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Eis, portanto, como se distribuem os caminhos dos
homens:
se queres o repouso da alma e a felicidade, cré;
se queres ser um discipulo da verdade, entdo, busca.

(Friedrich Nietzsche)



RESUMO

A verdade é um dos pontos centrais das especulacdes e meditacdes filosoficas; ela justifica
todos os esforgos e sacrificios de quem a procura, pois sdo esperadas as mais altas
gratificagdes religiosas, morais e intelectuais. Nietzsche descarta peremptoriamente este modo
de proceder; sustenta que ndo ha uma verdade eterna, imutavel. Segundo ele, 0 que existe é a
necessidade de estabelecer critérios que possibilitem a sobrevivéncia humana em sociedade.
A verdade s6 é estimada pelos homens porque ha uma vontade de verdade. Dito de outro
modo, na base da verdade ndo ha um fundamento metafisico que assegura a sua validade, mas
sim uma vontade de tornar fixo e eterno aquilo que estd em permanente mudanca. Nietzsche
denomina “vontade de verdade” a crenga de que nada € mais necessario do que o verdadeiro,
de que a verdade € infinitamente superior ao falso, de que a verdade € o valor superior. Sendo
assim, é a moral que da valor a verdade e, evidentemente, a verdade ndo possui mais a sua
autojustificacdo. Nesta perspectiva, o0 projeto racional da busca pela verdade a todo custo é
descartado e rebaixado a um segundo nivel, uma vez que a confian¢a na razdo ¢ um fenébmeno
moral. Por isso, para Nietzsche, a tematica dos valores, especialmente os valores morais, €
mais essencial do que a questdo da verdade, da certeza. Logo, para ser verdadeiramente
critica, a filosofia deve fazer uma critica da moral; e esta deve ser desenvolvida numa
perspectiva genealdgica no intuito de identificar a origem e a invencdo dos valores morais. A
partir de entdo, é que surge a auto-supressdo da moral na medida em que a vontade de verdade
atua contra a verdade enquanto valor superior e contra a moral enquanto doadora de sentido a

existéncia.

Palavras-chave: Ciéncia. Vontade de verdade. Moral. Auto-supresséo da moral.



ABSTRACT

Truth was always in the heart of philosophical speculations and meditations; it justifies each
and every effort and sacrifice because it is expected to obtain the highest religious, moral,
intellectual and metaphysical gains. Nietzsche doesn’t accept this modus operandi; he bears
that there is no such thing as eternal, permanent truth. What does exist is the necessity to
establish criteria, rules — a truth — that make possible human survival in society. Truth is only
considered because there is a will, that means, in the core of the subject-matter there is no
metaphysical ground that makes sure truth validity; instead, there is a wish to make perpetual,
eternal that which is always changing; the conviction that nothing is more necessary than
what is true, that truth is endlessly better than falsity, that truth is the highest value: this is
what Nietzsche calls “will of truth”. In this sense, it’s morals that certify truth and, obviously,
truth doesn’t have its own self-justification any more. According to this, the rational project of
a search, by all means, for truth is cast aside and debased to a lower level, since the trust in
reason, in human intellect, is a moral phenomenon. Thus, for Nietzsche, the question about
values, especially about moral values, is more essential than the question about truth, about
certainty. Therefore, philosophy must formulate the critic of morals to be truly critical. The
critic of morals is developed in a genealogical perspective, identifying the origins, the birth
and the invention of moral values. From then, moral self-suppression emerges whereas the
will of truth acts against truth understood as a high good and also against morals as sense-

giving to existence.

Key words: Science. Will of truth. Morals. Moral self-suppression.
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MAI/HHI — Menschliches Allzumenschliches (vol. 1)/ Humano, demasiado humano (vol. 1).
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WS/AS — Menschliches Allzumenschliches (vol. 2): Der Wanderer und sein Schatten /
Humano, demasiado humano (vol. 2): O andarilho e sua sombra.

M/A — Morgenrote / Aurora.

FWIGC - Die frohliche Wissenschaft /A gaia ciéncia.

ZalZA — Also sprach Zarathustra / Assim falava Zaratustra.
JGB/BM - Jenseits von Gut und Bdse / Além do bem e do mal.
GM/GM — Zur Genealogie der Moral / Genealogia da moral.
GD/CI — Gotzen-Dammerung / Crepusculo dos idolos.

AC/AC — Der Antichrist / O anticristo.
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Introducéo

O fendmeno Nietzsche ndo é um privilégio dos ultimos decénios. Mauller-Lauter n’O
desafio Nietzsche destaca que no final do século XIX, a ultima década, as apropriacGes eram
as mais variadas, com especial destaque as dos literatos. Grosso modo, ‘“ninguém se
preocupava com sua filosofia e com as contradi¢cdes a ela imanentes. ‘Nietzsche era tomado
ao pé da letra; era citado ao gosto de cada um’*. Talvez a semelhanca com os tempos atuais
seja uma mera coincidéncia. Atenta-se para o fato de que nas Ultimas edi¢bes da Feira do
Livro de Porto Alegre o nome Friedrich Nietzsche com seu Zarathustra figurava entre os
mais vendidos, juntamente com os seus “pares” Dan Brown, J. K. Rowling, Stephenie Meyer

etc. Longe de querer encapsular e salvaguardar Nietzsche dessas voragens barbaras...

**k*k

O homem contemporaneo, herdeiro dos ideais do Iluminismo, julga-se liberado das
cadeias da ignorancia e da supersticdo; confia nas possibilidades da razdo, advindas da
utilizacdo da técnica e da ciéncia, em suma, 0 homem contemporaneo acredita no progresso:
estd seguro de poder descobrir todos os segredos do universo e construir uma sociedade

expurgada de todas as formas de opressao, violéncia e exploragéo.

! MULLER-LAUTER, W. O desafio Nietzsche. In: discurso (21), 1993: 7-29, p. 8.



Nietzsche se coloca no interior da Modernidade e reivindica a heranca do lluminismo,
particularmente a de Voltaire, e faz isso, sobretudo, por causa de sua recusa ao Cristianismo.
A reflexdo critica, a desconfiangca metodica e a idiossincratica ciéncia nietzschiana sdo
caracteristicas centrais do seu filosofar. Entretanto, Nietzsche aplica o método cientifico
moderno contra a propria modernidade, ou seja, a mais sofisticada figura da consciéncia
histrica volta-se contra si mesma ao aplica-la a si a exigéncia incondicional da verdade®.
Fazer com que a verdade apareca, implica problematizar conceitos como o0 bem e o0 mal, o
justo e o injusto, o licito e o proibido, na medida em que verdade, beleza, justica sempre
mantiveram intima correlagdo. “Nietzsche ¢ o filésofo que ousa colocar em questdo o ‘valor
dos valores’. Sua preocupacdo consiste em trazer & luz as condigdes historicas das quais
emergiram nossos supostos valores absolutos, colocando em ddvida a pretensa sacralidade de

sua origem’”.

E importante ressaltar que quando se afirma que Nietzsche proclama a primazia da
ciéncia e que a metafisica, a arte e a religido estdo a mercé desta, de modo algum ele esta
afirmando alguma ciéncia positiva em particular. Ciéncia para Nietzsche nédo significa a
exploracdo de um setor especifico da realidade e sim um tipo mais geral de interpretacdo e de
investigacao critica. Em Nietzsche “permanece como central a figura do filosofo, que trabalha

com um método e um espirito afim daquele do cientista™.

Conforme Nietzsche, a Modernidade € o triunfo da consciéncia, a alienacdo da energia
humana que se desprende dela mesma e se volta contra si propria identificando-se com um
deus, isto é, com uma forca ndo-humana & qual o homem deve submeter-se®. Segundo a

interpretacdo nietzschiana, 0 homem perdeu-se, sujeitou a vida pesos enormes, submeteu-se

2 Cf. GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma: Nietzsche e a auto-supressdo da moral. Campinas: Editora
da Unicamp, 1997, p.105.

¥ GIACOIA JUNIOR, O. Nietzsche. Sao Paulo: Publifolha, 2000, p. 25.

*VATTIMO, G. Introducéo a Nietzsche. Trad. Anténio Guerreiro. Lishoa: Editorial Presenca, 1990, p. 42.

5 Cf. TOURAINE, A. A critica da modernidade. Trad. Elia Ferreira Edel. 5. ed. Petrépolis: Vozes, 1994, p.
118.
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ao sobre-humano; a religido, a metafisica e a moral sdo formas dessa servidao. Tais pesos
anulam a vida. Vale lembrar que “vida” deve ser pensada aqui como conceito bioldgico e ndo

metafisicamente.

Em Nietzsche, a partir de Humano Demasiado Humano, a filosofia torna-se filosofia
historica que trabalha com o método da “quimica das representagdes € sentimentos morais,
religiosos e estéticos™®; em outras palavras, a filosofia equivale aquele saber que ilumina
“gradual e progressivamente a histdéria da génese desse mundo como representacdo — e, ao

. . 7
menos por instantes, nos eleva acima de todo o evento”

. Cabe ressaltar aqui que, conforme
esclarece Vattimo, apesar de apenas Aurora trazer em seu subtitulo uma explicita alusdo aos
preconceitos morais, toda a “desconstrugdo” quimica de Nietzsche nas obras Humano,
Demasiado Humano, Gaia Ciéncia e Aurora diz respeito a moral, entendida num sentido

global como sujeicdo da vida aos valores considerados transcendentais, que, contudo, tém sua

origem na propria vida®.

A utilizacdo do termo moral para indicar todas as formas espirituais superiores nao €
apenas consequéncia de uma concep¢do ampla do termo. Na base de todos 0s preconceitos
religiosos e metafisicos estd o problema da relacdo pratica do homem com o mundo; nesse
sentido, todo o @mbito do espiritual esta proximo do da moral, esta entendida enquanto

pratica:

[...] uma coisa une e distingue todos os meus livros: todos eles contém, assim
afirmaram, lacos e redes para passaros incautos, e quase um incitamento, constante e
nem sempre notado, a inversdo das valoragdes habituais e dos habitos valorizados.
Como? Tudo somente — humano, demasiado humano? (MAI/HHI, Prélogo, § 1).

Esse aforismo inicial do Humano, demasiado humano, indica o primeiro passo e 0

sentido geral do discurso de Nietzsche, enquanto um critico da moral: “tudo aquilo que se faz

® MAI/HHI, § 1.
" 1dem, § 16.
8 Cf. VATTIMO, G. Introducéo a Nietzsche, op. cit., p. 43.
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passar por alto e transcendente, em suma, aquilo a que chamamos valor, ndo é mais do que o

produto, por sublimac&o, de fatores ‘humanos demasiado humanos™”.

**k*

Nietzsche, no prologo a Aurora de 1886, define-se na seguinte formula: “em nds se
realiza, supondo que desejem uma férmula — a auto-supressdo da moral [Selbstaufhebung der
Moral] »°. Vale fazer aqui um esclarecimento: o termo auto-supressdo (Selbstaufhebung)
carrega uma semantica dialética-hegeliana bastante consolidada na tradicdo filosofica
contemporanea. Inwood no seu Dicionario Hegel destaca trés significacfes para o substantivo
alemao Aufhebung, sejam elas: (i) elevacdo; (ii) abolicdo, anulacdo; (iii) preservacdo™. O
tradutor brasileiro das obras de Nietzsche, Paulo César de Souza, acrescenta a seguinte nota a

férmula nietzschiana:

Selbstaufhebung der Moral. O verbo aufheben significa primeiramente ‘levantar,
pegar (algo do chio)’, e também ‘conservar, guardar’ ou ‘cancelar, abolir, acabar’.
Com base na rigqueza de sentido do termo, Hegel o elaborou e transformou em
conceito filosofico. No texto de Nietzsche, porém Aufhebung tem claramente o
significado de ‘supressdo, cancelamento™,

Nesta dissertacdo ndo se pretende abordar a polémica e/ou o mérito/demérito da
“dialetiza¢do” da filosofia nietzschiana. Talvez a maneira mais razoavel de ler Nietzsche seja

aquela que atente para o potencial critico e evite “as ocasionais inclinagdes para o pensamento

dogmatico™.

Eu ndo sou um homem, sou dinamite. [...] Tenho um medo pavoroso de que um dia
me declarem santo: perceberdo por que publico este livro antes, ele deve evitar que
se cometam abusos comigo... [...] Talvez eu seja um bufdo ... E apesar disso, ou
melhor, ndo apesar disso [...] a verdade fala em mim (EH/EH, Por que sou um
destino, § 1).

®VATTIMO, G. Introducéo a Nietzsche, op. cit. p. 43.

' M/A, Prélogo, § 4.

1 INWOOD, M. Dicionario Hegel. Trad. Alvaro Cabral. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1997, p 302.
230UZA, Paulo César. Posfacio e Notas. In: GM/GM, p. 156.

3 MULLER-LAUTER, W. O desafio Nietzsche, op.cit., p.26.
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A férmula da auto-supressdo da moral serd abordada nesta pesquisa no intuito de
acompanhar e de identificar o processo no qual Nietzsche suprime a confianca na moral. “E
por qué? Por moralidade!”**. E com base no dever de verdade, sempre pregado pela moral
metafisica e, também, pela cristd, que no fim as realidades em que esta moral acreditava —

Deus, virtude, justi¢a, amor ao proximo — sdo reconhecidas como “erros” insustentaveis.

A disciplina do espirito cientifico ndo come¢a quando ele ndo mais se permite
convicgdes?(...) Esta absoluta vontade de verdade: o que seré ela? Serd a verdade de
ndo se deixar enganar? Serd a vontade de ndo enganar? Pois também desta maneira
se pode interpretar a vontade de verdade. (FW/GC, § 344).

Neste aforismo, intitulado “Em que medida também nos ainda somos devotos”,
Nietzsche se coloca como herdeiro da tradicdo metafisica e do cristianismo. Por qué? Porque
acredita-se ainda no valor da verdade; porque ainda devota-se moralmente um valor
metafisico a verdade. Nietzsche diz: “n3o quero me deixar enganar” e “ndo quero enganar
nem sequer a mim mesmo”™. O engano é humano; no errar da historia humana é que se
estabelecem critérios e valores de verdade. A verdade como valor humano, satisfaz algumas
condigdes de vida. Do ponto de vista da sobrevivéncia, o conhecimento é algo Util para a vida;
do ponto de vista simbélico das vivéncias, embora nossas experiéncias estejam entre a

verdade e o erro, logo, sdo ficghes, o vivido € sempre reinterpretado a partir de novos critérios

e de juizos de valor na medida em que se vive.

Mas ja terdo compreendido onde quero chegar, isto €, que a nossa fé na ciéncia
repousa ainda numa crenga metafisica — que também nos, que hoje buscamos o
conhecimento, nés, ateus e antimetafisicos, ainda tiramos nossa flama daquele fogo
que uma fé milenar acendeu, aquela crenca crista, que era também de Platdo, de que
Deus ¢ a verdade, de que a verdade é divina... Mas como, se precisamente isto se
torna cada vez menos digno de crédito, se nada mais se revela divino, com a
possivel exce¢do do erro, da cegueira, da mentira — se o proprio Deus se revela como
a nossa mais longa mentira?(FW/GC, § 344).

Y MIA, Prélogo, § 4. Cabe aqui ressaltar a apreciagio de Vattimo: “Cosi, nella prefazione dell’86 ad Aurora, &
la coscienziositd morale che arriva a distruggere la morale, la quale perisce per autosoppressione. (...) L’aspetto
decisivo, ¢ che il soggetto, rivolgendo finalmente 1’attenzione su di sé, contro tutti gli appelli della morale
all’altruismo e al sacrificio, si dissolve proprio in questo atto di suprema affermazione, come per effetto della
troppa luce in cui viene a trovarsi”. VATTIMO, G. Aurora: pensieri sui pregiudizi morali. In: Dialogo
con Nietzsche: Saggi 1961-2000. Milano: Garzanti, 2000, p. 234.

' FW/GC, § 344.
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Se, por um lado, a moral é suprimida pela consciéncia de sua histdria e Deus se revela
como uma longa mentira, por outro, concede-se ainda um valor em si a verdade e ao
conhecimento. Em outras palavras, apesar de ser negada a existéncia de uma coisa em si,
continua-se agindo e pensando como se elas existissem, por exemplo: fala-se em “natureza
humana” ignorando as condigdes historicas, fisiologicas e genéticas que possibilitaram o seu
desenvolvimento. Portanto, o valor do humano continua atrelado a um “além”, a uma

finalidade e, por conseguinte, a uma moral e uma metafisica.

Na tentativa de alcancar o intento da presente pesquisa, caracterizar-se-a, a partir de
Humano, demasiado humano, a inflexdo nietzschiana de uma postura metafisica a uma
cientifica, ou seja, caracterizar-se-a o que Nietzsche chamou de “quimica das representagdes e
sentimentos morais”. Em seguida, analisar-se-a o inédito nietzschiano Sobre verdade e
mentira em sentido extra-moral na expectativa de identificar a teméatica do surgimento da
verdade, ou seja: indicar como Nietzsche descreve, na sociedade, o aparecimento da verdade
como o mais alto valor. Também tematizar-se-a a vontade de verdade na perspectiva moral,
isto €, a verdade enquanto valor maior onde tudo o mais deve ser sacrificado em nome deste
ideal. E, finalmente, buscar-se-a compreender o processo de auto-supressdo da moral, uma
vez que a verdade é um valor moral e, com isso, deve suprimir a si mesma ao aplicar-se 0s

seus proprios postulados.

A presente dissertacdo esta dividida em quatro capitulos. O primeiro capitulo, sob o
titulo A inflexdo nietzschiana acerca da ciéncia e da moral, pretende enfatizar alguns topicos
importantes para a distincdo, ou passagem, do jovem Nietzsche para o pos-Humano
demasiado humano. N&o se trata de isolar e classificar as tematicas nietzschianas, mas sim,

acompanhar as nuances, as inflexdes e as diferencas que ocorrem no desenvolvimento do seu
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pensamento. O ponto central desse capitulo é indicar a passagem do Nietzsche metafisico para

o Nietzsche cientifico, bem como destacar a sua postura cientifica.

O segundo capitulo, intitulado O problema da verdade no inédito Sobre Verdade e
Mentira em Sentido Extra-Moral, aborda a refutacdo nietzschiana da verdade como um
instinto natural. N&o ha desejo, isto €, uma tendéncia natural do homem ao conhecimento,
mas, um instinto de sobrevivéncia que faz com que o ser humano estabeleca leis ou critérios,
0s quais devem ser respeitados por todos, fato este que incita o aparecimento da verdade.
Donde se segue que, para Nietzsche, a verdade é uma necessidade social, logo, um valor

moral.

No terceiro capitulo, A Vontade de Verdade, a questdo da vontade de verdade sera
problematizada. A perspectiva nietzschiana em termos da verdade nunca é a verdade ou a
falsidade de um conhecimento, mas sim, o valor que se atribui a esta ou aquela verdade.
Nesse sentido, a filosofia, para ser critica, deve passar pela critica dos valores morais, uma
vez que a verdade possui 0 mais alto valor, pois ndo ha nada mais necessario do que a verdade
— 0 restante possui valor secundario e, por isso, deve ser sacrificado. A critica € no préprio
ideal de verdade, uma vez que esta ndo é auto-justificada e auto-evidente; “a verdade pela

verdade” ndo tem sentido.

No quarto e ultimo capitulo, A auto-supressdo da moral, busca-se acompanhar o
desenvolvimento da “férmula” nietzschiana: “em nds se realiza a auto-supressdao da moral”.
Tal experimento comeca pela correlacdo entre verdade e valor: a verdade figura como o valor
maior que o ser humano possui. A critica necessariamente deve ser moral e realizada na
perspectiva historica e geneal0gica, ou seja, como nasceram, se estabeleceram e se
solidificaram os valores morais. Admitido que a moral € um constructo humano, portanto,

originada no devir historico, atesta-se que ¢ uma ilusdo a busca pelo fundamento ultimo e
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universal da moralidade. Segundo Nietzsche, para que essa incessante busca pelo eterno,
imutavel, necessario e universal aconteca, deve haver uma depreciacdo do mundo em que se
vive, em suma, uma desvalorizacdo da vida é imposta. Essa depreciacdo do aspecto terreno e
mundano da existéncia humana € a caracteristica central dos dois elementos forjadores da

cultura ocidental, a saber, o platonismo e o cristianismo.

O filésofo alemdo chama a atencdo para 0 aspecto cristdo e metafisico presente no
meio cientifico, a saber, o ideal ascético remanescente, paradoxalmente, no ambiente
denominado ateu. Os ateus que se encontravam na praca do mercado quando o louco anuncia
a “morte de Deus” ndo entendem e ndo conseguem vislumbrar as conseqiiéncias desse
anancio. A chave para o esclarecimento da “morte de Deus” é 0 didlogo entre Jesus e 0
governador romano Pilatos: Jesus afirma que veio a0 mundo “para dar testemunho da
verdade”; Pilatos questiona “o que ¢ a verdade?”. Em outras palavras, Jesus, e posteriormente
o cristianismo paulino, revoga para si o testemunho da verdade, isto é, se auto-denomina
portador da verdade. Dar testemunha da verdade significa, em seguida, instituir valores
morais que sdo assimilados e seguidos por todos os crentes dessa verdade. Esses valores
regram a conduta de tais crentes. A partir de entdo, uma méxima € instituida: nada € mais
importante que a verdade — eis aqui 0 ponto de convergéncia do cristianismo com o
platonismo. Contudo, segundo Nietzsche, tal maxima deve ser aplicada contra si mesma, se

auto-suprimir.



| - A inflexdo nietzschiana acerca da ciéncia e da moral

A questdo da verdade, ou melhor dizendo, da vontade de verdade a todo custo, é um
dos principais temas encontrados no pensamento de Nietzsche. O presente tentame é a
elucidacéo de tal expressdo sempre na perspectiva moral, que pode ser sintetizada da seguinte
forma: “Por conseguinte ‘vontade de verdade’ ndo significa ‘Nao quero me deixar enganar’,
mas — ndo ha alternativa — ‘Nao quero enganar, nem sequer a mim mesmo’: — € COM iSO
estamos no terreno da moral”®. Entretanto, faz-se necessario afirmar que em Nietzsche, a
questdo da verdade é articulada em &reas diferentes e distintas entre si, mas que comungam do
mesmo ideal, a saber, a ciéncia, a metafisica e a religido. Todavia, a analise deve comegar por

2517

aquilo que ele denomina “quimica dos conceitos e sentimentos™"’, ou seja, trata-se de elucidar

a postura cientifica do filosofo.

O ponto de partida da presente empresa é o aforismo de abertura do Humano,

Demasiado Humano:

Quimica dos conceitos e sentimentos. — em quase todos os pontos, 0s problemas
filosdficos sdo novamente formulados tal como dois mil anos atras: como pode algo
se originar do seu oposto, por exemplo, o racional do irracional, o sensivel do morto,
o légico do ildgico, a contemplacéo desinteressada do desejo cobigoso, a vida para o
proximo do egoismo, a verdade dos erros? Até o momento, a filosofia metafisica
superou essa dificuldade negando a génese de um a partir do outro, e supondo para
as coisas de mais alto valor uma origem miraculosa, diretamente do dmago e da
esséncia da “coisa em si”. Ja a filosofia histérica, que ndo se pode conceber como

% FW/GC, § 344.
7' cf. MAI/HHI, § 1.
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distinta da ciéncia natural, o mais novo dos métodos filoséficos, constatou, que em
certos casos (e provavelmente chegara ao mesmo resultado em todos eles), que ndo
ha opostos, salvo exagero habitual da concepcdo popular ou metafisica, e que na
base dessa contraposicdo esta um erro da razdo: conforme sua explicacdo, a rigor
ndo existe acdo altruista nem contemplacdo totalmente desinteressada; ambas sdo
apenas sublimagdes, em que o elemento basico parece ter se volatilizado e somente
se revela a observagdo mais aguda. — Tudo 0 que necessitamos, e que somente agora
nos pode ser dado, gracas ao nivel atual de cada ciéncia, é uma quimica das
representagdes e sentimentos morais, religiosos e estéticos, assim como de todas as
emogBes que experimentamos nas grandes e pequenas relagdes da cultura e da
sociedade, e mesmo na solidao: e se essa quimica levasse a conclusdo de que
também nesse dominio as cores mais magnificas sdo obtidas de matérias vis e
mesmo desprezadas? Haveria muita gente disposta a prosseguir com essas
pesquisas? A humanidade gosta de afastar da mente as questdes acerca da origem e
dos primérdios: ndo é preciso estar quase desumanizado, para sentir dentro de si a
tendéncia contraria? (MAI/HHI, §1).

N&o parece ser por acaso que Nietzsche abre o seu livro com a suspeita de que 0s
problemas filoséficos sdo novamente formulados tal como dois mil anos atras. A filosofia que
ele propde faz uma identificacdo com a forma inicial, ou seja, com as géneses pré-socraticas e
com toda a problematica dos elementos e dos principios constitutivos da realidade; Nietzsche
mostra-se como herdeiro e devedor daquela forma inicial de pensar, que vislumbrava na luta
dos opostos — o racional e o irracional, o sensivel e o insensivel etc. — o verdadeiro motor da
constituicdo da realidade. O método iniciado por Nietzsche em Humano, demasiado humano
propde a implosdo do alicerce basilar das concepces metafisicas. Conforme explica Vattimo,
segundo a visdo nietzschiana, a base da metafisica e da filosofia é a fixagdo parmenidea da
oposicdo entre Ser e N&o-Ser'®. Esta seria a origem, na perspectiva filosofica, da ficcdo que é
a busca pela verdadeira realidade, aquilo que mais tarde, no Crepusculo dos idolos, Nietzsche
desenvolve “Como o ‘mundo verdadeiro’ se tornou finalmente fabula; histria de um erro”*°.
Entretanto, como ele julga alcangar seu intento? De que forma € possivel implodir as

estruturas basilares do pensar filosofico ocidental?

18 Cf. VATTIMO, G. Il soggeto e la maschera: Nietzsche e il problema della liberazione. Milano: Bompiani,
2003, p. 74.
¥ GD/CI, IV.
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Com a finalidade de responder a essas indagacdes, volta-se ao ja citado aforismo, onde
destaca-se: “Tudo o que necessitamos, e que somente agora nos pode ser dado, gracas ao nivel
atual de cada ciéncia, € uma quimica das representacGes e sentimentos morais, religiosos e
estéticos, assim como de todas as emocBes que experimentamos nas grandes e pequenas

relaces da cultura e da sociedade”?°

. A nocdo de ciéncia é central para Nietzsche, sobretudo,
“o nivel atual de cada ciéncia”. Trata-Se, entdo, de mettere in luce a concepcdo de

cientificidade.

1.1. O jovem Nietzsche e a critica ao modelo cientifico socratico

Com a publicacdo de Humano, demasiado humano, Nietzsche rompe com seus dois
grandes mestres e inspiradores da sua juventude: Schopenhauer e Wagner. Temas como a
arte, a metafisica, a religido em sentido grego, em suma, a crenca na possibilidade de um
resgate dos ideais helénicos de civilizacdo e formacédo, a Paidéia, levam o jovem Nietzsche a
apostar todas as suas fichas em uma nova possibilidade de Bildung, capaz de sair da

decadéncia?.

A partir de Humano, demasiado humano acontece uma inflexdo nas reflexdes
nietzschianas, sobretudo, naquelas acerca da decadéncia. No periodo do aparecimento da
primeira obra nietzschiana, O nascimento da tragédia, a preocupacéo central do filésofo € o
resgate da cultura tragica. A decadéncia € pensada na perspectiva de como aconteceu a

passagem da pura liberdade dionisiaca a fixagdo de normas entre o verdadeiro e o falso, isto e,

 MAI/HHI, §1.

21O helenismo, Schopenhauer e Wagner representavam para o jovem Nietzsche a trindade da compreensido
essencial”. FINK, E. A filosofia de Nietzsche. Trad. Joaquim Lourengo Duarte Peixoto. 2.ed. Lisboa: Editorial
Presenca, 1988., p. 47.
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a morte da tragédia®’. A concepcéo inerente & passagem de uma posico originaria para uma
atual, isto €, presente, implica uma no¢do de decadéncia. Em termos gerais decadéncia,
conforme Vattimo, pode ser ilustrada como a passagem da condicdo inicial a presente, esta
caracterizada como imperfeicdo e negatividade. Segundo ele, aceitar este conceito de
decadéncia significa aceitar uma visao da historia que, apesar de todas as transformacdes e
secularizac6es, reproduz sempre o modelo biblico da perfeicdo originaria, da queda e da
redencdo. Mas, sobretudo, significa aceitar que a origem € justamente perfeicdo e

fundamento?®,

O Nietzsche d’O nascimento da tragédia € um critico da nogdo de racionalidade
iniciada por Socrates, a cientificidade socratica. A busca socrética pelo verdadeiro faz com
que se instituam os canones metodoldgicos da cientificidade?*. O que Nietzsche chama de
socratismo é justamente o modelo de homem teérico com o seu desejo de conhecimento puro,
0 desejo insaciavel da busca pela verdade. Por isso a valorizacdo nietzschiana da arte, da

tragédia em detrimento do cientificismo socratico.

Nietzsche vé 0 mundo como um jogo tragico. Apreendendo a esséncia do mundo
com o olhar da tragédia, decifra na obra de arte tragica a “chave” que abre, que
descerra 0 acesso a verdadeira compreensdo. A teoria da tragédia da tragédia antiga
elucida assim a esséncia do existente em geral®.
Nietzsche, n’O nascimento da tragédia, defende que a cultura tragica acabou quando
se impbs na Grécia o espirito socratico e vislumbra a possibilidade de resgate dessa cultura.
Deve-se notar que isso ndo significa atacar “o homem Sodcrates”, mas sim construir uma

tipologia, utilizando-se de uma argumentatio ad hominem, capaz de decifrar elementos

presentes na cultura. Em outras palavras, Nietzsche constrdi o tipo Socrates como um modelo

22 Cf., VATTIMO, G. Il soggetto e la maschera., op. cit., p. 44. Destaca-se 0 capitulo onde esta tematica é
desenvolvida: “Ridefinizione della decadenza. Morte della tragedia e trionfo della ratio”. Ibidem, p. 43-68.

2 Cf. VATTIMO, G. Il soggetto e la maschera., op. cit., p. 43-44.

** Cf. GT/INT, § 15.

% FINK, E. A filosofia de Nietzsche, op. cit., p. 21-22.
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capaz fornecer a chave para a interpretacdo da morte da cultura tragica. “[...] nunca ataco
pessoas — sirvo-me da pessoa como uma forte lente de aumento com que se pode tornar
visivel um estado de miséria geral porém dissimulado, pouco palpével”26. Destaca-se a
seguinte passagem onde Nietzsche caracteriza Socrates como modelo de um tipo humano até

entdo desconhecido, a saber, “o tipo do homem teérico”, 0 qual

[...] se compraz e se satisfaz com o véu desprendido e tem o seu mais alto alvo de
prazer no processo de um desvelamento cada vez mais feliz, conseguido por forca
prépria. [...] Por isso Lessing, o mais honrado dos homens teéricos, atreveu-se a
declarar que Ihe importava mais a busca da verdade do que a verdade mesma: com o
que ficou descoberto o segredo fundamental da ciéncia, para espanto, sim, para
desgosto dos cientistas. Agora, junto a esse conhecimento isolado ergue-se por certo,
com excesso de honradez, se ndo de petulancia, uma profunda representacdo
iluséria, que veio ao mundo pela primeira vez na pessoa de Socrates — aquela fé
inabal&vel de que o pensar, pelo fio [de Ariadne] condutor da causalidade, atinge até
os abismos mais profundos do ser e que o pensar estd em condi¢des, ndo sd de
conhecé-lo, mas inclusive de corrigi-lo. Essa sublime ilusdo metafisica é aditada
como instinto a ciéncia [...]. (GT/NT, § 15).

Conforme Nietzsche, o espirito socréatico, o socratismo, comega quando o homem pela
primeira vez considera 0 mundo como um sistema de leis estaveis que a razdo pode,
progressivamente, conhecer e utilizar com fins de organizagdo da vida individual e social; o
socratismo impds uma cultura que devota o mais alto valor a forma, as idéias; uma cultura da

definicdo e da estabilidade da verdade que pode ser universalmente aceita.

Quem se der conta com clareza de como depois de Sdcrates, 0 mistagogo da ciéncia,
uma escola de filésofos sucede a outra, qual onda apés onda, de como uma
universalidade jamais pressentida da avidez de saber, no mais remoto ambito do
mundo civilizado, e enquanto efetivo dever para com todo homem altamente
capacitado, conduziu a ciéncia ao alto-mar, de onde nunca mais, desde entdo, ela
pdde ser inteiramente afugentada, de como através dessa universalidade uma rede
conjunta de pensamentos é estendida pela primeira vez sobre o conjunto do globo
terraqueo, com vistas mesmo ao estabelecimento de leis para todo um sistema solar;
quem tiver tudo isso presente, junto com a assombrosamente alta pirdmide do saber
hodierno, ndo podera deixar de enxergar em Socrates um ponto de inflexdo e um
vértice da assim chamada histdria universal. (GT/NT, § 15).

