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RESUMO

O objetivo da presente tese é investigar a critica de Nietzsche ao eruditismo em
seus escritos da maturidade, e a nossa hipétese € a de que o eruditismo
interdita/minimiza uma formagéo singularizada em relagdo ao rebanho. Diante
disso, o eruditismo sera investigado enquanto a encarnacdo da concepcéo
moralizante de formacao, que pode ser sintetizada através da formula presente
em Além do bem e do mal: o conhecimento pelo conhecimento — eis a ultima
armadilha colocada pela moral. Sob essa perspectiva sera possivel
compreender de que maneira o filésofo aleméo buscard construir uma nova
concepcao de formacdo, que também denominaremos de formacéo
transvalorada. A formacdo moralizante, que visa subjugar o individuo a
parametros externos, que marginaliza e sufoca as vivéncias, Nietzsche propde
e preocupa-se com a formacgdo de um sé individuo, conforme expressa Aurora.
E para este um s6 individuo é necessario que a formacgédo nao pressuponha
sequer remotamente o que €, ou seja, que a formacao ndo se feche sobre si

mesma, mas que se mantenha incessantemente aberta, livre.

Palavras-chave: Nietzsche. Eruditismo. Formacdo moralizante. Formacéo

transvalorada.
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ABSTRACT

This thesis’ objective is to investigate Nietzsche’s criticism on eruditism in his
later years’ writings, and our hypothesis is that eruditism interditates/minimizes
a singularized formation in relation to the herd. Eruditism will be identified as the
incarnation of the moralizing conception of formation, that can be synthesized
thru the formula presented in Beyond good and evil: knowledge by knowledge —
here is the last trap set by moral. Under this perspective it will be possible to
understand the way the German philosopher will try to build a new concept of
formation, that we will call transvalued formation. The moralizing formation, that
tries to subjugate the individual under extreme parameters, marginalize and
suffocate life experiences. Nietzsche proposes and worries with the formation of
a single individual, as he says in Aurora. And for this single individual it is
necessary that the formation don’t be presumed even remotely what it is, that is,
that the formation doesn’t close in itself, but that it keeps itself permanently

open, free.

Keywords: Nietzsche. Eruditism. Moralizing formation. Transvalued formation.
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NIETZSCHE E O ERUDITISMO:
INTRODUCAO A UMA NOVA CONCEPCAO DE FORMACAO

O tema geral que se apresenta e que fundamenta o presente trabalho é
gue, para Nietzsche, o conhecimento pelo conhecimento é a “Ultima armadilha
colocada pela moral” (NIETZSCHE, 2001, p. 67), pois impede o0 pensamento de
pensar, como € o0 caso do eruditismo, 0 que gera as seguintes questées: qual o
objetivo de Nietzsche ao criticar o eruditismo? E possivel pensar numa
formacao sem/para além da (in)formacao? Se for possivel, que formacédo seria
esta? Quem poderia educar o homem? A critica ao eruditismo pode introduzir
uma nova concepc¢ao da formacdao? Uma formacdo, por sua vez, que se
encontre além da (in)formacédo, uma formacdo que se abra ao desconhecido,
ao novo, enfim, que nao se fecha sobre si mesma? Assim, € possivel conceber
que o eruditismo minimiza/interdita a singularidade em relacéo ao rebanho?

A fim de trabalharmos as questdes acima relacionadas e
desenvolvermos de forma sisteméatica a nossa hip6tese geral de pesquisa, que
€ a de que para Nietzsche a educacdo deve ser fundamentada nas
experiéncias de vida dos individuos e ndo numa cultura livresca, academicista,
investigaremos de forma especial as obras do préprio Nietzsche e, junto a
estas, estabeleceremos um forte dialogo com a literatura especializada sobre o
filbsofo alemé&o. Conforme veremos, vida ndo pode ser identificada como
conservacao, mas, como o proprio Nietzsche afirma no Crepusculo dos idolos,
o0 que constitui fundamentalmente a vida “[...] ndo € a necessidade, a fome,
mas antes a rigueza, a exuberancia, até mesmo o absurdo esbanjamento —
guando se luta, luta-se pelo poder...” (NIETZSCHE, 2010, p. 71), o que
converge com a ideia presente em Além do bem e do mal, que afirmara
categoricamente que vida é vontade de poder, sendo vejamos: “[...] a vida
mesma é essencialmente apropriacdo, ofensa, sujeicdo do que é estranho e
mais fraco, opressao, dureza, imposicado de formas proprias, incorporagao e, no
minimo e mais comedido, exploracao” (NIETZSCHE, 2001a, p. 171). Nesse

sentido, a vida encontra-se diametralmente oposta a vida proposta pelo ideal
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ascético, em sua ansia de conservagao e renuncia, bem como diametralmente
oposta as “[...] teorias do meio, que supervalorizam a influéncia dos fatores
externos” (WOTLING, 2011, p. 59). Ainda nas palavras do proprio Nietzsche:
“Viver ndo € avaliar, preferir, ser injusto, ser limitado, querer ser diferente?”
(NIETZSCHE, 2011, p. 15). Amor fati, vita contemplativa, perspectivismo,
nesse bojo, tornam-se intensificacdes da vontade de poder, que € uma via
oposta a da moralidade crista, do livre-arbitrio, uma vez que a referida vontade
pressupfe a pluralidade, a multiplicidade de forcas, jamais uma afirmacéo da
dualidade metafisica, idealista, de um mundo transcendente.

Nesse horizonte, veremos que para a formacao tradicional, moral, que
estabelece grande énfase na transmissdo de conhecimentos (erudicéo), torna-
se natural que o pensamento, de fato, seja o sentido de sua existéncia. E neste
horizonte que vir4 a seguinte critica nietzschiana em Além do bem e do mal:
“O conhecimento pelo conhecimento’ — eis a Ultima armadilha colocada pela
moral: &€ assim que mais uma vez nos enredamos inteiramente nela”
(NIETZSCHE, 2001, p. 67). A formagéao tradicional parte, assim, de um senso
comum, de algo moral: o0 pensamento moral alia-se a formacdo moralizante.
Nietzsche questionara tal modo de lidar com o pensamento, colocando-se
enquanto um critico da racionalidade ocidental (da formacgéo ocidental) que, a
seu ver, tem como pai SOcrates, passando por Platdo, Descartes. Todo esse
movimento de critica nietzschiana resultard& numa nova concepgdo de
formacdo, que seria algo sempre aberto a novos valores: transvaloragao.

Oswaldo Giacoia Jr., nesse sentido, afirma que:

Se a oposicdo de Nietzsche ao “homem moderno”, as “ideias modernas”, a
“cultura” (Bildung) moderna, se manifesta de modo decidido desde cedo em
sua obra, a ponto de se transformar em projeto filoséfico que ganha expressao
na série de panfletos denominados Consideracdes Extemporaneas, essa
oposicao se intensifica ao longo da trajetéria filosofica de Nietzsche, atingindo
sua culmindncia com o projeto derradeiro de transvaloracdo de todos os
valores (GIACOIA, 1997, p. 13).

Serh& sob a égide da nova concepgdo de formagdo que
compreenderemos em Varias situacdes a razdo de Nietzsche utilizar-se de uma

linguagem as vezes tdo agressiva e as vezes tdo complexa e enigmatica, como
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€ 0 caso de se pensar a inocéncia do devir, a questdao da mulher (simbolo da
dubiedade, simbolo de algo que néo pode ser apreendido uma vez por todas),
o tipo psicologico de Jesus, a Lei Contra o Cristianismo. Trata-se, sob o
horizonte da ferramenta supramencionada, de buscar algo outro aquilo que é
tido por certo, bom, formativo, moral. Trata-se, portanto, de buscar uma nova
concepcao de pensamento, de uma concepgéao transvalorada de formacao. E
aqui vemos que para que surja uma nova formacdo a linguagem torna-se
aspecto fundamental, e através da linguagem o filésofo fara diversos
experimentos, perspectivas, e criara diversas imagens para se pensar algo
outro em relacao a tradicédo filoséfica ocidental, modificando diversas formas de
ver determinados temas e problemas: € o que é possivel verificar, por exemplo,
no gque tange a nevralgica distincdo entre verdade e veracidade. A respeito
desta linguagem agressiva, Derrida endossa a nossa interpretacao através do
texto Esporas: os estilos de Nietzsche ao tratar da questdo da importancia do

estilo:

[...] o estilo pode também, com sua espora, se proteger contra a ameaca
terrificante, cega e mortal (do) que se apresenta, se da a ver com teimosia: a
presenca, portanto, o conteddo, a coisa mesma, o sentido, a verdade — a
menos que isso ndo seja ja o abismo deflorado em todo este desvelamento da
diferenca (DERRIDA, 2013, p. 24).

Ainda no que diz respeito a nova concep¢do de formacdo, a nossa
perspectiva é a seguinte: a nova concepcao € aguela que se propbe a um
pensar critico em relacdo aos valores, a moral, que se abre a diferenca, a
pensar o diferente, de forma que exista uma radicalidade da critica em relacéo
a moral, ao que Deleuze chamard de “imagem dogmética do pensamento”
(DELEUZE, 1988), imagem esta que pressupde que 0 pensamento contém
naturalmente o verdadeiro. Representantes desta concepcdo moralizante de
formacgédo, conforme veremos ao longo de nossa tese, serdo: Socrates, Platéo,
Descartes. Todavia, para Nietzsche, mesmo no que é tido por objetivo ha
valores, e estes sdo relativos, perspectivos... Esta € uma grande novidade da
filosofia nietzschiana. Em Além do bem e do mal veremos o fil6sofo expressar-
se: “Nao existem fendmenos morais, apenas uma interpretacdo moral dos

fendmenos...” (NIETZSCHE, 2001, p. 73).
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Segundo a nossa hipo6tese, o eruditismo é um conhecimento que nao
gera um saber sobre a moral, pelo fato de naturalizi-la. Em raz&o disso torna-
se impeditivo para a critica. O conhecimento em Nietzsche é muito mais que
“[...] a paix@o ascética da auto-renegacao” (COLLI, 2000, p. 74), ndo sendo um
fim em si mesmo, como ocorre com a formacao eruditista. Nesse registro,

esclarece Jorge Viesenteiner:

Tomado como fim em si mesmo, porém, o conhecimento ndo tem um grande
valor porque, por um lado, trata-se de um instrumento propedéutico para a
auto-formacéo e, por outro, porque trara pouco prazer nesse conhecimento ou
na experimentacdo consigo (VIESENTEINER, 2013, pp. 36).

Poderiamos realcar a nossa hipétese geral, a saber, de que a filosofia
nietzschiana, ao criticar o que é moral, busca uma nova concepcdo de
formacdo, ao que também pode receber o nome de transvaloracdo. E o
caminho para se alcancar esta nova concepc¢ao € longo, é construido de forma
lenta. A nossa hipétese € a de que ndo € possivel analisarmos esta nova
concepcao, por exemplo, apenas através de uma Unica obra, porque o caminho
para se tornar o que se é nao é feito de forma apressada. Assim, olharemos
Humano, Aurora, A gaia ciéncia, Assim falou Zaratustra, Além do bem e do
mal, Genealogia da moral, Crepusculo dos idolos, O Anticristo, Ecce Homo a
partir de um tema geral, que € o da critica ao eruditismo, que também o
chamaremos de conhecimento pelo conhecimento, conectando-o com
hip6teses especificas, ou seja, com as particularidades de cada obra.

O que é interessante notar, diante de tais problemas, € que varios
enfoques para a nossa analise seriam possiveis, na medida em que esse
trabalho aborda uma questdo de grande importancia ndo somente para a
concepcao nietzschiana de formacdo, mas também para as suas andlises e
criticas da filosofia, algo que nos permitird tocar eventualmente de forma
bastante livre, ainda que bastante breve, em alguns temas contemporaneos,
como o fanatismo e o fundamentalismo, amplamente analisados por diversos
pensadores na contemporaneidade. Todavia, cumpre salientar ainda que foi
decidido por analisar “apenas” os textos publicados pelo préprio Nietzsche

posteriores a Humano. E analisaremos os textos posteriores a Humano, cabe
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destacar, pelo fato de que os textos da juventude ja foram analisados em nossa
dissertacdo de mestrado, que se intitula A critica ao eruditismo no jovem
Nietzsche. Nao analisaremos, ainda, os fragmentos postumos, tendo por norte
a diferenca substancial entre estes e 0s escritos publicados pelo préprio
Nietzsche. Tal diferenca, todavia, ndo retira a importancia dos postumos, uma
vez que estes em muitos aspectos ajudam a elucidar problemas das obras
publicadas, mas, para 0 nosso tema de pesquisa, 0 recurso aos postumos nao
€ imprescindivel, conforme poderemos perceber ao longo de nossas analises.
A distincdo entre postumos e escritos publicados pelo préprio Nietzsche, por

sua vez, também é realcada por Werner Stegmaier:

As anotacdes que Nietzsche escreveu apenas para si sdo, em geral,
enfatizadas pelos comentadores de Nietzsche ou colocadas indistintamente ao
lado daquelas por ele publicadas ou destinadas a publicacdo. Se
considerarmos a arte que Nietzsche empregou em seus textos publicados e a
filosofia com a qual fundamentou essa arte, um tal procedimento é dificilmente
admissivel (STEGMAIER, 2013, p. 231).

Ainda acerca desta problemética, a saber, entre os textos publicados por
Nietzsche e os péstumos, Paul van Tongeren, em sua introducédo a obra A
moral da critica de Nietzsche a moral, considera: “Disso resulta que uma
interpretacdo do pensamento de Nietzsche ndo deveria orientar-se, em
primeiro lugar, pelos textos ndo publicados durante seu periodo de vida, mas
considerar tais textos apenas com grande cautela” (TONGEREN, 2012, p. 37).

E some-se a essa distingéo, por fim, o que também endossara Gunter Figal':

1 Todavia, conforme desenvolveremos em nosso trabalho, ndo concordamos com a tese que vé
em Nietzsche um pensador metafisico, ou, segundo a concepcado de Figal, “[...] um pensador
metafisico com o qual se pode compreender melhor o que é metafisica e de que modo ela
pode ser ajustada em termos de pensamento” (FIGAL, 2012, p. 46), e isso porque Nietzsche
ndo pensa mais a partir de uma oposicdo de valores, ou em termos de aperfeicoamento (telos),
0 que significa que ele ndo pode ser lido sob o horizonte metafisico. Afirma-nos o fildsofo: “A
crenca fundamental dos metafisicos é a crenca na oposi¢éo de valores” (NIETZSCHE, 2001, p.
10). Nietzsche ndo poderia, ainda, preconizar o além-do-homem se se conformasse a ser
apenas um reformador, sendo vejamos: “Dizes ser livre? Teu pensamento dominante quero
ouvir, e ndo que escapaste de um jugo” (NIETZSCHE, 2011, p. 61). No entanto, ndo teremos
em nosso trabalho uma discussdo pormenorizada acerca da polémica entre determinados
comentadores sobre Nietzsche ser ou ndo um metafisico, pelo fato de que isso ampliaria ainda
mais o horizonte das nossas questdes. E o caso de ndo analisarmos, apesar de importancia, a
suposta metafisica nietzschiana por parte de Heidegger.
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Uma citagdo desconhecida, um pensamento em germe, uma tentativa de
formulagdo — muitas coisas na obra pdstuma podem ser isso e ainda algo
diverso, sem que se possa chegar a uma decisdo concludente. No que
concerne aos escritos publicados pelo proprio Nietzsche, as coisas séo
diferentes: tudo esta ai cuidadosamente configurado e composto com
ponderacdo — os aforismos dos livros da fase intermediaria sdo muitas vezes
pequenos ensaios que se fecham plenamente em si (FIGAL, 2012, p. 45).

*k*

Uma boa metafora para o erudito € compara-lo ao verniz, pois este
autonomiza o objeto em relacdo ao sujeito, algo que torna o conhecimento
petrificado, numa prética continua de deixar o passado, ou o conhecimento de
outros povos, sempre valido para o presente, ou seja, a pratica erudita tende a
uma covardia e a uma preguica que podem imobilizar o presente em nome de
um passado revisitado. O eruditismo, ndo respondendo adequadamente as
guestdes da vida, cujo conhecimento € sempre contingente, que €
transformacao e efemeridade, torna-se o senhor do excesso e do supérfluo,
pois a decomp®e em prol de seus varios interesses unilaterais (especializados),
preconizando o desprezo pela grandeza da existéncia, que exige uma Visao
organica e nao uma restricao/limitacao por parte do erudito; “[...] ele decompde
uma imagem em simples manchas, do mesmo modo como, na Opera, se usa
um bindculo para ver a cena e examinar um rosto ou um detalhe da vestimenta,
nada inteiro” (NIETZSCHE, 2003d, p. 193). O eruditismo é uma resposta
ressentida diante da complexidade da existéncia, que é transformacgéo, e o
homem erudito torna-se especialista e fossiliza a si proprio em vida, ndo o
inserindo num estado de criagdo de novos valores. Para Renato Nunes

Bittencourt:

O eruditismo, por apenas valorizar a quantidade dos contelidos textuais, ndo a
sua qualidade efetiva e o estimulo para a formacéo da criatividade e do senso
critico no ato de estudo dos textos, serve de instrumento para as estruturas
sociais interessadas na legitimacdo da ordem instituida e no nivelamento
mediocre dos homens. A educacgdo eruditista ndo se propunha a cultivar as
aptidées singulares do individuo, mas tdo somente a amestrar nos seus
pardmetros normativos as potencialidades e anseios pessoais do estudante,
dando-lhe a especializacdo maxima acerca do minimo, limitando assim os seus
horizontes intelectuais e existenciais (BITTENCOURT, 2009, p. 272).
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O sujeito erudito torna-se aquele que projeta no outro sua propria
faléncia, representada em discursos que reproduzem sua mentalidade obtusa,
pautada num constante falatério que diz pouco de si e de suas vivéncias, mas
muito dos outros. O erudito, que ndo é filésofo, quando muito historiador da
filosofia, a partir disso, por ndo ser ele mesmo, mas muitos outros e ao mesmo
tempo nenhum, torna-se exemplo de massa também, por ndo lhe ser propria a
singularidade. E quando ocorre tal situacdo que a formacdo torna-se
problematica, jA que ocasiona uma pratica vexatéria que nada faz para
engrandecer a vida, mas, pelo contrario, a coloca numa situacdo de prejuizo
existencial, social, individual. Esta tipologia de individuo, ndo raro, preconiza
uma genuina decadéncia valorativa que culmina em afetos tristes, tais como:
vinganca, medo, ressentimento. Uma formacao cujo pilar seja a vida, que exige
muito mais do que uma sabedoria de compéndio, deve experimentar o
presente e deve valorizar a alteridade e nao visualizar no outro o diferente que
deve ser formatado as perspectivas do erudito, ou do sujeito ressentido dotado
de um complexo espirito de vinganca. O erudito-verniz continuamente petrifica
os individuos em seus moldes obtusos, “[...] € um metal impuro por exceléncia”
(NIETZSCHE, 2003d, p. 191).

Com a pratica (especialidade) da invasao da histéria de outros povos, 0
erudito tende a uma pérfida manipulacdo da histéria e dos individuos numa
acao covarde e, muitas vezes, mentirosa. De que forma a mentira opera nesse
contexto? Na medida em que o sujeito de mentalidade tacanha se arroga no
direito de dizer o que quer, agir como quer e, assim, como consequéncia de
suas maquinacbes, acaba por criar situagcdes tensas que o fazem
continuamente projetar mentiras, devido as suas acdes decadentes.

Experimentando o passado demais o homem deixa de conhecer o
presente; tem muitas respostas para o passado, mas poucas para o presente:
eis 0 problema do especialista, que pode pensar que os problemas da vida séao
sempre 0S mesmos, escamoteando-se nessa perspectiva errbnea do real.
Conhecer por conhecer é tentar responder sem ter resposta. Conforme afirma

Laura Santos:



21

Para Nietzsche, ndo ha davidas: “o erudito é por natureza infecundo®, mesmo
quando apresenta qualidades de apreco (honestidade e modéstia, entre
outras). SO que estas ndo o impedem de aceitar o seu tempo, mergulhando
ingenuamente na tarefa de dissecar a vida sem se preocupar com o destino do
ser humano (SANTOS, 1993, p. 68).

N&o se deve pressupor, obviamente, que o conhecimento seja algo
prejudicial para a vida e que a erudicdo seja sinbnima de prejuizo para o ser
humano, mas o que estd em questdo € 0 excesso, que pode tornar o
conhecimento uma desvantagem para a existéncia. A boa erudicdo, que nao é
aquela microscopica estéril, tortuosa para os ombros, tdo estreita quanto
mesquinha, que se compara “[...] com a inchacao hipertrofiada de um corpo
malsdo” (NIETZSCHE, 2003c, p. 96), que produz livros numa quantidade que
toca o absurdo, que se perverteu em eruditismo, é aquela que serve ao
individuo como meio, e ndo como fim. Dessa maneira, Nietzsche nao despreza
o individuo que valoriza o conhecimento, mas critica de forma intempestiva o
ideario de educador da Alemanha do século XIX cujo protétipo era o de um
sujeito (erudito) que conhecia demais o passado e, em decorréncia negativa
disso, acabava por nao viver adequadamente o presente, ndo criando novos
valores.

Em uma prética abusiva do passado o presente pode ser relegado em
detrimento de respostas prontas diante da complexidade daquilo que a vida é
(devir), mas, pode gestar uma mentalidade que arrogue sua época como sendo
0 apice da evolucédo, algo que culmina numa supressdo da pluralidade e na
legitimacdo de etnocentrismos. Como € possivel cogitar tal mentalidade, na
medida em que o individuo dessa visdo, ndo vivendo a vida em sua constante
transformacao, fossiliza o passado e ainda assim se cré no apice da histéria?

E sob tais perspectivas que a nossa tese investe na ideia de que o
eruditismo € um conhecimento pelo conhecimento, um pobre refletir sobre;
além disso, a nossa tese também investe na ideia de que o ideal de formacéo,
de filosofia, visado na Alemanha Oitocentista, segundo Nietzsche, é o de
formar homens cultos. Esse ideal, contudo, é muito pouco para o filosofo,
porque se perde a nocdo de conjunto, e, com isso, acontece um

empobrecimento da propria vida. Dizia o filosofo em sua Il Intempestiva:
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A histéria erudita do passado jamais foi 0 afazer de um verdadeiro filésofo, nem
na india, nem na Grécia; e um professor de filosofia, quando esta ocupado com
um trabalho desse género, deve se contentar com que se diga dele, no melhor
dos casos: “E um bom filblogo, um bom especialista dos antigos, um bom
linguista, um bom historiador® - mas nunca: “E um filésofo" (NIETZSCHE,
2003d, p. 212)

E nesse horizonte que podemos perceber o erudito enquanto um
manipulador e falseador do conhecimento e é também nesse horizonte que
podemos cogitar a hipétese de uma espécie de eruditismo cristdo criticado pelo
filésofo aleméo. Nietzsche, por sua vez, trabalhou ao longo de toda sua criacéao
com a critica ao eruditismo, sendo esse eruditismo tratado de forma mais geral.
O que nés fazemos em nossa tese € uma leitura de um possivel eruditismo
cristdo criticado pelo filosofo — que ndo criou essa nomenclatura -, que pode
ser tipificado nas figuras de Pascal e do apéstolo Paulo. Se o eruditismo é uma
manipulacdo e um falseamento do conhecimento de forma mais geral, o
eruditismo cristdo se trata de um falseamento da histéria em prol de Deus e,
consequentemente, do Redentor. E esse falseamento e manipulacdo do
conhecimento que podemos visualizar na Aposta de Pascal e nas varias Cartas
de Paulo, que trazia o Antigo Testamento enquanto uma pré-historia de Cristo.
Com isso, podemos dizer que a critica do filésofo a moral judaico-crista passa,
dentre varios aspectos, pela ndo menos importante critica ao que
denominamos de eruditismo cristéo.

Outro conceito que utilizaremos largamente ao longo de nossa tese € o
de formacdo tradicional, que entenderemos enquanto sinénimo de filosofia
universitaria, de academicismo, de padronizacdo/massificacdo, cuja énfase é
no excesso de conhecimento, que acaba por se tornar conhecimento pelo
conhecimento, com o objetivo final (Que muitas vezes sequer € alcancado) de
tornar os individuos cultos. Para tal formacdo, as vivéncias tém pouca ou
nenhuma importancia. Outro conceito que utilizaremos ao lado do da formacao
tradicional € o de formacdo moral, sendo que esta trata o conhecimento
enquanto um dogma, algo que também culmina no conhecimento pelo
conhecimento e cria como objetivo/consequéncia os cientistas da moral e uma
sociedade de rebanho. Em ambas as formacgbes, por sua vez, ocorrem a

naturalizacdo do conhecimento, da moral, sendo que o conhecimento torna-se,
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ao invés de fonte de questionamento existencial, um mantenedor do status
quo. A critica a unido entre formacado tradicional e formacdo moral, que
veremos largamente ao longo dos escritos da maturidade de Nietzsche, é
possivel de ser encontrada também em Sobre o futuro de nossos
estabelecimentos de ensino, que se trata de cinco conferéncias escritas por
Nietzsche a respeito do futuro dos estabelecimentos de ensino alemées e
ministradas na Universidade de Basiléia, a convite da Sociedade Académica de

Basiléia, no inicio do ano de 1872, entre os meses de janeiro e marco:

Assim, um erudito, exclusivamente especializado, se parece com um operario
de fabrica que, durante toda sua vida, néo faz sendo fabricar certo parafuso ou
certo cabo para uma ferramenta ou uma maquina determinadas, tarefa na qual
ele atinge, € preciso dizer, uma incrivel virtuosidade. Na Alemanha, onde se
pretende recobrir os fatos mais dolorosos com um glorioso manto de
pensamento, se admira como sendo um fenémeno moral esta acanhada
especializacdo dos nossos eruditos e seu distanciamento cada vez maior da
verdadeira cultura: a “fidelidade nas pequenas coisas”, a “fidelidade do
carroceiro”, se torna um tema de ostentacgéo, a falta de cultura fora dos limites
da disciplina é apresentada como sinal de uma nobre sobriedade
(NIETZSCHE, 2003c, p. 64).

Sera contra o eruditismo, o eruditismo cristdo, a formacéo tradicional e a
formacao moral que Nietzsche pensara numa nova concepcao de formacao, ao
gue também chamaremos, através de uma nomenclatura por nos criada, de
formacdo transvalorada. Esta nova formacdo, conforme veremos, busca a
veracidade, a vita contemplativa, valoriza a crianca e a juventude, é critica da
tradicdo, dos valores, da formacéo tradicional/moral; busca dominio e cuidado
de si, que é o dominio dos préprios deménios, dos proprios conflitos; pensa na
educacdo de um so individuo, e ndo na educacdo das massas e do rebanho,
por pensar a vida na vida e na liberdade e ndo na dominacao; valoriza o
charme da imperfeicdo. Diante disso, esta nova formagéo é diametralmente
oposta a formacdo moral/tradicional do Oitocentos, por isso valorizara a
loucura, o imoral, a quebra da ideia de identidade/fixidez, ao que Pierre
Klossowski dira: “O termo loucura, porém, denomina apenas uma operacgao, a
partir da abolicdo do principio de identidade que Nietzsche introduz”
(KLOSSOWSKI, 2000, p. 229).
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O que perceberemos € que a critica ao eruditismo em Nietzsche trara
como consequéncia um novo valor sobre a formagdo, que deve ser sempre

critica, aberta, livre, singular.

*k%k

Diante dessas consideragfes, apresentamos agora um quadro que traz
0s varios objetivos especificos que norteardo a nossa leitura acerca da critica
ao eruditismo nas obras da maturidade de Nietzsche, tendo em vista que o
nosso tema geral € compreender em que sentido o conhecimento pelo
conhecimento € a ultima armadilha colocada pela moral e a nossa hipotese
geral € a de que em Nietzsche a formacéo deve ser ancorada nas experiéncias

de vida dos individuos e ndo numa cultura livresca, academicista.

1. Humano, Demasiado Humano: a critica ao eruditismo e a metafisica se
dao no sentido de valorizar uma educacdo desapegada das tradi¢oes,
preferindo sucumbir as deducgdes opostas;

2. Aurora: o eruditismo naturaliza a moral e, diante disso, acaba por se
tornar um conhecimento que ndo gera um saber sobre a moral;

3. A gaia ciéncia: o eruditismo é um conhecimento triste, por ndo pensar a
vida na vida e por criar um pobre refletir sobre;

4. Assim falou Zaratustra: Zaratustra é o grande protagonista da nova
concepcao de formacao nietzschiana e, nesse sentido, as metamorfoses
do espirito podem ser lidos enquanto metaforas formativas que
culminam no devir-crianga;

5. Além do bem e do mal: a formacao transvalorada € a formacédo que se
encontra além (Uber), ou seja, que se propde a um pensar critico em
relacdo ao pensar, a moral, que ndo se encerra no conhecimento pelo
conhecimento — algo que faz com que o individuo enrede-se

inteiramente na moral - e a um simples trabalho;
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6. Genealogia da moral: a formacédo almejada é a formacéo do senhor, que
€ o criador de valores;

7. Crepusculo dos idolos: o eruditismo mantém os idolos, a incriticabilidade
da verdade, a indubitabilidade do préprio pensar;

8. O Anticristo: Nietzsche, preocupado com a afirmacéo de uma formacao
singularizada, viu na moral judaico-cristd um empecilho para a
singularidade e em Jesus uma espécie de figura afirmativa, ao que pode
ser considerado, com alguma tolerancia de expresséo, de espirito livre;

9. Ecce Homo: nessa obra Nietzsche busca fazer uma autogenealogia na
gual a énfase é em seu vir-a-ser filoséfico-formativo que sempre se

mostrou preocupado com as suas experiéncias de vida.

O que é vélido destacar, neste momento, € que no transcorrer do
trabalho o nosso tema de pesquisa se torna cada vez mais claro e o que
parecia, num primeiro momento, um tema limitado, demasiado marginal,
revela-se de grande amplitude, estreitamente relacionado a varios aspectos
tidos por “maiores” na filosofia nietzschiana, como a doutrina do eterno retorno,
do além-do-homem, da morte de Deus, a critica aos valores morais, etc. Neste
momento, também € valido destacar que a nossa hipotese é a de que esses
aspectos maiores também podem ser vistos enquanto promotores duma nova
concepcao de formacgdo, portanto, intimamente relacionados com a critica a
moral, com a critica, enfim, ao conhecimento pelo conhecimento, a formagéo
moralizante.

Quando o filésofo escreve suas conferéncias, por exemplo, ele trata de
temas polémicos e urgentes a temética educacional: formacgéo, obediéncia e
eruditismo. Formacdo para que tenhamos alicerces (WEBER, 2011);
obediéncia porque ninguém nasce pronto, sendo que esta serve,
posteriormente, a libertacdo, ou seja, a obediéncia encontra-se intimamente
relacionada a formacdo, ao crescimento do individuo;, e o problema do
eruditismo, que, segundo a nossa hipétese, nem é formacao genuina - uma vez
gue nao liberta, pois aprisiona o individuo a canones - nem obediéncia —, que é

algo rico, na medida em que néo € estéril, pois produz frutos posteriores de
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singularidade -, mas conhecimento estéril, conhecimento pelo conhecimento.
Nietzsche como educador ndo pode aceitar esse cendrio tacanho instaurado
pela educacao utilitaria, moralizante, e, em razdo disso, a combate. E seu
projeto intelectual — que é a critica sistemética a cultura/sociedade vigente -
torna-se intempestivo justamente por se posicionar contra os valores de sua
época. E essa nossa ideia € convergente com a interpretacdo feita por Antonio
Candido, em seu classico artigo O Portador, ao criticar o hiato entre conhecer e

viver:

O ideal nietzschiano seria o pensador que passeia livremente pela vida e
recusa considerar a atividade criadora uma obrigacdo intelectual; o homem
que, para fecundar a si e aos outros, suprime o hiato existente as mais das
vezes entre conhecer e viver (CANDIDO, 2013, p. 17).

Diante disso podemos, enfim, questionar, e, em seguida, previamente
responder: por que o eruditismo é um problema? Porque conhecer por
conhecer é buscar respostas sem um proposito, € um desperdicio de energia.
E por que Nietzsche para tratar desse problema? Porque o filésofo refletiu
sobre esta problemética ao longo de toda a sua vida, indicando diversos
caminhos para a sua superagcdo: intempestivo, espirito livre, crianca,
Zaratustra, transvaloracéo, etc. O espirito livre e o Zaratustra, em nossa
perspectiva, poderdo ser vistos enquanto 0s protagonistas duma nova
concepcao de formacdo, formacdo esta que se colocara sempre além da

(in)formacao, buscando tornar-se o que se €.
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Capitulo |

UM HUMANO NADA ERUDITO: A FORMACAO DO ESPIRITO LIVRE

O mestre do passado (ainda presente), Wagner, despede-se de
Nietzsche em Sorrento, sul da Italia, no ano de 1876. D’O nascimento da
tragédia (1872) a IV Intempestiva, intitulada Richard Wagner em Bayreuth
(escrito de julho de 1876), temos o que é chamado de escritos da juventude,
marcados pela metafisica de artista e pelo projeto wagneriano de obra de arte
total. Um dos motivos da ruptura de Nietzsche para com Wagner foi o Festival
de Bayreuht que, segundo o fil6sofo, antes de servir a tdo sonhada renovacéo
cultural, tornou-se adorno, luxo para a alta sociedade. Wagner, aos olhos de
Nietzsche, teria se tornado um utilitarista, um decadente. Segundo o
testemunho de Nietzsche no Ecce Homo: “O que nunca perdoei a Wagner? O
haver condescendido com os alemées — o haver-se tornado aleméo do Reich...
Onde reina, a Alemanha corrompe a cultura” (NIETZSCHE, 2009, p. 42).
Todavia, a amizade — ainda que fragilizada — de Wagner e Nietzsche
permanece.

No mesmo ano de 1876, ap6s o Festival de Bayreuth, os Wagner
resolvem se retirar ao sul, em Sorrento, a fim de descansar. Sorrento, a convite
de Malwida von Meysenbug, também € o lugar no qual Nietzsche repousara, a
fim de recuperar a sua fragil saude. E na ltalia, entdo, que os dois — Wagner e
Nietzsche — formardo uma “amizade estelar” (NIETZSCHE, 2009a, p. 190).
Wagner, tdo admirado por Nietzsche, rende-se a religido crista e agora passa a
ter éxtase ao pensar no Santo Graal e na Ultima Ceia. Se o Festival fora

decepcionante para Nietzsche, a conversdo de Wagner ao cristianismo fora o
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estopim. E serd nesse contexto de decepcdo que Nietzsche se despedira
definitivamente de Wagner.

O espirito livre, que é, segundo a nossa interpretacdo, um dos
protagonistas da nova concepcdo de formacdo nietzschiana, estava para
“‘nascer”. Todavia, ndo pensamos em tal espirito de forma causal, mas
engquanto uma nocao criada por Nietzsche precisamente na qual o que salta
aos olhos € o processo de liberacdo com tudo o que nele ha de vitdria,
conquista, indecisdo e retrocesso. E aqui destacamos que a preocupacao da
filosofia ndo € mais com a morte, mas com a vida. Ele (espirito livre) ndo surge
exclusivamente sob a atmosfera das decepcdes referidas no paragrafo anterior,
até porque, desde 1870, um dos primeiros titulos daguele que viria a se chamar
O nascimento da tragédia foi A tragédia e os espiritos livres (D’IORIO, 2014, p.
26). O que acontece, porém, € que 0 génio artistico acabara prevalecendo
sobre a liberdade do espirito filoséfico. Mas o que &, enfim, o espirito livre? E o
espirito que é critico das convencoes, da tradicdo, da metafisica, da vida em
rebanho, e que, em razdo disso, € diametralmente oposto ao espirito cativo,
apologista desses valores que o0 espirito livre rechaca por considera-los
decadentes.

Nietzsche, enfim, estd vivendo uma profunda transformacdo: deste
ambiente havera a radicalidade de introduzir uma concepcao transvalorada de
formacdo. Trata-se do afastamento de um passado recente: os anos de
professor em Basileia, a amizade com Wagner, e varios aspectos d’O
nascimento da tragédia e das Consideracdes Intempestivas. Transformagéo,
ainda que carregue a marca da ruptura, em Nietzsche € muito mais a marca de
um desenvolvimento, de forma que varios aspectos presentes em seus escritos
da juventude estardo presentes em seus escritos da maturidade, sendo que O
nascimento da tragédia sera visto como a primeira transvaloracdo. O que
acontece, contudo, € que em Sorrento e apés Sorrento, o filésofo livra-se de
muitas coisas que estavam |he incomodando — um passado indesejavel — e
inicia 0 seu estilo aforismatico, sob inspiracdo dos moralistas franceses, em
especial de La Rochefoucauld. Nasce o estilo de escrita de Nietzsche. E 6bvio

que sabemos, entretanto, que o aforismo ndo é a Unica forma de escrita
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nietzschiana, mas este é, apds Humano, o estilo de escrita predominante nos
escritos publicados pelo proprio Nietzsche. Sobre o estilo aforismatico e sua

relacdo com o perspectivismo, apontara Scarlett Marton:

N&o é por acaso, alids, que privilegia o estilo aforismético; se perseguir uma
ideia é abandonar varias outras pelo caminho, o que é o aforismo sendo a
possibilidade de perseguir uma ideia partindo de diferentes perspectivas?
Adequado ao perspectivismo, o estilo que ele adota pSe-se assim a servi¢co do
experimentalismo (MARTON, 2001, p. 91).

E nasce, também, uma série de textos que dara origem ao seu primeiro
escrito da maturidade, Humano, Demasiado Humano, que marca um definitivo
distanciamento em relacdo a Schopenhauer e Wagner e uma aproximagao com
a ciéncia, com o positivismo. Diante disso, mencionamos que Humano é
dedicado a Voltaire e que em sua estadia na Italia lera encantado a obra Zadig,
de Voltaire; e mencionamos, também, que no primeiro aforismo de Humano

expressara o filosofo:

Em quase todos os pontos, os problema filoséficos sdo novamente formulados
tal como dois mil anos atrds: como pode algo se originar do seu oposto, por
exemplo, o racional do irracional, o sensivel do morto, o Idgico do ilégico, a
contemplacdo desinteressada do desejo cobicoso, a vida para o préximo 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 &mago e da
esséncia da “coisa em si”. Ja a filosofia histérica, que ndo se pode mais
conceber como distinta da ciéncia natural, o mais novo dos métodos filoséficos,
constatou, em certos casos (e provavelmente chegard ao mesmo resultado em
todos eles), que ndo ha opostos, salvo no exagero habitual da concepgéo
popular ou metafisica, e que na base dessa contraposicdo esta um erro da
razdo: conforme sua explicacdo, a rigor ndo existe agdo altruista nem
contemplacdo totalmente desinteressada; ambas sdo apenas sublimacdes, em
gue o elemento basico parece ter se volatilizado e somente se revela a
observacdo mais aguda (NIETZSCHE, 2001, p. 15).

Percebemos, diante dessas apresentacdes, que Nietzsche saira
definitivamente do circulo de Schopenhauer e Wagner. Por isso, também, que
0 projeto da V Intempestiva ndo haveria mais sentido, pois, por mais que
versasse sobre o espirito livre, ainda carregaria o cheiro dos ex-mestres.

Nietzsche foi, enfim, apanhado por um grande acontecimento, uma

significacdo demasiado intensa que abrira diversas auroras...
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A nossa perspectiva € a de que em Humano, Demasiado Humano,
dentre vérias tematicas, Nietzsche busca conceber uma nova concepcado de
formacao, que terd no espirito livre o protagonista duma nova forma de ser,
duma nova forma de ver as coisas, 0s sentimentos, observando-os enguanto
humanos, demasiado humanos. Humano, diferentemente das obras da
juventude, terd na ciéncia e ndo mais na formacédo classica, nos gregos, 0
alicerce de seus embasamentos. A ciéncia, todavia, enquanto promotora duma
nova concepcado de formacdo, enquanto antagonista duma concepcgao
moralizante/metafisica de formac&o... E sob a perspectiva de enxergar na
ciéncia uma importante estratégia para a superacdo da metafisica que
Nietzsche defendera a ciéncia e vera de forma respeitosa alguns iluministas,
como Voltaire. Voltaire, entretanto, enquanto uma espécie de mascara para o
proprio Nietzsche, a exemplo do que o filésofo alemdo fizera com
Schopenhauer em seus primeiros escritos: Schopenhauer como educador,
segundo Ecce Homo (NIETZSCHE, 2009, p. 71), seria mais adequado se se
chamasse Nietzsche como educador.

O espirito livre, largamente projetado por Nietzsche, € uma figura
sempre livre, portanto, que busca se abrir ao conhecimento, por considerar que
todo conhecimento que se fecha sobre si mesmo enquanto uma espécie de
dogma se converte em moralidade; nesse sentido, podemos perceber que o
locus da figura do espirito livre é a critica a moralidade dos costumes, algo que
pode haver um tanto de brutalidade, e nesse concurso ha a dimensao do
conhecimento. Esta formagao que se converte em dogmas, Aurora, conforme

analisaremos no préximo capitulo, dard continuidade, trazendo inumeras
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criticas, trazendo uma verdadeira campanha contra a formacdo moral. E sob
esta égide, enfim, que o espirito livre serd antagonista do eruditismo em
Humano, e ndo s6 em Humano, uma vez que tal espirito torna-se uma figura
permanente nas obras da maturidade de Nietzsche. E torna-se o antagonista,
segundo j& destacamos na introducdo de nossa tese, porque o eruditismo se
converte na encarnagcédo duma formag&do moralizante que torna o conhecimento
uma espécie de dogma, que fecha o conhecimento sobre si mesmo.

Uma das coisas que podemos percebemos ao longo de Humano, dito
uma vez mais, € a busca de uma nova concepcao de formacéo. Cabe destacar,
porém, que esta busca € o desenvolvimento de algo ja presente nos primeiros
escritos de Nietzsche, a saber, a intempestividade. O intempestivo da
juventude liberta-se do ressentimento as vezes presente, liberta-se de
Schopenhauer e Wagner e torna-se livre, cada vez mais livre. O intempestivo
torna-se espirito livre; contra a formacao moral encarnada pelo erudito surge o
espirito livre, promotor duma formacéo transvalorada, que, conforme veremos
como uma chave de leitura de nossa tese, “[...] sucumbe frequentemente a
tentacao de fazer as deduc¢des opostas” (NIETZSCHE, 2001b, p. 36).

Humano, a exemplo de Assim falou Zaratustra, também é uma criagéo
das alturas: o espirito livre, conforme veremos, atingirdA o seu apice,
radicalizando-se na figura de Zaratustra, o sujeito, para utilizarmos a formula do
Ecce Homo, que busca tornar-se o que se é. E para tornar-se o que se é €
necessaria uma atitude firme no conhecimento, é necessario um sistematico
questionamento acerca do que € tido por bom, é necessaria uma rigorosa

critica a concepcéo moral de formagéo.

*k%

Diante destas consideracdes, o0 que buscaremos nesse capitulo é
problematizar a critica de Nietzsche ao eruditismo e a metafisica, verificando se

a nossa hipétese de pesquisa, a saber, a de que tal critica se da no sentido de
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valorizar uma educacdo desapegada das tradicbes, preferindo sucumbir as
deducdes opostas, sustenta-se ou ndo. Nesse sentido, analisaremos de modo
especial a figura do espirito livre e a critica a metafisica enquanto pressupostos
do filésofo para a introducdo de uma nova concepcédo de formacdo. Esta nova
concepgédo, por sua vez, receberd indmeros desdobramentos, sendo que 0s
observaremos especialmente a partir da latejante critica do filésofo ao livre-
arbitrio, que resultara na afirmacéo da inocéncia do devir. Ao longo de nossa
analise dialogaremos, também, com importantes fildsofos e comentadores da
filosofia nietzschiana, como Gilles Deleuze, Giorgio Colli, Wolfgang Miiller-
Lauter e Oswaldo Giacoia Jr., sempre no intuito de avancarmos na

argumentacao do nosso tema de pesquisa.

1.1 A formacdo do espirito livre

Diante da primeira parte da apresentacdo a este capitulo, que trouxe as
raizes histéricas do espirito livre, e diante do restante da apresentacdo, é
possivel dizer que Humano, Demasiado Humano € uma obra que atesta um
amadurecimento de Nietzsche em relacdo a si mesmo, algo que, sob a tutela
de Wagner — em seus primeiros escritos -, “[...] havia todavia, no fim,
dificultado” (COLLI, 2000, p. 53). Agora, Nietzsche passa a ser um espirito
livre. Espirito livre, por sua vez, € sinGnimo de extemporaneidade, de
aventureiro, de combate ao que é tido por moral: o espirito livre é o tipo que
permanentemente se encontrara além da (in)formacéo, e o seu modo de ser
representa uma concepc¢ao transvalorada de formacdo. Um dos objetivos de
Humano, segundo a nossa leitura, passa a ser a introducao de uma nova forma
de se conceber o humano: é sob esta 6ética, por sua vez, que analisaremos o
presente livro. Todavia, ndo podemos ver tal obra — Humano — como fruto de
reagdo, mas, para sermos justos, Como uma superagédo, como a construcdo de
uma nova concepcdo do pensamento, da formacdo. Humano é, assim, um
afastamento do circulo filolégico, e, nesse interim, afirma Giorgio Colli que esta
obra afasta-se “[...] da esclerose do espirito entre coisas mortas, e, no outro
extremo, diante do fanatismo, das ideias loucas do presente, dos perigos da

iImediatez, da perspectiva de perder-se na massa dos sequazes” (COLLI, 2000,
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p. 57). Portanto, Nietzsche se retira (ainda mais) da reducdo maxima da cultura
e do império das massas — ampliacdo maxima da cultura. Tais tendéncias,
presentes em Sobre o futuro dos nossos estabelecimentos de ensino e em
Schopenhauer como educador, jamais deixardo de ser combatidas. Nietzsche,
enfim, ndo tem o menor receio de se afastar de sua juventude.

Humano? é uma obra que tem enfoques distintos daqueles presentes em
seus escritos anteriores, dentre as quais se destaca O nascimento da tragédia.
Em Humano, que se inicia com uma dedicatéria aos cem anos da morte do
grande iluminista Voltaire3, vemos a filosofia do espirito livre, a questdo de
perceber os valores morais enquanto humanos, demasiado humanos e até
pinceladas singulares acerca das mulheres: a mulher, por exemplo, sera tida
enquanto simbolo da dubiedade, algo retomado de forma especial no prologo
de Além do bem e do mal. Ter eixos distintos, todavia, ndo € sinal de mera
ruptura, mas de uma interessante continuidade, por exemplo, a respeito de
introduzir uma nova concepcao de formacao. E exemplo de uma interessante
continuidade € a critica ao eruditismo, que dos escritos da juventude, como
Schopenhauer como educador, a Ecce Homo, permanece.

Diante desses esclarecimentos é possivel analisarmos uma interessante
critica de Nietzsche a metafisica — que se refletira na questdo de analisar os
valores enquanto humanos - ja no inicio de Humano, sendo que tal critica sera
reforcada ao longo desta obra e ao longo dos demais escritos de sua
maturidade®. Assim, Nietzsche declara polemicamente sua visdo a respeito da

génese da metafisica:

2 Esta obra inicia o estilo de escrita aforismatico nietzschiano. Nas palavras de Werner
Stegmaier: “Os aforismos de Nietzsche sdo dispostos com o intuito de néo fixar seu pensar
para sempre, mas sim de migrar sempre para novos contextos, de revelar sempre novos
circulos de cultura (...) Todavia, um autor tem que chegar, com toda publicacdo, a algo
provisoriamente definitivo; e isso Nietzsche pdde fazer em seus livros aforisticos”
(STEGMAIER, 2013, p. 284).

3 Todavia, na segunda edicdo de Humano, a dedicatéria a Voltaire ndo mais consta.
Poderiamos pensar essa exclusdo sob a perspectiva de que a sua filosofia ficou ainda mais
livre, o que néo significa que Voltaire tenha sido excluido do universo nietzschiano, como é o
caso de uma referéncia a Voltaire no final de Ecce Homo: “Ecrasez linfame! [Esmagai da
infame]” (NIETZSCHE, 2009b, p. 109), referindo-se a moral.

4 Tal critica, por seu turno, podemos ver configurada num texto de sua juventude, a saber,
Sobre verdade e mentira, que se inicia da seguinte forma: “Em algum remoto recando do
universo, que se desagua fulgurantemente em inumeraveis sistemas solares, havia uma vez
um astro, no qual animais astuciosos inventaram o conhecimento. Foi 0 minuto mais audacioso
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Nas épocas de cultura tosca e primordial o homem acreditava conhecer no
sonho um segundo mundo real; eis a origem de toda metafisica. Sem o sonho,
ndo teriamos achado motivo para uma divisdo do mundo. Também a
decomposicdo do corpo e alma se relaciona a antiquissima concepcdo do
sonho, e igualmente a suposicdo de um simulacro corporal da alma, portanto a
origem de toda crenga nos espiritos e também, provavelmente, da crenca nos
deuses: “Os mortos continuam vivendo, porque aparecem em sonho aos
vivos”; assim se raciocinava outrora, durante muitos milénios (NIETZSCHE,
2001b, p. 18).

Portanto, podemos perceber que a metafisica é sinbnimo de sonho, de
representacdo, de formacao moralizante, no fundo, de uma ilusdo que inibe a
vitalidade humana. E esse sonho, essa confuso, que gerara as mitologias, a
nao diferenciacdo entre o real e o sonhado. Ter ciéncia de tal ilusdo, contudo, é
perceber, conforme analisaremos, que “[...] ndo existem fatos eternos: assim
como nao existem verdades absolutas” (NIETZSCHE, 2001b, p. 16), é
perceber que o substrato metafisico impede o homem de viver, uma vez que o
coloca em posicao de sonambulo. Nesta direcéo, Nietzsche afirma que o “[...] o
pensamento profundo pode estar muito longe da verdade, como, por exemplo,
todo pensamento metafisico” (NIETZSCHE, 2001b, p. 25).

A critica a metafisica, que vem acompanhada da valoriza¢do da ciéncia
— enquanto estratégia para se superar o sonho, para se construir uma nova
formacdo, criando uma espécie de contraponto entre transcendéncia e
imanéncia -, adquire status nobre em Nietzsche, sendo essencial compreender
esta relacdo para se compreender ndo s6 Humano, mas o préprio pensamento
critico nietzschiano. A ciéncia afasta de si 0 vazio da transcendéncia, das
concepcdes metafisicas, religiosas, moralistas, pois tem a certeza de que “[...]
0 que agora chamamos de mundo é o resultado de muitos erros e fantasias”
(NIETZSCHE, 2001b, p. 26-27). Segundo o0 esclarecimento de Jorge
Viesenteiner: “[...] a ciéncia, ao mesmo tempo em que exerce a funcéo critica
de desprendimento da tradigdo, capacita também o reencontro e a auto-
formacgao” (VIESENTEINER, 2013, p. 25).

Humano, conforme afirma Giorgio Colli, ao contrario das obras de sua

juventude, que se focam no estudo dos classicos gregos, da primazia a ciéncia.

e hipocrita da “histéria universal”: mas, no fim das contas, foi apenas um minuto” (NIETZSCHE,
2008, p. 25).
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Todavia, ciéncia para Nietzsche nao significa “[...] conhecimentos obtidos
através da recolha, da inducédo, do experimento, e introduzidos depois, também
eles, no mecanismo dedutivo”, na medida em que esta obra, que inicia o estilo
aforismatico nietzschiano, € “[...] uma critica cerrada contra o pensamento
l6gico e dedutivo” (COLLI, 2000, p. 55). A ciéncia, diante destas consideragoes,
€ tornada meio, até porque a vida € devir, algo em continua transformacéo,
logo, ndo é imutavel, fechada sobre si mesma. Ainda nesse horizonte afirma
Colli: “Com isto despedimo-nos da metafisica, que postula a fé no “objeto”, na
substancia, no imutavel em geral, e além disso a fé, pelo lado formal, no
sistematico” (COLLI, 2000, p. 55-56).

E bom, assim, esclarecermos que a valorizacdo da ciéncia por parte de
Nietzsche ndo ¢é iddlotra, cientificista, moralizante. E interessante tal
esclarecimento, também, porque em sua juventude o fildsofo veementemente
combateu a ciéncia, 0 que ja ndo acontece largamente em Humano. Todavia,
ha de se destacar que Nietzsche, n’O nascimento da tragédia e no projeto das
Intempestivas jamais descartou a ciéncia, mas a criticou em Seus excessos.

Outra tese presente em sua juventude é a associacdo entre reducéo da
cultura e ampliagcéo da cultura, tendéncias estas que se pareciam opostas, mas
gue se mostraram conjugadas. Nietzsche, conforme afirmado anteriormente,
ndo abandonara estas teses, algo que pode ser vislumbrado no trecho a seguir
de Humano, que trata do problema da tragédia ser ou nédo algo que
potencializa a tristeza em Platdo: “Mas que direito tem nossa época de
responder a enorme questdo de Platdo acerca da influéncia moral da arte?
Mesmo que tivéssemos a arte — onde esta a influéncia, uma influéncia qualquer
da arte?” (NIETZSCHE, 2001b, p. 142).

Repousar a razéo, a consciéncia, enfim, o ser humano sobre a verdade
eterna de que o0 que se encontra alicercado, fundamentado, sob o viés da
l6gica, é ser otimista, é ser sufocado pela légica, € ser tiranizado por uma
formacdo moral, é ndo se dar conta que a linguagem cria um universo para Si
ao lado do outro e que ndo ha uma direcéo linearista. Para Deleuze, toda
critica nietzschiana nesse sentido “[...] se exerce em trés planos: contra a

identidade lbgica, contra a igualdade matematica, contra o equilibrio fisico.
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Contra as trés formas de indiferenciado” (DELEUZE, 1976, p. 37 — grifos do
autor). Sobre esta problematica também tratara de forma primorosa Wolfgang
Muller-Lauter: “[...] nas ciéncias da natureza, s6 estamos autorizados a falar de
‘qualidades’ semelhantes, ao invés de iguais” (MULLER-LAUTER, 1997, p.

114). A légica, enfim, ndo teria correspondéncia no mundo real:

Também a ldgica se baseia em pressupostos que nao tem correspondéncia no
mundo real; por exemplo, na pressuposicdo da igualdade das coisas, da
identidade de uma mesma coisa em diferentes pontos do tempo: mas esta
ciéncia surgiu da crenca oposta (de que evidentemente ha coisas assim no
mundo real). O mesmo se da com a matematica, que por certo ndo teria
surgido, se desde o principio se soubesse que na natureza nao existe linha
exatamente reta, nem circulo verdadeiro, nem medida absoluta de grandeza
(NIETZSCHE, 2001b, p. 21).

O mesmo Miller-Lauter ainda ampliara a discussdo acerca da
indiferenciacdo ao abordar a problematica da interpretacdo mecanicista do
mundo, nos seguintes termos: “Ela simplifica, ao fixar unidades estaveis, entre
as quais constroi ligagdes” (MULLER-LAUTER, 1997, P. 115). E ainda nesta

direcdo, Muller-Lauter arrematara o problema do mecanicismo:

Em que sentido o modo mecanicista de pensar € apenas uma “filosofia de
fachada”, ja deixamos que o préprio Nietzsche nos exibisse. Mais importante
ainda é que ela é falsa. Ela esquematiza, encurta, escolhe “designagdes” em
funcdo de tornar universalmente compreensivel. Ela finge unidades constantes,
leis. Ela imagina o mundo com vistas a calculabilidade. A “comum linguagem
de sinais... para fins de mais facil calculabilidade” serve a dominacdo da
natureza. Apoie-mo-nos aqui. Se, por meio da perspectiva mecanicista, torna-
se efetiva uma tal dominacdo, que, além disso, ainda cresce
permanentemente, entdo ela pode ser “falsa”, com efeito, na medida em que
ndo lhe chega a vista o acontecer em seus “transcursos efetivos”. Porém, no
sentido do critério de verdade de Nietzsche, ndo é ela “mais verdadeira” do que
todas as anteriores explicacdes do mundo, uma vez que ela intensificou e
intensifica o poder do homem como nenhuma antes? A partir dai podemos,
entdo, entender que Nietzsche, ocasionalmente, se expresse com
reconhecimento sobre essa explicacdo do mundo. Ela vale, para ele, “ndo
como a mais comprovada consideragdo do mundo, mas como aquela que torna
necessario o maior rigor e disciplina, e que pde de lado toda sentimentalidade”.
Nietzsche lhe atribui até uma funcéo seletiva, com palavras que nos lembram o
“efeito” que deve suscitar sua doutrina do eterno retorno: a representacéo
mecanicista seria ‘a0 mesmo tempo, uma prova de crescimento fisico e
animico: racas malogradas, fracas de vontade, perecem nela’ (MULLER-
LAUTER, 1997, P. 127-128).

