher o vazio da auséncia de referenciais. Um ser
humano, muito além da estrita pertenca bioldgica a espécie, € um ser cultural, que se forma e
ganha os contornos proprios e qualificantes de sua condic¢do unica a partir do momento que é

inserido adequadamente nos horizontes civilizatérios, sem os quais ele se rebaixaria ao nivel

33 Nesse sentido, a visdo anticientifica que ganha forca hoje em dia pode ser citada como exemplo.
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das demais criaturas. Ninguém até hoje conseguiu legitimamente descobrir algo de si mesmo
sem levar em conta as diversas camadas constitutivas de seu ser. Entre todos os elementos
responsaveis por sermos quem somos, a historia que nos precedeu € um dos mais importantes.
O passado vive em nds, mesmo quando ndo nos damos conta disso, pois as bases culturais
servem como ingredientes de suma importancia no processo de edificagdo dos contornos de
nossa subjetividade. Ao mergulharmos nessas dguas caudalosas, por vezes nos deparamos
com diversos fragmentos de uma histdria reelaborada, como que criando novos encaixes e
novas configuracdes (o quinhdo de autenticidade que emerge desse oceano de determinismos
exogenos). A cada novo mergulho, novas coisas surgem, novas descobertas ocorrem, e mais
exercitados estaremos nesse processo reflexivo de autocompreensdo (NIETZSCHE, OS,
2017, p. 70-73).

O contato com culturas diferentes também auxilia nesse processo, pois favorece a
tomada de consciéncia acerca do qudo vasto € o campo dos saberes humanos, e como sua
historia ndo se restringe a um movimento retilineo constante ¢ “matricida”. Ou seja, consegue
ter a clareza do olhar, a percepcdo da deveniéncia que a cada novo ciclo agrega e pressupde
aquilo que passou. “Assim o autoconhecimento se torna oniconhecimento no tocante a tudo
que passou: tal como, numa outra cadeia de raciocinio, aqui apenas aludida, a
autodeterminacdo e auto-educacdo dos espiritos mais livres e longividentes poderia tornar-se
onideterminag¢do, no tocante a toda a humanidade futura” (NIETZSCHE, OS, 2017, p. 85-86).

4.4.3.1 O papel da ciéncia no processo formativo da vontade

Entre todos os instrumentos culturais a mercé da fruicdo do homem, a ciéncia € um
dos mais importantes, para Nietzsche, inclusive, mais importante até mesmo do que a
filosofia. Muito embora o cientificismo tenha sido alvo das criticas de Nietzsche, que
inclusive defendia uma “estetizacdo” do saber, em sua fase madura ele enceta uma nova
interpretacdo a respeito da ciéncia. O apego mais intimo e honesto a realidade, sem inteng¢des
de transcendé-la e ir além daquilo que ela tem a oferecer, faziam da ciéncia um mecanismo
impar para a superacdo da metafisica e de seus esquemas explicativos. Obviamente, a postura
hermética e prepotente com que 0 positivismo a tratou, restringindo demais os limites da
racionalidade, nunca deixou de ser duramente atacado por Nietzsche, que apenas percebeu
como a andlise da realidade que se atém a propria realidade, foi uma revolucdo e, com certeza,
uma arma poderosa em sua guerra contra toda explicagdo imutabilizante e presa no discurso

autocentrado.
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As respostas vindas da ciéncia (quando respondidas, pois nem sempre a resposta é
possivel) ndo sdo tdo “seguras” e confiantes quanto aquelas vindas de outras abordagens.
Muito menos os resultados de seus empreendimentos conseguem inspirar simpatia ou chegar
a verdades absolutas, oferecendo pouco em termos de comocdo. A satisfacdo pessoal de quem
consagra sua vida a ciéncia ndo vem em forma de frenesi, como uma forga interna que
extravasa e € canalizada para a criagdo de algo que serd apreciado pelo olhar do vulgo. Esse,
inclusive, frequentemente se sente frustrado ao ver seus castelos de areia serem destruidos
pelas pesquisas e pelos métodos cientificos, verdadeiras armas aniquiladoras de ilusdes,
crendices e metafisicas. Por isso € muito facil se desviar de seus postulados e buscar formas
“alternativas” de explicacdo mais faceis de serem assimiladas e digeridas. E isso fica evidente
guando olhamos o mundo que nos rodeia e o renascimento de antigas formas de compreenséo
com forte apelo emocional e capacidade de aglutinamento --- vide 0s movimentos
terraplanistas. Aquilo que atica a curiosidade, mexe com o psicolégico, oferece recompensas e
resultados aparentemente rapidos e impactantes, mesmo sem dar garantias ou trabalhar com
métodos adequados de afericdo, sem duvida prevalecera perante o grande publico, cuja busca
pela “verdade” apetecivel se sobrepde a incerteza constante e a modéstia pragmatica da
ciéncia, sem condicGes de oferecer nada além daquilo que for empiricamente possivel de ser
demonstrado.

O falibilismo, a abertura para novos enfoques e reinterpretagdes, por vezes tornam o
conhecimento cientifico algo provisério, o que decepciona o leigo sedento por verdades
pétreas e pela seguranca e conforto do chdo firme e sélido das narrativas homogéneas e
teleoldgicas. O filésofo prolixo e sistematico, o artista talentoso e vanguardista, o escritor
versatil e verossimil, o religioso messianico, radical e eloquente, 0 empresario de sucesso,
todos tem a capacidade de atrair a aten¢do do publico, de emocionar e aticar as paixdes.
Porém, o cientista exerce o seu mister com sobriedade e nem sempre ele vai poder apresentar
o resultado de suas pesquisas com o entusiasmo ou a vibragao de outros “sabios floreadores”.
N&o raro ele terd que se abster do reconhecimento e das gldrias, pois seu processo de criacdo
depende ndo apenas de criatividade, mas de paciéncia e humildade diante de um universo de
fendmenos e coisas cuja natureza ndo se desvelara tdo facilmente, sendo imprescindivel a
calma, a sabedoria do momento certo e a frieza astuciosa, que se contenta em dar pequenos

passos cautelosos a caminho de seus objetivos.

A ciéncia requer naturezas mais nobres que a arte da poesia: elas tém de ser mais
simples, menos ambiciosas, mais abstinentes, mais sossegadas, ndo tdo voltadas para
a gldria postuma, e esquecer de si por coisas que, aos olhos de muitos, ndo parecem
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dignas de um tal sacrificio da personalidade. A isso junta-se uma outra desvantagem,
da qual sdo conscientes: 0 seu tipo de ocupacdo, a continua exigéncia da maxima
sobriedade debilitam sua vontade, o fogo ndo é mantido tdo intenso como no forno
das naturezas poéticas: por isso é freqiiente perderem antes do que essas 0 seu vigor
e florescimento maior — e, como dissemos, eles sabem desse perigo. Em todas as
circunstancias eles parecem menos dotados, porque reluzem menos, e sdo tidos por
menos do que sdo (NIETZSCHE, OS, 2017, p. 77-78).

E mesmo quando a ciéncia consegue oferecer grandes avancos, a maneira como 0s
divulga e o tempo em que as pessoas se sensibilizam e lhes prestam homenagens € curto
demais, e logo o agradecimento e a emocdo pela conquista esvanece --- a “cura” milagrosa
por cristais ou pelas m&os ungidas do pastor calam mais fundo no peito do fiel do que a
insulina que trata sua diabetes; o espanto diante de um motor a combustdo movimentando
uma estrutura de aco sobre rodas rapidamente vira apenas um elemento a mais da paisagem
urbana, e 0 assombro da lugar ao tédio. O perigo disso é o afastamento progressivo da ciéncia,
a sua equiparacdo a qualquer tipo de absurdo fantastico e defendido com a retorica tipica dos
grandes vigaristas, e, como consequéncia, a recaida da humanidade a um estagio barbaro e
pré-moderno; o seu aconchego nos bracos afaveis e macios de devaneios encantadores e

prazerosos. Assim,

Se essa demanda por uma cultura superior ndo for respeitada, pode-se prever com
alguma certeza qual o curso futuro da evolugdo humana: o interesse pela verdade
serd perdido, pois proporciona menos prazer; ilusdo, erro, fantasia, como coisas
ligadas ao prazer, reconquistardo passo a passo a terra que outrora lhes pertenceu; a
consequéncia mais imediata sera a ruina das ciéncias e um novo mergulho na
barbarie; a humanidade ter& que recomecar a tecer sua trama, depois de té-la desfeito
a noite, como Penélope. Mas quem nos garante que continuard a ter forca para fazé-
l0? (NIETZSCHE, HH, 2014, p. 181, traducéo nossa)

O trabalho cientifico exige paciéncia, calma, tranquilidade, persisténcia, resiliéncia,
acuidade de pensamento, equilibrio emocional, humildade, capacidade critica e, como
dissemos, um apego a realidade sem nenhum interesse em supera-la e buscar algo além dela.
Justamente por esse motivo ¢ que “de modo geral, os métodos cientificos sdo o resultado mais
importante da pesquisa cientifica, pelo menos tanto quanto seus resultados: pois é sobre o
conhecimento do método que se baseia o espirito cientifico e, se esses métodos forem
perdidos, todos os resultados da ciéncia ndo poderdo impedir uma nova invaséo da supersticdo
e da loucura” (NIETZSCHE, HH, 2014, p. 269, tradu¢do nossa)

Nietzsche, nesse sentido nos diz:

Os métodos rigorosos de investigacdo espalharam bastante desconfianga e
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prudéncia, para que quem defenda uma opinido com violéncia verbal ou fisica seja
visto como inimigo da nossa cultura atual ou, pelo menos, como alguém atrasado.
Hoje em dia o pathos da posse da verdade vale muito pouco comparado a esse outro
pathos, sem ddvida mais suave e silencioso, da busca da verdade, aquele que nunca
se cansa de aprender e experimentar coisas novas (HH, 2014, p. 269, traducdo
nossa).

Todavia, a ciéncia igualmente pode contribuir para manter e fortalecer antigos
habitos de pensamento ha muito calcificados em nossa consciéncia. Acreditar que existem leis
e regularidades rigidas na natureza, presas num eterno equilibrio ontolégico, permitem a
perpetuacdo de uma ideia metafisica de fixidez causal das estruturas mantenedoras da
realidade. E isso nada mais ¢ do que projetar uma “ética” no mundo, enquanto uma forma de
disciplinar o agir concatenado das diversas camadas da tecitura fenoménica, seja no mundo
fisico ou no mundo organico. Consequentemente, isso abre brechas para a ideia de um
“relojoeiro” que esteve por detrds na confeccdo das pecas e no ajuste posterior, permitindo a
plena funcionalidade do mecanismo. Ou seja, ao invés de colocar um ponto final na
metafisica, acrescenta novos ingredientes a receita; um upgrade cientifico que objetifica e
eterniza processos humanos de compreensdo e dominio (NIETZSCHE, OS, 2017, p. 16).