Segundo Turcke, o socratismo € um acontecimento da mais alta importancia, pois

somente através do saber e da razdo a existéncia pode ganhar sentido e 0 homem pode tornar-

%6 EH/EH, Por que sou t&o sabio, § 7.
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se virtuoso. Conforme ele, a intencdo nietzschiana em compreender a figura do Socrates
moribundo deixa transparecer o mais alto valor devotado a ciéncia na medida em que esta,
enquanto saber sistematicamente elaborado da aos homens uma guarnicdo conceitual na qual
eles podem interpretar a existéncia, dar-lhe sentido e enaltecé-la com a verdade, isto €, torna-

la suportavel?®’

. Nietzsche reconhece que isto deu um enorme impulso para o desenvolvimento
da ciéncia, mas ndo se deu de graca; se pagou um alto pre¢o para isso. O preco gue se pagou
foi a morte da tragédia. Por conseguinte, a nova forma de cultura perde a sensibilidade para
aquelas zonas ndo-racionais da experiéncia existencial, a saber: mito, religido e poesia.
Destaca-se o fato de Platdo querer, na RepUblica, expulsar os poetas da cidade. A forca

criativa da cultura tragica era retirada da experiéncia existencial; o impulso dionisiaco vem da

instabilidade e inconstancia da experiéncia.

Para Nietzsche, 0 homem do século XIX aparece no cume do processo iniciado pela
racionalizacdo socrética®®. Nas Consideracées Extemporaneas, Nietzsche “convida o filosofo
a uma tarefa para a qual ndo estd nada preparado aquele que foi educado no recinto da

C o~ . s T o eq. - 2
tradicio universitaria: a tarefa de ser médico da civilizagdo” %° .

Especificamente na
Consideracdo Extemporanea Il, Da Utilidade e Desvantagem da Histéria para a Vida, ele

apresenta uma critica a um desses processos iniciados pelo socratismo, isto €, o0 historicismo;

2’ TURCKE, C. O Louco: Nietzsche e a mania da raz&o. Trad. Antonio Celiomar Pinto de Lima. S&o Paulo:
Vozes, 1993, p. 84-85. Quanto a interpretacdo nietzschiana do “Socrates moribundo” cita-se a passagem:
“Olhemos agora, sob o fanal desse pensamento, para Socrates: ele nos parece como o primeiro que, pela mao de
tal instinto de ciéncia, soube ndo s6 viver, porém — o que € muito mais — morrer; dai a imagem do Socrates
moribundo, como o brasdo do homem isento do temor a morte pelo saber e pelo fundamentar, encimar a porta de
entrada da ciéncia, recordando a cada um a destinacdo desta, ou seja, a de fazer aparecer a existéncia como
compreensivel e, portanto, como justificada: para o que, sem ddvida, se as fundamenta¢Bes ndo bastarem, ha
também de servir, no fim de contas, o mito, o qual acabo de designar como a conseqiiéncia necessaria e, mais
ainda, como o proposito da ciéncia”(GT/NT, § 15).

8 “La ratio socratica, come fede nella penetrabilitd di tutto da parte della ragione e come organizzazione
scientifico-tecnica del mondo, sottomette gli istinti vitali immediati alle esigenze universali del sapere; in tal
modo, essa assegna ai singoli una posizione precisa nel corso della storia universale, che per la prima volta,
ponendo le basi di quello che si chiamera il progresso, viene pensata in modo unitario”. VATTIMO, G. Il
soggetto e la maschera, op. cit., p. 49-50.

2 KOFMAN, S. O/Os “conceitos” de cultura nas Extemporineas ou a dupla dissimulacio. In: MARTON,
Scarlett (org). Nietzsche Hoje? Coloquio de Cerisy. Trad. Milton Nascimento e Sénia Salzstein Goldberg. Sdo
Paulo: Ed. Brasiliense, 1985, p. 77.
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este, na perspectiva da formacdo (Bildung) voltada para o homem oitocentista**. Num
determinado momento do texto, afirma que o homem oitocentista ndo é um homem, mas
“compéndios encarnados” e “abstragdes concretas™!. Esse é 0 homem fruto da cientificidade,
ou seja, da ciéncia que rege a vida concreta do homem. Pela exigéncia de que a historia seja
ciéncia

[...] n6s modernos ndo temos nada; € somente por nos enchermos e abarrotarmos
com templos, costumes, artes, filosofias e religides alheios que nos tornamos algo
digno de atencéo, ou seja, enciclopédias ambulantes, e como tais, talvez, um heleno
antigo extraviado em nosso tempo nos dirigisse a palavra. (HL/Co. Ext. 11, § 4).

A idéia central da Consideracdo Extemporanea I, Da Utilidade e Desvantagem da
Historia para a Vida, € que o homem do século XIX sofre de um excesso de consciéncia
histérica (a doenca historica); ele vé a si mesmo como um dos infinitos pontos sobre a linha
do tempo no qual ndo consegue mais acreditar na importéancia e no significado do seu agir, de
suas decisdes; tornando-se assim incapacitado de fazer efetivamente uma nova histdria.
Conforme Vattimo, a enfermidade histérica do homem oitocentista é, de um lado, o disfarce
(travestimento) de douto, erudito; de outro, o que é mais fundamental, utiliza a histria como
um depésito de habitos que pde e tira segundo lhe convém para o gozo®. Trata-se de
caracterizar o homem do século XIX como um turista alojado (sistemato) no mundo: as
ciéncias da natureza e a historiografia fornecem-lhe um completo conhecimento das
coordenadas da sua existéncia; a tecnica e a organizacdo social do trabalho cumprem e
satisfazem as demandas praticas deste alojamento no mundo®. Nesse sentido, a formagéo tem

um papel meramente funcional, ou seja, visa a preparacdo da forca de trabalho o mais cedo

possivel:

%0 Cf. VATTIMO, G. Introducéo a Nietzsche. Trad. Anténio Guerreiro. Lisboa: Editorial Presenca, 1990, p. 28.
*L Cf. HL/Co. Ext. 11, § 4.

%2 Cf. VATTIMO, G. Il soggetto e la maschera, op. cit., p. 62.

3 Cf. VATTIMO, G. La gaia scienza. In: VATTIMO, G. Dialogos con Nietzsche: Saggi 1961-2000. Milano:
Garzanti, 2000, p. 214.
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[...] os homens devem estar adaptados as finalidades da sua época para poderem ser
manipulados o mais cedo possivel; devem trabalhar na fabrica das utilidades gerais
antes de serem adultos, para que ndo se tornem de fato adultos — na medida em que
isso seria um luxo que subtrairia uma quantidade de forcas ao “mercado de
trabalho”. [...] O jovem ¢ empurrado pelo chicote ao longo de todos os milénios:
adolescentes que ndo compreendem nada de uma guerra, de uma acdo diplomatica,
de uma politica comercial sdo considerados dignos de serem introduzidos na historia
politica. E tal como o jovem corre através da historia, assim nds, modernos,
corr3e4mos através das galerias de arte, assim ouvimos os concertos. (HL/Co. Ext. Il,
§7)".

Nietzsche defende que o historicismo tem a funcdo da rapida preparacdo da forca de
trabalho e, concomitantemente, cumpre a funcdo de espetaculizacdo social, a qual serve de
estimulo a personalidade moderna, enfraquecida pelo excesso de consciéncia histérica.

Nietzsche antevé, assim, um dos tracos caracteristicos da cultura de massas tdo vigente no

século XX,

[O homem moderno] que se faz continuamente preparar pelos seus artistas da
histéria a festa de uma exposicao universal; transformou-se em um espectador alegre
e peregrinante [...] Ainda mal acabou a guerra, e ja ela é convertida em cem mil
exemplares de postais, jA& vem apresentada como novissimo estimulante para o
paladar farto dos &vidos de histéria. (HL/Co. Ext. I1, § 5)*°.

Em linhas gerais, para Nietzsche, a possibilidade de cura da doenca historica e,
juntamente, a saida da decadéncia, seria a utilizacdo dos recursos inerentes as poténcias supra-

historicas, ndo-histéricas e eternizantes da arte e da religido®’.

3 Utiliza-se a versdo em italiano de HL/Co. Ext. Il, uma vez que somente alguns fragmentos desta obra foram
traduzidos para portugués. Eis a passagem na versdo italiana: “[...] gli vomini devono essere adattati alle finalita
dell’epoca, per potervi porre mano al pitl presto possibile. Prima di maturarsi, anzi affinché non maturino piu,
devono prestare la loro opera nella fabbrica delle utilita generali — questo loro maturarsi sarebbe infatti un lusso
che potrebbe via uma massa di forze ‘al mercato del lavoro’. [...] Attraverso tutti i millenni il giovane viene
spinto con lo scudiscio: ragazzi che non hanno la minima idea de una guerra, di un’azioni diplomatica, di una
politica commerciale vengo giudicati all’alteza di poter entrare nella storia politica. Ma come il giovane corre
attraverso la storia, cosi noi moderni attraversiamo di corsa le gallerie d’arte, cosi ascoltiamo i concerti”.
NIETZSCHE, F. Sull’utilita e Il danno della storia per la vita. In: NIETZSCHE, F. Opere 1870/1881. Trad.
Ferruccio Masini. Roma: New Compton editori, 1993, p. 366.

% Cf. VATTIMO, G. Introducéo a Nietzsche, op. cit. p. 30-31.

% «[...] Che si fa continuamente organizzare dai suoi artisti storici la festa di una esposizione mondiale; si &
trasformato in uno spettatore gaudente ed errabondo,[...]. Ancora non si & conclusa la guerra e gia viene
tramutata in carta stampata in centomila esemplari, gia viene presentata come nuovissimo stimolante per il palato
ristucco degli avidi di storia”. NIETZSCHE, F. Sull’utilita e Il danno della storia per la vita, op. cit., p. 355.
4., gli unguenti ¢ le medicine contro le malattia storica, contro I’eccesso dell’elemento storico: come si
chiamano? Non ci si meravigli, sono nomi di veleni: gli antidoti contro cid che é storico si chiamano il non-
storico e il sovrastorico. Con il termine ‘non-storico’ designo ’arte e la forza di poter dimenticare e di



24

Ainda permanecendo nas Extemporaneas, destaca-se a terceira, Schopenhauer como
Educador, onde Nietzsche critica a cultura de uma forma metafisica, ou seja, existiria uma
falsa e uma verdadeira cultura. A respeito desta obra, aparece a perspectiva metafisico-

romantica do jovem Nietzsche:

E [Schopenhauer] sabia bem que ha algo ainda mais alto e mais puro nesta Terra
para encontrar e para alcancar do que uma tal vida contemporanea, e que é
amargamente injusto com a existéncia todo aquele que s6 conhece a avalia segundo
essa feia figura. (SE/Co. Ext. lll, § 3).

Sarah Kofman comentando tal Extemporanea chama a atengéo para o fato de que, em
tal escrito, Nietzsche se alinha inteiramente a uma tradicdo filosofica. Este alinhamento pode
ser caracterizado de duas maneiras: (i) basta libertar o homem da falsa cultura, a saber, das
convencdes, da opinido publica, para que o génio natural de cada um pudesse manifestar-se.
Existiria “um fundo” onde natureza e cultura se oporiam radicalmente, que se desdobrariam
em duas formas de cultura: uma falsa e uma verdadeira. Falsa por ser artificial, decadente,
decorrente das roupagens histéricas. Verdadeira simplesmente porque buscaria um retorno a
natureza no sentido de honesta, ingénua. (ii) as metaforas usadas por Nietzsche estdo bem
proximas das usadas por Platdo. Nietzsche utiliza constantemente a metafora da vestimenta;
travestidos nesta roupagem, o homem e a cultura oitocentista tornam-se um objeto de
curiosidade, um espetaculo de feira no qual fazem papel de malabarista e ilusionista: as cores
com mil tons de suas vestimentas sdo destinadas a seduzir e a atrair o0 espectador que julga o
“fundo” a partir da forma aparente; eles créem entdo que a cultura artificial Ihes oferece

verdadeiros valores e se comprazem com isto.

racchiudersi in un delimitato orizzonte; per ‘sovrastorico’ intendo le potenze che distolgono lo sguardo dal
divenire, volgendolo a cio che da all’esistenza I’impronta dell’eterno e dell’immutabile, all’arte e alla religione ”.
Idem, p. 382.

% Cf. KOFMAN, S. O/Os “conceitos” de cultura nas extemporineas ou a dupla dissimulagdo, op.cit., p. 84-
85.



25

O excesso de artificialidade é o sintoma de uma cultura decadente e de uma natureza
doente, mas que simula satde e alegria por um turbilhdo facticio e por um conjunto
de adornos destinados a tornar a vida divertida e a tirar 0 homem de seu tédio. Uma
tal cultura, feita de pecas e pedacos, é necessariamente efémera e cética: falta-lhe fé
no futuro, em si mesma, ela esta voltada para o passado e a morte. Confunde cultura
e cultura histérica, cultura e acumulagéo heterdclita de conhecimentos®.

1.2. A simpatia nietzschiana pela ciéncia

A inversdo nietzschiana a partir de Humano, demasiado humano pode ser
caracterizada por uma nova postura com relacdo a decadéncia, a ciéncia e a cientificidade. No
que diz respeito a decadéncia, a necessidade de um retorno as origens pela busca da esséncia é
abandonada. Nietzsche criticard e rechacara tal postura em nome de um pensamento
genealdgico. Ele revela-se um ferrenho critico da metafisica como pensamento do
fundamento, da perfeicdo originaria. Toda esta problematica é desenvolvida através de um
longo percurso em torno das estruturas internas do préprio pensamento metafisico®®. No que
tange a cientificidade, a afirmacdo de que “tudo que necessitamos é uma quimica das

representacdes e sentimentos morais”**

mostra uma afeicdo pela ciéncia. Aquilo que ele mais
desprezou n’O nascimento da tragédia adquire agora a sua mais alta estima. A ciéncia, a
reflexdo critica e a desconfianca metddica sdo as palavras de ordem. A metafisica, a religido e
a arte estdo a margem daquelas. Elas ndo sdo mais consideradas como modos fundamentais da
verdade, mas simplesmente como ilusbes, elementos volateis. Como bem lembra Fink,
Nietzsche dedicou Humano, demasiado humano ao iluminista Voltaire, o que, em parte,

valida a interpretacdo de que a cientificidade toma o comando nas reflexdes nietzschianas a

partir desta época*.

¥ KOFMAN, S. O/Os “conceitos” de cultura nas extemporaneas ou a dupla dissimulacio, op. cit., p. 86.

0 Cf. VATTIMO, G. Il soggetto e la maschera, op. cit., p. 44.

“ MAI/HHI, § 1.

2 Cf. FINK, E. A filosofia de Nietzsche, op. cit., p. 47. Reproduz-se a nota 1 do tradutor Paulo César de Souza
em Humano, demasiado humano: “A primeira edi¢gdo de Humano, demasiado humano, impressa em abril de
1878, trazia também, na pagina de rosto, a seguinte frase: ‘Dedico & memoria de Voltaire, em comemoragio do
aniversario de sua morte, [ocorrida] em 30 de maio de 1778’. E no verso da pagina lia-se ainda: ‘Este livro
monoldgico, que surgiu durante uma estadia de inverno em Sorrento (1876-7), ndo seria dado a publico agora, se



26

Entretanto, a ciéncia e a quimica dos sentimentos e representacdes praticadas por
Nietzsche ndo se identificam com alguma ciéncia particular, na acepcdo moderna e positivista
do termo. N&o se encontra nos textos nietzschianos uma definicao stricto sensu do que seria a

sua postura cientifica. Trata-se de um tipo geral de interrogacéo e de investigacéo critica.

Para Nietzsche, ciéncia significa essencialmente critica; porém, ele tem em vista a
critica da filosofia, da religido, da arte, da moral tradicionais; ciéncia para ele
significa, portanto, ndo a exploracdo de um setor do real, mas sim a comprovagéo do
cardter ilusério daquelas condutas humanas que para ele, no primeiro periodo,
valiam como acessos originais e verdadeiros para a vida do mundo™.

Destaca-se a nova postura nietzschiana com relacdo a arte; ela, no olhar do Nietzsche
de Humano, demasiado humano tem o defeito de representar uma fase superada da formacao
da humanidade (distanciamento em relacdo a Wagner e concep¢do romantico-classicista da
Bildung). O centro gravitacional da Bildung como processo de formagdo cultural deve

pertencer a ciéncia.

A arte conjurando os mortos. — A arte exerce secundariamente a funcdo de
conservar, e mesmo recolorir um pouco, representacdes apagadas, empalidecidas; ao
cumprir essa tarefa, tece um vinculo entre épocas diversas e faz 0s seus espiritos
retornarem. Sem ddvida é apenas uma vida aparente que surge desse modo, como
aquela sobre os timulos, ou como o retorno de mortos queridos no sonho; mas ao
menos por instantes 0 antigo sentimento é de novo animado, e 0 coracdo bate mais
forte num ritmo que fora esquecido. Por causa desse beneficio geral da arte devemos
perdoar o proprio artista, se ele ndo figura nas primeiras filas da ilustracdo
[Aufkldrung] e da progressiva virilizagdo da humanidade: toda a sua vida ele
permaneceu um menino ou um adolescente, e parou no ponto em que foi tomado por
seu impulso artistico; mas sentimentos dos primeiros estadgios da vida estdo
reconhecidamente mais préximos dos de épocas passadas que daqueles do século
presente. Sem que ele queira, torna-se sua tarefa infantilizar a humanidade; eis a sua
gléria e o seu limite. (MAI/HHI § 147).

a proximidade do dia 30 de maio de 1878 ndo houvesse estimulado vivamente o desejo de prestar uma
homenagem pessoal a um dos grandes libertadores do espirito’”. SOUZA, P.C. de. Notas (1). In: MAI/HHI, p.
314,

®EINK, E. A filosofia de Nietzsche, op. cit., p. 49. Também destaca-se a analise proposta por Vattimo:
“Scientificita ¢ qui, per Nietzsche, sinonimo de ‘riduzione agli elementi’ e si ricollega in qualche modo alla
ricerca dei principi condotta dai fisici ionici prima di Platone e Aristotele. Anche la considerazione della scienza,
e del suo significato di modello di un pensiero non metafisico (contro I attegiamento per lo pil negativo che si ha
nelle opere giovanili: il socratismo della scienza, verita scientifica come menzogna che si regola sui canoni
prestabiliti ecc.), si sviluppera in Nietzsche in corrispondenza allo sviluppo degli altri aspetti del suo pensiero”.
Il soggetto e la maschera, op. cit., p. 75.
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Ressalta-se, dessa forma, que o artista e a propria arte ndo podem figurar na vanguarda
da Aufklarung. A arte para agir sobre os espiritos tem necessidade de um mundo que ja nao é
nosso; se ela quiser se manter no nosso mundo, deve remeter para o passado, recriar
artificialmente hoje as condicdes que a tornavam atual noutras épocas; estas condi¢des ndo
sdo caracterizadas em termos de maior ou menor objetividade do conhecimento, mas em
termos de violéncia das emocgfes, mutabilidade dos estados de alma, violéncia e

irracionalidade infantil**.

Entretanto, Nietzsche ndo comunga com o otimismo cientifico proclamado, sobretudo,
pelo positivismo. Dessa forma, em Humano, demasiado humano, a ciéncia ndo ¢é apreciada
enquanto conhecimento objetivo do real; a ela ndo é atribuida a capacidade de fornecer um

conhecimento objetivo das coisas. “A um mundo que ndo seja nossa representagao, as leis dos

2945

numeros sdo inteiramente inaplicaveis: elas valem apenas no mundo dos homens Um dos

aforismos em que Nietzsche da uma idéia do que ele quer com a ciéncia, ou o que ele busca

com o método cientifico, é o aforismo 635 onde se I€:

No conjunto, 0os métodos cientificos sdo um produto da pesquisa a0 menos tdo
importante quanto qualquer outro resultado: pois o espirito cientifico repousa na
compreensdo do método, e os resultados todos da ciéncia ndo poderiam impedir um
novo triunfo da supersticdo e do contra-senso, caso esses métodos se perdessem.
Pessoas de espirito podem aprender o quanto quiserem sobre os resultados da
ciéncia: em suas conversas, particularmente nas hip6teses que nelas surgem, nota-se
que lhes falta o espirito cientifico: elas ndo possuem a instintiva desconfianga em
relagdo aos descaminhos do pensar, que ap6s prolongado exercicio deitou raizes na
alma de todo homem cientifico. [...] Para essas pessoas, ter uma opinido significa ser
fanatico por ela e abriga-la no peito como convicgao. Diante de algo inexplicado,
exaltam-se com a primeira idéia de sua mente que pareca uma explicacdo: do que
sempre resultam as piores consequéncias, sobretudo no ambito da politica. — Por isso
cada um, atualmente, deveria chegar a conhecer no minino uma ciéncia a fundo:

* Cf. VATTIMO, G. Introducdo a Nietzsche., op. cit., p. 37. Visando validar a afirmacao, cita-se ainda: “A arte
sendo perigosa ao artista. — Quando a arte arrebata fortemente um individuo, leva-o de volta a concepcdes de
épocas em que a arte florescia do modo mais vigoroso, e tem entdo uma influéncia regressiva. Cada vez mais o
artista venera emocdes repentinas, acredita em deuses e demdnios, pde alma na natureza, odeia a ciéncia, adquire
um animo instavel como os individuos da Antiguidade e requer uma subversdo de todas as relagcdes que nao
sejam favoraveis a arte, e isso com a veeméncia e insensatez de uma crianga. Ora, em si 0 artista ja € um ser
retardado, pois permanece no jogo que é proprio da juventude e da infancia; a isto se junta o fato de ele aos
poucos ser “regredido” a outros tempos. Desse modo acontece, afinal, um violento antagonismo entre ele e o0s
homens de mesma idade do seu tempo, e um triste fim; assim, segundo os relatos dos antigos, Homero e Esquilo
acabaram vivendo e morrendo na melancolia”. (MAI/HHI, § 159).

** MAI/HHI, § 19.
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entdo saberia 0 que é método e como é necessaria uma extrema circunspeccao. [...]
(MAI/HHI, § 635).

Parece entdo evidente que o cientificismo de Nietzsche ndo é mais do que um modelo
de pensamento ndo-fanatico, atento aos processos do pensar, portador de uma instintiva
desconfiancga, sébrio, objetivo no sentido de ser capaz de se colocar acima dos interesses e das
paix0es. Portanto, o cientificismo nietzschiano nao atribui a ciéncia a capacidade de formular
uma imagem “mais verdadeira” do mundo. Salta aos olhos a importancia dada ao método; é
assim que aparece 0 método nietzschiano da aclaracdo psicoldgica, uma psicologia
desmascaradora, destrutiva. O traco fundamental da sua interpretacdo psicologizante consiste
na afirmacdo da genealogia do ideal a partir do seu contrario. Destaca-se a passagem do

aforismo de abertura de Humano, demasiado humano citada no inicio deste capitulo:

Até o momento, a filosofia metafisica negando a génese de um a partir do outro, e
supondo para essas coisas de mais alto valor uma origem miraculosa, diretamente do
amago e da esséncia da ‘coisa em si’. Ja a filosofia histoérica [...] 0 mais novo dos
métodos filosoficos, constatou, em certos casos, que ndo ha opostos, salvo no
exagero habitual da concepcdo popular ou metafisica, e que na base dessa
contraposi¢do estd um erro da razdo. (MAI/HHI, § 1.).

Conforme explica Fink, a interpretacdo psicologizante através da filosofia histdrica,
genealogia, ndo existe pronta como um instrumento a que lhe basta lancar mdo; Nietzsche
beneficia-se do discutivel mérito de ser o criador de um género especial desta psicologia
refinada que explica ad inferiori*. N&o é & toa que Nietzsche opta pelo método da observacao
psicologica; em Além do Bem e do Mal afirma ele: “A alma humana e suas fronteiras [...]: eis
o territorio de caga reservado para o psicologo nato e amigo da ‘caga grande’*’. Em outro
local, Humano, demasiado humano, no segundo capitulo sob titulo “Contribui¢éo a historia

dos sentimentos morais”, alguns anos antes, Nietzsche escrevia sobre as vantagens da

observacao psicoldgica:

*® FINK, E. A filosofia de Nietzsche, op. cit., p. 49.
" JGB/BM, § 45.



29

N&o obstante. — Seja qual for o resultado dos prds e dos contras: no presente estado
de uma determinada ciéncia, o ressurgimento da observacdo moral se tornou
necessario, e ndo pode ser poupada a& humanidade a visdo cruel da mesa de
dissecacdo psicoldgica e de suas pincas e bisturis. Pois ai comanda a ciéncia que
indaga a origem e a histdria dos chamados sentimentos morais, e que, ao progredir,
tem de expor e resolver os emaranhados problemas sociolégicos: — a velha filosofia
ndo conhece em absoluto estes Gltimos, e com precarias evasivas sempre escapou a
investigacao sobre a origem e a histéria dos sentimentos morais. (MAI/HHI, § 37).

Como explica Giacoia, cabe ao psicdlogo nato interpretar o inteiro ambito dos
pensamentos, sentimentos, desejos, crencas, acdes e estados de uma pessoa — mas também de
um povo, de uma cultura — como sintoma e transfiguracdo de impulsos e afetos gerados a
partir de energias fisiopsicologicas, que, por sua vez, estdo sujeitas a um jogo permanente de

elevacdo ou de desfalecimento de sua poténcia, de tonificacéo ou de enfraquecimento®.

No aforismo intitulado “Defeito hereditario dos filosofos”, Nietzsche d4 uma mostra

da necessidade deste novo método, ou seja, o filosofar historico:

Defeito hereditario dos filosofos. — Todos os filésofos tm em comum o defeito de
partir do homem atual e acreditar que analisando-o, alcangam seu objetivo.
Involuntariamente imaginam “o homem” como uma aeterna veritas [verdade
eterna], como uma constante em todo o redemoinho, uma medida segura das coisas.
Mas tudo o que o filésofo declara sobre o homem, no fundo, ndo passa de
testemunho sobre 0 homem de um espaco de tempo bem limitado. Falta de sentido
histdrico é o defeito hereditario de todos os fildsofos; inadvertidamente, muitos
chegam a tomar a configuracdo mais recente do homem, tal como surgiu sob
pressdes de certas religides e mesmo de certos eventos politicos, como forma fixa
que se deve partir. [...] O filésofo, porém, vé “instintos” no homem atual e supde
que estejam entre os fatos inalteraveis do homem, e que possam entdo fornecer uma
chave para a compreensdo do mundo em geral: toda a teleologia se baseia no fato de
se tratar o homem dos Ultimos quatro milénios como um ser eterno, para o qual se
dirigem naturalmente todas as coisas do mundo, desde o seu inicio. Mas tudo veio a
ser; ndo existem fatos eternos: assim como ndo existem verdades absolutas. —
Portanto, o filosofar histérico é doravante necessario, e com ele a virtude da
modéstia. (MAI/HHI, § 2).

Nota-se, portanto, que a intencdo central de Nietzsche com a filosofia historica e seu

método de quimica das representagdes e sentimentos morais € mostrar, através de um modelo

*8 GIACOIA JUNIOR, O. Sonhos e pesadelos da razdo esclarecida: Nietzsche e a Modernidade. Passo
Fundo: UPF, 2005, p.105.
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critico, desconfiado e suspeitoso, que as coisas de mais alto valor, da mais alta estima ndo sdo
nada mais do que antropomorfismos: “onde vocés véem coisas ideais, eu vejo — coisas
humanas, ah, somente coisas demasiadas humanas!”*. Dai depreende-se a idéia central que

perpassa a obra nietzschiana:

[...] as coisas pretensamente chamadas “sobre-humanas” sdo na verdade, apenas
ilusdes demasiadas humanas; o homem ndo pode, como cré o metafisico, mergulhar
o0 olhar no cora¢do do mundo, ndo pode conhecer a coisa em Si, porque a crenca
numa coisa em si que estd para além da aparicéo, que esta oculta para nds, mas que
se revela na filosofia, e meramente superstico dos metafisicos™.

1.3. A moral como objeto da ciéncia

A problematica da reflexdo nietzschiana diz respeito aquilo que é considerado
superior, a saber, os valores morais. Nietzsche, com sua quimica vai dissecar 0s sentimentos
sublimes da humanidade e esses sentimentos sublimes séo sintetizados sob alcunha de moral.
Esta deve ser entendida num sentido global como sujeicdo da vida a valores considerados
transcendentes; entretanto, a moral tem a sua origem na propria vida. E a partir desse sentido
global que a moral correlaciona-se com a metafisica, a religido e a arte. Todavia, 0 uso do
conceito de moral como indicacdo de todas as formas espirituais superiores ndo € apenas uma
consequéncia de uma concepcao genérica e global do termo; para Nietzsche, a origem de
todos os preconceitos religiosos e metafisicos, tem sua raiz na origem pratica, ou seja, na
relacdo estabelecida entre homem e mundo, e, nesse sentido, todo o &mbito espiritual tem a

ver com a moral enquanto pratica.

Esta reducdo e unificacdo [na moral], de resto, é a0 mesmo tempo um pressuposto e
um resultado da analise quimica de Humano, demasiado humano e das obras do
mesmo periodo [Aurora e Gaia Ciéncia]: as andlises que Nietzsche conduz,

* EH/EH, Humano, demasiado humano, § 1.

% FINK, E. A filosofia de Nietzsche, op. cit., p. 49. Também destaca-se: “A metafisica que depois se afirmou na
cultura européia negou que as coisas pudessem derivar do seu oposto; supds, por exemplo, portanto, que 0s
valores considerados ‘superiores’ ndo poderiam vir sendo do alto, de uma misteriosa ‘coisa em si’”. VATTIMO,
G. Introducéo a Nietzsche, op. cit., p. 42.
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utilizando muitas vezes material diverso, demonstram, segundo ele, que a prépria
verdade ndo é mais do que funcéo de suporte e promogao de uma determinada forma
de vida. O aforismo inicial de HDH indica o primeiro passo e o sentido geral do
discurso de Nietzsche critico da moral: tudo aquilo que se faz passar por alto e
transcendente, em suma, aquilo a que chamamaos valor, ndo é mais do que o produto,
por sublimagcio, de fatores “humanos demasiado humanos”®".

A desconfianca nietzschiana em relacdo a origem dos valores vem a luz no primeiro
aforismo de Humano, demasiado humano: e se essa quimica levasse a conclusdo de que
também nesse dominio as cores mais magnificas sdo obtidas de matérias vis e mesmo
desprezadas? Revela-se assim que existe a possibilidade de erro pois aquilo que é superior é
meramente uma sublimacdo de fatores, desejos humanos; suspeita-se que tudo o que a
humanidade e a metafisica deram o mais alto valor ndo passa de erro. Dessa forma, sentencia
Nietzsche: “a metafisica [...], podemos designa-la como a ciéncia que trata dos erros
fundamentais do homem, mas como se fossem verdades fundamentais™>?. Nietzsche consegue
fazer tal afirmagdo porque o foco de seu interesse restringe-se ao interior do distrito do

humano: o homem torna-se a base de todos os problemas, o método cientifico nietzschiano

adquire o carater de uma universal argumentatio ad hominem:

Mundo metafisico. — [...] Olhamos todas as coisas com a cabe¢a humana, e é
impossivel cortar essa cabeca; mas permanece a questdo de saber o que ainda
existiria do mundo se ela fosse cortada. Esse € um problema puramente cientifico e
ndo muito apto a preocupar 0os homens; mas tudo o que até hoje tornou para eles
valiosas, pavorosas, prazerosas as suposi¢des metafisicas, tudo o que as criou, é
paixao, erro e auto-ilusdo; foram os piores métodos, e ndo os melhores métodos
cognitivos, que ensinaram a acreditar nelas. [...] Ainda que a existéncia de tal mundo
estivesse bem provada, o conhecimento dele seria o mais insignificante dos
conhecimentos: mais ainda do que deve ser, para 0 navegante em meio a um
perigoso temporal, o conhecimento da analise quimica da dgua. (MAI/HHI, § 9).

A argumentatio ad hominem nietzschiana caracteriza a metafisica como uma enorme
ficcdo: uma construcdo de um sonho de que o homem dispde, isto €, uma mentira vital que o

auxilia a ultrapassar sua natureza perecivel e a dar a sua existéncia um significado infinito.