A metafisica, enfim, (de)formaria o homem no sentido de né&o

compreendé-lo, e isso em razdo da sua errbnea investida. Sob esta
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perspectiva, podemos sustentar que a concep¢cdo moralizante de formacao
impediria a introdugdo de um novo olhar sobre a formagdo, eminentemente
livre e singularizada em relacéo ao rebanho. A metafisica acredita em liberdade
da conduta, como se os organismos fossem independentes da natureza. Ao se
projetar contra a natureza, estabelece-se a dicotomia entre corpo e alma,
tornando a alma superior®. Tal légica, porém, seria uma ilusdo, assim como
ilusdo seria a logica do livre-arbitrio: as folhas ndo sdo independentes da raiz.
Nas palavras de Nietzsche no Ecce Homo: “A noc¢é&o de “pecado” inventada
juntamente com o seu instrumento de tortura, a nogcéo de “livre-arbitrio”, para
confundir os instintos, para fazer da desconfianga frente aos instintos uma
segunda natureza!” (NIETZSCHE, 2009b, p. 109). Nessa seara, Oswaldo
Giacoia, acerca do problema do livre-arbitrio, relaciona-o também a uma

tematica muito importante a Nietzsche, a saber, a dos fortes e dos fracos:

Negar essa diferenca natural no plano das forcas, identificar forte e fraco, tanto
do ponto de vista do quantum de poténcia quanto da possibilidade de sua
exteriorizagcdo, implica em incorrer na ldgica propria da impoténcia que
desejaria se persuadir — e também ao forte — que fortaleza “ndo seja um
querer-dominar, um querer-subjugar, um querer-assenhorar-se, uma sede de
inimigos e resisténcias e de triunfos”, o que, em si, é tdo absurdo quanto exigir
da debilidade que se exteriorize como fortaleza, pois “um quantum de forca é
justamente um tal quantum de pulsdo, de vontade, de atividade — mais ainda,
ndo é nada mais do que esse mesmo pulsionar, esse mesmo querer, esse
mesmo atuar’ e s6 pode parecer de outra forma gragas a invengdo da moral
dos fracos e de seu pressuposto metafisico fundamental: o livre arbitrio.
Gracas a ele, toda diferenca de for¢ca se neutraliza na medida comum da
impoténcia, devidamente protegida e assegurada pela vigéncia de uma lei
universal que determina e imp&e a igualdade entre todos, de modo que passa a
valer como canone de justica e moralidade que néo € licito a ninguém ter mais
do que o outro (GIACOIA, 1997, p. 26-27).

Formar de modo genuino, nesse bojo, torna-se sinbnimo de modificacao
da compreensdo daquilo que foi desvalorizado: apreender que o0 que é
considerado verdade, em suma, é ilusdo, assim como é uma ilusdo acreditar
que “[...] um deus dirige os destinos do mundo” (NIETZSCHE, 2001b, p. 33).
Este novo formar, por sua vez, possibilitara pensar a diferenca na diferenca, e
ndo pensar a diferenca sob a logica da formatagdo, tratando o diferente
enquanto um erro. A partir destas consideragbes podemos compreender o que

5 Esse procedimento, conforme veremos n’O Anticristo, de desmerecer a natureza, é de
procedéncia niilista.
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Nietzsche busca afirmar no fragmento seguinte: “[...] na medida em que toda a
metafisica se ocupou principalmente da substancia do querer, podemos
designa-la como a ciéncia que trata dos erros fundamentais do homem, mas
como se fossem verdades fundamentais” (NIETZSCHE, 2001b, p. 29).

E necessario compreender o mundo além das dicotomias: otimismo e

pessimismo, bem e mal®, perfeito e imperfeito, pois

[...] os conceitos ‘bom’ e ‘mau’ s6 tém sentido em relacdo aos homens, e
mesmo ai talvez ndo se justifiquem, do modo como s&o habitualmente
empregados: em todo caso, devemos nos livrar da concep¢do do mundo que o
invectiva como daquela que o glorifica (NIETZSCHE, 2001b, p. 36).

Rechacar a imutabilidade, o fechar-se sobre si mesmo, € o que mais faz
valer a tese nietzschiana de que a vida é devir, dai que o perspectivismo seja
algo que expressa de forma mais adequada a vida em sua incessante
transformacao: a filosofia de Nietzsche, diante disso, ndo se torna uma filosofia
fechada sobre si mesma, mas uma filosofia em continuo questionar. A respeito
desse aspecto, afirma Muller-Lauter que: “[...] por detras das fachadas, sempre
de novo erigidas por ele, a metafisica desmorona, em consequéncia de seu
incessante perguntar’ (MULLER-LAUTER, 1997, p. 53). Este nio se fechar
sobre si mesmo, por sua vez, favorece uma formacéo genuina, que valoriza as
vivéncias dos individuos. Conforme também destaca Werner Stegmaier: “A
possibilidade de mudanca das funcbes é uma condicdo fundamental para a
sobrevivéncia sob condigbes de vida em constante alteragdo” (STEGMAIER,
2013, p. 123). A metafisica, em sua ansia de imutabilidade, ndo compreenderia
a vida, antes a deturparia: uma educagdo com substratos metafisicos,
moralizantes, consequentemente, seria problematica para uma formacgéo
genuina. O espirito livre, segundo a nossa perspectiva, € aquele antagonista do
eruditismo, pois sucumbe frequentemente a tentacdo de fazer as deducgles
opostas, é aquele que compreende as coisas de outra forma. O espirito livre vé
a construcdo da vida humana como demasiado humana, e isso faz das suas

vivéncias mais livres.

6 No capitulo sobre a Genealogia analisaremos de forma pormenorizada a distingdo entre bem
e mal e bom e mau.
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O espirito livre, que conhece bem demais o que ha de errado nessa maneira de
deduzir e que tem de sofrer suas consequéncias, sucumbe frequentemente a
tentacdo de fazer as deducdes opostas, que em geral também séo erradas,
naturalmente: uma coisa ndo é capaz de se impor, portanto € boa; uma opinido
causa aflicdo, inquieta, portanto € verdadeira (NIETZSCHE, 2001b, p. 37).

Investigar a origem e historia dos sentimentos morais — que, no fundo, a
moral torna-se uma mentira necessaria através da qual o homem se consola
enquanto ser social - torna-se tarefa urgente, torna-se tarefa libertadora. A
critica aos sentimentos morais ajuda e € imprescindivel para se introduzir uma

nova concepcao da formacao.

A besta que existe em nés quer ser enganada; a moral € mentira necessaria,
para ndo sermos por ela dilacerados. Sem os erros que se acham nas
suposi¢cdes da moral, o homem teria permanecido animal. Mas assim ele se
tomou por algo mais elevado, impondo-se leis mais severas. Por isso ele tem
Gdio aos estagios que ficaram mais préprios da animalidade: de onde se pode
explicar o antigo desprezo pelo escravo, como sendo um ndo-humano, uma
coisa (NIETZSCHE, 2001b, p. 49).

Muitos foram, segundo a Otica nietzschiana, os que ficaram presos a
convencgdes, por isso, dito uma vez mais, a urgéncia de tal projeto de critica,
para que ndo mais nos encontremos cercados por andlises probleméticas. Tal
projeto também é fundamental para o espirito livre, mas o eruditismo, antes de
favorecer esta tarefa, vai numa dire¢do contraria, uma vez que se pauta em
linguistica por linguistica, no fundo, em superficialidades, a la superficialidade
de Descartes criticada em Além do bem e do mal, pois sdo superficiais na
observacéo psicologica. A critica ao eruditismo é fundamental para o tornar-se
0 que se &, algo sempre aberto, livre.

A meta (0 que ndo se confunde com telos) da tarefa nietzschiana de
investigar a origem e histéria dos sentimentos morais é a aniquilacdo da mais
classica das dicotomias, que Deleuze chamara de imagem dogmatica do
pensamento e que fundamentara a sua primeira imagem de filésofo, qual seja:
“A imagem do filésofo, tanto popular como cientifica, parece ter sido fixada pelo
platonismo: um ser que sai da caverna eleva-se e se purifica na medida em
que mais se eleva” (DELEUZE, 2011, p. 131)’.

7 A este respeito, e comentando especificamente Assim falava Zaratustra, afirmara Scarlett
Marton: “A diferenga dos Evangelhos, porém, é aos quarenta e néo aos trinta anos que comeca
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Diante disso, podemos dizer que 0 que existe € uma grande inocéncia
do devir. E se apenas a inocéncia € o que existe, consequentemente o livre-
arbitrio torna-se também uma mentira. E se considerar livre, todavia, ndo € ser

livre, sendo vejamos:

Ninguém é responsavel por suas a¢des, ninguém responde por seu ser; julgar
significa ser injusto. Isso também vale para quando o individuo julga a si
mesmo. Essa tese € clara como a luz do sol; no entanto, todos preferem
retornar & sombra e & inverdade: por medo das consequéncias (NIETZSCHE,
2001b, p. 48-49).

O que queremos dizer com essa concordancia inicial ao complexo
problema da inocéncia do devir, que sera desenvolvido ao longo de nossa tese,
através encadeamento do complexo problema proposto por Werner Stegmaier
acerca da “[...] divinizagcdo do caos” (STEGMAIER, 2013, p. 90), é que
quaisquer possibilidades de ordenacdo moral do mundo ndo sao consideradas
vélidas. Com isso queremos dizer, também, algo que sera particular a
Nietzsche: o uso de uma linguagem agressiva, que visa romper com a
formacéo/tradicdo moral. Agressividade, por sua vez, pensada nos termos do
Ecce Homo, que é entendida enquanto atitude de forgca em face de um

problema:

Agredir é parte de meus instintos. Poder ser inimigo, ser inimigo — isso
pressupor talvez uma natureza forte, € em todo caso condicdo de toda
natureza forte. Ela necessita de resisténcias, portanto busca resisténcia: o
pathos agressivo esta ligado tdo necessariamente a forca quanto os
sentimentos de vinganca e rancor a fraqueza (NIETZSCHE, 2009b, p. 29).

Ao fazermos referéncia a inocéncia do devir implica dizer que quaisquer
explicagdes e justificacbes morais sobre a vida, enfim, ndo mais se sustentam,
algo que serd ainda mais nevralgico com a morte de Deus, discussdo que
adiaremos de forma estratégica. A inocéncia do devir, assim, € muito mais uma
perspectiva de algo outro em relagdo ao modo de ser da moral, portanto, muito
mais uma estratégia, do que algo que venha a permitir que crimes sejam

justificados e inocentados; trata-se, conforme argumenta Oswaldo Giacoia, da

seu ministério e, ao contrario da Republica, € na caverna e néo fora dela que se faz sabio”
(MARTON, 2001, p. 76).
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superacao da perspectiva da vinganca, do juizo e do carrasco, e isso sob o

horizonte da reversédo do platonismo, sendo vejamos:

Eis, entdo, enunciado o estrato mais fundamental do projeto de reversdo do
platonismo: ndo o retorno puro e simples ao ideal grego pré-socratico, nem a
simples retomada da retérica e da sofistica, contra Sécrates e Platdo, mas a
superacao da perspectiva da vinganca, do juizo e do carrasco (GIACOIA, 1997,
p. 35).

O livre-arbitrio, enfim, é uma ilusdo, porque pressupde que a vida — em
seu inocente e incessante devir, em seu “[...] lance de dados” (DELEUZE,
1976, p. 21)® — poderia ser diferente da forma com que ela se apresenta ao
homem, e negaria a ideia do eterno retorno, expresso posteriormente n’A gaia
ciéncia. Tal conceito — livre-arbitrio - pressupde também uma espécie de
supremacia da razdo sobre o instinto: um equivoco segundo a perspectiva
nietzschiana. Uma formacao forte, transvalorada, assim, é aquela que admite o

devir, € aquela, em suma, que critica a crengca moralizante do livre-arbitrio.

1.2 Sucumbir a sujeitar-se...

A nossa interpretacédo sustenta a ideia de que a formacdo em Nietzsche
deve formar um individuo forte, seguro de sua rota, de seu tornar-se o que se
€, € 0 que percebemos desde 0s seus primeiros escritos, como € visivel com
Wagner e Schopenhauer. Para tanto, o educador deve abracgar a dor como sua
companheira, e ndo enxerga-la apenas enquanto inimiga, afinal, ha
conhecimento na dor: percebemos nesse cenario, também, a importancia das
vivéncias. A formacao deve evitar a concentracdo em detrimento da disperséo,
pois isto pode sufocar a vida, o que nao significa evitar — o que seria impossivel
— a repeticdo da diferenca, em termos deleuzianos. Sufocar o novo € sufocar a
vida: a formacéo transvalorada, que € critica dos valores moralizantes, deve

pensar a diferenca na diferenca. Nas palavras do fildsofo:

No caso do individuo, a tarefa da educagdo € a seguinte: torna-lo tdo firme e
seguro que, como um todo, ele ja ndo possa ser desviado de sua rota. Mas

8 Sobre a questdo do jogo Nietzsche dira no Ecce Homo: “N&o conhego outro modo de lidar
com grandes tarefas sendo o jogo: este &, como indicio de grandeza, um pressuposto
essencial” (NIETZSCHE, 2009b, p. 48).
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entdo o educador deve causar-lhe ferimentos, ou utilizar os que Ihe produz o
destino, e, quando a dor e a necessidade tiverem assim aparecido, entdo algo
de novo e nobre podera ser inoculado nos pontos feridos. Toda a sua natureza
o acolhera em si mesma e depois, nos seus frutos, fara ver o enobrecimento
(NIETZSCHE, 2001b, p. 156).

O resultado dessa educacéo libertadora, aristocratica, € a “gestacdo” do
espirito livre: é a introducdo de uma nova forma de se pensar o pensamento, a
formacdo. Tal espirito, nobre, € sinal e sinbnimo de educacdo superior, de
alguém que exige razdes e ndo a fé, de alguém ndo submetido a parametros
externos, é alguém além (Uber) do tempo. A cultura superior ndo é ressentida,
invejosa, violenta, digna de uma etapa regida pelo direito dos punhos, mas se
alegra com o sucesso alheio. Nietzsche mesmo diz que pensar em alegrar
alguém diariamente seria um bom substituto da oracéo, algo que faria um bem

até maior:

Uma cultura superior pode surgir apenas onde houver duas diferentes castas
na sociedade: a dos que trabalham e a dos ociosos, 0s que sdo capazes de
verdadeiro 6cio; ou, expresso de maneira mais forte: a casta do trabalho
forcado e a casta do trabalho livre (NIETZSCHE, 2001b, p. 238).

E o que é pensado enquanto nobre? Segundo Deleuze: “[...] chama-se
‘nobre” a energia capaz de se transformar” (DELEUZE, 1976, p. 35).
Poderiamos dizer, em suma, que um dos resultados de Humano é a busca de
uma cultura e, obviamente, de uma educacao superior.

Na medida em que o espirito livre, que é um espirito forte, desapegado
das tradicOes, nega justamente a vinculacdo ao coletivismo, ao rebanho,
recusa, consequentemente, estruturas tanto agregacionistas quanto
segregacionistas: recusa a moralidade dos costumes. Tal busca, a saber, a das
referidas estruturas, segundo Nietzsche, negaria algo fundamental ao ser
humano: o vir-a-ser, pois perfeicdo e devir ndo se conjugam harmonicamente,
a menos que a perfeicdo seja o proprio devir, algo ainda assim inconcebivel,

pois isto se tornaria metafisica.

A divinizacao do vir a ser € uma perspectiva metafisica — como de um farol a
beira do mar da Histéria -, na qual uma gera¢do muito historicizante de eruditos
achou consolo; ndo podemos nos irritar com isso, por mais errada que talvez
seja esta concepcao (NIETZSCHE, 2001b, p. 165-166).
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O espirito livre®, enfim, ndo cré nem é resultado de uma educacgéo
milagrosa e/ou moralizante, mas de esfor¢o, rigorosidade, desapego as
tradicbes: é fruto, segundo a nossa leitura, duma vida contemplativa, conforme
veremos em A gaia ciéncia e em Além do bem e do mal. E necesséario, diante
disso, que a ideia de uma educacdo milagrosa, que traria consigo tracos
metafisicos, seja combatida: o que ha € o vir-a-ser para que alguém se torne o
gue se €10, Tal espirito, enfim, ndo é neur6tico, e € aquele que se livra da

opressao causadora de neurose...

A soma dos sentimentos, conhecimentos, experiéncias, ou seja, todo o fardo
da cultura, tornou-se tdo grande que ha o perigo geral de uma superexcitacao
das forcas nervosas e intelectuais; as classes cultas dos paises europeus
estdo mesmo cabalmente neuréticas, e em quase todas as suas grandes
familias ha alguém proximo da loucura. Sem duavida, ha muitos meios de
encontrar a sadde atualmente; mas € necessario, antes de tudo, reduzir essa
tens@o do sentir, esse fardo opressor da cultura, algo que, mesmo sendo obtido
com grandes perdas, nos permitira ter a grande esperanca de um novo
Renascimento. Ao cristianismo, aos filosofos, escritores e musicos devemos
uma abundéncia de sentimentos profundamente excitados: para que eles néo
nos sufoquem devemos invocar o espirito da ciéncia, que em geral nos faz um
tanto mais frios e céticos, e arrefece a torrente inflamada da fé em verdades
finais e definitivas; ela se tornou tdo impetuosa gracas ao cristianismo,
sobretudo (NIETZSCHE, 2001b, p. 169).

7

O espirito livre é aquele que luta a todo tempo, uma vez que é
extemporaneo. Religido e Estado, nesse horizonte, caminhariam lado a lado
em prol da acomodacéo, e se tornariam, sob a otica nietzschiana, entidades
metafisicas, morais, ao que dira o filosofo: “Opinides publicas — indoléncias
privadas” (NIETZSCHE, 2001b, p. 263)*.

9 Nietzsche, que é certamente o seu préprio modelo de espirito livre, prefere voar sozinho,
evitando o casamento: “Viverdo com mulheres os espirito livres? Creio que em geral, como as
aves proféticas da Antiguidade, sendo aqueles que hoje pensam verdadeiramente e dizem a
verdade, eles preferirdo voar sozinhos” (NIETZSCHE, 2001b, p. 232).

10 Aqui sabemos da complexidade de tal tema, o que, por si s6, poderia ser uma tese, a saber:
a diferenciacdo entre a divinizacao do vir a ser (uma categoria do ser — metafisica) e a critica
de Nietzsche a fixidez do ser. Todavia, tal referéncia em nossa tese nao tem por objetivo um
delongar-se, mas uma espécie de ilustracdo acerca do complexo problema da critica a
metafisica.

11 Como afirmava Nietzsche: “[...] o Estado aparece como o mistagogo da cultura e, ao mesmo
tempo que persegue seus proprios fins, ele obriga a todos os seus servidores a sO se
apresentarem diante dele munidos da luz da cultura universal do Estado: sob esta luz turva,
eles devem reconhecer nele o objetivo supremo, como aquele que recompensa todos 0s seus
esforgos na diregdo da cultura” (NIETZSCHE, 2003c, p. 98).
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Enquanto o Estado ou, mais precisamente, 0 governo se souber investido da
tutela de uma multiddo menor de idade, e por causa dela considerar se a
religido deve ser mantida ou eliminada, muito provavelmente se decidira pela
conservacgado da religido. Pois esta satisfaz o animo do individuo em tempos de
perda, de privacdo, de terror, de desconfianca, ou seja, quando o governo se
sente incapaz de diretamente fazer algo para atenuar o sofrimento psiquico da
pessoa: mesmo em se tratando de males universais, inevitaveis, inicialmente
irremediaveis (fomes coletivas, crises monetarias, guerras), a religido confere a
massa uma atitude calma, paciente e confiante. Onde as deficiéncias
necessdrias ou casuais do governo estatal, ou as perigosas consequéncias de
interesses dinasticos, fazem-se notdérias para 0 homem perspicaz e o dispdem
a rebeldia, os n&o-perspicazes pensam enxergar o dedo de Deus e
pacientemente se submetem as determinacdes do alto (conceito em que
habitualmente se fundem os modos humano e divino de governar): assim se
preserva a paz civil interna e a continuidade do desenvolvimento. O poder
reside na unidade do sentimento popular, em opinides e fins comuns a todos, é
protegido e selado pela religido, excetuando os raros casos em que o clero e 0
poder estatal ndo chegam a um acordo quanto ao pre¢o e entram em conflito.
Normalmente o Estado sabe conquistar o0s sacerdotes, porque tem
necessidade de sua privatissima, oculta educacdo das almas, e estima
servidores que aparentemente, exteriormente, representam um interesse
bastante diverso (NIETZSCHE, 2001b, p. 251-252).

Os eruditos, por sua vez, ttm um passado cada vez mais debilmente
adquirido, ndo conseguem criar novas maneiras, novos valores, novas
concepcdes de formacdo, de forma que o que tém seja algo fraco. Disso
resulta que os eruditos — e seu conhecimento € sinal de fraqueza, fracasso, ao
contrario do que acontece com o espirito livre, que prefere “[...] sucumbir a
sujeitar-se” (NIETZSCHE, 2001b, p. 180) — ndo sdo nem proximos da
aristocracia do espirito, mas sao, conforme afirmado anteriormente, fracos,
encarnacdo de um modo de ser moralizante, fechado sobre si mesmo. Os
eruditos vivem de fantasmas, cultuam o vazio, seu modo de ser n&o valoriza as
vivéncias, ndo possuem o espirito da ciéncia (que, no caso, é o de desvelar as
ilusbes oriundas da tradicdo metafisica). Tais sujeitos (eruditos), cheios de
justaposicées sem sentido, de produtos inacabados, e por mais que se digam
precursores dessa nova cultura, sé fazem a aristocracia se esvair e, ao fim, ruir
por completo com as boas maneiras. O eruditismo ndo é algo que permite a
introducdo de uma nova concepcdo de formacdo, por isso, € possivel
caracteriza-lo enquanto uma formacdo que se pauta na seguinte dicotomia:

razao versus instinto. Enfim:

Aqui certamente podemos, ndo sem alguma zombaria, lembrar de nossos
eruditos, perguntando se eles, que se querem precursores dessa nova cultura,
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realmente se distinguem por melhores maneiras. Nao parece ser o caso,
embora seu espirito esteja bastante disposto a isso: mas sua carne é fraca. O
passado é ainda muito poderoso em seus musculos: eles se encontram ainda
em situagéo cativa, sdo em parte religiosos seculares e em parte educadores
dependentes das pessoas e classes nobres, e além do mais o pedantismo da
ciéncia, métodos envelhecidos e insipidos os atrofiaram e desvitalizaram. De
maneira que ainda sdo, certamente no corpo, e muitas vezes em trés quartos
do espirito, cortesdos de uma velha, senil cultura, e como tais também senis; o
novo espirito que ocasionalmente se agita nesses velhos invélucros pode servir
apenas, por ora, para torna-los mais inseguros e medrosos. Neles circulam
tanto os fantasmas do passado como os do futuro: como admirar se nao fazem
uma cara melhor, se ndo tém atitude mais améavel? (NIETZSCHE, 2001b, p.
172).

Diante deste cenario, o erudito jamais terda uma boa forma — tera carne
fraca -, porque ndo pensa inteligentemente: “Quando alguém pensa muito e
inteligentemente, ndo apenas seu rosto, mas também seu corpo assume um
aspecto inteligente” (NIETZSCHE, 2001b, p. 276). E justamente por ser,
segundo Nietzsche, uma formiga, ou seja, um trabalhador incessante, que vive
de se dar corda, acaba por suprimir as questdes existenciais, a singularidade, a
vida contemplativa, “[...] as duvidas e preocupacdes comuns” (NIETZSCHE,
2001b, p. 275). A vida se mostra com ar de simplicidade, ja o erudito quer
complexidade, se libertar da caverna e atingir o inteligivel: é o que
Schopenhauer afirmava em seu libreto Sobre a filosofia universitaria ao se
referir as “[...] intrincadas flores de retérica, periodos a perder de vista,
expressdes novas que, no conjunto, resultam num jargdo que soa O mais
erudito possivel” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 34-35).

Ainda no horizonte da critica a erudicdo e apologia a introducéo de uma
nova concepc¢do de formacéo, torna-se necessario, para o filosofo, ter cuidado
acerca de muitas coisas na educacdo, como aprender muitas linguas, pois:
“‘Aprender muitas linguas enche a memoria de palavras, em vez de fatos e
ideias, quando a memadria € um recipiente que em cada individuo s6 pode
acolher uma medida certa e limitada de conteudo” (NIETZSCHE, 2001b, p.
183). Primeiro o pensamento (ancorado nas vivéncias), depois qualquer outra
coisa, € 0 que nos advertiria o filosofo aleméo. A formacdo eruditista visaria
primeiramente, sob esta perspectiva, qualquer outra coisa, o que a tornaria
limitada, possuidora de um instinto dotado apenas de duas cordas. Todavia,

adverte o filosofo: “Para os fins do conhecimento é preciso saber usar a
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corrente interna que nos leva a uma coisa, e depois aquela que, apdés algum
tempo, nos afasta da coisa” (NIETZSCHE, 2001b, p. 268). Nao ter nada além
do impulso de saber — critica que ndo permite jamais a afirmacdo de que
Nietzsche € um iddlatra da ciéncia - € ter apenas uma corda, € banir a
liberdade, a aristocracia do espirito, o espirito livre: é permanecer na esfera de
uma proposicdo moral que pressupde a dicotomia razdo versus instinto.
Conforme esclarece o filésofo: “Para os fins do conhecimento é preciso saber
usar a corrente interna que nos leva a uma coisa, e depois aquela que, apoés
algum tempo, nos afasta da coisa” (NIETZSCHE, 2001b, p. 268). E, nesse
sentido, o pressuposto basico da metafisica € a oposi¢ao de valores, conforme

veremos em Além do bem e do mal. Em suma:;

Uma atitude independente e cautelosa no conhecimento é vista quase como
uma espécie de loucura, o espirito livre é difamado, particularmente pelos
eruditos, que na arte com que ele observa as coisas sentem falta de sua
propria mintcia e diligéncia de formiga, e que de bom grado o baniriam para
um solitario canto da ciéncia: enquanto ele tem a tarefa bem distinta e superior
de comandar, de um ponto afastado, todas as hostes de cientistas e eruditos,
mostrando-lhes os caminhos e objetivos da cultura (NIETZSCHE, 2001b, p.
191).

O espirito livre, que é viandante'?, apenas visa sua libertagéo, tornar-se
0 que se é, e isso incessantemente. O que nos ensinara a vida contemplativa é
que antes do individuo querer exercer dominio sobre os outros, devera,
segundo Giacoia, “[...] tornar-se senhor de seus proprios deménios” (GIACOIA,
1997, p. 33). Nao ha quaisquer pretensdes em Nietzsche, enfim, de projetos
redentores da humanidade: consequentemente, a ideia de que da educacédo
viria a salvacdo da humanidade torna-se problematica; a educagcdo (no caso
especifico, a ministrada nas instituicdes educativas), apesar do seu projeto de
emancipacdo, pode, ao contrario, embrutecer, fechar-se sobre si mesma. E
justamente por ser incessante, nao € repentina sua libertacéo (do espirito livre);
sua libertacéo é gradual: ndo € possivel, portanto, se conceber uma educacéo
milagrosa, um método Unico capaz de sanar os problemas dos homens. E

gradualmente, enfim, se constréi algo outro em relacéo a tradicdo metafisica, e

12 O leito maternal, a protecdo da mae e das mulheres, o espirito livre rejeita, porque ser
“‘mimado” é ser preso, algo que o espirito livre ndo deseja. Justamente por isso, o leite “[...]
pode facilmente se transformar em fel” (NIETZSCHE, 2001b, p. 233).
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gradualmente se constréi uma formacéao transvalorada, critica. O espirito livre,
dird o filésofo, cria: “[...] o nada a partir do mundo” (NIETZSCHE, 2001b, p.
298). Se isto ndo acontecer, mais cedo ou mais tarde ndo tera mais sangue,
salde e, entdo, morrera. E este o destino do espirito livre: criar, amar, odiar,

transvalorar, romper, dolorosamente, a rede em torno de si...

*k*

Diante de toda argumentacdo presente nesse primeiro capitulo, foi
possivel avancarmos na compreensdo de em que medida a critica ao
eruditismo e a metafisica se deram no sentido de valorizar uma educacédo
desapegada das tradicdes, que prefere sucumbir as deducbes opostas em prol
do espirito livre. Assim sendo, conforme também foi esclarecido através da
primeira parte da apresentacdo desse capitulo, o espirito livre sera para
Nietzsche um grande personagem da sua forma transvalorada de ver a
formacao, sendo que esse espirito serd um dos motes para se compreender 0s
seus escritos da maturidade, como Aurora, no qual o filésofo iniciard uma
verdadeira campanha contra a moral. A critica a metafisica desencadeada em
Humano, entdo, ganhara forca e no capitulo seguinte poderemos perceber
varios desdobramentos de temas e problemas presentes em Humano, de
forma que quando trabalharmos com a hipotese de que erudito e cristdo
aproximam-se — na naturalizacdo da moral - seja algo diretamente relacionado
com a critica do filésofo as tradigbes, e isso devido ao seu anseio de uma
educacdo baseada nas experiéncias de vida de cada individuo, algo que

reforca a nossa interpretacéo.



48

Capitulo Il

AURORA: O INICIO DE UM COMBATE, O PROLONGAMENTO DE OUTRO

Nesse capitulo retomaremos a critca a uma formacgéo
moralizante/metafisica, a critica a uma formacao convertida em dogmas. Neste
sentido a nossa interpretacédo € a de que podemos perceber que a propria ideia
de aurora também busca representar/criar a ideia de uma nova concepcéao de
formacdo. Segundo Ecce Homo, em Aurora ha o inicio de uma campanha
contra a moral, contudo, ja Humano colocava os valores enquanto demasiado
humanos, portanto, o que temos nesta obra, dentre outros fatores, € um
desenvolvimento da busca de uma formacao transvalorada. Mas, ja dizia o
filblogo/genealogista/filosofo em Aurora, como que se antecipando a possiveis
criticas em torno de seus inumeros paradoxos: “O bom historiador né&o
contradiz continuamente, no fundo?” (NIETZSCHE, 2004, p. 15).

Ao contréario da formacao moral, que traz em si um projeto massificador,
de rebanho, a formacdo visada por Nietzsche preocupa-se com um soé
individuo. Neste sentido o filésofo supera uma vez mais as duas tendéncias
que minam a educacdo ja criticadas em suas Conferéncias e em
Schopenhauer como educador. Para se conceber uma formacdo preocupada
com um soO individuo, por sua vez, é necessario compreender que esta se
encontra inserida no horizonte aberto pelo espirito livre, alguém que sucumbe
frequentemente a tentacdo de fazer as deducbes opostas, alguém, portanto,
gue caminha na contramao duma formacao moralizante, massificadora. Aurora,
segundo a nossa perspectiva, € a aurora da valorizacao da singularidade.

A formacdo convertida em dogmas poderemos ver em Aurora uma
associacao muito interessante realizada por Nietzsche: a de um tipo de erudito,
como Pascal, e o cristianismo. Ao eruditismo, enquanto encarnacdo da
formacao moral, ao que veremos em Além do bem e do mal enquanto a ultima
armadilha colocada pela moral, ocorre o suicidio da razdo. A formacdo que se

fecha sobre si mesma, que se fecha no conhecimento pelo conhecimento, que
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ndo se permite uma aurora, torna-se problematica, um suicidio da propria
formacao. O que Nietzsche busca é uma nova concepc¢ao de formacao, sempre
aberta, transvalorada, na qual possa brilhar o um sé individuo, pois a formacao
gque se encerra no rebanho converte-se em algo fechado, que
minimiza/interdita a singularidade, em suicidio, em conhecimento pelo
conhecimento.

E sob estas perspectivas que veremos em Aurora a valorizacdo da
soliddo. A soliddo, para Nietzsche, permitiia ao individuo fortalecer-se,
permitiria ao individuo, nos termos do Ecce Homo, tornar-se o que se €&, pois a
solidao/singularidade seria o polo antagbnico do rebanho. Aurora significa,
antes de tudo, o nascimento (ou o desenvolvimento) do individuo para si
préprio, o cuidado do individuo para consigo proprio: a vita contemplativa. Uma
nova concepcado de formacédo passa pelo horizonte da vita contemplativa. E
esta vita em nada se confunde com a renuncia de uma freira, com a renuncia
promovida pelo ideal ascético largamente criticado na Genealogia da moral,
mas esta vita significa afirmacéo, aurora, uma formacgéo transvalorada. A vida

contemplativa € a vida que permite a formacéo do espirito livre...

*k*

A partir dessa apresentacdo, cumpre destacar que desenvolveremos o
nosso capitulo buscando investigar a hipétese de que o eruditismo naturaliza a
moral e, diante disso, acaba por se tornar um conhecimento que nédo gera um
saber sobre a moral. Em Humano Nietzsche visou destruir a metafisica, sendo
gue o espirito livre é o protagonista de tal empreitada; ja em Aurora o tema
central € a moral, o que o levara a uma verdadeira campanha contra a moral,
consequentemente, uma verdadeira campanha contra a concepcdo moral de
formacdo.

Nessa seara investigaremos a hipétese de que erudito e cristdo

aproximam-se — logica que sera muito préxima da leitura que realizaremos d’O
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Anticristo -, na medida em que aquele apresenta suas conjunturas
ousadamente, como se fossem dogmas. Nesse momento, faremos a leitura de
gue Pascal pode ser considerado um erudito, pois, através de sua Aposta, por
exemplo, podemos dizer que ele falseia 0 conhecimento e estabelece uma
espécie de dogma. Conforme temos analisado, na ansia pelo conhecimento
pelo conhecimento os eruditos tornam-se falseadores. Pascal seria um
exemplo cabal dos preconceitos dos filésofos analisados de forma sistematica
em Além do bem e do mal, de alguém que se voltou ao conhecimento pelo
conhecimento e de alguém que suicidou a razao.

Por fim, com o objetivo de servirem de referéncias para a nossa
argumentacao, dialogaremos, por exemplo, com Anténio Marques e Werner
Stegmaier, para deixarmos 0 nosso problema e a nossa hipotese de pesquisa

cada vez mais consistentes.

2.1 Erudito e cristdo: primeiras aproximacoes

Aurora, conforme dito, segue na linha de Humano, no sentido de critica a
moral que, por sua vez, também atende pelo nome de tradicdo, de formacédo
moralizante. Aurora ainda retoma a tese do espirito livre, que também aparece
sob o nome de homem livre, ao considerar livre aquele que depende apenas de
si. Mas, o que seria tradicdo? Dira o filosofo: “Uma autoridade superior, a que
se obedece ndo porque ordena o que nos € util, mas porque ordena”
(NIETZSCHE, 2004, p. 18). A tradigdo, também, preza pelo sacrificio e se torna
sinal de tradicdo superior aquela na qual possui individuos que por ela se
sacrificam, tornando-se martires (conforme veremos no inicio da proxima
secdo, contudo, o testemunho de um martir ndo testemunha a favor da sua
causa, e pode representar o contrario disso). Quem nao se dedica a tradicéo, a
moralidade do costume, acaba por se tornar — como ocorre com o homem livre

— daninho, mal, perigoso. Segundo também destacou Giorgio Colli:

O estreito condicionamento reciproco dos homens na sociedade (para a qual o
valor de um homem reside inteiramente no juizo que o seu préximo faz sobre
ele) antecipa o futuro conceito de “rebanho” e constitui o terreno de onde surge
0 préprio conceito de moral; em contraposi¢do a isto, esta a delinear-se, agora
pela primeira vez, o conceito de “individuo”, que sintetiza aquilo que os homens
entendem por imoral (COLLI, 2000, p. 68).
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O fato é que tal homem livre é cientifico, critico da moral — da tradicdo —
e é esta justamente a causa de sua “maldade”: conhecer a real causalidade
das coisas®®, destruindo “[...] um sem-nimero de causalidades fantasticas”
(NIETZSCHE, 2004, p. 20). Este homem, com tal consciéncia, gera uma
espécie de reeducacao do género humano, ao erradicar, junto a moral, “[...] o
conceito de puni¢cao” (NIETZSCHE, 2004, p. 21), o que afirmara, segundo
destacamos no capitulo anterior, a inocéncia do devir. Todavia, tal reeducacao
passa pelo viés da loucura, da desrazdo, logo, este homem possui uma
consciéncia dotada de loucura — loucura, bem dito, aos olhos de quem é
dotado de demasiada ldgica, demasiada formacdo moralizante. Nas palavras
de Nietzsche: “[...] em quase toda parte, € a loucura que abre alas para a nova
ideia, que quebra o encanto de um uso e uma supersticdo venerados”
(NIETZSCHE, 2004, p. 21). Em Nietzsche e o circulo vicioso, Klossowski

destacara que:

N&o podemos, de modo algum, saber em que o doente, o alienado, 0 monstro
seriam casos de esterilidade, diferentemente dos casos excepcionais, nem em
gue estes seriam férteis, sob pretexto de que permitem a massa dos seres
normais e mediocremente normais que conheg¢am instantes em que saem da
sua mediocridade (KLOSSOWSKI, 2000, p. 223).

Os espiritos livres, que sao “[...] espiritos individuais” (NIETZSCHE,
2004, p. 268), diante dos eruditos, diante da massa dos seres normais, Sao
verdadeiros hereges, e, segundo os eruditos, 0s espiritos livres poderiam, sem
duvida, levar a educacdo a ruina, justamente por romperem com a
formacao/tradicdo moral. Tais ideias, por sua vez, podem ser confrontadas com
0 que comentara Albert Camus em O homem revoltado: “Por ser um espirito
livre, Nietzsche sabia que a liberdade do espirito ndo é um conforto, mas uma
grandeza que se quer e obtém, uma vez ou outra, com uma luta extenuante”
(CAMUS, 2013, p. 92).

O espirito livre ndo é covarde, falso, preguicoso, porque nao aceita algo

porque é costume. Assim, tais prerrogativas ndo pertencem ao individuo nobre,

13 Segundo Nietzsche: “Tendo-se demonstrado a suprema utilidade de uma coisa, nada se fez
ainda para explicar sua origem: ou seja, com a utilidade ndo podemos tornar compreensivel a
necessidade de existéncia” (NIETZSCHE, 2004, p. 36).
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livre, mas aquele preso a moralidade, aos normais: diante desse horizonte, o
ocio, por exemplo, ndo precisaria de quaisquer prerrogativas morais judaico-
cristds para se justificar. Nesse sentido, comenta de forma singular Jorg
Salaquarda que: “Para ele esta claro desde logo o que nés, homens, temos
gue superar, ou seja, a preguica e a pusilanimidade que nos levam a “uivar
com os lobos” e renegar nosso ‘verdadeiro si-mesmo’” (SALAQUARDA, 1997,
p. 19).

Algo de importante esclarecimento neste momento é o0 seguinte: seria
Nietzsche, ao tecer tantas criticas a moral, um imoral? Nada mais equivocado
de se pensar, a menos que considerassemos tal espirito um tolo. E o que
ocorre, por exemplo, quando Nietzsche defende a inocéncia do devir: ndo se
trata, diante disso, de justificar e inocentar crimes, mas de pensar algo outro
em relacdo ao que é moral, trata-se de superar, pelo contrario, a “perspectiva
da vingancga, do juizo e do carrasco” (GIACOIA, 1997). Segundo o proprio

fil6sofo:

N&o nego, como € evidente — a menos que eu seja um tolo -, que muitas acdes
consideradas imorais devem ser evitadas e combatidas; do mesmo modo, que
muitas consideradas morais devem ser praticadas e promovidas — mas acho
gue, num caso e no outro, por razées outras que as de até agora. Temos que
aprender a pensar de outra forma — para enfim, talvez bem mais tarde,
alcancar ainda mais: sentir de outra forma (NIETZSCHE, 2004, p. 75).

Nesse horizonte, podemos dizer que o erudito torna-se semelhante a
uma freira, que olha com desdém para aquele que vive de forma diferente da
sua, de forma impura, para aquele que escreve, segundo Schopenhauer, sem
intrincadas flores de retérica: “A castidade da freira: que olhares castigadores
ela ndo langa ao rosto das mulheres que vivem de outra forma! quanto prazer
da vinganga ha nesses olhos!” (NIETZSCHE, 2004, p. 32). Assim, podemos
compreender que o cristdo que jamais vivenciou outra coisa a nao ser a crenga
no cristianismo nao tem propriedade, segundo Nietzsche, para falar contra algo
além deste seu recanto. E isso Nietzsche expressa ao dizer: “Por enquanto se
apegam ao seu torrdo, e de la caluniam o mundo além do torrdo: sim, ficam
amargos e irritados se alguém da a entender que além do seu torrédo existe o
mundo, o mundo inteiro” (NIETZSCHE, 2004, p. 50).
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O erudito — esse funcionario do espirito, trabalhador cientifico, que tem

um “[...] decréscimo de sua estima pela acéo e a fruicao” (NIETZSCHE, 2004,

p. 40) — estd atolado no chéao, tal qual uma toupeira que nao visa produzir

efeitos, apenas escavar, algo que termina por causar pouco incémodo e mal-
estar. A esse respeito, Jorge Larrosa comenta que:

O erudito representa o nanismo intelectual, o ir daqui para la consultando livros

mas sem conseguir nunca “‘receber uma impressao insélita ou ter um

pensamento decente”, o falar dos livros, mas sem saber escutar o que tém

para dizer [...] O erudito ndo necessita talento nem verdadeira cultura, nem

sequer requer um gosto educado e uma sensibilidade afinada, e Ihe basta a

seguranca de alguns métodos comumente aceitos e a cobica de um terreno de

especializacdo delimitado. E produz, no melhor dos casos, outros eruditos
(LARROSA, 2005, p. 37-38).

Diante dessa problematizacao, a ideia é a de que podemos considerar o
erudito enquanto um ser fabril, um reles operario que é s6 dar corda para que
ande e escreva. O tipo erudito caminha na via oposta do tipo intempestivo, do

espirito livre. Enfim,

[...] os pensadores e os trabalhadores cientificos; eles raramente visaram
produzir efeitos, limitando-se a escavar tranquilamente suas tocas de toupeira.
Assim causaram pouco aborrecimento e mal-estar, e com frequéncia, inclusive
como objeto de troca e riso, sem o querer, tornaram a vida mais leve para os
homens da vita activa. Enfim, a ciéncia tornou-se algo muito Gtil para todos: se,
por essa utilidade, tantos predestinados a vita activa abrem hoje para si um
caminho rumo a ciéncia, com o suor de seu rosto e ndo sem desassossegos e
imprecacdes, a hoste dos pensadores e trabalhadores cientificos ndo tém culpa
nessa desventura; é “pena imposta a si mesmo” (NIETZSCHE, 2004, p. 39).

A pratica erudita torna-se, de fato, um trabalho, algo que ocupa
inteiramente o sujeito e, ironicamente, tira-lhe o poder de refletir sobre as
coisas, porque refletir deve sempre vir acompanhado de vivéncias, de
acontecimentos. Em sua obra intitulada Nietzsche, Deleuze afirma algo que
ajuda a fundamentar a nossa argumentacao, a saber, que o ideal de educacéo
do filésofo aleméo é que: “Os modos de vida inspiram maneiras de pensar, 0s
modos de pensar criam maneiras de viver’ (DELEUZE, 1994, p. 17-18). Disso
decorrera, conforme veremos, uma nevralgica distincdo entre vida

contemplativa e eruditismo.
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Diante disso, é possivel compreendermos que o erudito, enfim, tem
apenas uma retérica do acontecimento. A formacdo nao ancorada nas
experiéncias torna-se, ao fim, apenas um refletir sobre. O eruditismo, assim, é
um labor tal qual o de um cortador de cana, pois ambos suprimem a reflexdo. O
cortador ndo se tornaria, sob a logica nietzschiana, um perigo social, mas uma
seguranca, pois se encontraria ocupado em um oficio: da mesma forma se da
com o erudito, pois este também se encontraria preso a um oficio, dominado
por um oficio. E o erudito, diante deste raciocinio, também se torna um

apologista do trabalho. Nas palavras de Nietzsche:

Na glorificacdo do “trabalho”, nas incansaveis referéncias a “bencdo do
trabalho”, vejo a mesma ideia oculta que ha no louvor as agdes impessoais e
de utilidade geral: a do temor ante o que seja individual. No fundo sente-se
agora, a visado do trabalho — entendendo por isso a dura laboriosidade desde a
manha até a noite -, que semelhante trabalho é a melhor policia, que ele detém
as rédeas de cada um e sabe impedir o desenvolvimento da razdo, dos
anseios, do gosto pela independéncia (NIETZSCHE, 2004, p. 126).

Quantos jovens, dia a dia, fizeram de sua vitalidade dever de labor...
Quantos jovens que, rapidamente, foram conduzidos numa direcéo
(dominacgao)... Quanto talento nao foi sufocado em nome do trabalho, da
utilidade, da seguranca da sociedade: “A esses jovens ndo falta carater, nem
talento, nem diligéncia: mas nunca Ihes deixaram tempo para dar a si mesmos
uma dire¢éo; pelo contrario, desde a infancia foram habituados a receber uma
direcdo” (NIETZSCHE, 2004, p. 129).

A construcdo de uma nova concepcao da formagdo em Nietzsche
caminharia em prol da valorizacdo da juventude, do poder do agir, ndo se
permitindo programas massificadores, fechados sobre si mesmos, que
interditariam a singularidade. E esta a licdo dada por Nietzsche ja em seus
primeiros escritos, como as Conferéncias e a lll Intempestiva, € esta também a
licho que percebemos em Aurora: a campanha contra a moral trara como uma
das consequéncias o prolongamento da licdo, de uma nova licdo sobre o que é
0 pensamento, a formagao.

E muito comum, ainda, vermos pessoas tratando com tanto esmero a

politica, um partido politico, como se fossem as coisas mais nobres entre os
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homens. Em razdo de tais nobrezas, esbanjam uma grande quantidade de
energia, suprimindo muitas vezes a singularidade, convertendo-a em
(in)utilidade, e tudo isso em nome da seguranca geral, da moral, do rebanho, é

0 que nos assevera Nietzsche:

O preco que se paga pela “seguranca geral” € muito alto: e, o que é mais
insano, com isso produz-se o oposto da seguranca geral, como 0 nOSSO
querido século se ocupa em demonstrar: como se ainda ndo tivesse
demonstrado! (...) Nossa época, embora fale tanto de economia, é
esbanjadora: esbanja o que é mais precioso, o espirito (NIETZSCHE, 2004, p.
129-130).

Em Nietzsche, percebemos que a verdadeira formacdo ndo € aquela
feita para as massas, nem para circulos restritos, mas para “[...] um so6
individuo” (NIETZSCHE, 2004, p. 138), algo que temos tratado e
continuaremos tratando enquanto uma importante chave de leitura para o
nosso trabalho. A tendéncia encarnada pelo eruditismo, que é a da reducédo da
cultura, ao contrario de realcar a singularidade, acabaria por minar a cultura. A
educacdo também ndo é aquela que promove a mera cultura formal e o
classicismo que, muitas vezes, se posicionam contra a ciéncia, mas antes algo
mais coerente seria aquilo que promovesse “[...] 0 respeito a estas ciéncias”
(NIETZSCHE, 2004, p. 139 — grifo nosso).

Nesse momento vemos a hipotese do nosso trabalho como que a latejar,
e aquilo apresentado na introducdo a pulular, pois podemos perceber que o
eruditismo é um conhecimento que ndo gera um saber sobre a moral. O
eruditismo naturaliza a moral. Em razdo disso torna-se impeditivo para a critica.
O conhecimento em Nietzsche é muito mais que “[...] a paixdo ascética da
auto-renegacao” (COLLI, 2000, p. 74), ndo sendo um fim em si mesmo, como

ocorre com a formacéo eruditista. Conforme bem expressa Viesenteiner:

Tomado como fim em si mesmo, porém, o conhecimento ndo tem um grande
valor porque, por um lado, trata-se de um instrumento propedéutico para a
auto-formacéo e, por outro, porque trara pouco prazer nesse conhecimento ou
na experimentagéo consigo (VIESENTEINER, 2013, pp. 36).

Dai que € possivel estabelecermos criticas ao eruditismo numa obra que

trata, especificamente, da moral: uma nova concepc¢ao de pensamento passa
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por uma severa critica & moral, ou vice-versa; uma formacao transvalorada
passa pelo viés da critica a formacao moralizante, € o que podemos retirar do
comentario de Scarlett Marton: “Transvalorar é, antes de mais nada, suprimir o
solo a partir do qual os valores até entdo foram engendrados” (MARTON, 2001,
p. 75). Um tema ndo se separa do outro: Humano, por exemplo, ndo se separa
de Aurora, de A gaia ciéncia, de Assim falou Zaratustra. E ndo se separam
porque o projeto nietzschiano é o de construir gradualmente — o que néo
implica auséncia de intensidade, pelo contrario — o transvalorar, o algo outro.

Erudito e cristdo, enfim, dois lados duma mesma moeda...

A despeito da rumorosa hostilidade entre Fé e Saber e da oposicao feita pelas
ciéncias ao dogmatismo religioso, sdo os valores morais do Cristianismo que
sobrevivem nas ciéncias modernas. Tendo em vista que uma vontade
incondicional de verdade constitui um pressuposto fundamental da ciéncia, esta
se revela como sucessora e caudataria da virtude cristd par excellence: a
veracidade (GIACOIA, 1997, p. 31).

Diante de todas essas questfes, enfim, a nossa perspectiva é a de que
o homem cientifico — que busca introduzir uma formacé&o transvalorada - deve
olhar de forma suspeita sobre a freira — e sobre a formacé&o -, por causa de
seus pretensos sentimentos superiores, porque estes “[...] se acham mesclados
com a iluséo e o contra-senso” (NIETZSCHE, 2004, p. 34-35).

2.2 O eruditismo ndo é a porta que ao céu conduz

E uma ilusdo acreditar que se uma pessoa déa testemunho de algo, se
sofre por uma causa, esta causa contenha inevitavelmente a verdade. N'O
Anticristo veremos que 0S martires, por exemplo, ndo correspondem a
testemunhas oculares da sua pretensa verdade, pelo contrario, ddo sinal
justamente da degenerescéncia de sua verdade (Paulo, sob este raciocinio,
nao teria captado a esséncia de Jesus, que para Nietzsche é um tipo
psicologico, pelo fato de ter morrido pelo Nazareno). Uma relacdo (sofrimento,
auto-abnegacdo) nao implica em outra (verdade). Segundo Nietzsche
argumenta: “O tom com que um martir lanca ao rosto do mundo o que

considera verdadeiro ja exprime um grau tdo baixo de retiddo intelectual,
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tamanha obtusidade para a questdo da verdade, que jamais € preciso refutar
um martir’ (NIETZSCHE, 2007, p. 64).

Outra relacdo equivocada que procede do cristianismo é o incessante
amaldicoar Eros, que representa o prazer sexual. Ao proceder assim torna o
natural algo mau. Todavia, segundo Nietzsche: “Eros veio a tornar-se mais
interessante para as pessoas, do que todos 0s anjos e santos, gracas ao
murmurio e sigilo da Igreja nas coisas eréticas” (NIETZSCHE, 2004, p. 60). A
comédia estaria, diante disso, inaugurada. E até a cruz, sinal de morte infame,
seria posta no pedestal... “Sim, em que horrenda morada o cristianismo soube
transformar a terra, apenas por erguer em toda parte o crucifixo e assim
designa-la como o lugar ‘onde o justo & supliciado até a morte’!” (NIETZSCHE,
2004, p. 61).

Contra o cristianismo!4 e sua repulsa ao pecado, Nietzsche, a exemplo
do que ocorre em Humano, acredita na inocéncia do devir, que se encontraria
livre de julgamentos morais, cristdos!®. Segundo comentario de Paolo D’lorio:
“A doutrina da inocéncia do devir equivale a uma béncdo do mundo, porgue,
sendo existe dimensdo metafisica ou teleoldgica, entdo a existéncia readquire
todo o seu valor” (D’IORIO, 2014, p. 162). E tudo isto € possivel visualizarmos

guando o filésofo critica o tedlogo Lutero:

“Isso vocé deve resolver consigo mesmo, pois trata-se de sua vida”, com essa
exclamacao Lutero nos interpela, acreditando que sentimos a faca no pescoco.
Mas nés o rechagcamos com as palavras de alguém mais elevado e mais
ponderado: “Esta em nossas méos ndo formar opinido sobre isso ou aquilo,
poupando o desassossego a nossa alma. Pois as coisas mesmas nédo podem,

14 E contra o cristianismo, também, Nietzsche se posiciona em prol dos gregos: “Nao zombem
da mitologia dos gregos por semelhar tdo pouco sua profunda metafisica! Vocés deveriam
admirar um povo que precisamente nisso pds freio em seu agudo entendimento e teve tato
bastante, durante muito tempo, para evitar o perigo da escolastica e da sofisticada supersticao”
(NIETZSCHE, 2004, p. 65).

15 Nietzsche é critico da ideia de que haja um sentido transcendente para a vida, uma
ordenacdo moral do mundo. Acredita, pelo contrario, na inocéncia do devir. Eis mais um
aspecto da razéo pela qual Nietzsche se posiciona em via antagbnica da moral judaico-crista,
da formacg&o moralizante, e de sua respectiva teleologia. Conforme expressa singularmente
Camus: “[...] Nietzsche propbe-se a admitir a sua inocéncia, a afirmar que ele ndo aceita
julgamentos, j& que n&do se pode julgad-lo quanto a nenhuma intencdo, substituindo,
consequentemente, todos 0s juizos de valor por um Unico sim, uma adeséo total e exaltada e
este mundo. Dessa forma, do desespero absoluto brotara a alegria infinita; da servidao cega, a
liberdade sem piedade. Ser livre é justamente abolir os fins. A inocéncia do devir, desde que se
concorde com isso, representa o maximo de liberdade. O espirito livre ama o que é necessario”
(CAMUS, 2013, p. 93-94).
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de sua propria natureza, forcar-nos a um julgamento” (NIETZSCHE, 2004, p.

64).
Diante disso, a atitude mais critica do ateismo nado seria a de refutar as
provas da existéncia de Deus, mas a de buscar compreender as causas para
determinadas crencas que admitem a existéncia de Deus. Com isto, 0os ateus

limpariam completamente a mesa:

Outrora buscava-se demonstrar que ndo existe Deus — hoje mostra-se como
pbde surgir a crenca de que existe Deus e de que modo essa crenca adquiriu
peso e importancia: com isso torna-se supérflua a contraprova de que néao
existe Deus. — Quando outrora, eram refutadas as “provas da existéncia de
Deus” apresentadas, sempre restava a duvida de que talvez fossem achadas
provas melhores do que aquelas que vinham de ser refutadas: naquele tempo
0s ateus ndo sabiam limpar completamente a mesa (NIETZSCHE, 2004, p. 71).

Em nossa interpretacdo, enfim, na esteira da critica de Nietzsche ao
cristianismo, uma curiosa associagao acontece, a de um tipo de erudito com o
cristianismo. Se o eruditismo representa o conhecimento pelo conhecimento, e
esta é a Ultima armadilha colocada pela moral, é coerente a associacdo entre
um tipo de erudito e o cristianismo, e torna-se também necessario combater
este prolongamento do platonismo que € o cristianismo.

De que forma podemos compreender tal relagéo, a saber, entre erudito e
cristdo? Podemos partir do ponto apresentado de forma literal pelo filosofo de
gue os eruditos apresentam suas conjunturas ousadamente, como se fossem
dogmas. Disso resultara, também, o usual recurso a autoridade, a uma
formacdo moralizante que se fecha sobre si mesma. E, através de tal recurso,
incorreriam as mais absurdas arbitrariedades, desonestidades na interpretacao;
pelo fato, ainda, como é o caso de quem usa 0s pulpitos, de serem
inquestionaveis, ou seja, de nao haver espaco para réplicas do barbaro, do
leigo, dessa forma a Biblia vai sendo empurrada.

Neste momento cabe diferenciar algo muito caro ao filosofo aleméo: a
diferenca entre verdade e veracidade. E sob esta distingdo que poderemos
compreender que o filésofo, critico da moral, critico da concepcéo tradicional
de verdade (enquanto neutra, objetiva), ndo se torna um relativista que tudo

aceita. Segundo também aponta Anténio Marques, Nietzsche, enquanto filosofo
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da perspectiva, tematica cuja discussao adiaremos estrategicamente, tem em
sua filosofia justamente uma tarefa, a saber, a de lutar contra o relativismo e o
dogmatismo: “Novos problemas filoséficos surgem com a constituicdo deste
mundo e a plena afirmacdo da forca de veracidade, cuja tarefa cobra o seu
sentido contra o relativismo e o dogmatismo” (MARQUES, 1993, p. 97). Diante
disso, podemos ainda nos remeter ao proprio Marques, em comentario acerca

da problematica relacéo entre perspectivismo e relativismo?®:

A afirmacé@o que todo o conhecimento & perspectivismo é ela mesma, sem
davida, uma perspectiva, mas apenas se pressupusermos uma qualidade
relativista e a absoluta incomensurabilidade entre perspectivas fard sentido
inviabilizar a teoria como auto-refutavel (MARQUES, 1993, p. 10).

O que esta em jogo é que Nietzsche, da mesma forma que é critico da
ideia de objetividade, é também critico da ideia de verdade, pois esta, a seu
ver, traria em si a concepcédo metafisica de que a verdade seria algo superior a
tudo, imutavel, e que seria independente de valores. Nesse registro, afirma
Werner Stegmaier: “Para Nietzsche, verdade é um assunto da moral’
(STEGMAIER, 2009, p. 44). O que o filésofo traz, em critica a tal verdade, é a
ideia de veracidade, que néo traria em si o referido carater metafisico, é o que
também assevera van Tongeren: “A veracidade evoca o querer a verdade, em
proveito do reconhecimento daquilo que se experimenta nessa busca: o fato de
que precisamente a verdade se afasta” (TONGEREN, 2012, p. 138). Uma das
grandes novidades do fildsofo aleméo é questionar, dito uma vez mais, o valor

até daquilo que é tido por objetivo, neutro. Ainda segundo Antonio Marques:

Mas se se compreender este operar fundamental contra a razdo dominadora
precisamente como forca de veracidade, torna-se também mais facil de
compreender que esta € um impulso que se vira somente contra as verdades
hipostasiadas com o objetivo de perseguir as condicbes sob as quais estas
verdades aparecem. Este interesse que se volta agora contra as condicdes de
formacdo das categorias e conceitos, enquanto verdades hipostasiadas,
possibilita a dissolucdo de todas estas verdades separadas (MARQUES, 1993,
p. 90-91).