Desse modo, a ideia da verdade plena se desloca de seu antigo lugar, mas continua
existindo, como se de fato, seguindo todas as etapas necessarias, ela poderia ser alcancada de
uma vez por todas, o que implica no arrefecimento do instinto critico, da percepcdo da
deveniéncia e da desacomodacdo mental que nunca sossega e sempre busca 0 progresso
continuo. Por conseguinte, o que ha de mais belo, pedagdgico e potencialmente transformador
na ciéncia, justamente por ndo se restringir apenas ao trabalho cientifico do profissional
dedicado a pesquisa, mas com poder de mudar a perspectiva do leigo, que trard tais
contribuicdes para sua vida, sdo deixadas de lado. Ou seja, a procura de uma verdade fugidia
que sempre se esconde e, quando aparece, trds junto a si novas perguntas e questionamentos;
o falibilismo metodoldgico, capaz de tirar as estruturas de pensamento de seu pedestal tedrico
e joga-las na laicidade investigativa, cujos procedimentos sdo impiedosos, independente de
qudo importantes sejam tais estruturas; a humildade de se reconhecer os limites e os erros
cometidos, a calma durante a afericdo dos resultados, a resiliéncia diante de eventuais

fracassos, a defesa de pontos de vista assentadas em argumentos s6lidos e congruentes.

A afirmacdo de que a verdade existe e se pode acabar com a ignoréncia e o erro é
uma das maiores seducdes que ha. Posto que se acredite nela, entdo a vontade de
examinar, de pesquisar, de acautelar-se, de experimentar fica paralisada: essa
vontade pode passar até mesmo por reprovavel, a saber, como ddvida a respeito da
verdade... A “verdade” ¢, por consequéncia, mais plena de fatalidade que o erro e a



192

ignoréncia, pois impede as forgas com as quais se trabalha no esclarecimento
[Aufklarung] e no conhecimento. O afeto da preguica toma agora o partido da
“verdade”; “Pensar ¢ uma necessidade, uma miséria!”’, do mesmo modo a ordem, a
regra, a felicidade da posse, o orgulho da sabedoria — a vaidade, em suma — é mais
confortavel obedecer que examinar... ¢ mais lisonjeiro pensar “eu tenho a verdade”
do que so ver escuriddo em torno de si... — antes de tudo: isso acalma, da confianca,
facilita a vida — “melhora” o carater a medida que diminui a desconfianca... “a paz
da alma”, a “calma da consciéncia”: todas sdo invengdes que s6 sdo possiveis sob o
pressuposto de que a verdade existe... — “Em seus frutos deveis reconhecé-1a”... A
“verdade” ¢é verdade, pois faz os homens melhores... 0 processo prossegue
(NIETZSCHE, VP, 2008, p. 316).

Assim, podemos dizer que uma educacdo cientifica, se bem conduzida, também deve
fazer parte da formacdo da vontade. O que a ciéncia oferece vai além do laboratério e dos
seus objetos de pesquisa, servindo para o0 melhoramento do sujeito. O carater se forma na
mesma proporgao com que se consolida uma percepcao empirica do mundo e da vasta gama
de objetos e fendmenos contidos dentro dele. O individuo absorve os mecanismos da ciéncia e
apazigua sua megalomania quimérica, arrefecendo na medida certa seu entusiasmo e sua
busca por compreenséo e poder. Ele aceita a realidade, tentando compreendé-la, mas sabendo
que, mesmo em seus melhores conceitos, existem apreciacdes de valor e uma medida humana
insuperavel, mas sempre referenciada pelo universo circundante e pelos fendbmenos captados
pela sensibilidade. Dessa forma, a prépria ciéncia faz parte de um grande processo de
estetizacdo, pois ela ndo se configura enquanto um desvelar pleno de uma verdade escondida,
mas numa criacdo simbolica, dependente, por sua vez, de uma plasticidade conceitual. Ela
imita a realidade, mas ndo de uma forma isomorfica, j& que na imitacdo estdo contidas

caracteristicas humanas, o que Nietzsche chama de antropomorfismo e perspectivismo.

4.4.3.2 A necessaria critica cultural

Diante do exposto acima, podemos dizer que assim como 0 corpo, mesmo sendo
robusto e saudavel; mesmo tendo herdado as melhores qualidades fisicas e metabdlicas;
mesmo que seja belo, forte e potente, ainda assim ndo poderia se manter e subsistir sem 0
alimento e a atenta diligéncia de quem o “possui”, o espirito e a genialidade também precisam
de cuidados, independente de qudo talentosos formos. O alimento do espirito, sua fonte
primordial de energia para crescer, se desenvolver e alcancar a maioridade plena, é obtido por
meio do conhecimento; do magnifico tesouro acumulado ao longo dos séculos, e que esta a

nossa disposicdo para o usufruirmos da maneira que quisermos. Sendo assim,
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Uma educacdo que ndo acredita mais no milagre deve ter trés coisas em conta:
primeiro, quanta energia é herdada?; segundo, como pode a energia nova ser
inflamada?; Terceiro, como o individuo pode responder as multiplas demandas da
cultura sem ser confundido e dilacerado em sua singularidade? — Em suma, de que
maneira o individuo pode se inserir no contraponto da cultura publica e privada,
dirigir a melodia e acompanha-la ao mesmo tempo? (NIETZSCHE, HH, 2014, p.
177, traducéo nossa)

O que Nietzsche critica, portanto, € o endeusamento da cultura. Ou seja, a Visdo
sacralizada que se tem sobre o horizonte cultural, que passa a ser entendido como Unico
possivel. Esse conservadorismo deixa de levar em conta a propria dindmica dos fendmenos
humanos, que ndo se estabilizam de uma vez por todas. Uma cultura ndo é o ponto fixo de
uma ordem cosmogonica engendrada, mas, como dito, a sintese da experiéncia humana e, por
conseguinte, sempre estard a mercé de novas reconfiguracdes; avangos e retrocessos; ordem e
caos. Por ser, na visdo de Nietzsche, expressdo maxima da vontade de poder, a cultura faz
parte do devir ilogico que abarca todas as coisas existentes no universo. Dessa forma, ela ndo
estd imune as consequéncias desse embate perpétuo entre forcas irreconciliaveis. A sua
estabilidade, assim como de um organismo, sistema cosmoldgico, estrutura fisica ou psiquica,
é 0 ponto méaximo de poder adquirido e manifestado antes da inevitavel derrocada diante de
uma forga contraria e detentora de mais poder.

O aspecto do mundo é o de um imenso laboratério de experiéncias, em que certas
coisas tém sucesso, outras fracassos, e falta uma ordem ou uma ldgica entre elas. A
sele¢do nietzschiana € um processo ciclico, pois 0s impulsos selecionados, ou seja,
mais potentes, inevitavelmente diminuirdo em poténcia e se desarticulardo, isto &,
entrardo em decadéncia. A partir dai, outros impulsos (agora mais potentes) poderao
ser selecionados. Assim, uma nova cultura sempre podera surgir de uma cultura
decadente: uma nova cultura ndo é um objetivo historico fixo, mas sempre um
objetivo relativo & cultura vigente. Em consequéncia,Nietzsche ndo introduz uma
meta salvifica em sua Filosofia: o ciclo da cultura segue o ciclo da propria vida.
(FREZZATTI JR, 2008, p. 61).

Ou seja, quando a educacdo e a cultura se avolumam e tentam subsumir o individuo
em seu abrago sufocante; quando ao invés de ser elemento de fortitude, elas representam um
labirinto claustrofébico e aniquilador; quando a autenticidade, a originalidade e a
singularidade sdo sacrificadas em nome de uma normatizacdo, o ambiente formativo e
cultural, em todas as suas esferas, inclusive e principalmente na esfera formal, se tornam
vetores de perpetuacdo da mediocridade e um empecilho para o alcance de uma vida proativa.

Sendo assim,

Quanto ao individuo, a tarefa da educacao € torna-lo tdo estavel e seguro que, como
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um todo, ndo possa mais ser desencaminhado. Mas para isso o educador deve
infligir feridas ou usar aquelas que o destino lhe inflige, e uma vez que a dor e a
necessidade aparecem, nos pontos feridos, algo novo e nobre pode ser inoculado.
Toda a sua natureza ira absorvé-lo dentro de si mesmo e mostrar4 mais tarde, em
seus frutos, seu efeito enobrecedor (NIETZSCHE, HH, 2014, p. 170, traducéo
nossa)

Enfim, essa vontade bem formada tera consciéncia de suas limitacdes e poderes.
Lidard com suas paixfes de modo saudavel, sem considera-las patoldgicas e tumorais;
antiteses de um hemisfério mais evoluido e que deve ser hegemonico. A experiéncia com 0
mundo, a ampliacdo de seus horizontes através de multiplas perspectivas, facetas diferentes
sobre uma mesma realidade observada, sem que haja a tentativa autoritaria de “oficializar”
uma Unica. Por ultimo, a vontade bem formada, que foi municionada pela cultura e tornou-se
critica, precisa desenvolver sua criatividade. Ela ndo pode se contentar com aquilo que ja foi
feito, nem em ser apenas iconoclasta, ela também necessita desenvolver o seu potencial
construtivo, pois o devir renitente, de um pulsar de vida cambiante, ndo pode e nem deve se

estagnar.

4.4.4 A metéfora das trés metamorfoses e a ascensao dos tipos humanos superiores: um

projeto formativo assentado na superacéo do homem

Esse processo, que poderiamos, com um pouco de tato hermenéutico, chamar de
pedagogico-formativo, feito por meio da tensdo entre construcdo e desconstrucdo; critica e
criagdo, € tratado por Nietzsche em Assim falou Zaratustra na metafora das trés
metamorfoses. No percurso para elevar-se ha fases de transicdo, que necessitam ser
vivenciadas e ultrapassadas. “Afirmag¢do da vida exige mudanga de estado: sair da
dependéncia para a independéncia e do niilismo passivo para o ativo, isto €, para criacdo. Tal
transformacao, entretanto, pressupde que se cumpram trés etapas [...]” (LAGO, 2010b, p. 20).

A primeira etapa é desconstrutiva. Se 0 sujeito é produto, entre outras coisas, dos
referenciais culturais que a ele foram repassados e que ajudaram a estruturar 0s seus esquemas
de pensamento e a propria percepcdo de mundo, entdo precisamos iniciar pelo
desmantelamento dessas bases subjetivantes. Esse caminho sempre € dolorido, pois algo de
mais intimo e até entdo tido como verdadeiro ¢ amputado, por meio da reflexdo sobre a
genealogia dos valores, impossivel sem o exercicio de uma reflexividade critica e

contundente. O peso é esmagador, e quem se enveredou por esse caminho passa pela
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“metamorfose do camelo”. Nessa primeira transformac¢do o individuo precisard ter muita
forca e coragem, pois a cada passo dado as pernas titubeiam e, no primeiro deslize, facilmente
se caira, e ao invés de se ir para frente, se retornard ao ponto de origem, pois todos os antigos
“idolos” permanecem a espreita, prontos para arrebanhar e reconverter as ovelhas perdidas ---
0 pastor espera a volta do crente para seu templo, sem o qual o sustentdculo fisico de sua fé
descamba; o empresério neoliberal anseia atrair para junto de si 0 consumista voraz e o
(pseudo) empreendedor com suas habilidades meritocraticas prontas para serem absorvidas
pelo mercado; o ide6logo radical quer dar legitimidade as suas teorias engrossando a fileira de
seu exército de acéfalos; o politico de carreira aspira a conquista e a manutencao do poder
pelo aumento de sua base de eleitores abnegados e fielmente comprometidos. O sacrificio
para se manter de pé, e continuar indo adiante com seu fardo, é fundamental para o espirito
transformado em camelo superar essas dificuldades psicoldgicas e irromper em meio a elas
(NIETZSCHE, ZA, 1983, p. 43).