“Ela [a metafisica,] s6 possui significacdo vital desde que ligada aos anseios fundamentais do

SLVVATTIMO, G. Introducdo a Nietzsche, op. cit., p. 43.
*2 MAI/HHI, § 18.
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coracdo humano, desde que lhes proporcione um suporte conceitual; desligada deles torna-se

. . . s 53
o gratuito funcionamento no vazio de um pensamento que ja ndo assenta em nada’”.

[...] o que agora chamamos de mundo € o resultado de muitos erros e fantasias que
surgiram gradualmente na evolucdo total dos seres organicos e cresceram
entremeados, e que agora herdamos como o tesouro acumulado do passado — como
tesouro: pois o valor de nossa humanidade nele reside. Desse mundo da
representacdo, somente em pequena medida a ciéncia rigorosa pode nos libertar —
algo que também nao seria desejavel — desde que é incapaz de romper de modo
essencial o dominio de habitos ancestrais de sentimento; mas pode, de maneira
bastante lenta e gradual, iluminar a histéria da génese desse mundo como
representacdo — e, a0 menos por instantes, nos elevar acima de todo o evento. Talvez
reconhecemos entdo que a coisa em si € digna de uma gargalhada homérica; que ela
parecia ser tanto, até mesmo tudo, e na realidade esta vazia, vazia de significado.
(MAI/HHI, § 16).

Esta é uma das passagens, dentre varias, na qual Nietzsche declara que o mundo como
representacdo € um erro. O estilo nietzschiano, fazendo uma digressdo, de declarar sua
filosofia é o aforismo. Percebe-se que o pensar nietzschiano ndo se da de maneira sistematica,
onde idéias e pensamentos sdo rigorosamente concatenados e organizados. Ele encontra no
aforismo a forma para expressar as suas percepgdes intuitivas. Conforme Deleuze, o aforismo
¢ a maneira encontrada por Nietzsche para expressar um pensamento pluralista; “apenas o
aforismo é capaz de dizer o sentido, 0 aforismo é a interpretacdo e a arte de interpretar”.
Como é sabido, é proprio da intuicdo certa recusa de razbes encadeadas logicamente,
caracteristica esta da discursividade; alias, esse ¢ um dos alvos da critica nietzschiana. “O
aforismo é adequado ao estilo de pensamento de Nietzsche, pois permite a breve e ousada

formulagdo que renuncia a apresentagio de razdes”.

Caracteristica impar do estilo nietzschiano € o perspectivismo, ou seja, a mudanca de
foco, ndo mais a origem metafisica dos valores, da verdade, mas sim uma origem

antropocéntrica e sem nenhuma nobreza: “e se essa quimica levasse a conclusdo de que as

S FINK, E. A filosofia de Nietzsche, op. cit., p. 51.

% DELEUZE, G. Nietzsche e a filosofia. Trad. Anténio M. Magalh&es. 2.ed. Porto: Rés-Editora, 2001, p. 49-
50.

% FINK, E. A filosofia de Nietzsche, op. cit., p. 12.
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cores mais magnificas sdo obtidas de matérias vis e mesmo desprezadas?”ss. E justamente a
partir do perspectivismo que deve ser tomada esta afirmacao nietzschiana: “a metafisica é a
ciéncia que trata dos erros fundamentais do homem mas como se fossem verdades

fundamentais™’. N&o se trata de irracionalismo, mas de uma inverséo de perspectiva.

[...] o erro tornou 0 homem profundo, delicado e inventivo a ponto de fazer brotar as
religibes e as artes. O puro conhecimento teria sido incapaz disso. Quem nos
desvendasse a esséncia do mundo, nos causaria a todos a mais incomoda desiluséo.
N&o é o mundo como coisa em si, mas 0 mundo como representacdo (como erro)
que é tdo rico em significado, tdo profundo, maravilhoso, portador de felicidade e
infelicidade. (MAI/HHI, § 29).

A metafisica € um erro, contudo, é um erro que faz parte da histéria do Ocidente. E
este erro que forjou 0 homem e deu o colorido a existéncia humana. Erro porque, como ja se
afirmou, aquilo que tem o mais alto valor, o transcendente, nada mais € que um efeito de
fatores humanos, demasiado humanos sublimados. Todavia, ndo quer dizer que estes mais
altos valores sejam mentiras conscientes dos homens que agem e que pregam esses valores;

significa, antes, que eles podem ser erros professados em boa-fé. Existe, dessa forma, uma

erréncia, na perspectiva de que

O mundo da moral, quer como sistema de prescri¢des, quer como complexo de
acOes e de comportamentos inspirados em valores, quer como visdo geral do mundo,
¢ construido sobre “erros”. Estes — nd0 0 esquecamos, para compreendermos oS
resultados da analise “quimica” nietzschiana — s&0 precisamente aqueles erros que
atribuiram riqueza e profundidade ao mundo e & existéncia do homem®,
Um dos erros que Nietzsche ataca € o de acreditar que possam existir agdes morais.
Isso consiste na sustentacdo de que o sujeito possa ter um conhecimento exaustivo do que € a
sua a¢do. Nietzsche n’Aurora, aforismo 116 intitulado “O desconhecido mundo do ‘sujeito™,

afirma que dos tempos mais remotos até hoje o mais dificil para os homens é o conhecimento

de si proprios: continua existindo a ilusdo de saber, com precisdo, como se produz a agédo

** MAI/HHI, § 1.
*" Idem, § 18.
8 VATTIMO, G. Introducéo a Nietzsche, op cit., p. 43.
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humana. Ele destaca Socrates e Platdo, ambos espiritos inovadores e questionadores que
continuaram “inofensivamente crédulos aquele preconceito, segundo o qual ‘conhecimento
correto ¢ necessariamente acompanhado da acgdo correta’ — neste ponto foram herdeiros da

loucura e presuncio geral de que ha um saber relativo & esséncia de um ato™.

Seria terrivel se a percepcdo da esséncia do ato correto ndo fosse acompanhada do
ato correto — eis a Unica prova que aqueles grandes acharam necessaria para tal
pensamento, 0 oposto é justamente a realidade nua, diariamente e a cada instante
demonstrada, desde tempos imemoriais! Ndo ¢ justamente isso a “terrivel” verdade:
que o que se pode saber de uma acdo ndo basta jamais para fazé-la, que a ponte do
conhecimento ao ato ndo foi lancada nem uma vez até hoje? Os atos ndo sdo jamais
aquilo que nos parecem ser! Despendemos tantos esforgos para aprender que as
coisas exteriores ndo sdo como nos parecem ser — pois bem! da-se 0 mesmo com o
mundo interior! As a¢des morais sdo, na verdade, “algo diferente” — mais ndo
podemos dizer; e todos os atos sdo essencialmente desconhecidos. A crenga geral
era 0 oposto: temos o mais antigo realismo contra nds; até agora a humanidade
pensou: “Uma acao é aquilo que nos parece ser”. (M/A, § 116).

Se as a¢des morais sdo estranhas a nds, logo, o erro consiste em afirmar que conhecer
implica necessariamente em agir; a ponte entre o conhecimento e o ato ndo foi langada nem
uma vez até hoje. Vattimo comentando esta passagem reporta-se a Schopenhauer, o qual
ensinou a ver o mundo das representaces como véu de Maia, isto €, um conjunto de
aparéncias que escondem uma irrepresentavel coisa em si. Schopenhauer acreditou que as
acOes pudessem ser adequadamente conhecidas e julgadas. Contudo, aquilo que vale para o
mundo fenoménico, para as coisas exteriores, vale também para o0 mundo intimo do sujeito. O
fato € que o conhecimento intelectual de uma acao, e também o seu valor para nés, ndo basta
nunca para cumpri-la, tal como nos mostra, sem equivocos, a nossa experiéncia. Portanto, na
acdo entram em jogo outros fatores, que ndo sdo possiveis objetos de conhecimento®. Uma

vez negada a capacidade e a possibilidade de o0 homem conhecer realmente as a¢des, nega-se

a existéncia de acOes e atos morais:

Irresponsabilidade e inocéncia. — A total irresponsabilidade do homem por seus atos
e seu ser é a gota mais amarga que o homem do conhecimento tem de engolir, se

*MIA, § 116.
%0 Cf. VATTIMO, G. Introducéo a Nietzsche, op. cit., p. 43-44.
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estava habituado a ver na responsabilidade e no dever a carta de nobreza de sua
humanidade. Todas as suas avaliacBes, distingbes, aversbes, sdo assim
desvalorizadas e se tornam falsas: seu sentimento mais profundo, que ele dispensava
ao sofredor, ao heroi, baseava-se num erro; ele ja ndo pode louvar nem censurar,
pois é absurdo louvar a natureza e a necessidade. [...] Neles [atos] pode admirar a
forca, a beleza, a plenitude, mas nao lhes pode achar mérito: o processo quimico e a
luta dos elementos, a dor do doente que anseia pela cura, possuem tanto mérito
guanto os embates psiquicos e as crises em que somos arrastados para |4 e para ca
por motivos diversos, até enfim nos decidirmos pelo mais forte — como se diz (na
verdade, até o motivo mais forte decidir acerca de nds). (MAI/HHI, § 107).

Aquilo que a modernidade e a filosofia elaboraram de mais sofisticado, a saber, o
sujeito moral, autdnomo e livre, o qual é responsavel e consciente de todas as suas escolhas e
atos, Nietzsche deprecia. A questdo é que uma acao nao pode jamais ser avaliada porque nao
pode jamais ser conhecida. A avaliacdo moral esta baseada na pressuposi¢ao que € necessario
existir um sujeito livre e autbnomo, consciente de seus atos. Contudo, para Nietzsche, a
escolha e a liberdade ndo podem ser provadas e, muito menos, a existéncia de um sujeito livre
e autdbnomo. Dessa forma, a negacdo da liberdade do querer resulta da negacdo da
cognoscibilidade da acdo: “a crenga na liberdade da vontade ¢é erro original de todo ser

5561

orgénico””". Em outras palavras, é a pressuposicdo de um querer livre: “A crenca em

substancias incondicionadas e coisas semelhantes é também um erro original e igualmente

antigo de tudo o que é organico™®

. A temaética toda baseia-se em duas questdes: primeira — se
nem o agente pode ter uma consciéncia clara do que constitui a sua acdo, é 6bvio que a
escolha que fard dela ndo sera completamente livre; segunda — as ag¢des nos seus multiplos
escapam ao dominio do sujeito. Essas duas questdes sao uma consequéncia do experimento
nietzschiano de trazer a tona um sujeito efetivo com todas as nuances psico-organico-

fisiologicas: nas a¢Ges de um homem entram em jogo elementos que se subtraem ao seu

conhecimento porque estdo para além do seu controle®,

L MAI/HHI, § 18.
®2 Ibidem.
83 Cf. VATTIMO,G. Introducéo a Nietzsche, op. cit., p. 44.
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No mesmo aforismo citado anteriormente, Nietzsche, através do conhecimento,
entendido como filosofia historica e a compreensdo de que ndo existem a¢des morais, sustenta
que o que ha séo avaliacbes que estdo baseadas numa hierarquia de valores que todo individuo
e toda sociedade possuem®. A sua filosofia histérica é que revela o erro metafisico da
liberdade da vontade: tudo no ambito da moral veio a ser, é mutavel, oscilante, tudo estd em
fluxo, é verdade; logo, compreender tudo isso pode causar dores profundas descritas por

Nietzsche como as dores do parto®.

A borboleta quer romper seu casulo, ela golpeia, ela 0 despedaga: entdo € cegada e
confundida pela luz desconhecida, pelo reino da liberdade. Nos homens que sdo
capazes dessa tristeza — poucos o serdo! — sera feita a primeira experiéncia para
saber se a humanidade pode se transformar, de moral em sabia. [...] Tudo €
necessidade — assim diz 0 novo conhecimento: e ele préprio é necessidade. Tudo é
inocéncia: e 0 conhecimento é a via para compreender essa inocéncia. Se o prazer, o
egoismo, a vaidade sdo necessarios para a geragcdo dos fendmenos morais e do seu
rebento mais elevado, o sentido para a verdade e justica no conhecimento; se o erro
0 descaminho de imaginacdo foram o Unico meio pelo qual a humanidade pode
gradualmente se erguer até esse grau de auto-iluminagdo e libertagdo — quem poderia
desprezar esse meios? Quem poderia ficar triste, percebendo a meta a que levam

esses caminhos? (MAI/HHI, § 107).
Parece ficar mais explicito o papel que Nietzsche atribui a ciéncia. A proposta é de que
a ciéncia seja a Unica capaz de demonstrar o erro que ha na metafisica e, por conseguinte, na
arte e na religido. Isso ndo significa dizer que a ciéncia é capaz de dar o sentido Gltimo, o
significado verdadeiro, o fundamento indubitavel ao homem; nunca a analise quimica
nietzschiana sera uma tentativa de fundacdo de valores morais, representacdes e conceitos
mais auténticos e verdadeiros; a quimica nietzschiana se assemelha a ciéncia experimental
moderna, onde o interesse foca-se nos modos de acontecer dos fenébmenos e nunca numa
tentativa de alcancar os primeiros principios. Entretanto a semelhanca acaba por aqui;
Nietzsche ndo procura uma regularidade capaz de ser formulada em leis, uma das principais
caracteristicas da ciéncia moderna. Cabe ao homem, com o uso de uma metodologia

experimental, ver se é possivel, transformar-se de moral em sabio. A pretenséo e a incessante

8 Cf. MAI/HHI, § 107.
85Cf. Ibidem.
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busca da filosofia é estabelecer verdades ou fundamentos ultimos que garantirdo a

consisténcia e a validade das construcGes tedricas. Para Nietzsche, isso se revela sem muita

importancia:

Origem e significado. — Por que sempre me retorna este pensamento, brilhando em
cores sempre mais vivas? — de que antigamente os pesquisadores, estando em busca
da origem das coisas, imaginavam que se encontrariam algo de significacdo
inestimavel para toda acdo e julgamento, de que pressupunha-se, mesmo, que a
salvacdo do homem dependia da compreensdo da origem das coisas: de que nos,
pelo contrario, quanto mais investigamos a origem, tanto menos envolvemos ai 0s
nossos interesses; ¢ mesmo de que todas as valoragdes e “interessidade” que
pusemos nas coisas come¢am perder o sentido, quanto mais recuamos com nosso
conhecimento e nos aproximamos das coisas mesmas. Com a penetra¢do na origem
aumenta a insignificancia da origem: enquanto o mais préximo, o que esta em torno
e em nds, comeca gradativamente a mostrar cores, belezas, enigmas e riquezas
significativas, com que a humanidade antiga ndo sonhava. Outrora 0s pensadores
davam voltas como animais aprisionados e enfurecidos, sempre olhando as barras de
sua jaula e arremetendo contra elas, a fim de quebra-las: e parecia beato aquele que
por uma abertura acreditava ver algo de fora, no além e na distancia. (M/A, § 44).

A ciéncia experimental nietzschiana revela que quanto mais consciente 0 homem for

da origem dos valores, da verdade, mais insignificante é essa origem: quanto mais se desloca

na direcdo de uma penetracdo na origem aumenta a insignificancia da origem. Isso significa

dizer que na origem estdo fatores humanos sublimados. “O prazer, 0 egoismo, a vaidade sdo

necessarios para a geragdo dos fendmenos morais

»% Em suma, a ciéncia nietzschiana

consiste sobretudo no esforco de (re)construir 0s processos historicos em que se

estabeleceram os valores morais e, principalmente, em mostrar que tudo no ambito da moral

estad em fluxo, ou seja, € mutavel e oscilante.

% MAI/HHI, § 107.



Il - O problema da verdade no inédito Sobre Verdade e Mentira no Sentido Extra-Moral

O escrito inédito Sobre Verdade e Mentira no sentido Extra Moral de 1873 é um texto
do jovem Nietzsche que foge, em certa medida, da tematica de seus estudos deste periodo, a
saber, estudos sobre a tragédia, o papel do génio na arte e outros temas atuais na universidade
alemd da época. Pode-se afirmar que tal escrito se alinha com as obras da maturidade e esta
em consonancia com o grande esforco do pensamento de Nietzsche, qual seja: uma critica a
concepcao metafisica-cientifica de verdade que, em suma, é a nocdo tradicional da verdade
como objetividade, como conformidade verificavel da proposicdo ao dado. E um texto
emblematico, onde se percebe a genial intuicdo e, consequentemente, a sua audacia®’ .
Nietzsche ataca o conceito de verdade objetiva: a verdade é um batalhdo mdvel de metaforas.
E, também, uma das primeiras tentativas de (re)valorizacdo da arte da simulacio, ou seja,
valorizacdo do mundo da aparéncia, da multiplicidade, da superficie. Da mesma forma,
aparece, pela primeira vez, um de seus temas centrais, o niilismo: as verdades séo ilusdes, das
quais se esqueceu que o sdo: metaforas que se tornaram gastas e sem forca sensivel. Ha,

ainda, a colocacdo da verdade sob o aspecto moral, que diz respeito a obrigacdo que a

¢ Cf. COLLLI, Giorgio. Scritti su Nietzsche. 4.ed. Milano: Adelphi, 1995, p. 46.
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sociedade estabelece para existir, a saber: dizer a verdade. Isso apresenta-se como um ponto

central para o presente estudo.
2.1. Dafilologia a filosofia

Antes, porém, de comecar a analise do inédito é interessante ressaltar a relacdo que
acontece em Nietzsche entre filosofia e filologia. Quando Nietzsche fala de filologia ou
experiéncia filoldgica ele ndo estd se referindo a uma postura de um erudito ou de um
especialista no sentido classico, apesar de ele mesmo ter dedicado varios anos de sua
formacdo a tal disciplina. Em que sentido, entdo, Nietzsche ndo foi um fildlogo classico,
candnico? No sentido de um especialista do passado enquanto passado. Para ele filologia
significa, antes de tudo, a colocacdo do problema da relagdo cientifica com o passado, ou,
mais precisamente, da nossa relacdo com o passado®. Problema este que veio & baila com o
desenvolvimento das teses historicistas da modernidade. Deste modo, Nietzsche comunga, ao

menos em certa medida, com a preocupacéo geral da modernidade.

Tal como para toda a mais significativa filosofia do século XX, também para
Nietzsche o ponto de partida do filosofar foi dado por uma reflexdo sobre as
“ciéncias humanas”, isto é, em termos mais gerais, sobre a historiografia e o saber
que 0 homem tem de si proprio. E a esta luz que se devem tomar em consideragdo 0s
primeiros trabalhos de Nietzsche®®.
Nietzsche, a partir da conferéncia inicial em 1869 na Basiléia, Homero e a filologia
classica, e posteriormente, em 1870, Drama musical grego e Sécrates e a tragédia’®, mostra
que o proprio trabalho do filélogo ndo € o da filologia académica dominante, e que o

aproxima da filosofia ou pelo menos daquilo que ele entende por filosofia, sob influéncia de

Schopenhauer. Conforme Vattimo, pode-se apontar duas razdes para este distanciamento da

%8 Cf. VATTIMO, G. Il Problema della Conoscenza Storica e la Formazione Nietzscheana della Verita. In:
VATTIMO, G. Dialogo con Nietzsche: Saggi 1961-2000. Milano: Garzanti, 2000, p. 66-67.

% VATTIMO, G. Introducéo a Nietzsche, op. cit., p.13.

" cf. JANZ, Curt Paul. Friedrich Nietzsche: Los diez afios de Basilea 1869/1879. Version de Jacobo Mufioz e
Isidoro Reguera. Madrid: Alianza Editorial, 1987, p. 50 e ss.
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filologia académica dominante na época de Nietzsche. Primeira, uma visdo de que o estudo da
ciéncia moderna e a propria filosofia parece leva-lo a imaginar, ou a mitificar, um outro
centro possivel da Bildung. E a segunda, diretamente ligada a esta, a filologia classica surge
como uma traicdo do espirito do classicismo, na medida em que nédo é capaz de olhar o antigo
como um modelo a imitar e a prosseguir, mas apenas como um repertorio de objetos de
estudo’. Para Nietzsche, o estudo da antiguidade tornou-se um puro trabalho de antiquério,
ou seja, uma intoleravel separacdo entre o fil6logo e seu o objeto de estudo. Nesta perspectiva

destaca-se:

Isto implica, obviamente, um juizo mais vasto quer sobre a sociedade em que a
relagdo com o antigo se tornou oficio e labor filolgico quer sobre 0 modo como,
historicamente, a imagem da antiguidade como modelo se degradou até se tornar
puro objeto de estudo académico’.

E através de como se da a relagdo com o passado das ciéncias e, sobretudo, com a
filosofia, que a experiéncia filoldgica adquire um peso determinante no que concerne a idéia
nietzschiana de verdade. Conforme Vattimo, € a partir da busca de um modo auténtico de
colocar-se em confronto com o passado que em Nietzsche aparece a reflexdo sobre a

verdade”.

2.2. A refutacdo do impulso natural ao conhecimento ou a verdade

No que tange ao texto Sobre Verdade e Mentira em Sentido Extra-Moral, Nietzsche
comeca de uma maneira literaria, ou seja, com uma fabula. Nota-se, ja no jovem Nietzsche,

temas, figuras e nocdes que ele desenvolvera posteriormente de forma abundante:

L Cf. VATTIMO, G. Introducéo a Nietzsche, op. cit., p. 15.

" Ibidem.

3Cf. VATTIMO, G. Il Problema della Conoscenza Storica e la Formazione Nietzscheana della Verita, op.
cit., p. 69.
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Em algum remoto rincdo do universo cintilante que se derrama em um sem-nimero
de sistemas solares, havia uma vez um astro, em que animais inteligentes inventaram
o conhecimento. Foi o minuto mais soberbo e mais mentiroso da ‘“historia
universal”: mas também foi somente um minuto. Passados poucos félegos da
natureza congelou-se o0 astro, e 0s animais inteligentes tiveram de morrer. — Assim
poderia alguém inventar uma fabula e nem por isso teria ilustrado suficientemente
qudo lamentavel, qudo fantasmagorico e fugaz, qudo sem finalidade e gratuito fica o
intelecto humano dentro da natureza. Houve eternidades, em que ele ndo estava;
quando de novo ele tiver passado, nada tera acontecido. Pois ndo ha para aquele
intelecto nenhuma missdo mais vasta, que conduzisse além da vida humana. Ao
contrario, ele € humano, e somente seu possuidor e genitor o toma tdo pateticamente,
como se 0s gonzos do mundo girassem nele. (WL/VM, § 1).

A intencdo nietzschiana com esta alegoria € enfatizar que o conhecimento ndo tém
sentido nenhum dentro da natureza. De modo claro percebe-se, e que soa inauditamente duro
e terrivel, que nada, e muito menos o intelecto, justifica que os homens atribuam a si mesmos
um lugar especial no mundo. “A verdade ¢ que ele [intelecto] age ‘exatamente apenas como
um recurso para manté-los um minuto na existéncia’, ¢ a ndo verdade é que ‘os gonzos do
mundo girem dentro dele’”’*. Assim sendo, nota-se, ja no jovem Nietzsche, uma inequivoca
distingdo, sobretudo, com o idealismo alemao. Portanto, “razao historica universal”

(Weltgeschichte), progresso, teleologia perdem o status de autoridade legitima e passam a ser

apenas mais um dos recursos para manter os homens um minuto a mais na existéncia’>.

Trata-se de ressaltar que o conhecimento ndo faz parte da natureza humana, isto é, nao
estd no mesmo nivel que os instintos. Portanto, ja se percebe uma radical diferenca em relacéo

a tradicdo metafisica-filosofica. A tradicdo, que a partir de Aristoteles, trata a questdo da

" TURCKE, C. O louco: Nietzsche e a mania de razdo. Trad. Antonio Celiomar Pinto de Lima. S&o Paulo:
Vozes, 1993, p. 40.

" Dentre os vérios aforismos nietzschianos a respeito disso cita-se dois: “4 razdo do mundo. — Que 0 mundo nio
é a quintesséncia de uma racionalidade eterna é algo demonstrado definitivamente pelo fato de que esta por¢ao
de mundo que conhecemos — refiro-me a nossa razdo humana — ndo é muito racional. E, se ela ndo é racional a
todo tempo e completamente, 0 mundo restante também ndo sera; ai vale a conclusdo a minori ad majus, a parte
ad totum [do menor para o maior, da parte para o todo], e com forca decisiva”. (WS/AS, § 2). “A humanidade
néo representa um desenvolvimento para melhor ou mais forte ou mais elevado, do modo como hoje se acredita.
O ‘progresso’ ¢ apenas uma idéia moderna, ou seja, uma idéia errada. O europeu de hoje permanece, em seu
valor, muito abaixo do europeu da Renascenca; mais desenvolvimento ndo significa absolutamente, por alguma
necessidade, elevagdo, aumento, fortalecimento”.(AC/AC, § 4).
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»7®  Desta forma, se

seguinte forma: “Todos os homens, por natureza, tendem ao saber
estabeleceu, grosso modo, um consenso da existéncia de um instinto natural ao conhecimento
ou a verdade. A proposta nietzschiana ¢ a refuta¢ao de tal hipotese, ou seja, “o conhecimento
ndo ¢ um instinto do homem, quer dizer, ndo ¢ da mesma natureza que os instintos”’’. O

conhecimento foi produzido, foi inventado. Ndo ha&, no homem, tendéncia natural ao

conhecimento, logo, ndo h instinto de conhecimento, de verdade.

Outro aspecto relevante para ser destacado € a interpretacdo de Fink, segundo a qual a
verdade e a mentira ndo representam aqui qualquer comportamento humano consciente e
voluntario, pois ndo se trata de um problema moral, mas do papel do intelecto na totalidade do
mundo. A verdade ou a ndo-verdade moral decide-se no interior da interpretacdo do mundo
que o intelecto humano desenvolve. Contudo, saber até que ponto o intelecto é verdadeiro, ou
seja, em que medida ele apreende a realidade verdadeira, € outra questdo. Mas de que ponto
de vista pretende Nietzsche avaliar a verdade ou a mentira do intelecto? Disp0e ele de um

lugar situado acima deste, do alto do qual poderia lancar o seu olhar sobre ele?®.

Deve-se salientar que para Nietzsche o homem é o animal que usa o intelecto como
meio de conservacdo, apenas como um recurso. Ele, 0 homem, é mestre no disfarce; é a arma
que individuos menos robustos e mais fracos encontraram para a conservagao, por isso que no
homem o disfarce chega a seu apice: ele ludibria, engana, ilude, representa, em suma, mente.
A mentira visa compensar uma falta de forca. Essa argumentagdo tem como pano de fundo
uma distin¢do entre estado de natureza e estado de sociedade. Tal distingdo ajudara Nietzsche
a ilustrar e a negar a existéncia, no individuo, de um instinto ou impulso natural ao

verdadeiro.

® ARISTOTELES. Metafisica. Texto grego com tradugdo de Giovanni Reale. Vol. Il. Tradugdo para o
portugués de Marcelo Perine. Sdo Paulo: Edi¢Bes Loyola, 2002, 980a.

" MACHADO, R. Nietzsche e a Verdade. 2. ed. Sdo Paulo: Graal, 2002, p. 35.

"8 Cf. FINK, E. A Filosofia de Nietzsche, op. cit., p. 33.
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O intelecto, como um meio para a conservacdo do individuo, desdobra suas forcas
mestras no disfarce; pois este € o meio pelo qual os individuos mais fracos, menos
robustos, se conservam, agueles aos quais estd vedado travar uma luta pela
existéncia com chifres ou presas agucadas. No homem essa arte do disfarce chega a
seu apice; aqui o0 engano, o lisonjear, mentir e ludibriar, o falar-por-tras-das-costas,
[...], em suma, o constante bater de asas em torno dessa Unica chama que € a
vaidade, é a tal ponto regra e a lei que quase nada é mais inconcebivel do que como
pbde aparecer entre 0s homens um honesto e puro impulso a verdade (WL/VM, § 1).

Nietzsche interpreta a funcdo do conhecimento humano de modo pragmatico, isto é, o
intelecto esté a servi¢o da vontade de viver, esta calcado numa ilusdo que sustenta a vida. “A
altivez do animal conhecedor persuade-o a existir, estimula-o a isso; a natureza mais geral do
intelecto € fingimento, a inteligéncia da asticia que facilita a luta pela vida. E esta tendéncia

. b r : 79
atinge no homem o seu apogeu, a arte do fingimento chega ao seu maximo™"”.

Ora, se ndo ha instinto natural para o conhecimento, de onde vem o impulso, o desejo
pela verdade? Nietzsche vai afirmar que o impulso pela verdade surge no momento em que o

individuo, em contraposicao a outros individuos, quer conservar-se.

[...] 0 homem, ao mesmo tempo por necessidade e tédio, quer existir socialmente e
em rebanho, ele precisa de um acordo de paz e se esforca para que pelo menos a
maxima bellum omnium contra omnes [guerra de todos contra todos] desapareca de
seu mundo. Esse tratado de paz traz consigo algo que parece ser 0 primeiro passo
para alcangar aquele enigmatico impulso & verdade. Agora, com efeito, é fixado
aquilo que doravante deve ser “verdade”, isto é, é descoberta uma designagdo
uniformemente valida e obrigatdria das coisas... (WL/VM, § 1).
Talvez, a partir desse ponto a argumentacao nietzschiana atinja seu alvo. A proposta é
a refutacdo do impulso natural ao conhecimento ou a verdade. A hipotese apresentada por
Nietzsche é a do intelecto e, portanto, a do conhecimento e da verdade, como meios para a
conservacao do individuo. Por isso, a arte do fingimento, do ludibriar, simular etc. apresenta-

se como fundamental para a sobrevivéncia. A suspeita que se levanta é que 0 mundo real dos

conceitos, das construcdes do intelecto, nada mais é do que uma fabula, pois uma vez avaliada

" FINK, E. A Filosofia de Nietzsche, op. cit., p. 34.
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da perspectiva vital, uma verdade ndo tem sentido algum, € somente uma fabula, uma

invencdo necessaria a conservacao do individuo. Nesta vertente interpretativa destaca-se:

Eis a fabula que este mundo, sélido e real, é destinado a tornar-se; mas agora se
entende como sob esta base a atividade do intelecto, enquanto corresponde a
necessidade de conservacdo (uma vez que o homem ndo pode lutar pela existéncia
“com os chifres e com as presas” a ele ndo resta outra coisa sendo disciplinar e
dominar por meio de uma ficticia ordem conceitual o caos que o cerca) aparece,
apesar de tudo, fdtil e va. A arte da simulagdo, neste aspecto, aparece como pura
negatividade: essa define-se pelo “enganar, adular, mentir, fingir”®.

A arte da simulacdo é o meio que o intelecto encontrou para a sobrevivéncia. Mas ha
de se ressaltar outro aspecto extremamente relevante com relacdo a arte da simulacédo, qual

seja: a possibilidade de aceitar as convenc@es e estabelecer um pacto. Este seria 0 aspecto

positivo.

Além disto, a simulagdo faz com que o0 mundo do homem possa se tornar humano e
ao menos se modere e se circunscreva a ferocidade da maxima bellum omnium
contra omnes: simular significa, enfim, aceitar as convengdes (lingtisticas e sociais)
e, portanto, estipular um pacto. E se a verdade é neste sentido reduzida ac homem,
entdo o homem, a seu modo, se entrega a verdade. Eis o ponto central: aquilo que
primeiro se colocava somente em termos de mentira, agora designa positivamente o
mundo do homem. Positividade relativa esta, no sentido que fixa 0 homem a lei e, se
por um lado, exalta o valor no plano ético, por outro, empobrece e avilta a
existéncia.®

No estado de sociedade ou, como Nietzsche gosta de dizer, no “existir em rebanho” é
que aparece pela primeira vez a diferenciacdo entre verdade e mentira. Mentira é aquilo que

prejudica a conservagdo da vida em sociedade: “o que odeiam [os homens] no fundo néo ¢ a

8 Ecco la favola che questo mondo, cosi solido e reale, & destinato a diventare; ma allora si capisce come su
guesta base I"attivita dell’intelletto, per quanto corrisponda al bisogno di conservazione (visto che I'uomo non
puo lutare per I'esistenza ‘“‘con le corna e con i morsi”, a lui non resta che disciplinare e dominare per mezzo di
un fittizio ordine concettuale il caos che incombe) appaia del tutto futile e vana. L arte della simulazione, a
questo punto, sembra pura negativita: essa definisce “l'ingannare, 1'adulare, il mentire, e il fingere”. GIVONE,
S. Introduzione. In: NIETZSCHE, F. Opere 1870/1881: Verita e Menzogna e altri scritti giovanilli.
Traduzioni de Sergio Givone. Roma: New Compton editori, 1993, p. 36.