16 Ainda sobre esse problema, afirma Marques que o perspectivismo ndo se trata “[...] de uma
arbitrariedade sem regras expostas ou exponiveis objetivamente” (MARQUES, 1993, p. 18).
Nesse interim, também possuem perspectivas semelhantes MARTON, 2001, p. 103 e
TONGEREN, 2012, p. 58-59.
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Nestas ideias também se apoiara o perspectivismo nietzschiano, que
abordaremos de forma mais detalhada posteriormente, ao analisarmos A Gaia

Ciéncia. Conforme ainda afirma Jorge Larrosa sobre a moral:

A moral, diz Nietzsche, € uma semiotica e uma sintomatologia, uma linguagem
cifrada, um texto dificil e enganador que se tem de aprender a ler evitando-se
cair em suas armadilhas, evitando uma leitura ao pé da letra que tome por fatos
ou por realidades definitivas o que ndo sdo mais do que interpretagdes proprias
de culturas e de tendéncias vitais diferentes (LARROSA, 2005, p. 28).

A veracidade seria, enfim, o lento desvelar das ilusdes, erros e mentiras
da tradicdo metafisica, algo que foi historicamente fortalecido — o desvelar -
pela postura cientifica. Diante disso, a nossa leitura € a de que uma formacao
genuina, por exemplo, deveria ser a mais veraz possivel, a mais aberta
possivel ao diferente, que ndo atuaria, nas palavras de Antonio Marques, “[...] a
favor de uma perspectiva especifica, isto € a favor de uma perspectiva
verdadeira absoluta contra todas as outras” (MARQUES, 1993, p. 96). E s0
poderia ser probo, por exemplo, quem tivesse veracidade, quem prezasse pela
veracidade. E diria o filosofo em Além do bem e do mal: “Acerca do que é a
“veracidade” ninguém parece ter sido veraz o bastante” (NIETZSCHE, 2001a,
83). E sob esta perspectiva que o fildsofo podera criticar o cristianismo, devido
as suas falsificacbes, e dizer quao pouco o cristianismo educa o sentido de
honestidade e justica pelo carater dos escritos de seus eruditos. O que fariam
esses eruditos, a partir da senda aberta pela filologia do cristianismo, seria
reforcar a desonestidade, a falsificacdo em prol de Deus, do Redentor. Diante
destas considera¢des, um educador preocupado com a critica a tradi¢cdo, a
formacdo moral, ndo poderia ser jamais um moralista. A formacao
transvalorada é a formacdo que preza pela veracidade. E assim percebemos
que aquilo que é tido por verdade nédo passaria de falsidade, e assim
percebemos que o fildsofo, antes de fazer uma mera inversao de valores, o que
ele realiza é uma nova forma de ver, uma nova forma de ler as coisas: a
reversdo do platonismo, diante disso, seria marcada pela criacdo de novos
valores. Conforme expressa o aforismo 84 de Aurora, intitulado A filologia do

cristianismo:
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Pode-se muito bem calcular qudo pouco o cristianismo educa o sentido de
honestidade e justica pelo carater dos escritos de seus eruditos: eles
apresentam suas conjecturas ousadamente, como se fossem dogmas, e €é raro
gue se vejam em honesto embaraco quanto a interpretacdo de uma passagem
biblica. Frequentemente dizem: “Eu estou certo, pois assim esta escrito” — e
segue-se uma interpretacdo de despudorado arbitrio, de maneira que um
fildlogo hesita entre a coélera e o riso ao escuta-la, e varias vezes pergunta a si
mesmo: “é possivel? E respeitavel? E ao menos decente?” (NIETZSCHE,
2004, p. 64).

A filologia, que servira de instrumento para o filosofo interpretar os
gregos, agora aparece (ainda mais) enquanto arma de combate contra a moral.
A filologia seria uma importante ferramenta para a veracidade, para uma nova
concepcao da formacdo. Conforme dira o filosofo n’O Anticristo: “Por filologia
entenda-se aqui, em sentido bastante geral, a arte de ler bem — ser capaz de
ler fatos sem false&-los com interpretacdo, sem perder a cautela, paciéncia, a
finura, no anseio de compreensao” (NIETZSCHE, 2007, p. 63). Por este
raciocinio, dito uma vez mais, o bom fillogo ndo seria jamais um erudito (um
falseador), e o bom filélogo ndo seria jamais um cristdo, conforme podemos

afirmar pela continuagéo do aforismo 84 de Aurora:

Quanta desonestidade, nesse aspecto, ainda é cometida nos pulpitos
protestantes, como o pregador explora grosseiramente a vantagem de ninguém
ai Ihe cortar a palavra, como a Biblia € empurrada e espremida, e a arte da ma
leitura é formalmente ensinada ao povo: isso é subestimado apenas por quem
nunca — ou sempre — vai a igreja. Mas, por fim, que devemos esperar das
consequéncias de uma religido que, nos séculos de sua fundagéo, representou
aquela inaudita farsa filolégica em torno do Antigo Testamento: falo da tentativa
de arrebatar aos judeus o Antigo Testamento, afirmando que nao contém
sendo doutrinas cristds e que pertence aos cristdos, como o verdadeiro povo
de Israel: enquanto os judeus o teriam apenas usurpado (NIETZSCHE, 2004,
p. 64-65).

O cristianismo, de tal feita, nasceria duma farsa filolégica que tudo
buscaria interpretar enquanto indicio inconteste de Cristo, € o que podemos ler
textualmente n'O Anticristo quando Nietzsche critica a figura de Paulo e da
Igreja: “[...] falseou a historia de Israel mais uma vez, para que ela aparecesse
como pré-historia do seu ato: todos os profetas falaram do seu “Redentor’...
Depois a Igreja falseou até a histéria da humanidade, tornando-a pré-historia
do cristianismo” (NIETZSCHE, 2007, p. 49). Ainda segundo o aforismo A

filologia do cristianismo:
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E entdo se deu um furor de interpretacdo e atribuicdo, que ndo podia estar
ligado & boa consciéncia: por mais que protestassem os eruditos judeus,
supunha-se que o Antigo Testamento falasse de Cristo e apenas de Cristo, em
particular de sua cruz, e onde quer que fosse mencionada uma madeira, uma
vara, uma escada, um ramo, uma arvore, uma haste, um bastdo, isso
significava uma profecia da madeira da cruz: mesmo a instituicdo do Unicérnio
e da serpente de bronze, mesmo Moisés, ao estender os bragos em oracéo,
até os espetos em que é assado o cordeiro da Pascoa — tudo é alusdo e como
que prelidio a cruz! Tera acreditado nisso alguém que o afirmou?
(NIETZSCHE, 2004, p. 65).

O eruditismo cristdo, diante do que fora apresentado, culminaria num
sufocamento da curiosidade (pois apresentaria suas conjunturas ousadamente,
como se fossem dogmas, permanecendo na esteira da ja criticada verdade),
tratando-a como pecado, tornando-a uma desrazao, algo despropositado. Para
o erudito, apenas o familiar, que € algo muito problematico para o
conhecimento, conforme veremos no proximo capitulo, € o que importa. O
eruditismo cristdo, enfim, traz em si um projeto formativo massificador,
moralizante, catequizador, que interdita/minimiza a singularidade diante do
rebanho.

Poderiamos, nessa esteira, considerar Pascal um erudito (ainda que um
erudito heterdclito), por falsear interpretacbes — e por impor uma espécie de
dogma, que é a sua famosa Aposta - sobre coisas fundamentais da vida em
prol do cristianismo (afinal, para Nietzsche, n’O Anticristo, o Unico cristdo que
existiu morreu na cruz). Nesse momento é importante fazermos referéncia a

Secdao 233 dos Pensamentos:

Sim, mas é preciso apostar. E inevitavel, estais embarcados nessa. Qual dos
dois escolhereis entdo? Vejamos; ja que é preciso escolher, vejamos 0 que vos
interessa menos. Tendes duas coisas para perder: a verdade e o bem, e duas
coisas a engajar: vossa razdo e vossa vontade, vosso conhecimento e vossa
ventura, e vossa natureza duas coisas de que fugir: o0 erro e a miséria. Vossa
razdo nao fica mais ofendida, pois que é preciso necessariamente escolher,
escolhendo um ou outro. Ai esta um ponto liquidado. E a vossa ventura?
Pesemos o ganho e a perda escolhendo coroa que Deus existe. Avaliemos
esses dois casos: se ganhardes, ganhareis tudo, e se perderdes, ndo perdeis
nada: apostai, pois, que ele existe sem hesitar. Isso é admirdvel (PASCAL,
2001 p. 160).

Diante de tais ideias, Pascal seria um erudito heteréclito, enfim, por
varios fatores, dentro 0s quais se destacam que ele é um cristdo (nao

necessariamente um erudito € um cristdo) e que possui um estilo de escrita
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aforismético (que seria semelhante ao estilo de Nietzsche). Sempre quando em
nossa tese aparecer a associacdo do erudito com o cristdo serd a partir da
seguinte hipétese em torno da formacdo moralizante: o erudito falseia
interpretacdes (e, sob a perspectiva nietzschiana, podemos dizer que muito
mais falseia o erudito cristdo, a ponto de, conforme veremos no caso Pascal,
até suicidar a razéo, a duvida). E Pascal, para Nietzsche, se tornaria o exemplo

de alguém que se sacrificaria pelo cristianismo, sendo vejamos:

O que quer que provenha do estdbmago, dos intestinos, da batida do coracgéo,
dos nervos, da bilis, do sémen — todas as indisposi¢8es, fraquezas, irritacdes,
todos os acasos de uma maquina que conhecemos tdo pouco! — tudo isso um
cristdo como Pascal tem de considerar um fendmeno moral e religioso,
perguntando se ali se acha Deus ou o Diabo, o bem ou o mal, a salvacdo ou a
danagdo. Oh, intérprete infeliz! Como precisa revirar e torturar seu sistemal!
Como ele proprio necessita revirar-se e torturar-se para ter razdo
(NIETZSCHE, 2004, p. 66).

Em Nietzsche, ao mesmo tempo em que abundam referéncias cheias de
admiracdo ao génio de Blaise Pascal enquanto filésofo, este representa, ao
mesmo tempo, a figura exemplar do cristdo. Ao que podemos dizer, Pascal
representa alguém preso a concep¢do moral da formacdo, alguém que
personifica como ninguém a religido cristd. E sera em especial por causa de
sua entrega ao cristianismo — veja-se, por exemplo, a referida Aposta - que
Nietzsche criticara Pascal. Segundo Nietzsche, Pascal € o exemplo de um
intelecto brilhante que se deixou seduzir pela visdo cristd de mundo. A critica
de Aurora, por sua vez, encontra eco em Além do bem e do mal, onde
Nietzsche chama a fé de Pascal de um “...] continuo suicidio da raz&o”
(NIETZSCHE, 20014, p. 52).

O eruditismo cristéo, diante destas consideracgfes, serviria ainda mais a
ma interpretacdo, tornando-se apenas um cabedal de ideias desprovidas de
veracidade. Mais uma ideia associada por Nietzsche entre eruditismo e
cristianismo, por exemplo, € o tratamento de associar o Antigo Testamento ao
cristianismo através de varios arranjos por parte de pseudo-intérpretes
(eruditos). A formacdo moralizante preza pela verdade, a formagéo

transvalorada preza pela veracidade. O eruditismo, ao nao superar a
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metafisica, tampouco promoveria o espirito livre, algo outro, sustentando uma
formacao moralizante.

Diante de tais questbes, podemos sustentar a leitura de que a moral
geraria uma educacdo fraca, que ndo perguntaria pela razdo das coisas, pelos
valores, mas que se encerraria em meras convengdes, na autoridade das
convencgdes: “Nao fomos educados para sentir pateticamente e nos refugiar no
obscuro, precisamente quando o intelecto deveria olhar do modo mais claro e
frio possivel? Ou seja, em todos os assuntos mais altos e relevantes”
(NIETZSCHE, 2004, p. 78). Uma formacado genuina valorizaria a soliddo, pois é
nesta condicdo, segundo o filésofo, que € possivel uma observacdo mais fria
das coisas: um olhar mais atento sobre si préprio. A moralidade, podemos
dizer, cultiva o valor coletivista e, assim, extingue a singularidade em prol da
vinculagdo a coletivismos. Evitar a dor, a soliddo, é valorizar narcéticos
coletivistas, por exemplo, a religido. Segundo Nietzsche: “O temeroso n&do sabe
0 que é estar sO: atras de sua cadeira ha sempre um inimigo. — Oh, quem
poderia nos contar a histéria do fino sentimento que se chama solidao!”
(NIETZSCHE, 2004, p. 171).

A razdo, segundo Nietzsche, ndo € algo magico, uma espécie de
superior diferencial entre os homens e uma barata, por exemplo, mas um
acaso no homem, algo ja configurado criticamente no inicio de Sobre verdade e
mentira: ndo é possivel, ja fora dito, uma educacdo milagrosa. Nada além de
um acaso é a razdo. O pensamento é superficial, algo que sera retomado no
capitulo sobre Além do bem e do mal, quando Nietzsche criticara Descartes.
Torna-se uma ilusédo, diante disso, a crenca no livre-arbitrio, que admite a
razdo como algo superior, pois se, como admitia o sabio Edipo, ndo temos
controle sobre o que sonhamos, tampouco, dird Nietzsche, teremos “[...] por
nossa vigilia” (NIETZSCHE, 2004, p. 96). O cristianismo €&, assim, novamente

combatido. Enfim:

Podemos pensar muito, muito mais coisas do que podemos fazer ou vivenciar
— 0OuU seja, nosso pensamento é superficial e esta satisfeito com a superficie; de
fato, ndo a percebe. Se nosso intelecto tivesse se desenvolvido rigorosamente
na medida de nossa for¢ca e de nosso exercicio da forga, teriamos no lugar
mais alto, em nosso pensamento, o principio de que s6 podemos compreender
0 que podemos fazer — caso exista o compreender (NIETZSCHE, 2004, p. 95).
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A preocupacéao da formagé&o seria a de ndo parar no reino dos conceitos,
das palavras pelas palavras, do todo mundo sabe, porque assim procedendo
nos tornariamos limitados par excellence, permanecendo na senda metafisica
da raz&o versus instinto. Podemos, diante disso, argumentar a favor da ideia de
gue o erudito, do inicio ao fim encontra-se subjugado pelo reino dos conceitos,
e que compreende mal a vida, pois seu modo de ser é antag6nico a um modo

de ser preocupado com as vivéncias. Conforme expressa Nietzsche:

A linguagem e 0s preconceitos em que se baseia a linguagem nos criam
diversos obstaculos no exame de processos de impulsos interiores: por
exemplo, no fato de realmente s6 haver palavras para graus superlativos
desses processos e impulsos -; mas estamos acostumados a ndo mais
observar com precisdo ali onde nos faltam as palavras, pois é custoso ali
pensar com precisdo; no passado concluia-se automaticamente que onde
termina o reino das palavras também termina o reino da existéncia
(NIETZSCHE, 2004, p. 87-88).

O eruditismo cristdo que, ao analisar a historia, terminaria por julga-la e
trazé-la para si (para o seu Redentor), ndo compreenderia exatamente o que a
vida é, por mais que, muitas vezes, tenha esta ilusdo, este preconceito. Ha um
abismo entre o conhecimento e o ato. Dira o filésofo: “Os atos ndo sao jamais
aquilo que nos parecem ser” (NIETZSCHE, 2004, p. 89). E ainda segundo o
filbsofo aleméo: “O que sdo, entdo, nossas vivéncias? Sao muito mais aquilo
que nelas pomos do que o que nelas se acha” (NIETZSCHE, 2004, p. 93). Nao
conseguimos, assim, enxergar as coisas plenamente, ndo ha objetividade, ou
seja, h& apenas uma fracdo — perspectiva - que percebemos e que nos liga a
vida. Nao ha nada neutro, conforme Nietzsche expressa reiteradamente:
“‘Enquanto “n6s” acreditamos nos queixar da impetuosidade de um impulso, €&,
no fundo, um impulso que se queixa de outro” (NIETZSCHE, 2004, p. 81). E

sobre esta problemética ainda esclarece-nos Patrick Wotling:

Para ser mais preciso, ndo existe nenhuma comunicacdo que nao traduza
simultaneamente uma situacdo hierarquica, uma diferenciacdo de ordem a
partir de uma apreciacao interpretativa das relacdes de poténcia (de dominio
relativo) (WOTLING, 2003, p. 25).

A histéria, portanto, € sempre um ponto de vista, a vista de um ponto, ao

gue comentara Werner Stegmaier ao trabalhar esse problema: “...] na vida néo
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ha nenhum “mundo” comum, pois cada um o vé inevitavelmente sob a “6tica”
de sua perspectiva” (STEGMAIER, 2013, p. 243). A almejada objetividade
eruditista se desmancha no ar. Ainda segundo Stegmaier: “O que é dito sobre a
vida, é dito na vida, sob as condi¢des da vida. Visto que a teoria pressupde um
ponto de vista “acima” e independente daquilo que ela toma por seu objeto, ndo
€ possivel nenhuma teoria cientifica da vida” (STEGMAIER, 2013, p. 229).
Estamos, portanto, acorrentados a isto eternamente, é a nossa prisao, é o que

podemos analisar a partir de Nietzsche:

Minha vista, seja forte ou fraca, enxerga apenas a uma certa distancia, e neste
espaco eu vivo e ajo, a linha deste horizonte é meu destino imediato, pequeno
ou grande, a que ndo posso escapar. Assim, em torno a cada ser had um circulo
concéntrico, que Ihe é peculiar (NIETZSCHE, 2004, p. 90).

A erudicdo histérica, muitas vezes com pretensdo de objetividade, é
severamente criticada por Nietzsche, que nega, por exemplo, que o0s
historiadores busquem o que efetivamente ocorreu. O filésofo afirma que os
historiadores partem apenas do que teve efeito, de forma que estes “[...] falam
de coisas que jamais existiram, exceto na representacédo mental” (NIETZSCHE,
2004, p. 189). Assim como o autor, que cré ter reconstituido o cenario de um
grande personagem, os eruditos — que vao até ao pantano!’ do conhecimento,
gue conhecem por tédio, por diletantismo, por habito'® — também creem ter
reconstituido em suas linhas o passado. Ambos teriam uma concepgéao errénea
sobre a formacao, sobre a vida, sobre o tornar-se 0 que se €, pois estes ndo se

deixariam apreender na totalidade, na objetividade: segundo a férmula

17 “Existem, em primeiro lugar, pensadores superficiais, em segundo, pensadores profundos —
aqueles que véao ao fundo de algo -, em terceiro, pensadores radicais, que vao a raiz de algo —
0 que tem muito mais valor do que ir apenas ao seu fundo! -, e, por fim, aqueles que enfiam a
cabeca no pantano: o que ndo deveria ser sinal de profundidade nem de radicalidade! Esses
s&0 0s nossos caros do subsolo” (NIETZSCHE, 2004, p. 231).

18 Kant, na medida em que Nietzsche o considera alguém mais voltado para a mente do que
para as vivéncias, nem que estas nao fossem extraordinarias, pode ser considerado um
paladino dos eruditos (daqueles que refletem sobre): “Kant se apresenta, quando transparece
em seus pensamentos, como bravo e honrado no melhor sentido, mas insignificante: falta-lhe
envergadura e poder; ndo vivenciou muita coisa, e seu modo de trabalhar toma-lhe o tempo
para vivenciar algo — ndo penso, naturalmente, em grandes “eventos” exteriores, mas nas
vicissitudes e tremores que assaltam a vida mais quieta e solitaria, que tem Gcio e arde na
paixdo do pensar’ (NIETZSCHE, 2004, p. 244). Vemos aqui a oposi¢édo entre pensador (que
vivencia o ocio, a vida contemplativa) e o trabalhador mental (operario do conhecimento,
funcionério do espirito, que perdeu a dignidade do pensamento).
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presente no Ecce Homo, para que alguém se torne o que se é pressupde que
nao suspeite sequer remotamente o que é. Em suma: “N&o existe um método
da ciéncia que seja 0 Unico a levar ao saber!” (NIETZSCHE, 2004, p. 226).
Assim como a salde € uma busca incessante e que ndo pode ser dada uma
vez por todas através de um medicamento, a formacdo que ndo se abre ao

novo, as auroras, termina por reforcar falseamentos, moralismos.

*k%k

Vimos no capitulo sobre Humano que o espirito livre ndo cré nem é
resultado de uma educacao milagrosa e/ou moralizante, ideia essa reforcada
em Aurora na medida em que essa obra inicia uma verdadeira campanha
contra a moral, na medida em que visa criar um saber sobre a moral. Com isso,
foi possivel avancarmos na argumentacdo e sustentar a ideia de que para
Nietzsche o eruditismo submete-se a parametros externos, naturalizando a
moral, tornando-se um impeditivo para se almejar uma nova forma de se
conceber a formacdo. Essa campanha iniciada em Aurora, em convergéncia as
criticas de Humano, avancgara n’A gaia ciéncia, de modo que quando o fildsofo
anunciar o homem louco, o eterno retorno e a morte de Deus sera possivel
compreendermos que o0 projeto de critica a metafisica e a moral atinge
patamares cada vez mais complexos, de forma que o sentido da formag&o nao
sera mais nem a submissdo e nem a naturalizacdo da moral, mas a afirmacéo

da terra, da gaia.
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Capitulo I

A GAIA CIENCIA: O ERUDITISMO ENQUANTO UM CONHECIMENTO
TRISTE

[...] ndo sou contra os sabios, sou contra os pedantes.
N&o combato a ciéncia, combato a impertinéncia

que se faz passar por ciéncia. Nao sou contra

a leitura mas contra quem arrota uma falsa

cultura.

Moliere, 2008, p. 107

Que formacao almejar? Que liberdade visar? Que loucura buscar? Tais
guestdes certamente fazem parte de todo o repertdrio intelectual de Nietzsche,
pois tais questdes fazem parte da formacdo do espirito livre!®. O que é a
liberdade? O que é a loucura? O que é a formacao? Estas questdes, aliadas as
primeiras, fortalecem aquilo que em Nietzsche recebera o nome de
transvaloracdo, ao que também podemos chamar de nova concepcdo de
formacédo, de formacéo transvalorada. Sem redundarmos em um movimento
sartreano de que os limites da liberdade sdo a propria liberdade, afirmamos
gue o filésofo aleméao, ao buscar o porqué das coisas, descobre que a ideia de
livre-arbitrio ndo existe, pois 0 que existe € a eterna inocéncia do devir. Logo, a
transvaloracao néo pode ser considerada uma mera liberdade de escolha, mas
uma drastica ruptura com o escolher, na qual o sujeito a todo tempo diz sim a
vida: Amor fati.

O homem louco é o sujeito do sim (por nés visto enquanto Amor fati). O
que é a loucura? O sim. O que é a liberdade? O sim. O que é a formagéao? O
sim. Portanto, livrar-se dos grilhdes das leis, dos costumes, da moral, da
rendncia apregoada pelo ideal ascético, é afirmar a vida, logo, ao Nietzsche
criticar os costumes — que a todo tempo impdem o0 ndo enquanto uma espécie

de faculdade, ou seja, pressupdem a ideia de livre-arbitrio —, a nossa hipotese

19 A filosofia do espirito livre, que deveria ter sido encerrada no Livro 3 d’A Gaia Ciéncia,
conforme destaca Salaquarda, jamais fora encerrada. Cf. SALAQUARDA, 1999, p. 79. E Além
do bem e do mal, por exemplo, € um “[...] livro oriundo de planos e estudos para uma
reelaboracdo de Humano, demasiado humano I” (TONGEREN, 2012, p. 83).
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€ a de que o filésofo acaba por transvalorar, por criar uma nova concepc¢ao de
formacdo, acaba por afirmar a vida. Nao a toa Zaratustra, espirito livre, grande
protagonista da nova concepc¢ao de formacao, sujeito que busca tornar-se o
gue se é, se fara presente n’A gaia ciéncia. Nesse bojo poderiamos questionar:
Quais as consequéncias do sim? O que afirma quando é a vontade que afirma?
De forma singular, diante disso, comenta Didier Franck em seu artigo As

mortes de Deus:

O que acontece, porém, quando a vontade de poténcia, que, por esséncia, é
vontade de mais poténcia, ndo pode se manifestar conforme esta esséncia e
inexoravelmente declina? Permanecendo o que, por esséncia, ela &, ela ira,
sempre, por esséncia, exercer-se contra esta ultima e “utilizar a forga para
extinguir as fontes da forga”. Assim, ha dois tipos de valores, aqueles que,
ativos, abrem um curso livre a vontade de poténcia e aqueles que a retornam
contra ela mesma, reativos, condenando-a ao aniquilamento e que, por esta
razdo, podem igualmente ser qualificadas de niilistas (FRANCK, 2005, p. 17-
18).

A gaia ciéncia, enfim, é a obra do sim, é a aurora do sim. Neste sentido
podemos compreender o motivo pelo qual Nietzsche continua seu combate
contra o eruditismo, porque a formacéo para o filosofo deve ser sempre sim,
nao deve se fechar sobre si mesma. Nietzsche nega, assim, o tu deves, o
imperativo categérico em nome do dito sim, criando uma espécie de jugo
suave. Nietzsche € um pensador que se propde a lancar luzes, liberdade,
singularidade: “Também ndés devemos crescer e medrar a partir de nos
mesmos, livres e sem medo, em inocente amor de si!” (NIETZSCHE, 2009a, p.
126).

Os livros e manuscritos sdo coisas diferentes em diferentes pensadores: um
recolhe no livro as luzes que velozmente soube furtar e carregar consigo, dos
raios de um conhecimento que sobre ele relampejou; um outro da apenas as
sombras, as imagens em preto e cinza daquilo que na véspera se edificou em
sua alma (NIETZSCHE, 2009a, p. 117).

Por fim, conforme expressa Giorgio Coli, a formag¢do genuina conduz a
saude: “Isto é que é “saude”, poder ser poeta e cientista conjuntamente, poder
exercitar uma ciéncia ndo amuada, nem empertigada, nem sequer séria”
(COLLI, 2000, p. 82).
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Seguramente, para se compreender o itinerario filoséfico de Nietzsche,
uma seérie de pressupostos € necessaria. A cada linha vemos a tradicdo
filosofica desfilar e Nietzsche, ainda que muitas vezes utilizando-se de
metéforas, a criticar varios pressupostos desta tradicdo. A gaia ciéncia, com
seus varios aforismos, traz a tona uma série de criticas a moral judaico-crista,
tendo na morte de Deus e no eterno retorno grandes expressfes, mas também
uma severa critica a cultura e a concepcdo moralizante de formacao, que nao
se dao marginalmente, pelo contrario, a propria ideia de Deus sera um dos
icones duma formacdo moralizante que levaria, por exemplo, a razdo ao
suicidio, conforme analisamos através do caso de Pascal em Aurora. Disso
resulta que, ao mesmo tempo que Nietzsche é critico da moral de rebanho,
também é critico de uma formacdo moralizante, que submete o individuo a
parametros externos, que se opde ao que Aurora preconizava, a saber, a
educacdo de um so individuo. Todavia, o proprio Nietzsche assegura que
aquele que der conta do meu livro certamente se dara comigo, o que faz com
gue sustentemos a ideia de buscar em Nietzsche, inevitavelmente, ndo apenas
a letra, mas um modo de ser preocupado com a vida. Segundo Scarlett Marton:
“‘Nao é, pois, com um trabalho técnico, uma area especifica do conhecimento
ou um dominio do saber, por mais amplo que seja, que a filosofia se confunde”
(MARTON, 2001, p. 84).

Vida e pensamento nao se separam em Nietzsche, por isso, certamente,
a brincadeira do leitor: “Bons dentes e bom estdmago -/ Eis o0 que Ihe desejo!/
Se der conta de meu livro,/ Certamente se dara comigo!” (NIETZSCHE, 2009a,
p. 43).
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Nesse momento, destacamos que a nossa hipbdtese a respeito d’A gaia
ciéncia é a de que o eruditismo € um conhecimento triste, por ndo pensar a
vida na vida e por criar um pobre refletir sobre. O conhecimento alegre é
aquele que afirma a terra, que afirma o eterno retorno e, por isso, conclama:
Amor fati. A verdadeira formacdo € Amor fati. O homem louco e o espirito livre
sdo os tipos que preferem fazer as deducbes opostas, que preferem habitos
breves por entender que a vida € um incessante e inocente vir-a-ser, de
maneira que o caminho para a verdadeira formacao seja a vida contemplativa,
que visa o cultivo e o cuidado de si, afinal, conforme analisaremos através do
diagnéstico nietzschiano, Deus estd morto. A partir de tais ideias, dialogaremos
com Didier Franck, Wolfgang Miller-Lauter, Scarlett Marton e Anténio Marques,
na medida em que tais comentadores reforcam a nossa hipétese de pesquisa
acerca de que Nietzsche busca pensar a vida na vida, a partir da pluralidade da

vida, que é vontade de poder.

3.1 Adignidade do pensamento

A gaia ciéncia, no inicio do Livro | expressa que cada individuo, a seu
modo, promove a perpetuacdo da espécie. Desta maneira, pessoas que
consideramos como “[...] Uteis e nocivas, boas e mas” (NIETZSCHE, 2009a, p.
51) tornam-se, numa analise mais criteriosa, promotoras da vida humana. Tudo

é vontade de poder (Wille zur Macht)°.

20 Sobre a expressdo Wille zur Macht, optamos por traduzi-la por vontade de poder, por ser a
palavra poder, ainda que possivel do “inconveniente de arriscar-se a circunscrever o conceito
demasiadamente no registro da filosofia politica” (GIACOIA, 1997, p. 51-52), por ter a
vantagem, ainda segundo Giacoia, de “evitar a distingdo metafisica entre ato e poténcia”, o que
Nietzsche ndo autorizaria. Todavia, também temos em vista que vontade de poténcia seria
outra traducdo possivel para a referida expressdo, conforme Scarlett Marton esclarece na
segunda nota a apresentacdo “A terceira margem de interpretagao” feita a obra A doutrina da
vontade de poder em Nietzsche, de Miuller-Lauter, ao comentar que: “Se traduzir Wille zur
Macht por vontade de poténcia pode induzir o leitor a alguns equivocos, como o de conferir ao
termo “poténcia” conotacao aristotélica, traduzir a expresséo por vontade de poder corre o risco
de leva-lo a outros, como o de tomar o vocabulo “poder” estritamente no sentido politico (e,
neste caso, contribuir — sem que seja essa a intencdo — para reforcar eventualmente
apropriacdes indevidas do pensamento nietzschiano). Mesmo correndo o risco de fazer ma
filologia, parece-nos ser possivel entender o termo Wille enquanto disposi¢do, tendéncia,
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Portanto, rompem-se o0s dualismos de bem e mal, na perspectiva
nietzschiana, rompe-se a metafisica, e isso em prol da vida. Vida, nesse
sentido, ndo pode ser identificada como conservacdo, mas, como o proprio
Nietzsche afirma no Crepusculo dos idolos, o que constitui fundamentalmente a
vida “[...] ndo é a necessidade, a fome, mas antes a riqueza, a exuberancia, até
mesmo o0 absurdo esbanjamento — quando se luta, luta-se pelo poder...”
(NIETZSCHE, 2010, p. 71), o que converge com a ideia presente em Além do
bem e do mal, que afirmara categoricamente que vida é vontade de poder,
sendo vejamos: “[...] a vida mesma € essencialmente apropriacdo, ofensa,
sujeicdo do que é estranho e mais fraco, opressdo, dureza, imposicdo de
formas préprias, incorporagdo e, no minimo e mais comedido, exploragéo”
(NIETZSCHE, 2001a, p. 171). Diante disso, a vida encontra-se diametralmente
oposta a vida proposta pelo ideal ascético, pela metafisica, em sua ansia de
conservagao e renuncia, bem como diametralmente oposta as [...] teorias do
meio, que supervalorizam a influéncia dos fatores externos” (WOTLING, 2011,
p. 59). Amor fati, vita contemplativa, perspectivismo, nesse bojo, tornam-se
intensificacdes da vontade de poder, que € uma via oposta a da moralidade
cristd, do livre-arbitrio, uma vez que a referida vontade pressupbe a
pluralidade, a multiplicidade de forcas, jamais uma afirmacdo da dualidade
metafisica, idealista, escatoldégica de um mundo transcendente. Conforme
expressa Scarlett Marton: “Com o combate ao dualismo de mundos, pbe por
terra a interpretacdo imposta pelo pensar metafisico e pela religido cristd”
(MARTON, 2001, p. 80-81). A vontade de poder torna-se, assim, justamente o
oposto de um postulado metafisico. Conforme também corrobora Anténio

Marques:

Que a vontade de poder como implosdo da metafisica do fundamento,
desloque a questdo da verdade e da objetividade, que a problematica do
dominio e da provocacédo da natureza seja inelutavelmente introduzida por este
conceito, distorcendo desse modo também irremediavelmente a concepcao
classica de conhecimento representativo, qualquer destes aspectos é nuclear
no perspectivismo de Nietzsche (MARQUES, 1993, p. 34).

impulso e o vocadbulo Macht, associado ao verbo machen, como fazer, produzir, formar,
efetuar, criar. Enquanto forca eficiente, a vontade de poténcia é forga plastica, criadora. E o
impulso de toda forca a efetivar-se e, com isso, criar novas configuracdes em relacdo com as
demais” (MARTON, 1997, p. 10-11).
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E diante desse contexto que podemos compreender que uma forca,
enfim, s existe em relacdo a outra forca, sendo que a vontade de poder é “[...]
sempre multiforme” (MARQUES, 1993, p. 41), sendo uma “[...] pluralidade de
forcas” (MULLER-LAUTER, 1997, p. 69). Esta interpretacdo também é
compartilhada por Marton: “Quando trata do mundo, o fildsofo sempre postula a
existéncia de uma pluralidade de forcas presentes em toda parte. A forca sé
existe no plural: ndo é em si, mas na relacdo com outras; ndo € algo, mas um
agir sobre” (MARTON, 2001, p. 96-97). Tudo isto inviabiliza, uma vez mais, a
crenca na neutralidade. E é justamente esta tese que Miuller-Lauter também
defendera: “Toda vontade de poder €, com efeito, dependente de sua oposigcéo
a outras vontade de poder, para poder ser vontade de poder’ (MULLER-
LAUTER, 1997, p. 84). E essa a direcdo que defendemos e que Stegmaier
também interpretara o problema da vontade de poder enquanto uma vontade

em oposicdo a uma outra vontade?!:

O pensamento da vontade de poténcia pode ser um simbolo para isso: uma
vontade de poténcia sempre se opde a outras vontades de poténcia. Ela é
somente “vontade” em oposigdo a uma outra vontade e, enquanto vontade, ela
quer “a poténcia”, quer impor-se em relagédo as outras vontades (STEGMAIER,
2009, p. 36).

Da mesma forma, podemos afirmar que os eruditos também promovem
a vida humana, a sua perpetuagdo, tornando-se uma espécie de mal
necessario, uma vontade de poder fraca, que promove o aniquilamento, pois,
conforme vimos no inicio dessa sec¢ao, rompem-se os dualismos de bem e mal,
rompe-se a metafisica.

Tudo promove, enfim, o sentimento de poder, afinal, ao fazermos o bem
ou o mal a outros, “[...] exercitamos neles o0 nosso sentimento de poder — € tudo
0 que queremos nesse caso” (NIETZSCHE, 2009a, p. 64). E conforme afirma

Mdaller-Lauter: “Para poder ser vontade de poder, toda vontade de poder

21 Nas palavras de Wolfgang Miiller-Lauter: “Vontade de poder ndo é um caso especial do
querer. Uma vontade “em si” ou “como tal” € uma pura abstracdo: ela ndo existe factualmente.
Todo querer &, segundo Nietzsche, querer-algo. Esse algo-posto, essencial em todo querer é:
poder. Vontade de poder procura dominar e alargar incessantemente seu dmbito de poder.
Alargamento de poder se perfaz em processos de dominacdo. Por isso querer-poder (Macht-
wollen) n&o é apenas “desejar’, aspirar, exigir’. A ele pertence o “afeto do comando”. Comando
e execugao pertencem ao um da vontade de poder” (MULLER-LAUTER, 1997, p. 54-55).
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carece, com efeito, de uma contra-vontade” (MULLER-LAUTER, 1997, p. 97). A
este respeito também comentara Scarlett Marton:

A forca simplesmente se efetiva, melhor ainda, € um efetivar-se. Agindo sobre
outras e resistindo a outras mais, ela tende a exercer-se o quando pode, quer
estender-se até o limite, manifestando um querer-vir-a-ser-mais-forte,
irradiando uma vontade de poténcia (...) Querendo-vir-a-ser-mais-forte, a forga
esbarra em outras, que lhe opdem resisténcia, mas o obstaculo constitui um
estimulo (MARTON, 2001, p. 97).

Para compreendermos este sentimento do poder, para que nao se torne
a nossa andlise simplista, é necessario termos em vista a perspectiva de que
este sentimento encontra-se também inserido no contexto da inocéncia do
devir. Sob esta inocéncia, ja referenciada anteriormente, as coisas ndo se
tornam simplistas, pelo contrario, rompe-se com as “teorias do meio” — 0 que
chamamos diversas vezes de submissdo a parametros externos - e com a
ordenacdo moral do mundo, com aquilo que veremos neste capitulo, a saber,
com Deus e as suas sombras, de forma que néo se trata de uma apologia ao
crime, ao dano, justificando-o e inocentando-o. Desta feita, rompem-se as
meras dicotomias metafisicas. Verdade e mentira também devem, neste
contexto, ser colocadas no sentido extramoral, é necessario se questionar os
valores: “E evidente que esses tragicos também trabalham no interesse da
espécie, ainda que pensem trabalhar no interesse de Deus e como seus
enviados” (NIETZSCHE, 2009a, p. 52) - poderiamos trocar Deus por
eruditismo cristdo neste ponto (e Pascal enquanto erudito cristdo). Os eruditos
amam o0 conhecimento pelo conhecimento, e isto se torna o mote de suas
vidas: encarnam, segundo a nossa leitura, a formacdo moralizante. No caso
dos eruditos cristdos, apresentados em Aurora, eles criam um por que em
relacdo a vida, eles criam a razdo da vida, que seria um falseamento da prépria
vida em prol de Deus e do Redentor: “Na verdade, os maus impulsos séo tao
apropriados ao fim, conservadores da espécie e indispensaveis quanto 0s
bons: - apenas é diferente a sua fungdo” (NIETZSCHE, 2009a, p. 57)%2. Na
mesma direcao, Nietzsche expressa:

22 Nesse bojo, Nietzsche expressa: “Assim é com as finas esculturas nas escamas dos répteis:
seria um erro enxergar nelas um ornamento ou uma arma — pois S80 vistas apenas no
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Assim é com as finas esculturas nas escamas dos répteis: seria um erro
enxergar nelas um ornamento ou uma arma — pois sdo vistas apenas no
microscopio, isto €, com um olho artificialmente agucado, ndo possuido pelos
animais para 0s quais poderiam significar um ornamento ou armal
(NIETZSCHE, 2009a, p. 60).

Na ansia por sentido (que também pode ser sinal de niilismo), que
muitas vezes cria uma funesta aceleracao do sentido, a nossa interpretacéo é a
de que acontece algo problemético entre os homens: a perda da dignidade (o
niilismo). E a busca de sentido na auséncia de sentido, podemos dizer. Seria
também a manutencédo e a degradacao da espécie, por sua vez, aquilo que faz
gerar uma nova manutencao, seguida duma nova degradacdo: uma dialética
sem sintese, pois, conforme vimos com Mduller-Lauter, toda vontade de poder
carece, com efeito, de uma contra-vontade. Mesmo o pensamento perdeu o
seu carater reflexivo em meio a pressa, o pensamento, assim, perdeu a sua
dignidade e o velho estilo de um homem sabio ja ndo € mais tolerado. Aqui
temos anunciado explicitamente um problema que avante veremos de forma
ainda mais acentuada que é o da vida contemplativa. Uma formagéo genuina
deve contemplar a vida contemplativa: o espirito livre, que floresce em
Humano, é o sujeito do Amor fati d’A gaia ciéncia, o sujeito que diz sim e que
busca, primeiramente, poder sobre si, ao que também podemos chamar de
dignidade do pensamento.

O erudito, que €, diante da nossa visao, 0 sujeito que perdeu a dignidade
do pensamento em algum momento de sua vida, torna-se o baluarte da
reflexdo. Nao que ele seja o baluarte da reflexdo propriamente dita, pois 0 seu
modo de ser, ainda que tenha partido da ideia de reflexdo possibilitada pela
vida contemplativa, ndo mais se torna uma reflexdo no sentido forte do termo, a
saber, enquanto dominio de si. Ele se torna o baluarte, utilizando um termo
caro a Genealogia, devido a quantidade de escravos na sociedade, que o veem
como senhor da reflexdo. E isso se da — a perda da dignidade do pensamento -
pelo fato do erudito ter empobrecido o refletir, gerando apenas um refletir
sobre, o que ndo € um refletir sobre si visando poder sobre si. A formacao

eruditista cria uma retdrica sobre o0 acontecimento, o que € um desperdicio de

microscépio, isto €, com um olho artificialmente agucado, ndo possuido pelos animais para os
quais poderiam significar um ornamento ou arma!” (NIETZSCHE, 2009a, p. 60).
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energia. E este refletir sobre, esta fuga de si, enfim, que consideraremos
adiante enquanto um caminho que se encaminha para o espirito de multidao,
para o espirito de rebanho, para a ampliacdo maxima da cultura: alguém que é
comandado, que nao €, nas palavras de Giacoia, “[...] senhor de seus proprios
deménios” (GIACOIA, 1997, p. 33). Poderiamos considerar o eruditismo uma
forma de degradacao e o espirito livre enquanto promotor da transformacao (de
um novo modo de ser), enquanto um modo de ser que acaba também por
promover uma concepc¢do transvalorada de formacado, pois se trata de um
espirito que reflete intensamente sobre o conhecimento, sobre o pensamento,
sobre a vida. E assim que percebemos a intencdo de Humano, de tratar os
sentimentos humanos enquanto demasiado humanos, radicalizar-se n’A gaia
ciéncia: desvalorizar o terreno em nome do supraterreno é algo que A gaia

ciéncia jamais autorizaria.

3.2 Os pseudo-realistas

O conhecimento, para Nietzsche, deve ser promotor da vida. Tal
caracteristica do conhecimento é mote de toda esta tese. O “curioso” é que
Nietzsche era um fildlogo, alguém formado em um oficio cuja base intrinseca
era a erudicdo. O que acontece € que Nietzsche fez da erudicdo um meio de
combate, o conhecimento lhe serviu de arma para uma batalha muito maior: a
batalha contra o status quo, contra a moral de rebanho. Conforme vimos no
capitulo sobre Aurora, a filologia seria justamente uma arma de combate contra
a moral, uma importante ferramenta a favor da veracidade, a favor de algo
outro. E conforme veremos no capitulo sobre Além do bem e do mal,
Nietzsche, com sua erudi¢cdo, encontrava-se além dos eruditos. No horizonte

de nossa interpretacdo, comentara Wilson Frezzati Jr.:

A moral de rebanho permite que os homens — cujos impulsos estejam
degenerados ou decadentes — possam viver em conjunto, primeiro, porque néo
representam ameaca uns aos outros; segundo, porque sozinhos ndo s&o
capazes de subsistir e, consequentemente, necessitam da ajuda uns dos
outros, e, terceiro, porque precisam se proteger contra aqueles que podem
domina-los — a “exceg¢do”, o “grande homem”, o “génio”. a superioridade
numérica sobrepuja a superioridade daqueles que tém os impulsos
organizados e que estdo isolados (FREZZATTI, 2006, p. 100).
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Neste ponto percebemos que entre 0s escritos da juventude e o0s
escritos da maturidade de Nietzsche ha muito mais uma relacdo de
continuidade do que de ruptura, conforme ja afirmado no capitulo | desta tese
que se estuda Humano, Demasiado Humano. E em razdo disso que Paul van
Tongeren argumentara que em Nietzsche hd um “[...] desenvolvimento do
perguntar” (TONGEREN, 2010, p. 284). A busca pela transvaloracdo, assim,
também a busca de uma formacdo genuina, por uma nova visdo do
pensamento, por um perguntar continuo, algo que desmorona a metafisica. De
tal forma, o conhecimento que se pretende absolutamente realista, desprovido
da faculdade de imaginacao, torna-se severamente criticado por Nietzsche. A
valorizacéo da sensibilidade, da imaginacao, tornam-se fundamentais para uma
formacdo genuina, que passa pelo horizonte da estética. O eruditismo, ao
querer excluir a sensibilidade em prol duma pretensa realidade, limita o
conhecimento: a dicotomia razdo versus instinto serd sempre problemética
segundo a perspectiva de Nietzsche. Neste horizonte podemos compreender a

ironia nietzschiana:

Vocés, homens, sdébrios, que se sentem defendidos contra a paixao e as
fantasias e bem gostariam de transformar em orgulho e ornamento o seu vazio,
vocés chamam a si préprios de realistas e insinuam que, tal como lhes aparece
o mundo, assim é ele realmente: apenas diante de vocés a realidade surge
sem véu, e vocés proprios seriam talvez a melhor parte dela — 6, queridas
imagens de Sais! Mas também vocés, no seu estado sem véu, ndo continuam
seres altamente apaixonados e obscuros, se comparados aos peixes, e ainda
muito semelhantes a um artista apaixonado? (NIETZSCHE, 2009a, p. 95).

Os realistas creem, também, que ao investigar as coisas, por exemplo,
chegardo a sua esséncia. Em outras palavras, ao investigarem a origem da
palavra maca consequentemente descobririam a sua esséncia e de onde esta
viria. As palavras, assim, tornam-se meros meios para aqueles realistas
criticados por Nietzsche, que acreditam que pela via erudita — do conhecimento
pelo conhecimento — chegariam a coisa-em-si. Puro engano, ilusdo, segundo o
filésofo. As palavras ndo se deixam compreender por completo, tampouco as
coisas: e a educacéo que se proponha a assumir a radicalidade de que a vida &
devir deve sempre pensar a diferenca na diferenca, pensamento este que se

atualize constantemente, um perguntar constante, conforme bem destacou van
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Tongeren. Todavia, pelo fato das palavras expressarem os afetos (valores)
humanos, Nietzsche se foca de modo especial nelas — ndo como meio para a
coisa-em-si, como €& o caso dos realistas, mas também n&o como fins em si
mesmos. Nietzsche visa compreendé-las para compreender o homem e a sua
vontade de dominacdo. E ao compreendé-las, neste sentido pode criar novas
palavras, criando, assim, novos valores. O erudito, ndo criando novos valores,
torna-se um realista. Nietzsche, com tal projeto, se ergue enquanto o filésofo
da gaia ciéncia, enquanto o fil6sofo que pensa a vida na vida. Conforme
também interpreta Giorgio Colli: “A esfera do conhecimento deve ser unida a da
alegria. E este o tema dominante desta obra” (COLLI, 2000, p. 78). Diante

desses esclarecimentos:

Eis algo que me exigiu e sempre continua a exigir um grande esforcgo:
compreender que importa muito mais como as coisas se chamam do que
aquilo que s&o. A reputacdo, 0 nome e a aparéncia, o peso e a medida
habituais de uma coisa, o0 modo como € vista — quase sempre uma
arbitrariedade e um erro em sua origem, jogados sobre as coisas como uma
roupagem totalmente estranha a sua natureza e mesmo a sua pele -, mediante
a crenca que as pessoas neles tiveram, incrementada de geracdo em geracéao,
gradualmente se enraizaram e encravaram na coisa, por assim dizer, tornando-
se 0 seu préprio corpo: a aparéncia inicial termina quase sempre por tornar-se
esséncia e atua como esséncia (NIETZSCHE, 2009a, p. 96).

Ainda no que concerne aos realistas, agora sob o nome de utilitaristas,
cabe destacar mais uma critica: que posiCdo a poesia ocuparia aos Seus
olhos? Poderiamos dizer que lugar algum. A exemplo de Platdo (precursor,
junto com Socrates, duma formacdo moral, pois, para a nossa interpretacéo da
formacdo em Nietzsche, tudo seria apos Platdo uma marcha degenerativa), 0s
utilitaristas expulsariam a poesia do cabedal cientificista, inteligivel. O que
acontece — e isto se da muitas vezes no nivel do “inconsciente” — é que a
mentalidade utilitarista € a que cria 0 egoismo: é bom quem é util, e quem né&o
é deve ser rechacado. E esta ldgica, ainda, que permeara a légica do mercado,
que tratard tudo como objeto: é esta légica que permeard, também, o
utilitarismo e mercantilismo no campo educacional. A arte (no caso, a poesia),
na via oposta do comércio, fornece uma elevacdo do ser humano, até mesmo
uma diferenciacdo. Esta diferenciacdo posteriormente pode até se tornar uma

representacdo, mas uma representacao que se atualize constantemente: vida é
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transformacao, pensar a vida na vida, portanto, pressupde que o pensamento
se atualize constantemente.

Ha, porém, um quesito utilitarista na arte poética, que Nietzsche a
chamava de utilidade supersticiosa, que € o fato de que na origem da poesia
esta visava agradar aos deuses. Segundo Stegmaier: “Nietzsche supde que as
origens da vivéncia moderna da arte residem nas antigas religides”
(STEGMAIER, 2013, p. 232). E, nas palavras do proprio Nietzsche:

Mediante o ritmo, um pedido humano deveria se inculcar mais profundamente
nos deuses, depois que as pessoas notaram que a memoria grava mais
facilmente um verso que uma fala normal; também acreditaram que por meio
do tique-taque ritmico podiam ser ouvidas a distancias maiores; a oracgao
ritmada parecia chegar mais perto dos ouvidos dos deuses (NIETZSCHE,
2009a, p. 112).

Outra utilidade da arte, enfim, se dava pelo fato dela ajudar a purificar a
alma: “Melos [melodia] significa, conforme sua raiz, um calmante, ndo porque
seja calmo em si, mas porque seus efeitos acalmam” (NIETZSCHE, 2009a, p.
112).

Estamos, neste momento, numa seara bastante polémica d’A gaia
ciéncia, pelo fato de que no aforismo 84 o filosofo estabelece uma critica
bastante dura aos poetas e a poesia de forma geral, conforme podemos ler:
“[...] uma verdade corre mais perigo quando um poeta a aprova do que quando
a contradiz” (NIETZSCHE, 2009a, p. 113). Devemos, entdo, esclarecer
minimamente sobre o0 que trata este aforismo: a arte em si mesma, a arte pela
arte, é perigosa; a arte, ao mesmo tempo, € uma pretensa busca da verdade,
da realidade: €, diante destas caracteristicas, como uma espécie de
contradicdo em si mesma. A arte reflete contradigbes, portanto. Pelo fato,
contudo, de expressar contradicdes, pode caminhar em prol do charme da
imperfeicdo, desde que se assuma enquanto imperfeita. Em nossa leitura, a
arte imperfeita, assim como a ciéncia imperfeita, tornam-se os objetivos de
Nietzsche ao promover um novo valor para a formacédo. E aqui visualizamos
também a razéo do filésofo ter se utilizado da ciéncia em Humano.

A arte n’A gaia ciéncia é uma estratégia, um meio, na qual a

sensibilidade se efetiva grandemente. E a este tipo de arte que nos referimos
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em nossa analise. A arte ajuda a compreender a linguagem e, assim, a criar
valores, ajuda a transvalorar, a questionar os pilares da verdade. Tal arte ajuda
a gerar o homem louco. A arte deve ser a arte das festas, e ndo a eruditista,
arte pela arte, que se torna uma espécie de conhecimento pelo conhecimento,
para oS miseramente exaustos:
Que importa toda a arte de nossas obras de arte, se chegamos a perder a arte
superior que € a arte das festas? Antigamente as obras de arte eram expostas
na grande avenida de festas da humanidade, para lembranca e comemoracao
de momentos felizes e elevados. Agora se pretende, com as obras de arte,
atrair os miseramente exaustos e enfermos para fora da longa via dolorosa da

humanidade, para um instantezinho de prazer; um pouco de embriaguez e de
loucura Ihes é oferecido (NIETZSCHE, 2009a, p. 117).

E justamente o charme da imperfeicdo, destacado no aforismo 79 d’A
gaia ciéncia, o que o erudito cristdo, por exemplo, ndo aceitaria, e iSsoO em
nome da objetividade, da falsificacédo: o erudito cristdo, conforme vimos, chega
a apresentar as suas conjecturas enquanto dogmas. Tal charme, entretanto, é
marca de forca e ndo de fraqueza, como poderia se pensar: é marca da
transformacao. Pela imperfeicdo nos aproximamos de todos os homens e neles
nos objetivamos: pensamos a diferenca na diferenca, a vida na vida, a
formacao além da (in)formacado. A imperfeicdo torna-se a prépria objetividade —
0 gue soa até paradoxal. Neste sentido, a subjetividade também se torna a
propria objetividade — e nisso rompem-se os dualismos. Todo aquele que se

posiciona contra este charme compreende mal a vida, porque rechaga o deuvir.

3.3 Abandonar a sombra: Deus esta morto

Deus esta morto — talvez neste polémico e famoso diagndstico contenha
o cerne d’A gaia ciéncia no que diz respeito a critica a moral e,
consequentemente, no que tange a critica a formacdo moralizante. Tal

perspectiva podemos sustentar através do aforismo 108:

Depois que Buda morreu, sua sombra ainda foi mostrada numa caverna
durante séculos — uma sombra imensa e terrivel. Deus estad morto; mas, tal
como sdo os homens, durante séculos ainda havera cavernas em que sua
sombra serd mostrada. — Quanto a nés — nés teremos que vencer também a
sua sombra! (NIETZSCHE, 2009a, p. 135).
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Diante disso, devemos lutar, também, contra a sombra do morto: uma
formacdo, por exemplo, que se creia reformadora, mas que mantenha o0s
fundamentos do que é tido por ruim, permanece presa a sombra duma
formag&o morta. E como se luta contra a sombra? Através da defesa do caos
(multiplicidade). Por qué? Pelo fato de que ndo ha uma ordem que rege o
nosso mundo, uma concepcdo moral, mas uma pluralidade de forcas (vontade
de poder), porque “...] o carater geral do mundo (...) € caos por toda
eternidade” (NIETZSCHE, 2009a, p. 136).

Enfim, tudo é caos, inocéncia do devir, vontade de poder, e a sombra,
otimismo metafisico, deve ser superada. E o caos, diante disso, ndo seria 0
feio, também nao seria o belo, pois “[...] ele absolutamente n&o procura imitar o
homem” (NIETZSCHE, 2009a, p. 136).

A superacao da sombra, por sua vez, € ainda a superacédo da logica, da
igualacdo do né&o-igual, para utilizarmos um termo de Sobre verdade e
mentira23. A formagao moral, crendo ter encontrado a luz, antes teria encerrado
o homem na caverna: conforme o aforismo 108 nos mostrou, ainda havera

cavernas em que sua sombra (a sombra de Deus) sera mostrada.

Mas a tendéncia predominante de tratar o que é semelhante como igual — uma
tendéncia ilégica, pois nada é realmente igual — foi o que criou todo
fundamento para a légica. Do mesmo modo, para que surgisse o conceito de
substancia, que é indispensavel para a ldgica, embora, no sentido mais
rigoroso, nada lhe corresponda de real — por muito tempo foi preciso que o que
ha de mutavel nas coisas nao fosse visto nem sentido; os seres que ndo viam
exatamente tinham vantagem sobre aqueles que viam tudo “em fluxo”. Todo
elevado grau de cautela ao inferir, toda propensao cética, ja constitui em si um
grande perigo para a vida (NIETZSCHE, 2009a, p. 139).

A superacdo de uma formacdo/ordem torna-se, todavia, sempre uma
postura perigosa. E a superacéo das causas e efeitos, &€ uma negacéo de “[...]
qualquer condicionalidade” (NIETZSCHE, 2009a, p. 141). Sombra enquanto

28 “Todo conceito surge pela igualagdo do ndo-igual. Tdo certo como uma folha nunca é
totalmente igual a uma outra, € certo ainda que o conceito de folha é formado por meio de uma
arbitraria abstragdo dessas diferencas individuais, por um esquecer-se do diferenciavel,
despertando entéo a representacdo, como se na natureza, além das folhas, houvesse algo que
fosse “folha”, tal como uma forma primordial de acordo com a qual todas as folhas fossem
tecidas, desenhadas, contornadas, coloridas, encrespadas e pintadas, mas por mé&os ineptas,
de sorte que nenhum exemplar resultasse correto e confiavel como cépia auténtica da forma
primordial” (NIETZSCHE, 2008b, p. 35).
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consequéncia de uma existéncia. Morto um, pela lIégica o outro deveria morrer
também. O homem, ser “légico”, operaria em muitos casos como ser ildgico,
alimentaria algo mesmo depois de morto — crendo nisto enquanto fundamento
das coisas. O homem louco, anunciador da polémica e famosa morte de Deus,
€ louco por adotar o perigo: a incondicionalidade, a diferenca, algo que Didier
Franck comentara: “A morte de Deus, que nos priva de todo apoio, como
também de toda possibilidade de orientacdo, faz de nos, entdo, mortos que se
ignoram, nos reduz a ndo mais do que as cinzas de nés mesmos” (FRANCK,
2005, p. 10). Diante de toda essa argumentagdo, vamos ao famoso aforismo

intitulado O homem louco:

O homem louco. — Nao ouviram falar daquele homem louco que em plena
manh&@ acendeu uma lanterna e correu ao mercado, e pds-se a gritar
incessantemente: “Procuro Deus! Procuro Deus!”? — E como la se
encontrassem muitos daqueles que ndo criam em Deus, ele despertou com
isso uma grande gargalhada. Entédo ele esta perdido? perguntou um deles. Ele
se perdeu como uma crian¢a? disse um outro. Esta se escondendo? Ele tem
medo de nés? Embarcou num navio? Emigrou? — gritavam e riam uns para os
outros. O homem louco se langou para o meio deles e trespassou-0s com seu
olhar. “Para onde foi Deus?”, gritou ele, “ja Ihes direi! N6s o matamos — vocés e
eu. Somos todos seus assassinos! [...] Deus esta morto! Deus continua morto!
E nés o matamos! [...] Nesse momento silenciou 0 homem louco, e novamente
olhou para seus ouvintes: também eles ficaram em siléncio, olhando
espantados para ele. “Eu venho cedo demais”, disse entéo, “ndo é ainda o meu
tempo. Esse acontecimento enorme esta a caminho, ainda anda: ndo chegou
ainda aos ouvidos dos homens. O corisco e o trovéo 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 mis distante que a
mais longinqua constelacdo — e no entanto eles o cometeram!” — Conta-se
também que no mesmo dia o homem louco irrompeu em Vérias igrejas, e em
cada uma entoou o0 seu Requiem aeternam deo. Levado para fora e
interrogado, limitava-se a responder: “O que sao ainda essas igrejas, se ndo 0s
mausoléus e timulos de Deus?” (NIETZSCHE, 20094, p. 147-148).