Os espiritos escravizados, oprimidos, explorados e presos a uma moral comum,
mesmo que conscientes da sua condi¢do, sdo como o camelo (burros, mulas de
carga), a pedir que os carreguem cada vez mais, pois somente assim receberdo o
prémio de consolagdo, serdo reconhecidos. Porém, o homem, ao cruzar os desertos
da sua existéncia, ao experienciar o nada, passa a se perguntar quem ele realmente é,
onde se encontra, o que faz, para quem faz e a quem serve --- se a si ou n&o. E nesse
deserto, na sua crise, que ele se reconhece como camelario em funcdo do seu
“dono”, sem liberdade, sem vontade propria, dominado. Tal ¢ o cenario em que ele
pode, depois, com a forca de um ledo, livrar-se das cargas e das amarras que
oprimem e agigantam-se contra o seu senhor (LAGO, 2010b, p. 20-21).

E € justamente essa a segunda metamorfose, entre as trés formuladas por Nietzsche;
a metamorfose do ledo. O ledo ndo apenas suporta a revelacdo niilista, da auséncia de
principios metafisicos e axiomas universais, como fazia o camelo, arquejante devido & imensa
carga em suas costas. O ledo deve ficar em prontiddo, para atacar quando necessario. A
imagem do animal tido como o rei das selvas é representativa das simbologias usada por
Nietzsche, que se coloca, acima de tudo, como um pensador combativo e um “pregador” da
visdo critica do mundo, desvinculada de qualquer diretriz absolutizante e, por assim dizer,
“inumana” --- por isso 0 proprio personagem Zaratustra, da obra que leva seu nome, é
apresentado narrativamente como um messias anunciador de um novo evangelho. A figura
leonina € imponente, e sua acdo € predatoria, e quando suas garras e dentes afiados
conseguem capturar a presa, ela sera eviscerada, e nada restara de sua pobre carcaca. Assim
também o espirito, transformado em ledo, se langcarad ao embate, para lutar e destruir as

estruturas civilizacionais herméticas e fajutas, mesmo as mais enraizadas. “O ledo adormecido
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no escravo, ou seja, 0 homem oprimido em seu principio vital, redescobre o seu ser originario
e langa-se a destruicdo do opressor e a desmistificagcdo da religido e da moral de rebanho,
forcas que oprimem e impedem a vida. Esse € o homem que, ao recobrar as suas forcas
origindrias, parte a caca de quem o fez prisioneiro e sofredor, sobre fardos pesadissimos”
(LAGO, 2010b, p. 21).

A terceira metamorfose € a da crianca. Se enquanto camelo o espirito se viu diante da
dificil tarefa de suportar a auséncia de preceitos norteadores, e, por conseguinte, o vazio de
uma existéncia carente de propdsitos e finalidades; se enquanto ledo ele ndo apenas suportou,
mas se colocou na ofensiva, usando de toda sua furia para atacar as antigas construgdes
epistémicas e morais, agora, cComo crianca, ele adquiriu a inocéncia. Ele foi purificado, passou
pelas etapas necessarias para, enfim, se colocar na atitude humilde de alguém que esta apto
para reaprender a andar. A crianca representa essa pureza; a agua cristalina obtida apds a
decantagdo; o terreno arado e pronto para o cultivo; a inanidade da ndo significancia,
conquistada pela desintoxicacdo do espirito, ndo mais vergado, condicionado e obliterado
pelas estruturas deontoldgicas arraigadas dentro dele. A crianca diz a verdade, ela ndo foi
corrompida pelas etiquetas sociais. Suas a¢fes sdo verdadeiras e puras, mesmo quando chora,
faz pirraca e violentamente repele aquilo que ndo gosta. Além do mais, a crianga representa a
inventividade; a criatividade ludica e capaz de construir mundos. E é disso justamente que se
trata; a capacidade de construir o mundo, com parédmetros legislados racionalmente. A razéo
toma para si & ardua e “ingrata” tarefa de formular a sua propria medida, sem o apoio da
fantasia metafisica e da mentira aconchegante de uma ficcdo bem contada (NIETZSCHE, ZA,
1983, p. 44-45). Em outras palavras, “Para que haja uma nova vida, uma nova moral, Sdo
necessarios [...] principios que estejam voltados a afirmacdo da vida, como do espirito da
crianca, que manifesta com sinceridade e sem medo seus desejos, simpatias e antipatias, que
segue seus impulsos originarios, ou seja, que é capaz de ser fiel a terra” (LAGO, 2010b, p.
22).

Ao tratar desse individuo superior Nietzsche usou de varias terminologias, cada uma
cumprindo um propdsito interpretativo no que concerne ao papel do homem em seu continuo
processo de aperfeicoamento e conquista da liberdade. Em seus primeiros escritos, ele usa o
termo “génio” ao se referir a esse sujeito que melhor se adaptava ao seu horizonte filoséfico,
enquanto representante de uma casta superior; o unico em condig¢des de deixar sua marca e
perpetuar seu nome na histdria, pois sua vontade conseguia ser afunilada em obras de grande
relevancia. Embora ndo haja uma explicacdo detalhada do porque da escolha por esse termo

especifico, Nietzsche qualifica tal individuo como aquele capaz de transmutar os elementos
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mais nefastos e trdgicos da existéncia em obras primas para a expressdo do seu talento. A
chamada “metafisica do artista” ganha contornos e significado pratico por meio da figura do
génio, pois, ao transliterar os elementos naturais para uma linguagem “estética”, ele navega
pelos extremos apolineos e dionisiacos, dando forma ao assombro diante do caos que o

circunda, “subjugando” esse caos por meio de abstracdes (ALMEIDA, 2014, p. 12).

Eis a razdo pela qual o génio podera imprimir um selo de perenidade a obra de suas
maos e, por conseguinte, estabelecer um vinculo entre o seu povo e a eternidade,
libertando-o0 assim da efemeridade dos instantes fugazes. Mas tudo isso ele s6
podera fazer — conclui Nietzsche — quando for amadurecido e nutrido no seio
materno da cultura (Bildung) de um povo (ALMEIDA, 2014, p. 12).

Com o desenvolvimento de sua filosofia e uma postura critica mais acentuada,
direcionada ardorosamente contra todas as estruturas reificantes responsaveis pela
manutengdo da cultura e dos valores ocidentais, Nietzsche se utiliza da figura do “espirito
livre”. Como o préprio nome pressupde, esses individuos amam a liberdade, e lutam para
conquisté-la, contra tudo e todos que se colocam contra eles e seu propésito. Por isso, ndo se
intimidam e se anulam perante a gigantesca influéncia dos vetores constitutivos da
mentalidade ocidental. Eles se sobrepdem a esses vetores, lutam para supera-los e construir 0s
seus proprios. Ou seja, 0 panorama civilizacional, encarado como o conjunto das narrativas
homogeneizantes, significantes e universalizantes, é colocado na berlinda, ndo mais como
algo absoluto e plenamente estabelecido para além de qualquer critica, mas simplesmente

como instrumento de conquista simbdlica do mundo e da natureza visceral humana. Em suma,

Um espirito livre é alguém que pensa diferente do que seria esperado com base em
suas origens, seu ambiente, sua posi¢do social e sua profissdo, ou as opinibes
predominantes em sua época. Ele é a excecdo, o0s espiritos assujeitados sdo a regra
[...] Além disso, ndo é caracteristico da esséncia de um espirito livre ter opiniGes
mais moralmente justas, mas sim a liberdade da tradicdo, bem sucedida ou ndo. Mas
normalmente tera a verdade do seu lado, ou pelo menos o espirito de busca da
verdade: ele exige razdes; os outros, fé (NIETZSCHE, HH, 2014, p. 170, traducdo
nossa).

O terceiro “personagem” apresentado por Nietzsche, e o seu mais famoso, ¢ o
“Além-do-homem”, conhecido no Brasil, devido a tradugdes mais antigas da sua obra, como
super-homem (termo hoje em dia questionado pelas ambiguidades que suscita a quem o
escuta). Ele ndo apenas se desvencilhou das estruturas ancestrais, em busca da liberdade, mas
conseguiu fortalecer seu espirito a ponto de afirmar a vida sem querer renega-la e se esconder

dentro do casulo de ficgdes e iluses agradaveis. Ele busca a superacdo e a autossuperacao; a
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conquista senhorial de seu mundo, construindo a medida do seu pensar e do seu agir. Ou seja,
ele tem a capacidade ndo apenas critica, mas criativa, de impor suas diretrizes e seu modo de
ser, sem se prostrar aos valores exdgenos vindos de seu meio. Ele é o tipo ativo, ja trazido em
outro momento, €, por conseguinte, se contrapde ao tipo reativo, que nesse contexto tedrico é
chamado de o “Gltimo-homem”. Os dois se relacionam por serem antagonicos, e cada qual é

definido pelas oposicdes existentes em relagcdo ao seu contraponto.

Os mais preocupados hoje indagam: “Como se conservara o homem?” Zaratustra,
porém, foi o primeiro e Unico que indagou: “Como se superard o homem?” [...] pelo
super-homem, almeja 0 meu coracéo, é ele 0 meu primeiro e Gnico anseio — e ndo o
homem: ndo o préximo, ndo o mais pobre, ndo o mais sofredor, ndo o melhor. [...] 0
que posso amar no homem, 6 meus irmaos, é que ele é uma transicdo e um ocaso. E
também em voOs hd uma coisa que em mim suscita amor e esperanga (ZA, 1983, p.
288).

Muito embora o além do homem tenha entrado para a histéria como um dos
elementos mais importantes da filosofia de Nietzsche (uma das chaves de leitura para se
compreender a sua obra e seus demais conceitos), acima dele aparece outra figura: o “homem
soberano”; a manifestagdo plena do sujeito apés ter aceitado o seu tragico existir; a afirmacéo
positiva diante do niilismo e do devir renitente de uma cosmologia flutuante e incoercivel, que
a enfrenta sem se constranger ou fugir para algum recanto acalentador. Ele é o resultado de
um processo hipostatico ascendente, cuja atribuicdo maior é a capacidade de deixar sua
impressao digital no mundo, por meio dos axiomas que ele mesmo criou. Seu objetivo é a
busca sempre renovada pelo que ha de mais tipico em si mesmo. N&o no sentido de desvelar
uma esséncia pura contida nos subterraneos de uma interioridade oculta, mas explorar formas
cambiantes de um encontro sempre renovado com experiéncias subjetivantes e ricas em
possibilidades heuristicas. Em outras palavras, ele coloca em movimento a sua vontade de
poder, o eterno processo erradio de uma potestade que se justifica em sua propria
manifestacdo senhorial, sem se associar a uma ordem rigida (WEBER, 2011, p. 238-242).