8 per intanto, la simulazione fa si che il mondo dell’uomo possa diventare umano e almeno si temperi e si
circoscriva la ferocia del bellum omnium contra omnes: simulare significa infatti accetare le convenzioni
(linguistiche e sociali) e quindi stipulare un patto. E se la verita & in questo modo ridotta all'uomo, I'uomo pero a
suo modo si consegna alla verita. Ecco il punto: cio che prima si poneva solo in termini di menzogna, ora
designa positivamente il mondo dell’uomo. Positivita relativa, questa, nel senso che piega I'uomo alla legge e, se
per un verso ne esalta il valore sul piano etico, per altro ne impoverisce e svilisce I'esistenza. GIVONE, S.
Introduzione, op. cit., p. 37.
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ilusdao, mas as conseqiiéncias nocivas, hostis, de certas espécies de ilusdes®2. Por outro lado,
0 que conserva a vida em sociedade é a verdade, mais especificamente falando, ser
verdadeiro: “[O homem] deseja as conseqiiéncias da verdade que sdo agradaveis e conservam

. . . A L e qe 83
a vida; diante do conhecimento puro, sem conseqiiéncias, ele ¢ indiferente’ .

A verdade, portanto, ndo tem nada a ver com instinto ou impulso natural. Ela € uma
necessidade de conservacdo da vida. A fim de estabelecer a paz e/ou fazer desaparecer a
maxima bellum omnium contra omnes sdo fixadas leis da verdade e sdo essas leis que
instituem pela primeira vez a oposicdo entre verdade e mentira. A verdade ndo é uma
adequacdo do intelecto a realidade, mas o resultado de uma convencao que é imposta com o
objetivo de tornar possivel a vida social. Conforme destaca Machado, através do modo como
Nietzsche articula a questdo do aparecimento da verdade e do conhecimento, facilmente se
nota que ele nunca se situa em um nivel epistemoldgico, que teria por objetivo estabelecer
critérios de demarcacdo entre o verdadeiro e o falso conhecimento; a investigacdo
nietzschiana sobre o conhecimento, desde o inicio, é articulada com o nivel social ou politico,
mais precisamente, a verdade e a mentira ttm uma origem moral. A articulacdo do
conhecimento com a organizacao social é a explicacdo elucidativa de que a verdade surge da
exigéncia da coexisténcia pacifica entre os homens, da exigéncia da vida em rebanho, da vida

gregéria. Paz, seguranca e logica estdo intrinsecamente ligadas®*.

2.3. O impulso a verdade é uma crenca

Em outro escrito da mesma época, O Livro do Fildsofo, Nietzsche articula o impulso a

verdade com a idéia de crenga, ou seja, a crenca no instinto de conhecimento e de verdade.

22 WL/VM, 81.
S WL/VM, 81.
8 Cf. MACHADO. R. Nietzsche e a verdade, op. cit., p. 38.
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“Nao existe instinto do conhecimento e da verdade, mas apenas o instinto da crenga na
verdade”®. Portanto, ndo ha tendéncia natural ou instinto para a verdade. O que ha é a
convicgdo, a crenga, a suposicdo da posse da verdade. “Analise da crenca na verdade: pois

) — . 86
toda a posse da verdade ¢, no fundo apenas uma convicg¢ao de possuir a verdade™".

A questdo, como explica Machado, remete-se para uma origem. N&o h& no homem o
instinto a verdade, somente a crenca na verdade. Entdo, depreende-se dai que, tal crenca
surgiu em um determinado momento, foi produzida. Ser produzida significa dizer que sua
analise remete as condicBes de seu nascimento, de seu surgimento. E entdo que aparece uma
idéia que cada vez mais se impora ao pensamento nietzschiano: a condicdo de possibilidade
para a existéncia da verdade é social, politica ou, mais precisamente, moral.®” Destaca-se a

passagem:

A crenca na verdade é necessaria ao homem. A verdade aparece como uma
necessidade social: € depois aplicada a tudo por uma metéstase, mesmo quando ndo
é necessaria. Todas as virtudes nascem de necessidades. Com a sociedade nasce a
necessidade da veracidade, sendo o homem vive em eternos véus. A fundagdo de
Estggos suscita a veracidade. O instinto de conhecimento é uma fonte moral. (LF, 8
91)*.

Outro ponto central da argumentacdo nietzschiana é a articulacdo das leis da

linguagem as da verdade: “a legislagdo da linguagem da também as primeiras leis da

5989

verdade”™. A linguagem ¢é fruto de convencdes e essas sdo a expressdo adequada de todas as

% NIETZSCHE, F. O livro do filésofo. Trad. Ana Lobo. Porto: Rés Editora, 1984, p.106. (LF).

% LF, p. 105.

8 Cf. MACHADO, R. Nietzsche e a Verdade, op. cit., p. 36-37.

% Dentre as muitas passagens sobre o tema, destacam-se 0s seguintes paragrafos da referida obra: § 130: “Por
natureza, 0 homem néo existe para 0 conhecimento — a veracidade (e a metafora) produziu a propensdo para a
verdade. Assim um fendmeno moral, esteticamente generalizado, d4 o instinto intelectual”. § 133: “As vezes a
necessidade produz a veracidade como meio de existéncia de uma sociedade. O instinto fortalece-se através de
um exercicio freqliente e € agora transposto por metastase. Torna-se a tendéncia em si. Transforma-se numa
qualidade o exercicio efetuado em casos determinados. Possuimos agora o instinto para o conhecimento”. § 134:
“O homem bom quer também ser verdadeiro e cré na verdade de todas as coisas. Ndo so6 da sociedade, mas
também do mundo. Conseqiientemente acredita também na possibilidade de aprofundamento. Pois que razdo
teria o mundo para o enganar”.

¥ WL/VM, 81.
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realidades? Conforme explica Nietzsche, a linguagem, muito antes de estar preocupada com a

certeza, isto é, com a adequag&o exata do intelecto a coisa, € uma transposicao arbitraria:

O que é uma palavra? A figuracdo de um estimulo nervoso em sons. Mas concluir
do estimulo nervoso uma causa fora de nés ja resulta uma aplicacdo falsa e
ilegitima do principio da razdo [suficiente]. Como poderiamos nés, se somente a
verdade fosse decisiva na génese da linguagem, se somente o ponto de vista da
certeza fosse decisivo nas designagdes, como poderiamos no entanto dizer: a pedra
¢ dura: como se para nos esse “dura” fosse conhecido ainda de outro modo, e ndo
somente como estimulacdo inteiramente subjetiva! Dividimos as coisas por
géneros, designamos a arvore como feminina, o vegetal como masculino: que
transposicOes arbitrarias! A que distdncia voamos além do cénone da certeza!
Falamos de uma Schlange (cobra): a designagdo néo se refere a nada mais do que o
enrodilhar-se, e portanto poderia também caber ao verme®. Que delimitagdes
arbitrarias, que preferéncias unilaterais, ora por esta, ora por aquela propriedade de
uma coisa! As diferentes linguas, colocadas lado a lado, mostram que nas palavras
nunca importa a verdade, nunca uma expressdo adequada: pois sendo ndo haveria
tantas linguas. (WL/VM, 81).

A questdo que esta em jogo aqui é a suposicdo da existéncia de uma realidade exterior
ao homem e autonomamente subsistente. Em tracos gerais Nietzsche defendera mais tarde que
essa realidade exterior e autonomamente subsistente € a caracteristica principal da metafisica
e da ciéncia moderna. Segundo Casanova®, a problematica é levantada a partir da perspectiva
da linguagem, mais precisamente, a partir do ponto de vista da formacéo das palavras ou dos
conceitos. Na passagem acima, Nietzsche oferece trés exemplos: a designacdo de dureza
como uma propriedade da pedra; a divisdo dos nomes em géneros; e, por fim, a cunhagem do
termo cobra ou serpente. Esses exemplos revelam uma e mesma conclusédo: a linguagem nao
se perfaz a partir de uma ligacdo natural com a verdade ou com a coisa em si, €, por isso ndo é
de forma alguma compativel com o ponto de vista da certeza. O que autoriza esta conclusdo é
a seguinte passagem: “concluir do estimulo nervoso uma causa fora de nds ja resulta uma

5992

aplicacdo falsa e ilegitima do principio da razdo [suficiente] Com esta afirmacdo,

% v/ale aqui reproduzir a nota acrescentada pelo tradutor Rubens Rodrigues Torres Filho: “A palavra Schlange é
diretamente derivada, por apofonia, do verbo schlingen (torcer, enroscar), no sentido especifico da forma
proposicional sich schlingen, que equivale ao de sich winden (enrodilhar-se). Em portugués a ligagdo entre a
palavra cobra e o verbo colear e bem mais remota; mais proxima, talvez, seria a relagdo entre serpente e
serpear”. TORRES FILHO, R. R. Apud, WL/VM, p. 47 (nota 2).

%1 CASANOVA, Marco Antonio. O instante Extraordinario: vida, histéria e valor na obra de Friedrich
Nietzsche. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2003, p. 17-18.

2 WLVM, § 1.
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Nietzsche traz a tona o cerne de uma certa compreensdo metafisica de linguagem e, expde ao
mesmo tempo, o seu ponto de partida fundamental: a suposicdo da existéncia de uma causa
exterior que produz como efeito um impulso nervoso®,

Nota-se, portanto, que quem forma a linguagem ndo é um “filosofo” imbuido da
pretensdo de univocidade semantica, mas sim, um qualquer grupo surgido espontaneamente, a
quem foi dado constituir uma linguagem comum. “Dai que ele [grupo] ao dar nomes as
coisas, tenha preocupagdes outras que distinguir entre ‘em si’ ¢ ‘para mim’. Ele as designa
segundo lhe dita a necessidade e como lhe vém as ventas — ndo de acordo com um parametro
16gico”94.

A “coisa em si” (tal seria justamente a verdade pura sem conseqiiéncias) ¢, também
para o formador da linguagem, inteiramente incaptavel e nem sequer algo que vale
a pena. Ele designa apenas as relages das coisas aos homens e toma em auxilio
para exprimi-las as mais audaciosas metadforas. Um estimulo nervoso,
primeiramente transposto em uma imagem! Primeira metafora. A imagem, por sua
vez, modelada em um som! Segunda metafora. (WL/VM, 81).

Segundo Fink, por mais discutivel que seja esta concepcdo de linguagem, o essencial
ndo é a teoria nietzschiana da linguagem ou sua a teoria dos conceitos, mas aquilo em que
consiste, segundo Nietzsche, a mentira da linguagem, a mentira dos conceitos, a mentira
tomada no sentido extra-moral do termo: “A inconsciéncia no uso de palavras e conceitos, isto
é, 0 esquecimento do carater problemético da sua formacéo, é a condicdo de uma vontade
honesta e cientifica de verdade. O cientista move-se num mundo de conceitos, sem ja saber

que os conceitos sao metaforas esvaziadas e pobres de sentido”®.

2.4. A verdade é um ato de dominio

Nietzsche mostra que a linguagem foi socialmente estabelecida, com suas regras e

funcBes cognitivas. Ela nasceu apenas como uma cristalizacao arbitraria de um certo sistema

% Cf. CASANOVA, M. A. O instante Extraordinario: vida, historia e valor na obra de Friedrich Nietzsche,
op. cit., p. 17-18.

% TURCKE, C. O louco: Nietzsche e a mania de razéo, op. cit., p. 47.

% FINK, E. A filosofia de Nietzsche, op. cit., p. 34-35.
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de metaforas que se impds como Unico modo publicamente valido de descrever o mundo. Em
sua origem, toda linguagem € metafora, ou seja, a indicacdo de coisas mediante sons que nada
tém a ver, em si, com as proprias coisas. “Acreditamos saber algo das coisas mesmas, se
falamos de arvores, cores, neve e flores, e no entanto, ndo possuimos nada mais do que
metaforas das coisas, que de nenhum modo correspondem as entidades de origem”. Deste
modo, a perspectiva que se abre, conforme Marton, é que rapido, muito rapido, esqueceu-se
do que havia de convencional na instituicdo da linguagem. A linguagem possibilita que o
individuo se comunique com seus semelhantes; ao possibilitar esta relacdo com o que
circunda o individuo, ao atender o desejo de conservacdo, a linguagem simplifica. O problema
é justamente negligenciar o seu carater simplificador, isto €, de um conjunto de signos a
linguagem passa a ser a expressao adequada da realidade. Supde-se, portanto, que cada termo
designa algo bem preciso com que ele se identifica; atribui-se a palavra um Gnico sentido nela
expresso desde sempre, considerando-a univoca, desprezam-se 0s outros sentidos possiveis
que ela poderia comportar. Assim, petrifica-se a palavra e fixa-se aquilo a que ela se refere. A
linguagem abriga a crenga da existéncia de uma verdade inscrita no mundo passivel de ser
expressa em palavras. Simplificadora, a linguagem encerra o preconceito metafisico de que

designacdes e coisas se recobrem®’.

Todo conceito nasce por igualagdo do ndo-igual. Assim como € certo que nunca uma
folha é inteiramente igual a uma outra, é certo que o conceito folha é formado por
arbitrério abandono dessas diferencas individuais, por um esquecer-se do que é
distinto, e desperta entdo a representacdo, como se na natureza além das folhas
houvesse algo, que fosse “folha”, uma espécie de folha primordial, segundo a qual
todas as folhas fossem tecidas, desenhadas, recortadas, coloridas, frisadas, pintadas,
mas por maos inabeis, de tal modo que nenhum exemplar tivesse saido correto e
fidedigno como cépia fiel da forma primordial.[...] A desconsideracdo do individual
e efetivo nos da o conceito, assim como nos da também a forma, enquanto que a
natureza ndo conhece formas e nem conceitos, [...]. (WL/VM, § 1).

*® WL/VM, § 1.
% Cf. MARTON, S. A danca desenfreada da vida. IN: MARTON, S. Extravagancias: ensaios sobre a
filosofia de Nietzsche. 2. ed. S&o Paulo: Discurso Editorial e Editora UNIJUI, 2001, p, 59.
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Um dos alvos dos disparos nietzschianos pode-se dizer que com certeza € a esséncia,
o eidos platénico. O conceito, portanto, é apenas um sinal, ndo tem nada a ver com uma forma
originaria ou com uma esséncia. Conforme Turcke, para Nietzsche, trata-se de desmascarar as
esséncias como pias ilusdes e reduzir o conhecimento humano a uma insipida subsuncéo de
coisas singulares por conceitos, que ndo residem em nenhum lugar sendo na alma humana e

apenas se referem ao mundo sensorialmente perceptivel®.

Como foi explicitado anteriormente, ha um carater arbitrario e problemético na
formacéo da linguagem. Entretanto, sem tal arbitrariedade a linguagem né&o seria estabelecida.
“A natureza instintiva do homem é também impulso de pensamento e manifesta-se nos seus
produtos sob a forma de uma inevitavel arbitrariedade na designagdo das coisas”*®. Toda a

problematica é sintetizada na seguinte passagem:

O que é a verdade, portanto? Um batalhdo mdével de metaforas, metonimias,
antropomorfismos, enfim, uma soma de relagdes humanas, que foram enfatizadas
poética e retoricamente, transpostas, enfeitadas, e que, ap6s longo uso, parecem a
um povo soélidas, canbnicas e obrigatérias: as verdades sdo ilusdes, das quais se
esqueceu que o sdo, metaforas que se tornaram gastas e sem forga sensivel, moedas
que perderam sua efigie e agora sé entram em consideragdo como metal, ndo mais
como moedas. (WL/VM, § 1).

Nesta altura do texto nietzschiano aparece, como enfatiza Vattimo, o problema da
presenca da verdade na linguagem no seu sentido mais radical. Segundo ele, Nietzsche nao
tem mais duvida de que a verdade ndo pode ser considerada como objetividade e que,
portanto, as producdes espirituais do homem ndo passam de metaforas. Sendo que algumas

dessas metaforas sdo consideradas como a realidade porque certo grupo social as escolheu

como base da propria vida em comum®®.

% TURCKE, C. O louco: Nietzsche e a mania de razéo, op. cit., p. 43-44.

% |dem, p. 47.

190 cf. VATTIMO, G. Il Problema della Conoscenza Storica e la Formazione dell'ldea Nietzscheana della
Verita, op. cit., p. 83-84. Nesta mesma linha interpretativa, destaca-se: “La perdita del fondamento e del centro,
infatti, la consapevolezza che la verita non appartiene a una ordine metafisico, la scoperta del carattere fittizio,
convenzionale, artificioso del linguagio e di tutto cid che accade in esso, trasformano il mondo en una libera
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Convem, ainda, acompanhar a argumentacéo nietzschiana do surgimento do conceito,
ou melhor, de como uma metafora é transformada em conceito. Nietzsche afirma: “Todo
conceito nasce por igualacdo do ndo-igual”. E mais adiante: “a desconsiderac¢do do individual
e efetivo nos da o conceito”*™. Portanto, como é sabido, o conceito é uma homogeneizante
arbitrariedade, um ato de dominio: “O direito senhorial de dar nomes vai tdo longe, que nos
permitiriamos conceber a propria origem da linguagem como expressdao de poder dos
senhores: eles dizem ‘isto ¢ isto’, marcam cada coisa e acontecimento com um som, como que

apropriando-se assim das coisas™*%.

Coloca [o homem] agora seu agir “racional” sob regéncia das abstracdes; ndo
suporta mais ser arrastado pelas impressdes subitas, pelas intui¢des, universaliza
antes todas essas impressdes em conceitos mais descoloridos, mais frios, para
atrelar a eles o carro de seu viver e agir. Tudo o que destaca 0 homem do animal
depende dessa aptiddo de liquefazer a met&fora intuitiva em um esquema, portanto
de dissolver uma imagem em conceito. (WL/VM, 81).

Conforme Vattimo, a descri¢do acima da linguagem, mesmo que puramente ideal, ndo
da lugar a uma idealizacdo da condicdo da livre inventividade metaforica, que na situacédo da
canonizagdo de um s6 sistema de metéafora estaria perdida’®. A intuicdo individual que
origina a metafora deve ser suprimida por uma abstracdo, ou seja, um conceito universalmente
valido. O conceito é a casca vazia de uma metafora que outrora inervava a intui¢do. Nietzsche
sustenta que a metafisica e a ciéncia em geral ndo mais detectam a “mentira” dos conceitos,

pois 0s consideram como a propria esséncia das coisas; 0 homem refugiou-se na capsula vazia

dos conceitos.

[...] no reino daqueles esquemas [0s conceitos], é possivel algo que nunca poderia
ter éxito sob efeito das primeiras impressfes intuitivas: edificar uma ordenacgéo

invenzione al di 1a di qualsiasi fondamento e di qualsiasi centro, al di 14 di qualsiasi ordine metafisico”.
GIVONE, S. Introduzione, op. cit., p. 38.

YTWL/VM. 81.

192 GM/GM, | § 2. Também destaca-se: “Anzitutto, il sorgere della lingua come sistema di parole dotate di un
significato convenzionalmente riconosciuto e stabilito, e di regole per la loro connessione, implica la
contrapposizione di questo sistema, chiaro e ordinato, al mondo pil caotico delle prime impressioni; e questa
contrapposizione € gia, anche, un atto di dominio”. VATTIMO, G. Il Soggetto e la maschera, op. cit., p. 46.

103 cf. VATTIMO. Introducéo a Nietzsche, op. cit., p. 24.
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piramidal por castas e graus, criar um novo mundo de leis, privilégios,
subordinacBes, demarcacdes de limites que ora se defronta ao outro mundo
intuitivo das primeiras impressdes como o mais solido, o mais universal, 0 mais
conhecido, 0 mais humano e por isso, como o regulador e imperativo. Enquanto
cada metafora intuitiva é individual e sem igual, sabe escapar a toda rubricacédo, o
grande edificio dos conceitos ostenta a regularidade rigida... No interior desse jogo
de dados do conceito, porém, chama-se “verdade” usar cada dado assim como ele é
designado, contar exatamente seus pontos, formar rubricas corretas e nunca pecar
contra a ordenagéo de castas e a seqliéncia das classes hierarquicas. (WL/VM,§1).

H& uma conexdo entre o sistema l6gico-gramatical da linguagem e o sistema social.
Uma hierarquia se estabelece entre 0 mundo ordenado dos conceitos e 0 mundo das primeiras
impressdes. O mundo dos conceitos € um mundo de supremacia e submissdo e tende a impor-
se como o melhor, o mais humano. A supremacia do mundo hierarquizado dos conceitos
sobre 0 mundo das primeiras impressdes se da pelas regras gramaticais. Quem se nega a usar
a lingua segundo as regras estabelecidas se coloca contra a ordenagéo de castas e a seqliéncia
das classes hierarquicas. Ndo somente contra a ordem interna da linguagem, mas, sobretudo,
contra a ordem social. Portanto, o estabelecimento da ordem social e os cdnones da linguagem
exigem a necessidade de uma “verdade” que estabeleca a ordem e, principalmente, a

conservacao da vida.

Nietzsche é categorico: a verdade ndo é uma adequacédo do intelecto a coisa, mas sim,
uma adequacdo entre o intelecto, do intelecto ao intelecto. Onde o pensamento constata a
verdade, esta constatando apenas sua concordancia com o0s seus proprios produtos; ele

permanece em si mesmo™*.

Como génio construtivo o homem se eleva muito acima da abelha: esta constroi com
cera, que recolhe da natureza, ele com a matéria muito mais ténue dos conceitos, que
antes tem de fabricar a partir de si mesmo. Ele é, aqui, muito admiravel — mas s6 que
ndo por seu impulso a verdade, ao conhecimento puro das coisas. Quando alguém
esconde uma coisa atras de um arbusto, vai procura-la ali mesmo e a encontra, nao
h& muito que gabar nesse procurar e encontrar: e € assim que Se passa com 0
procurar e encontrar da “verdade” no interior do distrito da razdo. Se forjo a
definicdo de animal mamifero e em seguida declaro, depois de inspecionar um
camelo: “vejam, um animal mamifero”, com isso decerto uma verdade ¢ trazida a
luz, mas ela é de valor limitado, quero dizer, é cabalmente antropomdrfica e ndo
contém um unico ponto que seja “verdadeiro em si”, efetivo e universalmente

104 cf. TURCKE, C. O louco: Nietzsche e a mania de razao, op.cit., p. 44.
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valido, sem levar em conta 0 homem. O pesquisador dessas verdades procura, no
fundo, apenas a metamorfose do mundo em homem [...]. (WL/VM, § 1).

A perspectiva é antropomorfica, o homem se toma “como se os gonzos do mundo

girassem nele”. Todavia, ¢ relevante destacar a problematica que vem a luz com essa

passagem, a saber: “o que € a consciéncia que permanece em si mesma e se basta a si mesma?

Sua propria prisdo encantada em si, incapaz de olhar para além de si e por isso velada a si

mesma”lOS

Eles [os homens] estdo profundamente imersos em ilusbes e imagens de sonho, seu
olho apenas resvala as tontas pela superficie das coisas e vé “formas”, sua sensagio
ndo conduz em parte alguma a verdade, mas contenta-se em receber estimulos e
como que dedilhar um teclado as costas das coisas. Por isso 0 homem, a noite,
através da vida, deixa que o sonho lhe minta, sem que seu sentimento moral jamais
tentasse impedi-lo; no entanto, deve haver homens que pela forca de vontade
deixaram o habito de roncar. O que sabe o homem propriamente sobre si mesmo!
Sim, seria ele sequer capaz de perceber-se completamente, como se estivesse em
uma vitrina iluminada? N&o lhe cala [oculta] a natureza quase tudo, mesmo sobre o
seu corpo, para manté-lo & parte das circunvolugdes dos intestinos, do fluxo répido
das correntes sanguineas, das intrincadas vibracfes das fibras, exilado e trancado em
uma consciéncia orgulhosa, charlatd![?]. Ela atirou a chave fora: e ai da fatal
curiosidade que através de uma fresta foi capaz de sair uma vez do cubiculo da
consciéncia e olhar para baixo, e agora pressentiu que sobre o implacavel, o avido, o
insaciavel, o assassino, repousa 0 homem, na indiferenca de seu ndo-saber, e como
que pendente em sonhos sobre o dorso de um tigre. De onde neste mundo viria,
nessa constelacéo, o impulso a verdade! (WL/VM, §1).

Nietzsche dispara contra aquilo que o homem moderno julga ser a sua mais alta

conquista: a consciéncia que o homem tem de si mesmo. Conforme Tircke, a consciéncia

segura de si mesma paira como um ndo-saber sobre a Sodoma e Gomorra da vida real. A

racionalidade nem pressente sobre que animalidade ela estd montada. Ela, a racionalidade,

estd sonhando — e exatamente ali onde age como consciéncia que emprega soObria e

calculisticamente seus rasos conceitos para a subsuncio do mundo sensivel*®.

105 cf. TURCKE, C. O louco: Nietzsche e a mania de raz&o, op.cit., p. 44.

106 Cf. 1dem, p. 45.



111 — A Vontade de verdade

A problemaética abordada por Nietzsche, sobretudo a partir de Humano, demasiado
humano, pode ser caracterizada como uma grande inflexdo. Esta no sentido de abandono de
posicBes metafisicas como as de esséncia e aparéncia, fendmeno e coisa em si, representacao
e vontade as quais estavam no bojo de sua reflexdo acerca da arte tragica nos escritos juvenis.
A mirada nietzschiana vai concentrar-se na perspectiva de colocar em questdo a dicotomia
entre ciéncia e moral. O interesse aqui € acompanhar os desdobramentos em torno daquilo que
Nietzsche chamou de “vontade de verdade”. Ou, dito de outra forma, investigar em que
medida a ciéncia, entendida a partir do modelo socratico de racionalidade, comunga dos

mesmos postulados da religido e da metafisica.

3.1. A problematizagdo da verdade

O tema acerca da verdade em Nietzsche nunca é abordado numa perspectiva
epistemoldgica, isto é, estabelecer as condi¢Ges de possibilidade da verdade, denunciar as
ilusBes e os pseudoconhecimentos. A tematica, como ja tratada no capitulo anterior, € no
proprio ideal de verdade. A questdo ndo é a veracidade ou falsidade de um conhecimento, e

sim, o valor que se atribui a verdade, ou, em outras palavras, a verdade como valor superior.
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Além disso, a filosofia sera critica se for colocada na perspectiva dos valores, logo, na
perspectiva de uma critica moral. E justamente aqui que repousa a novidade e a originalidade

do intento nietzschiano. Eis a afirmacéo capital de Deleuze a esse respeito:

Um dos mdbeis principais da obra de Nietzsche é mesmo que Kant ndo empreendeu
a verdadeira critica, porque ndo soube colocar o problema em termos de valores. [...]
a filosofia dos valores tal como ele [Nietzsche] a instaura e a concebe, constitui a
verdadeira realizacdo da critica, a Unica maneira de realizar a critica total, quer dizer,
fazer filosofia a “golpes de martelo™?’,

Para Nietzsche, nada é mais estranho e absurdo do que uma critica interna ao
conhecimento. Como se sabe, grande parte dos esforcos filoséficos, sobretudo na
Modernidade, aconteceram no intento de encontrar um fundamento Ultimo para o
conhecimento: a razdo que busca explicar a si mesma. Mais precisamente, foi Kant um dos
gue mais avancaram no sentido de dar um fim as disputas metafisicas. Ele é motivado nao
pela rejeicdo das conclusdes metafisicas, mas pela consciéncia da incerteza dessas conclusdes
e da fraqueza dos argumentos em que tais conclusdes se assentavam. A partir da verificagdo
de que a Matematica desde a antiguidade e a Fisica mais recentemente ja haviam tomado o
caminho seguro da cientificidade, isto é, da certeza, Kant se coloca a seguinte pergunta: por
gue a Metafisica ndo apresenta 0 mesmo grau de certeza da Matematica ou da Fisica? A

resposta kantiana, grosso modo, é que a metafisica ainda ndo chegou ao mesmo grau de

certeza da Matematica, da Fisica, pois falta-lhe

[...] empreender a mais dificil das suas tarefas, a do conhecimento de si mesma e da
constituicdo de um tribunal que lhe assegure as pretensfes legitimas e, em
contrapartida, possa condenar-lhe todas as presun¢des infundadas; e tudo isto, ndo
por decisdo arbitraria, mas em nome das suas leis eternas e imutaveis. Esse tribunal
outra coisa ndo é que a propria Critica da Razdo Pura'®,

Trata-se, portanto, de um exame critico da razdo, ou seja, um exame que tem por finalidade

discernir ou elucidar o que a razdo pode conhecer e/ou fazer e 0 que é incapaz de conhecer

Y7 DELEUZE, G. Nietzsche e a Filosofia. Trad. Anténio M. Magalh&es. 2.ed. Porto: Rés Editora, 2001, p 5-6.
108 K ANT, I. Critica da Razdo Pura. Trad. Manuela Pinto dos Santos e Alexandre Fradique Moruj&o. 5.ed.
Lisboa: Fundacdo Calouste Gulbenkian, 2001, A XI-XII.
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e/ou fazer. A preocupacdo critica consiste essencialmente em ndo se dizer mais do que se
sabe®. E tal critica tem por objeto os conhecimentos puramente racionais. Destaca-se 0 que

Kant entende por critica:

Por uma critica assim, ndo entendo uma critica de livros e de sistemas, mas da
faculdade da razdo em geral, com respeito a todos os conhecimentos a que pode
aspirar, independentemente de toda a experiéncia; portanto, a solu¢do do problema
da possibilidade ou impossibilidade de uma metafisica em geral e a determinacédo

tanto das suas fontes como da sua extensao e limites; tudo isto, contudo, a partir de

principios™™.

Essa problemética kantiana da busca pelo fundamento e, concomitantemente, dos
limites razdo é para Nietzsche sem sentido. Nietzsche veta de imediato essa busca:
“Descrenca no monumentum aere perennius. [... Onde] as convic¢Bes metafisicas levam a
crer que nelas se encontra o fundamento Gltimo e definitivo sobre o qual se terd de assentar e
construir todo o futuro da humanidade” ***; veta, mais precisamente, a resposta de Kant que

sustenta que a filosofia ainda ndo encontrou tal solidez e durabilidade, pois a verdadeira

critica, ou seja, uma critica do fundamento imanente a razéo inteira foi negligenciada.

Ah, como ¢ falsa a resposta que ainda hoje se tem para essa pergunta, “porque todos
eles negligenciaram o pressuposto, um exame do fundamento, uma critica da razéo
inteira” — a fatidica resposta de Kant, que verdadeiramente ndo nos atraiu, a nés,
filésofos modernos, para um terreno mais solido e menos traigoeiro!(— e,
perguntando agora, ndo era algo estranho exigir que um instrumento criticasse a sua
propria adequagdo e competéncia? Que o proprio intelecto “conhecesse” seu valor,
sua forca, seus limites? N&o era isso até mesmo um pouco absurdo? — ). (M/A,
Prélogo, § 3).

Como ja foi afirmado, Nietzsche ndo estda muito interessado na certeza, no
conhecimento Ultimo, mas sim no valor que se deposita a este. Nessa dire¢do, continuar-se-a o
tentame de aprofundamento da perspectiva aberta pela analise do inédito Sobre a Verdade e
Mentira no Sentido Extra-Moral, a saber, a verdade é fruto de uma necessidade social, mais

precisamente, moral. A questdo € “ndo da verdade ou falsidade de um conhecimento, mas do

109 cf, PASCAL, G. Compreender Kant. Trad. Raimundo Vier. Petrépolis: Vozes, 2005, p. 32.
MO K ANT, I. Critica da Razdo Pura, op. cit., A XII.
" MAI/HHI, § 22.
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valor que se atribui a verdade, ou da verdade como valor superior Assim sendo, o que

Nietzsche vai problematizar é a prépria verdade, a exigéncia incondicional de verdade, ou
ainda, a busca pela verdade a qualquer preco. Destaca-se o aforismo de abertura de Além do

Bem e do Mal:

A vontade de verdade, que ainda nos fara correr ndo poucos riscos, a célebre
veracidade que até agora todos os filésofos reverenciaram: que questdes essa
vontade de verdade ja ndo nos colocou! Estranhas, graves, discutiveis questfes!
Trata-se de uma longa histéria — mas ndo é como se apenas comegasse? Que
surpresa, se por fim nos tornamos desconfiados, perdemos a paciéncia, e
impacientes nos afastamos? Se, com essa esfinge, também noés aprendemos a
questionar? Quem, realmente, nos coloca questfes? O que, em nos, aspira realmente
“a verdade”? - De fato, por longo tempo nos detivemos ante a questdo da origem
dessa vontade — até afinal parar completamente ante uma questdo ainda mais
fundamental. N6s questionamos o valor dessa vontade. Certo, queremos a verdade:
mas por que ndo, de preferéncia, a inverdade? Ou a incerteza? Ou mesmo a
insciéncia? — O problema do valor da verdade apresentou-se a nossa frente — ou
fomos nos a nos apresentar diante dele? Quem é Edipo, no caso? Quem é a Esfinge?
Ao que parece, perguntas e duvidas marcaram aqui um encontro. — E seria de
acreditar que como afinal nos quer parecer, o problema ndo tenha sido jamais
colocado — que tenha sido por nés pela primeira vez vislumbrado, percebido,
arriscado? Pois nisso ha um risco, como talvez ndo exista maior. (JGB/BM, § 1).