E o ser humano, mesmo diante de todo esse diagnostico, segundo
Nietzsche, ainda acredita na sombra. Por qué? Por instinto de rebanho, dira o
filosofo. Por moralidade, por costume: “Moralidade € o instinto de rebanho no
individuo” (NIETZSCHE, 2009a, p. 142). Para Nietzsche, ndo h4 (em especial
ap6s a morte de Deus) como salvar Deus, sendo que quaisquer tentativas de
salva-lo tornam-se sombras de Deus: e uma formacao que queira se resumir a
apenas um modo de ser torna-se intrinsecamente fadada ao fracasso. Por

exemplo, conforme veremos n’O Anticristo, para Nietzsche Jesus nao é o filho
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de Deus, ndo é um dos elementos que constitui 0 mistério da Santissima
Trindade, ndo € o homem/herdi que morreu e ressuscitou pelos pecados da
humanidade: Jesus é apenas um tipo psicolégico, um idiota. Nietzsche busca
olhar Jesus de modo diferente da formacdo moralizante, sob uma perspectiva
amoral e imanente. Sobre a problematica da morte de Deus, Didier Franck, em

seu artigo As mortes de Deus, traz uma contribuicdo importante:

Quem é, entédo, este deus suscetivel de morrer sob nossos proprios golpes, o
qual, na medida mesma de sua divindade propria, n6s somos capazes de
aplicar-lhe a morte? O deus cristdo. Com efeito, ndo ousariamos atentar a vida
de um deus, seja qual for, se a dimenséo interior a qual podemos atingir ndo
estivesse anteriormente aberta. Consequentemente, ndo se trata nem de um
deus grego parecido conosco, hem, de outro modo, do deus de Israel retirado
da alianca, desprovido de histéria e nunca silente; a abertura desta dimenséo
somente pode revelar uma iniciativa divina. Em suma, o Unico deus que
podemos matar é aquele cujo verbo se fez carne, aquele cujo filho morreu
sobre a cruz para nossa redencao e foi ressuscitado para a nossa glorificacéo.
Nesse mesmo sentido, a Kénose € 0 mesmo que a graca do pai, permitindo o
assassinato (FRANCK, 2005, p. 13).

O homem louco, enfim, € um sujeito nobre, mas que, em meio a barbérie
do rebanho, é (pode ser) tragado pelo mais fraco, pelo escravo. A ideia de
direitos iguais, por exemplo, pode ser vista enquanto uma das consequéncias
do forte sendo tragado pelo fraco. Trata-se duma dramatica inversdo. Nas
palavras do Ecce Homo: “A luta por direitos iguais € inclusive um sintoma de
doenca: qualquer médico o sabe” (NIETZSCHE, 2009a, p. 56). E tristeza e

repulsa manifestam-se contra 0 homem louco.

E virtuoso que uma célula se transforme numa fungdo de outra célula mais
forte? Ela tem de fazé-lo. E € mau que a mais forte a assimile? Ela tem de
fazé-lo também; é necessério que o faca, pois procura abundante substituicdo
e quer regenerar-se. Portanto, deve-se distinguir, na benevoléncia, entre o
impulso de apropriacdo e o impulso de submissdo, conforme ela seja sentida
pelo mais forte ou pelo mais fraco. Alegria e desejo coexistem no mais forte,
qgue quer transformar algo em fungéo sua; alegria e vontade de ser desejado,
no mais fraco, que gostaria de tornar-se fruicdo. — Compaixdo* &
essencialmente do primeiro tipo, um agradavel movimento do impulso de
apropriacdo, a vista do mais fraco; havendo ainda a considerar que “forte” e
“fraco” sao conceitos relativos (NIETZSCHE, 2009a, p. 143).

%4 Sobre o tema da compaixao e a critica nietzschiana, comentara Stegmaier: “Zaratustra quer
superar a compaixao, a medida que ele supera o sofrimento, e ele quer superar o sofrimento, a
medida que ensina a vé-lo de outro modo” (STEGMAIER, 2009, p. 29). Sobre este assunto,
também indicamos o singular comentéario de van Tongeren, que aponta para uma possibilidade
de “compaixao ‘extramoral” em Nietzsche. Cf. TONGEREN, 2012, p. 80.
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Combate contra a sombra, eis a disputa do homem louco, antagonista
da moralidade, também promotor duma formacédo transvalorada. Tal homem,
anunciador da morte de Deus, foi vitima de escéarnio. Todavia, tudo precisa de
um tempo: “O corisco e o trovao precisam de tempo, a luz das estrelas precisa
de tempo, os atos, mesmo depois de feitos, precisam de tempo para serem
vistos e ouvidos” (NIETZSCHE, 2009a, p. 148). Mesmo a sombra precisa de
um tempo para ser vista (n&o mais ser vista, na verdade) como sombra, como

fumaca. Deus esta morto! Deus continua morto.

E nds o matamos! Como nos consolar, a nds, assassinos entre 0s assassinos?
O mais forte e sagrado que o mundo até entdo possuira sangrou inteiro sob os
Nnossos punhais — quem nos limpara deste sangue? Com que agua poderiamos
nos lavar? Que ritos expiatérios, que jogos sagrados teremos de inventar? A
grandeza desse ato nao é demasiado grande para nds? N&o deveriamos nés
mesmos nos tornar deuses, para ao menos parecer dignos dele? Nunca houve
um ato maior — e quem vier depois de nds pertencera, por causa desse ato, a
uma histéria mais elevada que toda a histéria até entdo! (NIETZSCHE, 20094,
p. 148).

O tragico se forma ante a morte de Deus: ndo ha mais possibilidade de
salvacéo, de redencdo. A formagdo moralizante ndo ha mais possibilidade de
ser. O que antes era tido por verdade hoje é tido por mentira: a crenca
metafisica, moral, na verdade foi rechacada. A mesa foi limpa, o que implica
gquestionar: do que os antigos se alimentaram? Como se mantiveram vivos?
Mantiveram-se vivos?

Pela veracidade, pela probidade, conforme analisado no capitulo
anterior, assim morre a verdade, assim se limpa completamente a mesa. E a
probidade intelectual torna-se a derradeira virtude para quem queira construir
uma nova concepc¢do da formacdo. Diante disso, s6 a comédia parece ser

possivel — e sempre depois da tragédia.
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3.4 Habitos breves e vida contemplativa

Pois o criador tem de ser um mundo para si mesmo
e encontrar tudo em si mesmo e na natureza,

da qual se aproximou.

RILKE, 2013, p. 27

Amor fati (Amor ao destino), com este conceito Nietzsche inicia a quarta
parte d’A gaia ciéncia. Amar ao destino é aceita-lo, afirma-lo inclusive em seus
caracteres mais feios: inocéncia do devir. E compreender que tudo é um
processo, o que implica dizer que mesmo o cristianismo é algo necessario (o
gue nado se torna nenhuma surpresa). Segundo interpreta Oswaldo Giacoia:
“‘Deformacao, dissolugdo, corrupgéo de uma complexa formacao de dominio, a
décadence deve ser considerada, antes de tudo, como processo” (GIACOIA,
1997, p. 21). Deveriamos, assim, afirmar a formacdo eruditista, a formacao
moralizante, e o espirito de rebanho? Trata-se, antes, de desviar o olhar
(pathos)... “E, tudo somado e em suma: quero ser, algum dia, apenas alguém
que diz Sim!” (NIETZSCHE, 2009a, p. 188). Nietzsche desviou o olhar de
Schopenhauer e desviou também de Wagner. Nietzsche tem, assim, elementos
duma auto-supresséo da moral. E sua antiga amizade com o autor de Parsifal

tornou-se uma amizade estelar...

Existe provavelmente uma enorme curva invisivel, uma orbita estelar em que
nossas tdo diversas trilhas e metas estejam incluidas como pequenos trajetos —
elevemo-nos a esse pensamento! Mas nossa vida é muito breve e nossa vista
muito fraca, para podermos ser mais que amigos no sentido dessa elevada
possibilidade. - E assim vamos crer em nossa amizade estelar, ainda que
tenhamos de ser inimigos na Terra (NIETZSCHE, 2009a, p. 190).

Nietzsche experimentou um intenso momento critico, que alterou seu
modo de pensar, de ser. Para a nossa perspectiva, a de pensar a vida na vida,
a referida autossupressdo da moral s6 é possivel com aquele que vivenciou
intensamente a moral: 0 novo valor para a formacéo (o imoralista) passa pelo
viés da critica & concepgdo moral de formacao. E nesse sentido que € possivel
ler O Anticristo como uma espécie de consumacédo do cristianismo, € nesse
sentido, também, que é possivel analisar a ruptura de Nietzsche com

Schopenhauer e com Wagner.
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Sobre Nietzsche encontrar-se inserido na histéria do cristianismo, Didier
Franck, ao abordar Assim falou Zaratustra, afirma: “Zaratustra, portanto, foi o
mais feio dos homens, foi o cristdo, o deus trinitario foi o seu deus e,
confidenciando que seu proprio sangue esta ligado intimamente aquele dos
sacerdotes, ele, finalmente, ndo diz outra coisa” (FRANCK, 2005, p. 32). A este
respeito também é importante o esclarecimento de Scarlett Marton, ao referir-
se ao Zaratustra de Nietzsche: “Em seu percurso, antes de deixar sua terra
natal e rumar para a montanha, talvez ele mesmo crera em Deus. Imerso na
cultura socratico-judaico-crista, que € a nossa, talvez fora niilista” (MARTON,
2001, p. 74). E o proprio Didier Franck amplia e arremata esta problemética
acerca de Nietzsche e a sua insercao na historia do cristianismo:

A propésito de “seus inimigos”, os sacerdotes, Zaratustra advertia seus
discipulos: “meu sangue é parente do deles; e quero ver o meu sangue
honrado ainda no deles”. De uma parte, o seu significado é aquele que assume
e faz sua a histéria dos valores sacerdotais judaico-cristdos, mas, de outra, e
concomitantemente, que estes “falsos valores e palavras delirantes” que, “para
0s mortais, sdo os piores monstros”, constituem o essencial daquilo a que ele
se opde, ja que os sacerdotes, mais uma vez ele diz, “chamaram Deus aquilo
que se lhes opunha e os fazia sofrer” e “ndo souberam amar o seu Deus de
outro modo, sendo crucificando o homem!”. Entdo, sdo os valores sacerdotais

que, enfeando o homem até torna-lo o assassino de Deus, estdo na origem
desta morte (FRANCK, 2005, p. 23).

E nesse sentido, ainda, que é possivel compreender que Nietzsche,
mesmo quando esteve entre os eruditos, encontrava-se acima deles, discusséao
gue retomaremos na quarta secdo do proximo capitulo. E esse intenso
momento critico, que alterou o seu modo de pensar, teve seu apice na viagem
a Sorrento, “a viagem que mudou os rumos da filosofia” (D’IORIO, 2014). Esta
autossupressao, por sua vez, € sinal de probidade: a direcdo na qual

encaminha a veracidade, a busca de algo outro. Enfim:

Agora lhe parece um erro o que outrora vocé amou como sendo uma verdade
ou probabilidade: vocé o afasta de si e imagina que sua razdo teve ai uma
vitoria. Mas talvez esse erro, quando vocé era outro — vocé é sempre outro,
alias -, lhe fosse tdo necessario quanto as suas “verdades” de agora,
semelhante a uma pele que lhe escondia e cobria muitas coisas que vocé
ainda nao podia ver. Foi sua nova vida que matou para vocé aquela opinido,
ndo sua raz&o: vocé ndo precisa mais dela, e agora ela se despedaca e a
irracionalidade surge de dentro dela como um verme que vem a luz. Quando
exercemos a critica, isso ndo é algo deliberado e impessoal — €, no minimo
com muita frequéncia, uma prova de que em nos ha energias vitais que estédo
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crescendo e querendo uma casca. N6s negamos e temos de negar, pois algo
em noés esta querendo viver e se afirmar, algo que talvez ainda nao
conhegamos, ainda ndo vejamos! — Estou dizendo isso em favor da critica
(NIETZSCHE, 20094, p. 208).

Nem a mais bela das amizades parece durar para sempre: “Estados de
animo elevados” parecem durar “[...] por instantes ou, no maximo, quartos de
hora” (NIETZSCHE, 2009a, p. 194), de maneira que uma amizade estelar seja
comum.

A partir deste horizonte, de que forma poderiamos ver a alegria de um
erudito diante de um autor (e isso ao longo de sua vida inteira)? Como uma
espécie de fuga? De refletir sobre? Mas ndo seria, entdo, tal ignorancia
louvavel, uma espécie de 6pio? Louvavel por deixar o individuo conservado.

Talvez, e quem sabe por isso, também, o Amor fati, a aceitacdo até do feio.

Considerando-se como atua sobre cada individuo uma justificacdo filoséfica
geral de seu modo de viver e de pensar — ou seja, como um sol que o
esquenta, abencoa, fecunda, que ilumina apenas a ele, torna-o independente
de censura e elogia, auto-suficiente, rico, prodigo em felicidade e benevoléncia,
e sem cessar transmuta o mal em bem, faz toda energia florescer e sazonar e
ndo deixa que medre o pequeno ou grande joio da magoa e do dissabor: -
entdo se exclamara enfim: oh, se ainda fossem criados muitos novos sois como
esse! Também o mau, também o infeliz, também o homem-excecéo deve ter
sua filosofia, seu direito, seu raio de sol! (NIETZSCHE, 2009a, p. 194-195).

Trata-se aqui de uma apologia a formacéo eruditista, uma defesa? De
forma alguma. A nossa leitura é a de que o eruditismo € uma vontade de poder
fraca, uma formacdo moralizante que se fecha sobre si mesma. Apenas
permite-se — afirma-se — a existéncia desse tipo de ser e se desvia 0 olhar para
que este ndo se vingue pelo simples fato de ser olhado, como a Medusa. Trata-
se de uma postura de seguranca. E nesta postura de seguranca nietzschiana
gue o talvez acima mencionado pode existir, mas ele (o talvez), por si s6, por
ser conservador, por impedir o surgimento do novo, obviamente que continua

sendo criticado. Assim sendo, o combate contra a erudigdo continua:

Quem consigo estd insatisfeito, acha-se continuamente disposto a se vingar
por isso: nds, 0s outros, seremos as suas vitimas, ainda que tdo-sé por termos
de suportar sua feia visdo. Pois a visdo do que é feio nos torna maus e
sombrios (NIETZSCHE, 2009a, p. 196).
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A valorizagéo da ciéncia (do rigor cientifico) existe em Nietzsche, sendo
gue esta representa a inflexibilidade nas pequenas como nas grandes coisas, a
rapidez em ponderar, julgar, condenar, o que gera “[...] algo que infunde temor
e da vertigem” (NIETZSCHE, 2009a, p. 198), e este rigor € como que a
separacdo entre espirito aristocratico e espirito populacho. A aristocracia
respira o ar puro, e ndo sabe viver sem ele, ou longe dele, deste ar viril. O
populacho vive em aguas turvas, respira ar impuro. O erudito, diante disso, que
ar respiraria? O impuro, pois € um tipo nivelado por baixo, no pantano, e,
assim, o seu rigor, na verdade, torna-se um fim em si mesmo: conhecimento
pelo conhecimento, moralidade. A ciéncia genuina torna-se algo para sujeitos
diferentes, com espirito independente, transvalorado. O eruditismo geraria
opressdao, geraria uma “[...] natureza de instrumento” (NIETZSCHE, 2009a, p.
201), habitos duradouros, o0 que acabaria por ir contra a incessante
transformacao da vida. Por isso, sustentamos a ideia de que habitos breves
combinam com liberdade, com novos horizontes, ares, com o tornar-se 0 que
se € sem suspeitar sequer remotamente o que é. Habitos breves combinam

com uma nova formagao.

Acredito sempre que tal coisa me satisfarA permanentemente — também o
habito breve tem essa crenca da paixao, a crenca na eternidade -, e é de
invejar que eu a tenha achado e reconhecido: - entdo ela me nutre pela manha
e a tarde e espalha um profundo contentamento, ao seu redor e dentro de mim,
de forma que eu nada mais desejo, sem que tenha de comparar, desprezar ou
odiar (NIETZSCHE, 2009a, p. 200).

O erudito caminha, enfim, contra o bem do conhecimento, até porque o
conhecimento, sendo pautado na mudanca, nos habitos breves, luta contra a
conservacao (o refletir sobre) tipica do eruditismo. Faltaria forca plastica ao
erudito. O eruditismo simplesmente mergulharia em um contexto sem vivé-lo, a
exemplo do que Nietzsche chamou de “[...] fundadores de religido e pessoas
desse tipo” (NIETZSCHE, 2009a, p. 213). O erudito, enfim, nunca faria “[...] de
suas vivéncias uma questdo de consciéncia para o conhecimento”
(NIETZSCHE, 2009a, p. 213). E tudo aquilo que exigiria mudanca, quebra de
canones, seria rechacado. Adequacdo a moralidade dos costumes,

petrificacdo: eis 0 modo de ser do erudito:
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A atitude do homem do conhecimento, ao contradizer a “reputacdo sélida”, &
vista como desonrosa, ao passo que a petrificacdo das opinibes tem o
monopdlio das honras: - sob o sortilégio de tais valores temos que viver ainda
hoje (NIETZSCHE, 2009a, p. 201).

O erudito, que tem no conhecimento um “[...] leito de repouso, por
exemplo, ou a via para esse leito, ou uma distragédo, ou um 6cio” (NIETZSCHE,
2009a, p. 215), é o oposto do espirito liberto, por este buscar o seu “[...] préprio
sol” (NIETZSCHE, 2009a, p. 214).

Neste enredo, o espirito liberto sofre, mas adquire sabedoria na dor.
Descobre que tudo € uma grande saude, descobre que o par do prazer é a dor
e que tudo afirma a vida: Amor fati. E conveniente que exista o inimigo para o
aprimoramento dos valores. Enfim: “Na dor ha tanta sabedoria como no prazer:
como este, ela esta entre as forcas de primeira ordem na conservacao da
espécie. Se nao, h4 muito ja teria desaparecido; o fato de doer ndo é
argumento contra ela, é sua esséncia” (NIETZSCHE, 2009a, p. 212-213).

3.4.1 Vida contemplativa

Neste momento nos encontramos diante de algo que vem sendo
anunciado varias vezes ao longo desta tese e que foi estrategicamente adiado,
a saber, a dimenséo da vida contemplativa. Cabe-nos sintetizar minimamente,
enfim, o que é a vida contemplativa e em que medida o erudito se diferencia de
alguém que possui uma genuina vida contemplativa®.

A vita contemplativa estrutura-se — € o que podemos visualizar entre 0s
céticos, que terdo grande importancia na segunda fase do pensamento
nietzschiano - em torno do cultivo de uma atitude de indiferenca face ao
guestionamento metafisico e tem um compromisso por parte do fildsofo com o
imperativo da consciéncia intelectual, que exige a rendncia a toda forma
consciente de ilusdo. Para Nietzsche, a dimensdo da vida privada da vida

contemplativa prevalece sobre sua dimensao publica, sendo que este projeto

25 Utilizaremos para construir este raciocinio de forma especial a tese de Rogério Antonio
Lopes (2008): Ceticismo e Vida Contemplativa em Nietzsche. As citacdes que sustentardo este
paragrafo séo retiradas da referida tese e encontram-se realcadas. As citacdes, por sua vez,
que sdo de Nietzsche, podem ser confrontadas com a citacdo que se segue a explicacdo
acerca da vita contemplativa.
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estd associado a figura do espirito livre, que deve se libertar de todas as
formas de vida impostas pela tradicdo e realizar em si mesmo o experimento
de uma cultura pos-metafisica emancipada da visdo moral de mundo. E, nesse
registro, o principal objetivo de Nietzsche ndo é produzir a suspenséo do juizo,
mas abolir a condenac¢do moral da existéncia. O projeto de retomada da vida

contemplativa, por sua vez, conforme bem esclarece Rogério Lopes:

[...] prioriza o cuidado e o cultivo de si, negligenciando momentaneamente, ao
modo de quem opera um recuo estratégico para acumular forgas, qualquer
agenda politica para a cultura que va além do individuo e de suas
necessidades (LOPES, 2008).

Feita a sintese, ainda que minimamente, do que € a vida contemplativa
em Nietzsche, resta-nos distinguir a vida contemplativa genuina e o eruditismo.
Conforme dito anteriormente, o projeto de retomada da vida contemplativa
prioriza o cuidado e o cultivo de si. Em Nietzsche, antes de haver,
primeiramente, uma ansia de dominio do outro — 0 que ndo acontece em seu
projeto filoséfico -, o0 mais importante é o que o individuo tenha cuidado de si. O
erudito, ainda que sua pratica tenha seu ponto de partida na vida
contemplativa, devido ao exercicio do pensamento, seu ponto de chegada néo
possui. E ndo possui pelo fato de que o eruditismo culmina num desperdicio de
energia, num refletir sobre, num empobrecimento da vida, da vida
contemplativa. E sob esta perspectiva que percebemos claramente a diferenca
entre quem vive de forma genuina a vida contemplativa e o erudito: um visa o
cuidado de si, ja o outro empobrece a vida num refletir sobre, por viver
continuamente a caca de ganhos, algo que obriga a despender o espirito até a

exaustao.

Pois viver continuamente a caca de ganhos obriga a despender o espirito até a
exaustdo, sempre fingindo, fraudando, antecipando-se aos outros: a auténtica
virtude, agora, é fazer algo em menos tempo que os demais. Assim, sdo raras
as horas em que a retiddo é permitida; nessas, porém, a pessoa esta cansada
e gostaria ndo apenas de se “deixar ficar’, mas de se estender
desajeitadamente ao comprido. [...] Cada vez mais o trabalho tem a seu lado a
boa consciéncia: a inclinacdo a alegria ja chama a si mesma “necessidade de
descanso” e comeca a ter vergonha de si. “Fazemos isso por nossa saude” — é
0 que dizem as pessoas, quando sao flagradas numa excursdo ao campo. Sim,
logo poderiamos chegar ao ponto de ndo mais ceder ao pendor a vita
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contemplativa (ou seja, a passeios com pensamentos e amigos) sem
autodesprezo e mé consciéncia (NIETZSCHE, 2009a, p. 218-219).

O eruditismo, enfim, a exemplo de um trabalhador que se entrega a um
ganha-péo, algo criticado largamente nas Conferéncias e na lll Intempestiva,
também desperdica energia em temas e problemas que escapam daquilo que a
vida é. De tanta fuga, também o erudito € tornado acritico, rebanho. E diria o
filésofo: “De que vale um livro que ndo nos transporte além dos livros?”
(NIETZSCHE, 2009a, p. 181).

A ansia objetivista da formacao eruditista, diante desse horizonte, vé-se
minguada. N&ao é possivel captar o colorido de outrora, a iluminacdo de agora

mudoul...

A iluminacdo e o colorido das coisas mudaram! J4 ndo compreendemos
totalmente como 0s antigos experimentavam o0 que era mais frequente e
imediato — o dia e a vigilia, por exemplo: desde que acreditavam nos sonhos, a
vida desperta tinha outras luzes (NIETZSCHE, 2009a, p. 161).

A ansia pelo saber, enfim, converte-se em falta de vivéncia: o nevralgico
problema entre raz&o versus instinto preconizado pela formacédo moralizante.
Por fim, a exemplo do trabalhador bracgal, o erudito, esse “[...] louvador
eclesiastico da ciéncia” (NIETZSCHE, 2009a, p. 146), acaba por se tornar mais
um e a condenar o espirito livre, taxando-o de louco. O conhecimento separou-
se da vida. O espirito tornou-se maquina, por exemplo, de citar. E a cada
citacdo, uma vivéncia a menos. Se a citacao deveria ser um suporte, um meio
para um pensamento original, forte, tornou-se fim para um pensamento fraco —
se é gque pode ser chamado de pensamento, de explicacdo. Um trabalho de
pesquisa ndo poderia, sob a perspectiva nietzschiana, encerrar-se num refletir
sobre, mas deveria servir de ponte para o cuidado e o cultivo de si. Talvez

possa ser mais chamado (a explicacéo), para Nietzsche, de descrigcao.

“Explicacdo”, dizemos; mas €& “descricdo” o que nos distingue de estagios
anteriores do conhecimento e da ciéncia. N6s descrevemos melhor — e
explicamos tdo pouco quanto aqueles que nos precederam. Descobrimos
multiplas sucessdes, ali onde o homem e pesquisador ingénuo de culturas
anteriores via apenas duas coisas, “causa’” e “efeito”, como se diz;
aperfeicoamos a imagem do devir, mas nao fomos além dessa imagem, nao
vimos o que ha por tras dela (NIETZSCHE, 2009a, p. 140).
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O eruditismo, em sua sede por complexidade, manifesta ndo um
complexo sentimento, mas um vazio de sentimento, € o que podemos afirmar
através deste aforismo: “Pensamentos sdo as sombras dos nossos
sentimentos — sempre mais obscuros, mais vazios, mais simples do que estes”
(NIETZSCHE, 2009a, p. 168). A formagao eruditista culmina na obscuridade,
no espirito de multiddo, de rebanho: o eruditismo mina a cultura, uma formacao
transvalorada. A massificacdo e a reducéo da cultura se unem na barbarie.

Poderia parecer um problema, todavia, afirmar que o erudito culmina no
espirito de multiddo, na medida em que o erudito ndo se confundiria com a
multiddo, por conhecer muito mais, por ter uma memoéria muitissimo mais
ampla que a da multiddo, mas, na medida em que tomamos a multiddo
enquanto algo que é dominado, e na medida em que tomamos o erudito
enquanto alguém que se encerrou num refletir sobre — que é, conforme vimos
na primeira se¢ao, perda da dignidade do pensamento, e um empobrecimento
da vida contemplativa -, é que podemos sustentar a interpretacdo da
associacdo entre erudito e multiddo. Segundo Nietzsche: “Quem sabe que é
profundo, busca a clareza; quem deseja parecer profundo para a multidao,
procura ser obscuro. Pois a multiddo toma por profundo aquilo cujo fundo ndo
vé: ela é medrosa, hesita em entrar na agua” (NIETZSCHE, 2009a, p. 166).

Ao fim, enfim, a Unica aprovacdo que ndo devemos prescindir € a nossa,
porque do mundo ja somos separados. Ninguém (na multiddo) pensa mais
sobre si (em si), consequentemente, nem nos outros enquanto singularidades.
O egoismo (o si) € tido como imoral, mas cria-se um egoismo corporativista,
considerado ético. O mesmo espirito que julga, entretanto, é o espirito sem

espirito que ndo cuida de si.

Quem ainda julga que “assim deveriam agir todos nesse caso”, ndo chegou a
andar cinco passos no autoconhecimento: do contrario saberia que nao ha nem
pode haver acdes iguais, - que toda acdo ja realizada foi realizada de uma
maneira Unica e irrecuperavel, e que o mesmo se dara com toda acéo futura, -
gue todas as prescricbes sobre o agir referem-se apenas ao grosseiro lado
exterior (até as mais intimas e sutis prescricbes de todas as morais que ja
houve), - que com elas pode ser alcancada uma aparéncia de igualdade, mas
somente uma aparéncia, - que toda acéo é incognoscivel, - que sem divida as
nossas opinides, avaliacdes e tdbuas de valores estdo entre as mais poderosas
alavancas da engrenagem de nossos atos, mas que em cada caso a lei de seu

mecanismo é indemonstravel (NIETZSCHE, 2009a, p. 224).
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A Unica coisa que podemos repetir € a diferenca, conforme podemos
diagnosticar a partir da leitura deleuziana sobre Nietzsche. E o maior dos pesos
gue se aproxima. Diante disso, nos tornamos o0 que somos e é introduzida uma
vez mais uma formacao transvalorada, ou, nas palavras de Scarlett Marton, a
afirmacdo da vida ascendente: “Exemplificando a atitude necessaria para
superar o niilismo, atitude que se opde a decadéncia e ao declinio, a doutrina
exprimiria a afirmagéo da vida ascendente” (MARTON, 2001, p. 90).

Até que ponto poderiamos suportar a repeticdo da dor, ainda que esta,
nos estagios mais extremos, ndo se tornasse mais sentida, ao “[...] produzir
uma perda natural dos sentidos” (NIETZSCHE, 2009a, p. 216)? Até que ponto
teria graca a felicidade incessante sem uma prova de que a felicidade de fato é
felicidade? Ha diferenca entre dcio criativo e repeticdo do 6Ocio criativo? A prova
muito longa enfraquece? Fortifica? Rejuvenesce? Cansamo-nos dos
movimentos (in)voluntarios? A Unica coisa que parece possivel de ser
suportada é a diferenca, e isto porque a vida é vir-a-ser.

O maior dos pesos torna-se a intuicdo de que o que repete € a ndo
repeticdo, algo paradoxal, na medida em que traz em si 0 novo como velho
sempre novo. O sempre ja algo velho. Os mesmos sentimentos em situagdes
aparentemente novas. As mesmas perguntas? Respostas?

E possivel fazer algo que outro ser humano nunca tenha feito? E
possivel enxergar além dos olhos? Podera alguma das multiplas peles do ser
humano ser diferente da pele de tantos outros vivos (e mortos)? E possivel
superar a heranca genética? A intuicdo do eterno retorno traz questdes que
também redundam na limitagdo humana. Repeticdo da limitagdo humana,
manifesta nas mais diversas situacdes. Nesse enredo, Scarlett Marton favorece

a Nnossa argumenta(;éo acerca do eterno retorno:

Nietzsche desautoriza as filosofias que supdem uma teleologia objetiva
governando a existéncia, desabona as teorias cientificas que presumem um
estado final para o mundo, desacredita as religies que acenam com futuras
recompensas e punicdes. Recusa a metafisica e o mundo supra-sensivel,
rejeita o0 mecanicismo e a entropia, repele o cristianismo e a vida ap6s a morte
(MARTON, 2001, p. 114).
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Habitos breves, talvez seja esta a forma de se desejar nada além dessa
altima confirmacédo e chancela. E nas célebres palavras do aforismo sobre o

eterno retorno intitulado O mais pesado dos pesos.

E se um dia, ou uma noite, um deménio lhe aparecesse furtivamente em sua
mais desolada soliddo e dissesse: “Esta vida, como vocé a esta vivendo e ja
viveu, vocé tera de viver mais uma vez e por incontaveis vezes; e nada havera
de novo nela, mas cada dor e cada prazer e cada suspiro e pensamento, e
tudo o que é inefavelmente grande e pequeno em sua vida, terdo de |he
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 poeiral”. — Vocé ndo se prostraria e rangeria os dentes e
amaldicoaria 0 demonio que assim falou? Ou vocé ja experimentou um instante
imenso, no qual lhe responderia: “Vocé € um deus e jamais ouvi coisa tao
divina!”. Se esse pensamento tomasse conta de vocé, tal como vocé é, ele o
transformaria e 0 esmagaria talvez; a questao 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 de estar bem consigo mesmo
e com a vida, para ndo desejar nada além dessa Ultima, eterna confirmacéo e
chancela? (NIETZSCHE, 2009a, p. 230).

Zaratustra expressara este ar puro, este transvalorar, mas entrard em
declinio. E o retorno ao caos a se manifestar. O conhecimento, que
pretensamente deve ser compartilhado, é mal compreendido. O liberador, tal

gual Prometeu, que levou fogo aos homens, € acorrentado...

3.5 Dominar o que se domina

O eruditismo, enfim, se pauta numa ansia por conhecimento que se
torna conhecimento pelo conhecimento. Tal postura, ao gerar especializagao,
gera também dependéncia. Diante disso, parece-nos que o erudito torna-se um
apéndice de determinado contexto, autor, e o préprio erudito acaba por se
tornar um pretexto, algo fechado sobre si mesmo. A referida postura se baseia
numa busca incessante pela verdade, numa vontade de verdade, num saber a
todo custo.

O que acontece, todavia, € que a vida, em sua incessante
transformacao, se nega a ser totalmente conhecida: a verdade enquanto isenta
de transformacédo se torna uma crenca e, segundo expressa Larrosa, “...] a
verdade ndo é outra coisa sendo uma invengdo que esqueceu que o €’
(LARROSA, 2005, p. 21). Os pilares — Deus, verdade, etc. - estdo arruinados,
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ou, melhor dizendo, jamais foram sequer levantados, ainda que se visasse 0
inteligivel. Como vimos, segundo Nietzsche, Deus esta morto. Quando
superamos estes pilares, segundo o filésofo, passamos a respirar melhor. A
formacdo ndo deve prescindir da critica aos valores, mesmo aqueles valores

gue sao tidos por objetivos.

De fato, nos, filosofos e “espiritos livres”, ante a noticia de que “o velho Deus
morreu” nos sentimos como iluminados por uma nova aurora; nosso coragao
transborda de gratiddo, espanto, pressentimento, expectativa — enfim o
horizonte nos aparece novamente livre, embora ndo esteja limpo, enfim os
nossos barcos podem novamente zarpar ao encontro de todo perigo,
novamente é permitida toda a ousadia de quem busca o conhecimento, o mar,
0 nosso mar, esta novamente aberto, e provavelmente nunca houve tanto “mar
aberto” (NIETZSCHE, 2009a, p. 234).

Diante disso, superar a metafisica € a prépria conscientizacdo da morte
de Deus. Segundo a nossa leitura, esta consciéncia gera uma ruptura com a
metafisica e com a crenca absoluta na ciéncia, no conhecimento pelo
conhecimento. Nietzsche é o filésofo da perspectiva, é o filésofo que se abre
sempre ao perguntar. Conforme bem destaca Marques: “[...] assim também o
perspectivismo se desenvolve em grande parte por oposicdo as forcas da
universalidade da norma” (MARQUES, 1993, p. 123).

E assim que percebemos como que anunciado um problema enunciado

em Além do bem e do mal e que é o mote da nossa tese: “O conhecimento

pelo conhecimento’ — eis a Ultima armadilha colocada pela moral: € assim que
mais uma vez nos enredamos inteiramente nela” (NIETZSCHE, 2001a, p. 67).

E isso desconstrdi a imagem do filésofo enquanto alguém das alturas...

Mas ja terdo compreendido onde quero chegar, isto €, que a nossa fé na
ciéncia repousa ainda numa crenca 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 é 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 excecdo do erro, da cegueira, da mentira
— se o proprio Deus se revela como a nossa mais longa mentira? (NIETZSCHE,
2009a, p. 236).

Para se viver € necessario um espirito forte e o contrario da vida € a

abnegacao. A abnegacéo néo tem valor, na verdade, € uma vontade de poder
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fraca, que visa o aniquilamento. O espirito forte é espirito livre, se apoia
firmemente em si.

Superar a metafisica € atitude de nobreza. Aquele que cultua a ciéncia,
como O positivismo, com sua romantizacdo da ciéncia e entronizacdo do

homem, sustenta a metafisica, a necessidade de crenca, uma formagéo moral:

Alguns ainda precisam da metafisica; mas também a impetuosa exigéncia de
certeza que hoje se espalha de modo cientifico-positivista por grande namero
de pessoas, a exigéncia de querer ter algo firme (enquanto, no calor desta
exigéncia, a fundamentacdo da certeza é tratada com maior ligeireza e
descuido): também isso € ainda a exigéncia de apoio, de suporte, em suma, o
instinto de fraqueza que, é verdade, nao cria religides, metafisicas, convic¢des
de todo tipo — mas as conserva (NIETZSCHE, 2009a, p. 240).

O erudito, sujeito que vive o conhecimento pelo conhecimento, acaba
por se deixar comandar incessantemente: € dominado por aquilo que acredita
dominar; todavia, conforme sustenta Jorge Larrosa, “[...] dominar uma ciéncia é
estar dominado por ela” (LARROSA, 2005, p. 36). O erudito torna-se fraco, um
comandado; torna-se também, nao raro, um fanatico: “A falta de personalidade
sempre se vinga; uma personalidade adelgacada, enfraquecida, apagada, que
nega e renega a si mesma, nao serve para nada de bom — muito menos para a
filosofia” (NIETZSCHE, 2009a, p. 237). Enfim:

[...] quanto menos sabe alguém comandar, tanto mais anseia por alguém que
comande, que comande severamente — por um deus, um principe, uma classe,
um médico, um confessor, um dogma, uma consciéncia partidaria. [...] Pois o
fanatismo & a unica “forca de vontade” que também os fracos e inseguros
podem ser levados a ter, como uma espécie de hipnotizacédo de todo o sistema
sensorio-intelectual, em prol da abundante nutrigdo (hipertrofia) de um (nico
ponto de vista e sentimento, que passa a predominar (NIETZSCHE, 2009a, p.
241).

Diante destas consideragfes, € possivel sustentar a perspectiva que o
fanatismo € justamente a direcdo que o conhecimento eruditista, moralizante,
encaminha: torna familiar o objeto — o que, para a ciéncia, € um problema — e

pela familia as pessoas até morrem. Esse espirito de conservacao acaba por

se colocar contra a logica da vida. Segundo Nietzsche:

[...] um investigador da natureza deveria sair de seu reduto humano: e na
natureza ndo predomina a indigéncia, mas a abundéncia, o desperdicio,
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chegando mesmo ao absurdo. A luta pela existéncia é apenas uma excecao,
uma temporaria restricdo da vontade de vida; a luta grande e pequena gira
sempre em torno da preponderancia, de crescimento e expansédo, de poder,
conforme a vontade de poder, que é justamente vontade de vida (NIETZSCHE,
2009a, p. 243-244).

O erudito, por pertencer “[...] a classe média espiritual” (NIETZSCHE,
2009a, p. 276), nao pode “[...] ter visdo dos problemas e interrogacdes
realmente grandes” (NIETZSCHE, 2009a, p. 276). O que podemos perceber na
critica de Nietzsche aquilo que é familiar € o sistematico questionamento em
torno daquilo que o ser humano considera um bem em si, algo imutavel: ha
valores, entretanto, por tras do que é tido por imutavel. H& valor naquilo que é
objetivo, é o que afirmard Miuller-Lauter “E ndo apenas todas as percepgoes,
todo conhecimento e todo “saber” sdo ex-posi¢cdes, mas também todos os
feitos e formagdes, sim, todos os acontecimentos” (MULLER-LAUTER, 1997,
P. 124). Tal questionamento, que vai ao cerne da moral, passa antes por uma
perspectiva formativa, de critica ao conhecimento pelo conhecimento, de tal
forma que o perspectivismo né&o pode ser visto jamais como uma

representacdo pura, é o que também afirmara Marques:

O perspectivismo de Nietzsche, condicionando as verdadeiras operacgfes
cognitivas a dindmica das pulsdes e envolvendo as sensac¢des visuais num

registro mais amplo, ndo é um perspectivismo da representacdo pura
(MARQUES, 1993, p. 76).

Ao criticar o problemético conhecimento pelo conhecimento, Nietzsche
visualiza algo mais amplo: o questionamento e a criacdo de novos valores. Na
medida em que a moral é imposi¢cado, normatizacdo, a critica ao conhecimento
torna-se fundamental e, junto a esta, a critica a formac¢ao moral, algo que torna
0 conhecimento mecéanico: “Mas um mundo essencialmente mecéanico seria um
mundo essencialmente desprovido de sentido!” (NIETZSCHE, 2009a, p. 277).

A moral, em certo sentido, torna as coisas mecanicas. Assim, podemos
ver em Nietzsche um projeto formativo perspectivista a la projeto de “[...]
reversao do platonismo” (GIACOIA, 1997, p. 35) que suprime 0 mecanicismo
moralista. Restituir a rigueza da vida, eis o sentido das criticas de Nietzsche ao

conhecimento, a ciéncia, a moral: Amor fati.
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Uma interpretacdo do mundo “cientifica”, tal como a entendem, poderia entéo
ser uma das mais estlpidas, isto €, das mais pobres de sentido de todas as
possiveis interpretacdes de mundo: algo que digo para o ouvido e a
consciéncia de nossos mecanicistas, que hoje gostam de misturar-se aos
filésofos e absolutamente acham que a mecanica é a doutrina das leis
primeiras e Ultimas, sobre as quais toda a existéncia deve estar construida,
como sobre um andar térreo (NIETZSCHE, 2009a, p. 277).

Fanatismo, fundamentalismo e consumismo sdo, segundo a nossa
interpretacédo, faces do niilismo. O fanatico é aquele que mata, e que se preciso
for até morre. Nos dois casos, contudo, o erudito (que se converteu em
fanatico) encontra-se morto: mata o conhecimento genuino, libertador e, assim,
também morre. Ele ndo € um filisteu, pois o seu fim ndo é o lucro, o seu modo
de ser é outro. A questdo do erudito é como ele lida com o conhecimento: de
forma néo libertadora. A sua ciéncia é o seu fim. O erudito, crendo na verdade,
pode se considerar o seu apologista, e pode se considerar o libertador dos
homens, por ser aquele que saiu das trevas.

O conhecimento, segundo Nietzsche, deveria visar o0 estranho, o
desconhecido, o diferente. Todavia, acaba-se por cometer um grande erro:
visa-se estudar o que ja é conhecido, como se este procedimento fosse o Unico
possivel, visa-se formatar o ndo conhecido ao conhecido: “[...] algo estranho
deve ser remetido a algo conhecido” (NIETZSCHE, 2009a, p. 250). Tal
procedimento, enfim, procede do medo, e € um problema que deve ser
problematizado. Amar o conhecimento torna-se bastante diferente de temer o
desconhecimento, ainda que Nietzsche tenha anotado no aforismo 355 d’A
gaia ciéncia que o conhecimento vem do instinto do medo. Enfim, e diante

dessa problematica, temos que:

O familiar é o habitual; e o habitual € o mais dificil de “conhecer”, isto &, de ver
como problema, como alheio, distante, “fora de nés”... A grande seguranga das
ciéncias naturais, em relacdo a psicologia e a critica dos elementos da
consciéncia — ciéncias ndo naturais, poderiamos talvez dizer -, reside
justamente no fato de tomarem o estranho por objeto: enquanto é quase
contraditério e absurdo querer tomar por objeto o ndo-estranho... (NIETZSCHE,
20094, p. 251).

E de tanto ver o familiar e de tanto tornar o livro um oficio, o erudito
acaba por se tornar, segundo as personagens propostas por Nietzsche, um

corcunda, um camelo. Domina-se algo e se € por ele dominado: “[...] quem é
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senhor do seu mister paga o preco de ser também sua vitima” (NIETZSCHE,
20094, p. 268).

Gera-se uma ideia de liberdade e por ela se € dominado. O familiar, em
matéria de conhecimento, é problematico: problematico também sdo os habitos
costumeiros, sdo estes vicios que nos tornam aquilo que somos (e também o
gue ndo somos). Respirar além dos livros € necessério; refletir apenas por
livros, em razéo dos livros, € um perigo. Corre-se o0 risco de antes de sermos
formados, sermos deformados.

Quem pensa apenas por livros (refletir sobre) é porque tem poucas
vivéncias, porque se encontra acorrentado as “teorias do meio”, a algo que
pressupde dominar, é porque ainda falta a aurora, a valorizacdo da terra (vida),

a introducao de um novo modo de ser, de uma formacéao transvalorada.

*k%k

No transcorrer desse capitulo foi possivel desenvolvermos a hipétese de
pesquisa de que para Nietzsche o eruditismo € um conhecimento triste, por ndo
pensar a vida na vida e por criar um pobre refletir sobre. Além disso, foi
possivel compreendermos que a formagdo genuina deve valorizar a vida
contemplativa, na medida em que o espirito livre, que floresce em Humano, € o
sujeito do Amor fati d’A gaia ciéncia, o sujeito que diz sim e que busca, em
primeiro lugar, poder sobre si, algo que chamamos de dignidade do
pensamento. Diante disso, ao o filésofo buscar uma sistematica superacao da
metafisica e ao dirigir duras criticas a moral judaico-cristd, uma das
consequéncias geradas foi uma formacao que tivesse por mote que Deus esta
morto, ou seja, que ndo ha mais parametros que possam servir de consolo
para os individuos e que € necessario restituir a rigueza da vida. No capitulo
seguinte, buscaremos compreender em que medida a tarefa do Zaratustra sera
a restituicdo do valor da vida, e em que medida o sentido do arauto sera a

superacao do camelo e a afirmacéo da crianca...
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Capitulo IV

A FORMACAO DEVE GERAR A CRIANCA

Nesse capitulo desenvolveremos a interpretacdo de que Zaratustra
representa o grande protagonista da nova concepc¢do de formacédo
nietzschiana. E esta leitura fundamenta-se sob o0s seguintes argumentos: o
docente da época das Intempestivas, o viandante em Sorrento, o espirito livre,
todos convergem na figura do Zaratustra. Em Assim falou Zaratustra, Nietzsche
realiza o que em Aurora haviamos chamado de educacédo de um so6 individuo.
Zaratustra é um sujeito das montanhas, do ar puro, que busca a superacao do
tipo moralizado/metafisico de homem, em prol da formacdo do além-do-
homem.

O intempestivo, o espirito livre, o Zaratustra, o além-do-homem:
concepcgdes construidas paulatinamente por um filésofo preocupado com uma
profunda critica aos valores morais, consequentemente, com uma profunda
critica a formacédo moralizada. Conforme veremos ao longo deste capitulo, o
aspecto mais importante do além-do-homem estara justamente no aléem (tber),
portanto, estard no fato de que é necessaria uma postura de continua
superacao, de continua percepcao e afirmacéo de que a vida é devir. A nossa
perspectiva € a de que o conhecimento que se encerra em dogmas, em
verdades, torna-se inatil a uma formagdo genuina, formagdo esta que se
encontra pautada na singularidade, na superacao.

Segundo o Ecce Homo, a lll Consideragéo Intempestiva traz a historia
do vir-a-ser filoséfico de Nietzsche. Conforme veremos ainda no capitulo sobre
o Ecce Homo, Eis o Homem pode ser lido também enquanto a historia do vir-a-
ser filoséfico de Nietzsche, enquanto uma autogenealogia, discussdo que
adiaremos estrategicamente. Sob estas perspectivas, poderemos ver no
Zaratustra também o vir-a-ser filoséfico de Nietzsche e o Zaratustra enquanto
espelho para o proprio filésofo, enquanto uma espécie de culminacdo das
intempestivas e do espirito livre, enquanto a encarnacdo de uma nhova

concepcao de formacgéo, enquanto encarnacdo de uma formacéao transvalorada
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gue ndo se submete a formacdo moral, a formacao eruditista, sob nenhuma
hipotese. Zaratustra € uma criacdo das alturas, que olha para baixo, por ja
estar elevada: “Olhais para cima quando buscais a elevacdo. Eu olho para
baixo, porque estou elevado” (NIETZSCHE, 2011, p. 41). E na certeza desta
formacao para as alturas, desta formagao elevada, que em nada se confunde
com a busca platdnica pelo inteligivel, Zaratustra torna-se o grande
representante nietzschiano da vita contemplativa, que visa antes de tudo o
cuidado de si; Zaratustra torna-se o grande protagonista que vé na soliddo um
grande mote formativo.

Zaratustra é a grande obra do sim, € a grande obra da reconfiguracao e
recriacdo de valores, da forca plastica. Zaratustra é a propria gaia ciéncia, o
proprio Amor fati, a figura da crianca que, tendo passado pelas trés
metamorfoses do espirito, do camelo para o ledo e do ledo para a crianca,
encontra-se livre duma formagao moralizante e, assim, pode tornar-se o que se
€: sempre na perspectiva de que este se é é algo sempre além, tal qual o valor
do além na figura do além-do-homem. Conforme Eric Blondel afirmara sobre o
tber: “[...] um ser para além (iUber) do homem, curado da “doenga homem” e
que, para falar com propriedade, ja ndo seria, nesse sentido, um homem”
(BLONDEL, 2004, p. 12). Zaratustra, precursor e anunciador da morte de Deus
e do eterno retorno, portanto, critico da moralidade vinda desde Soécrates e
Platdo, passando pela moral judaico-cristda, € aquele que fala de forma livre,
sempre aberta, o que deve ser o homem, uma ponte e ndo um objetivo, senao
vejamos: “Grande, no homem, é ele ser uma ponte e ndo um objetivo: o que
pode ser amado, no homem, é ser ele uma passagem e um declinio”
(NIETZSCHE, 2011, p. 16).
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Diante disso, e para realcamos uma vez mais, a nossa hipétese de
pesquisa é a de que Zaratustra € o grande representante da nova concepc¢ao
de formacdo nietzschiana e, nesse sentido, as metamorfoses do espirito
também podem ser lidas enquanto metaforas formativas que culminam no
devir-crianca. Assim, percebemos que o camelo pode ser comparado ao
erudito, e a crianca, afirmadora da terra, pode ser comparada a nova
concepcao de formacdo. Para compreendermos esse movimento formativo,
investigaremos a figura do além-do-homem, problematizando a ideia de que o
homem é uma ponte e ndo um objetivo, 0 que nos possibilitara argumentar que
o filbsofo, mesmo quando estava entre os eruditos, encontrava-se além deles,
algo que pode ser sintetizado através da seguinte ideia de Nietzsche: E,
guando eu morava com eles, morava acima deles. E desse estar acima vem o
valor da soliddo e do sofrimento em contraposicdo ao rebanho e a sua
complacéncia, acomodacao. Conforme temos analisado, para Nietzsche a
formacdo genuina ndo combina com acomodacdo, mas com combate, o que
poderemos argumentar, também, através de importantes intérpretes da filosofia

nietzschiana, como Werner Stegmaier, Jorg Salaquarda e Paolo D’lorio.

4.1 Para uma nova concepc¢ao de homem

No inicio da primeira parte de Zaratustra, logo nas primeiras linhas,
encontramos algo de enigmatico: Zaratustra, sujeito que deixou sua patria e o
lago de sua patria e foi para as montanhas, apds dez anos de solid&do, sente o
desejo de partilhar da sua sabedoria. Todavia, cabe destacar junto a Deleuze
que: “[...] a profundidade serve a Nietzsche para denunciar a ideia de altura e o
ideal de ascensdo; a altura ndo é mais do que mistificacdo, um efeito de
superficie, que ndo engana o olho das profundidades e se desfaz sob seu
olhar” (DELEUZE, 2011, 133). A este respeito também dira Scarlett Marton:

Nao é por constatar a miséria do ser humano, querer resgata-lo e salva-lo que
Zaratustra vai ter com 0os homens — mas por estar farto da prépria sabedoria.
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N&o é por perfazer a ascese dialética, abandonando a diversidade sensivel e
contemplando a verdade inteligivel, que ele desce da montanha para o vale —
mas por compreender que tal dicotomia ndo existe. O que 0 move ndo é a
pendria alheia mas a propria abundancia; o que o impulsiona ndo sédo as
caréncias do homem mas o transbordamento do mundo (MARTON, 2001, p.
76).

Ao contrario de Socrates e seu célebre SO sei que nada sei, Zaratustra
sabe de sua sabedoria e deseja compartilhar de seu sol. Em termos irbénicos,
parece que Nietzsche quer que as pessoas atinjam a luz: e esta luz o fil6sofo a
constroi gradualmente, obra apds obra. Nietzsche, critico do racionalismo
socratico, ndo ao acaso escrevera em Ecce Homo um capitulo intitulado Por
gue sou tdo sabio, ou seja, todo o projeto intelectual de Nietzsche, d’O
nascimento da tragédia ao préprio Ecce Homo, passa pela transvaloracéo, pela
critica da racionalidade. Zaratustra, nessa direcéo, serd o arauto de uma nova
fé, consequentemente, o protagonista de uma nova concepcao de formacao,
de uma sabedoria nova. A imagem da subida as montanhas representa o
esforco, e a imagem de declinio, um esbanjamento. Eu amo os homens,
respondeu Zaratustra. Por ama-los demais, o profeta quer levar a libertacao,
inclusive libertad-los da crenca em Deus, porque Deus esta morto. No alto,
Zaratustra pode falar efetivamente das coisas do alto. A nossa interpretagéo é
a de que o esbanjamento de Zaratustra levara ao além-do-homem?%, e é isto o
gue Zaratustra veio ensinar.

Assim falou Zaratustra, enfim, trata de diversos temas e problemas
presentes em suas demais obras, todavia, a teoria do além-do-homem,

conforme bem destaca Giorgio Colli, SO € encontrada nesta obra:

Despojando-o de todas as imagens e de toda a magia, reencontraremos
precisamente as mesmas teses, 0S mesmos juizos que lemos em outras obras
de Nietzsche: avaliagbes do presente e do passado, da religido e da moral, e
até uma idéntica doutrina sobre os afectos e sobre as paix8es. S6 nao
encontramos nos outros escritos de Nietzsche a teoria do super-homem, e é
natural, uma vez que o super-homem nao é uma doutrina, antes um mito. Se
se quiser exprimir em termos conceptuais o super-homem, pouca coisa se
segura entre os dedos, qualquer coisa de inconsistente, mesmo qualquer coisa
gue soa a ridiculo (COLLI, 2000, p. 98).

26 Optamos pela expressao “além-do-homem” ao invés de “super-homem?”, pois aquela parece
expressar melhor a ideia de superacdo enquanto esta parece expressar uma potencializagdo
do préprio homem. Todavia, em varias citacBes os tradutores e comentadores se referirdo a
“super-homem”, o que nao alteraremos.
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Zaratustra, com o conhecimento aberto por Humano, Aurora e pel’A gaia
ciéncia, afirma a terra, diz sim a terra. Afirma a terra sem, com isso, humaniza-

la, diviniza-la. Acerca desse aspecto Scarlett Marton afirmara:

Se outrora 0 maior delito era o cometido contra Deus, agora mais sacrilego
ainda é delinquir contra a Terra. Se outrora a alma mostrava descaso pelo
corpo, agora é o corpo que torna evidente a miséria da alma. Se outrora o
homem, enquanto criatura em relacdo a um Criador, dava sentido ao que o
cercava, agora ele ndo passa de ponte para o além-do-homem (MARTON,
2001, p. 77).

Tudo o que ofende a terra, enfim, torna-se profano. O homem ¢é animal
valioso demais para ser desprezado, até porque Deus esta morto. Por isso é
gue Zaratustra ama os homens e nega quaisquer apologias supraterrenas:

Zaratustra, diante disso, € o grande introdutor de uma nova concepc¢ao de

formac&o. Segundo bem argumenta Werner Stegmaier:

Em Assim falou Zaratustra, Nietzsche toma o primeiro impulso para a
fundamentacao construtiva da filosofia a partir dos conceitos diretores de corpo
(Leib), vida, vontade de poder, transvaloracdo de todos os valores, além-do-
homem e eterno retorno (STEGMAIER, 2013, p. 41).

Porém, o arauto quer colocar os homens além deles mesmos, e torna-
los 0 que sdo. O além-do-homem é, a um s6 tempo, um enunciador e um
ajudador; um oceano de pureza e o sentido da terra. Advertira o filosofo:
“Fizestes o caminho do verme ao homem, e muito, em vés, ainda é verme.
Outrora fostes macacos, e ainda agora o homem €& mais macaco do que
qualquer macaco” (NIETZSCHE, 2011, p. 14). Superacéo, eis o destino visado
por Zaratustra; amor, eis 0 sentido do profeta. O conhecimento de Nietzsche,
na boca de Zaratustra, torna-se a favor da vida, ndo é algo sério, subjugado por
uma formacdo moralista. Tal interpretacdo € corroborada por Werner
Stegmaier: “Nietzsche conscientemente ndo os separa, mas, de acordo com
seu principio, inclui o pensamento na vida, interpreta o pensamento a partir da
vida e a vida a partir do pensamento” (STEGMAIER, 2013, p. 122-123). Por
mais que Assim falou Zaratustra ndo tenha um programa explicito de criticas
ao eruditismo, podemos encontrar em diversas situagdes de que forma o

conhecimento deve servir a vida: e isso vai ao encontro da critica ao eruditismo
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e da introducdo de uma nova concepcao de formacédo que temos perseguido
sistematicamente ao analisarmos 0 nosso tema geral de pesquisa, a nossa
hiptese geral e os objetivos especificos. Zaratustra € a propria imagem duma
formacdo transvalorada. O conhecimento deve ser como um oceano: “Na
verdade, um rio imundo é o homem. E preciso ser um oceano para acolher um
rio imundo sem se tornar impuro” (NIETZSCHE, 2011, p. 14). O que é loucura
para os homens, diante disso, € sabedoria para Zaratustra: “Vede, eu vos
ensino o super-homem; ele é esse raio, ele € essa loucura” (NIETZSCHE,
2011, p. 15).

O homem, diante de tais consideracfes, € algo a ser superado pelo
além-do-homem. De tal forma, “[...] o homem & uma corda, atado entre o
animal e o super-homem” (NIETZSCHE, 2011, p. 16), é algo a ser superado.
Quaisquer tentativas de manter o status quo — como € o caso do eruditismo, da
formacao moralizante — tornam-se probleméaticas: o apego a materialidade, ao
conhecimento petrificado, ao Estado, etc. Tais tentativas sédo espécies de olhar-
para-tras, de fechar-se sobre si mesmo. Embora o préprio Nietzsche, no
seguinte contexto, sugira que o além-do-homem seja algo a ser alcancado,
parece-nos que, tendo em vista 0 que estd em jogo aqui, 0 modo mais
produtivo de penséa-lo ndo seja vé-lo como algo a ser alcangado, mas como a
propria condicdo transitiva do homem, algo que deve ser superado. Na
expressao além-do-homem, diante disso, 0 que se torna mais importante € o
além, quer dizer, a condicdo de superacdo do tipo homem forjado pela
humanidade, os seus ideais.