Tanto a metafora das trés metamorfoses quanto as tipologias humanas superiores nao
coincidentemente se relacionam, pois dizem respeito, cada uma a sua maneira, a um
desenvolvimento individual de superacdo de um estado de coisas e afirmacdo da vida e do
poder humanos. Ou seja, sdo as caracteristicas do individuo durante e apds o processo de
descobrimento do seu tragico existir e sua posterior atitude afirmativa diante disso.
Consequentemente, também ajudam a entender como se da a formacdo em Nietzsche, pois ela
carrega essa atitude de apreciacgéo critica do legado cultural, autodescoberta, desenvolvimento

individual e posicionamento ativo, cujo intuito ¢ a “objetificacdo” do talento e das habilidades



199

desenvolvidas, enquanto afirmacdo da vontade de poder. O corol&rio pratico seré a ja referida
“transvaloracdo de todos os valores”. Ou seja, “ndo mais o prazer na certeza, mas na
incerteza; ndo mais ‘causa e efeito’, mas o constante criativo; ndo mais vontade de conservar-
se, mas antes vontade de poder etc., ndo mais o modo de dizer humilde ‘tudo ¢ somente
subjetivo’, mas sim ‘isso é também nossa obra!’, fiquemos orgulhosos com isso!”

(NIETZSCHE, VP, 2008, p. 508).

4.4.5 A vida como principio de toda boa formacao

Com base no que vimos acima, podemos dizer que, em Ultima instancia, o Unico
critério de avaliacdo do percurso formativo € a vida. Ou seja, como um conjunto de ditames
morais e intelectuais, construidos pela vontade, podem ou ndo contribuir para a elevacdo e
manuten¢do da vida. “Para Nietzsche, este mundo ¢ o Unico que existe; em vez de nos
afastarmos dele, devemos viver, gozar de nossas vidas no maximo possivel. O pensador se
propBe a enfrentar, ndo a abandonar a realidade que se apresenta nua e crua. Emerge, assim, a
necessidade de se assumir novos valores, valores contingenciais, ou seja, sem Deus, sem
moral platonico-crista” (LAGO, 2010b, p. 18). Antes de se legislar sobre esses valores,
portanto, torna-se necessario dizer sim a vida, da forma em que ela se expressa e vibra em
todas as dimensdes. Esse é o primeiro e o grande principio de toda e qualquer formacéo
condizente com o pensamento de Nietzsche. E o aspecto positivo e otimista da vontade de
poder colocada frente a frente com o demdonio do eterno retorno, encarando-o e agradecendo-
Ihe por sua feliz revelacdo; pela eterna continuidade de uma espiral ontoldgica mantida em
movimento, mas sem nunca encontrar seu ponto fixo de equilibrio ou seu corolério definitivo,
voltando indmeras vezes as mesmas configuracbes, numa sucessdo infinita de caos
deveniente. Ela aceita o niilismo. Ela abraca o devir, seus afetos e paixdes e, a partir dai, tenta
encontrar o seu caminho. Ndo o caminho certo, ou 0 Unico caminho, mas 0 seu caminho; o
caminho que leva a significancia, a felicidade e o poder desperto de suas entranhas. A
sensacdo do poder efluindo e a percepcdo da realidade transfigurada por esse poder, fazem

vibrar o espirito, dar sentido a vida e contentamento ao coracao.

A questdo de se estamos contentes conosco ndo é absolutamente a primeira, mas sim
a de se estamos contentes com alguma coisa em geral. Se dissermos sim em um
Unico instante, entdo teremos dito sim ndo s6 a n6s mesmos, mas & existéncia como
um todo. Pois nada se sustenta por si, nem em ndés mesmos, nem nas coisas: e se SO
por uma Unica vez nossa alma vibrou e soou de felicidade como uma corda de um
instrumento, entdo todas as eternidades foram necessarias para condicionar esse
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Unico acontecer — e toda eternidade foi abengoada, libertada, justificada e assentida
nesse Unico momento do nosso dizer sim. Os afetos que dizem sim: — o orgulho, a
alegria, a saude, o amor do sexo, a inimizade e a guerra, a veneracdo, os belos
gestos, maneiras, a vontade forte, o cultivo da alta espiritualidade, a vontade de
poder, a gratiddo a terra e a vida — tudo o que é rico e que quer doar, e que
presenteia, doura, eterniza e diviniza a vida — toda a potestade das virtudes
transfiguradoras... tudo o que abencoa, que diz sim, que afirma fazendo -.
(NIETZSCHE, VP, 2008, p 497)

Como podemos evoluir? Como poderemos contribuir para uma expressdo de vida
mais robusta, viril, plena, sobrecarregada de forca, saude, completude, vigor e felicidade?
Como, em contrapartida, acabar com valores provindos da fraqueza, do servilismo, do

rebaixamento, da negacdo da vida em seus niveis bioldgicos e materiais?

De que valem as nossas estimaces e tabuas de valores elas mesmas? O que vem a
luz em sua dominagao? Para quem? Com referéncia a qué? — Resposta: para a vida.
Mas o que é vida? Aqui, portanto, necessita-se de uma nova e mais determinada
apreensdo do conceito “vida”. Minha férmula para isso soa da seguinte maneira:
vida é vontade de poder (NIETZSCHE, VP, 2008, p 152)

O amor a vida tem necessariamente que estar ligado ao amor por aquilo que sustenta
a vida, a embeleza, a conforta, a transforma e a potencializa. Nesse sentido, 0s prazeres
mundanos oferecem mais substrato do que qualquer idealismo. As coisas até entdo
consideradas grandes e nobres desviaram os olhos da realidade dos sentidos, e criaram a falsa
ideia de uma natureza mais evoluida expressa em abstracionismos bordados pela
artificialidade da mente em seu continuo movimento de negacdo do mundo. Por conseguinte,
ndo apenas as coisas banais e prosaicas foram esnobadas, mas também os comportamentos
tidos como menores e que ndo refletiam a grandeza da alma pura, abundante e sublime. A
brutalidade, a riqueza visceral plasmada no individuo em carne e 0sso, que abraga 0 corporeo
com amor e gozo, sdo elementos capitais para o desenvolvimento saudavel de uma concepcao
de vida que quer se afirmar em toda sua ostensividade e beleza fulgurante, e ndo renega quem
é ou as multiplas facetas que a compdem e determinam a sua acao, por mais dispares elas
sejam (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 89-97).

Se algo nos faz honra, entdo € isso: pusemos a seriedade em qualquer outra parte:
tomamos como importantes as coisas baixas desprezadas por todas as épocas e
deixadas de lado — achamos banais, por outro lado, os “belos sentimentos”... Ha
algum engano mais perigoso do que o desprezo do corpo? Como se, com ele, toda a
espiritualidade ndo fosse condenada a tornar-se doentia, ndo fosse condenada aos
vapeurs do “idealismo”! Nao tem pé nem cabega tudo o que foi ideado pelos cristdos
e os idealistas: somos mais radicais. Descobrimos o “mundo menor” como o
decisivo em toda parte. O calcamento das ruas, 0 bom ar no quarto, a comida, todos
compreendidos em seu valor; fomos sérios com todas as necessidades [Necessitéaten]
da existéncia e desprezamos tudo “o que concerne a bela alma” como uma espécie
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de “leviandade e frivolidade”. — O que foi até agora mais desprezado foi posto em
primeira linha. (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 489)

Em suma, no que se refere a formacdo, a questdo que primeiro salta aos olhos quando
nos debru¢amos no pensamento de Nietzsche é saber que tipo de homem pretendemos formar.
Ou, melhor dizendo, qual resultado almejamos no final do processo? Quais atributos ele
devera ter? Como, tendo por premissa a genealogia niilista nietzschiana, todos os modelos
formativos existentes ao longo da historia foram sepultados, pois sempre se mantiveram em
esquemas restritos e tendenciosos de compreenséo a respeito do ser humano, essa questdo se
torna mais complexa, pois ndo ha uma base fixa que comodamente sirva para balizarmos o
processo. Sendo assim, ao invés de modelos formulaicos, o proprio sujeito devera ser o foco.
A formacéo devera partir dele e voltar a ele, num circulo pedagdgico amplo de autodescoberta
e autossuperacdo, cujos parametros serdo flexiveis e ndo se pretendera alcancar um prot6tipo
anteriormente idealizado, pois o solipsismo euristico do sujeito o impedira de se vergar a

qualquer sistema autoritario e modelador.

O problema que coloco aqui ndo consiste em redimir a humanidade na sucesséo
serial dos seres viventes (—o ser humano é um fim—): mas que tipo de ser humano
deve ser criado, deve ser desejado como o mais valioso, com a vida mais digna e o
futuro mais certo. Esse tipo de valor mais elevado j& existiu com bastante
frequéncia: mas sempre como um mero acaso da fortuna, como uma excecéo, nunca
como algo deliberadamente desejado. Pelo contrario, foi precisamente o mais
temido, foi, até agora, considerado o mais temivel; — e, devido ao medo, amou-se,
criou-se e realizou-se o tipo inverso: o ser humano como animal doméstico, o ser
humano como animal gregario, o ser humano como animal doente, — o cristao...
(NIETZSCHE, AC, 2016, p. 706-707, traducdo nossa)

Assim, qualquer instrumento racional usado como sustentaculo para o
desenvolvimento cognitivo do individuo em seu processo de aculturamento deve servir a vida,
entendida no sentido mais pleno, natural e concreto possivel. Formar alguém ¢é diferente de
massificar, empobrecer, anular, alijar de suas idiossincrasias, despir de suas caracteristicas
mais singulares, ajustar a um modelo utilitario ex6geno, envernizar com uma falsa erudicdo
académica, cheia de floreios e carente de reflexdo. Formar é oferecer as bases fundamentais
para o florescimento do individuo, com vistas a uma experiéncia significativa e Unica; a um
mergulho no horizonte de possibilidades inerentes a existéncia, que ndo se encerra numa
idealidade essencial, mas sempre oferece novas oportunidades de descobertas. A educagéo
deixa de ser um trabalho abstrato de afunilamento passivo da consciéncia a uma estrutura

civilizacional especifica, e coloca o individuo como centro gravitacional, a partir do qual ela
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ganha sentido e significado. Por essa perspectiva, podemos dizer que o projeto nietzschiano
de educacgéo e formagao estava estruturado em torno de oposigoes:

a oposicao entre cultura elevada e cultura contemporanea, a oposicao entre formacéao
(Bildung) e a formacédo do filisteu, o processo educativo enquanto individual e ndo
coletivo e a importancia dos obstaculos e dificuldades. A preocupacdo nietzschiana
sempre foi com a Erziehung (educacéo) e ndo com a instrucdo escolar (Schulung) e a
erudicdo livresca (Gelehrsamkeit), pois a primeira tem o ambito mais geral no
sentido que é entendida como inseparavel da vida. Em outras palavras, a Erziehung,
para o filésofo alemdo, ndo deve ser confundida com habilidades técnico-cientificas
de resolugdo de problemas, com o conhecimento enciclopédico dos livros, com a
falsa erudicdo dos escritores de artigos jornalisticos, com a Filosofia que repete o
pensamento de outros, com saberes ndo criativos. A educacdo deve ser um processo
continuo de transformac&o, diriamos até de superagdo, da cultura vigente. O objetivo
da educacéo e da cultura nietzschianas é a produgdo continua, embora esporédica, de
génios e de culturas superiores (FREZZATTI JR, 2008, p. 43).