A postura nietzschiana € de extrema suspeicao aquilo que é de mais alto valor, isto é, a
verdade. Conforme esclarece Giacoia, a critica do conhecimento, interessada na descoberta da
verdade acerca das possibilidades e limites da faculdade humana de conhecer, nunca foi, até
aqui, suficientemente radical, no sentido de que jamais se colocou o problema critico da
vontade de verdade, vontade que, no entanto, determina por antecipacdo o modo de ser e de
desenvolver todo empreendimento levado a efeito com o proposito de “descobrir a

verdade™®?,

O primeiro fato que chama atencédo, no citado aforismo, é o de Nietzsche utilizar o
pronome pessoal na primeira pessoa do plural, nés. Isso significa, que o proprio Nietzsche se
coloca em consonancia com histdria da metafisica, ou seja, a mesma vontade de verdade que

motivou todos os filosofos anteriores nas suas buscas e investigagdes também pulsa em

"2 MACHADO, R. Nietzsche e a Verdade, op. cit. p. 51.
13 Cf. GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma: Nietzsche e auto-supressdo da moral. Campinas: Editora
da Unicamp, 1997, p. 127-128.
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Nietzsche. Entretanto, hd um detalhe de suma importancia: em Nietzsche a vontade de
verdade é dirigida contra si mesma. Uma vez dirigida contra si mesma, a vontade de verdade
nos fara correr ndo poucos riscos, pois, devemos apreender a perguntar. E saber perguntar, é
uma arte de mais estimado valor e, Nietzsche quer saber quem, realmente, nos coloca

questdes? O que, em nds, aspira realmente a verdade?

Essas questbes levantadas por Nietzsche nos remetem a outro aforismo de Gaia
Ciéncia, com o sugestivo titulo “Em que medida nds ainda somos devotos”. Neste, como no
aforismo citado anteriormente, 0 que estd em jogo é uma critica aquilo que esta na base de
todo o conhecimento, ou seja, a vontade de verdade a todo custo. A vontade de verdade é a

crenca que funda a ciéncia de que nada é mais necessario do que o verdadeiro.

Vé-se que também a ciéncia repousa numa crenga, que nao existe ciéncia “sem
pressupostos”. A questdo de a verdade ser ou ndo necessdria tem de ser antes
respondida afirmativamente, e a tal ponto que a resposta exprima crenca, o principio,
a convic¢do de que “nada é mais necessario do que a verdade, e em relacdo a ela
tudo o mais ¢ de valor secundario”. — Esta absoluta vontade de verdade: o que sera
ela? (FW/GC, § 344).

O ponto central é por que a verdade € tida como necessaria? Ou ainda, 0 que quer
guem procura a verdade? Nota-se que o foco nietzschiano é outro, ndo mais a verdade pela
verdade, mas sim, 0 que é essa verdade. Essa inflexdo, como sustenta Giacoia, da-se a partir

do momento em que, juntamente com a Esfinge, também nos aprendemos a questionar.

Até aqui (bisher) fora a velha esfinge que nos colocara na boca as perguntas que
formulavamos; fora a vontade de verdade que, até aqui (bisher), originara,
impulsionara, sustentara e orientara os questionamentos dos filésofos em sua busca
da verdade. Até que tenhamos, finalmente, aprendido com essa esfinge a perguntar,
a formular n6s mesmos nossas questdes. Ao invés da posicdo passiva (ser
perguntado, ser dirigido), passamos, com esse movimento ao plano da a¢do. Somos
n6s quem perguntamos €, com isso, invertemos as posi¢des: a pergunta tem agora
por objeto a velha esfinge, que até aqui impunha as questdes para as quais

deveriamos buscar respostas™.

14 GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma, op.cit. p. 131.
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Portanto, Nietzsche aprendeu com a Esfinge a arte de perguntar; e a esse fato ele é
grato. Contudo, ndo tem nenhum pudor em aplicar essa arte a propria Esfinge. Dito de outro
modo, a vontade de verdade foi quem sempre colocou as questbes que todos os fildsofos
foram forcados buscar uma resposta. Agora a posicdo se inverte, o filésofo, no caso
Nietzsche, € quem coloca as questbes, € quem pergunta. Giacoia destaca o verbo que
Nietzsche utiliza para exprimir essa acdo, a saber, umdrehen, voltar-se, fazer um giro, fazer a
volta sobre si mesmo'™. Trata-se de aprender a perguntar com a velha Esfinge, mas esse
perguntar consiste, em formular uma questdo diversa daquelas que até entdo foram

formuladas:

De fato, por longo tempo nos detivemos ante a questdo da origem dessa vontade —
até afinal parar completamente ante uma questdo ainda mais fundamental. NGs
questionamos o valor dessa vontade. Certo queremos a verdade: mas por que nao, de
preferéncia, a inverdade? Ou a incerteza? Ou mesmo a insciéncia?(JGB/BM, § 1).
Nietzsche a partir do aprendizado com velha Esfinge, leia-se vontade de verdade, ousa
ele mesmo fazer a pergunta. Entretanto, este aprender a perguntar significa fazer retornar
contra si mesmo (Umdrehung) a vontade de verdade; significa que, ao voltar-se sobre si
mesma, a vontade de verdade abre-se para outra questio, ndo mais para a causa, a origem™*®.

A questdo ¢é para Nietzsche precisamente esta: “nds questionamos o valor dessa vontade”.

Evidentemente que Nietzsche também quer a verdade, mas qual é o valor dessa veracidade?

Por que queremos “a verdade”, de preferéncia a inverdade, incerteza, engano,
ignorancia? Que valor determina tal escolha, uma vez que ndao pode haver escolha
sem valorag¢do? E — posto que exigimos, em nossa busca de conhecimento, a verdade
a qualquer preco, a verdade incondicionalmente — o valor da verdade ple-se e

115 GJACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma, op.cit. p. 131. “Que admira se eu, finalmente, desconfiado faco
um giro [umdrehen] e também, de minha parte, aprenda com essa esfinge a perguntar. Quem é propriamente que
aqui me pergunta? Que malignas, estranhas, problematicas perguntas! Essa é uma longa histdria: que admira que
eu me torne aqui finalmente desconfiado, perca a paciéncia, e, impaciente, faca um giro! Que, diante dessa
esfinge, aprenda, por meu lado, a perguntar. Quem é propriamente que aqui me coloca questdes? O que em mim
‘quer’ propriamente ‘a verdade’”. NIETZSCHE, F. Apud, GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma, op. cit.
p. 130.

16 cf. GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma, op. cit. p. 132.
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determina-se para nés como incondicionado, absoluto; tudo mais hd que ser

sacrificado no altar da verdade®"’.

Eis 0 momento mais arriscado, mais perigoso e sério, porque, segundo Nietzsche, o
valor da vontade verdade, isto é, a verdade como problema nédo foi jamais colocado. “Aqui
comecga 0 jogo sério, o mais perigoso dos combates intelectuais. Ainda esse risco e a essa
ousadia nos conduz a vontade de verdade!”''®. Mas como podera ter surgido em Nietzsche

essa ousadia de colocar a verdade como problema? Por que perguntar pelo valor da verdade?

Talvez uma pista surja a partir da passagem onde Nietzsche se coloca como herdeiro
do milenar espirito europeu: “Nos, os sem patria [...] somos, numa palavra — e serd nossa
palavra de honra — bons europeus, herdeiros da Europa, 0s ricos, abarrotados, mas

. . . A [ 1
sobremaneira obrigados herdeiros de milénios do espirito europeu” S

. A esta passagem
correlacionam-se as duas questdes presentes no aforismo inicial de Além do Bem e do Mal e ja
citadas anteriormente: “Quem, realmente, nos coloca questdes? O que, em nos, aspira
realmente a verdade?” Pode estar aqui a chave para a compreensdo da origem da pergunta
pelo valor da verdade. O primeiro ponto a ser considerado é que Nietzsche se intitula como
um “bom europeu”, isso significa afirmar que esta inserido no processo “historico-cultural
inscrito no desenvolvimento do Ocidente”*®. Uma das mais fundamentais caracteristicas da
Civilizacdo Ocidental é que ndo ha nada mais necessario do que a verdade; fato este
facilmente observavel nas ciéncias modernas, sobretudo, nas positivas. Destaca-se também
todo o esforco moderno da filosofia para se tornar um saber mais seguro e, com isso, mais
verdadeiro. Portanto, uma primeira resposta a pergunta “quem, realmente, nos coloca

questdes?” seria supor que a prépria vontade de verdade, enquanto esta constitui e atravessa a

historia cultural do Ocidente, é que se colocou diante de Nietzsche como questdo engendrada

17 GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma, op. cit., p. 132-133.
18 1dem., p. 131.

9 FWIGC, § 377.

120 GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma, op. cit., p. 105.
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e paulatinamente explicitada ao longo da dindmica da histdria da metafisica™. O texto inicial

de Além do Bem e do Mal referido anteriormente, sustenta que “a vontade de verdade ainda
nos fara correr ndo poucos riscos”. Parece que tal risco é justamente querer saber qual é o
valor da tdo propalada verdade: “A pergunta pelo valor da verdade impde-se, autonomamente,

de certo modo, ao sujeito histdrico Friedrich Nietzsche, que aprendeu com a velha esfinge a

59122

perguntar Uma segunda resposta seria afirmar que é o filésofo Friedrich Nietzsche quem

coloca a vontade de verdade como problematica, ao se perguntar pelo valor da veracidade. “E

seria de acreditar que, como afinal nos quer parecer, o problema ndo tenha sido jamais

colocado — que tenha sido por nds pela primeira vez vislumbrado, percebido, arriscado?*%,

A partir de entdo deixa-se visualizar o que se chama de experimentalismo
nietzschiano; e isso consiste em fazer a vontade de verdade voltar-se contra si mesma e ver o
que acontece. Uma das principais caracteristicas da obra de Nietzsche é a da hipdtese, ou seja,
antes de ser uma filosofia afirmativa que tem a mais alta confianca na razéo, é uma filosofia
que desconfia/suspeita e, com isso, abre espaco para o hipotético. Interessante é o aforismo
341 de Gaia Ciéncia onde Nietzsche anuncia o “eterno retorno do mesmo”. N&o se pretende
aqui uma analise acerca do tema em si, mas parece perfeitamente cabivel destacar apenas a

caracteristica experimental, a saber, “o que aconteceria se...”

O maior dos pesos. — E se um dia, ou uma noite, um deménio lhe aparecesse
furtivamente em sua mais desolada soliddo e lhe dissesse: “Esta vida, como vocé a
esta vivendo e j& viveu, vocé terd de viver mais uma vez e por incontaveis vezes; e
nada havera de novo nele, mas cada dor e cada prazer e cada suspiro e pensamento,
tudo o que é inefavelmente grande e pequeno em sua vida, terdo de lhe suceder
novamente, tudo na mesma sequéncia e ordem — e assim também essa aranha e esse
luar entre as arvores, e também esse instante e eu mesmo. A perene ampulheta do
existir serd sempre virada novamente — e vocé com ela, particula de poeira!”. — Vocé
ndo se prostraria e rangeria os dentes e amaldicoaria o deménio que assim falou? Ou
voceé ja experimentou um instante imenso, no qual lhe responderia: “Vocé ¢ um deus
e jamais ouvi coisa tdo divina!”. Se esse pensamento tomasse conta de vocé, tal
como voceé é, ele o transformaria e 0 esmagaria talvez; a questdo em tudo e em cada
coisa, “Vocé quer isso mais uma vez e por incontaveis vezes?”, pesaria sobre os seus
atos como o maior dos pesos! Ou o quanto vocé teria 0s seus atos como o0 maior dos

121 GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma, op. cit., p. 135.
22 1 dem., p.135.
2 )GB/BM, § 1.
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pesos! Ou o quanto vocé teria de estar bem consigo mesmo e com a vida, para ndo
desejar nada além dessa Ultima, eterna confirmacéo e chancela? (FW/GC, § 341).

29 <¢ 29 ¢

Facilmente se observa que Nietzsche emprega expressdes como “se”, “e se”, “se esse
pensamento” bem como deixa em aberto varias perguntas. Esse abundante uso de
condicionais e de perguntas abre caminho para a experimentacdo. Assim como no caso do
“eterno retorno do mesmo”, também no caso da “morte de Deus” ¢ na forma de anincio que
ele introduz a sua maneira experimental de filosofar. Conforme explica Vattimo, o andncio da
“morte de Deus” ou do “eterno retorno do mesmo” ndo significa a existéncia ou a nao-
existéncia metafisica de algo. Esse fato deve ser tomado como anuncio de um acontecimento
(Ereignis): anunciar um acontecimento ndo significa demonstrar o que quer que seja; muito

menos, pretender qualquer adesdo a tal contetido anunciado.

Deste ponto de vista, devemos considerar a filosofia de Nietzsche como um
pensamento experimental, que se rege inteiramente em fun¢ao da “descoberta” —
mas de fato, talvez devéssemos falar antes em suspeita — de que a crenca na verdade
¢ apenas uma crencga: até que “aconteca” qualquer coisa em contrario, a Unica via

que permanece aberta é a da experimentagéo: que aconteceria se ...*** |
Se 0 Unico caminho possivel que permanece aberto é o da experimenta¢do, entdo o que
faz Nietzsche é experimentar com a vontade de verdade. A pergunta pelo valor da verdade se
originou na propria vontade de verdade, portanto significa afirmar que o fundamento ainda é
guem coloca a questdo. Dessa forma, entdo € a vontade de verdade que estd operando, “que
ainda nos fara correr ndo poucos riscos”. “E porque queremos conhecer a verdade sobre a
vontade de verdade e sobre sua origem que nos colocamos diante da pergunta pelo valor da
veracidade™?. Eis que surge a nova perspectiva. Quando se pergunta pelo valor da verdade

isso equivale a ndo mais aceitar a veracidade como ultima instancia e finalidade. Entéo ocorre

a problematizacédo da incondicional vontade de verdade. Uma vez que € preciso saber qual é o

Y VATTIMO, G. IntrodugZo a Nietzsche, op. cit., p. 57.
125 GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma, op. cit., p. 133.
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valor da verdade, esta perde sua autojustificagdo. Desse modo, Nietzsche coloca a verdade na
perspectiva do valor; e ¢ isto uma forma de experimento: “o que aconteceria se” se colocar a
verdade como valor e ndo como fim em si mesmo? Aqui cabe outra pergunta: quem, Wer,
valora?*®; E ainda: que hierarquia de valores possui quem valora? Percebe-se que Nietzsche
ndo mais pergunta “o que ¢ a verdade”, mas “quem quer a verdade”, e ainda “por que a

s . 127
verdade e ndo a inverdade ou a incerteza” ",

A pergunta pelo valor da verdade ja é uma desconfianca em relacéo & verdade. Se a
verdade tem a ver com uma escolha valorativa, entdo ela tem de ser pensada a partir das
condigOes de existéncia. “A origem da incondicional vontade de verdade revelou-se como
inveridica, como o contrario de si mesma; na raiz do conhecer ndo ha nenhuma ratio (Grund)

teorética, mas o problematico campo de batalha das condices de existéncia”?.

126 Yves Le Gal destaca, na tematica acerca da “verdade”, que uma questdo dominante é “a questdo do Wer.
Quem fala? Se toda a ‘verdade’ é fundamentalmente avaliagdo, e esta € intelectualizagdo da vida instintual, um
enunciado qualquer s6 adquire seu verdadeiro sentido se ele for referido ao locutor. Portanto, o que é que leva
esta ou aquela pessoa a dizer isso ou aquilo, a filosofar? Serd a forca vital que trasborda, serd a caréncia que tem
inveja?”. LE GAL, Yves. Unzeitgemadss. Trad. Gentil Avelino Titton. In: CONCILIUM, Petrépolis, v. 165, n.
5, p. 631-640, 1981, p.636.

27 Deleuze na sua obra Nietzsche e a Filosofia afirma que existe em Nietzsche uma forma de questionar
diferente da iniciada por Socrates. Conforme aquele, a pergunta “o que é ...?” é posta por Socrates/Platdo e estes
cuidam de opor todas as outras questdes a esta. Eis o triunfo de Socrates sobre os “rapazotes” e/ou “velhos
casmurros’: ndo se responde a questao “o que € o belo?” citando um belo corpo, “uma jovem, um jumento, uma
panela...”. “Dai a distingdo tdo querida a Platdo entre as coisas belas que s&o apenas belas como exemplo,
acidentalmente e segundo o devir; e 0 Belo que é apenas belo, necessariamente belo, o que é o belo segundo o
ser e a esséncia. E por isso que, em Platdo, a oposicdo da esséncia e da aparéncia, do ser e do devir, depende em
primeiro lugar de uma maneira de questionar, de uma forma de questdo”. Conforme Deleuze, evidentemente que
é um disparate responder a questdo citando algo belo. Entretanto, formular a questdo diversamente talvez seja
mais frutifera, ou seja, “o sofista Hipias pensava que a questdo quem? era melhor enquanto questdo, a mais apta
a determinar a esséncia. Porque ndo remetia, como Sécrates pretendia, para exemplos discretos, mas para a
continuidade dos objetos concretos tomados no seu devir, ao devir-belo de todos os objetos citaveis ou citados
como exemplos. Perguntar quem é que é belo, quem € justo, e ndo o que é o belo, o que é o justo, era, portanto, 0
fruto de um método elaborado, implicando uma concepcéao da esséncia original e toda uma arte sofistica que se
opunha a dialética. Uma arte empirista e pluralista.[...] ‘O qué, pois? Perguntava-me eu com curiosidade. Quem?
deverias tu interrogar-te! Assim fala Dionisio, em seguida veste-se do modo que lhe é peculiar, isto €, como
sedutor’. A questdo ‘quem?’, segundo Nietzsche, significa o seguinte: sendo uma coisa dada, quais sdo as forgas
que dela se apoderam, qual é a vontade que a possui? Quem é que se exprime, se manifesta, e mesmo se esconde
nela? Somos conduzidos a esséncia apenas pela questdo: quem? Porque a esséncia é apenas o sentido e o valor
da coisa; a esséncia é determinada pelas forgas com afinidade com a coisa e pela vontade com afinidade essas
forcas”. DELEUZE, G. Nietzsche e a filosofia, op. cit., p. 115-116.

128 GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma, op. cit., p. 134.
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A incondicional vontade de verdade, segundo Giacoia, para ser proba consigo mesma
até as ultimas e derradeiras conseqiiéncias ¢ constrangida a reconhecer que “a verdade” sobre
sua origem tem que projeta-la para além dela mesma. Em outras palavras, a exigéncia
incondicional de verdade estd irremissivelmente comprometida com condi¢cBes ou

perspectivas de valor'?®

. Isso € o experimento — Experimentalphilosophie — que o filésofo
alemdo faz com a verdade. Isso significa afirmar que o experimento consiste em colocar a
verdade contra si mesma. Ou como sustenta o filésofo italiano Ferruccio Masini, que a
filosofia experimental passa pelo movimento problematico de um pensamento que joga para o
seu interno uma tensdo experimental sob a qual se estrutura a perspectiva como a modalidade
especifica da nietzschiana Experimentalphilosophie'*®®. O que aqui se pds sob movimento
problematico é precisamente o experimento que Nietzsche ndo defende que os resultados da
experimentacao sao a obtenc¢ao de uma “verdadeira verdade”, algo como o “monumentun aere
perennius”, a verdade duradoura e em si. Se essa fosse a intencdo ele estaria reproduzindo o
mesmo ideal criticado, estaria construindo idolos. Vale lembrar o que Nietzsche no Ecce
Homo, espécie de autobiografia, afirma acerca do Crepusculo dos idolos: “o que no titulo se
chama idolo é simplesmente o que até agora se denominou verdade. Crepusculo dos Idolos —

59131

leia-se: adeus a velha verdade... Entdo, trata-se de verificar como Nietzsche pretende dar

“adeus a velha verdade”.

3.2. Adeus a velha verdade

129 G]ACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma, op. cit., p. 135.

130 «Occorre tenere nel dovuto conto il carattere proprio del movimento problematico di un pensiero che si gioca
tutto all’interno di una tensione sperimentale sulla qualle si struttura appunto la ‘prospettiva’ come modalita
specifica della nietzscheana Experimentalphilosophie”. MASINI, F. Un mondo “fluido”. In: Nietzsche: Opere
1870/1881. Al di la del bene e del male. Traduzione di Silvia Bortoli Cappelletto. Roma: New Compton editori,
1993. p. 419-420.

131 EH/EH, Crepusculo dos idolos: como se filosofa com o martelo, § 1. No § 2 do prefacio de EH/EH [&-se:
“Eu ndo construo novos idolos; os velhos que aprendam o que significa ter pés de barro. Derrubar idolos (minha
palavra para ‘ideais’) — isto ¢ meu oficio”.
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Na tentativa de compreender o adeus a velha verdade, destaca-se o seguinte aforismo
onde Nietzsche aborda os preconceitos dos filosofos, ou seja, estes ndo aceitam a

pressuposicao de que algo possa se originar de seu contrario:

Como poderia algo nascer do seu oposto? Por exemplo, a verdade do erro? Ou a
vontade de verdade da vontade de engano? [...] Semelhante génese é impossivel;
quem com ela sonha é um tolo, ou algo pior; as coisas de valor mais elevado devem
ter uma origem que seja propria — ndo devem derivar desse fugaz, enganador,
sedutor, mesquinho mundo, desse turbilhdo de insénia e cobiga! Devem vir do seio
do ser, do intransitorio, do deus oculto, da “coisa em si” — nisso e em nada mais
deve estar a sua causa! — Este modo de julgar constitui o tipico preconceito pelo qual
podem ser reconhecidos os metafisicos de todos os tempos; tal espécie de valoragdo
esta por tras de todos os seus procedimentos ldgicos; ¢ a partir desta sua “crenca”
que eles procuram alcangar seu saber, alcancar algo que no fim é batizado
solenemente de “verdade”. A creng¢a fundamental dos metafisicos é a crenca nas
oposicdes de valores. Nem aos mais cuidadosos entre eles ocorreu duvidar aqui, no
limiar, onde mais era necessario: mesmo quando haviam jurado para si proprios de
omnibus dubitandum [de tudo duvidar].(JGB/BM, § 2).

A hipoétese interpretativa nietzschiana € de que os homens do conhecimento, a
metafisica e as demais formas de saber sempre sustentaram que aquilo que tem o mais alto
valor ndo deriva deste mundo, contingente, fugaz e turbilhdo de insénia e cobica. Para
Nietzsche isto € um tipico preconceito humano, demasiado humano. Entdo se inventa “a coisa
em si”, “o deus oculto” que origina todas as demais coisas. A isso ele chama de crenca, a
partir da qual os homens do conhecimento procuram alcangar seu saber. E denomina de
“cren¢a fundamental” aquela que sustenta a existéncia de uma oposi¢cdo de valores, esta
crenga se refere aos metafisicos. E ironiza com os homens do conhecimento, pois nem os mais
cuidadosos que uma vez haviam jurado a si préoprios de tudo duvidar, através da candnica

duvida metodica cartesiana, desconfiam da oposicdo de valores. Eles acreditam que ha um

Bem e um Mal, uma certeza e uma incerteza etc. Para Nietzsche

[...] pode-se duvidar, primeiro, que existam absolutamente opostos; segundo, que as
valoracGes e as oposicdes de valor populares, nas quais os metafisicos imprimiram
seu selo, sejam mais que avaliagdes-de-fachada, perspectivas provisérias, talvez
inclusive vistas de um &ngulo, de baixo para cima talvez [...]. (JGB/BM, § 2).
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Visualiza-se uma radicalizacdo da propria racionalidade, no sentido de que um dos
pilares do método cientifico da modernidade é a desconfiangca, mais exatamente: a duvida

metddica cartesiana. No primeiro preceito do Discurso do Método, Descartes assim escreve:

[...] jamais acolher alguma coisa como verdadeira que eu ndo conhecesse
evidentemente como tal; isto é, de evitar cuidadosamente a precipitacdo e a
prevencdo, e de nada incluir em meus juizos que ndo se apresentasse tao clara e tao
distintamente a meu espirito, que eu ndo tivesse nenhuma ocasido de p6-lo em
davida™®,

Trata-se, grosso modo, de jamais aceitar algo como verdade, como certeza, a ndo ser
aquilo que se apresenta de modo claro e distinto ao espirito. Para tanto, tal verdade ndo pode
conter nenhuma sombra de divida. Donde se segue que ndo ha como se chegar a alguma
certeza, a alguma verdade, sem antes passar pela divida. Descartes, no esforco de encontrar o
alicerce para a construcdo do edificio cientifico “amplia a divida ao maximo, tornando-a
‘hiperbolica’: passa a duvidar at¢ mesmo das idéias claras e distintas, que o espirito

» 13 A questdo aqui, longe de fazer uma

espontaneamente admite como evidentes
reconstituicdo do método cartesiano, € destacar como Nietzsche se apropria da ddvida
metddica — de omnibus dubitandum — para colocar sob suspeita as construcGes modernas,
tanto as filosoficas quanto as cientificas. Dito de outra maneira, fazer “uma critica da
modernidade, ndo excluidas as ciéncias modernas, as artes modernas, mesmo a politica
[...]""** Para Fink, a suspeicdo é a caracteristica central de Nietzsche, uma vez que ele ndo

chega a triunfar no intento destrutivo da metafisica e da tradi¢éo: “isto quer dizer que ele ndo

chega a vencer 0s seus opositores, ndo chega a triunfar da metafisica, porquanto ndo examina

132 DESCARTES, R. Discurso do Método: para bem conduzir a prépria razéo e procurar a verdade nas
ciéncias. Trad. J. Guinsburg e Bento Prado Janior. 4. ed. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1987. (Os pensadores), p.
37.
133 «pescartes — vida e obra” In: Idem, p. XIV.

134 EH/EH, Além do Bem e do Mal: preltdio a uma filosofia do futuro, § 2.
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filosoficamente a verdade dos pensamentos da metafisica, antes os torna suspeitos”135. Nessa

perspectiva, cita-se as palavras finais do segundo aforismo de Além do Bem e do Mal:

[...] Com todo o valor que possa merecer o que é verdadeiro, veraz, desinteressado: é
possivel que se deva atribuir a aparéncia, a vontade de engano, ao egoismo e a
cobica um valor mais alto e mais fundamental para a vida. E até mesmo possivel que
aquilo que constitui o valor dessas coisas boas e honradas consista exatamente no
fato de serem insidiosamente aparentadas, atadas, unidas, e talvez até essencialmente
iguais, a essas coisas ruins e aparentemente opostas. Talvez! — Mas quem se mostra
disposto a ocupar-se de tais perigosos “talvezes”? Para isto serd preciso esperar o
advento de uma nova espécie de fildsofos, que tenham gosto e pendor diversos,
contrarios aos daqueles que até agora existiram — filosofos do perigoso “talvez” a
todo custo. — E, falando com toda a seriedade: eu vejo esses filésofos surgirem.
(JGB/BM, § 2).

Nesta passagem aparece de modo claro como acontece em Nietzsche a radicalizacéo
da davida e da suspeita: ndo afirma como uma coisa €, mas sim, como é possivel que ela seja
assim. Segundo Ferruccio Masini, deve-se atentar aquilo que Nietzsche provavelmente
entenda pelo além — Jenseits, Al di la — contido no titulo da obra citada: além ndo é somente a
negacdo do em si das coisas, nem somente uma modalidade semantica daquela suspeita que
vé na vontade de verdade uma vontade de disfarce; além, também e principalmente, significa
a curvatura daquele experimento de pensamentos que se dobram (umdrehung) sobre si
mesmos e, refletindo acerca de sua fundamentacéo, descobre uma outra fundamentagéo™.

Dessa forma, ir além, por-se além, interrogar além é descobrir novas fronteiras e

possibilidades para o pensamento.

[Um eremita] duvidara inclusive que um fildsofo possa ter opinides “verdadeiras e
ultimas”, e que nele ndo haja, ndo tenha de haver, uma caverna ainda mais profunda
por tras de cada caverna — um mundo mais amplo, mais rico, mais estranho além da
superficie, um abismo atras de cada chdo, cada razdo, por baixo de toda
“fundamentacdo”. Toda filosofia é uma filosofia-de-fachada — eis um juizo-de-
eremita: “Existe algo de arbitrario no fato de ele se deter aqui, de olhar para tras e
em volta, de ndo cavar mais fundo aqui e pdr de lado a pa — hd também algo
suspeito nisso”. Toda filosofia também esconde uma filosofia, toda opinido é
também um esconderijo, toda palavra também uma mascara. (JGB/BM, § 289).

135 FINK, E. A filosofia de Nietzsche, op. cit., p. 130.
138 MASINI, F. Un mondo “fluido”. In: NIETZSCHE, F. Opere 1870/1881, op. cit., p. 423.
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Cabe ao filésofo do perigoso talvez a todo custo a tarefa de ir além, por-se além,
interrogar além. Trata-se daquele filésofo, que ndo cré na existéncia de um Belo, de um Bem,
de um Mal, de uma verdade em si etc. Se um juizo é falso ou ndo-falso, isso ndo constitui um

problema para Nietzsche.

A falsidade de um juizo ndo chega a constituir, para nés, uma objecdo contra ele; é
talvez nesse ponto que a nossa nova linguagem soa mais estranha. A questdo é em
que medida ele promove ou conserva a vida, conserva ou até mesmo cultiva a
espécie; e a nossa inclinacdo bésica é afirmar que os juizos mais falsos (entre os
quais 0s juizos sintéticos a priori) nos sdo os mais indispenséveis, que, sem permitir
a vigéncia das ficgdes 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: isto significa,
sem davida enfrentar de maneira perigosa os habituais sentimentos de valor; e uma
filosofia que se atreve a fazé-lo se coloca, apenas por isso, além do bem e do mal
(JGB/BM, § 4).

Portanto, o experimento nietzschiano ndo diz respeito a falsidade ou a veracidade de
um juizo, mas a capacidade que um juizo tem de manter e conservar a vida e a espécie.
Assim, no atual estado de desenvolvimentos e progressos das ciéncias naturais, a existéncia
humana esta diretamente ligada a elas, e, porque ndo, dependente delas. As ciéncias naturais
surgem sobre o solo da matematica, ou seja, sdo o0s principios da numerabilidade e
comparatividade que as regem. A caracteristica basica é que tais ciéncias buscam leis que
possam ser validas em todos 0s casos e necessitam, portanto, da pressuposicdo de certa
homogeneidade das coisas™’. Esse movimento de homogeneizacio é semelhante ao processo
que Nietzsche desenvolve no inédito Sobre Verdade e Mentira acerca da formacdo das
palavras e dos conceitos, os quais foram tratados no capitulo anterior. Mesmo que neste
aforismo de Além do Bem e do Mal, citado acima, Nietzsche ndo esteja preocupado com a

veracidade e falsidade de um juizo é possivel fazer uma relacdo com o seguinte aforismo de

Humano, demasiado humano:

Numero. — A invencdo das leis dos nimeros se deu com base no erro, predominante
ja nos primoérdios, segundo o qual existem coisas iguais (mas realmente ndo ha nada

B37.Ccf. VATTIMO, G. Il soggetto e la maschera, op. cit., p. 149.
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de igual), ou pelo menos existem coisas (mas ndo existe nenhuma “coisa”). A
hipétese da pluralidade pressupde sempre que existe algo que ocorre varias vezes:
mas precisamente ai ja vigora o erro, ai ja simulamos seres, unidades, que ndo
existem. [...] Em todas as constatacfes cientificas, calculamos inevitavelmente com
algumas grandezas falsas: mas, sendo tais grandezas no minimo constantes, por
exemplo, nossa sensacdo de tempo e de espaco, os resultados da ciéncia adquirem
perfeito rigor e seguranca nas suas relagdes mutuas; podemos continuar a construir
em cima deles — até o fim derradeiro em que a hipétese fundamental errbnea, os
erros constantes entram em contradicdo com os resultados [...]. Entdo ainda nos
sentimos obrigados a supor uma “coisa” ou “substrato” material que ¢ movido,
enquanto todo o procedimento cientifico perseguir justamente a tarefa de dissolver
em movimentos tudo o que tem natureza de coisa (de matéria): também ai nossa
sensagdo distingue entre 0 que se move e o que é movido, e ndo saimos deste
circulo, porque a crenga nas coisas esta ligada a nosso ser desde tempos imemoriais.
— Quando Kant diz que o “intelecto ndo cria suas leis a partir da natureza, mas as
prescreve a ela” isso € plenamente verdadeiro no tocante ao conceito de natureza,
que somos obrigados a associar a ela (natureza = mundo como representacao, isto é,
€omo erro), mas que € a soma de muitos erros da razdo. — A um mundo que nao seja
nossa representagdo, as leis dos nimeros séo inteiramente inaplicaveis: elas valem
apenas no mundo dos homens. (HDH, §19).