Por tudo isso, 0 homem deve ser uma ponte e ndo um objetivo e deve
visar o declinio — por isso no principio de Zaratustra ha o declinio. A ruina do
homem, o seu fim (o fim de seu modo de ser moralista), torna-se signo de
superacao, de transvaloracdo. A conservacdo do homem, a sua petrificacéo,
consequentemente, tornam-se involugédo. Eis a mudanca de valores almejada
por Nietzsche. O conhecimento deve servir de passagem, de além, de outro. A
formacao deve estar além da (in)formacdo. Jorg Salaquarda, ao comentar do

declinio de Zaratustra diz que
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O “declinio” de Zaratustra, que comecara no primeiro capitulo do prélogo,
termina no momento em que o protagonista aceita o seu destino. Nado mais se
esquiva de seu “abismo”, toma a si a sua “mais dificil superagédo” e — dentro de
certos limites — dela sai vitorioso. Dessa forma assume a atitude do “amor fati”.
Efetiva (existencialmente) o que deveria ensinar. Tornou-se 0 que se €
(SALAQUARDA, 1997, p. 32-33).

O arauto luta contra o ultimo homem, mostrando-o ao homem, mas o
gue encontra, antes de ser receptividade e anseio por declinio nos homens, é
escarnio de tais anuncios. A alegria do ultimo homem ¢é do tipo falso, que a
cada fala, um complé. Nivela-se tudo por baixo, a singularidade ¢é
minimizada/interditada em prol do rebanho. O eruditismo é o oposto da
experiéncia singular. E sobre o Zaratustra e as vivéncias, Scarlett Marton
interpreta que: “Recusando teorias e doutrinas, rejeitando a erudigéo,
Zaratustra sempre apela para sua experiéncia singular” (MARTON, 1997, p.
40). Nesse interim, dira o filosofo: “Nenhum pastor e um sé rebanho! Cada um
guer o mesmo, cada um € igual: quem sente de outro modo Vvai
voluntariamente para o hospicio” (NIETZSCHE, 2011, p. 19). O além-do-
homem é tido por loucura, e o ultimo homem é desejado pela multiddo, pois
nele se encontra a felicidade, a comodidade. O ultimo homem com facilidade e
rapidez afirma que é melhor do que quem visa supera-lo, o que nos gera a
seguinte ideia: “Inquietante é a existéncia humana e ainda sem sentido algum:
um palhaco pode |he ser uma fatalidade” (NIETZSCHE, 2011, p. 21).

Zaratustra visa, enfim, libertar os homens: “Mas de companheiros ricos
necessito, que me sigam porque querem seguir a si mesmos — e para onde
quero ir” (NIETZSCHE, 2011, p. 23). Mas sera possivel o profeta encontrar tais
companheiros? Serd possivel encontrar criadores diante do enfurecido rebanho
guiado pelo carneiro-guia, para utilizarmos uma expresséo de Além do bem e
do mal, pelo dltimo homem — que € a propria imagem da supressao da
superacdo? E necesséario estar além do bem e do mal, porque tanto bem
guanto mal sdo convenc¢des niveladas por baixo, muito mais advindas do temor
ao proximo do que do amor ao proximo. Ainda segundo Além do bem e do mal:
“Tudo somado, o “amor ao proximo” € sempre algo secundario, em parte
convencional e arbitrario-ilusério, em relacdo ao temor ao préximo”
(NIETZSCHE, 200l1a, p. 99). Humano ja dizia, diante disso, que tudo é
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demasiado humano... “Vede os bons e justos! A quem odeiam mais? Aquele
gue quebra suas tabuas de valores, ao quebrador, infrator: - mas esse € o que
cria” (NIETZSCHE, 2011, p. 23).

4.2 A crianga diz: haja luz!

“‘Mudado esta Zaratustra: tornou-se uma crianca, um despertado é
Zaratustra: que queres agora entre os que dormem? (NIETZSCHE, 2011, p.
12) — antes de ser crianga, certamente Zaratustra passou pelas trés
metamorfoses do espirito: “[...] de como o espirito se torna camelo, o camelo se
torna ledo e o ledo, por fim, crianga” (NIETZSCHE, 2011, p. 27). O camelo é
aquele que traz sobre si o peso do mundo, do conhecimento (algo que deveria
libertar), nas costas, e pode ser lido enquanto representante da concepcéao
moral de formacao; o ledo é aquele estado que ruge, que quer se libertar; ja a
crianca vive, possui forca plastica de reconfiguragéo e recriacao.

Para trazermos tais metaforas para a vida de Nietzsche, poderiamos
sustentar a leitura de que o filésofo, na época de professor de filologia,
encontrava-se muitas vezes como um camelo, carregando um fardo pesado
demais, um conhecimento (in)datil que, ao fim, grande parte seria reputado
como esterco. Ao colocarmos o muitas vezes significa dizer que, ainda que o
filologo se encontrasse em posi¢cdes que lhe tolhiam a liberdade, o referido
fardo ndo seria total, € o que permitird ao fildsofo pensar-se muitas vezes
enguanto além dos eruditos e pensar seu O nascimento da tragédia enquanto a
primeira transvaloragdo: dito uma vez mais, reputar o conhecimento como
esterco. Mas o fato € que naquele periodo Nietzsche se viu forcado a exercer
as mais diversas obrigacbes. Obvio que o filésofo ndo tomou sobre si os
pecados do mundo, mas se viu obrigado a se submeter a parametros externos,
como a burocracia. “O que € pesado? Assim pergunta o espirito resistente, e
se ajoelha, como um camelo, e quer ser bem carregado” (NIETZSCHE, 2011,
p. 27). Tal fardo, que pouco ou nada acrescenta, é extirpado no mais solitario
deserto, momento em que acontece a segunda metamorfose: o espirito se

torna ledo. Antes de chegarmos ao ledo, porém, faz-se necessario
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compreender um pouco mais do camelo, algo que faremos através de uma
analogia.

Kafka, em A metamorfose, relata a histéria de Gregor Sansa, um
caixeiro-viajante que tinha sobre si, além de um emprego enfadonho, uma
familia também enfadonha para sustentar. Todavia, em determinado dia, ao
acordar, percebe e vé que sofreu uma horrenda mutacéo: fora transformado (a
maneira com que ocorreu, contudo, ndo vem ao cas0o) em um inseto
asqueroso. Sua familia — pai, mde e irma — sofrem (ndo de tristeza, mas de
indignacéo) com tal situacdo: quem os sustentaria agora? Gregor se torna peso
morto, uma barata e, aos olhos de sua familia, insetos ndo devem conviver
com seres humanos. E assim se encaminha o declinio do caixeiro-viajante.
Talvez o seu declinio fosse, entretanto, a sua libertacdo. O exemplo de Gregor,
no caso, poderia se aplicar, por analogia, ao caso da imagem do camelo.

O camelo, enfim, se torna ledo, alguém que quer tirar de si um problema.
O professor de filologia abandona a catedra e se torna um espirito livre. Nas
palavras de Nietzsche: “Mas no mais solitario deserto acontece a segunda
metamorfose: o0 espirito se torna ledo, quer capturar a liberdade e ser senhor
em seu préprio deserto” (NIETZSCHE, 2011, p. 28).

O ledo ruge, nega, avanca, e em decorréncia disso visa construir um
novo valor para a formac&o. E necessario destruir para se gerar novos valores.
O ledo nega a negacdo, o Nao-fards e menos com menos, ainda que neste
caso nao crie o mais (0 criar novos valores), gera o inicio do mais: a etapa da
critica, do questionar os valores, é fundamental para a transvaloracéo. A esse
respeito Jorge Larrosa comenta: “O ledo n&do muda os valores, mas sim 0s
despedaca; e ndo muda tampouco o lugar do qual derivam os valores, mas
suprime todo lugar” (LARROSA, 2005, p. 115). A crianga antes foi ledo. Sobre
essa importante questdo expressa de forma singular o poeta Rainer Maria
Rilke:

E um dia, ao percebermos que suas ocupacdes sdo mesquinhas, que suas
profissdes séo enrijecidas e ndo estdo mais ligadas a vida, por que néo olhar
para eles como uma crianca observa algo estranho, a partir da profundeza do
proprio mundo, da amplitude da prépria solidédo, que é ela mesma um trabalho,
um cargo e uma profissdo? Por que se desejaria trocar o sabio néo
entendimento de uma crianca pela atitude defensiva e pelo desprezo, uma vez
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gue o ndo entendimento é estar sozinho, mas a atitude defensiva e o desprezo
sdo participagbes naquilo de que, com esses recursos, as pessoas querem se
afastar (RILKE, 2013, p. 56).

Gregor Sansa, em certos momentos de sua metamorfose, até cogitou a
hip6tese de escorracar 0 seu gerente, mas, de tdo preso a sua condi¢cdo
monstruosa, sucumbiu ao seu destino, a sua maldicdo. Nietzsche libertou-se
das amarras do que ele considerava um problema — a filosofia universitaria - e
se tornou um viandante.

“‘Mas dizei-me, irmaos, que pode fazer a crianca, que nem o ledo pode
fazer? Porque o ledo rapace ainda tem de se tornar crianca? (NIETZSCHE,
2011, p. 21). SO negar e destruir sdo coisas impossiveis para uma vida toda. O
ledo € um meio para a vida, para um (re)comeco, para um nascer de novo.

A ciéncia para Nietzsche seria como um ledo, um meio para a superagao
da metafisica, do Nao-faras, do camelo.

A crianca tem forca plastica de reconfiguracao e recriacdo. A crianca nao
é ressentida, apesar de em seu mundo também existirem tremores, temores e
horrores, ela vira a outra face. A crianca € criadora. O ledo néo cria valores,
pois este € um atributo das criangas. E, para encaminharmos um desfecho a
essa secdo, podemos nos referir as palavras de Além do bem e do mal, que
dizia que a maturidade do homem esta em readquirir o sentido do brincar, um
devir-crianca... “Maturidade do homem: significa reaver a seriedade que se
tinha quando crianga ao brincar’ (NIETZSCHE, 2001a, p. 71).

4.3 Era uma casa muito engragada

Mas a sua solidao sera um pouso e um lar,
mesmo em meio a relagfes muito hostis,

e a partir dela o senhor encontrara

0s seus caminhos.

RILKE, 2013, p. 49.

Zaratustra € um livro para todos, porque 0os homens devem se superar;
mas, a0 mesmo tempo, para ninguém, pois poucas séo as “[...] pontes para o
super-homem” (NIETZSCHE, 2011, p. 36). Nietzsche dir4, por exemplo, que

nao se deve Ié-lo como passatempo, conforme é possivel conferir através da
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epigrafe desta tese. Zaratustra visa a terra, visa o corpo, aquilo que chama de
grande razdo. O corpo é a grande razdo e 0 pensamento, um pequeno

instrumento do homem. Nesse interim, Antonio Marques afirma que:

E de supor que a pequena razdo, ndo incorporada, apenas possa ser muito
pobre, isto € realize relacdes simples com o mundo, rela¢des que nada saibam
das condi¢des da sua producédo. O corpo como grande razao introduziria nesse
caso uma nova dimensdo interpretativa-reflexiva no plano do uso das
categorias da pequena razdo (MARQUES, 1993, p. 70).

De tais consideracdes podemos cogitar a ideia de que todo aquele que
busca reflgio em algo além do Si-mesmo (corpo) é desprezador, assassino da
vida. Conforme expressa Stegmaier: “Como consciéncia, o si mesmo é senhor
de si e, a0 mesmo tempo, como corpo, é condicionado” (STEGMAIER, 2013, p.
44).

Os eruditos, esses sabios louvados de catedra, ao depositarem sua
confianca no que julgam ser a razdo, fogem de si mesmos, do Si-mesmo,
tornam-se desprezadores, ndo compreendem a vida, criam um sentido a partir
de um sem sentido: um castelo de areia cujo fundamento é a oposicao
moralizante/metafisica entre razdo e instinto. Os eruditos tornam-se apologistas
do ideal ascético (vimos também o caso especifico dos eruditos cristdos em
Aurora), assim como o0s sacerdotes judaico-cristdos: “Para todos esses
louvados sabios de catedra, a sabedoria era 0 sono sem sonhos: eles nao
conheciam sentido melhor para a vida” (NIETZSCHE, 2011, p. 31). A rota
erudita € uma casa muito engragada, que ndo tem teto, nem nada. Quanto
mais julgam conhecer, menos conhecem de fato: se as vivéncias na formacao
sdo sufocadas, 0os pensamentos tornam-se empobrecidos, algo que reforca a
nossa leitura. Quanto mais cheios, mais vazios: “Oh, ha tantos pensamentos
grandes que nao fazem mais que um fole: enchem e tornam mais vazio”
(NIETZSCHE, 2011, p. 61).

A formacgéo eruditista € acorrentadora. O conhecimento de Zaratustra
torna-se raso diante do eruditismo, mas é justamente o conhecimento das
alturas, que nao (ou pouco, pelo menos) aprisiona: “[...] quem pouco possuli,
tanto menos sera possuido” (NIETZSCHE, 2011, p. 50). O arauto n&o pode

ensinar muito, porque € sujeito das montanhas, dos cumes, do ar puro.
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Zaratustra ndo € mendigo que acumula tralhas em suas costas — ndo é camelo,
erudito —, mas visa o necessario: “[...] quanto mais alto sobes, tanto menos te
vé o olho da inveja, mais que tudo, porém, é odiado aquele que voa”
(NIETZSCHE, 2011, p. 62).

De forma derradeira, o supérfluo € tido como o essencial, e o essencial,
como supérfluo. O sentido da modernidade e a sua ansia consumista, por
exemplo, tornam-se faces do niilismo. O sujeito livre €& criticado pelos
supérfluos, porém: “Vede esses supérfluos! Adquirem riquezas e com elas se
tornam mais pobres” (NIETZSCHE, 2011, p. 50).

A liberdade de Zaratustra ndo é do tipo: sou livre porque escapei de um
jugo, ou, sou livre porque resisti a tentacdo. A nossa interpretacdo € a de que a
liberdade existe porque o arauto passou pelas trés metamorfoses do espirito e
agora é crianca (tornou-se o que se € e, tal qual uma crianca, ndo suspeita
sequer remotamente 0 que €), e agora sabe que a vida € devir, e agora sabe
gue o mais fundamental para algo outro, para uma formacéao transvalorada, € o

devir-crianga. Conforme salienta Jorge Larrosa:

A crianca abre um devir que ndo € sendo o espaco de uma liberdade sem
garantias, de uma liberdade que n&do se sustenta mais sobre nada, de uma
liberdade tragica, de uma liberdade que nao pertence a histéria mas que
inaugura um novo comeco, de uma liberdade libertada. Sob o signo da crianca,
a liberdade ndo é outra coisa sendo a abertura de um porvir que ndo esta
determinado nem por nosso saber, nem por nosso poder, nem por nossa
vontade, que ndo depende de nds mesmos, que ndo estd determinado pelo
gue somos, mas que se indetermina no que vimos a ser. A liberdade é a
experiéncia da novidade, da transgressdo, do ir além do que somos, da
invencdo de novas possibilidades de vida (LARROSA, 2005, p. 117).

A liberdade existe porque ela ndo tem um nome, porque ela é uma
virtude e, enquanto tal, leva a destruicéo, e esta € também o principio da vida,
da vontade de poder?’. Nas palavras de Nietzsche: “Dizes ser livre? Teu
pensamento dominante quero ouvir, € ndo que escapaste de um jugo’
(NIETZSCHE, 2011, p. 61).

A liberdade ndo combina com servilismo. Por exemplo, pode existir

alguém gque diga: Sou livre porque sirvo ao Estado. Quem, a exemplo de Hegel,

27 A este respeito, analisaremos no capitulo seguinte a concepgéo de vida, a saber: “Viver ndo
€ avaliar, preferir, ser injusto, ser limitado, querer ser diferente?” (NIETZSCHE, 2011, p. 15).
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gue defendia o Estado, torna-se exemplo de servidor, de escravo. Dira

Nietzsche acerca de Hegel na Il Intempestiva:
Chamou-se, com escarnio, esta histéria compreendida hegelianamente o
caminhar de Deus sobre a terra; mas um Deus criado por sua vez atraves da
histéria. Todavia este Deus se tornou transparente e compreensivel para si
mesmo no interior da caixa craniana de Hegel e galgou todos os degraus
dialeticamente possiveis de seu vir a ser até a sua auto-revelagdo: de modo
que, para Hegel, o ponto culminante e o ponto final do processo do mundo se
confundiriam com a sua propria existéncia berlinense (NIETZSCHE, 2003b, p.
72).

Estado, assim, combina com partido e partido com divisdo e divisdo com
especializacao e especializacdo com uma formacgao fechada sobre si mesma:
conhecimento pelo conhecimento. O conhecimento de quem diz sou livre
porque sirvo ao Estado é da mesma estirpe daquele que diz sou intelectual,
domino [sendo dominado por] Aristoteles. Ambos sdo escravos, escravos que
ndo sabem moer cana, fazer comida ou construir piramides, jogar capoeira,
plantar café, viver a oralidade, pensar. Escravos do papel. Escravos do papel
gue exercem. Escravos. Jamais criam, jamais destroem, ndo contestam nem
criam valores... “Quem tem de ser um criador sempre destréi” (NIETZSCHE,
2011, p. 58). E ainda segundo Nietzsche: “Estado é o nome mais frio de todos
0s monstros frios. E de modo frio ele também mente; e esta mentira rasteja de
sua boca: ‘Eu, o Estado, sou o povo™” (NIETZSCHE, 2011, p. 48). Ainda sobre
o Estado, em Zaratustra vemos uma convergéncia com a Il Intempestiva, que
dizia que para Hegel o Estado era como que a marcha de Deus na terra,
conforme temos: “Nada existe sobre a terra que seja maior do que eu: sou 0
dedo ordenador de Deus’ — assim ruge o colosso. E ndo apenas aqueles de
vista curta e orelhas compridas se ajoelham” (NIETZSCHE, 2011, p. 49). Neste
mesmo horizonte, assevera o filosofo: “Estado chamo eu ao lugar onde todos
bebem veneno, bons e ruins: Estado, onde todos perdem a si mesmos, bons e
ruins: Estado, onde o lento suicidio se chama — ‘vida™” (NIETZSCHE, 2011, p.
40).

Todavia, pensam o0s bons e justos — em termos biblicos poderiamos
chama-los de fariseus - que o criador de valores é um destruidor (como se

fosse possivel ser diferente) e, em razdo de sua pequena razdo destréi o
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libertador (sem fazer disto um ato criador). Por isso o conselho de Zaratustra:
“E guarda-te dos bons e justos! Eles crucificam de bom grado aqueles que
inventam sua prépria virtude, eles odeiam o solitario” (NIETZSCHE, 2011, p.
62).

Parece-nos, todavia, que antes de destruirem o libertador tentam
conquista-lo para sua causa, como tentou o diabo a Jesus. O diabo (mas
também poderia ser o Estado, um idolo, um conhecimento) pede prostracao.
Como ndo obtém éxito, o rebanho procura incutir sentimento de culpa: “[...]
enguanto a boa consciéncia se chamar rebanho, apenas a méa consciéncia dira:
Eu” (NIETZSCHE, 2011, p. 58). Neste mesmo caminho desértico, dirAd o

filosofo: “Quem busca facilmente se perde. Todo isolamento é culpa’: assim
fala o rebanho” (NIETZSCHE, 2011, p. 61).

Mas Zaratustra € condenado pela sua propria virtude, pela sua propria
formacao, e toma sua cicuta. Como o filésofo diz em Além do bem e do mal: “E
por nossas virtudes que somos bem punidos” (NIETZSCHE, 2001a, p. 77). O
arauto prefere a soliddo (em razdo, dentre outros aspectos, da vida
contemplativa) a companhia dos maus: “O homem ¢é algo que deve ser
superado: e por isso deves amar tuas virtudes — porque delas pereceras”
(NIETZSCHE, 2011, p. 38). A obra de esbanjamento de Zaratustra foi ter sido
bem punido pela sua virtude em prol da superacao do homem...

E uma bela ironia: o vazio, a multiddo, ndo suporta o 6cio, a vida
contemplativa. Todavia, € o 6cio o cheio e 0 vazio, o vazio mesmo: o Ocio, por
sua vez, e dito uma vez mais, ndo deve necessitar de justificacdes morais para
existir. O 6cio se contempla com gosto; ja o fugitivo — o covarde - € cego, nédo
vé aquilo que faz a vida se reproduzir, pois é desprezador do corpo, por
motivos oObvios: € um doente. Mas o0 seu céu é antes sinal de sua
degenerescéncia, e a sua escola/formacdo antes um cemitério: “Foram os
doentes e moribundos que desprezaram corpo e inventaram coisas celestiais e
as gotas de sangue redentoras: mas também esses doces, sombrios venenos
tiraram eles do corpo e da terra” (NIETZSCHE, 2011, p. 33).
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4.4 Vontade de amor: isso é ter boa vontade também para com a morte

A filosofia ndo pode ser um saber isolado dos demais. A filosofia pela
filosofia, ou a historia da filosofia pela histéria da filosofia é pobreza, é
eruditismo, € mascara de um pseudo-conhecimento. O erudito € o contrario do
espirito livre, € um tagarela, reine em si todos 0s tempos e ao mesmo tempo
nada é: “Todos os tempos tagarelam uns contra os outros em vossos espiritos;
e 0s sonhos e palavrérios de todos os tempos eram ainda mais reais do que €
vossa vida acordada!” (NIETZSCHE, 2011, p. 115). Para Nietzsche, o homem
moderno sofre por ndo ter nada além de mascaras. De acordo com o filosofo:
“[...] em verdade, nédo poderieis usar mascaras melhores do que v0ssos
proprios rostos, 6 homens do presente! Quem poderia — reconhecer-vos?”
(NIETZSCHE, 2011, p. 114). Diante destas consideracOes, a
extemporaneidade de Nietzsche torna-se latente: “Mas terra natal nao
encontrei em lugar nenhum: errante sou em todas as cidades, e me acho de
partida em todos os portées” (NIETZSCHE, 2011, p. 115).

O sujeito moderno quer bem-estar, bem sem mal, auséncia de conflitos,
esquece que o fundamento da vida é a incessante luta de opostos, que é a
prépria inocéncia do devir. Tal sujeito ndo quer crises, ndo quer provas e nesta
resignacao acaba por ndo se conhecer, pois hada como uma crise, como uma
destruicdo, como um mal para se conhecer. O conhecimento verdadeiro, a
formacao verdadeira, também passa pela dor, pelo sofrimento, pelas vivéncias,
mas nao se trata de uma apologia a psicopatia: se trata de cura, de algo outro.

Sobre a questéo do sofrimento afirmara Jorg Salaquarda:

Teme Zaratustra a repeticdo de seus sofrimentos e lutas, de suas penas e
superacdes? N&o! Zaratustra, o negador de Deus e da teleologia, sabe e
reconhece que s6 a vontade criadora produz os deuses e 0s que sao além-do-
homem (SALAQUARDA, 1997, p. 30).

A tese expressa por Salaquarda, por sua vez, também é convergente
com a belissima interpretacéo feita por Antonio Candido em seu classico artigo
O Portador:

Por isso invoca ou sugere uma certa dureza e a abolicdo da autocomplacéncia:
ver duro e cru, em si € nos outros, para ser capaz de ver justo e bom, posto
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gque justica e bondade repousam sobre a energia com que superamos as
injuncdes, as normas cristalizadas, tudo enfim que tende a imobilizar o ser em

posicdes ja atingidas e esvaziadas de contetdo vivo (CANDIDO, 2013, p. 14).
A formacado eruditista ndo liberta, ndo provoca crises, ndo destroi, é
ignorancia de si, desperdicio de energia. Nesse momento podemos perceber,
também, uma das facetas da ruptura de Nietzsche com Schopenhauer, pelo
fato de julgar que este despotencializou o0s instintos, o que gera
empobrecimento, negacdo do mundo. Essa interpretacdo também é sustentada

por Wilson Frezzatti:

Nesse sentido, Nietzsche pode criticar a filosofia de Schopenhauer, que
considerava a mais alta atividade intelectual o despojamento de si e o valor
supremo, a compaixdo. Os critérios que o primeiro utiliza para avaliar o homem
sdo outros: segundo o quantum de poténcia e de abundancia de sua vontade —
a poténcia, por sua vez, esta em proporcao direta com o grau de resisténcia a
dor, a tortura que se pode suportar e se sabe converter em proveito proprio. A
filosofia schopenhauriana, para Nietzsche, exalta o enfraquecimento e a
extingao dos impulsos. Assim, Nietzsche, ao invés de censurar a existéncia por
seu carater dito “mau” e “doloroso”, espera que um dia essas caracteristicas
sejam exacerbadas. Em outras palavras, o que se busca é uma potencializagéo
dos impulsos, um acumulo de forgas propicio para o surgimento do grande
homem, aquele de “natureza terrivel e de animal de rapina” (FREZZATTI, 2006,
p. 165).

O erudito, este homem imaculado, ndo cria, € apenas um amontoado de
coisas desconexas entre si, uma enciclopédia ambulante, conforme expressa a
Il Intempestiva. Seu pretenso amor ao conhecimento, na verdade, ndo é amor,
porque deste sentimento ele nada conhece, pois o amor cria, declina, o amor &
acao, e o erudito ndo cria, ndo age, portanto, ndo ama. Segundo Nietzsche:
“‘Amar e declinar: ha eternidades essas coisas combinam. Vontade de amor:
isso € ter boa vontade também para com a morte. Assim falo eu convosco, 0
covardes!” (NIETZSCHE, 2011, p. 117). O imaculado, por causa de todos estes
fatores, € um amaldigcoado: “Mas esta deve ser vossa maldi¢cao, 6 imaculados,
homens do puro conhecimento: que jamais dareis a luz; ainda que vos acheis
grandes e pejados no horizonte!” (NIETZSCHE, 2011, p. 117).

Zaratustra ndo € mais douto, o que equivale a dizer Nietzsche néo é
mais douto. Nietzsche saiu “[...] da casa dos doutos; e, além do mais, bate a
porta atrdas de mim” (NIETZSCHE, 2011, p. 119). A partir disso, podemos
sustentar a ideia de que o erudito ndo pode criar, ndo pode transvalorar, pois é
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ele proprio também face da acomodacéo, da conservacdo, da moralidade do
altimo homem. Seriam preferiveis a luta e a dureza ao bem-estar apregoado
pelos doutos, sujeitos segundo Nietzsche tipicamente modernos: “Amo a
liberdade e o ar sobre a terra fresca; prefiro dormir sobre peles de bois do que
sobre seus titulos e dignidades” (NIETZSCHE, 2011, p. 119).

Em nossa perspectiva, tornar titulo sinbnimo de conhecimento é algo
gue aprisiona, € algo que gera burocracia. E quando a burocracia reina sobre o
espirito € porque as coisas vdo mal. Todavia, um mal com ares de bem e
aguele que luta contra essa corrente torna-se um bom com ares de mau. Mas a
liberdade ndo tem preco, ela é inocente demais, ela é uma crianca que a todo
tempo brinca e a todo tempo quer brincar, quer ter écio. Mas, para 0 mau com
ares de bom, 6cio é coisa desprezivel e burocracia € algo demasiado
importante, sério.

Conforme ja argumentamos, o0s eruditos sdo semelhantes a
trabalhadores fabris movidos pelo relégio da produtividade; sdo como
maquinas, na verdade, os eruditos sdo apéndices das maquinas: sao
alienados, coisificados. Citam o tempo todo, mas ndo tém nada a dizer. Mesmo
guando Nietzsche era um deles (eruditos), estava acima deles, prova disso € o
seu polémico O nascimento da tragédia, que causou ira em varios académicos,
e dentre varios nomes temos o do doutor em filologia Ulrich von Wilamowitz
Mollendorf. Depois de tal rachadura entre Nietzsche e a academia, o terreno
universitario para o filosofo cada vez mais se elevou para as montanhas da
vida errante, a sua primeira transvaloragdo, a sua certeza do além-do-homem,

consequentemente, de uma nova concepc¢ao de formacéo.

E, quando eu morava com eles, morava acima deles. Por causa disso
zangaram-se comigo. Eles nao querem saber de alguém a andar sobre suas
cabecas; entdo puseram madeira, terra e imundicie entre mim e suas cabecas.
Assim amorteceram 0 som de meus passos: e até agora 0s que pior me
ouviram foram os mais doutos. Todos os erros e falhas humanas puseram
entre si proprios e mim: - o que chamam de “duplo piso” em suas casas.
Apesar disso, ando com meus pensamentos acima de suas cabecas; e, mesmo
se quisesse andar sobre minhas proprias falhas, ainda estaria acima deles e de
sua cabeca. Pois os homens ndo sdo iguais: assim fala a justica. E aquilo que

eu quero ndo podem eles querer! (NIETZSCHE, 2011, p. 121).
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Novo ruido, € isto o que no maximo fazem os eruditos. Um professor
tradicional — lousa, livro didatico e giz — e um professor-show — professor stand-
up -, por exemplo, permanecem presos a uma mesma compreensao moralista
de formacdo, que representa a primeira imagem de filosofo analisada por
Deleuze em Légica do sentido, a saber, a do filésofo que, tendo alcancado a
luz, compartilha a (sua) verdade ao que esta nas trevas: o que muda é apenas
a técnica de ensino/aprendizagem. E ainda afirmara Deleuze, algo que
converge com a nossa interpretacdo, que, para Nietzsche, apds Platdo (e sua
concepcao de pensamento/formacao) o que se tem no Ocidente é apenas um
prolongamento.

Enfim, € em torno de novos valores que o mundo gira (ou deveria girar).
O que vale mais: o trovdo ou a sua razdo de ser? A razdo de ser do trovao é
silenciosa, € um longo processo de maturacdo. Os eruditos creem sob um
ponto de vista errbneo que “O que €, ja foi; e o que ha de ser, também ja foi”
(Ecle 3, 15) e nisto nada criam. Sua formacao né&o cria, ndo transvalora. “Foi’:
assim se chamar o ranger de dentes e solitaria aflicdo da vontade. Impotente
guanto ao que foi feito — ela € uma irritada espectadora de tudo que passou”
(NIETZSCHE, 2011, p. 133). Zaratustra ndo € um trovao, mas um siléncio
arrebatador. “Os maiores acontecimentos — ndo sdo nossas horas mais
barulhentas, e sim as mais sossegadas” (NIETZSCHE, 2011, p. 125). Neste
mesmo sentido, podemos arrematar junto ao fildsofo que: “As palavras mais
quietas sdo as que trazem a tempestade. Pensamentos que vém com pés de
pombas dirigem o mundo” (NIETZSCHE, 2011, p. 140).
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4.5 A pesca maravilhosa

Zaratustra retoma uma imagem cara d’A gaia ciéncia logo no inicio de
sua terceira parte: a imagem da aranha. Esta imagem traz a tona o
pensamento abismal de Nietzsche, a saber, o pensamento do eterno retorno. E
a partir do mais profundo que o mais elevado deve chegar a sua altura. E
assim, Zaratustra, solitario, andarilho, segue o seu caminho, vivencia-se a si
mesmo, torna-se aquilo que é. O eterno retorno € a experiéncia de um instante,
€ a experiéncia da efemeridade, € a experiéncia de ver que tudo pode voltar a

ser no infinito foi e sera.

“Alto 1a, anao!”, falei. “Eu, ou tu! Mas eu sou o mais forte de n6s dois -: tu ndo
conheces meu pensamento abismal! Esse — ndo poderias suportar!” — Ent&o
ocorreu algo que me fez mais leve: pois 0 ando pulou de meus ombros, por
curiosidade! E foi se acocorar sobre uma pedra a minha frente. Mas havia um
portal justamente ali onde paramos. “Olha esse portal, ando!”, falei também;
“ele tem duas faces. Dois caminhos aqui se encontram: ninguém ainda os
trilhou até o fim. Essa longa rua para tras: ela dura uma eternidade. E a longa
rua para la — isso é outra eternidade. Eles ndo se contradizem, esses
caminhos; eles se chocam frontalmente: - é aqui, neste portal, que eles se
encontram. O nome do portal estd em cima: ‘Instante’. Mas, se alguém
seguisse por um deles — sempre mais adiante e mais longe: acreditas, ando,
que esses caminhos se contradizem eternamente?” — “Tudo que é reto mente”,
murmurou desdenhosamente o ando.” “Toda verdade é curva, o préprio tempo
é um circulo”. “O espirito de gravidade!”, falei irritado, “ndo tornes tudo tao leve
para ti! Ou te deixo acocorado onde estés, perneta — e eu te trouxe bem alto!
Olha”, continuei a falar, “esse instante! Desde esse portal, uma longa rua
eterna conduz para tras: atrds de nés ha uma eternidade. Tudo aquilo que
pode andar, de todas as coisas, ndo tem de haver percorrido esta rua alguma
vez? Tudo aquilo que pode ocorrer, de todas as coisas, ndo tem de haver
ocorrido, sido feito, transcorrido alguma vez? E, se tudo j& esteve ai, que
achas, ando, desse instante? Também esse portal ndo deve ja — ter estado ai?
E todas as coisas ndo se acham tdo firmemente atadas que esse instante
carrega consigo todas as coisas por vir? Portanto - - também a si mesmo? Pois
0 que pode andar, de todas as coisas, também nessa longa rua para la — tem
de andar ainda alguma vez! — E essa lenta aranha que se arrasta a luz da lua,
e essa luz mesma, e tu e eu junto ao portal, sussurrando um para 0 outro,
sussurrando sobre coisas eternas — ndo temos de haver existido todos n6s? —
e de retornar e andar nessa outra rua, |4, diante de nds, nessa longa e
horripilante rua — ndo temos de retornar eternamente? —” (NIETZSCHE, 2011,
p. 150-151).

O eterno retorno é o sustento da grande saude. Morte e vida se
encontram no universo chamado vida: vontade de poder. Logo, bem e mal,
segundo Nietzsche, também. E a ideia de Absoluto esfacela-se no ar: morte de
Deus. Via eterno retorno e sua concepcao ciclica de tempo, o filésofo propde,

vé uma ideia, um conhecimento antagbnico ao da moral judaico-cristdo: a
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escatologia cristd recebe duros golpes. A gaia ciéncia é justamente o
conhecimento de que a vida é um eterno retorno. A respeito dessa tematica,

Paolo D’lorio tem uma importante interpretacao:

O eterno retorno é a resposta mais radical que se pode opor as teleologias
filoséficas ou cientificas, assim como a temporalidade linear da tradicao crista:
no cosmo do eterno retorno, ja ndo ha lugar para a criagdo, a providéncia ou a
redencgdo. Ja ndo é possivel deter ou orientar o tempo: cada instante foge, mas
esta destinado a retornar, idéntico — para nossa maior felicidade ou maior
infelicidade (D’IORIO, 2014, p. 174).

O arauto ndo pesca onde ndo ha peixes, pois quem faz isso sequer pode
ser chamado de superficial. Nietzsche ndo expde o eterno retorno, que
representa sua raiz, forca, raiz profunda, onde ndo ha peixes. Diz o fil6sofo
que: “[...] quem pesca onde ndo ha peixes, eu ndo chamaria sequer de
superficial!” (NIETZSCHE, 2011, p. 173).

E Zaratustra treme diante de seu pensamento abismal: “Ah, pensamento
abismal que é meu pensamento! Quando acharei a forca para ouvir-te cavar e
nao mais tremer?” (NIETZSCHE, 2011, p. 155).

Como formar-se para tal abalo sismico? Como ndo mais tremer? A
nossa ideia € a de que a resposta a tais perguntas corresponde a um dos
objetivos da formacgao nietzschiana, que se inicia com a valorizagédo da soliddo
(vida contemplativa), até a superacdo do maior gigante da alma: o medo (MIRA
Y LOPES, 1994), através do dominio e cuidado de si, 0 dominio dos proprios
demonios. E para supera-lo é necessario voltar a ser crianga: € necessario
combater tal problema: forca plastica, formacéo transvalorada. O dever ser
livre, ou seja, a imposi¢cao devo ser livre ja € um gigante que aprisiona a alma e
que, diante do deslize, gera o0 medo (e o0 medo ja seria uma das bases do

dever).
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4.6 A mée solidéo

Zaratustra € uma vivéncia do proprio Nietzsche, “[...] afinal, vivencia-se
apenas a si mesmo” (NIETZSCHE, 2011, p. 145). Zaratustra, também, é o
elogio da soliddo, do um s6 individuo. Na soliddo possibilitada pela vida
contemplativa podemos conquistar o poder sobre “nés mesmos”. Tal soliddo
nao se trata de encontrarmo-nos cONOSCO MesSmos, pois o problema da soliddo
torna-se muito mais cronico de outro modo. Ndo é a n6s mesmos que nés
encontramos na soliddo; ao contrario, o que de fato se encontra € a suspensao
e a diluicdo de n6s mesmos, presentificado na ideia do tempo. Ndo a toa, o
demobnio que fala do eterno retorno, aparece na mais furtiva e solitaria solidao.
O que o eterno retorno marca é o colapso do individuo; apenas as formas
gerais permanecem, jamais as individuais. Tudo é; o instante possui a marca
da eternidade, mas o eu desaparece.

Na soliddo, assim como no estado de angustia, revisitamos nossas
forcas (e também nossas fraquezas): poder sobre nés mesmos. A vinculacéo a
coletivismos faz da festa o cerne, e da causa, a superficie. Lembra-se pela
festa e pelas bebidas, mas se esquece da razdo da festa... O superficial
converte-se em substrato. E essa a pobreza das massas, do rebanho
denunciado por Nietzsche. Por isso o filésofo valoriza a soliddo, a vida
contemplativa, por ser uma espécie de mae formativa, de genitora de ideias e

sentidos.

O soliddo! Soliddo, patria minha! Por tempo demais vivi selvagemente, em
selvagens terras alheias, para ndo regressar a ti sem lagrimas! Agora apenas
me ameaca com o dedo, como fazem as maes, agora sorri para mim, como
sorriem as maes, agora apenas fala: ‘E quem foi aquele que um dia, como um
vendaval, escapou tempestuosamente de mim? — que partindo exclamou: por
tempo demais fiquei junto a soliddo, entdo desaprendi de calar! Isso —
aprendeste agora? O Zaratustra, sei de tudo; e também que no meio de muitos
homens estavas mais abandonado, Unico que és, do que jamais estiveste
comigo! Uma coisa é o abandono, outra é a solidao. Isso — aprendeste agora! E
guem sempre seras, entre os homens, selvagem e alheio: - selvagem e alheio
ainda quando te amem: pois antes de tudo eles querem ser poupados!
(NIETZSCHE, 2011, p. 174-175).

Viver, por si sO atrai inUmeros parasitas, de modo que na morte o0s
vermes que nos decomporao ja se encontram em nosso meio. A experiéncia da

solidao torna-se a experiéncia da fortificacdo, € como um poderoso antibiotico.
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Aqguele que ndo aprende o valor da soliddo morre mais cedo, d4 mais cedo a
vida as moscas. A solidao faz o individuo enxergar cada vez mais profundo, de
forma que ele se torna um espirito livre, rompe com 0s ismos degenerativos
gue as multiddes tanto apreciam. Nas primorosas palavras de D’lorio: “O
afastamento e a soliddo constituem a primeira e indispensavel etapa rumo a
libertacdo do espirito, porque servem para tomar um recuo em relacao as
ideias dominantes, a fim de poder analisa-las e modifica-las” (D’IORIO, 2014, p.
115). Fascismo e socialismo, enfim, tornam-se faces duma mesma miragem.
Sao partidos, e enquanto tais, divisores, ndo compreendem a totalidade da vida
e ndo suportam o devir. Os sectarios sdo modestos na virtude e a sua
revolucao e/ou reforma é apenas uma fachada que pouco permite modificacdo

interna: revolugao sem transformacao, revolucao conservadora.

E que sdo modestos também na virtude — pois querem o bem-estar. Mas
somente a virtude modesta condiz com o bem-estar. Sem duvida, também
aprendem a caminhar & sua maneira, e caminhar para a frente: a isso chamo
seu claudicar -. Assim se tornam um obstaculo para todo aquele que tem
pressa. E mais de um anda para a frente e olha para tras, com 0 pescogo rijo:
nesses gosto de dar um encontrdo. Pé e olho ndo devem mentir, nem
desmentir um ao outro. Mas ha muita mentira entre as pessoas pequenas
(NIETZSCHE, 2011, p. 161).

O espirito liberto, antes de voar, deve ir para as montanhas, aprender
primeiro a ficar em pé, andar, correr, saltar, escalar e dancar, pois “[...] ndo se
aprende a voar voando” (NIETZSCHE, 2011, p. 186). A formagdo genuina,
segundo Nietzsche, torna-se a que forma o individuo para o voo, para a
montanha, para a solidao, para si mesmo, para o tornar-se o que se €, € a que
promove a aurora da vida, é a que promove a aurora de um novo modo de ser,
€ a que ndo da o peixe. Tudo que escapa disto é ilusdo, formagcao moralizante.
Segundo bem refor¢ca Paolo D’lorio, Zaratustra: “Compreende que sua tarefa
nao € a de tornar-se o pastor de um rebanho, mas de desviar do rebanho muita
gente” (D’IORIO, 2014, p. 112).

O parasita, ao contrario do espirito livre, vive de coletivismos, afinal, sem
0 outro ndo ha alimento. E quanto mais fragueza tiver este outro, mais forte o
parasita cré ficar. E com a fraqueza do outro que o fraco sente-se forte, algo

largamente analisado na Genealogia. E 0 que é um parasita?
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[...] um verme rastejante, insinuante, que quer engordar em VOSSOS cantos
enfermos e feridos (...) Onde o forte é fraco, onde o nobre é suave demais — ali
dentro ele constréi seu ninho nojento: o parasita habita onde o grande tem

pequenos cantos feridos (NIETZSCHE, 2011, p. 199).

A virtude do parasita é pequena e se alimenta da inveja alheia: € uma
vontade de poder fraca. S&o as pessoas que se consideram boas devido aos
aduladores. S&o as pessoas que perseguem e consideram isto sinal de
moralidade, sdo aquelas que sé ficam felizes quando lancam a salvacéo a si e
o inferno ao outro: “Foi com tragédias, touradas e crucificagbes que até agora
ele se sentiu melhor na terra; e, quando inventou o inferno, este foi 0 seu céu
na terra” (NIETZSCHE, 2011, p. 209). Por isso é que Nietzsche é categdrico
em dizer que ndo inveja estas pessoas. E 0 motivo € bastante simples: tais
pessoas sdo infecundas e sequer necessarias. Para Nietzsche, enfim, uma

formacéo parasitaria torna-se despotencializadora.

4.7 A crianca: uma nova concepcao da formacao

Zaratustra € o livro que expressa uma espécie de amor de Nietzsche
(Zaratustra) em relacdo aos homens, ainda que o arauto tenha se
decepcionado e em cada situacdo ndo tenha encontrado um par, um
companheiro de dialogo e caminhada. Mas a nossa leitura é a de que
Zaratustra segue firme em seu propdsito formativo de elevar o homem em
além-do-homem.

Neste momento, convém destacar a diferenca entre o além-do-homem e
o homem superior. O primeiro é a superacdo continua do homem, enquanto
que o segundo ainda pertence ao homem, mas com alguns atributos especiais.
Os homens superiores apresentados por Nietzsche s&o: “[...] os dois reis, 0
papa aposentado, o feiticeiro mau, o mendigo voluntario, o andarilho e sombra,
o velho adivinho, o consciencioso do espirito e o mais feio dos homens”
(NIETZSCHE, 2011, p. 296). Nessa diregdo também expressa Didier Franck: “A
feidra do mais feio dos homens resulta, desse modo, dos valores mais
contrarios a vontade de poténcia” (FRANCK, 2005, p. 17).

Nenhum deles, contudo, tornou-se um par para Zaratustra, mas ele

ainda assim dialogou, pelo fato de que: “[...] ha muito tempo néo viso a minha
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felicidade, viso a minha obra” (NIETZSCHE, 2011, p. 225). Mas essas obras ja
sao frutos do acontecimento, que significa uma experiéncia forte, um sentido
forte vivenciado pelo filosofo, como é o caso do pensamento abissal do eterno
retorno e da afirmacao incondicional por parte do Amor fati. Nesse sentido,
Gilles Deleuze diz que: “Filho de seus acontecimentos e ndo mais de suas
obras, pois a propria obra ndo é produzida sendo pelo filho do acontecimento”
(DELEUZE, 2011, p. 152).

Ainda que Zaratustra possa ser tratado enquanto um tolo, isto é o que
ele ndo é, ele ndo € um tolo, mas um libertador do espirito, um formador além
da (in)formacdo que nao pesca onde nao ha peixes: “Chama-me como
quiseres — eu sou quem devo ser” (NIETZSCHE, 2011, p. 236). Ainda nesse
sentido: “Pois tal sou eu, no fundo e desde o inicio, a puxar, atrair, erguer,
elevar, um puxador, preceptor e tratador, que um dia, ndo em vao, instou a si
mesmo: ‘Torna-se o que és!” (NIETZSCHE, 2011, p. 226).

O problema, podemos dizer, € que em seu tempo Nietzsche néo
encontrou eco. E que tempo € esse? O tempo que repele de si 0 intempestivo
por considera-lo o avesso das boas maneiras, 0 avesso ao todo mundo sabe,

um herege. Tudo se torna falso, torto e monstruoso.

N&o ocorre mais dura desgraca, em todo o destino humano, do que quando os
poderosos da terra ndo sdo também os primeiros dos homens. Tudo entdo se
torna falso, torto e monstruoso. E, quando eles sédo até mesmo os ultimos, mais
bichos que homens: entdo sobe sem parar a estima da plebe, e afinal a virtude
da plebe chega a falar: ‘Olha, eu sou a unica virtude! (NIETZSCHE, 2011, p.
233).

Nesse registro, ndo raro € possivel vermos o erudito tornar-se o sabio.
Mas, o conhecimento é como a agua, deve estar sempre em movimento. De
que vale, entdo, o elogio dos doentes conformados com o fim? Certamente que

de pouco ou de nada vale.

Ja encontrei mais de um que se inchava e enchia, e o povo gritava: ‘Vede, ali
estd um grande homem!. Mas de que servem todos os foles? O vento sai,
enfim. Enfim estoura a rd que se encheu de ar por tempo demais: o vento sai.
Espetar a barriga de um ser inflado, eis um bom passatempo. Escutai isso,
meninos! Esse dia de hoje é da plebe: quem ainda sabe o que é grande ou
pequeno? Quem teve sucesso na busca da grandeza? Somente um tolo: os

tolos tém sucesso (NIETZSCHE, 2011, p. 244).
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Diz ainda o filésofo: “Melhor nada saber do que saber muita coisa pelo
meio! Melhor ser um tolo por conta prépria do que um sabio na conta dos
outros!” (NIETZSCHE, 2011, p. 237).

O conhecimento que ndo emancipa embrutece, pois se torna bengala,
anestesia, moralidade, algo fechado sobre si mesmo. Enxergar o lado duro da
vida: eis a licdo dos tragicos gregos, como Esquilo e Soéfocles, eis a licdo do
esbanjamento do imoralista Zaratustra. E o lado duro da vida é suportar a
solidao, valorizando-a como uma mae formadora. Entretanto, podemos nos
perguntar: por que o sucesso de tantas banalidades? A resposta esta logo
atras: os tolos tém sucesso; e podemos responder a esta questdo também da
seguinte forma: “Aquilo que um dia a plebe aprendeu a acreditar sem razodes,
guem poderia derruba-lo com razées?” (NIETZSCHE, 2011, p. 275). N'O
Anticristo veremos a questdo dos “pitorescos”; “[...] os fanaticos sao pitorescos,
a humanidade prefere ver gestos a ouvir razdes” (NIETZSCHE, 2007, p. 66).
Em O futuro de uma ilusdo, Freud (1990) afirma que quem esta na ilusdo nao
se considera iludido... Neste tipo de situacdo, parece que sé a risada faz
sentido. Mas a risada vai além de si mesma, como disse o mais feio dos

homens a Zaratustra:

Mas uma coisa eu sei — e contigo mesmo aprendi uma vez, 6 Zaratustra: quem
guer matar mais completamente, ri. ‘Nao com a ira, mas com o riso € que se
mata’ — assim falaste um dia. O Zaratustra, homem oculto, aniquilador sem ira,

santo perigoso — és um velhaco! (NIETZSCHE, 2011, p. 299).

Eis uma licdo de auto-ajuda profunda por parte de Zaratustra: “Coragem
tem aquele que conhece o medo mas vence o medo, que vé o abismo, mas
com orgulho” (NIETZSCHE, 2011, p. 273). E necessario superar o complexo
(que se encontra de forma imanente ao proprio individuo), é necessario superar
0s gigantes da alma. Superar nao € se apoiar numa bengala, em um filésofo,
em uma religido, em um 6pio. A nossa perspectiva € a de que superar € ser
crianca, € nao conservar, € criar, € ir além, € ser além-do-homem: devir-
crianca. E necessario, para tanto, superar as pequenas virtudes, a felicidade da
maioria, € preciso mergulhar na soliddo. E justamente esta superacio que

Nietzsche d4 aos homens superiores (ainda que estes estejam presos ao



125

homem): “Superai, 6 homens superiores, as pequenas virtudes, as pequenas
prudéncias, as consideracfes de grédos de areia, o rebulico de formigas, o
deploravel bem-estar, a ‘felicidade da maioria™ (NIETZSCHE, 2011, p. 273).
Sobre isso ainda diz o filésofo: “O homens superiores, o pior que ha em vés é:
ndo aprendestes a dancar como se deve dancar — indo além de v6s mesmos!
Que importa se malograstes?” (NIETZSCHE, 2011, p. 281).

E preciso, enfim, superar, porque o deserto cresce e “[...] ai daquele que
abriga desertos” (NIETZSCHE, 2011, p. 294). “Um abismo chama outro
abismo” (Sal 42, 7), dizia o salmista Davi. E preciso superar a pequena virtude,
a pequena formacgdo, pois o0 que € tido por bom, na verdade € pobre, é
miseravel. Quem é bom nao precisa se assumir enquanto tal, porque isso se
torna redundante, sendo sinal de espirito plebeu, que facilmente se torna um
ser inflado. Conforme o mais feio dos homens disse a Zaratustra: “Por tempo
demais se deu razdo as pessoas pequenas: assim foi lhes dado, enfim,
também o poder — e agora elas ensinam: ‘Bom é apenas o que as pessoas
pequenas dizem ser bom’™ (NIETZSCHE, 2011, p. 252).

E assim os promotores da ordem, consequentemente, da formacao
moralizante, falam mal de Zaratustra e de todos aqueles que séo
intempestivos, que buscam uma formagdo transvalorada. Ressentir-se é
Sujeitar-se, € colocar-se por tras, por calda. Ainda nas palavras do mais feio
dos homens: “Todos os bem-sucedidos, até agora, ndo foram os bem
perseguidos? E quem bem persegue logo aprende a seguir: - pois ja esta —
atras!” (NIETZSCHE, 2011, p. 251). Nao se joga pedra em arvore sem fruto.
Querer alimentar-se de algo que nédo gera € absurdo, é espirito de miseravel.

E preciso, contudo, estar muito acostumado & barbarie, & formacao
moral, para assim viver. A crianga, por exemplo, ndo tem o menor receio de
cuspir algo que nao gostou e dizer em publico, contrariando a felicidade da

maioria. Por tudo isso é necesséario estar atento ao conselho de Zaratustra:

Guardai-vos também dos eruditos! Esses vos odeiam: pois sdo infecundos!
Tém olhos frios e ressequidos, diante dos quais todo passaro jaz sem penas.
Eles se gabam de ndo mentir: mas a incapacidade estd muito longe de ser
amor a verdade. Guardai-vos! Auséncia de febre estd muito longe de ser
conhecimento! Nao creio nos espiritos esfriados. Quem nédo é capaz de mentir
ndo sabe o que é a verdade (NIETZSCHE, 2011, p. 275).
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O camelo e o ledo devem se tornar crianca: eis uma nova concepcao da

formacgéo...

*k%k

Ao fim desse capitulo, € possivel afirmarmos uma vez mais que
Zaratustra é o livro que expressa uma espécie de amor de Nietzsche
(Zaratustra) em relagcdo aos homens, ainda que o arauto tenha se
decepcionado e em cada situacdo ndo tenha encontrado um par, um
companheiro de dialogo e caminhada. Mas a hipétese de pesquisa que
sustentamos ao longo desse capitulo foi a que Zaratustra seguiu firme em seu
propésito formativo de elevar o homem em além-do-homem, o camelo em
crianca: devir-crianca. Em razdo desse propdésito podemos perceber mais uma
faceta da criacdo intelectual nietzschiana e da coeréncia dos seus
desdobramentos: do além-do-homem se seguira Além do bem e do mal e toda

contestagdo em torno do conhecimento pelo conhecimento.
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Capitulo V

NOS, ERUDITOS: ALEM DOS ERUDITOS

Novamente a palavra-conceito-chave além aparece em Nietzsche, agora
no titulo da obra posterior a Zaratustra. E € possivel ler este além sob uma
perspectiva semelhante ao além do além-do-homem, ou seja, 0 mais
importante na sentenca além do bem e do mal se encontra na palavra além,
pelo fato de que o conhecimento deve estar sempre aberto, além, e deve lutar
contra petrificacbes. Contra as petrificacbes € que o filésofo pensara, como
consequéncia, uma nova concepc¢do de formacdo que visa destruir, por
exemplo, a ideia de verdade, compreendida pela formacao
moralizante/metafisica enquanto imutével.

Contra a verdade, o filésofo preconizara a veracidade, conforme foi
destacado anteriormente, que é a postura do sujeito que busca o desvelar das
ilusbes, que é a postura do individuo que, primeiramente, vé as coisas como
humanas, demasiado humanas e que, formado sob esta perspectiva, tem a
frente que: “Nao existem fenbmenos morais, apenas uma interpretacdo moral
dos fenbmenos...” (NIETZSCHE, 2001a, p. 73).

A nossa perspectiva € a de que uma formacédo transvalorada, que € a
formacdo do além, do além-do-homem, do espirito livre, do homem louco, do
Zaratustra, ndo coaduna com a formagdo moral, por considera-la superficial,
assim como é superficial o pensamento promovido por René Descartes.
Superficial ndo no sentido de ruim, de sem valor algum, mas superficial porque
permanece na esteira da indubitabilidade do proprio pensar, opondo a razao ao
instinto, radicalizando a prevaléncia do aspecto racional iniciado por Socrates e
Platdo. Nietzsche, preocupado com a formacdo de um so individuo, acredita,
segundo a nossa interpretacdo, que os modos de vida inspiram maneiras de
pensar e 0s modos de pensar criam maneiras de viver, e iSSO por ndo mais
acreditar na naturalizacdo do pensamento, por ndo mais acreditar que o

pensamento busca o que é verdadeiro enquanto algo imutavel, enquanto algo
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isento de valores. Uma das grandes novidades da nova concepcdo de
formacao de Nietzsche € perceber que por tras do que é tido por objetivo, por
moral, ha valores e que estes podem se tornar falseadores da vida. Esta critica
dos valores é possibilitada em Nietzsche através de um rigoroso trabalho
filologico, como Nietzsche concebe a filologia em Aurora e n’O Anticristo, por
exemplo, enquanto um rigoroso método, uma arte de ler bem.

E em raz&o da referida arte de ler bem, arte esta que faz da formac&o
transvalorada um colocar-se sempre além, que Nietzsche tocara logo no inicio
de Além do bem e do mal no problema da verdade, sob o signo da dubiedade,
aquilo que ndo pode ser apreendido uma vez por todas, representado pela
figura da mulher: “Supondo que a verdade seja uma mulher — n&o seria bem
fundada a suspeita de que todos os fil6sofos, na medida em que foram
dogmaticos, entenderam pouco de mulheres?” (NIETZSCHE, 2001a, p. 7). Sob
esta perspectiva, acreditamos que a afirmacdo da mulher representaria a
afirmacao do além e, com isso, representaria o polo antagbnico da formacédo
moralizante, da formacdo encadeada pelo ideal ascético. Nesse registro,
afirmara Eric Blondel: “Enquanto metafora privilegiada da Vida, a Mulher é
enigma e aparéncia” (BLONDEL, 2004, p. 17). A afirmacdo da mulher, da
dubiedade, é a afirmacado d’a gaia ciéncia, é a postura critica que visa superar
as oposicdes, que visa superar a propria metafisica, pois: “A crenga
fundamental dos metafisicos € a crenca na oposicéo de valores” (NIETZSCHE,
2001a, p. 10). Ao criar valores que propiciem uma critica a formacao
moralizante, que permanece na esteira da oposi¢ao de valores, o que temos &
a concepcéao de que tudo é vontade de poder, de que tudo, ao fim, acaba por
afirmar a vida. O que faz o filésofo ao buscar uma formacéo transvalorada é
justamente afirmar o inocente e incessante vir-a-ser e afirmar: Amor fati! O que
esta além do bem e do mal, como € o Zaratustra, sujeito das alturas, € o sujeito
que afirma a vida, que se torna o que se €, que sabe que € um destino, como
se intitulard um dos capitulos do Ecce Homo, e que dira a si proprio: Amor fati!.