4.4.6 A estetizacdo do conhecimento em Nietzsche: A expressdo apolineo-dionisiaca na

formacéo da vontade

Esses génios sdo aqueles capazes de absorver uma alta dose dos impulsos
elementares apolineos e dionisiacos. Razdo e emocao, descoberta e criagdo, ordem e caos,
estabilidade e descontinuidade, civilizacdo e animalidade, ajustamento mental e quebra de
paradigmas. Nietzsche nunca abandonou essa interpretacao acerca do pantedo olimpico grego,
especialmente nas figuras de Apolo e Dionisio e aquilo que tais divindades representavam
para a cultura grega antiga. Nesse sentido, facilmente poderiamos dizer que a filosofia de
Nietzsche transita por entre essa tensdo entre esses impulsos basicos. O progresso e a
superioridade cultural de um povo, para Nietzsche, dependem de uma reconfiguracdo dos
elementos naturais, que passam para um universo antropomdrfico carregado de atributos
simbolicos. Nesse sentido, se a esséncia dos entes € incapturavel pelas nossas capacidades
cognitivas; se aquilo que chamamos conhecimento € um processo conceitual de
agrilhoamento do mundo e, portanto, dependente de nossa criatividade; se a ciéncia, com todo
seu rigor metodologico, ndo pode fugir dos limites da condicdo humana, entdo todos os
nossos empreendimentos, epistemoldgicos ou morais, por mais esmerados e congruentes
sejam em rela¢do aquilo que representam, no fundo possuem “apenas” um sentido estético.
Em outras palavras, assim como o artista olha para a realidade e capta certas nuances que
posteriormente serdo reproduzidas, de acordo com sua percepgdo daquilo que olhou, todo
homem do conhecimento, seja ele cientista ou filésofo, recebe os estimulos do ambiente e, por

meio de sua vontade cerceadora, reproduz essa realidade por meio de seus signos, o que, no
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fundo, por esse vies, também é um processo artistico (NIETZSCHE, OS, 2017, p. 13 a 30). Se
ele for “bem formado™*, se ndo foi corrompido ou radicalizado por meio de determinada
ideologia, e tiver, acima de tudo, a mente aberta, ele aceitara essa verdade, vivera a partir dela,
e criara 0 seu mundo a sua maneira; uma grande tela pintada com as mais vivas cores e com a

seguranca do toque magistral do artista talentoso.

A arte e nada como a arte! Ela é a grande possibilitadora da vida, a grande sedutora
para a vida, o grande estimulante da vida... A arte como Unica forga contraria
superior, em oposi¢do a toda vontade de negacdo da vida; anticristd, antibudista e
antiniilistapar excellence. A arte como a redencdo de quem conhece, — daquele que
vé& e quer ver o carater temivel e problematico da existéncia, do conhecedor [-]
tragico. A arte como a redencdo do homem de acéo, — daquele que ndo apenas vé o
carater terrivel e problemético da existéncia, mas antes o vive e quer vivé-lo, do
homem que é guerreiro tragico, do herdi. A arte como a reden¢do do sofredor, —
como caminho para estados nos quais o sofrer é querido, transfigurado, divinizado;
nos quais o sofrer € uma forma do grande arrebatamento (NIETZSCHE, VP, 2008, p
426-427).

No entanto, assim como a obra de arte, literalmente falando, também se arruina
qguando deixa de levar em conta o talento do artista e a eventual fruicdo do expectador ---
coisa muito comum de acontecer na arte de legenda vinda com o abstracionismo ---, a “obra
de arte” do cientista e do filésofo, entendida no sentido metaforico de emulagao sintética e
valorativa do mundo, quando deixa de lado o valor da obra para a vida e a capacidade de
ajuste emulativo dos artistas da arguicdo, tem como destino fatal o declinio inexoravel daquilo
que produz. A crueza destoante de uma idealidade almejada, mesmo que conscientemente
rejeitada enquanto verdade objetiva, destitui a obra de sua profundidade, beleza, capacidade
de influir positivamente na vida das pessoas, € cumprir a sua missdo principal: servir como

simbolo maximo da vontade humana em seu processo esteticamente constituinte e cerceador.

Quando as névoas de uma filosofia mistico-metafisica chegam a tornar opacos todos
os fendmenos estéticos, segue-se que eles também ficam ndo avalidveis entre si, pois
cada qual se torna inexplicavel. Mas, se ndo podem mais ser comparados um ao
outro para fins de avaliacdo, surge enfim uma total auséncia de critica, uma cega
tolerancia; e dai também um constante decréscimo na fruicdo da arte (que se
distingue da crua satisfacdo de uma necessidade apenas através de um provar e
distinguir bastante agucado). Quanto mais diminui a fruicdo, porém, tanto mais o
anseio por arte se transforma e volta a ser uma fome vulgar, que o artista busca
saciar com alimento cada vez mais grosseiro (NIETZSCHE, OS, 2017, p. 22).

Em outras palavras, a busca por uma reconfiguracdo estética da existéncia permite

que embelezemos a vida, traduzindo-a para nosso universo simbdlico. O mundo €

3 QOu seja, se ndo foi conformado por uma diretriz externa.
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“decantado” pela razdo, € o que passa pelo processo sai mais pleno e reluzente. Todos os
horrores, toda a dor, tudo que € repulsivo, feio, imundo, fugidio e grotesco é emoldurado,
conformado a uma silhueta produzida pelo olhar estético do homem, uma verdadeira maquina
de embelezamento que ndo conhece limites. O resultado ndo afeta somente aquilo que é
embelezado, n6s também ndo somos 0s mesmos depois do processo. Nos tornamos melhores,
pois as nossas mais intimas qualidades e potencialidades vieram a tona e foram canalizadas no
momento em que demos forma e concretude a essa pulsdo estética, que, como vimos, muito
além de um mimetismo banal, ¢ uma apropriacdo ativa ¢ “empoderadora”. Todavia, desde que
haja algo a ser reconfigurado, e que essa reconfiguracdo nao desvie o olhar do homem; ndo o
faca embasbacar e comover diante da obra ja concluida, sem perceber a realidade fenoménica

por tras dela e que Ihe desacomodou e Ihe inspirou.

Apobs essa grande, imensa tarefa da arte, 0 que se chama propriamente arte, a das
obras de arte, ndo é mais que um apéndice: um homem que sente em si um
excedente de tais forgas embelezadoras, ocultadoras e reinterpretantes procurara,
enfim, desafogar esse excedente em obras de arte; assim também fard, em
circunstancias especiais, todo um povo. — Mas agora iniciamos a arte geralmente
pelo final, agarramo-nos a sua cauda e pensamos que a arte das obras de arte é o
verdadeiro, que a partir dela a vida deve ser melhorada e transformada — tolos que
somos! Se damos inicio a refeicdo pela sobremesa e saboreamos doce apds doce,
ndo surpreende que arruinemos 0 estdbmago e até mesmo o apetite para o bom,
substancial, nutritivo alimento que nos oferece a arte! (NIETZSCHE, OS, 2017, p.
68).

Como ja mencionamos, essas consideracfes ajudam a pensar 0 processo formativo
como sendo referenciado por véarios fatores, inUmeros contextos e agentes. E € disso
justamente que a nossa sociedade plural e complexa necessita. Os metarrelatos foram extintos,
mas a importancia de fios condutores continua a mesma. No entanto, a pretensdo de eleger um
Unico discurso como capaz de nos fazer os felizes habitantes da terra ndo pode ser jamais
aceito. Isso porque, o pensamento hermético inibe a reflexdo e a autocritica. O mundo
introjetado em nossa mente passa a ser o Unico possivel, e qualquer coisa que ndo faca parte
dele é imediatamente hostilizado. E como se houvesse uma fronteira circundante e
intransponivel, e caso algo ultrapassasse essa fronteira devesse ser repelido, mantendo, assim,
a seguranga e o aconchego do lugar comum. Isso porque, o que é diferente incomoda, leva a
incerteza e ao medo. O sossego e a tranquilidade do que é conhecido, mesmo sem trazer
vantagens evidentes, nos livra do sofrimento da incerteza. A terra firme ndo deixa o estdmago
embrulhado, como do marinheiro explorador que se coloca em mar aberto em busca de terras
distantes. Mas ao ndo se arriscar e se manter na seguranca da terra natal se perde a

possibilidade da descoberta, ou mesmo da aceitagdo do desigual. Por isso € tdo importante ir
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além das fronteiras e deixar o que estd além vir até nos, sem preconceitos, mas com abertura
para aceitar e agregar o novo ao antigo, sempre numa dinamica interativa e fluente, que com
certeza, trard riscos, mas também enormes possibilidades em termos de experiéncia e
expansdo dos nossos horizontes de pensamento.

Nietzsche fala sobre o processo disruptivo dessa consciéncia que busca superar a si
mesma relacionando-o com a doenca e a maneira como ela nos aflige e nos tira de nosso
ponto de equilibrio habitual --- metafora que ele, devido a sua propria experiéncia,
constantemente langca mao em seus escritos. Vivemos nossas vidas no automatico,
simplesmente reagindo as diversas situacdes que se apresentam através de esquemas mentais
pré-definidos, concedendo importancia e relevancia a determinadas coisas e nos direcionando
ao encontro delas, como se fossem 0 nosso eixo gravitacional. Todavia, ao sermos acometidos
por alguma moléstia somos tirados de nossa zona de conforto e as coisas que até entdo nos
impulsionavam deixam de ter resplendor. O clima fica gélido, a atmosfera plumbea e
descolorida, e a prdpria percepcdo muda substancialmente. A melancolia diante da sensacéao
de uma natureza declinante em saude e vigor retira 0 véu da realidade; faz emergir os
elementos mais tragicos da existéncia, até entdo escondidos embaixo do reboco de nossas
prioridades fantasiosas e embusteiras. Por conseguinte, a capacidade de ajuizamento se
expande, pois um novo angulo de visdo brota em meio ao desmoronamento da vitalidade,
acometida e arrefecida pela doenca. A busca por riquezas, honrarias, poder, ascensdo social,
bens materiais, sucesso profissional, tudo passa a ser relativizado e colocado numa nova
perspectiva. Contudo, quando a doenca comeca a ceder e a salde reaparece, junto dela a
alegria também ressurge. O animo, a motivac¢do, o impeto, tudo volta, mas ndo como antes. A
enfermidade deixa “sequelas”, e nossa mente ndo recuperara as mesmas condi¢gdes de antes,
pois o turbilhdo de pensamentos desperto durante a convalescenga nos modificou. Passamos a
viver e nos portar de uma forma diferente; reconstruimos nosso mundo pessoal em meio aos
escombros das antigas verdades deixadas pelo caminho (NIETZSCHE, A, 2014, p. 549-551).

4.4.7 A experimentacdo no processo formativo e na constituicdo da consciéncia

deveniente: o encontro do sujeito consigo mesmo

Para retomar o que foi dito anteriormente, a lapidagéo do intelecto e da consciéncia,
qgue poderiamos entender como um absorver ativo do legado cultural, somado a um
desenvolvimento e afunilamento das paixdes e tendéncias avivadas no processo, tem que

partir e ter como ponto de chegada o sujeito. Ele é a base e a medida. Portanto, educar jamais
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deve ser encarado como um despertar de elementos intrinsecos, e muito menos como um
mecanismo de ajustamento passivo ao panorama circundante. A dialética formativa necessita
de um movimento continuo e processual entre sujeito e objeto, entre o individual e o coletivo,
entre o singular e o plural, entre o “proprio” e o “estranho”, entre a natureza e a sociedade,
entre o organico e o artificial. Em outras palavras, a0 mesmo tempo em que toda formagéo
necessita de um horizonte de significados construidos ao longo da histéria, e que servem
como parametro para o processo formativo, ela ndo pode esquecer que quem esta se formando
é¢ um ser cuja complexidade é tamanha que um universo inteiro cabe dentro de si. O
protagonismo ativo e, a0 mesmo tempo, a necessidade de intelecgdo e consciéncia associadas
aos referenciais balizadores, que também contribuem para o desenvolvimento e o
descobrimento do sujeito, sdo cruciais para se desenvolver a autonomia e garantir a eficacia
do sistema formativo e educativo, em todas as suas nuances. Encarar a formacdo ou qualquer
outra atividade humana como algo externo é encarar o individuo como um autémato sem
vontade (NIETZSCHE, VP, 2008, p. 445-455).