Nesta passagem Nietzsche afirma categoricamente que a Matemaética e as Ciéncias em
geral, estdo baseadas num erro: a existéncia de coisas iguais. Entretanto, sem a existéncia
desse erro seria impossivel se desenvolver qualquer tipo de pensamento cientifico. Além
disso, a ciéncia mostrou e mostra constantemente a sua viabilidade e, porque n&o, sua

indispensabilidade para a conservacdo e manutencdo da espécie. Isso aparece no aforismo 16

de Humano, demasiado humano:

[...] o que agora chamamos de mundo € o resultado de muitos erros e fantasias que
surgiram gradualmente na evolugdo total dos seres organicos e cresceram
entremeados, e que herdamos como o tesouro acumulado do passado — como
tesouro: pois o valor de nossa humanidade nele reside. (MAI/HHI, § 16).

O erro, nesta perspectiva aberta por Nietzsche, é necessario, pois ndo se pode
renunciar aos erros sem se renunciar a riqueza da humanidade: “o erro tornou o homem
profundo, delicado e inventivo a ponto de fazer brotar religibes e as artes. O puro
conhecimento teria sido incapaz disso. [...] 0 mundo como representagdo (como erro) que é
57138.

tdo rico em significado, tdo profundo, maravilhoso, portador de felicidade e infelicidade

Conforme Vattimo, frente ao reconhecimento da necessidade do erro, Nietzsche ndo pode

138 MAI/HHI, § 29.
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limitar-se a uma implosdo e destruicdo do mundo como representacdo (como erro), porque
estaria destruindo a riqueza, a profundidade e mesmo as condi¢des de vida e conservacdo da
espécie. Todavia, cabe compreender que a partir dos erros da razdo o progresso cientifico se

tornou possivel'**,

Recuando alguns degraus. — Um grau certamente elevado de educacdo € atingido,
quando o homem vai além de conceitos e temores supersticiosos e religiosos,
deixando de acreditar em amaveis anjinhos e no pecado original, por exemplo, ou
ndo mais se referindo a salvagdo das almas: neste grau de libertacdo ele deve ainda,
com um supremo esforco de reflexdo, superar a metafisica. Entdo se faz necessério,
porém, um movimento para tras: em tais representacdes ele tem de compreender a
justificacdo historica e igualmente a psicologica, tem de reconhecer como se
originou delas o maior avanco da humanidade, e como sem este movimento para tras

nos privariamos do melhor que a humanidade produziu até hoje. (MAI/HHI, § 20).
Tal passagem aborda tematicas importantes para 0 pensamento de Nietzsche, a saber:
a genealogia — um movimento para tras, que consiste em compreender a justificacdo historica;
a psicologia — a compreensdao da justificacdo psicologica; além, evidentemente, da
problematica do erro como necessario a constru¢do da riqueza e beleza deste mundo. A
genealogia sera abordada no préximo capitulo. Quanto a psicologia, 0 mérito ou o demérito
nietzschiano consiste em ndo buscar uma explicacdo de estilo filoséfica e/ou metafisica, mas
sim compreender a justificacdo psicolégica*®. Desta forma, a psicologia nietzschiana
concerne os elementos necessarios para compreender que as ciéncias, a matematica e, em
suma, todo o pensamento consciente, estdo embasados no erro, e este é algo necessario para a
vida. Assim, o experimento nietzschiano muda de perspectiva: a consciéncia é tomada como

um dos elementos constitutivos do sujeito, ndo mais como “o” elemento. Portanto, Nietzsche

coloca a atividade consciente no mesmo nivel das atividades fisiologicas e somaticas.

139 Cf. VATTIMO,G. Il soggetto e la maschera, op. cit., p. 150.

Y0 Conforme ja indicado, Fink sugere que “o modo particular como Nietzsche trava este combate é
extremamente problematico. Trata-se de um combate psicolégico. A sua refinada, penetrante e pérfida psicologia
destroi a tradicdo. Isto quer dizer que ele ndo chega a vencer os seus opositores, ndo chega a triunfar da
metafisica, porquanto nao examina filosoficamente a verdade de seus pensamentos da metafisica, antes os torna
suspeitos”. FINK, E. A filosofia de Nietzsche, op. cit., p. 130.
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Depois de por muito tempo ler nos gestos e nas entrelinhas dos fildsofos, disse a
mim mesmo: a maior parte do pensamento consciente deve ser incluida entre as
atividades instintivas, até mesmo o pensamento filoséfico; aqui se deve mudar o
modo de ver, como ja se fez em relacdo a hereditariedade e as ‘“caracteristicas
inatas”. Assim como o ato de nascer ndo conta no processo e progresso geral da
hereditariedade, também estar consciente ndo se opde de algum modo decisivo ao
que é instinto — em sua maior parte, o pensamento consciente de um filésofo é
secretamente guiado e colocado em certas trilhas pelos seus instintos. Por tras de
toda a l6gica e de sua aparente soberania de movimento existem valorages, ou,
falando mais claramente, exigéncias fisioldgicas para a preservacdo de uma
determinada espécie de vida. Por exemplo, que o determinado tenha mais valor que
o indeterminado, a aparéncia menos valor que a “verdade”: tais avaliagdes poderiam,
ndo obstante a sua importancia reguladora para nos, ser apenas avaliagdes-de-
fachada, um determinado tipo de niaiserie[tolice], tal como pode ser necessario
justamente para a preservacdo de seres como nos. Supondo, claro, que ndo seja
precisamente o homem a “medida de todas as coisas™[...]. JGB/BM, § 3).

Em Nietzsche, como ja se afirmou, pulsa a mesma vontade de verdade que pulsava e
ainda pulsa na filosofia tradicional. As mais ousadas e perigosas perguntas essa vontade ainda
tem de colocar. De forma que a verdade e 0 pensamento consciente adquirem o mais alto
valor porque no solo destes estd o instinto de conservacdo da espécie. Isso consiste, segundo
Fink, na sofistica nietzschiana, ou seja: “a sua arte psicologica de desmascarar, integra-se na
sua transformacgao filosofica de todas as questdes do ser em questdes de valor™*. A partir da

sofistica nietzschiana, cabe entdo a pergunta: que relagcdo ha entre ciéncia e moral? Ou, ainda:

que relacdo hé entre verdade e moral?

3.3. Verdade e moral

O caminho que percorre Nietzsche para chegar a correlagdo entre moral e verdade é
longo e labirintico. A intencdo aqui € mostrar como se estabelece tal relagdo. Como ja foi
indicado no capitulo anterior, o conhecimento, ou a verdade em si, ndo tem sentido nenhum; a
verdade tem validade somente a partir do momento em que fornece as condi¢fes necessarias
para a existéncia do homem em sociedade — nas palavras de Nietzsche: do homem em

rebanho. “[O homem] deseja as conseqiiéncias da verdade que sdo agradaveis e conservam a

YL EINK, E. A filosofia de Nietzsche, op. cit., p. 131.
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vida; diante do conhecimento puro, sem conseqiiéncias, ele é indiferente”*?. Assim, o critério
de fundamentacao da verdade ¢ a sociedade, uma vez que esta concede a verdade o mais alto
valor, pois ela, a verdade, é capaz de agregar os individuos em torno de um pacto comum e,
destarte, garantir a conservacdo da vida. Donde se segue que a verdade s6 tem validez porque
nela se devota confianga; porque a especie quer conservar a vida, eis em que consiste 0 mais
alto valor da verdade. Portanto, é desse modo que se estabelece a (co)relacdo entre verdade e

valor (moral).

Nietzsche, no aforismo “Em que medida ndés ainda somos devotos”, sustenta que a
“disciplina do espirito cientifico comeca quando ndo mais se permite ter convicgdes™ . Em
outras palavras, as convicgdes e 0os dogmatismos sdo solapados quando a duvida e a suspeita
assumem o comando do espirito cientifico. Vale lembrar que o espirito so6 € cientifico quando
ele for disciplinado, ou seja, quando for metddico. Entretanto, a pergunta que faz Nietzsche é:
“para que possa comegcar tal disciplina, ndo € preciso haver ja uma conviccdo, e alids tao
imperiosa e absoluta, que sacrifica a si mesma todas as demais conviccdes [?]**. O espirito
cientifico, ou, melhor dizendo: a disciplina cientifica s6 comeca porque uma convic¢do ainda
permanece em pé€, qual seja, “a convicgdo de que nada € mais necessario do que a verdade, e
em relagdo a ela tudo o mais é de valor secundario™*. Nietzsche interroga com mais ousadia:
“esta absoluta vontade de verdade: o que sera ela?”'. Além disso, questiona: “de onde
podera a ciéncia retirar a sua crenca incondicional, a convic¢do na qual repousa, de que a
verdade ¢ mais importante que qualquer outra coisa, também que qualquer conviccdo?". A
resposta derradeira de Nietzsche consiste num achado precioso, a saber: “vontade de verdade

ndo significa ‘ndo quero me deixar enganar’, mas — ndo ha outra alternativa — ‘ndo quero

2 \WL/VM 81.
¥ EWIGC, § 344.
4% 1bidem.

%5 1bidem.

148 1bidem.

147 1bidem.
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enganar, nem sequer a mim mesmo’: € com isso estamos no terreno da moral””*®, Segundo

Giacoia, este é justamente o campo da

etérea regido metafisica do Ideal, do imperativo categorico, do valor absoluto, a
patria de origem das supremas referéncias morais de valor, ou seja, do Bem e do
Mal. Como meta de um imperativo cujo o comando se pde como categdrico, a
verdade coloca-se como valor objetivo, como Bem que deve ser buscado engquanto
fim em si mesmo, como horizonte normativo para o agir. Convém salientar que,
para Nietzsche, o termo moral conota sobretudo, nesse contexto, a necessidade
absoluta da exigéncia, a incondicionalidade do imperativo, a objetividade admitida
do valor verdade, cuja busca se determina como dever'®.

Configura-se assim como se estabelece a submissdo da verdade a moralidade. A

incondicional vontade de verdade,

[...] a nossa fé na ciéncia repousa numa crenca metafisica — que também nos, que
hoje buscamos o conhecimento, nds, ateus e antimetafisicos, ainda tiramos nossa
flama daquele fogo que uma fé milenar acendeu, aquela crenca cristd, que era
também de Platdo, de que Deus é a verdade, de que a verdade é divina... [...].
(FWIGC, § 344).

O que a mais sofisticada consciéncia cientifica moderna busca e tem como
incondicional equivale a mesma coisa que afirmava Platdo e que também sustenta o
Cristianismo: Deus € a verdade, a verdade € divina. Aqui existe um paradoxo, pois a propria
ciéncia revelou que tal crenga “se torna cada vez menos digna de crédito, se nada mais se
revela divino, com a possivel excecdo do erro, da cegueira, da mentira — se 0 proprio Deus se
revela como a nossa mais longa mentira?”*>°. De fato, os progressos e as descobertas da
ciéncia séo responsaveis pelo grande otimismo moderno no sentido de uma maior autonomia
do homem em relacéo as forcas ocultas. Ser ateu é condigdo necessaria para a constituicao da
verdadeira autonomia e liberdade. Contudo, o ateu, o antimetafisico, ainda tem a verdade

como a sua maior bandeira. Como? Segundo Turcke, essa questdo € possivel porque o

conceito de Deus em Nietzsche “ndo representa meramente um ser mais elevado, no qual se

“* FWIGC, § 344.
9 GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma, op. cit., p. 140.
0 FWIGC, § 344.
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pode crer ou ndo, mas a suma de toda a metafisica, o que significa que, caindo Deus, cai todo

ser imaterial, espiritual, que d& forma, sustentacdo e cognoscibilidade ao mundo fisico”*".

Por isso,

a tarefa filosofica que Nietzsche assume como a mais genuina exigéncia de seu
pensamento: assumir o ponto de vista (Standpunkt) da consciéncia filoséfica e da
critica histdrica modernas para, a partir dele, trazer a luz a vinculacdo essencial entre
ideal da veracidade e os valores fundamentais da moral vigente, fazendo ver em que

medida e em que profundidade da ciéncia moderna ainda permanece, todavia,

devota®®.

Nesta perspectiva o problema da verdade e, conseqlientemente, da ciéncia, € um
problema moral no sentido de que a ciéncia estd intrinsecamente dominada pelos valores
morais. Sao 0s valores morais que imperam na ciéncia; ciéncia e moral ndo sdo antagonicas,
pois ambas buscam e desejam o mesmo ideal de verdade. A ciéncia moderna sem nenhuma fé,
sem nenhum deus, sem acreditar no Além, ndo difere da religido e da filosofia metafisica.
Antes, para Nietzsche, a ciéncia moderna é a forma mais recente e mais nobre daquele ideal

153 '|deal ascético entendido

que se perseguiu ao longo dos séculos, a saber, o ideal ascético
como o supra-sumo da moral judaico-cristd, a qual consiste, grosso modo, em considerar a
vida um erro, um enorme abismo de sofrimento; caluniar e depreciar e depois inventar uma
vida verdadeira. Negar esta vida para supor a existéncia de outra, de um mundo supra-sensivel

onde reina a verdade e a sabedoria. Quando a ciéncia moderna quer a verdade a todo custo

ndo quer outra coisa sendo o ideal ascético: querer a verdade é expressar o ideal ascético.

Ambos, ciéncia e ideal ascético, acham-se no mesmo terreno [...], na mesma
superestimacdo da verdade (mais exatamente: na mesma crenga na inestimabilidade,
incriticabilidade da verdade), e com isso sdo necessariamente aliados — de modo
que, a serem combatidos, s6 podemos combaté-los e questiona-los em conjunto.
(GM/GM, § 25).

! TURCKE, C. O louco: Nietzsche e a mania de raz&o, op. cit., p. 31.
152 GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma, op.cit., p. 141.
153 Cf. GMIGM, § 23.
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Assim sendo, a radicalidade do pensamento de Nietzsche, ou “a sua loucura, a sua

-~ N 5 154
paixao, obsessdo por razao”

, consiste em aplicar contra a verdade a vontade de verdade.
Dai se revela, que a verdade em si ndo consegue se auto-sustentar. Dito de outro modo, a
verdade em si mesma e o0 conhecimento puro ndo possuem nenhum valor: eles s6 o adquirem

porque had uma moralidade ditando uma axiologia. Isto significa encarar a verdade como

problema moral.

B TURCKE, C. O louco: Nietzsche e a mania de razéo, op. cit., p. 31.



IV - A Autossupressao da moral

A problematizacdo da moral deve ser entendida na perspectiva da vontade de verdade;
a verdade aplicou-se a sua prépria lei; o experimento nietzschiano revelou que a verdade é
insustentavel em si mesma; € relevante desde que traga beneficios ao homem. Em outras
palavras, a verdade ¢ “verdade” porque é considerada como um valor, como uma necessidade
moral: “No momento em que se quer que a verdade tome a posi¢do de fundamento primeiro e
sentido de finalidade para todas as coisas, trata-se, entdo, de um problema moral. A filosofia
torna-se radical e incondicionalmente a prépria moral”*°. Trata-se, portanto, de correlacionar
verdade e valor, ou seja, para dar o passo derradeiro, a moral tem de passar pela critica.
Pretende-se, entdo, acompanhar a tarefa nietzschiana que ndo é nem um pouco modesta:
“necessitamos de uma critica dos valores morais, o proprio valor desses valores devera ser

colocado em quest&o”**®.

No prefacio de 1886 a Aurora, o filésofo descreve que um ser subterraneo se colocou

a trabalhar, “um ser que perfura, que escava, que solapa”*>’. Claramente afirma:

[...] desci & uma profundeza, penetrei no alicerce, comecei a investigar e escavar
uma velha confianca, sobre a qual nds, filésofos, ha alguns milénios construimos,
como se fora 0 mais seguro fundamento — e sempre de novo, embora todo edificio

1% NASCIMENTO, M. A. O trégico, a moral, o fundamento. In: Cadernos Nietzsche. n. 4, p. 35-50, 1998, p.
39.

156 GM/GM, Proélogo, § 6.

T MIA, Prélogo, § 1.
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desmoronasse até hoje: eu me pus a solapar nossa confianga na moral. Estdo me
compreendendo? (M/A, Prélogo, § 2).

O filésofo alemdo sustenta que jamais se fez uma critica radical da moral; ademais,
sustenta que as reflexdes acerca da moral aconteceram da pior forma possivel. A atitude de
extrema obediéncia era a caracteristica principal: “na presen¢a da moral, como diante de toda
autoridade, ndo se deve pensar, menos ainda falar: ai — se obedece! Desde que o mundo é
mundo, autoridade nenhuma se dispds a ser alvo de critica”*®®. A ousadia nietzschiana se

resume em questionar aquilo que até aqui se obedeceu, a moral.

Moral como problema. — [...] Ndo vejo ninguém que tenha ousado uma critica dos
juizos de valor morais; vejo que falta, nisso, até mesmo os ensaios de curiosidade
cientifica ... Até agora, portanto, ninguém examinou o valor do mais célebre dos
medicamentos, que se chama moral: isso requer, antes de tudo — p6-lo em questéo.
Muito bem! Este é justamente o nosso trabalho. (FW/GC, § 345).

A moral como problema é, antes de mais nada, a suspeita, a cautelosa reversa com
relacdo & moral e, conseqiientemente, ao sujeito, ao individuo livre e autdnomo*. E por qué?
Nietzsche responde: “Por moralidade!”*®. Paradoxal esta justificativa, pois como pode
alguém querer destituir uma autoridade que até hoje se obedeceu utilizando-se dos mesmos

mecanismos usados por esta autoridade? Dito de outra forma: hd a possibilidade de

desconstruir a moral utilizando-se da propria moral?

Antes de responder a estas questdes, deve-se ressaltar que Nietzsche se declara
herdeiro do espirito europeu: “Nos, os sem patria [...] Somos, huma palavra — e serd nossa
palavra de honra — bons europeus, herdeiros da Europa, os ricos, abarrotados, mas

sobremaneira obrigados herdeiros de milénios do espirito europeu”®!. Trata-se, desse modo,

158 MIA, Prélogo, § 3.

19 «Que o leitor se despeca do livro [Aurora: reflexdes sobre os preconceitos morais] com uma cautelosa
reserva diante de tudo o que até agora veio a ser honrado ¢ mesmo adorado sob o nome de moral”. EH/EH,
Aurora: pensamentos sobre a moral como preconceito, § 1.

160 M/A, Prélogo, 4.

" FW/GC, § 377.
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de considerar a tradicdo filoséfica precedente no intento de tentar dar um passo adiante, ou

seja, radicalizar as pretensées modernas. O filésofo aleméo afirma:

Mas ndo ha duvida, também a nds se dirige um “tu deves”, também nos obedecemos
ainda a uma severa lei acima de nés [...], ainda somos criaturas da consciéncia: no
fato de que ndo desejamos voltar ao que consideramos superado e caduco, a algo
“indigno de fé”, chame-se ele Deus, virtude, verdade, justica, amor ao proximo.
(M/A, Prologo, 4).

Mas, entretanto, Nietzsche deixa claro que o seu vinculo com o espirito europeu e, sobretudo,
com os alemaes ¢ somente enquanto “criaturas da consciéncia”. A hostilidade se dirige contra
toda a espécie de fé e cristianismo, ao mais ou menos do romantismo e patriotismo; “hostis,

em suma, a todo o feminismo (ou idealismo, se preferem) europeu, que eternamente ‘atrai

999162

para cima’ e, com isso, eternamente ‘arrasta para baixo A preocupacao nietzschiana é

aquela de dizer quem € e 0 qué quer:

[...] apenas como criaturas dessa consciéncia sentimo-nos parentes da retiddo e
piedade alemds de milénios, embora como seus rebentos mais discutiveis e
derradeiros, nés, imoralistas, nos, ateus de hoje, e até mesmo, em determinado
sentido, como seus herdeiros, como executores de sua mais intima vontade, de uma
vontade pessimista [...] que ndo teme negar a Si mesma, porque nega com prazer!
Em nés se realiza, supondo que desejam uma formula — a auto-supressao da moral.
(A, Prélogo 4)*,

A formula auto-supressdo da moral, segundo Giacoia, deve ser entendida a partir da
“moderna probidade intelectual — a mais sofisticada figura da consciéncia histdrica — [que] faz
5 164

voltar-se contra si mesmo, ao aplicd-la a si, a exigéncia incondicional de verdade

Nietzsche sO chega a problematizacdo da moral mediante a reflexo acerca da verdade: “a

182 M/A, Proélogo, § 4.

163 selbstaufhebung der Moral. O termo supressdo (Aufhebung) carrega uma semantica dialética-hegeliana
bastante consolidada na tradicdo filos6fica contemporanea. Inwood no seu Dicionario Hegel destaca trés
significacOes para o substantivo Aufhebung, quais sejam, (i) elevacéo; (ii) abolicdo, anulacdo; (iii) preservagéo.
Cf. INWOOD, M. Dicionéario Hegel, op. cit., p. 302. Paulo César de Souza, tradutor brasileiro das obras de
Nietzsche, acrescenta a seguinte nota a formula nietzschiana: “O verbo aufheben significa primeiramente
‘levantar, pegar (algo do chdo)’, e também ‘conservar, guardar’ ou ‘cancelar, abolir, acabar’. Com base na
riqueza de sentido do termo, Hegel o elaborou e transformou em conceito filoséfico. No texto de Nietzsche,
porém Aufhebung tem claramente o significado de ‘supressdo, cancelamento’. SOUZA, Paulo César de.
Posfacio e Notas. In: GM/GM, p. 156, (nota 15).

164 GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da alma, op. cit., p. 105.
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vontade de verdade requer uma critica — com isso determinamos nossa tarefa — o valor da

verdade sera experimentalmente posto em questao...” %,

4.1. A genealogia da moral

A critica de Nietzsche aos valores morais é feita a partir de uma perspectiva
genealdgica, ou seja, trata-se de um conhecimento que atente as “condigdes e circunstancias
nas quais nasceram, sob as quais se desenvolveram e se modificaram”®®. Assim sendo, a
genealogia refere-se aquele saber que rechaca a imutabilidade, a inquestionabilidade e a

eternidade dos valores.

O que quer que tenha valor no mundo de hoje ndo o tem em si, conforme sua
natureza — a natureza é sempre isenta de valor: — foi-lhe dado, oferecido um valor, e
fomos nds esses doadores e ofertadores! O mundo que tem algum interesse para o

ser humano, fomos nés que o criamos!(FW/GC, § 305).
Nada mais estranho e bizarro a Nietzsche do que as pesquisas acerca da moral, a
moda inglesa, que relacionavam o surgimento dos valores a preocupagdo com o util. A
Genealogia da Moral possui uma verve provocativa que é dirigida contra aqueles que
Nietzsche identifica como psicologos ingleses. Contudo, conforme Giacoia, tal designagédo
conota menos um atributo ou uma idiossincrasia britdnica, mas um modo de conceber e
empreender as investigacfes historicas orientadas por categorias de cunhagem metafisica
como finalidade, utilidade e progresso, em conluio com teses psicologicas, de problematica

consisténcia, a respeito das faculdades da meméria e do esquecimento™®’. Em solo alemao

surgiu em 1877 o livro A origem das impressdes morais de Paul Rée. Este livro ¢ “uma

165 GM/GM, Terceira dissertagéo, § 24.

166 GM/GM, Proélogo, § 6.

167 Cf. GIACOIA JUNIOR, O. Prefacio. In: PASCHOAL, Antonio Edmilson. Nietzsche e a Auto-Superagao
da Moral. ljui: Ed. Unijui, 2009, p. 18.
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espécie contraria e perversa de hipotese genealogica™'®®. Segundo Foucault, o livro considera
a origem da moral “como se as palavras tivessem guardado seu sentido, os desejos sua

direcdo, as idéias sua logica; como se esse mundo de coisas ditas e queridas ndo tivesse

5> 169

conhecido invasdes, lutas, rapinas, disfarces, astucias Também Deleuze destaca a

insurgéncia nietzschiana ao modelo inglés — utilitarismo — de pesquisar a moral. A revolta de
Nietzsche é contra a elevacdo do fundamento que deixa os valores indiferentes a sua propria
origem e, também, contra a idéia de uma simples derivacdo causal ou de um simples comeco,
que postula uma origem indiferente aos valores'™®. A partir desta posicdo, Nietzsche formula

0 seu conceito de genealogia. Conforme Deleuze,

Genealogia quer dizer simultaneamente valor de origem e origem dos valores.
Genealogia opBe-se ao carater absoluto assim como ao seu carater relativo ou
utilitario. Genealogia significa o elemento diferencial dos valores donde emana o
seu proprio valor. Genealogia quer portanto dizer origem ou nascimento, mas
também diferenca ou distancia na origem. Genealogia quer dizer nobreza e baixeza,
nobreza e vileza, nobreza e decadéncia na origem. O nobre e o vil, o elevado e o

baixo, tal é o elemento propriamente genealdgico ou critico®™.

A genealogia opera na seguinte perspectiva: os valores sdo historicos, sociais e
produzidos, de modo que o azul limpido e claro da etérea metafisica deve ser substituido pelo
cinza da “efetiva historia da moral”, isto é: “a coisa documentada, o efetivamente constatavel,

o realmente havido, numa palavra, a longa, quase indecifravel escrita hieroglifica do passado

moral humano!”*"2.

A genealogia é cinza; ela é meticulosa e pacientemente documentaria. Ela trabalha
com pergaminhos embaralhados, riscados, varias vezes reescritos [...]. A genealogia
exige, portanto, a mindcia do saber, um grande nimero de materiais acumulados,

exige paciéncia®’.

168 GM/GM, Proélogo, § 4.

1% FOUCAULT, M. Nietzsche, a genealogia e a histria. In: FOUCAULT, M. Microfisica do Poder. Org. e
trad. Roberto Machado. Rio de Janeiro: Graal, 1979, p. 15.

Y0 DELEUZE, G. Nietzsche e a Filosofia, op. cit., p. 7.

" Ibidem.

12 GM/GM, Proélogo, § 7.

3 FOUCAULT, M. Nietzsche, a genealogia e a histéria, op. cit., p. 15.
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Com a genealogia aparece também a histdria, mais propriamente falando: “historia
efetiva” [Wirkliche Historie]'’*. A pretensdo da genealogia é atentar para a efetividade da
historia, ou seja, consiste em abandonar o preconceito filosofico do pensar essencialmente de
maneira a-historica, pois enquanto a filosofia viver no azul dos conceitos metafisicos, a

efetividade historica sera desconsiderada. Para Nietzsche o “definivel € apenas aquilo que nao

59175 59176

tem histéria”~""e, ainda considera, “a refutacdo historica como refuta¢do definitiva
Foucault sustenta que, com a historia efetiva, Nietzsche se distingue dos historiadores
tradicionais na medida em que estes identificam a histdéria com processos constantes e
pretendem apreender a totalidade historica: “Ha toda uma tradigdo da historia (teleologica ou
racionalista) que tende a dissolver o acontecimento singular em uma continuidade ideal —
movimento teleolégico ou encadeamento natural”’’. Para Nietzsche a Wirkliche Historie é
diametralmente o oposto disso: trata-se de romper e destruir agquelas concepcdes dos
historiadores tradicionais. Na leitura de Foucault, “a historia sera ‘efetiva’ na medida em que
ela reintroduzir o descontinuo em nosso proprio ser [...]. A historia ‘efetiva’ faz ressurgir o

. . 178
acontecimento no que ele pode ter de tinico e agudo™ "".

Nietzsche n’Aurora comeca a campanha contra a moral e tal empresa é desenvolvida
sempre na perspectiva genealdgica e histérica'’®. Nesta obra é possivel identificar duas

grandes linhas interpretativas que convergem para um Unico e mesmo ponto, qual seja: a

174 vale reproduzir a nota acrescentada por Rubens Rodrigues Torres Filho & Gaia Ciéncia no intento de mettere
in luce a expressao Wirkliche Historie : “wirklichkeit — termo usual alemdo para designar o ‘real’, a ‘realidade’;
do verbo wirken (fazer efeito), que em linguagem filoséfica designa, especificamente, a atuagdo da causa
(eficiente) na producdo do efeito [Wirkung]. Nietzsche faz questdo dessa derivacao, ja desde o texto de 1873 em
que cita, a proposito de Heréclito, esta passagem de Schopenhauer: ‘causa e efeito sdo, portanto, toda esséncia da
matéria. Seu ser é seu efetuar-se. E com o maior acerto, portanto, que em alemao o conjunto de tudo o que é
material é denominado efetividade, palavra que o designa muito melhor do que realidade’”. TORRES FILHO, R.
R. Nota 2, apud, FW/GC, § 58, p. 197.

5 GM/GM, Segunda dissertacéo, § 13.

5 M/A, § 95.

YT EOUCAULT, M. Nietzsche, a genealogia e a histéria, op. cit., p. 28.

78 | dem, p. 27-28.

179 Cf. EH/EH, Aurora: pensamentos sobre a moral como preconceito, § 1.
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dissolucdo do sujeito e da moral*®.

A primeira é aquela que Nietzsche traca no aforismo 9,
Conceito da moralidade do costume®. Para ele vive-se numa época muito pouco moral, pois
a forca do costume estd enfraquecida e, conseqiientemente, o sentimento de moralidade esta
refinado de tal modo que foi posto nas alturas, pode-se dizer que se volatizou. Lembre-se aqui
o intento kantiano de uma ‘“fundamentacdo da metafisica dos costumes” 0 qual visa a

formacdo do sujeito, que deve orientar-se por sua propria racionalidade e entendimento

autdnomo nas questdes morais*®.

Para Nietzsche o século XVIII é o século do entusiasmo™®®: “O iluminismo ¢ a saida
do homem de sua menoridade de que ele préprio é culpado. A menoridade € a incapacidade
de se servir do entendimento sem a orientacio de outrem™®*. Por isso, afirma Nietzsche que:
“Com essa entusiasmada inten¢do Kant foi um verdadeiro filho do seu século, que pode ser

»185  Nietzsche também

chamado, mais do que qualquer outro, o século do Entusiasmo
sustenta que hd um preconceito com outras épocas, ou seja, afirmar que a partir do

[luminismo o homem, em termos de moral, conhece mais acerca desta questao.

180 cf. VATTIMO, G. Aurora: pensieri sui pregiudizi morali. In: VATTIMO, G. Dialogo com Nietzsche, op.
cit., p. 232-233.

18 Sjttlichkeit der Sitte. Rubens Rodrigues Torres Filho, na colegdo Os Pensadores, traduz esta expressdo por
“eticidade do costume” e acrescenta a seguinte nota: “Eticidade ou moralidade, duas palavras que perderam a
referéncia ao significado original de costume, que tem por base (ethos em grego, mos em latim). O texto alemao,
ao dizer Sittlichkeit der Sitte, 0 evoca muito mais diretamente — é que a lingua ndo perdeu totalmente a meméria
dessa ligaco, tanto que Etica se diz Sittenlehre (doutrina dos costumes) e ja Kant reservava a fundamentacio da
moral para uma ‘metafisica dos costumes’”. TORRES FILHO, R. R. Nota 2, apud, M/A, § 9, p. 159.

182 Cf. KANT, I. Fundamentagcéo da metafisica dos costumes. Trad. Paulo Quintela. Lisboa: Ediges 70, 2005.
183 Acerca do Entusiasmo destaca-se: “No ‘segundo discurso’ de Socrates no Fedro de Platdo (Fedro, 249e),
declara-se que o entusiasmo (literalmente, em-deusamento), é uma possessdo divina. No estado de entusiasmo a
alma encontra-se em transe; esté fora de si e tem sua sede na propria divindade. O poeta é um ‘entusiasta’, mas 0
filésofo também o é na medida em que 0 amor 0 move e a visdo da sabedoria o inspira [...]. No final do século
XVII e durante o século XVIII sdo abundantes as opinifes sobre a natureza do entusiasmo, sobre suas razdes de
ser e sobre seus limites. Locke admite que para buscar a verdade deve-se sentir amor por ela, mas isso nao
justifica admitir entusiasmo como um fundamento para a anuéncia. Aquele que se baseia no entusiasmo nédo
atende nem a razdo, nem a revelagdo divina, nem tampouco ao exame, por meio da razdo, dessa revelacdo; o
entusiasmo produz opinides estranhas e agdes extravagantes. Para Leibniz: entusiasmo € 0 nome que se da ao
defeito daqueles que imaginam uma revelacdo imediata quando esta ndo estd fundada na razdo”.
ENTUSIASMO. In: MORA, José Ferrater. Dicionario de Filosofia. Trad. Maria Stela Gongalves et alii. Sdo
Paulo: EdicOes Loyola, 2000. Evidentemente que se trata de uma ironia de Nietzsche, pois, grosso modo, toda a
filosofia do Iluminismo é uma tentativa de banir o entusiasmo das concepgdes epistemoldgicas, politicas e
cientificas.