Com o espirito livre, com o Amor fati, com o Zaratustra, ndo faz mais
sentido permanecer amarrado a uma formacdo moralizada, niilista, que,

descendente de Sdcrates e Platdo, redunda no cristianismo. Dird Nietzsche
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gue cristianismo € platonismo para o povo. Nao faz mais sentido, diante disso,
permanecer na esteira do conhecimento pelo conhecimento, que seria pura
superficialidade, uma formag&o que se colocaria contra, por exemplo, as
experiéncias de vida, que se colocaria contra o um s6 individuo e isso em prol
da moralidade, do rebanho. Sendo que tudo € humano, demasiado humano,
ndo ha a menor razdo para tornar o conhecimento algo transcendente,
metafisico, pois, conforme ja afirmado num texto da primeira fase do
pensamento nietzschiano, Sobre verdade e mentira, a verdade é um exército
movel de metéaforas.

Cada vez mais uma nova concepcdo de formacdo, enfim, afirmara a
soliddo, a vida contemplativa, enquanto mote para o além (lber). A formacao
gue ndo se coloca neste além, que ndo se abre a vida, que néo afirma a vida,
torna-se infecunda, fechada sobre si mesma. E sob este horizonte que
veremos que o erudito ndo fecunda e que é inatil a caca grande, que é a caca
gue se coloca numa formacdo sempre além do bem e do mal, do tornar-se o

gue se é.

*k%k

Diante dessas colocac¢des, a nossa hipotese de trabalho é a de que a
formacado transvalorada é a formacdo que se encontra além (lber), ou seja,
gue se propfe a um pensar critico em relagdo ao pensar, que ndo se encerra
no conhecimento pelo conhecimento — algo que faz com que o individuo
enrede-se inteiramente na moral - e a um simples trabalho. Ao se colocar além,
tal formacdo ndo se reduz a oposicdo de valores e a crengca na verdade,
fundamentos da metafisica. Nesse momento, vemos que um problema que
aparece em Além do bem e do mal possui desdobramentos em obras
anteriores (e posteriores) e torna-se uma chave de leitura de nosso trabalho. E
nesse horizonte que veremos a verdade ser severamente questionada e surgir

a metafora da Mulher enquanto simbolo da dubiedade prépria da vida. Nesse



130

sentido encontraremos a critica de Nietzsche a superficialidade de Descartes e
a afirmacdo de que conhecer é vontade de poder. O conhecimento deve
produzir um saber sobre a moral. E podemos perceber de que maneira a
reconstrucdo das principais ideias de Nietzsche em Além do bem e do mal nédo
se limita a uma mera reconstru¢do, mas permite a visualizacdo e a andlise de
como que o filésofo pensa a formagcdo. A partir de tais problemas
estabeleceremos dialogo, por exemplo, com Giinter Figal no que diz respeito a
sua critica a indubitabilidade do proprio pensar, pois converge com a nossa
hipotese de pesquisa em relacdo a teméatica da formacado em Nietzsche, uma
vez que para o pensador a tarefa dos fildsofos ndo pode se resumir a de um
mero trabalhador filoséfico.

5.1 Os eruditos entre o labor e a moral: uma questao de valor

Investigaremos nesta sec¢do, dentre outras probleméaticas, de que forma
o erudito, ser laborioso, trata aquele que “ndo trabalha® de forma
desprestigiada. A multidao (vida publica), ja associada a figura do erudito, tenta
tragar a singularidade (vida privada). Por exemplo, quem tem uma auténtica
vida contemplativa, ou quem é apenas favoravel a esta, é tido por inferior pelo
erudito, pelo fato de que aquele (espirito livre, Zaratustra, que vive a vida
contemplativa) necessita do 6cio ou meio-0Ocio exterior. O erudito, por sua vez,
combina com o0 modo de ser da modernidade e de sua vida laboral.

A morte de Deus, anunciada n’A gaia ciéncia, uma vez mais faz todo
sentido. A laboriosidade prepara a descrenga. Deus esta morto e quem matou
foi o proprio homem (moderno). Tal homem, contudo, ndo é inimigo dos
costumes religiosos, mas indiferente, e caso seja exigido ir a um evento
religioso (que ele pode ler como social), ele vai. Mas, depois de tal evento,
pode voltar ao seu negocio, ao seu sofa, ou ao seu jornal e se crer um bom
cidaddo, um valoroso sujeito moral. E este, pelo contrario, o reino da
superficialidade, porque se cria um novo apego, uma nova religiosidade, seja

ela da razao ou do cifrao.

Nao era preciso sacrificar o préprio deus, e, por crueldade a si mesmo, adorar
a pedra, a imbecilidade, a gravidade, o destino, o nada? Sacrificar Deus ao
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nada — esse paradoxal mistério da crueldade derradeira ficou reservado para a
geracdo que surge: todos nés ja sabemos alguma coisa disso (NIETZSCHE,
2001a, p. 58-59).

E tal critica de Nietzsche também podemos encontrar n’A Gaia Ciéncia:

A reflexdo perdeu toda a sua dignidade da forma, tornaram-se ridiculos a
cerimOnia e os gestos solenes da reflexdo, e um homem sabio do velho estilo
ja ndo seria tolerado. Pensamos muito rapidamente, andando, a caminho, em
meio a negoécios de toda espécie, mesmo quando pensamos no que ha de
mais sério; necessitamos de pouca preparacdo, € mesmo de pouca
tranquilidade: - € como se levassemos nha cabe¢a uma maquina incessante,
gue nas condi¢cBes mais desfavoraveis ainda trabalha. Antigamente se notava
guando alguém queria pensar — era provavelmente excepcional! -, quando
gueria tornar-se mais sabio e se preparava para um pensamento: ele fazia um
semblante como de quem ia rezar e interrompia 0 passo; permanecia até
mesmo horas parado na rua, quando o pensamento “vinha” — andando com
apenas uma ou com as duas pernas. Assim pedia a “dignidade da coisa””
(NIETZSCHE, 2009a, p. 58-59).

O ideario formativo/racionalista moderno torna-se, ao fim, superficial.
Afirmara Nietzsche: “A filosofia moderna, sendo um ceticismo epistemolégico,
€, abertamente ou ndo, anticristd: embora, diga-se para ouvidos mais sutis, de
maneira nenhuma anti-religiosa” (NIETZSCHE, 2001a, p. 58). Nesse registro,

também afirmara Oswaldo Giacoia:

Tudo que podemos acrescentar € que, tendo superado e desacreditado todo
dogmatismo como pretensado insustentavel perante as exigéncias de probidade
intelectual, ndo podemos buscar reflgio num ceticismo que seria apenas uma
forma desencantada de dogmatismo, um dogmatismo enfraquecido. Tal
ceticismo, que se deleita na revelacdo da inverdade de todo discurso, néo
renunciou ainda a verdade como valor, apenas se resignou com a
impossibilidade de alcanga-la. Com isso, este “ceticismo da fraqueza”
permanece vinculado, mesmo que negativamente, ao imperativo categdrico da
verdade (GIACOIA, 1997, p. 137).

Contudo, a pretensa logica, equacéo por parte dos eruditos, que creem
gue entre os que ainda sdo favoraveis a vida contemplativa haja desasseio
para com o espirito, ndo € superacdo, mas antes uma prisdo. Creem que ao
maldizer o outro consequentemente tornam-se bons. Ora, hdo é porque 0 outro
tem a mentira (ou estd na mentira) que 0 eu esteja na veracidade, até porque

verdade e mentira podem ser jogos e, enquanto tais, serem perspectivos, além
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do bem e do mal. E justamente esta perspectiva defendida por Nietzsche em

Sobre Verdade e Mentira.

O que é, pois, a verdade? Um exército moével de metaforas, metonimias,
antropomorfismos, numa palavra, uma soma de relagbes humanas que foram
realgadas poética e retoricamente, transpostas e adornadas, e que, apés uma
longa utilizacdo, parecem a um povo consolidadas, candnicas e obrigatorias: as
verdades sdo ilusdes das quais se esqueceu que elas assim o sdo, metaforas
gue se tornaram desgastadas e sem for¢ca sensivel, moedas que perderam seu
troquel e agora sdo levadas em conta apenas como metal, e ndo mais como
moedas (NIETZSCHE, 2008b, p. 36).

Os eruditos, diante de todo esse cenério, sdo severamente criticados por

Nietzsche, sendo vejamos:

Cada época tem o seu divino tipo de ingenuidade, cuja invencdo as outras
épocas poderiam invejar — e quanta ingenuidade, uma ingenuidade respeitavel,
infantil, desmedidamente tosca, ndo existe nessa crenca de superioridade do
erudito, na consciéncia tranquila na sua tolerancia, na crédula certeza com que
0 seu instinto trata o homem religioso como um tipo inferior e de menor valor,
gue ele mesmo superou, deixou para tras, para baixo — ele, o pequeno anéo e
plebeu presuncoso, o agil e diligente trabalhador bragal-intelectual a servigo

das “ideias”, as “ideias modernas” (NIETZSCHE, 2001a, p. 61-62).

A légica das equacdes, a formacao moralizante, torna-se, neste instante,

sem sentido. A laboriosidade destes individuos torna-se utilitaria, inutil a caca

grande, que € a caca da libertacdo do espirito, duma formacéao transvalorada.

A inteligéncia, enfim, prepara a sabedoria, € o que fazem as parabolas; a

formacao eruditista, sendo um fim em si mesmo, néo é inteligéncia, mas vazio:

problemas por problemas. Como dizia Nietzsche: “Falar muito de si pode ser

um meio de se ocultar” (NIETZSCHE, 2001a, p. 82). Essa complicada situagéo,

por sua vez, coaduna com o dizer Doria, personagem da obra O Tartufo, de

Moliere:

Quem em seu proceder os boatos mais presta,/ E quem descasca mais de
outrem a vida honesta;/ Ndo perdem a ocasido de explorar prontamente/ O que
tem, de algum caso, o vislumbre aparente,/ E de disseminar de tal rumor a
ideia,/ Ornando-o da feicdo que querem que se creia (MOLIERE, 2005, p. 9).

Tudo isso reforga a interpretacdo de que o erudito, enfim, assim como

um mero operario, € submetido a um patrao, seja ele um burocrata do ensino, o
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Estado ou uma pessoa juridica qualquer. E tanto mais fala a respeito de
determinado autor, objeto, mais se cré sédbio. E muitos creem que justamente

nesse conhecimento o erudito torna-se além da medianidade. Todavia, é o

contrario que ocorre: “O conhecimento pelo conhecimento’ — eis a Ultima

armadilha colocada pela moral: é assim que mais uma vez nos enredamos
inteiramente nela” (NIETZSCHE, 2001a, p. 67). A formacédo eruditista, assim,
torna-se mera servente da moral, por ndo se colocar além do convencional.
Mas para o ser laborioso ndo ha tempo para o 6cio e ainda considera um
problema a superacdo do status, das normas académicas, o que torna
compreensivel o motivo pelo qual o espirito livre € escorracado. O amor ao
outro é baseado no temor ao outro... “Tudo somado, o “amor ao préoximo” é
sempre algo secundario, em parte convencional e arbitrario-ilusério, em relacéo
ao temor ao proximo” (NIETZSCHE, 2001a, p. 99). E nessa direcdo que

Nietzsche apresenta o sentido da moral.

Todas essas morais que se dirigem a pessoa individual, para promover sua
“felicidade”, como se diz — que s&o elas, sendo propostas de conduta,
conforme o grau de periculosidade em que a pessoa vive consigo mesma;
receitas contra suas paixfes, suas inclinagbes boas e mas, enquanto tém a
vontade de poder e querem desempenhar papel de senhor; pequenas e
grandes artimanhas e prudéncias, cheirando a velhos remédios caseiros e
sabedoria de velhotas; todas elas barrocas e irracionais na forma — porque se
dirigem a “todos”, porque generalizam onde nao pode ser generalizado -, todas
elas falando em tom incondicional, todas elas condimentadas com mais de um
grdo de sal, mas apenas toleraveis, e por vezes até sedutoras, gquando
aprendem a soltar um cheiro excessivo e perigoso, ‘do outro mundo’

(NIETZSCHE, 2001a, p. 96).

A educacao eruditista do Oitocentos, e de toda a histéria do Ocidente, na
perspectiva de Nietzsche, ndo questionou o problema da prépria moral e,
conforme foi possivel detectar, o conhecimento pelo conhecimento é a ultima

armadilha colocada pela moral. Para Nietzsche:

Por estranho que possa soar, em toda “ciéncia da moral” sempre faltou o
problema da propria moral: faltou a suspeita de que ali havia algo problematico.
O que os filésofos denominavam “fundamentag¢éo da moral”, exigindo-a de si,
era apenas, vista a luz adequada, uma forma erudita da ingénua fé na moral
dominante, um novo modo de expressa-la, e portanto um fato no interior de
uma determinada moralidade, e até mesmo, em Ultima instancia, uma espécie
de negacao de que fosse licito ver essa moral como um problema — em todo
caso 0 oposto de um exame, questionamento, analise, vivissec¢do dessa
mesma fé (NIETZSCHE, 2001a, p. 86).
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E este o terreno da caca grande anunciado por Nietzsche: o da critica a
moral, 0 da critica aos valores. E € sob estas consideracdes que sustentamos a

ideia de que o erudito também se torna um inconveniente nesta caca grande.

O inconveniente de enviar eruditos para territdrios de caga novos e perigosos,
onde se requer coragem, arglcia, sutileza em todo sentido, estd em que eles
deixam de ser uteis precisamente quando comec¢a a “caga grande”, mas
também o grande perigo — precisamente ali eles perdem seu olhar e seu faro
de sabujos (NIETZSCHE, 2001a, p. 51).

O preconceito dos fil6sofos, que acaba se convertendo em preconceito
também da formacé&o eruditista, torna-se o ndo questionar a verdade, a prisao.
E necessario, segundo Nietzsche, uma atitude intempestiva, é necessario
guestionar o valor da verdade, é necessario introduzir uma nova concepc¢ao de
formacdo. E questionar o valor é, dentre tantas possibilidades, investigar por
que a verdade, por que ndo a mentira, para quem serve determinada verdade,
etc. Questionar o valor € ir a raiz do problema, € limpar a mesa, € nao ficar na

superficie crendo que esta seja inabalavel.

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. Nés questionamos
o valor dessa vontade. Certo, queremos a verdade: mas por que nao, de
preferéncia, a inverdade? Ou a incerteza? Ou mesmo a insciéncia? — O
problema do valor da verdade apresentou-se a nossa frente — ou fomos nés a
nos apresentar diante dele? Quem é Edipo, no caso? Quem ¢ a Esfinge? Ao
que parece, perguntas e dlvidas marcaram aqui um encontro. — E seria de
acreditar que, como afinal nos quer parecer, o problema nédo tenha sido jamais
colocado — que tenha sido por nés pela primeira vez vislumbrado, percebido,
arriscado? Pois nisso h& um risco, como talvez ndo exista maior (NIETZSCHE,
2001a, p. 9).

E a crenca no consciente que pode justamente prender. Diz tal
consciente: conheco isto, logo, isto me é querido e certo. A verdade, assim,
acaba por se tornar rasa — e mentira - e a pretensdo a objetividade
desaparecer. “Acerca do que € a ‘veracidade’ ninguém parece ter sido veraz o
bastante” (NIETZSCHE, 2001a, p. 83). Neste momento, por sua vez, cabe
novamente a seguinte distin¢cdo: a verdade, amplamente criticada pelo fil6sofo,
€ tratada pela tradicdo metafisica enquanto imutavel; ja a veracidade, buscada

pelo filosofo como sinal de probidade intelectual, tem como marca o vir-a-ser, o
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lento desvelar das ilusdes, erros e mentiras da referida tradicdo/formacéo: o
espirito livre que floresce em Humano e explode no Zaratustra tem por objetivo
justamente este lento desvelar, o lento tornar-se o que se €. A nossa
interpretacdo € a de que a consciéncia, enquanto algo tardio, enguanto
desenvolvimento tardio do organico, ndo é o parametro para se avaliar o que a
vida é: ela (consciéncia) pode muito mais enganar do que, ao que parece,
esclarecer, por isso, também, que o sujeito ndo suspeite sequer remotamente o

gue é. Segundo Nietzsche:

Mesmo nas vivéncias mais incomuns agimos assim: fantasiamos a maior parte
da vivéncia e dificilmente somos capazes de ndo contemplar como “inventores”
algum evento. Tudo isso quer dizer que nds somos, até a medula e desde o
comeco — habituados a mentir (NIETZSCHE, 2001a, p. 92).

Ainda sob este raciocinio, expressara o filosofo:

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 € instintivo — em sua maior parte, 0 pensamento consciente de
um filésofo é secretamente guiado e colocado em certas trilhas pelos seus
instintos (NIETZSCHE, 2001a, p. 11).

Descartes, sob este horizonte, torna-se superficial, pois tomou a parte
por mais importante e o todo por marginalizado. E na Primeira dissertacao da
Genealogia dira Nietzsche, nas palavras de Gunter Figal, que “...] ndo ha
nenhum “substrato”, “nenhum ‘ser’ por detras do fazer, atuar, vir-a-ser’ e o
mesmo Figal acrescentara que o “agente é ‘introduzido poeticamente no fazer”
(FIGAL, 2013, p. 56). Para Nietzsche, Descartes, um dos pilares modernos da
concepcdo moral da formacdo, tornou-se um metafisico na medida em que
opOs valores: “A crenga fundamental dos metafisicos € a crenca na oposigcéo
de valores” (NIETZSCHE, 2001a, p. 10). Sobre Descartes e sua
superficialidade, ainda dira de forma polémica Nietzsche: “Uma excecéo
poderia ser Descartes, o pai do racionalismo (e, portanto avd da Revolucéo),
gue reconheceu autoridade apenas a razdo: mas a razdo nao passa de
instrumento, e Descartes era superficial” (NIETZSCHE, 2001a, p. 91). O que
Descartes faz, em linhas gerais, segundo a perspectiva de Figal e que é uma
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das chaves de leitura de nossa tese, € acreditar na “[...] indubitabilidade do
proprio pensar’ (FIGAL, 2012, p. 56), o que representa, conforme veremos,
ideal ascético.

Para Nietzsche, todavia, a superficialidade ndo € o polo antagdnico da
profundidade. Descartes, ao ficar apenas na superficie, na razdo, negou a
importancia dos instintos, sendo esta uma astuta e eficaz estratégia para
ocultad-los. Nietzsche, ao contrario do filosofo francés, ndo acredita numa
dissociacao entre o fisioldgico e o psicoldgico.

Outra critica de Nietzsche a Descartes neste mesmo sentido € que para
o pensador francés Deus estaria associado a verdade, ao bem: o senso
comum tipico da metafisica. Nessa seara, André Luis Itaparica auxilia-nos na

argumentacao:

[...] ndo existe uma subjetividade estavel, mas sim um arranjo sempre
momentaneo da multiplicidade de impulsos que € o corpo, responsaveis pelo
proprio pensamento. A critica de Nietzsche se baseia, portanto, no fato de que
Descartes teria concebido o pensar como uma atividade puramente l6gica,
isolando os impulsos desse processo e recorrendo, no esclarecimento de sua
concepcgdo, a uma certeza imediata (ITAPARICA, 2000, p. 72).

Ao Nietzsche criticar a valorizagdo exacerbada do conhecimento,
ironicamente o que ele critica também é o senso comum implicito ao penso,
logo existo, na medida em que esta celebre sentenca se pauta na ideia natural
— moral — de que pensar € algo comum aos homens e que 0 pensamento,
conforme a referéncia feita anteriormente, aspira ao verdadeiro. Conforme bem

sustenta Deleuze:

Quando Nietzsche se interroga sobre os pressupostos mais gerais da Filosofia,
diz serem essencialmente morais, pois s6 a Moral é capaz de nos persuadir de
gue o pensamento tem uma boa natureza, o pensamento, uma boa vontade, e
s6 0 Bem pode fundar a suposta afinidade do pensamento com o Verdadeiro
(DELEUZE, 1988, p. 131).

E ainda sob esta perspectiva, esclarecera o fildsofo francés que:

O pensamento é suposto como sendo naturalmente reto, porque ele ndo é uma
faculdade como as outras, mas, referido a um sujeito, é a unidade de todas as
outras faculdades que sdo apenas seus modos e que ele orienta sob a forma
do Mesmo no modelo da recogni¢do (DELEUZE, 1988, p. 133).
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A formacgao eruditista, com sua prevaléncia “desinteressada” ao
conhecimento, torna-se consequentemente moralizante, metafisica, ascética,

pois permanece na crenga na indubitabilidade do proprio pensar:

N&o adianta: é preciso questionar impiedosamente e conduzir ao tribunal os
sentimentos de abnegacédo, de sacrificio em favor do préximo, toda moral da
renuncia de si: do mesmo modo a estética da “contemplacéo desinteressada”,
com a qual a emasculacdo da arte procura hoje, sedutoramente, criar uma
consciéncia tranquila (NIETZSCHE, 2001a, p. 40).

E sob estas considera¢des que o nosso trabalho sustenta a leitura de
gue para se superar a metafisica romper com um tipo de formacéo eruditista

também se torna fundamental, porque o conhecimento pelo conhecimento,

7

segundo o filésofo, é a dultima armadilha colocada pela moral. E aqui
retornamos ao problema do valor da verdade, ao que Nietzsche considerara
que esta fora moralmente preterida, porque os seus defensores, na verdade,
eram defensores de seus preconceitos. A verdade, entédo, tornou-se fruto de

preconceitos, de pressdes sociais...

O que leva a considerar os fildsofos com olhar meio desconfiado, meio irdnico
ndo é o fato de continuamente percebermos como eles séo inocentes — a
frequéncia e a facilidade com que se enganam e se perdem, sua puerilidade e
infantilismos, em suma — mas sim que ndo se mostrem suficientemente
integros, enquanto fazem um grande e virtuoso barulho tdo logo é abordado,
mesmo que de leve, o problema da veracidade. Todos eles agem como se
tivessem descoberto ou alcancado suas opinibes préprias pelo
desenvolvimento autbnomo de uma dialética fria, pura, divinamente
imperturbavel (& diferenca dos misticos de toda espécie, que sdo mais
honestos e toscos — falam de “inspiragdo”): quando no fundo é uma tese
adotada de antemdo, uma ideia inesperada, uma “intuicdo”, em geral um
desejo intimo tornado abstrato e submetido a um crivo, que eles defendem com
razbes que buscam posteriormente — eles sdo todos advogados que néo
guerem ser chamados assim, e na maioria defensores manhosos de seus
preconceitos, que batizam de “verdades” — estando muito longe de possuir a
coragem da consciéncia que admite isso, justamente isso para si mesma, muito
longe do bom gosto da coragem que da a entender também isso, seja para
avisar um amigo ou inimigo, seja por exuberancia e para zombar de si mesma
(NIETZSCHE, 20014, p. 12).

A moral, a formacdo moral, entdo, foi questionada por Nietzsche,
tomando-a apenas enquanto uma disposicao afetiva, um preconceito, o que faz

com que nao existam “[...] fenbmenos morais, apenas uma interpretacdo moral
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dos fendmenos...” (NIETZSCHE, 2001a, p. 73). E ainda diz Nietzsche sobre

este nevralgico problema acerca do valor:

Ainda sem considerar o valor de afirmagdes como “existe em noés um
imperativo categérico”, sempre se pode perguntar: o que diz uma tal afirmacéo
sobre aquele que a faz? Existem morais que pretendem justificar perante os
outros o0 seu autor; outras morais pretendem acalméa-lo e deixa-lo contente
consigo mesmo; com outras ele quer crucificar e humilhar a si mesmo; com
outras ele quer vingar-se, com outras esconder-se, com outras quer
transfigurar-se e colocar-se nas alturas; essa moral serve para o autor
esquecer, aquela, para fazé-lo esquecer de si mesmo ou de algo de si; alguns
moralistas gostariam de exercer sobre a humanidade seu poder e seu capricho
criador; alguns outros, talvez Kant entre eles, ddo a entender com sua moral: “o
gue merece respeito em mim € que sou capaz de obedecer — e com vocés nédo
sera diferente!” — em suma, também as morais ndo passam de uma semiética
dos afetos (NIETZSCHE, 2001a, p. 87).

Tudo isso gera a interpretacdo de que em Nietzsche a vida encontra-se
muito além de um impulso ao conhecimento: “[...] ndo creio que um “impulso ao
conhecimento” seja o pai da filosofia, mas sim que um outro impulso, nesse
ponto e em outros, tenha utilizado do conhecimento (e do desconhecimento!)
como um simples instrumento” (NIETZSCHE, 2001a, p. 13). A vida, enfim, “[...]
ndo €& avaliar, preferir, ser injusto, ser limitado, querer ser diferente?”
(NIETZSCHE, 2001a, p. 15). E se o objetivo é ser diferente, introduzir uma
concepcao transvalorada de formacgdo, os eruditos, seres laboriosos, sem
tempo para o diferente, para si proprios, para a vida contemplativa, que ainda
acreditam na indubitabilidade do proprio pensar, sédo os antipodas da afirmacéo

— da formacao genuina - e nessa seara nao seria bom nem té-los por perto.

5.2 O filésofo genuino

Para que algo se torne forte, na perspectiva nietzschiana, a dor se torna
um dos recursos fundamentais. O sofrimento também educa, enobrece. Na
acupuntura, por exemplo, determinada parte do corpo € agredida pela agulha
para que, apos, esta parte se defenda, se fortaleca. O sofrimento, assim, ajuda
a limpar e a frutificar: “A disciplina do sofrer, do grande sofrer — ndo sabem
vocés que até agora foi essa disciplina que criou toda exceléncia humana?”
(NIETZSCHE, 2001a, p. 131). Se a filosofia de Nietzsche as vezes pode ferir

valores tidos por inquestiondveis, € justamente devido as esporas a la
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interpretacdo de Derrida, é justamente devido a meta: a forca, a saude,
consequentemente, a introducdo de uma formacgdo transvalorada. E nesta
direcdo que se inscreve 0 seu conceito de vida enquanto apropriacdo, ofensa,
opressao, dureza. E vida é forca, o verdadeiro fildsofo é aquele que utiliza o
conhecimento para criar e, enquanto criador, também é um destruidor, um
opressor: “Seu ‘conhecer’ é criar, seu criar é legislar, sua vontade de verdade &
— vontade de poder” (NIETZSCHE, 2001a, p. 118).

O eruditismo, segundo a nossa perspectiva, ndo € uma formacédo que
enobrece, que frutifica, antes uma manutengdo de canones académicos, do
status quo, da moralidade. E Assim falou Zaratustra considerava os eruditos
seres infecundos. O erudito assemelha-se a uma solteirona, assemelha-se a
freira criticada em Aurora, que anseia por respeitabilidade, que néo fecunda,

gue é ressentida.

Em relagdo a um génio, isto é, um ser que fecunda ou da a luz, as duas
expressdes tomadas no sentido mais extenso -, o erudito, o homem de ciéncia
mediano, tem sempre algo da velha solteirona: assim como ela, ele nada
entende das duas fun¢Bes mais valiosas do ser humano. De fato, tanto ao
erudito como a solteirona se reconhece respeitabilidade, como uma espécie de
compensacdo — nos dois casos enfatiza-se a respeitabilidade -, e o carater
obrigatério desse reconhecimento proporciona igual dose de enfado
(NIETZSCHE, 2001a, p. 108-109).

Vimos a comparacdo do erudito com uma freira em Aurora. O
ressentimento, enfim, € um sentimento resultante da fraqueza humana,
resultante de um mal-estar diante do outro e, sobretudo, diante de si proprio.
Este mal-estar ndo acrescenta nada a favor da vida, antes a prejudica, sendo
uma espécie de envenenamento do corpo e da alma. Diante de alguém
ressentido devemos tomar cuidado, pois este quer nos rebaixar — para se sentir
bom — e, caso lhe fosse dado o poder de matar, certamente mataria. E o que

Nietzsche nos atesta:

Diante de um homem que se enfurece conosco devemos tomar cuidado, como
diante de alguém que ja tenha atentado contra a nossa vida; pois o fato de
ainda vivermos se deve a auséncia do poder de matar; se os olhares
bastassem, ha muito estariamos liquidados (NIETZSCHE, 2001a, p. 61).
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A prépria sabedoria, enfim, € pouco sébia, pois conhecer também é se
arriscar; ser sabio ndo € ser um mero contemplador desinteressado, mas
alguém que vive: para que alguém se torne o que se é é necessario valorizar
as vivéncias e que ndo suspeite sequer remotamente o que é. O verdadeiro
filésofo, segundo Nietzsche, se arrisca, vive um jogo ruim. O conhecimento

pelo conhecimento, tido por sabedoria, é coisa da plebe, uma fuga.

Sabedoria: isto parece ser uma espécie de fuga para a plebe, um meio e um
artificio para sair bem de um jogo ruim; mas o verdadeiro fil6sofo — ndo é assim
para nds, meus amigos? — vive de modo pouco filos6fico e pouco sabio,
sobretudo bem pouco prudente, e sente o fardo e a obrigacdo das mil
tentativas e tentagbes da vida — ele arrisca a si proprio constantemente,

jogando o jogo ruim... (NIETZSCHE, 2001a, p. 108).

Esta mostrada, entdo, a fragil natureza do erudito enquanto um ser que
nao fecunda, enquanto um ser que tem uma vontade de poder que visa o
aniquilamento. Neste caso, ironicamente, o nobre é o sofredor (por fecundar e
sentir dor) e ndo o escravo. Ora, 0 que acontece € que o erudito possui as

doencas e os defeitos de uma espécie ndo-nobre, ou seja,

[...] € pleno de inveja mesquinha e tem olhos de lince para o que existe de
baixo nas naturezas cuja altura ndo pode alcancar. E confiante, mas s6 como
alguém que se deixa levar, e ndo fluir como uma corrente; e precisamente face
ao homem do fluxo intenso ele fica mais frio e reservado — seu olho é como um
lago liso e relutante, no qual ja ndo ondula um sé encanto ou simpatia. O pior e
mais perigoso de que é capaz um erudito vem do instinto de mediocridade
peculiar a sua espécie: daquele jesuitismo da mediocridade, que trabalha
instintivamente na destruicdo da pessoa invulgar e busca partir ou — melhor
ainda — afrouxar todo arco teso. Afrouxar com consideragdo, com mao solicita,
naturalmente — afrouxar com compaixao que inspira confianga: eis a verdadeira
arte do jesuitismo, que sempre soube apresentar-se como a religido da
compaixdo (NIETZSCHE, 2001a, p. 109).

E necesséario neste momento que seja feita uma vez mais a seguinte
distingdo: uma coisa é o filésofo e outra o erudito (os homens de ciéncia, os
cientistas da moral, os funcionarios do espirito, os trabalhadores filoséficos).
Tal distingdo € fundamental para que nao se dé “[...] demasiado a uns e muito
pouco a outros” (NIETZSCHE, 2001a, p. 117). E conforme bem ilustra van
Tongeren: “Nietzsche imputa a Kant (como o melhor exemplo) de
“trabalhadores” e “instrumentos” (TONGEREN, 2012, p. 59). A partir disso,
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poderiamos até dizer que pesquisas académicas podem ser pesquisas
filos6ficas, mas que na pratica os envolvidos podem se tornar meros
trabalhadores filoséficos diante das inuUmeras exigéncias. Nao é possivel
confundir, conforme bem assevera Oswaldo Giacoia, o filésofo com o “[...]
operario da filosofia” (GIACOIA, 2005, p. 88). O filosofo € um comandante e
legislador, é uma espécie nobre. E necesséario cuidado com o erudito, esse
homem sem si.

Ja em seu tempo, enfim, Nietzsche diagnosticava a confusao feita entre
o filbsofo e o sujeito de ciéncia e erudito ideal. Em sua primeira fase,
amplamente influenciada por Arthur Schopenhauer, o fil6sofo distinguia o
filosofo académico do filésofo; em Além do bem e do mal, ainda que tenha
rompido com Schopenhauer — visto exclusivamente por pessimista -, a sua
concepcdo sobre o que é o fildsofo, antes de inspiracdo abertamente
schopenhauriana, persiste. Assevera Nietzsche: “Na verdade, por muito tempo
a multiddo confundiu e desconheceu o filésofo, seja tomando-o pelo homem de
ciéncia e erudito ideal, seja pelo religioso-exaltado, dessensualizado,
‘desmundanizado” entusiasta e ébrio de Deus” (NIETZSCHE, 2001a, p. 108).
Na medida em que podemos ler a filosofia de Nietzsche enquanto uma
autogenealogia (VIESENTEINER, 2011), conforme veremos em Ecce Homo,
seus textos enquanto manifestacdes de seu devir filoséfico, podemos afirmar
gue no filésofo hd uma preocupacdo em tornar o conhecimento vivo, torna-lo
vida: a formacao deve ser viva, € 0 que nos aponta a nossa leitura. Conforme o

préprio Nietzsche afirma: conhecer é vontade de poder.

Observemos com mais vagar: o que € o homem de ciéncia? Primeiramente um
tipo de homem sem nobreza, com as virtudes de um tipo sem nobreza, isto &,
gue ndo domina, ndo tem autoridade nem auto-suficiéncia: ele possui
laboriosidade, paciente compreensdo de seu posto e lugar, uniformidade e
moderacdo nas habilidades e exigéncias, tem o instinto para perceber seus
iguais e o que eles necessitam — por exemplo, aquele pouco de independéncia
e de pasto verde, sem o qual ndo ha sossego no trabalho, aquela reivindicacédo
de honra e reconhecimento (que antes e sobretudo pressupde a capacidade de
conhecer e ser reconhecivel), aquele raio de sol da boa fama, aquela constante
afirmacao de seu valor e sua utilidade, com a qual é necessério continuamente
vencer a intima desconfiangca que é a base do coracdo de todo homem
dependente e membro de um rebanho (NIETZSCHE, 20014, p. 109).
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E uma preocupacéo de Nietzsche o fato de o filésofo ser sufocado: se
matarem o médico da cultura, poderiamos questionar, qual seria o sentido da
civilizacdo, da evolugdo? O império do jargdo o trabalho dignifica o homem,
gue é um império falso, pois é um império de escravo, prejudica o

desenvolvimento do filésofo.

Os perigos que ameagam o desenvolvimento do filésofo sao hoje tdo variados,
gue chegamos a duvidar que esse fruto algum dia amadureca. O edificio das
ciéncias atingiu altura e dimensdo tremendas, e com isso cresceu também a
probabilidade de que o filésofo se canse ja enquanto aprende, ou se deixe
prender e “especializar’ em algum ponto: de modo que jamais alcanca a altura,
a partir de onde seu olhar abrange tudo em torno e abaixo (NIETZSCHE,
20014, p. 107).

Tais trabalhadores filosoficos, cientistas da moral, por seu turno, mantém
o status quo, nao tratam a moral, a formacdo moral, de maneira perigosa. Seus
trabalhos acabam por se tornar estéreis, suas verdades sdo acomodacoes,
preconceitos. O filésofo genuino, o formador genuino, para Nietzsche, enfim,
cria valores, pois “...] o auténtico direito senhorial €& criar valores”
(NIETZSCHE, 2001a, p. 176).

*k%k

Ao longo desse capitulo vimos que a formacao que néo se abre a vida,
que ndo afirma a vida, torna-se infecunda, fechada sobre si mesma. E
necessario estar além (iiber) E sob este horizonte que vimos que o erudito ndo
fecunda e que é inutil & caca grande, que é a caca que se coloca numa
formacdo sempre além do bem e do mal. Assim, o preconceito dos filosofos,
gue acaba se convertendo em preconceito também da formacéo eruditista,
torna-se o ndo questionar a verdade, a prisdo. E necessario, segundo
Nietzsche, uma atitude intempestiva, € necessario questionar o valor da
verdade, é necessario introduzir, consequentemente, uma nova concepc¢ao de

formacdo. E questionar o valor é, dentre tantas possibilidades, investigar por
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gue a verdade, por que ndo a mentira, para quem serve determinada verdade,
etc. Questionar o valor € ir a raiz do problema, € limpar a mesa, € nao ficar na
superficie crendo que esta seja inabalavel, é superar o conhecimento pelo
conhecimento e compreender, através do método genealdgico, o que é proprio
do senhor e o que é proprio do escravo, de maneira que a formacéo
nietzschiana se torna uma busca continua pelos valores senhoriais, porque,
conforme vimos em capitulos anteriores, ndo existe uma educacao milagrosa.
E diante dessas consideracdes que veremos o projeto de critica de Além do
bem e do mal fundamentar a Genealogia e € diante disso que poderemos

compreender a tipologia do senhor e do servo.
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Capitulo VI

A GENEALOGIA DO ERUDITISMO: SOBRE AS “FINALIDADES” DO
CONHECIMENTO

Ao longo de toda sua criacdo intelectual, Nietzsche utilizou-se
largamente da filologia e da genealogia (BLONDEL, 1985, p. 110-139;
MARQUES, 1993, p. 88; MULLER-LAUTER, 1997, p. 125), porque pela
filologia Nietzsche pode adquirir a arte de ler bem e pela genealogia o fil6sofo
pode investigar de forma ainda mais rigorosa a origem e o desenvolvimento
dos valores, dos sentimentos morais. Sob o método filolégico/genealdgico é
possivel dizer que Nietzsche se tornou o fildsofo da perspectiva, o filésofo da
suspeita, alguém preocupado, em decorréncia de suas reflexdes, com uma
formacdo transvalorada. A nossa interpretacdo, por sua vez, é a de que dos
tipos servo e senhor pode-se extrair uma analise analdgica para uma teoria da
formacdo. O servo sera aquele envolvido/encerrado na formacdo moralizante,
no inteligivel platdnico e no Deus da moral judaico-cristd, ja o senhor sera
aguele disposto a criacdo de novos valores, sera aquele disposto a um pensar
continuo sobre o proprio pensar, ndo se encerrando em dogmas, na
incritibilidade da verdade. A este pensar sobre o pensar Nietzsche designara
pelo nome de pathos, que sera um contra-conceito a formacdo moral, a razéo,
sendo o oposto da pura filiacdo. Sob esta perspectiva, pathos torna-se a
afirmacdo do Amor fati, da inocéncia do devir, pathos torna-se a postura do
tornar-se o0 que se € — do devir filosofico — de Zaratustra, e a Genealogia é a
continuacdo/desenvolvimento da afirmagdo da gaia ciéncia, é o0
desenvolvimento da postura que se coloca sempre além do bem e do mal.
Diante disso poderemos ler a Genealogia ndo enquanto um apéndice de Além
do bem e do mal, ndo enquanto um apéndice que continuara a analise da
tipologia do servo e do senhor, mas enquanto um desenvolvimento, dentre

varias questdes, duma formacado transvalorada que busca cada vez mais se



145

intensificar e que busca criticamente se opor a um modo de ser, de formar,
moralizante.

A nossa leitura é a de que a Genealogia da moral é também a
genealogia de como que um tipo de homem predominou ao longo da histéria
do ocidente; a Genealogia também ¢é a investigacdo de como que a filosofia, o
modo de ser de Sécrates e de Platdo, por sua vez, desenvolveu-se na historia;
é a busca de um conhecimento das condi¢bes e circunstancias nas quais
nasceram, sob as quais se desenvolveram e se modificaram os valores. O que
se encontrava em Além do bem e do mal, a saber, que o cristianismo é
platonismo para o povo, adquire contornos cada vez mais precisos na critica
nietzschiana, de forma que a suspeita do filésofo, sempre presente em seus
escritos, ficard cada vez mais clara. Assim é que o filosofo associara a ciéncia
ao ideal ascético: Nietzsche, filosofo do espirito livre, € aquele que continuara,
a partir do horizonte inaugurado por Humano, envolvido pelo desejo de
sucumbir frequentemente a tentacéo de fazer as deduc¢des opostas. O cientista
(cientificista, cientista da moral), que fez de seu conhecimento um fim em si
mesmo, um conhecimento pelo conhecimento, amplamente ja criticado por
Nietzsche, aparecera aliado ao ideal ascético, justamente por permanecer
preso a uma superficialidade que opde a razdo ao instinto e que permanece na
crenca metafisica da verdade enquanto algo imutavel. O ideal ascético, diante
destas caracteristicas, seria o tipico ideal incapaz de se abrir ao diferente, o
tipico ideal incapaz de perceber o valor da dubiedade, de perceber aquilo que
Além do bem e do mal indicou, a saber, o valor da mulher. Diante disso,
sustentamos a ideia de que a ciéncia e o ideal ascético se tornam, enfim,

falseadores da vida, conforme afirmara o fil6sofo:

Ambos, ciéncia e ideal ascético, acham-se no mesmo terreno [...]: ha mesma
superestimacdo da verdade (mais exatamente: na mesma crenca na
inestimabilidade, incriticabilidade da verdade), e com isso sdo necessariamente
aliados — de modo que, a serem combatidos, s6 podemos combaté-los e
guestiona-los em conjunto (NIETZSCHE, 2009c, p. 132).

A verdade deve ser profundamente questionada numa formacéo
transvalorada. No lugar da verdade, a veracidade, que é um novo modo de ver

as coisas, perspectivo, ndo mais minimizado/interditado pela formagéo moral. A
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verdade, o conhecimento pelo conhecimento, o eruditismo, a crenca ha
objetividade: tudo encarnacdo duma formacdo moralizante que trata o
conhecimento enquanto um dogma, conforme pontualmente elencado em
Aurora. O que a Genealogia busca é criar condicbes para um modo de ser
diferente, que valorize a solidao, que dé o devido valor ao esquecimento (aquilo
gue converge com a ideia de forca plastica da Il Consideracdo Intempestiva)
enquanto estratégia contra o ressentimento, contra o tipo servo, alguém
fechado sobre si mesmo, que ndo se abre ao criar continuo. O verdadeiro
direito senhorial € o de criar valores, diria o filésofo, e o verdadeiro direito duma
formacao transvalorada é o de continuar sempre além do bem e do mal, na
incessante busca do tornar-se 0 que se €, possibilitando o crepusculo dos
idolos, das verdades...

*k*

A partir dessas ideias, a nossa hipotese de trabalho é a de que na
Genealogia Nietzsche deixa explicito o tipo de formacdo por ele almejada, a
saber, a formacdo do senhor, que é o criador de valores; e investigaremos,
analogicamente, se o eruditismo &€ um modo de ser tipico do servo/escravo e,
enquanto tal, um modo de tratar o conhecimento de forma a acorrentar os
individuos. Com a Genealogia Nietzsche faz uma espécie de passo a passo
circular de como o homem ocidental se formou, destruindo os pilares daquilo
gue poderia torna-lo bom e forte, ou seja, os pilares dos gregos pré-socraticos,
colocando no lugar valores contrarios a aristocracia, como os direitos iguais e o0
ideal ascético. O sacerdote ascético e o erudito, assim como o erudito e 0
cristdo, segundo a nossa hipbtese, podem se tornar absolutamente
convergentes. Por analogia, ao trabalharmos obra por obra da maturidade
nietzschiana, buscamos realizar essa genealogia da critica de Nietzsche ao
eruditismo. Para investigarmos tais questdes analisaremos: o pathos da

distancia enquanto um contra-conceito a razdo, enquanto uma critica ao ideario
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racionalista que vem desde Sdécrates; a alianca entre ciéncia e ideal ascético, a
partir do problema da inestimabilidade e incriticabilidade da verdade, tema que
dialogaremos com Patrick Wotling; e, por fim, a questdo do perspectivismo
nietzschiano enquanto promotor dos valores senhoriais. E, por fim, da mesma
maneira que a reconstrucao das principais ideias feitas em Além do bem e do
mal, na Genealogia podemos perceber que a reconstrucdo que realizaremos
nesse capitulo nos permitira a visualizacéo e a analise de como que o filésofo

concebe a formacao.

6.1 A distancia para com o eruditismo: o conhecimento enquanto
compensacéao da fraqueza

Dizia Nietzsche em Além do bem e do mal que o verdadeiro direito
senhorial é o de criar valores. A Genealogia da moral, convergente a esta ideia-
chave, afirma que foram os bons, ou seja, 0s nobres, poderosos, superiores em
posicao e pensamento, que estabeleceram os valores enquanto bons e ruins.
O que nao inviabiliza, entretanto, que a massa possa inverter esses valores.
Bons eles estabeleceram a si e a seus atos e ruins a tudo o que era baixo, de
pensamento baixo, e vulgar e plebeu. Nao existe uma espécie de em si para
bom e ruim, ou seja, estas ideias sédo criagcbes demasiado humanas. Coerente
a esta perspectiva, podemos sustentar a interpretacdo de que se existe
disseminado na sociedade o pensamento de que algo pode ser bom e ruim em
si mesmo, que, na verdade, os termos corretos seriam bom e mau, é porque
um tipo de individuo — a saber, o vulgar — tem predominado. E o julgamento
vulgar, escravo, ressentido, & da seguinte ordem: tal individuo busca fora a sua
razdo, que, ao fim, € o seu N&o. O erudito, na medida em que faz este
movimento de buscar fora, se submetendo a parametros externos, se torna
uma espécie vulgar, baixa, escrava. E o resultado da formacgé&o eruditista torna-
se, diante disso, uma reacdo. A nossa leitura é a de que o seu conhecimento
pelo conhecimento torna-se uma compensacéao de sua fraqueza.

Para esclarecermos a nossa interpretacdo apresentada no paragrafo
anterior, faz-se necessario distinguirmos a diferenca entre bom e ruim e entre

bom e mau. Assim, expressa o filésofo:
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A indicacdo do caminho certo me foi dada pela seguinte questdo: que
significam exatamente, do ponto de vista etimolégico, as designacdes para
“bom” cunhadas pelas diversas linguas? Descobri entdo que todas elas
rementem a mesma transformagéo conceitual — que, em toda parte, “nobre”,
“aristocratico”, no sentido social, € o conceito basico a partir do qual
necessariamente de desenvolveu “bom”, no sentido de “espiritualmente nobre”,
“aristocratico”, de “espiritualmente bem-nascido”, “espiritualmente privilegiado”:
um desenvolvimento que sempre corre paralelo aquele outro que faz “plebeu”,

“‘comum”, “baixo” transmutar-se finalmente em “ruim” (NIETZSCHE, 2009c, p.
18).

Portanto, bom € o nobre, o aristocratico, aquele capaz de introduzir uma
nova concepcao de formacdo. O nobre, que € o senhor, € aquele que cria, que
submete os demais aos seus valores...

A critica do senhor — e podemos ler também a critica de Nietzsche ao
problema do eruditismo, da formacdo moralizante — € a de alguém que,
estando por cima, olha o outro por baixo, por ja estar elevado. A critica, assim,
nao € sinbnimo de ressentimento, mas de um pathos da distancia. Sobre isso,
afirma Jorge Viesenteiner: “O pathos da distancia ndo é algo que compramos
ou que ocorre fora da prépria vida: ele cresce com ela e se torna caracteristico
da vida nobre” (VIESENTEINER, 2013, p. 141). Em raz&o disso, deste pathos,
contra-conceito a razdo, uma das ferramentas para uma nova valoracédo sobre
a formacao, que é possivel pensar que Nietzsche, mesmo quando estava entre
0s eruditos, encontrava-se além deles, e assim é possivel pensarmos, também,
um trabalho académico sobre o eruditismo estar além do eruditismo: a
formacdo além da (in)formacédo. E o pathos é justamente o oposto da pura

filiacao...

O pathos da nobreza e da distancia, como ja disse, o duradouro, dominante
sentimento global de uma elevada estirpe senhorial, em sua relagdo com uma
estirpe baixa, com um “sob” — eis a origem da oposi¢do “bom” e “ruim”. (O
direito senhorial de dar nomes vai tdo longe, que nos permitiriamos conceber a
prépria origem da linguagem como expressao de poder dos senhores: eles
dizem “isto é isto”, marcam cada coisa e acontecimento com um som, como
gue apropriando-se assim das coisas.) Devido a essa providéncia, ja em
principio a palavra “bom” ndo € ligada necessariamente a acgdes “ndo-
egoistas”, como quer a supersticdo daqueles genealogistas da moral. E somem
com um declinio dos juizos de valor aristocraticos que essa oposi¢édo “egoista”
e “ndo-egoista” se impde mais € mais a consciéncia humana — é, para utilizar
minha linguagem, o instinto de rebanho, que com ela toma finalmente a palavra
(e as palavras) (NIETZSCHE, 2009c, p. 17).
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A origem das coisas, por assim dizer, a etapa de criagdo, liga-se aos
nobres. Conservar o passado torna-se uma postura aristocratica. O respeito, a
reveréncia, tornam-se posturas aristocraticas. O erudito, todavia, ndo tendo
nesse sentido o que conservar, nega, cria um estado fantasmagoérico. Mas tal
operacdo, ainda assim, é compensacdao, ilusdo, fuga. Os bem-nascidos (0s
aristocratas) ndo precisam idealizar. Estes individuos simplesmente séo e tém
por si que o fazer o bem é estar bem, nada além disso. Conforme Nietzsche

expressa.

Os “bem-nascidos” se sentiam mesmo como os “felizes”; eles n&o tinham de
construir artificialmente a sua felicidade, de persuadir-se dela, menti-la para si,
por meio de um olhar aos seus inimigos (como costumam fazer os homens do
ressentimento); e do mesmo modo, sendo homens plenos, repletos de forca e
portanto necessariamente ativos, ndo sabiam separar a felicidade da acdo —
para eles, ser ativo é parte necessaria da felicidade (...) tudo isso o oposto da
felicidade no nivel dos impotentes, opressos, achacados por sentimentos hostis
€ Venenosos, nos quais ela aparece essencialmente como narcose,
entorpecimento, sossego, paz, “sabbat”, distensdo do animo e relaxamento dos
membros, ou, hnuma palavra, passivamente (NIETZSCHE, 2009c, p. 27).

Os bem-nascidos, conforme dito, simplesmente sdo. Nao ha raz&o para
a mentira, por exemplo, da crenca em Deus. Os fracos, estes sim mentem,
falseiam a realidade. E o proprio conhecimento, muitas vezes, torna-se
mecanismo mesquinho, pequeno: algo que preconiza uma concepcao
moralizante de formacdo. Falar muito de si pode ser uma maneira de se
esconder, afirmara o filésofo em Além do bem e do mal. E esta a l6gica para se

conceber o conhecimento enquanto compensacao da fraqueza.

Uma raca de tais homens do ressentimento resultara necessariamente mais
inteligente que qualquer raga nobre, e venerara a inteligéncia numa medida
muito maior: a saber, como uma condi¢cdo de existéncia de primeira ordem,
enquanto para os homens nobres ela facilmente adquire um gosto sutil de luxo
e refinamento — pois neles esta longe de ser tdo essencial quanto a completa
certeza de funcionamento dos instintos reguladores inconscientes, ou mesmo
uma certa imprudéncia, com a valente precipitacdo, seja ao perigo, seja ao
inimigo, ou aquela exaltada impulsividade na célera, no amor, na veneracgéao,
gratiddo, vingancga, na qual se tém reconhecido os homens nobres de todos os
tempos (NIETZSCHE, 2009c, p. 28).

Compreendida a ideia de Nietzsche acerca do que €& bom, torna-se

necessario ver a maneira pela qual o filésofo caracteriza o vulgar.
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Precisamente o oposto do que sucede com o nobre, que primeiro e
espontaneamente, de dentro de si, concebe a nogao basica de “bom”, e a partir
dela cria para si uma representacdo de “ruim”. Este “ruim” de origem nobre e
aquele “mau” que vem do caldeirdo do 6dio insatisfeito — o primeiro uma
criacdo posterior, secundaria, cor complementar; o segundo, o original, o
comecgo, 0 auténtico feito na concep¢do de uma moral escrava (NIETZSCHE,
2009c, p. 28-29).

O vulgar, assim, € o tipo oposto do nobre, do aristocrata. O vulgar,
justamente pela sua fraqueza, ressente-se. E tal ressentimento cria um
falseamento. Podemos conceber o seguinte raciocinio silogistico: 12 Entre os
cristdos € muito comum um se considerar mais fraco e errante que o outro; 22
Todavia, dizia o apéstolo Paulo que quando ele estava fraco, neste momento
encontra-se forte; 32 Logo, o cristdo mais fraco torna-se o mais forte (?). No

s

entanto, a falsa humildade também é vaidade. E vaidade é submissdo a
parametros externos, postura de pessoa vulgar. O erudito, por exemplo,

buscaria fora a sua razao, o seu adorno, o seu Nao:

A rebelido escrava na moral comeg¢a quando o préprio ressentimento se torna
criador e gera valores: o ressentimento dos seres aos quais € negada a
verdadeira reacdo, a dos atos, e que apenas por uma vingan¢a imaginaria
obtém reparacdo. Enquanto toda moral nobre nasce de um triunfante Sim a si
mesma, ja de inicio a moral escrava diz Nao a um “fora”, um “outro”, um “n&o-
eu” — e este Nao é seu ato criador. Esta inversdo do olhar que estabelece
valores — este necessario dirigir-se para fora, em vez de voltar-se para si — é
algo préprio do ressentimento: a moral escrava sempre requer, para nascer,
um mundo oposto e exterior, para poder agir em absoluto — sua acdo é no
fundo reacdo. O contrario sucede no modo de valoracdo nobre: ele age e
cresce espontaneamente, busca seu oposto apenas para dizer Sim a si mesmo
com ainda maior jubilo e gratiddo — seu conceito negativo, o “baixo”, “comum”,
‘ruim”, € apenas uma imagem de contraste, péalida e posterior, em relagcado ao
conceito basico, positivo, inteiramente perpassado de vida e paix&o, ‘nés, os
nobres, nds, os bons, os belos, os felizes!” (NIETZSCHE, 2009c, p. 26).

Delimitado o que é o bom e o que € o mau, o vulgar, resta-nos afirmar
gue a ideia de transformar o bom em mau e o0 mau em bom, o que é distinto do
gue o filésofo fez com bom e ruim, € uma operacao dada pelos fracos, por ele
denominados sob a égide da moral judaico-cristd, consequentemente, da
concepcao moralizante de formacao. O inimigo, por esta ldgica, o inimigo mau,
deve ser banido. Os cristdos acabam por se tornar irmaos no 6dio, e néo

irmaos no amor: sua vontade de poder visa o aniquilamento. Segundo a légica
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aristocratica, pelo contrario, o inimigo € bem vindo. No Crepusculo dos idolos

Nietzsche dir4 que:

Quase todo partido vé que esta no interesse de sua autoconservagao que o
partido oposto ndo esgote a forca; o mesmo vale para a grande politica.
Sobretudo uma nova criacdo, o novo Reich, por exemplo, tem mais
necessidade de inimigos que de amigos: apenas no antagonismo ele se torna
necessario... Ndo agimos de modo diferente em relagdo ao inimigo “interior”:
também ai espiritualizamos a inimizade, também ai compreendemos o seu
valor. Somos fecundos apenas ao preco de sermos ricos em antagonismos;
permanecemos jovens apenas sob a condi¢cdo de que a alma nédo relaxe, ndo
busque a paz... Nada se torna mais estranho a nés do que aquele desiderato
cristdo; nada nos causa menos inveja do que a vaca moral e a gorda satisfacao
da boa consciéncia. Renunciamos a vida grande, ao renunciar a guerra...
(NIETZSCHE, 2006, p. 35).

O sofrimento, enfim, também pode educar, fortificar, conforme ja dito

anteriormente. E nas palavras de Nietzsche:

Quanta reveréncia aos inimigos ndo tem um homem nobre! — e tal reveréncia é
ja uma ponte para o amor... Ele reclama para si seu inimigo como uma
distincdo, ele ndo suporta inimigo que ndo aquele no qual nada existe a
desprezar, e muito a venerar! Em contrapartida, imaginemos “o inimigo” tal
como o concebe o homem do ressentimento — e precisamente nisso esta seu

feito, sua criagdo: ele concebeu o “inimigo mau”, “o mau”, e isto como conceito
basico, a partir do qual também elabora, como imagem equivalente, um “bom”
— ele mesmo! (NIETZSCHE, 2009c, p. 28).

O gue podemos perceber, no limite, é que o filésofo fez da filosofia uma
chibata, uma chibata contra a moral escrava — esta, obviamente, faria (e ainda
fard muitas outras) revoltas. E afirma Nietzsche que a tarefa do filosofo é a de
“[...] resolver o problema do valor; deve determinar a hierarquia dos valores”
(NIETZSCHE, 2009c, p. 42), o que vimos de modo especial na primeira secéo
do capitulo anterior. Em outras palavras, a tarefa do filosofo deve ser a de
combater o que € baixo, a vontade da maioria, que € a “[...] vontade de
rebaixamento, de aviltamento, de nivelamento, de atraso e ocaso do homem”
(NIETZSCHE, 2009c, p. 41). Da mesma forma que Nietzsche era critico da
educacédo massificada, torna-se critico da moral de rebanho — e tudo o que dela

provém, como o cristianismo, a democracia, o socialismo, o niilismo.
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6.2 O conhecimento triste

Conforme temos desenvolvido, em Nietzsche a filosofia torna-se uma
verdadeira arma de combate capaz de introduzir, entre varios aspectos, uma
formacao transvalorada. Ndo h& espaco — e nem pode haver — para a moral
escrava, e também para a formacdo moralizante. Ao contrario do escravo, do
banal, o aristocrata, 0 monarca do espirito cria e legisla a partir de si.
Justamente por ser e por fazer e por estar bem, ele pode prometer, ou seja,
responder por si “[...] como porvir’ (NIETZSCHE, 2009c, p. 44). A nossa viséo é
a de que tal individuo — tipo psicolégico - ndo negocia com a barbarie, ndo faz
concessoes, ndo se rebaixa, ndo visa agradar ambas as partes, ndo suporta a
ideia de direitos iguais, ndo suporta a ideia de reforma.

Justica, por sua vez, é um dentre tantos conceitos, até porgue o reino
dos conceitos é um reino de superficialidade. O que é bom e justo néo
necessariamente tém a mesma equivaléncia com o grau de bom e justo do
outro. Na medida em que a grandeza nos envolve, podemos nos tornar mais
injustos, o0 que, segundo a moral de ordem cristd, torna-se algo paradoxal. E na
medida em que a injustica ganha corpo, bem e mal se flexionam grandemente.
Tudo isso pode ser visualizado pelo seguinte exemplo nietzschiano,
apresentado em Humano: “...] nada percebemos de injusto, quando a
diferenca entre nés e outro ser é muito grande, e matamos um mosquito, por
exemplo, sem qualquer remorso” (NIETZSCHE, 2001b, p. 67). A injustica,
assim, encontra-se intimamente relacionada ao poder e, quanto mais poderoso,
mais direitos tem o individuo, dai o pensamento de Nietzsche de que “[...] cada
um tem tanta justica quanto vale seu poder” (NIETZSCHE, 2001b, p. 71).