No que concerne ao individuo, o tornar-se o que se é nada mais seria do que permitir
que uma configuracdo de impulsos atinja seu quantum maximo de poténcia [...].
Podemos apresentar, no entanto, uma outra perspectiva para o entendimento do
processo educativo em Nietzsche ou do “tornar-se o que se ¢”: nem agdo da cultura
ou da educagdo, nem agdo da condigdo “fisiologica”, mas a relacdo entre as duas,
posto que tanto uma quanto a outra nada mais sdo do que conjuntos de impulsos em
luta entre si por mais poténcia. (FREZZATTI JR, 2008, p. 65)

Assim, 0 homem toma para si a missao de construir o seu mundo.

O individuo é algo inteiramente novo e criador do novo, algo absoluto, todas as
acOes dizem respeito inteiramente a ele. Os valores para suas agdes, o individuo as
retira, em Gltima instancia, de si mesmo: pois ele também deve interpretar para si,
de modo inteiramente individual, as palavras legadas pela tradicdo. Ao menos a
interpretacdo das formulas é pessoal, mesmo que ele ndo crie também novas
férmulas: como intérprete, ele sempre cria. (NIETZSCHE, VP. 2008, p. 382)

Mas, sem transcendentalismos, sistemas e pontos de suspensdo direcionadores,
colocando os homens diante de uma tarefa tdo grandiosa, ndo poderia ter consequéncias
desastrosas? Essa vontade bem formada, ja que a forca que a impele € desprovida de sentido
ou finalidade, ndo poderia se extravasar sem controle, encontrando no seu movimento a sua
obliteracdo? Esses sdo 0s perigos, que apenas podem ser amenizados, pois a propria nogao de
bem e mal também é construida pela vontade. Todavia, no que se refere a moral, a sua

petrificacdo sempre foi mais maléfica do que seu relativismo. Sendo assim, 0 mundo deve ser
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um grande laboratorio, onde nos, seres humanos, seremos os cientistas, encarregados de fazer
experiéncias, de nos jogarmos de corpo e alma no grande projeto de edificacdo dos contornos
da nossa realidade e de nés mesmos.

A jornada do vivente, por esse viés, é similar a do viajante que parte para terras
nunca antes vistas. O viajante distraido e pouco sensivel as paisagens e pontos turisticos em
seu caminho nada aproveitara, serd um mero bogal com a visdo embacada pela estupidez e
falta de tino, ndo muito diferente de uma besta de carga com sua viseira. Em contrapartida, 0s
viajantes autocentrados se focam tanto em si mesmos que ndo enxergam nada ao seu redor,
apenas o proprio umbigo, como se as terras que visitam fossem apenas o plano de fundo de
um autorretrato. H& ainda os viajantes deslumbrados, tdo extasiados pela viagem e suas
novidades que mergulham irrefletidamente no momento méagico da experiéncia, mas sem a
capacidade de reelabora-la e transcendé-la para além do momento. Ja outros, conseguem
guardar a experiéncia, trazendo-a junto de si para toda a vida. E, por ultimo, temos o0s
viajantes excepcionais, 0s turistas atentos e abertos ao novo, com memadria e sensibilidade ndo
apenas para aproveitar a viagem e guardar suas mais incriveis recordac@es, mas reelabora-las
e dar uma nova roupagem a elas, como fendmenos significativos e capazes de deixar marcas
profundas. “De modo igual a esses cinco tipos de viajantes vao todos os homens pela jornada
da vida, os mais baixos como seres puramente passivos, 0s mais elevados como 0s que agem
e se exprimem inteiramente, sem nenhum residuo de eventos internos” (NIETZSCHE, OS,
2017, p. 90).

Assim, como dissemos numa outra oportunidade, a prépria esséncia individual vai se
construindo aos poucos, pela soma dos varios fragmentos de experiéncias acumuladas, mas
sem chegar a uma defini¢cdo conclusiva, enquanto destino final e fatal de um processo de
desvelamento. Ou seja, sempre ha espagco para 0 novo, para a emergéncia de perspectivas
dilatadas e enriquecidas com o que mais significativo conseguirmos extrair das diversas
situacdes pelas quais a vida nos levou. Quanto mais perspectivas, mais agucado sera nosso
olhar sobre o mundo e mais inteligentes e autoconscientes seremos. Por conseguinte, a
“formagdo da vontade”, num sentido lato e ndo restrito a esfera educativa, consegue absorver
essas experiéncias, reelabora-las e usa-las como elementos ndo apenas manuseaveis, mas
primordiais no delineamento e fortalecimento de nossa singularidade. A vontade se forma e
ganha forma, mas ndo de forma definitiva ou modelar, pois ela se direciona por um caminho
provisorio de estabilidade, essencial para fazer emergir as caracteristicas do individuo. Esse
movimento constitutivo sempre sera circular, dinamico, interativo, fluente e com a dose certa

de caos, necessario para ndo cairmos na ilusdo da verdade pétrea e cercada por muralhas
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inexpugnaveis. Consequentemente, a fixidez identitaria do sujeito formado dentro desse
panorama se esvanece, e da lugar para a diversidade multifatorial de camadas psicossensoriais
despertas no decurso da vida. “A ideia do homem livre e criador produz-se pela educagédo
como libertacdo, como auto-libertacdo. Desse modo, além de fazer uma critica destrutiva,
Nietzsche aponta para um caminho afirmativo, para um caminho de superagcdo, para um
homem que se constroi e que da sentido a vida” (HERMANN, 2010, p. 120).

Pensar de uma forma circular, tendo o eterno retorno nietzschiano como referéncia,
ndo € um empecilho para termos uma noc¢do do que seria essa visdo sobre n6s mesmos, a qual
chamamos “eu”. Todavia, o eu deixa de ser uma identidade fixa, e passa a ser a revelagdo
consciente; a expressdo do momento exato que sintetiza as diversas camadas responsaveis
pela constituicdo de nossa subjetividade. A “instabilidade ontoldgica”, que oblitera a
linearidade do tempo (entendido como uma progresséo infinita), por meio do retorno que tras
junto de si todos os diversos instantes constitutivos de nosso “eu” singular, permite resgatar
esses instantes e todas as possibilidades adjacentes, as quais foram responsaveis pela
identidade que nos vem a mente quando pensamos em nds mesmos. Essa “engenharia
reversa” do pensamento nos coloca diante de processos de autocompreensao, desvelando as
inimeras possibilidades de subjetivagdo que ficaram no passado, mas que podem
eventualmente retornar e nos enriquecer com novas perspectivas sobre os contornos nucleares
de nossa consciéncia. Assim como, nos presentear com formas de vida experiéncias no tempo
até entdo desconhecidas. “E a ideia de um tempo sucessivo que permite a identidade na
medida em que afasta o que foi. Ao contrario, o tempo do circulo como um tempo sucessivo e
circular € capaz de restaurar, na circularidade do instante, as diversas camadas que compde
isto que provisoriamente penso ser” (MOSE, 2018, p. 162).

O uso do signo linguistico que me define gramaticalmente, linguisticamente, me

permite acessar minha identidade, num Unico instante, como uma palavra magica.

Em um minimo fragmento de instante, sou capaz de dizer meu nome, acreditar que
tenho e sou este nome e, simultaneamente, acessar 0 caos de sentido subjacente a
ele. Como microcirculos infinitos, o pensamento simultdneo é capaz de recuperar
todas as possibilidades que esta identidade nome produziu, para chegar a este
resultado, a este signo. Eu posso manter a linguagem, com seu conjunto de signos,
desde que possa fazer emergir, em cada palavra pronunciada, o jogo de forcas que
deu nascimento & linguagem. E como recuperar todas as identidades que existiram
em mim para que eu possa ser [0] que sou - (MOSE, 2018, p. 48)

Enfim, a vontade bem formada passou por todas essas etapas. Foi municionada pela

cultura, tornou-se critica, descobriu a relevancia da linguagem na expressédo de seu poder e na
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constituicdo de sua personalidade, percebeu a dindmica interativa no delineamento de seus
referenciais e a verdadeira importancia de todo aparato epistemoldgico e moral. Ela se
desvencilhou de suas amarras ideologicas e encarou a si mesma como algo Unico; percebeu
que, no fundo, a realidade é sua criagéo, pois a percepc¢éo do real inevitavelmente passara pelo
filtro de suas capacidades mentais. Ou seja, percebeu que “ndo existe um mundo ‘em si’ a ser
conhecido, mas um mundo a ser interpretado a luz do angulo de visdo humana. Por isso, ndo é
possivel ao homem aprender o ideal do conhecimento, mas sim, interpretar e transformar o
mundo, a cultura e a vida” (DEVECHI; TREVISAN, 2010, p. 132). Todavia, também se deu
conta que ndao € um nacleo de consciéncia plena, mas a manifestacdo perceptivel de um

turbilhdo de fatores internos e externos que ajudaram a lhe formar.

O perspectivismo apontado pelo autor oferece-nos a possibilidade de rever os
aspectos que sdo singulares da vida humana --- a afirmacdo da vontade. A ideia de
que o mundo € interpretacdo apresenta-se como possibilidade de aproximar o
conhecimento da vivéncia do homem. Assim, podemos dizer que o filésofo antecipa
a compreensdo de pensadores contemporaneos como Foucault, Rorty e o proprio
Habermas, para os quais ndo existe um fundamento justificado que transcenda a
experiéncia da vida humana; tudo, dizem eles, é fruto das relagbes do homem com
seu meio. Para Foucault, o conhecimento decore das relacBes de poder; para
Habermas e Rorty, emerge das relagGes linguisticas; Nietzsche, por sua vez, afirma
que o conhecimento é pura interpretacdo. Como tais autores, Nietzsche volta o seu
olhar para a vida e insere 0 homem no seu contexto, aproximando de suas
experiéncias de vontade e de autocriacdo” (DEVECHI; TREVISAN, 2010, p. 131-
132)

Ao trazermos para 0 universo educativo tais analises filoséficas, vemos que o ideal
pedag6gico de Nietzsche é justamente a auséncia de ideais; de férmulas prontas e
hermeticamente arquitetadas para além de qualquer realidade concreta, com seus desafios e
problemas. Por esse viés, os ambientes de ensino ndo deveriam ter como objetivo formar
legiGes de alienados e incapazes de pensar fora da caixa, apenas absorvendo e alimentando o
sistema que os formou com material humano novo. Por mais importantes que sejam a
existéncia de parametros sélidos e propedéuticos para a pratica formativa, ndo se pode ter
medo de mudar e responder aos desafios inerentes a essa pratica, que exige, diante das
circunstancias peculiares onde ocorre (dentro de um panorama temporal e contextual que nédo
se imutabiliza), diligéncia, protagonismo e adaptacdo ativa e positiva por parte dos seus
agentes; professores e alunos. Portanto, o objetivo é o desenvolvimento de um processo
desconstrutivo, iconoclasta, que continuamente se coloque na berlinda, no sentido de ndo se
fechar em torno de pseudocertezas didatico-pedagdgicas, e que consiga perceber seus acertos,

seus erros e seus limites. Em outras palavras, é necessario trazer a pulsdo dionisiaca para o
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interior das instituicdes de ensino; para dentro da sala de aula; para referenciar a postura dos
envolvidos e colocé-los diante da tarefa de refletir sobre a prética que estdo desenvolvendo,
sem perder de vista, todavia, sua fragilidade perante um mundo alheio as suas demandas e
necessidades, mas, ao mesmo tempo, sem diminuir e desconsiderar seus enormes poderes
cognitivos e transformativos (HARDT, 2010, p. 105-112).