184 K ANT, I. A paz perpétua e outros opusculos. Trad. Artur Mor&o. Lisboa: Edicdes 70, 1995, p. 11.

185 MIA, Prélogo, 3.
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Preconceito dos eruditos. — E um juizo correto, por parte dos eruditos, que em todos
os tempos os homens acreditaram saber o que é 0 bom e mau, louvavel e censuravel.
Mas é um preconceito dos eruditos achar que agora sabemos mais do que em
qualquer tempo. (M/A, § 2).

Para os natos tardiamente é dificil a percepcdo acerca da génese da moral, de modo
que é quase inaceitavel a seguinte maxima: “a moralidade ndo ¢ outra coisa (e, portanto, Nnao
mais!) do que obediéncia a costumes, ndo importa quais sejam”®®. A suspeita nietzschiana é
de que ndo existe uma fundamentacdo metafisica, mas sim, uma obediéncia aos costumes, 0s
quais representam a maneira tradicional de agir e avaliar. Desta maneira, Nietzsche esta
desmascarando os conjuntos de principios morais, porque estes ndo visam a utilidade ou ao
bem do singular, do individuo, mas sim, & conservacédo e ao desenvolvimento do todo social.
Donde se segue que a moralidade ndo é nada mais do que a conformidade ao costume; e esta
conformidade ndo é dtil ao singular, mas ao grupo e, sobretudo, aqueles que no grupo
dispdem do poder™®’. Nietzsche assim define a tradigio: “Uma autoridade superior, a que se
obedece ndo porque ordena o que nos é til, mas porque ordena”*®. Desse modo, depreende-
se, a seguinte pergunta: quem é mais moral?; e, consequentemente, a resposta: primeiro

aquele que observa com mais freqliéncia a lei, depois, aquele que a observa nos casos mais

dificeis. Portanto, o mais moral é aquele que mais se sacrifica ao costume. Destaca-se:

[...] mas quais sdo os maiores sacrificios? De acordo com a resposta a essa pergunta,
varias morais diferentes se desenvolvem; a mais importante diferenca, no entanto,
continua a ser aquela entre a moralidade da mais fregiiente obediéncia e a da mais
dificil obediéncia. Ndo nos enganemos quanto aoc motivo da moral que requer, como
indicio da moralidade, a mais dificil obediéncia ao costume! A auto-superacdo é
exigida ndo por suas conseqiiéncias Uteis para o individuo, mas a fim de que o
costume, a tradicdo aparega vigorando, ndo obstante toda vantagem e desejo
individual: o individuo deve sacrificar-se — assim reza a moralidade do costume.

(M/A, 89).
O MI/A, § 9.
87 cf. VATTIMO, G. Aurora: pensieri sui pregiudizi morali. In: VATTIMO, G. Dialogo com Nietzsche., op.
cit., p. 233.

18 M/A, 8 9.
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Vattimo aponta para o fato de haver uma troca, uma permuta, entre contetudo e forma;
emblematico é o caso de Kant com 0 seu imperativo categorico: “Age segundo a maxima que
possa simultaneamente fazer-se a si mesma lei universal”*®. Ou seja, a moral possui a forma
de uma lei universal que comanda a todos, mas o seu conteldo néo € outro que a promogéo, a
consolidacdo da totalidade social'®®. As diferentes escolas filoséficas dos séculos XVIII e
XIX, “todos os livres-pensadores franceses, de Voltaire a Augusto Comte [...], Schopenhauer
em terras alemas, John Stuart Mill em terras inglesas,” e as demais variagdes liberais e
socialistas, discordavam sobre aspectos especificos de como aconteceria a realizacdo do
individuo na sociedade; no entanto, todas concordavam que o individuo deve sacrificar-se em
nome do bem de todos, uma vez que o interesse coletivo esta acima do individual'®’. Neste

aforismo, sob sugestivo titulo Ultimas ressonéncias do cristianismo na moral, destaca-se:

Talvez ndo haja, nos dias de hoje, preconceito em que se acredite mais do que este:
de que se sabe o0 que realmente constitui a coisa moral. Agora parece que faz bem a
todos ouvir dizer que a sociedade estda em vias de adequar o individuo as
necessidades gerais e que a felicidade e ao mesmo tempo o sacrificio do individuo
estd em sentir-se um membro Util e um instrumento do todo: mas ocorre que no
presente hesita-se muito em relacdo a onde buscar esse todo, se num Estado
existente ou a ser fundado, na nacdo, numa fraternidade de povos ou em novas e
pequenas comunidades econémicas. (M/A, § 132).

Dito de outro modo, a tese de que o individuo deve submeter-se a coletividade, a sociedade, é
Obvia. Entretanto, ela ndo é demonstrada claramente, pois, qual é o fundamento (Grund) que
sustenta que o bem do individuo coincida com aquele da sociedade, uma vez que a moral
exige, no sentido de dever, que o individuo se sacrifique pelo bem de todos? Trata-se, entdo,

de afirmar o individuo contra as pretensdes sociais, contra 0 bem de todos?*%?

189 K ANT, I. Fundamentacao da metafisica dos costumes, op. cit., p. 80.

1% cf VATTIMO, G. Aurora: pensieri sui pregiudizi morali. In: VATTIMO, G. Dialogo com Nietzsche., op.
cit., p. 233.

YL Cf. MIA, § 132

192 cf. VATTIMO, G. Aurora: pensieri sui pregiudizi morali. In: VATTIMO, G. Dialogo com Nietzsche., op.
cit., p. 233.
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A segunda linha interpretativa da critica nietzschiana & moral apresentada n’Aurora
desenvolve-se na perspectiva da pergunta indicada acima, a saber: a analise da construcéo
moderna da subjetividade. Tal analise consiste, basicamente, na nega¢édo do sujeito como uma
instancia alternativa a coletividade. Nietzsche direciona sua critica aquela moral que sustenta
a subjetividade como instancia Ultima, ou seja, ndo é uma questdo de afirmar o individuo em
relacdo a coletividade, mas sim, suspeitar/negar a subjetividade; ela ndo € uma alternativa em

\

relacdo a “moral de rebanho”.

No aforismo intitulado O desconhecido mundo do “sujeito”, Nietzsche afirma que,
dos tempos mais remotos até hoje, o mais dificil para os homens é o conhecimento de si
préprios; continua existindo a ilusdo de saber, com precisdo, como se produz a acdo humana;
Nietzsche argumenta, e isso ja foi indicado no presente texto, que grandes pensadores como
Sécrates e Platdo mantiveram-se crédulos ao preconceito de que o conhecimento correto é
necessariamente acompanhado da agdo correta. E por esse motivo, foram herdeiros da loucura
e presuncdo geral pois presumem haver um saber relativo & esséncia do ato'®. Toda esta
argumentacao baseia-se em duas questdes: primeira — se nem 0 agente pode ter consciéncia
clara do que constitui a sua acdo, é 6bvio que a sua escolha ndo sera completamente livre; e,
segunda — as agdes, em sua totalidade, escapam ao dominio do sujeito. Tais questdes indicam
que nas ac¢les de um homem entram em jogo elementos que se subtraem ao seu conhecimento
porque estdo para além do seu controle'®. E isso é uma consequiéncia do experimento
nietzschiano que intenta trazer a tona um sujeito efetivo, com todas as suas nuances psico-

organica-fisioldgicas.

[...] que também nossos juizos e valoragdes morais sdo apenas imagens e fantasias
sobre um processo fisiolégico de nés desconhecido, uma espécie de linguagem
adquirida para designar certos estimulos nervosos? Que tudo isso que chamamos de
consciéncia é um comentario, mais ou menos fantastico, sobre um texto ndo sabido,
talvez ndo “sabivel”, porém sentido? [...] O que sdo, entfo, nossas vivéncias? Sdo

19 Cf. M/A, § 1186.
194 ¢cf. VATTIMO, G. Introducéo a Nietzsche, op. cit., p. 44.
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muito mais aquilo que nelas pomos do que o que nelas se acha! Ou deveriamos até
dizer que nelas ndo se acha nada? Que viver é inventar? (M/A, § 119).
No aforismo O assim chamado “Eu”, destaca-se a importancia atribuida a linguagem
no exame de processos e impulsos interiores; a linguagem tem uma importancia negativa, pois

sO ha palavras para graus superlativos desses processos e impulsos.

Aquilo que parecemos ser, conforme os estados para 0s quais temos consciéncia e
palavras — e, portanto, elogio e censura — nenhum de ndés o &, por essas
manifestacBes grosseiras, as Unicas que nos sdo conhecidas, nds nos conhecemos
mal, nds tiramos conclusdo de um material em que, via de regra, as exce¢des
predominam, nds nos equivocamos na leitura da escrita aparentemente clara de
nosso ser. Mas nossa opinido sobre nGs mesmos, que encontramos por essas trilhas
erradas, 0 assim chamado “Eu”, colabora desde entdo na feitura de nosso carater e
nosso destino. (M/A, § 115).

De forma explicita, Nietzsche sustenta que o homem nédo se conhece profundamente,
porque, em primeiro lugar, a linguagem — as palavras — tem uma formacdo seletiva e
arbitraria'®® e, em segundo, porque, a partir do momento em que se aceita que as palavras s6
expressam parcialmente aquilo que somos e pensamos, somente aquilo que foi cristalizado
pela tradicdo, o0 sujeito consciente passa a ter um valor bem mais reduzido e limitado,

portanto, ele ndo é a instancia final. Justamente aqui ha o preconceito:

Eu sei o que quero, o que fiz, sou livre e responsavel por isso, torno o outro
responsavel, posso dar o nome de todas as responsabilidades morais e todos os
movimentos interiores que precedem um ato; vocés podem agir como quiserem —
nisso eu compreendo a mim e a todos vocés. (M/A, § 116).

Por isso Nietzsche afirma no aforismo Ha dois tipos de negadores da moralidade que
ha dois modos de negar a moral. O primeiro consiste em negar que 0s motivos morais que as
pessoas alegam tenham-nas realmente impelido a seus atos e isso implica suspeitar da

sinceridade dos homens para explicar as suas acdes'®®. O segundo modo de negar a moral

195 cf. WL/VM, § 1.
1% cf. M/A, § 103.
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consiste em negar gue 0S juizos morais repousem sobre verdades. Em outras palavras: “se
admite que [os juizos morais] sdo realmente motivos da acdo, mas que dessa forma, sdo os
erros, fundamento de todo juizo moral, que impelem os individuos a suas agodes morais™?".
Portanto, para Nietzsche, a moral é negada ndo pelo fato de que quem diz agir por certos
motivos, na verdade age por outros (interesse, paixdo, esperanca de compensacao), mas sim,

no reconhecimento de que 0s juizos morais ndo tém por base a verdade, o fundamento

indissoltvel.

Assim, nego a moralidade como nego a alquimia, ou seja, nego 0S Seus
pressupostos; mas ndo que tenha havido alquimistas que acreditaram nesses
pressupostos e agiram de acordo com eles. — Também nego a imoralidade: ndo que
inimeras pessoas sintam-se imorais, mas que haja razdo verdadeira para assim
sentir-se. N&o nego, como é evidente — a menos que eu seja um tolo — que muitas
acOes consideradas imorais devem ser evitadas e combatidas; do mesmo modo, que
muitas consideradas morais devem ser praticadas e promovidas — mas acho que,
num caso e no outro, por razdes outras que as de até agora. Temos que aprender a
pensar de outra forma — para enfim, talvez bem mais tarde, alcancar ainda mais:
sentir de outra forma. (M/A § 103).

4.2. O conceito vida

A Gtica nietzschiana do experimento e da perspectiva sustenta que a moral, a verdade
e 0 conhecimento, ao invés de serem colocados em prol da vida, sdo colocados no “além”, ou
seja, num territorio transcendente, universal, necessario e auto-suficiente. Evidentemente que
a filosofia e a metafisica na forma tradicional, grosso modo, evocam a verdade e o
conhecimento em prol da vida. Entretanto, vida para Nietzsche tem um sentido e, para a
tradicdo, outro. Aquele, a vida abrange um vasto campo semantico: é ela que avalia e mensura
se algo a fortalece ou enfraquece. Cabe, atraves da tipologia nietzschiana, acompanhar como a
vida foi rebaixada, colocado, pela filosofia, em um patamar inferior em relacdo ao

conhecimento e a verdade.

¥ MmIA, § 103.
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Conforme Nietzsche, os grandes sabios sdo tipos da decadéncia; caso notorio € o de
Sécrates'®®. No segundo capitulo do Creplsculo dos idolos, “O problema de Sécrates”,
Nietzsche identifica o tipo Socrates como sendo aquele que precisava de algo para justificar a

vida, a existéncia.

Em todos os tempos, os homens mais sabios fizeram 0 mesmo julgamento da vida:
ela ndo vale nada... Sempre, em toda a parte, ouviu-se de sua boca 0 mesmo tom —
um tom cheio de duvida, de melancolia, de cansaco da vida, de resisténcia a vida.
Até mesmo Socrates falou, ao morrer: “Viver — significa ha muito estar doente: devo
um galo a Asclépio, o salvador”. Mesmo Socrates estava farto. O que prova isso? O
que indica isso? (GD/CI, O problema de Sécrates, § 1)*°.

Anos antes Nietzsche havia escrito algo semelhante:

Socrates moribundo. — Eu admiro a bravura e a sabedoria de Sécrates em tudo o que
ele fez, disse — e ndo disse. Esse zombeteiro e enamorado monstro e aliciador
ateniense, que fazia os mais arrogantes jovens tremerem e solucarem, ndo foi apenas
0 mais sabio tagarela que ja houve: ele foi igualmente grande no siléncio. Quisera
que também no Gltimo instante da vida ele tivesse guardado siléncio — nesse caso,
ele pertenceria talvez a uma ordem de espiritos ainda mais elevada. Tera sido a
morte, ou 0 veneno, ou a piedade, ou a malicia — alguma coisa lhe desatou naquele
instante a lingua, e ele falou: ‘Oh, Criton, devo um galo a Asclépio’. Essa ridicula e
terrivel ‘Gltima palavra’ quer dizer, para aqueles que tém ouvidos: ‘Oh, Criton, a
vida é uma doenca!’. Sera possivel? Um homem como ele, que viveu jovialmente e
como um soldado a vista de todos um pessimista? Ele havia apenas feito uma cara
boa para a vida, o tempo inteiro ocultando seu ultimo juizo, seu intimo sentimento!
Sécrates, Socrates sofreu da vida!(FW/GC, § 340).

Para além da autenticidade das palavras transcritas por Nietzsche e,
consequentemente, para a veracidade da interpretacdo esta a possibilidade que se vislumbra a

partir da depreciacdo socratica da vida®®. Nietzsche concebe Sécrates como o tipico homem

tedrico; a partir deste é que foram trilhados os caminhos e/ou descaminhos do pensamento

1% GD/CI, O problema de Sécrates, § 2.

199 «“Njetzsche acrescenta algo as Gltimas palavras de Sécrates, tal como foram reproduzidas por Platdo no Fedén
— onde o moribundo, depois de tomar a cicuta e sentindo o corpo enrijecer, diz simplesmente: ‘Criton, devemos
um galo a Asclépio; ndo esqueca de pagar essa divida’ . SOUZA, Paulo César de. Notas. In: GD/CI, p. 115,
(nota 21).

20 Reproduz-se a nota 21 que o tradutor brasileiro acrescenta a GD/CI: “O grande filologo U. von Wilamowitz-
Méllendorf — também conhecido por sua polémica contra 0 Nascimento da Tragédia — rejeita a interpretacdo de
Nietzsche, dizendo que Socrates esta se referindo, na verdade, a uma oferenda que ja havia prometido a Asclépio
(o deus da medicina), pela cura de um parente. J& o helenista Victor Cousin, em sua traducdo do Fédon,
acrescenta a referida passagem esta nota, que concordaria com a interpretagdo nietzschiana: ‘Em reconhecimento
de sua cura da doenga da vida atual””. SOUZA, Paulo César de. Notas. In: GD/CI, p. 115.
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Ocidental. Sécrates foi o génio da decadéncia; op0s a idéia a vida, julgou a vida pela idéia;

201 Quando

postulou a vida como algo que deve ser julgado, justificado, resgatado pela idéia
Nietzsche substitui a afirmacdo “Oh, Criton, devo um galo a Asclépio” por “Oh, Criton, a
vida é uma doenca” esta sustentado que a vida para Sécrates ““é indigna de ser desejada por si
mesma, experimentada por si mesma”?°2. Ou seja, a vida tem de ser justificada por algo, e por

algo maior que ela. A solugdo encontrada por Socrates indicaria uma equivaléncia entre razéo,

virtude e felicidade; segundo Nietzsche, a equivaléncia mais bizarra que existe.

Razdo = virtude = felicidade significa tdo-s6 : é preciso imitar Socrates e instaurar
permanentemente, contra 0s desejos obscuros, uma luz diurna — a luz diurna da
razdo. E preciso ser prudente, claro e limpido a qualquer preco: toda concess&o aos
instintos, ao inconsciente, leva para baixo. (GD/CI, O problema de Socrates, § 10).

Nietzsche assegura que para Sdcrates a felicidade, o fim ultimo do homem, s6 pode vir

da razdo; a razdo é a busca pela harmonia e pela ordem, a clareza e a evidéncia; estas

descartam peremptoriamente o que € confuso, cadtico e desordenado neste mundo.

A cultura ocidental nasceu deste pecado original do conhecer que torceu, perverteu,
emasculou a vida instintual em proveito da vontade de verdade, da verdade pela
verdade, do conhecer reduzido a resisténcia vigiada do consciente. Assim nasceu a
progenitura daquele que ndo engendra como tampouco escreve, e cuja ironia no
entanto nos foi tdo fatal: moral, ciéncia, caricaturas da arte e do pensamento

perpetuaram a equagao socratica: saber = virtude = felicidade®®.

Marton destaca que diante do espetaculo da propria finitude o homem inventou o
pensar metafisico. Tudo fez para livrar-se da visdo do sofrimento imposta pela morte. No
entanto pagou um preco alto por isso: 0 homem precisou negar este mundo e condenar sua
propria vida. Donde se segue que com 0 pensar metafisico a existéncia de um outro mundo

verdadeiro, essencial e imutavel foi imposta®.

201 Cf. DELEUZE. G. Nietzsche e a Filosofia, op. cit., p. 23.

292 |hidem.

23| E GAL, Yves. Unzeitgemass. Trad. Gentil Avelino Titton. In: CONCILIUM, Petrépolis, v. 165, n. 5, p.
631-640, 1981, p. 633.

24 MARTON, S. A danca desenfreada da vida, op. cit., p. 57-58.
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E a partir desta interpretacdo que Nietzsche aproxima o pensamento grego de Platdo e
Socrates com 0 cristianismo, uma vez que este também forja a existéncia de um “além-
mundo”, de uma outra vida, eterna e mais feliz. “Nao ha sentido em fabular acerca de um
‘outro’ mundo, a menos que um instinto de calinia, apequenamento e suspei¢ao da vida seja
poderoso em nds: nesse caso, vingamo-nos da vida com a fantasmagoria de uma vida ‘outra’,
‘melhor?%. Trata-se de rejeitar o carater efémero deste mundo em que nos achamos aqui e
agora com os arquitetos da metafisica; ja os da religido crista rechacam o aspecto passageiro

desta vida tal como vivemos aqui e agora. “Incapaz [0 homem] de suportar 0 que traz a marca

. - . - . 2
do transitério, ele ndo soube acolher o sofrimento e a dor que lhes sdo inerentes”?.

Minha desconfianga de Platdo vai fundo, afinal: acho-o tdo desviado dos instintos
fundamentais dos helenos, tdo impregnado de moral, tdo cristdo anteriormente ao
cristianismo — ele adota o conceito “bom” como conceito supremo —, que eu
utilizaria, para o fendmeno Platdo, a dura expressdo “embuste superior” ou, se soar
melhor, idealismo, antes que qualquer outra palavra. Pagou-se caro pelo fato de esse
ateniense haver freqiientado a escola dos egipcios (— ou dos judeus no Egito?). Na
grande fatalidade que foi o cristianismo, Platdo é aquela ambigiidade e fascinacdo
chamada de “ideal”[...]. (GD/CI, O que devo aos antigos, § 2).

A desconfianga nietzschiana de que Platdo tenha freqiientado a escola dos judeus no
Egito é, evidentemente, insustentdvel em termos historicos. Mas ndo é esta a intencdo de
Nietzsche. O que ele suspeita é que had uma afinidade de propdsitos: “o pensar grego ¢ o

59 207

pensar judeu convergem por forca de uma logica interna”“"". Conforme Tircke é com

Parménides que se radicaliza a separagdo entre o material e o imaterial; Parménides define o
ser verdadeiro como uma realidade ndo-material, incriada, imperturbavel, perfeita e idéntica a

si mesma; por ser idéntica a si mesma, exclui rigorosamente o que néo lhe é idéntico;

Este golpe de violéncia é o comeco de uma metafisica rigorosa e produz um
resultado tdo absurdo quanto epocal. Absurdo, pois aquele Gnico Ser verdadeiro em
nome do qual se anula aqui todo o mundo material, por ser ele dindmico e
diversificado, sujeito a devir e perecer, nada mais é do que a va tautologia Ser=Ser, a
abstracdo meramente ideal, existente apenas na cabeca do filosofol...]. E, no entanto,

25 GDICI, A “razdo” na filosofia, § 6.
206 cf. MARTON, S. A danca desenfreada da vida, op. cit., p. 58.
27 TURCKE, C. O Louco: Nietzsche e a mania de razéo, op. cit., p. 23.
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epocal — que o fundamento de toda a realidade material ndo possa ser ele mesmo
material, que tenha de haver algo imaterial-espiritual, a partir do qual todo mundo

sensivel ganha continuidade e consisténcia e se torna conhecivel ao espirito humano,

eis a convicgdo que desde entfo toda a metafisica partilha com Parménides®®.

Influenciado pela concepcdo parmenidea do Ser entendido como abstracdo pura,
Platdo propde um diferenciacdo entre mundo sensivel e mundo inteligivel. Grosso modo,
trata-se de uma divisdo do Ser em diversas ldéias; estas estdo vinculadas ao mundo
fenoménico na qualidade de prot6tipos eternos, cujas imagens transitdrias sdo 0s exemplares
individuais das coisas sensiveis. Para Turcke, as ldéias platbnicas sdo tdo cegas e impessoais
quanto o Ser parmenideo: podem ser conhecidas, mas ndo podem conhecer; referem-se ao
mundo fenoménico, mas ndo tém qualquer relagdo mdtua com ele, a ndo ser que exista uma
Idéia das Idéias que estabeleca, também, um nexo entre elas. “A esta categoria Platdo eleva a
idéia [sic] do Bem, tomando assim por supremo ponto de coesdo do mundo a mais alta
categoria de finalidade e moralidade, ‘sem a qual o justo e tudo mais que dela faz uso nao
chega a se tornar util e salutar’?®°. E justamente neste ponto que convergem o pensamento

greco-platénico com o judaico-cristdo. Vé-se que

Aquele “eis que era muito bom” com o qual Deus [...] abengoa sua criacdo, €
inerente também ao cosmos platdnico e impregna ao mesmo com o fluido de uma
subjetividade mais alta as idéias pensadas de modo rigorosamente objetivo. A
notavel circunstancia de que tanto o primeiro capitulo da Biblia quanto a teoria das
idéias pdem “o conceito de bom como conceito supremo, levou Nietzsche a
suspeitar de que Platdo “freqlientou a escola dos egipcios (ou dos judeus no
Eqgito?)”; pois “enquanto Socrates e Platdo tomaram o partido da virtude e da justica,

. 1z A9521
eles foram judeus ou sei 14 o qué™?™°.

A anélise da convergéncia do pensar grego com 0s propdésitos do pensamento judaico-
cristdo Nietzsche desenvolve, outrossim, a partir de Paulo: discipulo e precursor do
cristianismo. Paulo era judeu e tinha conhecimento da cultura grega e, segundo Nietzsche, ele

foi o grande responsavel pela “sintese” que se tornou o cristianismo, a saber: uma mescla

28 TURCKE, C. O Louco: Nietzsche e a mania de razao, op. cit., p. 21-22.
29 |dem., p. 22.
9 Ibidem.
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entre os elementos da tradicdo judaica e os elementos da cultura grega tardia. Destaca-se a

seguinte passagem d’O Anticristo:

E mais uma vez o instinto sacerdotal do judeu [Paulo] perpetrou 0 mesmo enorme
crime contra a histdria — simplesmente riscou o0 ontem, o anteontem do cristianismo,
inventando para si uma histdria do cristianismo inicial. Mais ainda: falseou a
historia de Israel mais uma vez, para que ela aparecesse como pré-histéria do seu
ato: todos os profetas falaram do seu “Redentor”[...]. Depois a Igreja falseou até a
histéria da humanidade, tornando-a pré-histéria do cristianismo [...]. Ver como
honesto um Paulo que tinha seu lar no principal centro do iluminismo estéico,
quando ele faz de uma alucinagdo a prova de que o Redentor ainda vive, ou mesmo
dar crédito ao relato de que teve essa alucinacdo, seria uma auténtica niaiserie
[tolice]. (AC/AC, § 42).

Toda essa longa digressdo foi necessaria, pois para Nietzsche tanto o cristianismo
guanto o platonismo — este é sindnimo de metafisica, filosofia, pensamento ocidental —
depreciam a vida; dito de outro modo, o centro de gravidade ndo esta na vida, mas no “além”,
num “outro lugar”. A convergéncia entre 0 pensamento grego e o cristdo por uma logica de
forca interna € a chave de interpretacdo para a méaxima nietzschiana: “cristianismo ¢
platonismo para o ‘povo’*?'. Entretanto, convém nao esquecer o fato de Nietzsche colocar-se
como um herdeiro deste pensamento; ou seja, para ele essa sintese entre 0 pensamento grego e
0 judeu, que define o cristianismo, foi 0 que “produziu na Europa uma magnifica tensdo do
espirito, como até entdo ndo havia na terra: como um arco assim teso pode-se agora mirar nos
alvos mais distantes™?*?, Em todo caso, a tensdo do espirito é aquilo que motiva o filosofar
nietzschiano. Dito de outra forma, é no cume do desenvolvimento histérico-espiritual que
Nietzsche compreende o seu préprio modo de filosofar como herdeiro e executor da milenar
veracidade cristd, cuja realizagdo suprema sé se completa como autodissolugdo, auto-
supressédo e superacdo (Selbstauflosung, Selbstiiberwindung, Selbstaufhebung)®*®. Nietzsche

afirma claramente que “noés, ateus e antimetafisicos, ainda tiramos nossa flama daquele fogo

gue uma fé milenar acendeu, aquela crenca cristd, que era também de Platdo, de que Deus é a

211 JGB/BM, Prélogo.
22 Ibidem. ]
23 Cf. GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da Alma, op. cit., p. 108.
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verdade, de que a verdade é divina?'*. Nesta perspectiva, destaca-se o evangelista Jodo que

descreve o dialogo ocorrido entre Jesus e Pilatos assim:

Pilatos disse a Jesus: ‘Entdo tu és rei?’ Jesus respondeu: ‘Vocé esta dizendo que sou
rei. Eu nasci e vim para este mundo para dar testemunho da verdade. Todo aquele
que esta com a verdade, ouve a minha voz’. Pilatos disse: ‘O que é a verdade?””?.

Portanto, a ciéncia moderna, isto €, a inflexivel probidade intelectual, a vontade de
verdade a todo custo, tem 0s mesmos pressupostos que o cristianismo. A partir da tensdo
suscitada em seu espirito, esta, gerada e nutrida pelo préprio cristianismo, Nietzsche

vislumbra um alvo de ataque, qual seja: o préprio Cristianismo.

4.3. A morte de Deus em praca publica

O aforismo chave para a compreensdo do alvo dos ataques nietzschianos, isto €, o
Cristianismo, ¢ aquele do “homem louco” onde estd a passagem da “morte de Deus”.

Acompanha-se na integra:

O homem louco. — Nao ouviram falar daquele homem louco que em plena manha
acendeu uma lanterna e correu ao mercado, e pds-se a gritar incessantemente:
“Procuro Deus! Procuro Deus!”? — E como la se encontravam muitos daqueles que
ndo criam em Deus, ele despertou com isso uma grande gargalhada. Entdo ele est4
perdido? perguntou um deles. Ele se perdeu como uma crianga? disse um outro. Estéa
se escondendo? Ele tem medo de n6s? Embarcou num navio? Emigrou? — gritavam
e riam uns para o0s outros. O homem louco se lancou no meio deles e trespassou-0s
com seu olhar. “Para onde foi Deus?”, gritou ele, “ja lhes direi! N6s o matamos —
vocés e eu. Somos todos seus assassinos! Mas como fizemos isso? Como
conseguimos beber inteiramente o mar? Quem nos deu a esponja para apagar o
horizonte? Que fizemos nds, ao desatar a terra do seu sol? Para onde se move ela
agora? Para onde movemos nos? Para longe de todos os so6is? N&o caimos
continuamente? Para tras, para os lados, para frente, em todas as dire¢des? Existem
ainda ‘em cima’ e ‘embaixo’? ndo vagamos como que através de um nada infinito?
Néo sentimos na pele o sopro do vacuo? N&o se tornou ele mais frio? N&do anoitece
eternamente? N&o temos que acender lanternas de manha? N&o ouvimos o barulho
dos coveiros a enterrar Deus? N&o sentimos o cheiro da putrefagdo divina? —
também os deuses apodrecem! Deus estd morto! Deus continua morto! E nés o
matamos! Como nos consolar, a nds, assassinos entre 0s assassinos? O mais forte e
mais sagrado que o mundo até entdo possuira sangrou inteiro sob nossos punhais —
quem nos limpara este sangue? Com que agua poderiamos nos lavar? Que ritos
expiatorios, que jogos sagrados teremos de inventar? A grandeza desse ato ndo é
demasiado grande para n6s? N&do deveriamos nds mesmos nos tornar deuses, para ao

214 EWIGC, § 344.
215 J0AO0, 18: 37-38.
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menos parecer dignos dele? Nunca houve um ato maior — e quem vier depois de nds
pertencera, por causa desse ato, a uma histdria mais elevada que toda a historia até
entdo!” Nesse momento silenciou o homem louco, ¢ novamente olhou para seus
ouvintes: também eles ficaram em siléncio, olhando espantados para ele. “Eu venho
cedo demais”, disse entdo, “ndo ¢ ainda meu tempo. Esse acontecimento enorme estéa
a caminho, ainda anda: ndo chegou ainda aos ouvidos dos homens. O corisco € 0
trovdo precisam de tempo, a luz das estrelas precisa de tempo, os atos, mesmo
depois de feitos, precisam de tempo para serem vistos e ouvidos. Esse ato ainda lhes
é mais distante que a mais longinqua constelago — e no entanto eles o cometeram!”
— Conta-se também que no mesmo dia 0 homem louco irrompeu em varias igrejas, e
em cada uma entoou o seu Requiem aeternam deo. Levado para fora e interrogado,
limitava-se a responder: “O que sdo ainda essas igrejas, se ndo oS mausoléus e
tumulos de Deus?” (FW/GC, § 125).

Quando Nietzsche narra que o homem louco adentra a praca do mercado e grita
incessantemente ‘procuro Deus’ que alvo tem em mira? Dito de outro modo: que sentido ha
no fato de um bom europeu ainda procurar por Deus? E mais: que sentido ha em procurar
Deus num lugar onde se encontram reunidos muitos entre 0s quais ja ndo mais créem em
Deus? Talvez, a possibilidade de resposta para tais questdes implique a reflexdo sobre o
ateismo. Sendo assim, 0 que assinala a problematica em questdo diz respeito, por um lado, a
afirmacdo de Jesus, qual seja: “vim para dar testemunho da verdade”; e, por outro lado, a

réplica de Pilatos dirigida a Jesus, a saber, a indagacdo: “o que ¢ a verdade?”. Destaca-se 0

seguinte comentario de Nietzsche acerca da indagacao de Pilatos:

Ainda € preciso dizer que em todo o Novo Testamento aparece uma Unica figura
digna de respeito? Pilatos, o governador romano. Levar a sério uma questdo entre
judeus — ele ndo se persuade a fazer isso. Um judeu a mais ou a menos — que
importa?[...] O nobre escarnio de um romano, ante o qual se comete um impudente
abuso da palavra ‘verdade’, enriqueceu o Novo Testamento com a unica frase que
tem valor — que ¢ sua critica, até mesmo sua aniquila¢do: ‘o que é a verdade?’...”.
(AC/AC, § 46).