O senhor, enfim, simplesmente legisla, simplesmente é o que €, torna-se

aquilo que é...

[...] igual apenas a si mesmo, novamente liberado da moralidade do costume,
individuo auténomo supramoral (pois “autbnomo” e “moral” se excluem), em
suma, o homem da vontade prépria, duradoura e independente, o que pode
fazer promessas — e nele encontramos, vibrante em cada musculo, uma
orgulhosa consciéncia do que foi finalmente alcancado e esta nele encarnado,
uma verdadeira consciéncia de poder e liberdade, um sentimento de realizacédo
(NIETZSCHE, 2009c, p. 45).
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Perguntamos: como que um escravo, aquele que sequer tem uma
procuracdo para falar em nome do outro, pode prometer? Quem nao tem
soberania sobre si tanto menos teria soberania sobre os outros. E nesse
sentido que podemos dizer que somente o sujeito livre pode prometer, por ser
forte e confiavel. Quando o filésofo trabalhou com a tragédia grega, como n’O
nascimento da tragédia, ndo fez de suas analises manifestacdes eruditistas,
ainda que o filésofo tenha muita erudicdo. A erudicdo foi algo tomada como
meio e ndo como fim: pathos. E este o sentido, também, da valorizacdo da
ciéncia em Humano: pathos. E mesmo quando estava entre os eruditos, 0
filbsofo se colocava acima, além: pathos. A nova concepcdo de formacéo:
pathos.

Ha um ditado popular que diz que quem bate esquece, mas quem
apanha guarda. De algo aparentemente banal, podemos visualizar as
caracteristicas fundamentais do ser senhor — ser espirito livre — e do ser
escravo. O senhor, quando bate, age, e a vida é justamente acdo, verbo,
expansao, haja. O escravo, quando apanha, reage, ressente-se, se diminui —
guarda na memodria, ndo se esquece do dano sofrido. Mas é justamente no
esquecimento (forca plastica) — um forte atributo, sem davida, da crianca - que

reside a felicidade, a jovialidade, a saude...

[...] ndo poderia haver felicidade, jovialidade, esperanca, orgulho, presente,
sem o esquecimento. O homem no qual esse aparelho inibidor é danificado e
deixa de funcionar pode ser comparado (e nao s6 comparado) a um dispéptico
— de nada consegue ‘dar conta’ (NIETZSCHE, 2009c, p. 43).

Na medida em que o erudito ndo consegue se esquecer, seu
conhecimento € triste, ndo é uma gaia ciéncia. O eruditismo cré que a
consciéncia € o 6rgao mais elevado de todos — e isso, como vimos, é uma
compensacao de sua fraqueza -, todavia, ndo sabe que ela é o “[...] 6rgédo mais
fragil e mais falivel” (NIETZSCHE, 2009c, p. 67).

Nesse horizonte podemos dizer que sistemas filoséficos que acreditam
ter alcancado a verdade despida de todas as suas peles, a sintese par
excellence, como o0 hegelianismo e o marxismo, e as suas respectivas

teleologias, e ainda se arrogam a prerrogativa de terem decifrado o Espirito, ou
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encaminhado a Revolucdo, esquecem que a consciéncia é o 6érgdo mais fragil
e falivel. Nessa oOtica derradeira, quem se acreditava senhor, um revolucionario,
se torna um escravo. Assim, podemos interpretar que aquele que cré ter
compreendido e por isso se cré no direito de apregoar a boa nova dos
sistemas, torna-se um duplo escravo.

E essa desconfianca diante de perspectivas pretensamente humanistas
qgue torna Nietzsche um critico da moral, um filésofo da suspeita, um
preconizador duma nova concepcdo de formacado. Sobre este assunto, Albert
Camus afirmara: “Nietzsche viu que o humanitarismo efetivamente nada mais
era do que um cristianismo privado de justificagcdo superior, que preservava as
causas finais rejeitando a causa primeira” (CAMUS, 2013, p. 100). E quanto
mais suspeito se €, menos apreco se recebe do mundo.

Com estas ideias, porém, ndo temos a ingenuidade de termos alcancado
0 conhecimento puro, até porque ele €, conforme expressa O Anticristo, a pura
mentira, e termos transformado todo este percurso intelectual, formativo, num
ingénuo aprender por aprender, até pelo fato da consciéncia ser fragil. Nao
acreditamos na objetividade, afinal, se “...] a forma é fluida, o “sentido” é mais
ainda” (NIETZSCHE, 2009c, p. 61)%®. O que discutimos é a ideia acerca da
finalidade do conhecimento: libertar ou embrutecer? Estas ideias, por sua vez,
encontram eco no proprio titulo da Il Intempestiva: Dos inconvenientes e
utilidades da historia para a vida. O que discutimos, enfim, € a manifestacao

eruditista sobre a formacéao.

28 Para aprofundamento deste tema, sugere-se a leitura do artigo A temporalizacdo do
pensamento em Nietzsche, presente na obra As linhas fundamentais do pensamento de
Nietzsche, de Werner Stegmaier. E também dira Paolo D’lorio algo que auxilia a nossa
argumentacgdo: “O que aparece ao sujeito ndo € uma qualidade transcendente do objeto, sua
esséncia, sua quidditas, nem mesmo seu sentido profundo. Na ontologia nietzschiana, as
esséncias ndo existem, e tampouco o sentido original das coisas; os objetos do hosso mundo
sdo formas em movimento continuo e, mesmo nos periodos de relativa estabilidade, o sentido
deles muda continuamente” (D’IORIO, 2014, p. 142).
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6.3 Nietzsche, fil6sofo da perspectiva

Realmente, passei a colocar a ignoréncia nas alturas
depois que conheci certas culturas.
Moliere, 2008, p. 109.

Para Nietzsche, o préprio ato de conhecer ja representa uma limitacéo
da pretensa objetividade, pois, conforme expresso no aforismo 355 d’A gaia
ciéncia, o conhecimento reduz o novo ao ja conhecido. E a formacao eruditista
seria a exacerbacao/radicalizacdo desta reducdo. Reduzir ja é colocar énfase
num ponto de vista, o que faz com que a neutralidade seja também impossivel:
tudo passa pela ideia de valor, de perspectiva. A Genealogia, desta feita, traz
ideias convergentes no que tange ao problema da formacé&o, do conhecimento,
aguelas apresentadas em obras anteriores.

N&o existe, a rigor, uma ciéncia “sem pressupostos”, o pensamento de uma tal
ciéncia € impensavel, paralégico: deve haver antes uma filosofia, uma “fé”, para
gue a ciéncia dela extraia uma dire¢do, um sentido, um limite, um método, um
direito a existéncia (NIETZSCHE, 2009c, p. 130).

Talvez, contudo, a ideia de objetividade, até entdo um absurdo sem
sentido, tenha sido vista de forma errénea. Ha objetividade, mas ndo no sentido
de isencdo, mas de controle. Por isso a necessidade de seguir na anélise dos
problemas da objetividade, na medida em que desencadeara, ainda, uma série
de outras questbes, como a do ideal ascético.

Para Nietzsche, podemos ver a objetividade, nestes termos, como a:
“[...] faculdade de ter seu pré e seu contra sob controle e deles poder dispor: de
modo a saber utilizar em prol do conhecimento a diversidade de perspectivas e
interpretacdes afetivas” (NIETZSCHE, 2009c, p. 100). Jorge Larrosa, por sua

vez, afirma que:

O erro é tomar como o melhor olhar, como o olhar mais puro e mais
desinteressado, mais objetivo, aquele que é mais desinteressado, mais
objetivo, aquele que é o mais mediocre, o mais unilateral e o mais dogmatico.
A objetividade, diz Nietzsche, ndo se consegue buscando um Unico ponto de
vista, mas se aprende multiplicando as perspectivas, aumentando o nimero de
olhos, utilizando formas afetivas de olhar, dando & visdo uma maior pluralidade,
uma maior amplitude, uma paixado mais forte (LARROSA, 2005, p. 32).
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Nietzsche, enquanto filésofo da perspectiva posiciona-se de forma critica
em relacdo a objetividade e ao eruditismo, como tem sido demonstrado. Para
ele, o que ha é uma visdo. Tentar imaginar um puro sujeito do conhecimento é
tentar imaginar um olho que ndo pode absolutamente ser imaginado. Nesse

sentido, Werner Stegmaier diz que:

Nietzsche, enquanto autor, arvora-se rigorosamente sobre a caracteristica
diferencial (Andersheit) de suas “experiéncias”, de suas “vivéncias”, de seus
“estados” e de suas “acgdes”’, e isso significa para ele também, por fim, [se
arvorar] sobre a individualidade de seu pensar (STEGMAIER, 2013, p. 140).

Tais ideias podem ser visualizadas, também, na Ill Intempestiva, pois
tudo da testemunho daquilo que somos. A verdade, a crenca na verdade,
torna-se ilusdo, esconderijo. Como, entdo, conhecer? N&o castrando o

intelecto...

De agora em diante, senhores fildsofos, guardemo-nos bem contra a antiga,
perigosa fabula conceitual que estabelece um “puro sujeito do conhecimento,
isento de vontade, alheio a dor e ao tempo”, guardemo-nos dos tentaculos de
conceitos contraditérios como “razdo pura”, “espiritualidade absoluta”,
“conhecimento em si”; - tudo isso pede que se imagine um olho que nao pode
absolutamente ser imaginado, um olho voltado para nenhuma direcéo, no qual
as forcas ativas e interpretativas, as que fazem com que ver seja ver-algo,
devem estar imobilizadas, ausentes; exige-se do olho, portanto, algo absurdo e
sem sentido. Existe apenas uma visdo perspectiva, apenas um “conhecer”
perspectivo; e quanto mais afetos permitirmos falar sobre uma coisa, quanto
mais olhos, diferentes olhos, soubermos utilizar para essa coisa, tanto mais
completo sera nosso “conceito” dela, nossa “objetividade”. Mas eliminar a
vontade inteiramente, suspender os afetos todos sem excec¢do, supondo que o
conseguissemos: como? — ndo seria castrar o intelecto? (NIETZSCHE, 2009c,
p. 100-101).

O erudito é um escravo e enquanto tal faz da labuta o seu viver. O

7

erudito, que é apenas uma sombra de uma grande filosofia, torna-se um
idGlotra (ser idélotra é ser sombra). E quanto mais faz, mais cré atingir a
perfeicdo — até ao ponto de acreditar ter atingido a perfeicdo. Tal perfeicdo
também poderia ser tida por objetividade. E o erudito, sob esta logica, passaria
a acreditar na objetividade. Esta seria a genealogia da objetividade. Nesse
interim, no que tange a atividade maquinal como forma de combater estados de

depresséao, temos que:
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Esta fora de duvida que através dela uma existéncia sofredora € aliviada hum
grau consideravel: a este ato chama-se atualmente, de modo algo desonesto,
“a béngdo do trabalho”. O alivio consiste em que o interesse do sofredor é
inteiramente desviado do sofrimento — em que a consciéncia é
permanentemente tomada por um afazer seguido de outro, e em consequéncia
resta pouco espago para o sofrimento: pois ela € pequena, esta camara da
consciéncia humana! A atividade maquinal e o que dela é préprio a - a absoluta
regularidade, a obediéncia pontual e impensada, 0 modo de vida fixado uma
vez por todas, o preenchimento do tempo, uma certa permissdo, mesmo
educacéo para a “impessoalidade”, para o esquecimento de si, para a “incuria
sui” -: de que maneira completa e sutil o sacerdote ascético soube utiliza-la na
luta contra a dor! (NIETZSCHE, 2009c, p. 115).

O d6cio, a vida contemplativa, seriam proprios, assim, dos senhores: do
espirito livre, do Zaratustra, de uma nova concepcéao de formacao. Os senhores
nao acreditariam na objetividade. Senhores ndo sao abolicionistas, nao
defendem direitos iguais, pois “[...] o superior ndo deve rebaixar-se a
instrumento do inferior, o pathos da distancia deve manter também as tarefas
eternamente afastadas!” (NIETZSCHE, 2009c, p. 106). Ainda nesse sentido,

assevera o filésofo:

Mas por que acarinhar os ouvidos mimados de nossos modernos fracotes? Por
gue cederiamos nés, um passo que fosse, a sua tartufice de palavras? Para
noés, psicologos, isto seria jA& uma tartufice da agdo sem considerar que nos
causaria nojo (NIETZSCHE, 2009c, p. 117).

E sob estas perspectivas, enfim, que o filésofo enxergara a ideia de
objetividade. E da mesma forma que era critico da educacao massificada,
torna-se critico da moral de rebanho e denunciara a ciéncia enquanto aliada do
ideal ascético, a ciéncia enquanto labuta e esconderijo. E a nossa interpretacéo
€ a de que o erudito torna-se uma espécie de sacerdote de tal ciéncia. Comte,
por exemplo, permaneceria enquanto um metafisico — veja-se, por exemplo, o
seu culto a razdo; Marx também permaneceria, em razdo de sua teleologia
materialista; e Hegel também, em sua metafisica berlinense ja criticada em sua
Il Intempestiva. Esses id6latras da verdade jogaram o mesmo jogo, o0 jogo do
ideal ascético, o jogo da moralidade.

Eles até agora jogaram 0 mesmo jogo, os “pobres de espirito” e os opositores
cientificos desse ideal (ndo se pense, direi de passagem, que eles sejam a sua
antitese, algo assim como os ricos de espirito — ndo o sdo, eu os denominei
hécticos do espirito). As famosas vitdrias desses Ultimos: sem dulvida sao
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vitérias — mas sobre o0 qué? Nelas o ideal ascético ndo foi de maneira alguma
vencido, tornou-se antes mais forte, ou seja, mais inapreensivel, espiritual,
insidioso, a cada vez que uma muralha, uma fortificagdo que lhe fora
acrescentada, e que lhe vulgarizava o aspecto, era atacada e demolida
impiedosamente pela ciéncia. Acredita-se realmente que a derrota da
astronomia teoldgica, por exemplo, representa uma derrota desse ideal?
(NIETZSCHE, 2009c, p. 132-133).

Diante de tais consideracdes, podemos dizer que a critica a verdade
sempre esteve presente em Nietzsche. Em O nascimento da tragédia vemos
largamente as criticas a SoOcrates e uma apologia da tragédia, além da ideia
emblematica de que “O Grande Pa esta morto” (NIETZSCHE, 2003a, p. 73);
n’A gaia ciéncia vemos a sentenca: Deus estd morto; e na Genealogia temos
gue Deus permanece enquanto uma mentira. A ideia do tragico, por assim
dizer, € uma ideia permanente em Nietzsche. Os gregos jamais foram
abandonados. A verdade, a formacédo moral, devem ser sempre colocadas em

xeque.

6.4 A alianca entre ciéncia e ideal ascético

Acreditamos que € verdadeiramente uma obsessdo de Nietzsche a de
resolver o problema da educacdo, e, assim, o de introduzir uma nova
concepcdo de formacdo. E interessante anotar neste momento o que Antonio
Candido escrevera em O Portador: “Nietzsche &€ eminentemente um educador”
(CANDIDO, 2013, p. 19). Algo que aparentemente foi abandonado, Nietzsche
retoma sob outra perspectiva, anunciando outros problemas. Tudo o que vem
sendo analisado, assim, conecta uma situacdo a outra, uma analogia a outra,
uma perspectiva a outra. E para analisarmos a critica de Nietzsche ao ideal
ascético, destacamos que os livros do fildsofo ndo sdo de carater eruditista,
mas de um apreciador da boa e saudavel cultura, como a que ele vé nos
gregos. Um apreciador é coisa totalmente diferente de um adorador. Apreciar
nao é se reduzir, se submeter, mas valorizar e ampliar; um adorador se reduz,
se submete, ndo amplia.

Por tudo isso, pela crenca na verdade — quando, na verdade, desde O
nascimento da tragédia a critica a verdade tem sido presente, por ela (a
verdade existente) ser tida enquanto uma iluséo -, a filosofia e o ideal ascético

ndo tém se separado, pelo contrario: “A um exame histérico sério, o lago entre
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ideal ascético e filosofia revela-se ainda mais estreito e sélido” (NIETZSCHE,
2009c, p. 94).

Mas, o que seria, afinal, o ideal ascético? Em linhas gerais, seria a
crenga na inestimabilidade, incriticabilidade da verdade, um esconderijo,
negacdo enquanto motor da acdo, ressentimento, formacdo do rebanho,
empobrecimento da vida, tristeza, cansaco, enfim, um posicionamento escravo.
A ciéncia, enquanto movida pelo conhecimento pelo conhecimento, pela
vontade de verdade, assim, caminharia lado a lado com o ideal ascético. O
erudito torna-se, segundo sustentamos através da nossa leitura, uma espécie
de sacerdote da ciéncia — e 0s objetivos de catedra tornam-se espécies
problematicas aos olhos de Nietzsche. O préprio ateismo acabaria por ser uma
das ultimas fases de seu desenvolvimento, a saber, do desenvolvimento do
ideal ascético. Esse ateismo, por sua vez, € um determinado tipo de ateismo,
aquele presente no século XIX que, ao recusar Deus, entroniza o homem, algo
que nao permite um limpar a mesa. Disso nao € possivel, contudo, pretender
legitimar uma valorizacdo da crenca religiosa. Conforme também interpreta

Giacoia:

O combate das luzes contra o obscurantismo da supersti¢cao, o triunfo do Saber
(Wissen) sobre a Fé (Glauben), que marca os tempos modernos significa
apenas um desdobramento necessario da fé cristd no “mundo verdadeiro”; “a
verdade” da ciéncia é apenas uma transfiguragdo, um disfarce sob o qual
subsiste a crenca religiosa na Verdade, no Ser, em Deus, como fundamento de

todo ser e garantia de toda verdade (GIACOIA, 1997, p. 39-40).

E sobre a questéo da incriticabilidade da verdade e sobre a alianga entre
ciéncia e ideal ascético, também podemos ler a interpretagdo de Patrick
Wotling: “[...] a relacdo dos filésofos com a verdade n&o passaria de uma
relacdo de “veneracao”, de respeito quase religioso” (WOTLING, 2003, p. 10).

E, nas palavras do proprio Nietzsche:

Ambos, ciéncia e ideal ascético, acham-se no mesmo terreno — ja o dei a
entender -: 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. Uma avaliacdo do ideal
ascético conduz inevitavelmente a uma avaliacdo da ciéncia: mantenham-se os
olhos e os ouvidos abertos para esse fato! (A arte, para antecipa-lo, pois ainda
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tornarei mais demoradamente ao assunto — a arte, na qual precisamente a
mentira se santifica, a vontade de ilusdo tem a boa consciéncia a seu favor,
opde-se bem mais radicalmente do que a ciéncia ao ideal ascético: assim
percebeu o instinto de Platdo, esse grande inimigo da arte, o maior que a
Europa jamais produziu. Platdo contra Homero: eis o verdadeiro, o inteiro
antagonismo — ali, o mais voluntarioso “partidario do além”, o grande caluniador
da vida; aqui, o involuntério divinizador da vida, a natureza aurea (NIETZSCHE,
2009c, p. 132).

A nossa leitura dessa tematica € a de que muitas vezes a ciéncia torna-
se um fim em si mesmo e, antes de servir o homem, o contrario € o que
acontece. A ciéncia acaba por se tornar outra forma de se dar as costas para a
vida. O sacerdote ascético é “[...] uma espécie hostil a vida” (NIETZSCHE,
2009c, p. 99), e o erudito também o &, 0 que confirma a nossa perspectiva. A
linguagem eruditista, antes de ser um remédio, € um veneno para a cultura. O
erudito, sujeito doente, ascético, ndo pode jamais ser um médico: ele so injeta
veneno. A menos que o sentido de tal médico seja justamente a
degenerescéncia. Mas o forte, o sédo, ndo se rebaixa, antes se afasta de todos
os hospicios e hospitais da cultura, dos médicos loucos, das virgens loucas.

Ele, o espirito livre, quer ar puro, quer algo outro, quer tornar-se o que se €.

O que eles podem fazer, o que eles devem, jamais poderiam poder e dever os
enfermos: mas para que eles possam o que apenas eles devem, como
poderiam ainda fazer-se de médicos, consoladores, “salvadores” dos
enfermos?... Ar puro, portanto! Ar puro! E afastamento de todos os hospicios e
hospitais da cultura! E portanto boa companhia, nossa companhia! Ou solidao,
se tiver de ser! Mas afastamento dos maus odores da degradacéo interna e da
oculta carcoma da doenca!... Para que nés mesmos, meus amigos, a0 menos
por algum tempo ainda nos defendamos das duas mais terriveis pragas que
podem estar reservadas para nés precisamente — o grande nojo do homem e a
grande compaixao pelo homem!... (NIETZSCHE, 2009c, p. 106).

E, na medida em que ciéncia e ideal ascético ndo se separam, logo,
guem seriam os médicos da cultura? Nao ha, pelo menos diante destes
barbaros. Ou ha médicos voltados para a degenerescéncia mesma, para o
nillismo. Os doentes, neste desespero, acabam por juntar o rebanho para
combater a depresséo: “[...] a formacdo do rebanho é avanco e vitoria essencial
na luta contra a depressao” (NIETZSCHE, 2009c, p. 116), o que coaduna com
a critica feita por Nietzsche no sexto capitulo desta tese a atividade maquinal

como uma forma de se combater a depressdo. Nesse registro:
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Todos os doentes, todos os doentios, buscam instintivamente organizar-se em
rebanho, na ansia de livrar-se do surdo desprazer e do sentimento de fraqueza:
0 sacerdote ascético intui esse instinto e o promove; onde ha rebanho, é o
instinto de fraqueza que o quis, e a sabedoria do sacerdote que o0 organizou
(NIETZSCHE, 2009c, p. 116).

Enfim, o conhecimento, conforme ja analisado, torna-se sinbnimo de
compensacao por parte do fraco. A ciéncia pisa no mesmo chédo que o ideal
ascetico, é o que é possivel perceber, ainda, sob o ponto de vista fisiologico. E
através desse ponto de vista podemos perceber de que maneira o forte é visto

enquanto fraco e o fraco enquanto forte.

Eles rondam entre nés como censuras vivas, como adverténcias dirigidas a n6s
— como se saude, boa constitui¢do, forca, orgulho, sentimento de forgca fossem
em si coisas viciosas, as quais um dia se devesse pagar,, e pagar
amargamente: oh, como eles mesmos estéo no fundo dispostos a fazer pagar,
como anseiam ser carrascos!” (NIETZSCHE, 2009c, p. 104).

Ainda sob essa direcéo, assevera Nietzsche:

Estes sdo todos homens do ressentimento, estes fisiologicamente desgracados
e carcomidos, todo um mundo fremente de subterrdnea vinganca, inesgotével,
insaciavel em irrupcdes contra os felizes, e também em mascaramento de
vinganca, em pretextos para vinganca; quando alcancariam realmente o seu
ultimo, mais sutil, mais sublime triunfo da vinganca? Indubitavelmente, quando
lograssem introduzir na consciéncia dos felizes sua propria miséria, toda a
miséria, de modo que estes um dia comecassem a se envergonhar de sua
felicidade, e dissessem talvez uns aos outros: ‘¢ uma vergonha ser feliz! existe
muita miséria!’ (NIETZSCHE, 2009c, p. 105).

A academia, a filosofia universitaria, portadora e representante da
concepcao moral de formacgado, em sua tarefa de formatacéo, visa a formar
todos, para sempre, em eruditos. Ndo ao acaso, portanto, Nietzsche vé com
grande asco 0s objetivos de catedra que, por tras de seus titulos e
conhecimentos, encarceram o saber sob a aura de que neles reside a
intelectualidade: geram despotencializacdo. O papel do intelectual, que deveria
ser o de um libertador, o de um esbanjador a la Zaratustra, o de um introdutor
de um novo valor sobre a formacédo, acaba por se converter justamente em

carcereiro, em um formador moralizante.

Muito piores s&o os “contemplativos" — nada conheco de mais nauseante que
um desses “objetivos” de catedra, um desses cheirosos hedonistas da histéria,
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meio paroco, meio satiro, parfum Renan, que ja com o elevado falsete do seu
aplauso revela o que lhe falta, onde |he falta, onde, nesse caso, a cruel tesoura
das Parcas foi manuseada de maneira oh! tdo cirlirgica! Isso contraria meu
gosto, e também minha paciéncia: que conserve sua paciéncia ante tais visdes
quem nada tem a perder — a mim me enfurece uma tal visdo, tais
“‘expectadores” me indispdem contra o “espetaculo”, mais ainda que o
espetaculo (a histéria mesma, entenda-se), de sUbito me vém humores
anacreofnticos. Essa natureza que deu ao touro chifres, ao ledo (...) [abismo de
dentes], para que me deu ela os pés?... Para pisar, por santo Anacreonte! ndo
sé para correr; para pisotear essas céatedras podres, a contemplatividade
covarde, o lubrico “eunuquismo” diante da histéria, o flerte com ideais
ascéticos, a tartufesca equanimidade da impoténcia. Todo o meu respeito ao
ideal ascético, na medida em que é honesto! enquanto cré em si mesmo e ndo
nos prega pecas! Mas eu ndo suporto todos esses percevejos coquetes, cuja
ambicao é insaciavel em farejar o infinito, até por fim o infinito cheirar a
percevejos; nao gosto desses tumulos caiados que parodiam a vida; ndo gosto
desses fatigados e consumidos que se revestem de sabedoria e olham
‘objetivamente’ (NIETZSCHE, 2009c, p. 136).

Em Nietzsche ndo ha uma férmula para a liberdade, para uma nova
formacado, pois esta (a férmula) ja seria uma forma de escraviddo. Nas
Conferéncias Nietzsche dizia que ndo prometia quadros, verdades -
poderiamos dizer -, justamente para ndo aprisionar os individuos. O que a
ciéncia — ao se tornar um fim em si mesmo - faz com suas inumeras férmulas é
justamente aprisionar o homem. E a ciéncia se torna um meio de
autoanestesia. Uma das novidades de Nietzsche é mostrar que o valor preside,

conforme ja fora argumentado, inclusive naquilo que parece ser objetivo.

A verdade é precisamente o oposto do que se afirma: a ciéncia hoje ndo tem
absolutamente nenhuma fé em si, tampouco um ideal acima de si — e onde é
ainda paixdo, amor, ardor, sofrer, ndo é o oposto desse ideal ascético, mas
antes a sua forma mais recente e mais nobre. Isto lhes soa estranho?...
Também entre os doutos de hoje, € certo, existe um povo modesto e
trabalhador que se compraz no seu cantinho, e que, por causa disso, por vezes
eleva um tanto imodestamente a voz, afirmando que devemos estar satisfeitos,
sobretudo na ciéncia — onde haveria tanto de Util a fazer. Ndo me oponho; eu
seria 0 Ultimo a estragar o prazer que tais honrados trabalhadores encontram
no seu oficio: porque me alegro do seu trabalho. Mas isto, o fato de que se
trabalhe com rigor na ciéncia e de que existam trabalhadores satisfeitos, ndo
demonstra em absoluto que a ciéncia como um todo possua hoje uma meta,
uma vontade, uma paixao prépria da grande fé. Ocorre o contrario, como disse:
onde ndo é a mais nova manifestacao do ideal ascético — tratando-se entdo de
casos demasiado raros, nobres e seletos para que o juizo geral possa ser
mudado —, a ciéncia é hoje um esconderijo para toda espécie de desanimo,
descrencga, remorso, despectio sui [desprezo de si], m& consciéncia — ela é a
inquietude da auséncia de ideal, o sofrimento pela falta do grande amor, a
insatisfagdo por uma frugalidade involuntaria. Ah, o que ndo esconde hoje a
ciéncia! O quanto ndo deve esconder! A competéncia dos nossos melhores
doutores, sua impensada diligéncia, sua cabeca a fervilhar dia e noite, mesmo
sua mestria no oficio — com que frequéncia o sentido de tudo isso esteve em
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ndo deixar que uma coisa se tornasse clara para si préprio! A ciéncia como
meio de autoanestesia: vocés conhecem isto?... Por vezes os ferimos — todo
aquele que anda com doutores o sabe — até a medula com uma palavra
inofensiva, indispomos contra nds Nnossos amigos doutores no instante em que
acreditamos lisonjea-los, fazemos com que percam a compostura, apenas
porque fomos demasiado rudes para perceber com quem estamos realmente
lidando, com sofredores que ndo querem confessar a si mesmos o que séo,
com gente entorpecida e insensata que teme uma sO coisa: ganhar
consciéncia...” (NIETZSCHE, 2009c, p. 127-128).

A ciéncia, portanto, ndo se encontraria na via contraria do ideal ascético,
pelo contrario, se encontraria na mesma via. Nesse sentido, Nietzsche

arremata:

N&o! Nao me venham com a ciéncia, quando busco o antagonista natural do
ideal ascético, quando pergunto: “‘onde esta a vontade oposta, na qual se
expressa 0 seu ideal oposto?”. Para isso a ciéncia esta longe de assentar
firmemente sobre si mesma, ela antes requer, em todo sentido, um ideal de
valor, um poder criador de valores, a cujo servico ela possa acreditar em si
mesma — ela jamais cria valores. Sua relacdo com o ideal ascético ndo é
absolutamente antagonistica em si, ela antes representa, no essencial, a forca
propulsora na configuracéo interna deste (NIETZSCHE, 2009c, p. 131).

Por isso que na secdo anterior fizemos a critica a Comte, a Hegel e a
Marx. O erudito € participe do ideal ascético e acaba por se tornar um negador,
crendo ainda na verdade, na mentira sagrada que vem desde Platdo. N'O
Anticristo, por sua vez, temos a seguinte critica: “A ‘mentira sagrada’ — comum
a Confucio, ao codigo de Manu, a Maomé, a Igreja cristd: ndo esta ausente em
Platao. ‘A verdade em si’: isto significa, onde quer que seja ouvido: o sacerdote
mente...” (NIETZSCHE, 2007, p. 68). Como Deleuze também afirmara na
Logica do sentido, referindo-se ao que pensava Nietzsche, depois de Platdo o
que ha € uma evolucdo degenerescente no ocidente. E também sustentando

esse raciocinio aponta Werner Stegmaier:

A metafisica tem a verdade em seus juizos, ela a tem objetivamente diante de
si como um “mundo verdadeiro”, que “finalmente se torna fabula”, revela-se
como a ‘“histéria de um erro” que se inicia com Platdo e s6 tem fim com
Nietzsche (STEGMAIER, 2013, p. 35).

E a respeito desse procedimento de generalizacdo também interpretara

van Tongeren:
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Com Socrates comega a dominar, como moral, a identificacdo de bom e ruim
com as consequéncias vantajosas ou desvantajosas de certa forma de agir.
Sdcrates faz prevalecer, assim, outra forma de avaliar. Platdo tinha conduzido
definitivamente os pensamentos teoldgico e filoséfico ao curso do instinto de
rebanho. Os judeus trouxeram a tona uma inversdo de valores que, na
verdade, acabou dominando a vida por alguns milénios, porém,
simultaneamente, trouxeram diante dos olhos a mutabilidade da moral (por
conta da propria inversao) (TONGEREN, 2012, p. 128).

E em nome de seu projeto perspectivo, e, por consequéncia, de uma
nova concepcdo de formacédo, enfim, que Nietzsche se opde a ciéncia — e,

claro, ao ideal ascético.

Esses negadores e singulares de hoje, esses irredutiveis em uma coisa, na
exigéncia de asseio intelectual, esses duros, severos, abstinentes, heroicos
espiritos que constituem a honra do nosso tempo, todos esses pélidos ateistas,
anticristdos, imoralistas, niilistas, esses céticos, efécticos, hécticos do espirito
(todos sem excecdo, de um modo ou de outro), esses Ultimos idealistas do
conhecimento, Unicos nos quais habita e estd hoje encarnada a consciéncia
intelectual — eles se creem tdo afastados quanto possivel do ideal ascético,
esses “espiritos livres, muito livres”: e no entanto, eu aqui lhes revelo o que
eles préprios nao conseguem ver — pois estdo demasiado proximos a si
mesmos -: esse ideal é também o seu ideal, eles mesmos o representam hoje,
ninguém mais talvez, eles mesmos séo o rebento mais espiritualizado desse
ideal, sua mais avancada falange de guerreiros e batedores, sua mais
insidiosa, delicada e inapreensivel forma de seducdo — se jamais fui um
decifrador de enigmas, quero sé-lo com esta afirmacao!... Esses estéo longe de
serem espiritos livres: eles creem ainda na verdade... (NIETZSCHE, 2009c, p.
128-129).

E necesséario tornar-se o que se é, pensamento das Odes Piticas de
Pindaro emprestado por Nietzsche no Ecce Homo. Mas, para isso, ndo se pode
fugir da responsabilidade da vida, do cuidado de si. Para ser espirito livre, ser
novamente senhor de si, torna-se necessario combater o problematico ideal
ascético. Conforme bem destaca Giinter Figal: “Soberania é o poder supremo,
ilimitado. Como qualquer outro poder, porém, ele sé existe onde néo é tudo: ele
precisa se provar poderoso” (FIGAL, 2012, p. 50). E o proprio ateismo se torna
uma das formas finais deste ideal. Todavia, isto ndo autoriza, vale reiterar, uma
defesa da religido, pois é proibida a mentira de crer em Deus. E necessario

transvalorar os valores, a formacéo, é necessario ir alem...

O ateismo incondicional e reto (e somente seu ar € 0 que respiramos, nos, 0s
homens mais espirituais dessa épocal) ndo esta, portanto, em oposi¢éo a esse
ideal, como parece a primeira vista; é, isto sim, uma das Ultimas fases do seu
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desenvolvimento, uma de suas formas finais e consequéncias internas - é a
apavorante catastrofe de uma educagdo para a verdade que dura dois
milénios, que por fim se proibe a mentira de crer em Deus (NIETZSCHE,
2009c, p. 137).

*k%k

Diante da argumentacdo do nosso capitulo, buscamos compreender em
gue medida que o verdadeiro direito senhorial € o de criar valores, conforme
afirmara o filésofo em Além do bem e do mal, e em que medida o verdadeiro
direito duma formacéao transvalorada € o de continuar sempre além do bem e
do mal, numa incessante busca por tornar-se o que se é, mote que veremos de
forma especial no capitulo sobre o Ecce Homo, possibilitando o crepusculo dos
idolos, da verdade. Conforme analisamos, o erudito, na medida em que o seu
movimento € o de buscar fora a sua razao de ser, se submetendo a parametros
externos, se torna uma espécie vulgar, baixa, escrava. E o resultado da
formacao eruditista torna-se, diante disso, uma reacdo. Nesse sentido foi
possivel a sustentacdo da hipotese de pesquisa de que o conhecimento pelo
conhecimento — apresentado de forma pontual no capitulo anterior - por parte
do erudito acaba por se tornar uma compensacao de sua fraqueza, daquilo que
chamamos de conhecimento triste ao analisarmos A gaia ciéncia. Da mesma
forma que Nietzsche era critico da educacdo massificada, enfim, tornou-se
critico da moral de rebanho, do ideal ascético e sua crenca na inestimabilidade,
incriticabilidade da verdade.
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Capitulo VII

O CREPUSCULO DA FORMACAO MORALIZANTE

E preciso reconhecer que a cabeca humana engendra estranhas loucuras.
E que, em geral, quanto mais estudamos, muito menos sensatos ficamos.
Moliére, 2006, p. 63

7z

Na linguagem do préprio Crepusculo, idolo é aquilo que é tido por
verdade. E sob esta perspectiva podemos identificar que o crepusculo também
€ sinal de pathos, que €, conforme ja dito, um contra-conceito a razao, a
moralidade; o crepusculo é sinal de uma nova concepcao de formacdo. Na
senda aberta por Humano, que € a de observar os valores enquanto humanos,
demasiado humanos, Nietzsche ndo pode admitir que o conhecimento ainda
seja tratado enquanto um dogma e segue de forma sistematica nessa
obsessdo de critica a moral, e, por consequéncia, a formacédo. Contra a
estagnacéo, contra a imutabilidade, contra uma formacao que se fecha em si
mesma, € que Nietzsche propde um novo modo de ser no qual o pensamento
deva ser vivido, andado. Pensamento andado € aquele pensamento que se
forma para um incessante transformar-se, tornar-se o que se €, que a todo
tempo, transformado, a todo tempo vé o crepusculo dos idolos, a todo tempo
vé o crepusculo duma formagéo moralizante. Como dizia o fildsofo em critica a
G. Flaubert:

On ne peut penser et écrire qu'assis [Ndo se pode pensar e escrever sendo

sentado] (G. Flaubert). — Com isso te pego, niilistal A vida sedentéria é
justamente o pecado contra o santo espirito. Apenas os pensamentos andados
tém valor (NIETZSCHE, 2006, p. 15).

A nossa interpretacdo é a de que Nietzsche destr6i, com a sua
afirmacdo de uma formagao transvalorada, com a sua afirmacdo de uma
formacao deveniente, o0 mundo verdadeiro, o que era tido por verdade, e, com

isso, também abole o mundo aparente: tudo é humano, demasiado humano. O
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erro enquanto estratégia para afirmar o verdadeiro, critica presente em
Nietzsche em diversas obras e presente, por exemplo, n’O Anticristo, € uma
estratégia advinda duma formacdo moralizante que, a la Descartes, criticado
nesse sentido em Além do bem e do mal, fundamenta a superficialidade, a
oposicao entre razao e instinto. Nietzsche, enquanto afirmador da gaia ciéncia,
enquanto afirmador dum pensamento andado, livre, enquanto espelho para o
Zaratustra, ndo mais admite a referida oposicéo, € isso 0 que significa dizer,
dentre tantas possibilidades interpretativas, que: Com o mundo verdadeiro
abolimos também o mundo aparente!. Conforme também interpreta Antonio
Marques: “Mas nao de uma mera substituicdo que Nietzsche fala, isto € da
substituicdo de um mundo real por um mundo aparente” (MARQUES, 1993, p.
20).

Sustentamos a ideia de que o crepusculo € o crepusculo duma formacéo
moralizante que se iniciou com Sdécrates. Para Nietzsche, Sécrates serd, junto
com Platdo, um dos grandes personagens da concepcao moral de formacéao
gue se desenvolvera largamente na historia do ocidente. O apoéstolo Paulo,
conforme veremos no préximo capitulo, podera ser lido enquanto um
continuador da formacdo moral ja presente em Sdécrates que opde o ideal ao
real. E devido & importancia de Socrates para a formag&o e para o crescimento
dos idolos que no Crepusculo Nietzsche dedicara um vigoroso capitulo de
critica ao filésofo grego, inserindo-se em outra disputa contra Socrates,
continuando uma critica jamais abandonada e iniciada ainda em seus primeiros
escritos, como n’0O nascimento da tragédia, obra que o Crepusculo chamara de
primeira transvaloragao.

Se desde a juventude Nietzsche, segundo o préprio filésofo aleméo, ja
buscava uma transvaloracdo, podemos afirmar que a critica aos idolos, a
verdade, sempre esteve presente em sua busca por uma formagéo
transvalorada, critica duma formacdo moralizante que visava tratar a verdade,
o conhecimento, enquanto algo imutével. Ao Nietzsche preterir Heraclito ja em
Seus primeiros escritos parece que ja se encontrava anunciada a concepcao de

formacdo nietzschiana: uma formagdo em continua transformacdo, contra a
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fixidez, uma formacdo sempre aberta, livre, um pensamento andado, aberto a

caca grande.

*k%k

Diante desse horizonte, com o Crepusculo a nossa hipétese de pesquisa
€ a de que o eruditismo mantém os idolos, a incriticabilidade da verdade, a
indubitabilidade do préprio pensar. Para investigarmos essa hipétese,
analisaremos de que maneira a razdo € insuficiente para equacionar/avaliar a
vida e, respectivamente, de que maneira a linguagem é superficial, algo que
nos permitird um dialogo com Scarlett Marton e Wolfgang Mduller-Lauter.
Trataremos, ainda, da critica de Nietzsche a Sdcrates, que, segundo o filésofo
alemao, em analise convergente a feita n’O nascimento da tragédia, reduziu a
vida a razdo e, assim, acabou por criar o mundo verdadeiro em oposi¢cao ao
mundo aparente, algo que Nietzsche buscara destruir em sua disputa contra o
grego, podendo ser sintetizada nas seguintes palavras: Com o mundo
verdadeiro abolimos também o mundo aparente! Ainda que SdOcrates néo
possa ser considerado um erudito, pois o seu modo de ser era diferente, a
nossa hip6tese é a de que a sua énfase na razdo acabara por influenciar o
modus operandi do erudito, de forma que poderemos aplicar em varios
sentidos as criticas de Nietzsche a Socrates, e sua crenca na verdade, as

criticas ao eruditismo.
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7.1 A insuficiéncia para se avaliar a vida

Assim que tenho visto que ndo h& coisa melhor do que
alegrar-se o homem nas suas obras, porque essa € a
sua porcao; porque quem o fard voltar para ver o

gue sera depois dele?

Ecle 3, 22

Desde O nascimento da tragédia € possivel verificarmos um modo
diferente de Nietzsche valorar o conhecimento, a formacdo, ndo a toa o
pensador considerara esta obra a sua primeira “..] tresvaloragdo”
(NIETZSCHE, 2006, p. 107). A razéo, por exemplo, sempre foi questionada,
colocada em xeque. Com isso, o ser humano também foi colocado. E junto ao
ser humano, obviamente que todos o0s seus ideais: formativos, musicais,
artisticos, morais, etc. Em sua primeira fase vemos a critica a educacao, a arte,
a musica, algo que lateja no projeto das Intempestivas. Em Humano, por sua
vez, vemos a valoriza¢do da ciéncia, o que nao significa culto a razdo. E apos
Aurora vemos a moral colocada em xeque de forma ainda mais sistematica.
Em todos esses momentos a razdo sempre foi criticada. Quaisquer argumentos
que tentassem colocar o homem no centro do universo por causa da razéo, ou
que legitimassem uma razédo ordenadora do mundo, foram questionados. Em
razdo disso, Nietzsche foi considerado por Foucault um mestre da suspeita: a
visdo moral sempre foi questionada.

A razéo é fraca, tardia, insuficiente para avaliar a vida, pois “[...] o valor
da vida ndo pode ser estimado” (NIETZSCHE, 2006, p. 18). Tal critica, por seu
turno, é contraria a concepcéo de Armanda, da interessante e divertida obra As
eruditas, de Moliére, que cria que a razao era auto-suficiente. A esse respeito
dira Henriqueta, personagem da referida obra, contra a concepcédo de sua irma:
‘A filosofia te da tanta certeza/ que nao deixa lugar para tal fraqueza”
(MOLIERE, 2008, p. 20).

E quem é traca, enfim, ndo respira ar puro, ndo tem pulmao limpo.
Crepusculo dos idolos € o crepusculo daquilo que era tido por verdade; em tal
medida, é uma obra imoralista, algo que analisaremos de forma mais detalhada
no proximo capitulo. Em razdo de toda essa (des)razdo, 0 nariz se torna peca

mais fina que a prépria razdo. Dizia o filosofo no Ecce Homo, ao ter conseguido
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cheirar a mentira como mentira: “Meu génio esta nas narinas...” (NIETZSCHE,
2009b, p. 102). Enfim:

E que finos instrumentos de observacdo temos em nossos sentidos! Esse
nariz, por exemplo, do qual nenhum filésofo falou ainda com respeito e
gratidao, €, por ora, o0 mais delicado instrumento a nossa disposicao: ele pode
constatar diferencas minimas de movimento, que nem mesmo O
espectroscoépio constata (NIETZSCHE, 2006, p. 26).

A formag&o que se encerra num conhecimento sobre torna-se pobre,
ideia esta que se tornou uma das chaves de leitura do nosso trabalho. Nessa

mesma seara, Gilles Deleuze é enféatico quando diz que:

Sempre que se estd numa época pobre, a filosofia se refugia na reflexao
‘sobre’... Se ela mesma nada cria, o que poderia fazer, sendo refletir sobre?
Entéo ela reflete sobre o eterno, ou sobre o histérico, mas ja ndo consegue ela
propria fazer o movimento (DELEUZE, 1990, p. 166).

Diante disso, destacamos que a leitura que temos sustentado ao longo
desta tese é a de que a formacdo deve pensar a vida na vida, sendo que esse
deve ser o seu movimento. Nietzsche afirma que: “Tudo o que os filésofos
manejaram, por milénios, foram conceitos-mumias; nada realmente vivo saiu
de suas maos” (NIETZSCHE, 2006, p. 25). E pobre considerar que viver é ter
dinheiro; é pobre reduzir-se a acumulagao primitiva (ou futura) de capital: para
algumas pessoas o dinheiro s6 as torna mais pobres; é pobre transformar o
ideal em real quando, na verdade, o ideal € um mal, até porque a verdade esta
de ponta-cabeca. N&o se trata, € 6bvio, de que Nietzsche, ao tecer criticas ao
pretenso real esteja se tornando defensor de um real aparente. O que acontece
€ que, ao se destronar o pretenso mundo real, destréi-se também o mundo
aparente: “Com o mundo verdadeiro abolimos também o mundo aparente!”
(NIETZSCHE, 2006, p. 32). Enfim:

As caracteristicas dadas ao “verdadeiro ser” das coisas sdo as caracteristicas
do nao-ser, do nada — construiu-se o “mundo verdadeiro” a partir da
contradicdo ao mundo real: um mundo aparente, de fato, na medida em que é
apenas uma ilusdo ético-moral (NIETZSCHE, 2006, p. 29).
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E nesse horizonte de critica a razdo na filosofia, na formac&o, que se
insere a critica de Nietzsche a Socrates. Sécrates, enquanto simbolo da razéo
(enquanto simbolo da formacdo moral) entre os helenos — uma razéo
desrespeitosa, segundo Nietzsche -, era também simbolo de decadéncia.
Diante disso, podemos sustentar que o reino em que apenas o dialético, o
racional, é tido por belo e bom, € um reino de dissolucdo dos valores, de
fraqueza, até porque, conforme vimos, a razdo € uma das formas de

compensacao da plebe. Sobre Sécrates ser homem da plebe, temos que:

Por sua origem, ele pertencia ao povo mais baixo. Sécrates era plebe. Sabe-
se, pode-se ainda ver, como ele era feio. Mas a feiura, em si uma objecao, para
0S gregos € quase uma refutacdo. Era Socrates realmente um grego?
(NIETZSCHE, 2006, p. 18).

E necessario, entretanto, o pathos da distancia: “[...] o fosso entre um
ser humano e outro, entre uma classe e outra, a multiplicidade de tipos, a
vontade de ser si préprio, de destacar-se, isso que denomino pathos da
disténcia é caracteristico de toda época forte” (NIETZSCHE, 2006, p. 87). A
filosofia do espirito livre se separa mais de dois milénios da de Sécrates, mas
além da separacdo € necessaria a supressao, ir além, é necessario introduzir
uma nova formacao...

E por que Nietzsche duela, entdo, contra Sdocrates? Porque, enquanto
filbsofo do martelo, enquanto juiz, enquanto médico da cultura, preocupado
com a jovialidade, o fildsofo ndo podia deixar que esta sucumbisse e que a
plebe vencesse: deveria lutar contra a moralidade. Os generais ao longo da
histéria lancaram-se ao combate, como Alexandre, o Grande, César Borgia e
Napoledo. Nietzsche, a seu ver, também deveria se lancar.

Quem vive, quem sabe viver, quem sabe o motivo pelo qual vive, ndo se
desgasta buscando os motivos racionais da existéncia. A pessoa simplesmente
vive. E essa a ideia presente ja na Il Intempestiva ao Nietzsche defender o
elemento a-histérico e também a forca plastica. E necessario lembrar que é
necessario esquecer. Socrates, para Nietzsche, era vulgar e considerava a
razdo enquanto sindbnimo de felicidade. Eis a indagac&o (indignacdo) de

Nietzsche: “Tento compreender de que idiossincrasia provém a equagao



172

socratica de razdo = virtude = felicidade: a mais bizarra equacado que existe, e
que, em especial, tem contra si os instintos dos helenos mais antigos”
(NIETZSCHE, 2006, p. 19). Nesse momento, também destacamos a valiosa

interpretacdo de Oswaldo Giacoia desta tese nietzschiana:

Em Socrates se corporifica 0 desenfreado otimismo especulativo, como fé
inabalavel na l6gica e na dialética, essa hybris de uma razéo pura que, guiada
pelo ‘fio condutor da causalidade’ torna-se capaz de penetrar os abismos mais
profundos do Ser, ndo somente para conhecé-los, como também para corrigi-
los (GIACOIA, 1997, p. 31).

Convergente a esta interpretacdo de Giacoia, também temos a
interpretacdo de Werner Stegmaier, que estabelece uma importante distincao

entre perspectivismo e razao/metafisica/moral:

A suposicéo de que todos deveriam e poderiam compreender do mesmo modo
foi, segundo Nietzsche, um preconceito moral da filosofia europeia, um
preconceito, desde o qual ela desenvolveu seus conceitos de razdo, metafisica
e moral ao longo de milénios. A este preconceito contrapde-se, para Nietzsche,
uma distancia insuprimivel no entendimento (STEGMAIER, 2009, p. 13-14).

E ainda nessa direcédo arremata Nietzsche:

Escolhe-se a dialética apenas quando n&do se tem outro recurso. Sabe-se que
ela suscita desconfianca, que ndo convence muito. Nada é mais facil de apagar
do que um efeito de dialético: isso é demonstrado pela experiéncia de toda
assembleia em que se discute (NIETZSCHE, 2006, p. 20).

7

Nietzsche, desde o0s seus primeiros escritos, € um grande algoz de
Socrates. Dizia Nietzsche no Ecce Homo: “[...] atacar € em mim prova de
benevoléncia, ocasionalmente de gratiddo” (NIETZSCHE, 2009b, p. 30). O
filosofo aleméo, enfim, em diversos momentos de seus escritos reconheceu 0
valor do inimigo, do combate, para a formacdo do espirito livre. Segundo
Nietzsche: “Os homens mais espirituais, pressupondo-se que sejam 0S mais
corajosos, também experimentam as mais dolorosas tragédias: mas justamente
por isso eles honram a vida, porque ela Ihes opde o seu maximo antagonismo”
(NIETZSCHE, 2006, p. 73). Vejamos ainda um argumento complementar nessa

direcao:
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Observando mais detidamente, é a guerra que produz esses efeitos, a guerra
por instituicdes liberais, que, como guerra, faz perdurarem os instintos iliberais.
E a guerra educa para a liberdade. Pois o0 que é a liberdade? Ter a vontade da
responsabilidade por si proprio. Preservar a distancia que nos separa. Tornar-
se mais indiferente a labuta, dureza, privacdo, até mesmo a vida. Estar
disposto a sacrificar seres humanos a sua causa, ndo excluindo a si mesmo.
Liberdade significa que os instintos viris, que se deleitam na guerra e na vitéria,
predominam sobre outros instintos, os da “felicidade”, por exemplo. O ser
humano que se tornou livre, e tanto mais ainda o espirito que se tornou livre,
pisoteia a desprezivel espécie de bem-estar com que sonham pequenos
lojistas, cristdos, vacas, mulheres, ingleses e outros democratas. O homem
livre é guerreiro (NIETZSCHE, 2006, p. 88).

Socrates encantou 0s gregos, e isso pelo fato de ter sido um grande
erético®®. Sdcrates encantou porque ensinava uma nova espécie de Aagon.
Nietzsche entrou nessa disputa — contra Soécrates — e com sua espada de
esgrimista desferiu profundos golpes contra o filésofo grego. Claro que em um
combate todos acabam se ferindo. Ironicamente poderiamos dizer que a ferida
de Nietzsche foi escondida, porém, pelo seu bigode. Para entendermos o
fascinio dos gregos em relacdo a Socrates, enfim, € importante associarmos a

questdo da disputa e do aspecto erético:

Uma razéo é que ele descobriu uma nova espécie de agon [competicao], da
qual foi o primeiro mestre de esgrima nos circulos aristocraticos de Atenas. Ele
fascinou ao mexer com o instinto agonal dos gregos — trouxe uma variante para
a luta entre homens jovens e adolescentes. Sécrates foi também um grande
erético (NIETZSCHE, 2006, p. 20-21).

O fato € que para Nietzsche a razdo era superficial e Sécrates era um
palhago, conforme veremos abaixo. E a propria linguagem €& mediana: “A
linguagem, parece, foi inventada apenas para 0 que € médio, mediano,
comunicavel” (NIETZSCHE, 2006, p. 79). E nesse dire¢do que afirmara Scarlett
Marton, ao interpretar as passagens em que o filésofo critica a linguagem em

sua funcéo comunicativa:

Para que haja comunicacdo, ndo basta utilizar as mesmas palavras; € preciso
comungar as mesmas experiéncias. Atendendo a exigéncias de vida gregaria,
a linguagem opera abreviagdes. Antes de mais nada, abrevia como o individuo

29 Para Nietzsche, o empreendimento socratico acabou por “[...] seduzir a Terra inteira”
(MOLIERE, 2006, p. 26), ndo no sentido carnal do Don Juan de Moliére, mas no sentido
espiritual. A partir duma perspectiva nietzschiana, podemos dizer que Sécrates torna-se uma
espécie de Don Juan do espirito.
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se sente e 0 que pensa a respeito de si e do mundo. Seu carater grosseiro esta
longe, pois, de ser contingente; acha-se inscrito em sua prépria natureza. E
para facilitar a sobrevivéncia que a linguagem, grosseiramente, simplifica
(MARTON, 1997, p. 13-14).

A interpretagdo de Scarlett Marton, por seu turno, converge com a

interpretacéo feita por Wolfgang Muller-Lauter:

Nietzsche esta convencido de que a linguagem nos engana quando tomamos a
palavra ao pé da letra, isto é, quando permanecemos nela e deixamos de
perceber, por meio dela, a indicacdo a processos (Sachverhalte) que ndo sao
absorvidos nela (MULLER-LAUTER, 1993, p. 75-76).

Nesse mesmo registro, ainda afirmara Nietzsche:

E de pouco valor aquilo que primeiramente tem de se provar. Onde a
autoridade ainda faz parte do bom costume, onde ndo se “fundamenta”, mas se
ordena, o dialético € uma espécie de palhaco: as pessoas riem dele, ndo o
levam a sério. — Sécrates foi o palhaco que se fez levar a sério: que aconteceu
al realmente? (NIETZSCHE, 2006, p. 19-20).

Razédo e decadéncia, diante de tais ideais, caminham lado a lado, e
aquele que se julga — ainda que ironicamente — e aqueles que veem em
determinados tipos moralistas, advindos duma formag¢ao moralizante, enquanto
sabios, tornam-se também decadentes. Ja foi argumentado que o valor da vida
ndo pode ser estimado. Quem da ao viver papel secundario resume-se no
maximo a um refletir sobre. A formacdo que se encerra num refletir sobre é
superficial. Nesse registro, Jorge Larrosa expressa que: “A experiéncia da
leitura ndo consiste somente em entender o significado do texto mas, em vivé-
lo” (LARROSA, 2005, p. 17). Enfim:

Esse pensamento desrespeitoso, de que os grandes sabios sdo tipos da
decadéncia, ocorreu-me primeiramente num caso em que 0 preconceito dos
doutos e indoutos se opde a ele do modo mais intenso: eu percebi Sécrates e
Platdo como sintomas de declinio, como instrumentos da dissolucdo grega,
como pseudogregos, como antigregos (NIETZSCHE, 2006, p. 17-18).

Assim, se por um lado o Crepusculo é o ocaso do que é tido por
verdade, € também um nascimento (a introducdo), ou uma nova forma de ser
da vida — visto que O nascimento da tragédia foi a primeira transvaloracao. Se,

por um lado, Sécrates e seu discipulo (Platdo, em especial) sdo criticados, isso
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se da porque Nietzsche € um imoralista, alguém em que o Nao significa Sim ao
espirito livre, a soberania do espirito. O imoralista ndo € enganado t&o
facilmente: ele € um questionador dos valores. Nas palavras de Nietzsche:
“Nés, imoralistas, pelo contrario, abrimos nosso coragéo a toda espécie de
entendimento, compreensao, abonacdo. N6s ndo nos enganamos facilmente,
buscamos nossa distincdo em sermos afirmadores” (NIETZSCHE, 2006, p. 38).

A critica a moral é uma nova moral, uma vez entendido o Nao a partir do
horizonte do Sim, mas uma moral que se atualiza constantemente: uma
formagéo além da (in)formacdo. Essa dindmica sempre esteve presente em
Nietzsche. O filésofo, portanto, sempre visou a transvaloracdo, sempre visou

algo outro.

7.2 A desespiritualizagéo eruditista

E preciso que haja o crepusculo do eruditismo, e isso em favor da
propria vida. Jovialidade é justamente expansdo, vontade de poder forte, por
iIsso Nietzsche defende a jovialidade abertamente. Para que se haja a
introducdo de uma nova formacdo, que € aquela que defende o novo, a
crianga, a juventude, a vita contemplativa, € fundamental a critica & formagéo
eruditista.