Em outras palavras, no que se refere ao ambiente formativo, ele deverd trabalhar para
a mais eficiente manifestacdo da vontade de poder. A escola deve ser uma escola aberta,
flexivel, alicercada tanto na adequacdo dos seus educandos as exigéncias e questdes de seu
entorno quanto na protecao dos mesmos em relacdo a este entorno, e é ai que entra e reflexao
e a critica. Nietzsche nos faz ver, em seu ideal perspectivista de educagdo e conhecimento, a
importancia de se observar o contexto onde o processo educativo e formativo se perfazem e a
postura antidogmatica que o educador deve assumir para, efetivamente, tornar-se flexivel. A
transversalidade curricular, o diadlogo entre todas as abordagens da realidade, a quebra da
figura autossuficiente dos educadores, a fuga dos canones ou “sacralismos” didatico-
pedagdgicos, a importancia de se colocar os individuos acima das estruturas e de mostrar-lhes
sua importancia suprema sobre qualquer fetichismo que possam querer lhes insuflar. Essas
deveriam ser as metas principais das instituicoes, desde que coloquem como prioridade o ser
humano e a vida. E nisso Nietzsche ainda pode nos auxiliar.

Quanto ao educador, ele devera saber como desenvolver ao maximo os talentos de
seus discipulos. Seres humanos ndo sdo fabricados em série e, por isso, cada individuo possuli
algo unico, e essa unicidade devera fazer parte do trabalho de seus educadores. Entender
gquem sdo seus educandos e preparar mecanismos avaliativos com vista a fazer emergir o que
de mais peculiar e organico possa existir em cada natureza, é algo fundamental para superar o
formalismo conteudista e conformador, usando a tradicdo pedagdgica e 0 gigantesco
manancial da cultura como um meio, mas nunca como um fim em si. “se tudo ¢
perspectivismo, interpretagdo, ndo cabe mais a reproducdo, a simples conceituacdo; deve
haver a acdo no reconhecimento da necessidade de criagdo e de responsabilizacdo. N&o se
trata de uma criagédo abstrata, mas de uma determinacdo da vida, em que o educador passa a
ser responsavel pela sua propria pratica” (DEVECHI; TREVISAN, 2010, p. 132). Nesse
sentido, ao falar sobre a inépcia dos educadores na conducdo do trabalho desenvolvido frente

a seus educandos, Nietzsche nos diz o seguinte:

O mais inepto educador. — Nesse, todas as suas reais virtudes se acham plantadas
no solo do seu espirito de contradigdo; naquele, em sua incapacidade de dizer “ndo”,
em seu espirito de concordancia; um terceiro desenvolveu toda a sua moralidade a
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partir de seu orgulho solitario, um quarto, de seu forte instinto de sociabilidade.
Supondo agora que nesses quatro, devido a educadores ineptos e ao acaso, as
sementes das virtudes ndo tivessem sido espalhadas no solo de sua natureza com a
terra mais rica e fecunda: entdo eles seriam criaturas sem moralidade, débeis e
desagradaveis. E quem teria sido justamente 0 mais inepto dos educadores e 0 mau
destino desses quatro individuos? O fanatico moral, que acredita que o bem s6 pode
nascer do bem e crescer no bem (NIETZSCHE, AS, 2017, p. 164).

Por conseguinte, um legitimo mestre ndo pode pensar no seu trabalho como a
producdo de coOpias de si mesmo ou de algum arquétipo arquitetado por esferas sociais
desumanizadas ¢ reificadas. “A contribui¢ao de Nietzsche é no sentido de acordar o educador
do seu ‘sonho dogmatico’, de sensibiliza-lo para a vida, impedindo que ele se aproxime de
pensamentos ideoldgicos, que ndo sustentam nem resolvem a multiplicidade das relagdes e
acontecimentos da experiéncia educativa (DEVECHI; TREVISAN, 2010, p. 133). Caso
contrario, um mestre com o ego inflado ir4 se utilizar de todo tipo de artimanhas para
engrandecer a sua propria figura; para que seus discipulos o vejam como alguém dotado de
caracteristicas impares e, consequentemente, dignas de servir ndo apenas como exemplo de
coeréncia e sabedoria, mas como um “avatar” passivel de ser parodiado. Ao invés de
pensadores e pessoas verdadeiramente instruidas, os discipulos serdo meros evangelistas
propagando doutrinas e atitudes a eles repassadas, sem 0 minimo de consciéncia critica.

Nesse sentido, 0 maior compromisso de um mestre formador é, em primeiro lugar,
conhecer a fundo seus discipulos; em segundo lugar, criar estratégias adequadas para fazer
emergir suas potencialidades e, em terceiro lugar, permitir a divergéncia, o pensamento critico
e 0 alcance de uma vida autdnoma e livre de todo tipo de cerceamento obnubilador. Ou seja,
assim como ja mencionado anteriormente, apesar da importancia de uma base formativa densa
e bem administrada por quem a manuseia e transmite, nunca se pode perder de vista o
objetivo maior de todo processo, justamente o desabrochar de uma consciéncia soberana e
capaz de transitar pela histéria e pelos diferentes paradigmas sem se perder ou se anular diante
deles. Quando o sujeito, depois de passar pelos ambientes formativos e pelas mdos de mestres
competentes e honestos com sua missdo, encontrar a si mesmo; ter diante de si uma visao
panoramica dos referenciais que lhe serviram de escudo contra a ignorancia extrema, ele
podera agradecer a quem lhe permitiu chegar & esse estagio.

Nietzsche, em Assim falou Zaratustra, trata dessa questdo nos seguintes termos:

Retribui-se mal um mestre, quando se permanece sempre e somente discipulo. E
porque ndo quereis arrancar folhas da minha coroa? V6s me venerais; mas --- e se,
algum dia, a vossa veneracdo vier a morrer? Tomai cuidado com que ndo vos
esmague uma estatua! Dizei que acreditais em Zaratustra? Mas o que importa
Zaratustra! Sois 0s meus crentes; mas que importam todos os crentes! Ainda ndo vos
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havieis procurado a vds mesmos: entéo, me achastes. Assim, fazem todos os crentes;
por isso valem t&o pouco todas as crengas. Agora, eu vos mando perder-vos e achar-
vos a vés mesmos; e somente depois que todos me tiverdes renegado, eu voltarei a
vos (ZA, 1983, p. 92).

Em outras palavras, o discipulo deve superar o seu mestre. Nao copia-lo ou venera-lo
de forma indulgente e sem reservas, mas, a partir de seus ensinamentos, conseguir ir além
dele e do que ele Ihe ensinou, para descobrir 0 que de mais auténtico possui. Além disso, se
partirmos do principio de que o conhecimento é um processo ininterrupto e deveniente, com
elevado nivel de abertura para novos enfoques; ao ndo sacraliza-lo como algo pronto, acabado
e fixamente estabelecido de uma vez por todas, criamos as condi¢cBes necessarias para o
progresso, para o continuo desenvolvimento do saber, que ndo se configura como uma
idealidade plena e apreensivel, mas uma praxis recheada de variaveis e a mercé da agdo

humana no tempo.

4.5 Para concluir...

Nossa intencdo no presente capitulo foi compreender como poderiamos pensar num
processo formativo tendo a filosofia de Nietzsche como suporte tedrico, junto das premissas
inerentes a tal filosofia. Ou seja, partindo do principio da vontade de poder e a forma como tal
principio é tratado por Nietzsche, a questdo que nos direcionou foi a problemética da
formacdo dessa vontade, pois ela ndo poderia estar rigida e cegamente alinhada a nenhuma
propedéutica pedagdgica, epistemoldgica ou civilizacional. Mas, muito menos, se perder em
meio a uma auséncia total de qualquer compromisso para com sua singular posicao
existencial. Sendo assim, procuramos entender de que forma os elementos vindos da cultura,
em todas as suas nuances e significados, seja na area do conhecimento, da moral, da estética
etc, foram tratados por Nietzsche, e de que forma, partindo da necessidade transvalorativa dos
axiomas reguladores da mentalidade ocidental, a cultura poderia ser assimilada pelo
individuo, por meio de suas instancias formativas, sem ser anulado por elas. Nesse sentido,
vimos que Nietzsche ndo defendia uma visdo puramente cadtica e bestializada sobre 0 mundo
e a vida humana, mas que, por meio de um processo reflexivo e critico, a absorcdo do legado
cultural é de suma importancia, pois sem isso ndo teriamos onde nos “escorar”, € nem como
desenvolver a nossa “‘silhueta’ mais tipica.

O objetivo e o resultado desse processo formativo alargado e potencialmente

transformador, chamamos aqui de vontade bem formada. Ou seja, a vontade humana que age
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sem se render ao seu meio, mas sem renega-lo ou perceber a importancia de se pautar por
referenciais seguros. Todavia, com convicc¢do da deveniéncia e da flexibilidade sem as quais
ele ndo conseguira viver e explorar todas as possibilidades e experiéncias que a vida oferece.
Assim, usando uma passagem do livro de José Fernandez Weber, Formacéo (bildung),
educacao e experimentacdo em Nietzsche, poderiamos sintetizar nesses termos o processo que

viemos trabalhando nesse capitulo:

Formar para ndo permanecer 6rfao de tradicdo; educar para ndo aceitar a tradicdo
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 sequéncia pode ser interpretada como um ideal
pedagdgico, na medida em que incorpora tanto a pertenga a uma tradicdo, quanto a
sua critica, bem como a tarefa de recriacdo do sentido num mundo em crise. Embora
possa parecer forcado demais, é exatamente disso que se trata quando a crise se
torna modo proprio de ser, do homem e do mundo (2011, p. 247).

Por conseguinte, muito embora sempre se tenha louvado a atitude dos homens
inflexiveis, constantes e moralmente centrados, se pegarmos os testemunhos da historia,
foram esses "nobres" senhores hirtos e conservadores 0s responsaveis por muitas das maiores
atrocidades cometidas, principalmente quando trabalharam como paladinos da moral e dos
bons costumes. Os cidaddos cultos e racionais devem se permitir a mudanca. Assim como a
ciéncia, como vimos, busca reiterar seus resultados por meio de seus experimentos continuos
e exaustivos, nunca com a pretensdo de chegar a uma verdade Gltima e definitiva, imaculada e
alheia a novos escrutinios, os homens também devem fazer experiéncias com suas vidas;
devem ser experimentos, instrumentos voltados para a edificacdo de uma forma de vida
mutavel, flexivel e rica de possibilidades (NIETZCHE, GC, 2000, p. 186-188). Esse sera o

resultado pratico de uma vontade bem formada.
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5 CONCLUSAO

Nossa intencdo no presente trabalho foi avaliar as conexfes possiveis entre o
pensamento de Nietzsche e a formacdo humana, dentro de um contexto pds-humanista e
carente de principios reguladores e metanarrativas homogeneizantes. O que nos levou a tentar
refletir sobre tais questdes foram as nuances mais gerais do nosso tempo e a urgéncia de se
resgatar uma base reflexiva sobre a acdo humana no mundo, tanto ao nivel do conhecimento,
guanto no que concerne a uma conduta ética e moral. Ou seja, de que forma poderemos
formar, oferecendo ao individuo os parametros civilizacionais sem os quais ele simplesmente
ndo seria humano, na acepgdo mais abrangente do termo, sem que esse processo sirva para
subtrair do individuo a sua liberdade e a vivéncia mais plena de sua natureza tipica.