Jesus, enquanto suposto filho de Deus, apresenta o testemunho da verdade e isso
indica a consumacgdo da veracidade originaria. Todavia, 0 testemunho da verdade sugere

espaco para a pergunta colocada por Pilatos: “o que ¢ a verdade?”. A verdade para o

cristianismo é um pharmakon?®, para dizer com Derrida; ou seja, remédio contra toda a

216 Cf. DERRIDA, J. A farmécia de Platdo. Trad. Rogério da Costa. 3.ed. Sdo Paulo: lluminuras, 2005.
Evidentemente que a problematica de Derrida, neste escrito, é outra, qual seja: a escrita. Entretanto o paralelo é
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duvida, contra todo o ceticismo descrente. Porém, é um veneno na medida em que sugere
como possibilidade a pergunta “o que é a verdade”, sobretudo quando, apés Paulo, sédo

inseridos elementos da filosofia grega.

Ao aplicar-se a si mesma, retornando reflexivamente a si (neste movimento que
Nietzsche denominou de “suprema auto-reflexdo da humanidade™), a veracidade
cristd consuma tanto sua determinacdo originaria quanto sua catastrofe, realizando
seu destino como auto-supressdo exigida pela I6gica de seus proprios valores, o que

somente se torna possivel pela compreensdo histérica do sentido do

desenvolvimento da veracidade crista?’.

E determinante o fato de que o ateismo é entendido como elemento potencialmente
presente dentro do cristianismo; na medida em que ele sustenta a verdade de forma dogmatica
abre campo para o outro extremo, o ceticismo. Na medida em que a verdade cristé volta-se
contra si mesma ndo estd fazendo nada além daquilo potencialmente presente no “vim para
dar testemunho da verdade”. No episddio do “homem louco” ¢ uma nescidade alguém ir
procurar Deus entre 0s ateus. Para Nietzsche ser ateu € 0 mesmo que ser esclarecido; de modo

gue o ateismo figura como condicio sine qua non para um fildsofo esclarecido:

N&o conhe¢co em absoluto o ateismo como resultado, menos ainda como
acontecimento: em mim ele € obvio por instinto. Sou muito inquiridor, muito
duvidoso, muito altivo para me satisfazer com uma resposta grosseira. Deus é uma
resposta grosseira, uma indelicadeza para conosco, pensadores — no fundo até
mesmo uma grosseira proibicdo para noés: nao devem pensar! (EH/EH, Por que sou
tdo inteligente, § 1).
Entretanto, se “Deus ¢ uma resposta grosseira” por que procurar Deus justamente entre
ateus? Isso ndo seria paradoxal? No episodio do “homem louco” Nietzsche ilustra a
problematica através da figura de um louco, e ndo de um filésofo; é um louco que, na praga

do mercado, procura por Deus e, na seqliéncia, anuncia a sua morte. Mas por que um louco? E

por que na praca do mercado? Turcke responde a essas perguntas sustentando que a praca do

valido: “Esse pharmakon, essa ‘medicina’, esse filtro, a0 mesmo tempo remédio e veneno [...]. ESse encanto,
essa virtude de fascinagdo, essa poténcia de feitico podem ser — alternada ou simultaneamente — benéficas e
maléficas”. Idem, p. 14.

217 GIACOIA JUNIOR, O. Labirintos da alma: Nietzsche e a auto-supresséo da moral, op. cit., p. 108.
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mercado € o lugar onde se gestou e desenvolveu os dois elementos centrais da cultura
Ocidental: a filosofia e o cristianismo. Como se sabe, a vida grega se desenvolve em torno da
praca do mercado, a Agora, situada nas cercanias da cidade ou até mesmo junto de um porto;
locais onde a vida publica grega acontece e que apresentam uma atmosfera informal e

cosmopolita®’®.

Aqui [na Agora], diante dos navios, cercados de templos, prédios oficiais,
monumentos, lojas comerciais e tendas de cambistas até ndo caber mais, 0 grego
realizava seu ‘“agorazein”, coisa que os nordicos jamais conseguem traduzir com
uma palavra. O que consta nos dicionarios — “circular no mercado, comprar, falar,
aconselhar etc.” — ndo se consegue traduzir aquele clima de reunido e passeio, onde
pessoas negociam, conversam e se distraem?.

E nesse ambiente que surgem os sofistas, os filosofos e os seus seguidores. Na
praca, os sofistas ensinavam e discursavam; Socrates trazia a luz os pensamentos e as idéias
através da maiéutica; os dialogos de Platdo sdo, na maioria, conversas que aconteceram na
Agora. Conforme Tiircke, a praca do mercado é o lugar onde se gestou a filosofia ocidental
com seus produtos de maior forca histérica: as Idéias metafisicas. Fator impar a se destacar é
que, apos Platdo, as Idéias metafisicas adquirem forca, ou seja, sdo elas que passam a
constituir o mundo real, verdadeiro, do qual o mundo fisico é meramente uma imagem
embacada. A partir do momento que as Idéias sdo consideradas realidades eternas, imateriais,
auto-subsistentes, apenas captaveis pelo pensamento e ndo pelos sentidos, elas concedem
estrutura e consisténcia ao mundo material, isto &, a realidade transitdria, assim como uma

base firme para o conhecimento humano??°.

No que tange ao cristianismo, a praca do mercado sintetiza o local por exceléncia das
pregacgdes dos primeiros missionarios; a difusdo da doutrina crista passa necessariamente pela

praca das cidades. O discipulo cristdo Paulo é um exemplo disso. Em uma de suas viagens

218 cf. TURCKE, C. O louco: Nietzsche e a mania de razéo., op. cit., p. 19.

219 BURCKHARDT, J. Griechische Kulturgeschichte, vol. I, Munique, 1977, apud TURCKE, C. O louco:
Nietzsche e a mania de razdo, op. cit., p. 19.

220 cf. TURCKE, C. O louco: Nietzsche e a mania de razéo, op. cit., p. 20.
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missionarias, passa por Atenas. Ele, “em Atenas, ficou revoltado ao ver a cidade cheia de
idolos. Por isso, discutia na sinagoga com os judeus [...]. E todos os dias discutia em praca

s : 221
publica com aqueles que ia encontrando”“".

Em suma, segundo a interpretacdo de Tircke, a praga do mercado é o lugar por
exceléncia da gestacdo de todo o espirito Ocidental, onde, cristianismo e metafisica

representam o substrato mais elaborado da cultura. Desta forma, a praca do mercado

[...] é o Unico lugar onde se pode razoavelmente buscar a Deus, j& que ali ele, na
qualidade de ideia, est4 de fato no seu ambiente prdprio enquanto na natureza, como

de resto a prépria teologia ensina, jamais se encontra Deus mesmo, mas apenas

coisas sujeitas ao devir’®.,

Quanto a outra pergunta, ou seja, por que um louco procurar Deus e, depois anunciar a
sua morte, a tentativa de resposta passa pela praca do mercado. Os freqlientadores da praca,
normalmente, estdo em harmonia com o espirito do seu tempo, qual seja, o ateismo. Também,
estdo em simetria com os padrdes culturais e com a moral vigente. Desta maneira, ndo pode
ser um ateu a procurar e anunciar a morte de Deus, pois, para Nietzsche, ele ndo € esclarecido
o suficiente, “seu esclarecimento é cego”?2>. Cabe a um louco o papel de revelar e esclarecer o
motivo de procurar Deus e ndo encontrar: “Para onde foi Deus?’, gritou ele, ‘ja Ihes direi! Nos
0 matamos — Vocés e eu. Somos todos seus assassinos!’”?**, Destaca-se outra passagem onde
o filésofo enfatiza a importancia da loucura para a apresentacdo de novas idéias, chegando a

identificar loucura e genialidade:

[...] em quase toda parte, é a loucura que abre alas para a nova idéia, que quebra o
encanto de um uso e uma supersti¢do venerados. [...] Enquanto hoje sempre nos dao
a entender que ao génio ndo foi dado um grdo de sal, mas o tempero da loucura,
todos os homens de outrora tendiam a crer que onde houver loucura havera também
um grdo de génio e de sabedoria [...]. Todos os homens superiores, que eram
irresistivelmente levados a romper o jugo de uma moralidade e instaurar novas leis,
ndo tiveram alternativa, caso ndo fossem realmente loucos, senéo tornar-se ou fazer-

221 ATOS DOS APOSTOLOS, 17:18.
222 TURCKE, C. O louco: Nietzsche e a mania de razéo., op. cit., p. 28.
223 -
Ibidem.
24 FW/GC, § 125.



98

se de loucos — e isto vale para os inovadores em todos 0s campos, ndo apenas no da
instituicdo sacerdotal e politica. (M/A, § 14).

Diante disso, somente um louco pode ser o anunciador da morte de Deus. Apos, a

questdo fica mais louca ainda: como ¢é possivel matar Deus? “Ou ele existe e, entdo é o

criador do mundo, nédo se deixando enfraquecer e muito menos matar pelas suas criaturas. Ou

ele ndo existe e, assim, ndo pode ser assassinado”??®. Todavia, o louco ndo sustenta nenhuma

dessas das duas possibilidades; mas “afirma o terceiro excluido: Deus realmente existiu ¢ foi

assassinado™?%°. Além disso, aqueles que assassinaram, exceto um deles, que é louco, néo tém

nocdo alguma do que fizeram: ap6s o andncio da morte de Deus, todos o0s que estavam na

praca

“[...] ficaram em siléncio, olhando espantados para ele [o homem louco]. ‘Eu venho
cedo demais’, disse entdo, ‘ndo ¢ ainda meu tempo’. Esse acontecimento enorme
esta a caminho, ainda anda: ndo chegou ainda aos ouvidos dos homens [...]. Esse ato
ainda lhes € mais distante que a mais longinqua constelagdo — e no entanto eles o
cometeram!(FW/GC, § 125).

Isto significa que, para Nietzsche, a filosofia e o ateismo ndo sdo suficientemente

esclarecidos para compreender o que de fato significa negar Deus. “Negacdo de Deus ¢

esclarecimento, mas um esclarecimento que ndo sabe o que faz ndo € de fato um

esclarecimento

Este € o caso daqueles que estdo na pragca do mercado. Eles ndo compreenderam o
que seja ateismo. Com um simples Ndo a um simples pensamento, eles consideram
resolvido o que na realidade ¢ um acontecimento cdsmico, cujo mensageiro se
comporta loucamente por estar encenando a propria morte de Deus. Apenas
recorrendo a uma farsa ele consegue apresentar o que ha de mais sério: o ateismo
realmente desengonca o mundo! O assassinato de Deus é tanto metafora quanto
realidade! Isto é mais do que podem compreender e até mais do que ele mesmo pode

compreender??®,

22 TURCKE, C. O louco: Nietzsche e a mania de razéo, op. cit., p. 28.

226 1hidem.
21 1hidem.
228 | dem, p. 29.
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Compreender 0 que se estd vivenciando é derradeira questdo de todo filosofar; ser
ateu, mas apesar disso, se espantar com 0 andncio da morte de Deus é um disparate. Ha
eventos que levam tempo para serem entendidos; interpretacdo para Nietzsche € uma arte:
interpretar significa demorar-se, “por-se de lado, dar-se tempo, ficar silencioso, ficar lento?*°,
“para o qual ¢ imprescindivel ser quase uma vaca, ¢ Nd0 um ‘homem moderno’: o
ruminar...”?*°. Até se pode negar a Deus com um “simples N&o”, entretanto, até que ponto o
homem moderno, o ateu, sabe e consegue deduzir todas as consequéncias possiveis desse ato?
“Os maiores acontecimentos e pensamentos — Mas 0S maiores pensamentos sdo 0s maiores
acontecimentos — sdo o0s ultimos a serem compreendidos: as gera¢fes que vivem no seu tempo
ndo vivenciam tais acontecimentos — passam ao largo deles”?*!. A modernidade ou, mais
precisamente, 0 homem moderno, esta longe de assumir todas as consequiéncias da morte de
Deus; ele ainda continua a criar, a inventar e a buscar valores transcendentais, mesmo néo
mais acreditando em Deus. Evidentemente que Deus significa em Nietzsche o sumo de toda a
metafisica; Deus é sindbnimo de transcendéncia, de idealidade; ele é o fundamento e a garantia
de valores absolutos, a saber: 0 Belo, 0 Bem e a Verdade; uma vez negado Deus, “cai todo 0

Ser imaterial, espiritual, que d4 forma, sustentacdo e cognoscibilidade ao mundo fisico”?%.

O fato intrigante, para Nietzsche, é o ateismo moderno. N&o se cré mais em Deus, na
salvacdo da alma, na origem divina do homem etc.; o Século das Luzes se encarregou desta
tarefa. Conforme LoOwith, os filosofos franceses (Voltaire, Diderot) eram simplesmente
denominados “os filésofos” precisamente porque nao tinham mais religido e nem fé. Para
esses a filosofia deveria comecar pela descrenca. Os ingleses (Hobbes, Hume) também se
destacaram pela critica as instituicbes e aos dogmas cristdos. Fendmeno diferente ocorre na

Alemanha, posto que o ateismo alemdo aparece como retaguarda, “cuja atitude frente a

229 MIA, Prefacio, § 5.

39 GM/GM, Prefacio, § 8.

1 JGB/BM, § 285.

22 TURCKE, C. O Louco: Nietzsche e a mania de razdo, op. cit., p. 31.
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religido € ambigua por principio, pois sua critica da religido serve sempre, a0 mesmo tempo,

como justificado filosofica do proprio pensamento religioso”?**. Nietzsche vé na filosofia

alema um retardamento da vitoria do ateismo:

[...] o declinio da crenca no Deus cristdo, a vitoria do ateismo cientifico, é um evento
de toda a Europa, no qual as racas todas devem ter seu quinhdo de mérito e honra.
Pelo contrario, seria de atribuir aos alemdes [...] haverem retardado longamente e
perigosamente essa vitéria do ateismo; Hegel foi o seu retardador por exceléncia,
segundo a grandiosa tentativa que fez de nos convencer da divindade da existéncia,
enfim recorrendo até ao nosso sexto sentido, o “sentido historico”. (FW/GC, § 357).

Na Alemanha, segundo Léwith, foi preciso esperar a posteridade de Hegel, sobretudo,

0s jovens hegelianos de esquerda (David Strauss, Feuerbach, Bruno Bauer e Marx) para que a

filosofia alema adotasse uma atitude propositadamente atéia. Mas Nietzsche vai além dos seus

conterraneos, aqueles ainda permaneciam atrelados a tradicdo cristd e eram semipadres.

Portanto, o alvo da critica ateista nietzschiana ndo se refere tanto a teologia ou a idéia de

Deus, mas as conseqiiéncias morais que decorrem da religido crista®®*. Vislumbra-se uma

profunda crise, pois vive-se sem nenhuma crenca em produtos oriundos da fé e dogmatica

cristd, sem nenhuma crenca nas ldéias divinas, mas, apesar disso, conserva-se tudo com era

antes.

Certamente ndo se espera mais a salvacdo cristd de um Deus justo e juiz, mas se
continua propondo uma solucdo politica terrestre numa justiga social sem nenhuma
alienacdo. N&o se cré mais em um reino de Deus que vira, mas se conserva sua idéia
sob a forma de utopia secularizada. Diz-se ndo a negacdo cristd de si mesmo, sem
com isso dizer sim & afirmacéo natural de si mesmo?®.

E precisamente este 0 ponto em que os fildsofos e/ou ateus ndo o sdo suficientemente

esclarecidos. Assim sendo, ndo € de estranhar que Nietzsche faca entrar um louco em praca

publica e anunciar a morte de Deus.

23 LOWITH, K. Nietzsche e a completude do ateismo. Trad. Sonia Salzstein Goldberg. In: MARTON, S.
(org). Nietzsche Hoje? Coloquio de Cerisy. Trad. Milton Nascimento e S6nia Salzstein Goldberg. Sao Paulo:
Ed. Brasiliense, 1985, p.144.

2 |hidem.
2% 1hidem.
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Ndo é por acaso que ele é louco. Apenas um perturbado estd em condigdo de
demonstrar publicamente o que significa a morte de Deus. Sua entrada em cena faz,
porém, o seu palco, a praca do mercado, aparecer repentinamente em uma nova luz:

0 veneravel e esperancoso lugar de gestacdo e domicilio do espirito ocidental

aparece ent&o como o seu calvario®®.

No ambiente em que se protagonizou a construcdo dos solidos alicerces culturais do
Ocidente, ou seja, a praca com 0s seus produtos, a saber: as Idéias metafisicas, & também
palco de destruicdo daqueles produtos; aquele ideal que outrora era sindnimo da mais alta
esperanca, agora, € o que desespera a humanidade. A religido assenta sua moralidade no ideal
de verdade — “eu vim para dar testemunho da verdade”. Por sua vez, a modernidade, com a
mais alta metodologia cientifica j& desenvolvida, destroi e aniquila toda forma de fé. Em
outras palavras: dissolve a moral em sua vertente religiosa. Contudo, o esforco moderno de
substituir Deus por outros valores — razdo, historia, progresso etc. — ndao implica uma
verdadeira autonomia e um verdadeiro esclarecimento: a modernidade continua impondo
regras e conceitos para dar sentido e finalidade a existéncia. Entretanto, o foco de interesse
aqui € indicar como “o veneravel e esperancoso lugar de gestacdo e domicilio do espirito
ocidental aparece entdo como o seu calvario”. O proprio Nietzsche argumenta que a
apavorante catastrofe da morte de Deus ¢ fruto de “uma educagdo para a verdade que dura
dois milénios”; e, mais adiante, “0 qQue, pergunta-se com 0 maximo rigor, venceu
verdadeiramente o Deus cristdio?”?*’. Ele mesmo remete, a guisa de resposta, para um

aforismo de Gaia Ciéncia:

Vé-se o0 que triunfou realmente sobre o Deus cristdo: a prépria moralidade cristd, o
conceito de veracidade entendido de modo sempre mais rigoroso, a sutileza

2% TURCKE, C. O Louco: Nietzsche e a mania de razao., op. cit., p. 29. Grifo nosso. Também destaca-se: “O
evento decisivo da modernidade é a morte de Deus, que em sua conotacdo niilista, guia a ruina os valores da
tradicdo que davam um sentido ao mundo [...]. A morte de Deus é um evento longamente preparado e necessario
no processo de moralizacdo do mundo, que, por fim, ocasiona a derrocada da interpretagdo moral, que é
assumida pelos homens modernos como a perda total de sentido, abrindo um vazio em suas vidas
desmundanizadas. E importante ressaltar que, para Nietzsche, a morte de Deus é um acontecimento (Ereigniss)
inegavel; com ela sucumbe a interpretacdo moral da existéncia, apesar dos esforgos humanos de conservar 0s
valores antigos”. ARALDI, C. L. Niilismo, criacdo, aniquilamento: Nietzsche e a filosofia dos extremos. Sdo
Paulo: Discurso Editorial; ljui, RS: Editora UNIJUI, 2004, p. 68.

27 GM/GM, Terceira Dissertacéo, § 27.
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confessional da consciéncia cristd, traduzida e sublimada em consciéncia cientifica,
em asseio intelectual a qualquer prego. Encarar a natureza como se ela fosse prova
da bondade e protecdo de um deus; interpretar a histdria para a gloria de uma razédo
divina, como perene testemunho de uma ordenacdo moral do mundo e de intencfes
morais Ultimas; explicar as préprias vivéncias como durante muito tempo fizeram os
homens devotos, como se fosse previdéncia, aviso, concebido e disposto para a
salvacdo da alma: isso agora acabou, isso tem a consciéncia contra si, todas as
consciéncias refinadas o véem como indecoroso, desonesto, como mentira,
feminismo, fraqueza, covardia — devemos a este rigor, se devemos a algo, o fato de
sermos bons europeus e herdeiros da mais longa e corajosa auto-superacdo da
Europa. (FW/GC, § 357).

O destaque nietzschiano, como demonstra Karl Lowith, é que a consciéncia crista
transcendeu-se e sublimou-se em consciéncia cientifica e que, a partir de entdo, eleva-se
contra a sua propria origem colocando em questido a moralidade da moral vigente?*®. A
educacdo cristd para a verdade, a veracidade cristd traduzida e sublimada em consciéncia
cientifica, a vontade de verdade a qualquer preco levam, inevitavelmente, ao anuncio da
morte de Deus. Os bons europeus tém, ou pelo menos deveriam ter, consciéncia do fato da
morte de Deus. Uma vez superado Deus, “aparece-nos de forma terrivel a questdo de
Schopenhauer: entdo a existéncia tem algum sentido? — essa questdo que precisara de alguns
séculos para simplesmente ser ouvida por inteiro e em toda a sua profundidade”239. Esta
pergunta vem na esteira de uma vontade de um esclarecimento completo: agora que Deus se
revelou a mais longa mentira qual é o sentido de nossa existéncia? Se Deus estd morto, por
gue ainda ¢ vigente a moral cristda no séc. XIX? Nietzsche sugere a necessidade de levar a

cabo 0 movimento de auto-superacao que ja dura mais de dois milénios.

Todas as grandes coisas perecem por obra de si mesmas, por um ato de auto-
superagdo: assim quer a lei da vida, a lei da necessaria “auto-supera¢do” que ha na
esséncia da vida — é sempre o legislador mesmo que por fim ouve o chamado:
“patere legem, quam ipse tulisti’[sofre a lei que tu mesmo propuseste]. Desta
maneira pereceu o cristianismo como dogma, por obra de sua prépria moral; desta
maneira, também o cristianismo como moral deve ainda perecer — estamos no limiar
deste acontecimento. Depois que a veracidade cristd tirou uma conclusdo apés a
outra, tira enfim sua mais forte concluséo, aquela contra si mesma; mas isso ocorre
quando coloca a questdo: “que significa toda vontade de verdade?”... E aqui toco
outra vez em meu problema, em nosso problema, meus caros desconhecidos amigos
(— pois ainda ndo sei de nenhum amigo!): que sentido teria nosso ser, sendo o de que

28 | OWITH, K. Nietzsche e a completude do ateismo, op. cit. p. 154.
9 FWIGC, § 257.
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em nds essa vontade de verdade toma consciéncia de si mesma como problema? ...
Nesta gradual consciéncia de si da vontade de verdade — disso ndo ha duvida —
perecerd doravante a moral: esse grande espetaculo em cem atos reservados para 0s
préximos dois séculos da Europa, o mais terrivel, mais discutivel e talvez mais
auspicioso entre todos os espetaculos... (GM/GM, Terceira Dissertagéo, § 27).



CONSIDERACOES FINAIS

A articulacéo entre verdade e moral na analise nietzschiana deixa transparecer, desde o
inicio, a sua desconfianca em relacdo a todo o esforco filos6fico moderno. Este pode ser
caracterizado como a busca pelo fundamento, 0 monumentum aere perennius, ou seja, como
tentativa encontrar, através da razdo, uma verdade solida capaz de dar sustentacdo a todos 0s
edificios conceituais. Nietzsche concebe este modelo racional a partir da figura de Sdcrates,
identificada com aquele homem tedrico que devota o mais alto valor a estabilidade da verdade
que pode ser universalmente aceita. O “tipo Socrates” representa um modelo de ser humano
até entdo desconhecido que passa a valorizar aquilo que possui fundamentacao e justificacéo,
gue considera 0 mundo um sistema de leis estaveis e imutaveis que a razdo pode conhecer e
utilizar para organizar e melhorar a vida individual e social. Essa inflexdo socratica é
considerada como o Vvértice da cultura ocidental, pois a partir de entdo o saber e a

racionalidade passam a dar sentido a existéncia e a vida em geral.

Entretanto Nietzsche jamais descartou totalmente a maneira cientifica de investigacao,
pelo contréario, nas obras Humano, demasiado humano, Aurora e Gaia Ciéncia ha uma
espécie de superestimacdo da ciéncia no sentido de que ele coloca a metafisica, a arte e a
religido a mercé dela. Isso ndo quer dizer que a investigacao nietzschiana se identifique com

alguma ciéncia particular de molde positivista, pois estas, grosso modo, com a completa
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assepsia na relagdo sujeito e objeto, a neutralidade cientifica, pretendem formular uma
imagem real e objetiva das coisas e do mundo, a definitiva verdade. A postura cientifica
nietzschiana é essencialmente critica na perspectiva de um pensamento ndo fanatico, atento
aos processos e transformacdes, portador de uma instintiva desconfianga. A genealogia e a
historia passam a fazer parte da metodologia investigativa do cientificismo nietzschiano. E a
partir de entdo que surge a “quimica das representagdes e sentimentos morais, religiosos e
estéticos, assim como de todas as emocBes que experimentamos nas grandes e pequenas
relagdes da cultura e da sociedade, € mesmo na soliddo”?*°. Dito de outro modo, a quimica
nietzschiana analisa minuciosamente aqueles sentimentos mais caros, mais sublimes da
cultura, aquilo que é considerado superior. Dessa forma é encontrado o grande tema da
filosofia nietzschiana, qual seja, a moral entendida como indicacdo de todas as formas
espirituais superiores, como a sujeicdo da vida a valores transcendentes. Os valores estéticos
e, sobretudo, metafisicos e religiosos, nada mais sdo do que fatores humanos sublimados, ou
seja, a arte, a metafisica e a religido sdo frutos de uma interpretacdo equivocada no sentido de
que ndo ha um transcendente, um eterno e estavel a emanar sentido a tais valores. Logo, a
ciéncia nietzschiana, com o método genealdgico e histdrico, consiste na tentativa de
reconstruir 0s processos em que se originaram e estabeleceram os valores mais altos da
cultura, os morais e, sobretudo, mostrar que no ambito da moral tudo veio a ser, € mutavel e
oscilante. Em outras palavras, as descobertas nietzschianas acerca da moral apontam para uma
origem historica e social dos valores: sdo criados, inventados, estabelecidos e modificados
pelos homens. E isso se da de forma aleatoria, fortuita, sem a preocupacdo com o Util, com o

progresso da civilizagao.

A andlise dos valores e sentimentos mais caros e sublimes da cultura encontrou a

verdade como um deles, ou seja, o preconceito de que nada é mais importante do que o

280 MAI/HHI, § 1.
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verdadeiro. O desejo natural a verdade e ao conhecimento é um dos canones mais
solidificados da cultura ocidental. Nietzsche ndo aceita essa tendéncia natural a verdade, pois
para ele o conhecimento ndo faz parte da natureza humana; o conhecimento humano é
interpretado como um meio de sobrevivéncia; surge no momento em que o individuo quer se
conservar. A necessidade de conservar-se, ou seja, 0 estabelecimento da paz e harmonia para
a convivéncia social faz com que surjam as leis que diferenciam a verdade e a mentira.
Mentira é aquilo que prejudica a convivéncia e a conservacao da vida em sociedade; verdade
¢ 0 que conserva e fortalece a vida. “[O homem] deseja as conseqiiéncias da verdade que sdo
agradaveis e conservam a vida; diante do conhecimento puro, sem consequéncias, ele é
indiferente”®**. Donde se segue que a verdade nunca ¢ analisada no horizonte epistemoldgico,
ou seja, o estabelecimento de critérios objetivos de demarcacdo entre o verdadeiro e falso.
Nietzsche articula a verdade e a necessidade da existéncia pacifica, da vida em rebanho, e

mostra que a verdade tem uma origem moral enquanto estabelece normas para a convivéncia.

Assim sendo, muda-se a perspectiva da apreciacdo acerca da verdade, a saber, nunca
uma anéalise interna da racionalidade onde esta seria capaz de julgar e criticar a propria
competéncia e adequagédo, em suma, a capacidade de estabelecer os limites e possibilidades da
razdo. Para Nietzsche, trata-se sempre de estabelecer qual é o valor de determinado
conhecimento, de determinada verdade; ndo a veracidade ou falsidade de um juizo, mas o
quanto este consegue fortalecer ou enfraquecer determinado tipo de vida. Além disso,
Nietzsche ndo aceita que a verdade esteja assentada em uma razdo teorética (Grund), ou seja,
ndo existe uma verdade em si, mas a verdade s6 ¢ “a verdade” porque tem valor para o
homem. E considerada enquanto vontade, isto €, na base da questio ndo ha nenhum
fundamento metafisico que assegura a validade da verdade, mas uma vontade de tornar solido,

fixo, eterno e estavel o que é cambiante, transitéorio e instavel. Desse modo, a verdade perde

2L\WLIVM, § 1.
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sua autojustificacdo, significa ndo aceitar mais a veracidade como ultima instancia e
finalidade; problematiza-se a verdade no ambito dos valores. Portanto, a verdade é considera
enquanto vontade, isto é, uma fé, uma crenca de que nada € mais necessario e fundamental do

que a verdade.

A radicalidade nietzschiana consiste em saber é 0 que a incondicional vontade de
verdade é e, ainda, por que a verdade é mais importante do qualquer outra coisa. A resposta é
que a “vontade de verdade ndo significa ‘ndo quero me deixar enganar’ mas [...], ‘ndo quero
enganar nem sequer a mim mesmo’: € com isso estamos no terreno da moral” ??. A
incondicional vontade de verdade € o devotamento a um valor absoluto: a verdade coloca-se
como valor objetivo e deve ser buscado enquanto fim em si mesmo, como horizonte
normativo para o agir. Por isso, o termo moral significa a exigéncia absoluta, a
incondicionalidade do imperativo e a objetividade admitida do valor da verdade e,

categoricamente, a busca se determina como dever.

A férmula nietzschiana da auto-supressdo da moral € a radicalizacdo da incondicional
vontade de verdade. Para ser proba para consigo mesmo, a vontade de verdade é constrangida
a dizer o que ela é, ou seja, o dever de honestidade intelectual é aplicado contra a prépria
verdade. Esse experimento revela que a verdade nada mais é que um valor superior, € um
valor moral. A derradeira critica deve ser moral para entdo colocar o valor da verdade em

questéo.

Aspecto decisivo para a tematica da auto-supressdo da moral é a identificacdo
nietzschiana do platonismo com cristianismo. Ambos sustentam a existéncia de um “além-
mundo”, um “outro mundo” melhor ¢ verdadeiro. Isso significa depreciar este mundo e

conseqiientemente a maneira mundana de viver. Questdo chave € a depreciacdo da vida, uma

22 C\WIGC, § 344.



108

vez que, tanto no platonismo como no pensamento judaico-cristdo, ela ndo possui 0 seu centro
de gravidade em si mesmo, mas no além, no outro mundo; nao possui valor proprio. O valor é
concedido por uma verdade divina, por um deus metafisico. O proprio Cristo afirmava que
veio “para dar testemunho da verdade”. Entretanto, o “testemunho da verdade” da margem a
uma questdo fatal: “o que ¢ a verdade?”. O desenvolvimento histdrico-cultural persegue o
esclarecimento completo desse ideal, sintese de judeu, cristdo e grego. Em outras palavras, o
desenvolvimento historico-cultural do Ocidente pode ser caracterizado como sublimacédo e
transcendéncia da consciéncia cristd em consciéncia cientifica, a qual persegue o desejo de
um esclarecimento completo do ideal cristdo de verdade. Vislumbra-se com isso que o
veneravel e esperancoso lugar de gestacdo e domicilio do espirito ocidental aparece entdo
como o seu calvario®*®. Para Nietzsche, o que venceu verdadeiramente o deus cristdo foi a
prépria moralidade cristd. Dito de outra maneira, a catastrofe da morte de Deus é
conseqiiéncia de uma educacdo cristd que sustenta que nada é mais importante do que a
verdade e desse modo, através do rigor e da disciplina metodoldgica, foi traduzida e sublima
em consciéncia cientifica. E esta, para ser proba e honesta para consigo mesma, eleva-se

contra a sua propria origem colocando em questdo a validade dos proprios valores.

Todas as grandes coisas perecem por obra de si mesmas [...]. Desta maneira pereceu
0 cristianismo como dogma, por obra de sua propria moral; desta maneira, também o
cristianismo como moral deve ainda perecer [...]. Depois que a veracidade cristd
tirou uma conclusdo apds a outra, tira enfim sua mais forte conclusao, aquela contra
si mesma; mas isso ocorre quando coloca a questdo: “que significa toda vontade de
verdade?”. (GM/GM, Terceira Dissertacao, § 27).

A questdo que ainda resta é a seguinte: suprimada a crenca no Deus cristao, na verdade
cristd, por que ainda é vigente a sua moral? Nietzsche sugere, a guisa de resposta, a
necessidade de levar a cabo o movimento de auto-supressdo e superacdo que dura dois
milénios: “Nesta gradual consciéncia de si da vontade de verdade — disso ndo ha davida —

perecera doravante a moral: esse grande espetaculo em cem atos reservados para os dois

3 cf. TURCKE, C. O louco: Nietzsche e a mania de razéo, op. cit., p. 29.
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séculos da Europa, o mais terrivel, mais discutivel e talvez mais auspicioso entre todos os

, 244
espetaculos” ™.

#GMIGM, Terceira Dissertagio, § 27.
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