Com essa ideia em mente, nos debrucamos sobre um dos principios mais
importantes da filosofia nietzschiana, a vontade de poder. Para o filésofo alemao, tal principio
pode ser entendido como uma forga presente em tudo que existe. Ela ndo é uma “coisa”,
objeto, ser ou fenbmeno. Todavia, mesmo sem ter corporeidade, ostensividade ou forma
especifica, e nem se apresentar de uma Unica maneira ou buscar um mesmo fim em seu
movimento, ela estd presente em cada fracdo da matéria, permitindo sua “atualiza¢do” no
tempo e no espaco, enquanto estabilidade ontologica fugidia e momentanea, que
inevitavelmente caird no fluxo deveniente e inexoravel da ordem do universo. Por
conseguinte, ela ndo tem uma finalidade a cumprir, nem foi idealizada por alguém, muito
menos cumpre um propdsito maior. A vontade de poder é um grande processo constituinte,
que ocorre em todos 0s seres e em toda a matéria; N0 Macrocosmos e N0 mMicrocosmos; no

interior de cada ser vivente e na maneira como esse ser “interpreta” o mundo e o tras para seu
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campo de acdo. Ela anseia, Unica e simplesmente, o poder, conquistado por meio do embate
com outras vontades.

Nos seres humanos, como vimos, detentores da vontade mais evoluida entre todas as
vontades, ela se expressa de inimeras formas, estando presente em cada produto cultural. Ela
pode ser afirmativa ou negativa; representar a expressao maxima de uma forga superior que
busca se assenhorear da realidade e sentir o gozo magistral do poder expresso, ou a reacéo
melindrosa de uma vontade fraca que quer se proteger e sentir o gosto do poder por meio da
perversao de sua fraqueza, usando-a como trampolim para a gléria. Sendo assim, quando o
homem pensa e age; quando cria ficches e tece argumentagdes; quando raciocina e cria
abstracdes e equivaléncias cientificas, ele esta colocando em movimento sua vontade de
poder, que quer, acima de tudo, constranger 0 mundo ao seu redor, mantendo-o numa medida
vinda dele mesmo. Sendo assim, todo o universo de saberes humanos é apenas um conjunto
de perspectivas, restringidas pelo angulo de visdo antropocéntrico que esteve na sua origem.
O conhecimento se configura enquanto um processo “‘estético” de espelhamento,
antropizacao, manipulacdo e cerceamento, mediante um trabalho inquiridor e transformador.
Ou seja, o conhecimento e a verdade, por si e em si mesmos, sdo impossiveis, pois a
centralidade do sujeito/agente na tecitura da realidade, entendida como um somatério de
visdes condensadas e carregadas de significados — que apenas ganham importancia aos olhos
de quem os formulou e aceitou suas regras —, impede uma neutralidade e objetividade
absolutas.

Foi isso que tratamos no segundo capitulo, mostrando, inclusive, como esse processo
perspectivista encontra seu vetor mais importante para se consolidar na linguagem. A
linguagem, da maneira como a tratamos aqui, ancorados no pensamento de Nietzsche, pode
ser entendida como um conjunto de esquemas simbdlicos capazes de emular as coisas de que
trata, por meio de uma concatenacdo sintatica e de uma relacdo semantica nem sempre eficaz
naquilo que se propde, estando limitada pelas proprias limitages humanas. O uso dos
esquemas gramaticais, da linguagem em todas as suas formas, todavia, ndo se resume apenas
a representar coisas existentes no mundo, mas se configura, também, como um poderoso
veiculo de subjetivacdo, pois nossos pensamentos e a propria ideia que temos a respeito e nos
mesmos depende do arsenal linguistico que possuimos e da maneira como 0 manuseamos. Ou
seja, a autopercep¢do humana, sintetizada na ideia de um eu centralizado; de um sujeito que
pensa e se expressa livremente, depende, entre outra coisas, de um ancestral habito linguistico
vindo através das geracdes, que deixa de levar em conta uma série de elementos presentes nos

bastidores da consciéncia.
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ApOs essas consideracdes, no terceiro capitulo tentamos costurar as analises
ontoldgicas e epistemoldgicas vindas de nossa leitura da obra de Nietzsche, apresentadas nos
dois capitulos anteriores, com a no¢do de formacao, associando-a com o principio da vontade
de poder e com as puls6es apolineo-dionisiacas, dentro de um universo tragico e niilista, que
pressupdem a insercdo de aspectos referentes a sensibilidade e a paixdo no ato educativo.
Assim, as questBes principais levantadas, como ja dissemos, dizem respeito a como
poderemos formar essa vontade, que a priori ndo possui sentido ou finalidade, nem pode ser
mensurada por nenhuma técnica quantitativa de avaliacdo, sem que ela seja podada ou
conformada a uma diretriz externa e simplista. Nesse sentido, mostramos como Nietzsche,
apesar de, por vezes, seus leitores menos atentos ndo se darem conta, ndo defendia uma
anomia total; muito menos era um niilista cético e patologicamente incapaz de aceitar
qualquer coisa sem tentar destrui-la. Muito menos desvalorizava o trabalho construido ao
longo do tempo pelo ser humano, em sua ardua tarefa de encontrar sentido, razfes para o
existir, explicacdes para os fendmenos percebidos e parametros para 0 seu agir. Sobre isso,
Givan Fogel, no texto de apresentacdo da obra Vontade de poder (NIETZSCHE, 2008), ao
refletir sobre tal principio e como ele se insere na genealogia critica e transvalorativa de

Nietzsche, o define como:

[...] um pensamento fundamental, entdo, um saber de principio, esses conceitos
bésicos da tradicdo, inclusive a prépria vontade de poder, no jogo da confrontacéo,
s8o vivisseccionados e, assim, atravessados, perpassados — superados. Superar ndo é
eliminar, excluir. Ndo se trata de eliminacdo histérica, de anulacdo e exclusdo de
tradicdo. Ao contrario, € assun¢do, incorporagdo. Superar fala, sim, de ultrapassar, de
um ir sobre, para além e, assim, incorporar tais conceitos desde um outro horizonte,
a partir de um outro registro, a saber, principio, vida, visto (ou vista) enquanto e com
vontade de poder e, claro, tudo que isso implica (2008, p. 12).

Desse modo, no que concerne a formacdo humana, a0 mesmo tempo em que
Nietzsche a pensa como um processo cuja centralidade repousa no proprio sujeito a ser
“formado”, e, enquanto tal, jamais deve ser entendida como conformagdo passiva e veneranda
a um sistema em voga, ndo defendia a auséncia de referenciais e critérios eficientes na
conducdo do pensamento, principalmente quando a intengdo é formular juizos de valor sobre
0 mundo. Sendo assim, o movimento iconoclasta e a auséncia de verdades absolutas
pressupdem um rigor infinitamente maior, que parte da absorcdo do legado cultural vindo de
seu meio e sua posterior critica. Além do mais, precisa ter como atitude mais digna a
observacgdo atenta do que o proprio mundo tem a nos mostrar. Assim, apesar da defesa do

perspectivismo radical no entendimento da realidade e da génese dos valores ocidentais,
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Nietzsche acaba assimilando as bases culturais e, por conseguinte, 0 pensamento cientifico,
instrumentos poderosissimos na sua empreitada contra a metafisica. A ciéncia passa a ser um
dos pilares de sustentacdo do seu pensamento, sem que, contudo, ele tenha abandonado seu
olhar tragico sobre a existéncia e o papel do homem como construtor do seu mundo e dos seus
referenciais. Nesse sentido, mesmo a ciéncia, por mais progressos tenha trazido para o
conhecimento, ndo deixa de fazer parte de um grande processo estetizante, cujos metodos ndo
devem prescindir da sensibilidade e da criatividade compositiva na elaboracdo de seus
enunciados. Essas foram as nossas preocupagdes no terceiro e ultimo capitulo desse trabalho.
Diante disso, como ja exposto, além de evidenciar a importancia dada por Nietzsche
a absorcdo do legado cultural, presente em diversos de seus aforismos e livros, a nossa
pesquisa contribuiu no sentido de buscar na sua obra, principalmente nos textos da
maturidade, elementos referentes a formacéo e a educacdo do individuo e sintetiza-los num
apanhado geral, junto da andlise exegética feita por alguns comentadores pertinentes e
imprescindiveis para se compreender e, acima de tudo, expandir nossa visdo sobre o assunto.
Somado a isso, a ideia de associar o conceito de vontade de poder a um processo formativo
amplo, multifatorial, dindmico, interativo, intersubjetivo, transdisciplinar, interdisciplinar e
perspectivistico, condizente com as necessidades de nosso mundo hodierno e com a prépria
percepcao da realidade enquanto algo complexo e além de um alcance seguro e plenamente
reproduzivel e dominavel por meio de uma narrativa modelar, representa uma novidade
dentro da area da filosofia da educacdo, mesmo entre comentadores e pesquisadores da obra
de Nietzsche. Isso porque, fugimos das obras convencionais que geralmente sdo usadas ao se
tratar de Nietzsche e a educacdo/formacéo; obras da juventude e que ainda ndo dialogavam
com ou se baseavam na ideia de vontade de poder e, consequentemente, com o0s
desdobramentos ontoldgicos e epistemologicos que dela se desprendem. Ou seja, por meio da
ideia mais ampla de vontade de poder, empreendemos um processo de afunilamento até
chegarmos a ideia de formacdo, com a preocupacdo em jamais perder a fio hermenéutico
capaz de cingir, relacionar e condicionar esses dois elos da corrente argumentativa proposta.
Em suma, diante do panorama politico, filoséfico e cientifico hodiernos, onde
influenciadores de renome nédo se furtam de defender teses estapafirdias e anticientificas e a
capacidade de convencimento repousa na arrogancia e no hermetismo das proprias ideias;
onde outras tantas pessoas vivem hedonisticamente como se ndo houvesse amanha,
mergulhadas num eterno obscurantismo e incapazes de dar um sentido maior para a propria
vida, Nietzsche representa um sopro de inteligéncia, para além de qualquer imbecilidade. Para

o filésofo alemdo, a humildade diante das aparentes certezas, a centralidade do sujeito como
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construtor de seu mudo e, consequentemente, sua atitude critica sobre os alicerces sobre 0s
quais repousa seus saberes, e a necessidade de respalda-los pela empiria e 0s métodos mais
eficientes, sdo as bases a partir das quais o ser humano pode alcar voos mais longinquos, em
busca ndo apenas do conhecimento, mas da soberania intelectual e do refinamento de si
mesmo. Como dito numa outra oportunidade, esse serd o resultado pratico de uma vontade

bem formada.
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