Diante dessas questdes, é possivel afirmar que o eruditismo € uma
desespiritualizagéo. E, diante disso, podemos dizer que a academia, a filosofia
universitaria, a formacédo tradicional, por seu turno, tornam-se verdadeiros
centros de interdicdo/minimizacdo da singularidade. Sobre estes importantes
temas, o filésofo escreveu de forma sistemética desde quando era professor
em Basiléia. J& dizia em seus primeiros escritos que Estado e cultura eram
polos antagdnicos, o que tornara a dizer no Crepusculo: “A cultura e o Estado —
nado haja engano a respeito disso — sdo antagonistas: “Estado cultural” &
apenas uma ideia moderna” (NIETZSCHE, 2006, p. 58). Sobre a questdo da
desespiritualizagédo por parte do eruditismo temos o testemunho de Nietzsche:

Tenho contato, aqui e ali, com universidades alemas: que atmosfera reina entre
os seus eruditos, que desolada, satisfeita e morna espiritualidade! Seria uma
profunda incompreensao se aqui me apresentassem, a titulo de objecédo, a
ciéncia alema — e, além disso, prova de que nado leram sequer uma palavra
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minha. Nos Ultimos dezessete anos ndo me cansei de enfatizar a influéncia
desespiritualizante de nossa atual pratica da ciéncia. (...) Nada prejudica mais
nossa cultura do que o excesso de pretensiosos mandrides e humanidades
fragmentdrias; nossas universidades sdo, a contragosto, verdadeiras estufas
para tal espécie de atrofia dos instintos do espirito (NIETZSCHE, 2006, p. 57).

O que Nietzsche descreveu acerca da situacdo das universidades do
século XIX persiste no tempo, e podemos dizer que se expandiu. E na medida
em que titulo ndo é sinbnimo de conhecimento, o préprio ensino superior pode

se tornar em varios sentidos problematico aos olhos do filésofo:

De um exame de doutorado. — “Qual a tarefa de todo ensino superior?” — Fazer
do homem uma maquina. — “Qual o meio para isso?” — Ele tem que aprender a
enfadar-se. — “Como se consegue isso?” — Mediante o conceito de dever.
“Quem € o modelo para isso?” — O fil6logo: ele ensina a suar. — “Quem é o
homem perfeito?” — O funcionério publico. “Que filosofia oferece a mais elevada
formula para o funcionario publico?” — A de Kant: o funcionario publico como
coisa-em-si, algcado a juiz do funcionario publico como fenédmeno (NIETZSCHE,
2006, p. 80).

A formacdao, no limite, perdeu o sentido: erudito transformado em génio;
quantidade em detrimento de qualidade; etc. A educacao se tornou meramente
politica, questao de Estado e, enquanto isso se fabrica nUmeros para que se
tenham uma viséo diferente sobre a nacdo. Conforme assevera o fildsofo ao

comentar o sistema de educacao superior da Alemanha:

O inteiro sistema de educacdo superior da Alemanha perdeu o mais
importante: o fim, assim como os meios para o fim. Esqueceu-se que
educacdo, formacéo é o fim — e ndo “o Reich” -, que para esse fim é necessario
o educador — e ndo professores de ginasio e eruditos universitarios... Precisa-
se de educadores que sejam eles proprios educados, espiritos superiores,
nobres, provados a cada momento, provados pela palavra e pelo siléncio, de
culturas maduras, tornadas doces — ndo os doutos grosseirdes que ginasio e
universidade hoje oferecem aos jovens como ‘amas-de-leite superiores’
(NIETZSCHE, 2006, p. 58-59).

Contra esse tipo de utilitarismo, de doenga formativa, o filésofo, quando
aluno em Pforta, j4 se preocupava, prova disso é que criou, junto com Carl von
Gersdorff e Paul Deussen a Germania, sociedade litero-musical. No
Crepusculo essa preocupacao, de pensar algo outro, jamais abandonada, torna

a aparecer abertamente:
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O que as “escolas superiores” da Alemanha realmente alcangam é um brutal
adestramento, a fim de, com a menor perda possivel de tempo, tornar (til,
utilizavel para o Estado um grande numero de homens jovens. “Educacéo
superior” e grande numero — duas coisas que se contradizem de antemé&o.
Qualquer educacdo superior pertence apenas a excecgao: € preciso ser
privilegiado para ter direito a tdo elevado privilégio. Todas as coisas grandes,
todas as coisas belas ndo podem jamais ser um bem comum: pulchrum est
paucorum hominum [o belo é para poucos]. — O que determina o declinio da
cultura alema? O fato de “educagdo superior” ndo mais ser prerrogativa — o
democratismo da “formacdo” tornada “geral”’, vulgar... Sem esquecer que
privilégios militares impde formalmente a excessiva frequentacéo das escolas
superiores, ou seja, sua decadéncia. — A ninguém mais € dado, na Alemanha
de hoje, proporcionar aos filhos uma educagdo nobre: nossas escolas
“superiores” s&o todas direcionadas para a mais ambigua mediocridade, com
seus professores, planos de ensino, metas de ensino. E em toda parte vigora
uma pressa indecente, como se algo fosse perdido se o jovem de 23 anos
ainda n&o estivesse “pronto”, ainda n&o tivesse resposta para a “pergunta-mor”:
qual profisséo?3° — Um tipo superior de homem, permitam-me dizer, ndo gosta
de “profissdo”, justamente porque sabe que tem “vocacéo”... ele tem tempo,
toma tempo, n&o pensa em ficar “pronto” — aos trinta anos alguém é, no sentido
da cultura elevada, um iniciante, uma crianca. — Sao um escandalo 0s nossos
ginasios abarrotados, nossos sobrecarregados, estupidificados professores
ginasiais (NIETZSCHE, 2006, p. 59).

A nossa interpretacdo € a de que diante destas consideracfes ser inutil
torna-se sinal de nobreza, de transvaloracdo. A oposicdo trabalho versus 6cio
reaparece. A Germania seria um centro de 6cio, em termos metaforicos. Enfim:
“Mas entendemos mal os grandes homens, se os vemos da misera perspectiva
da vantagem publica. O fato de ndo sabermos extrair utilidade nenhuma deles
ja é, talvez, proprio da grandeza” (NIETZSCHE, 2006, p. 100)3.

30 Ao que encontramos de forma analoga em Ecce Homo: “[...] olhando em torno com maior
cuidado, descobri que existe 0 mesmo infortinio para um grande numero de jovens: uma
contranatureza provoca formalmente uma segunda. Na Alemanha, no “Reich”, para falar
inequivocamente, ndo sdo poucos os condenador a decidir-se prematuramente e logo definhar,
sob um peso de que ja ndo podem se desvencilhar...” (NIETZSCHE, 2009b, p. 71-72).

31 Ao que também j& dizia o filosofo sobre a Germania em Sobre o futuro de nossos
estabelecimentos de ensino: “Foi a nossa sociedade que alimentou em nds esta feliz
indiferenca pela qual, durante esta comemoracéao, lhe somos reconhecidos do fundo do nosso
coracdo. Ja disse que esta maneira de se satisfazer com 0 momento sem imaginar um objetivo
de se embalar numa cadeira de balango ao ritmo do momento, deve parecer quase incrivel, em
todo caso, censuravel na época atual, que se desvia de tudo o que é inutil. Como éramos
inGteis! E como estavamos orgulhosos por sermos a tal ponto indteis! Podiamos rivalizar entre
nés quem teria a gléria de ser o mais inudtil. Ndo queriamos significar nada, nada representar,
nada nos propor, queriamos ndo ter futuro, ndo queriamos ser Uteis para nada,
confortavelmente estendidos no limiar do presente — e estdvamos. Como éramos felizes!”
(NIETZSCHE, 2003c, p. 58-59).
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7.3 Adeus, Don Juan!

Ja desenvolvemos a ideia de que conhecer o familiar é das tarefas mais
dificeis, o que torna mais simples compreendermos, dentre tantas questdes, a
razdo pela qual nos frustramos tanto quando alguém muito préximo nos
magoa. Trata-se do tdo enfatizado e criticado problema do ideal em detrimento
do real. O conhecimento, dira Nietzsche, vem do instinto do medo. Medo do
gue ndo se conhece — e até do que se conhece, podemos dizer -, querendo
tudo explicar. No, passado os fenbmenos da natureza assustavam, como 0
trovao, entdo nossos antepassados comecaram a explica-los para aliviar o
medo. E sob esta logica que também argumentara Werner Stegmaier: “Para
Nietzsche, o divino é um homem” (STEGMAIER, 2013, p. 88). O conhecimento,
a formacdo, tornaram-se, por essa légica, limitacdes da vida, do ser humano. O
gue acontece, contudo, é que o conhecimento ainda continua advindo do medo
e a superacdo do medo pode trazer um medo ainda maior diante de uma

surpresa, diante de uma fragueza, sendo vejamos:

Fazer remontar algo desconhecido a algo conhecido alivia, tranquiliza, satisfaz
e, além disso, proporciona um sentimento de poder. Com o desconhecido ha o
perigo, 0 desassossego, a preocupacdo — Nosso primeiro instinto é eliminar
esses estados penosos. Primeiro principio: alguma explicacdo é melhor que
nenhuma. Tratando-se, no fundo, apenas de um querer livrar-se de ideias
opressivas, ndo se é muito rigoroso com os meios de livrar-se delas: a primeira
ideia mediante a qual o desconhecido se declara conhecido faz tdo bem que é
“tida por verdadeira”. Prova do prazer (“da for¢a”) como critério da verdade. — O
impulso causal é, portanto, condicionado e provocado pelo sentimento de
medo. O “por qué” deve, se possivel, fornecer ndo tanto a causa por si mesma,
mas antes uma espécie de causa — uma causa tranquilizadora, liberadora, que
produza alivio. O fato de ser estabelecido como causa algo ja conhecido,
vivenciado, inscrito na recordacdo € a primeira consequéncia desta
necessidade. O novo, o ndo-vivenciado, o estranho é excluido como causa. —
Portanto, ndo se busca apenas um tipo de explicagbes como causa, mas um
tipo seleto e privilegiado de explicacdes, aquelas com que foi eliminado da
maneira mais rapida e mais frequente o sentimento do estranho, novo, nédo-
vivenciado — as explicagbes mais habituais. — Consequéncia: um tipo de
colocacdo de causas prepondera cada vez mais, concentra-se em forma de
sistema e enfim aparece como dominante, isto €, simplesmente excluindo
outras causas e explica¢des. — O banqueiro pensa de imediato no “negécio”, o
cristdo, no “pecado”, a garota, em seu amor” (NIETZSCHE, 2006, p. 44).

Que o conhecimento tem abismos esta demonstrado, e agora podemos
trata-lo também enquanto fuga. Ao conhecer — tornar igual o ndo igual —

elimina-se o medo. Passa-se a caminhar sem medo de tropecar. Mas, tal
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caminhada, antes de ser ascendente, é decadente, e quanto mais se anda,
mais se vai ao encontro do abismo. A critica a ideia de igualdade, contudo,

aparece também no Crepusculo nos seguintes termos:

A doutrina da igualdade!... Mas ndao ha veneno mais venenoso: pois ela parece
ser pregacgdo da proépria justica, quando é o fim da justica... “Igualdade aos

iguais, desigualdade aos desiguais” — isto seria o verdadeiro discurso da
justica: e, o que dai se segue, ‘Nunca tornar igual o desigual’ (NIETZSCHE,
2006, p. 98).

O percurso de Nietzsche, a sua peregrinacéo, foi a de superacdo do
medo, esse gigante da alma, o seu percurso foi o de introduzir algo outro.
Nietzsche, que a vida inteira foi solteiro, certamente em alguns momentos
sentiu-se sozinho e a sua soliddo tornou-se, também, uma virtude moral.
Nietzsche, contudo, n&o foi uma freira, tdo criticada em Aurora. O
conhecimento de Nietzsche n&o se tornou, assim, fuga, mas dotado de sentido:
dedicou-se as suas obras e assim ele foi se tornando o que era.

Podemos dizer que muitos, no caminho de se tornarem o que se é, tém
medo e assim fogem. Essa necessidade de preenchimento é indicio de abismo,
de niilismo. A soliddo, antes de ser o abismo, torna-se o0 pico: torna-se
preenchimento. Egoismo e mesquinharia sdo uma coisa, soliddo e
esbanjamento sdo outra.

Portanto, o Crepusculo € também a superacdo do medo, pois 0 medo
ilude, gera fraqueza, cria vicios, etc: trata-se da inseguranca diante do
desconhecido.

O medo, enfim, pode gerar o fanatismo, que é uma fuga. E fanatismo é
nillismo. A questdo nodal aqui € o equilibrio. Um primeiro indicio de ruptura
com a metafisica, apesar da metafisica de artista, foi o par Apolo-Dionisio,
conforme esclarece o aforismo 10 do capitulo Incursées de um Extemporaneo,
do Crepusculo. Ha gente que, enquanto cuida do corpo se esquece do espirito.
O excesso, de qualquer natureza, é fanatismo. O cuidado com o espirito é a
soliddo: a vida contemplativa. E este cuidado de si que buscava Nietzsche, por
exemplo, n’A gaia ciéncia; € esse cuidado o cuidado da formacdo do

Zaratustra.
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Ao superar o medo e a ideia de bem e mal, enfim, Nietzsche pode
superar a metafisica, a concepcdo moralizante de formac&o. Transvalorar é
tirar o porto (in)seguro, é derribar tudo o que era tido por verdade, por idolos, €
guestionar e criar novos valores. Tudo o que impede o ato criativo, 0 ato de
geracao, é destruido. Uma geracdo ndo deve sufocar a outra. Quem diz que a
universidade é lugar de repeticdo e apenas isso se torna coveiro do presente.
N&o temos, com isso, a inocéncia de que a genialidade surja ja nos primeiros
rudimentos, mas que limitar o conhecimento a reproducdo é pouco demais: a
genialidade também surge nos primeiros rudimentos, por assim dizer. A
repeticdo deve ser um meio e ndao um fim, portanto. O conhecimento deve ser
um meio — até para a sua propria superacdo. O meio é o crepusculo, a critica,

consequentemente, a introdu¢ado de uma nova concepc¢ao da formacgao.

*k%k

Ao longo desse capitulo foi possivel compreendermos que € contra a
estagnacéao, contra a imutabilidade, contra uma formacédo que se fecha em si
mesma, que Nietzsche propés um novo modo de ser no qual o pensamento
deva ser vivido, andado. Pensamento andado é aguele pensamento que se
forma para um incessante transformar-se, tornar-se o que se é, que a todo
tempo, transformado, a todo tempo vé o crepusculo dos idolos, a todo tempo
almeja o crepusculo duma formacdo moralizante: é a propria afirmacdo do
espirito livre e também a afirmagéo d’O Anticristo, outro grande simbolo que
poderemos associar a formacao transvalorada. Nesse sentido vimos a critica
de Nietzsche a Sécrates e a todo ideério racionalista ocidental que criou a
seguinte logica: razdo = virtude = felicidade. A filosofia do espirito livre, enfim,
se separa mais de dois milénios da de Socrates, mas além da separacdo €
necessdria a supressao, ir além, € necessario introduzir um novo valor sobre a
formacdo. Conforme veremos no decorrer do proximo capitulo, é preciso

transvalorar.
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Capitulo VI

O ANTICRISTO, A MALDICAO DO ERUDITISMO

Podemos afirmar que Nietzsche jamais abandonou a filologia. Nao a
filologia, entretanto, enquanto pura interpretacdo de textos, o que pode
culminar num exercicio de pura linguistica, mas a filologia enquanto a arte de
ler bem. Para Nietzsche, uma formacéo transvalorada ndao pode prescindir da
filologia enquanto ephexis (indeciséo), filologia enquanto um importante método
gue permite a formacdo um olhar sempre aberto as diferencas, sempre aberto
a problematizar os valores. Neste sentido, a filologia presente ja n’'O
nascimento da tragédia e presente, por exemplo, em Aurora, enquanto
estratégia para se romper com o conhecimento transformado em dogmas, em
conhecimento pelo conhecimento, continua e radicaliza-se n’O Anticristo.
Nietzsche, ao promover a figura Anticristo, algo que podemos ler também
enquanto figura duma formacéo transvalorada, significa o mesmo que
afirmar/radicalizar a figura do intempestivo, do espirito livre, do homem louco,
do além-do-homem, do Zaratustra; de tal forma, ao o filésofo tecer uma
profunda critica ao cristianismo — ja caracterizado anteriormente enquanto
platonismo para o povo -, a classe sacerdotal e ao enxergar em Jesus nao
mais uma das pessoas da Santissima Trindade, mas um tipo psicologico (do
idiota), Nietzsche critica, por consequéncia, o0 projeto duma formacéo
moralizante largamente apregoado pelo ocidente. Assim sendo, a maldicdo do
cristianismo também se torna a maldi¢cdo da formacao moral.

Ja vimos de forma especial em Aurora que eruditismo e cristianismo
podem adquirir inGmeros pontos de contato. J& vimos também em Aurora que o
objetivo da formacdo em Nietzsche € a educacdo de um so individuo. Tais
argumentos invalidam o projeto falseador da casta sacerdotal judaico-crista e
da casta intelectual encarnada pelos eruditos, pois estes, segundo a nossa
leitura de Nietzsche, fundamentam-se na maldicdo do que é natural,
fundamentam-se na nevralgica oposicdo razdo versus instinto e ainda

permanecem presos a sombra do Deus morto. O que Nietzsche busca com O
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Anticristo € o crepusculo definitivo dos idolos, é o crepusculo também das
inimeras sombras do Deus morto. E sob esta dinamica que o filésofo criticara
0 apéstolo Paulo e a Igreja: o primeiro é o falseador par excellence da historia
do Redentor, a segunda € a falseadora par excellence da histéria da
humanidade. A nossa interpretacdo é a de que Nietzsche, enquanto fil6logo,
enquanto genealogista da moral, ndo pode admitir este falseamento moral,
erudito, por parte de Paulo e da Igreja.

Para uma argumentacdo que preze pela veracidade, que é diferente,
conforme ja analisamos, de uma andlise que vise a verdade, Nietzsche
desconstruird o argumento tipico dos falseadores, dos opositores da razdo
contra o instinto, que é o de utilizar-se do erro, do pecado, enquanto caminho
para a verdade. Dira o filésofo que ao o sacerdote promover o erro e 0 pecado,
ao fim, ele est4 apenas gerando submisséo a sua pessoa por parte do pecador;
ou seja, 0 sacerdote, grande personagem da formacdo moral, esta, com o erro,
buscando testemunho da sua verdade. Nietzsche, filésofo da perspectiva,
filbsofo duma nova concepcdo de formacdo, coloca-se contra a légica
sacerdotal e continua a sucumbir frequentemente, enquanto afirmacéo da
filosofia do espirito livre, a tentacdo de fazer as dedugbes opostas, a tentacao

de erigir uma Lei contra o Cristianismo, a tentagdo de tornar-se o que se €...

*k%k

Mediante essas consideracdes e levando-se em conta tudo o que ja foi
analisado ao longo de nossa tese, € necessario destacar o seguinte quadro de
interpretacdes para se continuar na senda da obsessao de Nietzsche, a saber,

a da formacgéo transvalorada:

1. Nietzsche tem uma verdadeira obsessdo, que é, conforme também
destaca Sarah Kofman, “...] a de resolver o problema da educacao”

(KOFMAN, 1985, p. 79). A fim de reforcar esta interpretacdo, podemos
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dizer que hd em Nietzsche a preparacdo para algo outro, ao que van
Tongeren também comentara acerca de uma “[...] atividade indicadora e
preparatéria” (TONGEREN, 2012, p. 102) em vista dos filésofos do
futuro, o que indica um carater educador/formador do pensamento de
Nietzsche;

. Ao estudar os gregos, Nietzsche preocupava-se, conforme bem destaca
Rosa Maria Dias, com uma “[...] educagéo ancorada nas experiéncias da
vida de cada individuo” (DIAS, 1991, p. 32-33). E também comentara
Giorgio Colli: “Mas a imagem de uma vida ascendente, triunfante, fora
provocada aos olhos de Nietzsche pelo modelo da Grécia antiga. (...) O
valor mais alto da vida no conhecimento, e a reabsorcao de toda a
acgao no conhecimento s6 os Gregos foram modelos para isto” (COLLI,
2000, p. 99-100);

. Quando critica Socrates e Platdo € por causa do declinio da énfase na
vida (GIACOIA, 1997, p. 25). Vemos, assim, a ja analisada oposicao
entre raz&o versus instinto;

. O cristianismo, a moral judaico-cristd, de inspiracdo platbnica —
“cristianismo é platonismo para o povo” (NIETZSCHE, 20012, p. 8) —,
sofre dos mesmos males platonicos, a inversédo dos valores: o ideal em
detrimento do real. Nessa seara, dira Deleuze, em Légica do Sentido,
gue apos Platdo tudo € uma consequéncia: “Nietzsche se interessa
pouco sobre o que se passa depois de Platdo, estimando que é
necessariamente a sequéncia de uma longa decadéncia” (DELEUZE,
2011, p. 133);

. Ao se valorizar o ideal, desvaloriza-se a “[...] natureza” (NIETZSCHE,
2007, p. 33);

. A obsessado pela educacdo (introducdo de uma nova concepcdo de
formacdo) convertida em critica a moral judaico-cristd (como
consequéncia duma logica decadente, vinda de SdOcrates e Platdo) —
gera a construcdo duma sistematica autossuperacdo da moral, a
transvaloracao, que é a postura de questionamento e de valorizacéo da

vida, pois o valor da vida €é inestimavel,
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7. O objetivo da filosofia, portanto, torna-se uma educac¢do ancorada nas
experiéncias da vida de cada individuo;

8. Espirito livre, Zaratustra, valorizacdo da soliddo, podem todos ser lidos
enquanto expressdes duma formacéo transvalorada.

9. Transvaloracédo: a solucdo para o problema da educacdo, uma nova

concepcao da formacéo, o tornar-se o que se é.

Diante disso, a nossa interpretacéo face ao nosso tema de pesquisa é a
de que Nietzsche, preocupado com a afirmacdo de uma formacéo
singularizada, tenha visto na moral judaico-cristd um empecilho para a
singularidade e em Jesus uma espécie de figura afirmativa, ao que o filésofo
chamarda, com alguma tolerancia de expressédo, de espirito livre. Paulo e a
Igreja, todavia, seriam 0s responsaveis por destruir e desvirtuar o sentido da
praxis de Jesus, falseando, por fim, a propria histéria da humanidade enquanto
a pré-histéria do Redentor. Nesse horizonte, analisaremos de que forma o
erudito pode ser considerado um tipo semelhante ao do sacerdote judaico-
cristdo, utilizando-se do erro para promover o seu modo de ser, que se pauta
na indubitabilidade do proprio pensar. Nesse momento do nosso trabalho
dialogaremos de modo especial com Deleuze com o objetivo de verificar em
gue sentido o erro pode servir de testemunha para a verdade. Essa forma de
lermos O Anticristo, por sua vez, possui grande convergéncia com a maneira
com que lemos a associagéo entre erudito e cristdo, em Aurora, exemplificada
pela emblematica figura do filésofo francés Blaise Pascal. A fim de
demonstrarmos a nossa interpretacdo ainda analisaremos o tipo psicologico de
Jesus, a Igreja e Paulo, observando em que medida a moral judaico-crista
interdita/minimiza uma educacao transvalorada, que se encontra além do

rebanho.
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8.1 A psicologia do erudito

Para Nietzsche, o sacerdote € aquele que obstrui o caminho para a
ciéncia, consequentemente, para a formacdo genuina, impondo-se enquanto
anico meio para 0 conhecimento. Acontece o movimento de idolatria: o
sacerdote enquanto fim e a sua verdade enquanto meio para os seus fins. Com
aura de sabio e santo incute valores e nessas veredas faz da igreja um
mausoléu: sufoca a vida, a luz dos individuos. Nas palavras do filésofo alemao:
“‘Mas, se é necessario antes de tudo fé, entdo se deve por em descrédito a
razdo, o conhecimento, a indagacdo: o caminho para a verdade torna-se
proibido” (NIETZSCHE, 2007, p. 28). Ainda segundo o fildsofo: “Fé’ significa
nao querer saber o que é verdadeiro” (NIETZSCHE, 2007, p. 63). E, enfim: “O
pecado, diga-se mais uma vez, essa forma de autoviolacdo humana par
excellence, foi inventado para tornar impossivel a ciéncia, a cultura, toda
elevacédo e nobreza do homem; o sacerdote domina mediante a invencédo do
pecado” (NIETZSCHE, 2007, p. 59).

Outra coisa que faz o sacerdote é a pedagogia do erro, onde, em nome
da fé, busca afastar o individuo do diabo, crendo que, com isso, 0 aproximara
de Deus. Cria-se uma doutrina tdo dura na qual a leveza, o jugo suave, é
substituido por uma cruz imensa. Diversos ensinamentos sdo dados para
colocar o individuo na luz, e uma cupula de entendidos, de revelados, outorga
aos fiéis — leigos, béarbaros, etc. — o caminho para a salvagdo. O individuo é dia
a dia pregado no duro madeiro da cruz para se evitar o erro de se cair em
tentacdo. Sob tal logica, pelo erro pressupde-se uma verdade, na verdade, o
erro da no caso testemunho da propria Verdade. Com a promoc¢ao da verdade
h& também, em decorréncia, a promoc¢édo da formacdo moralizante. O fiel se
submete ao sacerdote, com medo de pecar. Acerca do erro, comentara de

forma primorosa Gilles Deleuze:

E de onde vem o erro sendo de uma falsa reparticio dos elementos da
representacdo, de uma falsa avaliacdo da oposicdo, da analogia, da
semelhanca e da identidade? O erro € apenas o reverso de uma ortodoxia
racional e ainda testemunha em favor daquilo de que ele se desvia, em favor
de uma retiddo, de uma boa natureza e de uma boa vontade daquele que é dito
enganar-se. Portanto, o erro rende homenagem a “verdade”, na medida em
gue, ndo tendo forma, da ao falso a forma do verdadeiro (DELEUZE, 1988, p.
147).
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Ainda sobre o erro, dird Deleuze:

Em sua miséria, portanto, o erro da ainda testemunho da transcendéncia da
Cogitatio natura. Dir-se-ia do erro que ele é uma espécie de falha do bom
senso sob a forma de um senso comum que permanece intacto, integro. Desse
modo, ele confirma os postulados precedentes da imagem dogmética, tanto
guanto deles deriva e deles d& uma demonstracéo por absurdo (DELEUZE,
1988, p. 147).

A nossa leitura é a de que de modo analogo, enfim, o erudito é aquele
gue ao estabelecer diversas normas, diversos canones, torna-se alguém que
impbe escamas e que, ao tornar o seu oficio tdo dificil, cria em torno de si a
aura de sabio. E assim ocorre a submissdo ao sacerdote da ciéncia.

O curioso, ainda na esteira do sacerdote, e para entrarmos em sua
psicologia, é a forma com a qual este é reverenciado: ao negar o corpo (tido
por erro) e impor-se celibato (tido por certo), desconsidera a matéria, a
natureza, o instinto de procriacdo (e tudo isso em consequéncia do ideal
ascético). Nietzsche dira, contudo, no Artigo quarto da Lei Contra o
Cristianismo que: “A pregacdo da castidade é uma incitagdo publica a
antinatureza. Todo desprezo da vida sexual, toda impurificacdo da mesma
através do conceito de “impuro” é o auténtico pecado contra o sagrado espirito
da vida” (NIETZSCHE, 2007, p. 81). Cria-se a seguinte mentalidade: a carne é
fraca, eu sou casado, portanto, optei pela vida sexual, carnal, logo, o sacerdote
é forte e eu sou fraco. A logica é simples: o outro é forte porque eu sou fraco,
ou seja, uma moral escrava. E o sacerdote, conhecedor de tal |6gica e primeiro

porta-voz dela, ndo a contesta, mas a sustenta, fechando-a sobre si mesma.

O sacerdote desvaloriza, dessacraliza a natureza: € a esse custo que ele
existe. — A desobediéncia a Deus, isto é, ao sacerdote, a “Lei”, recebe entdo o
nome de “pecado”; os meios de “reconciliar-se com Deus” sdo, como é de
esperar, meios com 0s quais a sujeicdo ao sacerdote é garantida ainda mais
solidamente: apenas o sacerdote “redime”... Psicologicamente, em toda
sociedade organizada em torno do sacerdote os “pecados’ sado
imprescindiveis: sdo auténticas alavancas do poder, o sacerdote vive dos
pecados, ele necessita que se peque... Principio supremo: “Deus perdoa quem
faz peniténcia” — em linguagem franca: quem se submete ao sacerdote
(NIETZSCHE, 2007, p. 33).
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A nossa perspectiva indica, por analogia, que nem o sacerdote judaico-
cristdo — analisado de forma especial por Nietzsche -, nem o erudito amam a
ciéncia. A ciéncia, neste caso, seria sinbnimo de discernimento, sabedoria do
mundo. Aqui encontramos convergéncias entre o projeto de Humano, de
valorizagdo da ciéncia, e o projeto d’O Anticristo, de valorizar a sabedoria do
mundo. Entretanto, a fonte do mal, para o sacerdote, torna-se a sua propria
razdo de ser. Com as guerras 0s homens mostram a sua misericordia pelos
flagelados, assim reza o sacerdote...

Para se transvalorar, enfim, € necessario se voltar as coisas do espirito
e abandonar as coisas da matéria, 0 que ndo se trata, obviamente, de um
movimento que preconize o ideal ascético, pelo contrario, trata-se dum
movimento que preconize a vida contemplativa. E necessario que os mais
espirituais tenham espaco para exercer essa espiritualidade. Para Nietzsche, o
objetivo da formacéo € pensar em um so individuo, ou seja, o filosofo ndo € um

apologista de projetos formativos massificadores.

Os homens mais espirituais, sendo os mais fortes, encontram sua felicidade
onde outros achariam sua ruina: no labirinto, na dureza consigo e com os
outros, na tentativa; seu prazer é auto-sujeicdo: 0 ascetismo torna-se neles
natureza, necessidade, instinto. A tarefa dificil € para eles privilégio, lidar com
fardos que esmagam outros, uma recreacao... conhecimento — uma forma de
ascetismo. — Sd0 a mais veneravel espécie de homens: 0 que nao exclui que
sejam a mais jovial, a mais adoravel (NIETZSCHE, 2007, p. 71).

Nesse sentido, destacamos que a valorizagdo das castas representa
uma oposicao ao ideario moderno, baseado no cristianismo, no progresso, na

igualdade. Conforme destaca o filésofo:

A “igualdade das almas perante Deus”, essa falsidade, esse pretexto para as
rancunes [0s rancores] de todos os espiritos baixos, esse explosivo de conceito
gue afinal se tornou revolugéo, ideia moderna e principio declinante de toda a
organizacao social — é dinamite crista (NIETZSCHE, 2007, p. 79).

Democratizacdo dos direitos do génio: o problema da formacéo

eruditista, por exemplo. Enfim:

A ordem das castas, a hierarquia, apenas formula a lei maior da prépria vida, a
separacao dos trés tipos é necessaria para a conservacdo da sociedade, para
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possibilitar tipos mais elevados e supremos — a desigualdade dos direitos é a
condicao para que haja direitos (NIETZSCHE, 2007, p. 72).

Sobre a questdo da ideia de progresso, Nietzsche assevera que: “A
humanidade nao representa um desenvolvimento para o melhor ou mais forte
ou mais elevado, do modo como hoje se acredita. O “progresso” & apenas uma
ideia moderna, ou seja, uma ideia errada” (NIETZSCHE, 2007, p. 11). Eis mais
uma faceta pela qual € possivel compreender a sentenca que diz que a
verdade esta de ponta-cabeca.

Acerca do cristianismo e da politica, por sua vez, nao ha antagonismos,
argumentara o filésofo. E isto porque, sob a atmosfera tedrica do lluminismo,
gue repercutiu fortemente no século XIX, a religido era vista enquanto uma
espécie de partido politico e, enquanto tal, segregadora e mantenedora da
classe dominante ou do rebanho no poder. E essa religido, que mais liga o
homem ao poder do que a Deus, que a filosofia oitocentista — e a nietzschiana,
para fins desta tese -, largamente se debrucou. Assim: “Niilista e cristdo: duas
coisas que rimam, e ndo apenas rimam...” (NIETZSCHE, 2007, p. 75). Enfim:

E ndo subestimemos a fatalidade que do cristianismo se insinuou para a
politica! Hoje ninguém mais tem coragem para direitos especiais, para direitos
de senhor, para um péathos da distancia... Nossa politica esta doente desta falta
de coragem! — O aristocratismo da atitude foi minado, nos mais subterraneos
alicerces, pela mentira da igualdade de almas; e, se a fé na “prerrogativa da
maioria” faz revolugdes e fard revolugdes, é o cristianismo, ndo se duvide, séo
0s juizos de valor cristdos, que toda revolucdo apenas traduz em sangue e em
crimes! O cristianismo é a revolta de tudo o que rasteja no chao contra aquilo

gue tem altura: o evangelho dos “pequenos” torna pequeno... (NIETZSCHE,
2007, p. 50-51).

O Anticristo, maldi¢cao ao cristianismo: diz Ndo a toda uma estrutura que
coloca a escama como luz, que coloca o fraco como espiritual, que torna o
fraco forte, enfim, que coloca os valores de forma errada. O que Nietzsche
projeta € a critica e a modificacdo desses valores, 0 que ndo é mera reacao,
mas transvaloracdo. Conforme também comentara Camus: “A transmutacao
dos valores consiste somente em substituir o valor do juiz pelo do criador: o
respeito e a paixao pelo que existe” (CAMUS, 2013, p. 95).

Se as vezes a linguagem desta obra (O Anticristo), enfim, até faz uso da
chacota, como no caso em que o filésofo diz que o sacerdote é comedor de
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bisteca, € porque para se colocar as coisas no rumo certo € necessario um
duro golpe de machado para o outro lado — a questdo das esporas a la
interpretacdo de Derrida -, de forma que o equilibrio e a beleza — ou algo nesse
sentido — se restabelecam. Nos termos do proprio Nietzsche, posturas
extremas nao sao alternadas por posturas comedidas, mas uma vez mais por
posturas extremas, mas inversas, por exemplo, ultimo homem versus além-do-
homem. Portanto, O Anticristo, ainda que seja uma obra muito préxima da

alienacéo das faculdades mentais do fil6sofo, € uma obra de grande lucidez32.

8.2 O Cristianismo entre Jesus e Paulo

Em tom de chacota poderiamos afirmar que se o erudito ndo cresse em
determinado autor sua vida seria em vao. O fato é que isso é o proprio sem
sentido e Nietzsche expressa esta ideia nos seguintes termos: “Viver de modo
gue jA ndo ha sentido em viver, isso torna-se o sentido da vida...
(NIETZSCHE, 2007, p. 50). O que percebemos é que esse sem sentido
formativo cria valores, instituicbes. Ser espirito livre, conforme temos
argumentado através de nossas hipéteses, é também ser anti-erudito. De
forma convergente, o sacerdote também cria instituicdes, como o judaismo e o
cristianismo. Ser anti-cristdo € premissa para ser espirito livre. Portanto, ha
convergéncias — e ndo sO convergéncias — entre a sua critica a formagéo moral
e a sua critica & moral judaico-crista. E sob esta leitura que analisaremos, num
primeiro momento, o cristianismo, para depois trabalharmos com o tipo

psicolégico de Jesus e o apdstolo Paulo.

32 Conforme expressa Pierre Klossowski: “Ndo podemos, de modo algum, saber em que o
doente, o alienado, o monstro seriam casos de esterilidade, diferentemente dos casos
excepcionais, nem em que estes seriam férteis, sob pretexto de que permitem a massa dos
seres normais e mediocremente normais que conhecam instantes em que saem da sua
mediocridade” (KLOSSOWSKI, 2000, p. 223).



190

8.2.1 Alguns problemas do cristianismo

A atividade de Nietzsche, como € possivel perceber, é a atividade de um
filblogo, de um médico da cultura. De tal forma, podemos considerar que O
Anticristo € um rigoroso trabalho filolégico que culmina na transvaloracdo, no
tornar-se o que se é. Enquanto filélogo, o filésofo desconfiou das instituicdes de
seu tempo, da universidade a Igreja; de Sécrates ao Socialismo; o que significa
dizer que o oficio de filélogo é o de suspeitar, o de ler por detras da letra, do
senso comum implicito ao todo mundo sabe. N’O Anticristo Nietzsche
desconfia da moral judaico-cristd e da salvacdo da alma, o que o levou a um
guestionamento sistematico do erro, da dicotomia iniciada em Platdo entre
sensivel e inteligivel. Isto fez com que o filésofo desconfiasse da suposta
superioridade do ser humano em relacdo aos demais animais — baseada na
crenca na superioridade da razdo -, o que o levou a desconfiar da referida
salvacdo da alma. A filologia torna-se um poderoso método de compreensao
da vida, fundamental para o combate contra a concepcdo moralizante de

formacéo.

Uma outra marca do tedlogo é sua inaptiddo para a filologia. Por filologia
entenda-se aqui, em sentido bastante geral, a arte de ler bem — ser capaz de
ler fatos sem falsea-los com interpretagdo, sem perder a cautela, paciéncia, a
finura, no anseio de compreensdo. Filologia como ephexis [indecisdo] na
interpretacdo: seja com livros, noticias de jornal, destinos ou dados
meteoroldgicos — sem falar da ‘salvagéo da alma’ (NIETZSCHE, 2007, p. 63).

E sob o horizonte da critica filologica, jamais abandonada, que Nietzsche
desferira profundos golpes contra o cristianismo, instituicdo niilista que instigara
0 homem ao abismo, ao sem sentido. O cristianismo sera lente de contato para
todo um diagnostico de declinio do ocidente — iniciado com Sécrates e Platéo,
signos da marcha plebeia sobre a aristocracia, do fraco contra o forte em uma
esfera até entdo jamais vista: o préprio Império Romano caird em decorréncia
desta doenca (NIETZSCHE, 2007, p. 73). Conforme bem destaca Oswaldo

Giacoia:

Da mesma maneira como o padre ascético ndo se torna apenas senhor de
alguma coisa na vida, mas da prépria vida, o Cristianismo sublima os valores
ascéticos e transforma-os em valores absolutos, e isso no mesmo movimento
pelo qual se autoproclama como a verdade escatoldgica de toda religido, como
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fundamento dltimo de toda verdadeira moralidade. O fim do “mundo antigo”
coincide, pois, como triunfo histérico do Cristianismo e sua hegemonia no plano
das estimativas culturais de valor, o que o transforma em substrato ético do
Ocidente e fonte espiritual de onde promanam os supremos valores de nossa
cultura (GIACOIA, 1997, p. 29).

Com o cristianismo, pensara Nietzsche, ocorrera a conversao do fraco
em forte. Esta questdo, a do fraco e do forte, por sua vez, ja foi analisada na
Genealogia da moral®3. Contudo, devido a importancia desta distingdo presente
n’O Anticristo, destacamos o que pensa o filésofo acerca do que é bom, do que

€ mau e do que ¢ a felicidade:

O que é bom? — Tudo o que eleva o sentimento de poder, a vontade de poder,
0 proprio poder no homem. O que é mau? — Tudo o que vem da fraqueza. O
que é felicidade? — O sentimento de que o poder cresce, de que uma
resisténcia é superada (NIETZSCHE, 2007, p. 11).

A vitoria plebeia, ou a reivindicacédo da plebe de direitos senhoriais, gera
a ideia de direitos iguais, para nao dizer direitos aos excluidos. A légica de

Nietzsche é contraria a logica dos direitos iguais, como podemos ler:

Os fracos e malogrados devem perecer: primeiro principio de nosso amor aos
homens. E realmente deve-se ajuda-los nisso. O que é mais nocivo que
qualquer vicio? — A ativa compaixdo por todos os malogrados e fracos — 0
cristianismo... (NIETZSCHE, 2007, p. 11).

Os excluidos, ao se erguerem ao poder oprimem os ditos opressores e
creem que isso é democracia — assim ressignificam a tirania. Conforme o
belissimo comentario de Paolo D’lorio: “Com frequéncia, apds a revolucgéo,
ap6s terem sido jogadas na lama, as estatuas do poder passado se
apresentam como vitimas e ressurgem da lama mais jovens do que antes”
(D’IORIO, 2014, p. 124). O tipo raro, excelente, aristocrata, novo, € perseguido
e tratado enquanto herege, por negar, dentre outros aspectos, a concepgao

moralizante. Algumas pessoas — fracas — s6 se sentem felizes ao descobrir o

33 Conforme expressa o filosofo: “Em minha Genealogia da moral expus pela primeira vez, em
termos psicolégicos, os conceitos antitéticos de uma moral nobre e uma moral de ressentiment
[ressentimento], esta se originando do Nao aquela: mas esta Ultima é pura e simplesmente a
moral crista. Para poder dizer Ndo a tudo o que constitui 0 movimento ascendente da vida, a
tudo o que na Terra vingou, o poder, a beleza, a auto-afirmacéo, o instinto do ressentiment,
aqui tornado génio, teve de inventar um outro mundo, a partir do qual a afirmacéo da vida
apareceu como o0 mau, como o condenavel em si” (NIETZSCHE, 2007, p. 29-30).
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inferno — para os outros -, e a mansao celestial para si. Ideal versus real: eis o

nevralgico problema uma vez mais.

O espirito puro é a pura mentira... Enquanto o sacerdote, esse negador,
caluniador, envenenador profissional da vida, for tido como uma espécie mais
elevada de homem, ndo haveré resposta para a pergunta: que é verdade? Ja
se colocou a verdade de cabeca para baixo, quando o consciente advogado do
nada e da negacdo é tido como representante da ‘verdade’ (NIETZSCHE,
2007, p. 15).

Ao se questionar sobre o que é a moral judaica e a moral crista, por sua

vez, dira o filésofo:

Que é moral judaica, que é moral cristd? O acaso despojado de sua inocéncia;
a infelicidade manchada com o conceito de “pecado”; o sentir-se bem como
perigo, como tentagdo; a indisposicao fisiolégica envenenada com o verme-
consciéncia (NIETZSCHE, 2007, p. 31).

7z

O cristianismo, portanto, € a maldicdo a vida, um problematico
prolongamento do platonismo. E a inversdo, para Nietzsche, de tudo o que é
bom e forte.

Ao cristianismo Nietzsche opbs os gregos do periodo pré-socratico — a
Paulo, poderiamos dizer, Nietzsche opds Dionisio. Segundo Nietzsche: “O
cristianismo tem por base a rancune [0 rancor] dos doentes, o instinto voltado
contra os sadios, contra a saude” (NIETZSCHE, 2007, p. 62). Estas oposi¢des

néo sao de ordem metafisica, de bem e mal, mas imanentes, de bom e mau.

O destino do cristianismo estd na necessidade de que sua fé mesma se
tornasse tdo doente, tdo baixa e vulgar como eram doentes, baixas e vulgares
as necessidades que com ela deviam ser satisfeitas. A propria barbarie doente
alca-se finalmente ao poder como Igreja — a Igreja, essa forma de inimizade
mortal a toda retidao, a toda altura da alma, a toda disciplina do espirito, a toda
humanidade franca e boa. — Valores cristdos — valores nobres: somente nos,
espiritos tornados livres, restabelecemos este contraste de valores, o maior
que existe! (NIETZSCHE, 2007, p. 43).

E neste sentido que podemos sustentar a seguinte interpretacéo acerca
da histéria da Igreja: um espirito anarquista e egoista é o seu fio condutor, é
esta a sua teleologia. E assim que a Igreja se opde ao Evangelho: “[...] sempre
se quis, com desavergonhado egoismo, apenas sua propria vantagem,

construiu-se a Igreja com base no oposto do evangelho” (NIETZSCHE, 2007, p.
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43). Portanto, como veremos na subsecdo deste subtitulo, sobre Jesus, o
cristianismo é um mal entendido, afinal: “Ja a palavra “cristianismo” é um mal-
entendido — no fundo, houve apenas um cristdo, e ele morreu na cruz. O
“‘evangelho” morreu na cruz” (NIETZSCHE, 2007, p. 45).

8.2.2 Jesus? Morreu nacruz

Da mesma forma que Jesus deixou os evangelhos, Nietzsche deixou o
seu (SALAQUARDA, 1997, p. 18). Ainda a este respeito, € interessante notar
gue Nietzsche, numa carta de 13/02/1883 a Ernst Schmeitzner, chamara Assim
falou Zaratustra de um quinto evangelho. Todavia, o proprio Jorg Salaguarda

adverte ao analisar o Zaratustra:

Por outro lado, esse inspirado escrito sagrado também anuncia “a morte de
Deus” e representa todo sagrado como estabelecido por uma vontade de
poténcia humana. O livro é, por fim, uma pregagdo moral, que incita a quebrar
todas as ‘velhas tdbuas’ (SALAQUARDA, 1997, p. 18).

Obvio que tudo isto, por sua vez, deve ser entendido na seguinte
distincdo: o primeiro (Jesus) era (foi considerado por uma classe) a propria
Verdade e o0 segundo favoreceu o caminho para o conhecimento — que nao € a
Verdade. Aqui se trata da distincdo j4 realizada em nosso trabalho entre
verdade e veracidade. Mas o que nos importa é esclarecer que o sentido da
evangelizacdo é combater a mentira, que gera o pecado, o erro: é estabelecer
um conhecimento genuino, saudavel. E claro que Nietzsche, conforme
analisado na primeira secado deste capitulo, ndo combate o erro enquanto
apologia a verdade, mas ele combate a longa mentira e a inversédo de valores
operada desde Platdo. E o valor do ser humano esta em ter bons olhos, em
enxergar os limites da propria ignorancia, em nao se fechar para a vida, que é
devir.

Jesus, enquanto tipo psicologico (modo de ser) veio retirar o fardo
pesado. Jesus ndo disse 0 que ndo viveu. E sob este horizonte, segundo o
préprio Nietzsche, e com alguma tolerdncia de expressdo, que € possivel

referir-se a Jesus enquanto um espirito livre:
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Seria possivel, com alguma tolerdncia de expressdo, chamar Jesus um
“espirito livre” — ele ndo faz caso do que é fixo: a palavra mata, tudo que é fixo
mata. O conceito, a experiéncia “vida”, no Uunico modo como ele a conhece,
nele se opde a toda espécie de palavra, formula, dogma, fé, lei. Ele fala apenas
do que é mais intimo: “vida”, “verdade”, “luz” é sua palavra para o que € mais
intimo — todo o resto, a realidade inteira, toda a natureza, a prépria linguagem,
tem para ele apenas o valor de um signo, de uma metafora. — Nao se pode
absolutamente errar nesse ponto, embora seja grande a seducgdo que ha no
preconceito cristéo, isto €, eclesiastico: um tal simbolismo par excellence esta
fora de toda religido, de todos os conceitos do culto, toda histéria, toda ciéncia
natural, toda experiéncia do mundo, todos os conhecimentos, toda politica,
toda psicologia, todos os livros, toda arte — seu “saber” é justamente a pura
tolice quanto ao fato de que algo assim existe. A cultura ndo lhe é conhecida
sequer de ouvir falar, ele ndo precisa lutar contra ela — ele ndo a nega... O
mesmo vale para o Estado, para toda a ordem e sociedade civil, para o
trabalho, a guerra — ele jamais teve motivo para negar “o mundo”, jamais teve
ideia do conceito eclesiastico de “mundo”... Justamente o negar é algo
impossivel para ele. — Falta igualmente a dialética, falta a concepgédo de uma
fé, uma “verdade” poderia ser provada com razdes (- suas provas séo “luzes”
interiores, interiores sentimentos de prazer e auto-afirmacgles, todas elas
“provas de for¢ca”). Uma tal doutrina também n&o pode contradizer, ela ndo
compreende que haja, que possa haver outras doutrinas, ndo consegue
imaginar um julgamento contrario... Onde o encontrar, lamentara a “cegueira”
com a mais profunda simpatia — pois vé a “luz” -, mas nédo levantara objecéo
(NIETZSCHE, 2007, p. 39-40).

Pouco importava a Jesus odiar o outro, lanca-lo no inferno, por isso o
amor ao proximo e a sua idiotia. Pouco importava ao Nazareno lutar contra a
ordem vigente, fazendo de sua acdo um N&o, como se fosse um heroi, dai
associar a sua morte a um heroismo seja um engano, uma falsificacéo, pois ele
simplesmente ndo tinha motivos para negar o mundo. Ao investigar o tipo
psicologico de Jesus, Nietzsche critica as definicbes de her6i e de génio
propostas por Ernest Renan em sua célebre Vida de Jesus, e chama Renan de
bufdo “[...] em coisas psicoldgicas” (NIETZSCHE, 2007, p. 35). Jesus, a partir
disso, propunha a nao-resisténcia ao mal, amor ao proximo, sendo esses
aspectos o principio do tipo idiota. Jesus nao tinha por objetivo superar
fisicamente ou mesmo intelectualmente (a la Socrates e sua nova espécie de
agon) os seus adversarios por meio de uma batalha.

Outra associagdo que ndo pode ser feita € a de considerar Jesus um génio,
pois ele apenas falava do que Ihe era intimo, e ndo fez do existente, da cultura
existente, uma espécie de mote para a sua criacdo. Assim sendo, Wilson
Frezzatti afirma que: “Jesus ndo nega a ‘cultura’, pois nem mesmo a conhece

como tal, ela ndo teria nenhum significado para ele” (FREZZATTI, 2006, p.
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166). Para Nietzsche, Jesus, diante disso, seria um idiota que, no sentido
original do termo grego, trata-se de uma pessoa indiferente aos valores pré-
determinados pela sociedade (NIETZSCHE, 2007, p. 35-36); e a tipologia
idiota, ainda, faz referéncia ao romance de Dostoiévski, O Idiota, cujo titulo é
para referir-se ao personagem Michkin, o principe desprovido de ganancia e
maldade em seu modo de ser, condicdo que o coloca socialmente a parte da
sociedade corrupta na qual ele tem de se relacionar (BITTENCOURT, 2011).
Jesus, enfim, ndo € nem um her6i nem um génio, € o que também afirmaré

Giacoia:

Para Nietzsche, Jesus de Nazaré ndo pode ser compreendido em sua
singularidade se o considerarmos com génio, ou como heréi, a modo de E.
Renan. Com efeito, ndo pode ser considerado génio aquele para quem “nosso
inteiro conceito cultural de espirito” carece de qualquer sentido. Nem pode ser
entendido como heréi aquele cujo supremo mandamento exige a néo-
resisténcia ao mal e o amor do proprio inimigo (GIACOIA, 1997, p. 72-73).

Na verdade, podemos dizer que o julgamento de Jesus ser um herdi, de
ter tomado os nossos pecados provém muito mais da classe sacerdotal. E esta,
mediante manipulacdo, cria 0 mecanismo perfeito para a pedagogia do medo:
um santo entregou-se aos homens, 0 que necessario agora para nos
parecermos minimamente dignos de tamanha benignidade? E, nesse erro de
interpretagdo (um eruditismo cristdo), pensava Nietzsche, o sacerdote acabava
por subordinar os mortais a ritos e mais ritos de expiagcdo que, antes de
servirem ao Redentor, serviam a si proprio (sacerdote). Sobre Jesus, um
espirito livre, € acrescentado muito jugo severo e 0 seu nome torna-se 0 nome

mais vendido do mundo.

Fazendo com que Deus julgue, eles proprios julgam; glorificando a Deus,
glorificam a si mesmos; promovendo as virtudes de que sao capazes — mais
ainda, de que tém necessidade para ficar no topo -, ddo a si mesmos a grande
aparéncia de pelejar pela virtude, de lutar pelo predominio da virtude
(NIETZSCHE, 2007, p. 52).

Para Jesus, o céu € um estado de coracdo, segundo a interessante

interpretacéo nietzschiana:
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O ‘reino do céu’ é um estado do coragdo — ndo algo que vira ‘acima da Terra’
ou ‘apdés a morte’ (...) O ‘reino de Deus n&do € nada que se espere; ndo possui
ontem nem depois de amanha, ndo virda em ‘mil anos’ — é a experiéncia de um
coragéo; esta em toda parte; estd em nenhum lugar (NIETZSCHE, 2007, p. 41-
42).

N&o se vai ao céu, assim, via pedagogia do erro ou via submissédo ao
sacerdote. Eliminar os intermediarios entre Deus e 0s homens, eis o objetivo de
Jesus, eis o0 paradoxo do Cristianismo que, falando em nome de Jesus, costura
o (aberto) véu do Templo. O Jesus hoje cultuado, enquanto uma das pessoas
da Santissima Trindade, segundo Nietzsche, ndo corresponderia, enfim, ao

Jesus historico: eis um dos problemas e dilemas do eruditismo cristéo.

8.2.3 Paulo, a moralina

Da mesma forma que Nietzsche foi critico da educag¢do massificada,
também foi da moral de rebanho — e essa interpretacdo jA se apresenta
suficientemente demonstrada. No horizonte de suas criticas, varias figuras
surgiram como antagonicas do tipo mediocre e, consequentemente, da
formacdo moralizante: o génio, o extemporaneo, o espirito livre, 0 homem
louco, Zaratustra, a soliddo, o além-do-homem, o senhor. Ha dois polos — tipos
— no universo nietzschiano, o que nao implica num dualismo de valores, algo
que Nietzsche recusa por considerar a oposicao de valores sinal de metafisica:
o polo bom, nobre, novo e o polo mau, escravo, moralista. O que Nietzsche faz,
em decorréncia de suas criticas, em defesa duma formacao transvalorada, é
combater a plebe. O filésofo questionou os professores, 0s mestres — como
Schopenhauer e Wagner -, os sacerdotes, pois, a seu ver estes sao pitorescos
e, ao fim, vivem do erro, da ilusdo, e obstruem o caminho para a sabedoria do
mundo, para a ciéncia. O sacerdote, assim, depende da ignorancia.

Para Nietzsche, Paulo foi o maior dos sacerdotes cristdos, o fundador do
cristianismo — da ekklesia -, foi um génio, um doutor da Lei. E foi esse instinto
teologico que Nietzsche tanto combateu: “A esse instinto de tedlogo eu facgo
guerra: encontrei sua pista em toda parte” (NIETZSCHE, 2007, p. 15). Paulo
teria, ao ter instituido as bases da ekklesia, destruido a esséncia cristd, a sua

praxis originaria. Jesus — ndo o histérico, conforme vimos — como espelho para
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Paulo e toda a casta que dele adveio, a toda “[...] moralina” (NIETZSCHE,
2007, p. 12).

O que seria, entéo, o instante de Damasco? O momento em que 0 génio
de Paulo captou como manipular, como contaminar os homens, como usar a
inteligéncia para a formacao moral. Poderiamos dizer que a cada nova ekklesia
o instante de Damasco se repete. Segundo Nietzsche: “Paulo foi o maior de
todos os apéstolos da vinganga” (NIETZSCHE, 2007, p. 55). Enfim:

Paulo, o édio chandala a Roma, ao “mundo”, feito carne, feito génio, o judeu, o
judeu eterno par excellence... O que ele intuiu foi como se podia, com ajuda do
pequeno movimento sectario cristdo a margem do judaismo, atear “fogo” no
mundo, como se podia juntar tudo o que se achava abaixo, tudo o que era
secretamente sedicioso, todo o legado de agitacdo anarquica do império num
formidavel poder. “A salvacdo vem dos judeus.” — O cristianismo como férmula
para suplantar os cultos subterraneos de toda espécie, os de Osiris, da grande
Mae, de Mitra, por exemplo — e junta-los: nessa percepcdo esta o génio de
Paulo. Seu instinto foi tdo seguro nisso que ele tomou as ideias com que
aquelas religides chandalas fascinavam e as pds, violentando implacavelmente
a verdade, na boca do salvador que inventara, e ndo apenas na boca — fez dele
algo que também um sacerdote Mitra podia entender... Esse foi seu instante de
Damasco: ele compreendeu que necessitava da fé na imortalidade para tirar o
valor do “mundo”, que o conceito de “inferno” ainda se tornaria senhor de Roma
— que com o “além” se mata a vida... Niilista e cristdo: duas coisas que rimam,
e ndo apenas rimam (NIETZSCHE, 2007, p. 74-75).

Depois de tal instante, acontecimento, segundo Nietzsche, Paulo e a
Igreja falsearam a historia da humanidade. Um acontecimento é algo que divide

em antes e depois. Paulo, um erudito, filisteu e génio (nessa ordem):

[...] falseou a histéria de Israel mais uma vez, para que ela aparecesse como
pré-histéria do seu ato: todos os profetas falaram do seu Redentor, critica
semelhante a feita pelo filésofo no aforismo 87 de Aurora... Depois a Igreja
falseou até a historia da humanidade, tornando-a pré-histéria do cristianismo
(NIETZSCHE, 2007, p. 49).

E a farsa das farsas criada por Paulo foi ter sustentado uma religido
como o cristianismo, que em nenhum ponto tem contato com a realidade.
Paulo, diante disso, ndo € um filblogo, nem um médico, antes um problema a

ser combatido.

Uma religido como o cristianismo, que em nenhum ponto tem contato com a
realidade, que desmorona téo logo a realidade afirma seu direito num sé ponto
que seja, deve naturalmente ser inimiga mortal da “sabedoria do mundo”, isto
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€, da ciéncia — aprovara todos os meios pelos quais a disciplina do espirito, a
integridade e o rigor em ciéncias do espirito, a nobre liberdade e frieza do
espirito puder ser envenenada, caluniada, desacreditada. A “fé” como
imperativo é o veto contra a ciéncia — na pratica, a mentira a todo custo... Paulo
compreendeu que a mentira — que a “fé” era necessaria”’; mais tarde a Igreja
compreendeu Paulo. — O “Deus” que Paulo inventou, um Deus que “arruina” a
“sabedoria do mundo” (em sentido estrito, as duas grandes adversarias de toda
supersticéo, a filologia e a medicina), é, na verdade, apenas a resoluta decisédo
do préprio Paulo: chamar “Deus” sua propria vontade, torah [lei], isso é
primordialmente judaico. Paulo quis arruinar a “sabedoria do mundo”™: seus
inimigos foram os bons fil6logos e médicos de formagéo alexandrina — contra
eles fez a guerra. Na verdade, ndo se é fillogo e médico sem ser também
anticristdo. Como filélogo, olha-se por tras dos “livros sagrados”; como médico,
por trds da degeneracéo fisioldgica do cristao tipico. O médico diz “incuravel”; o
filblogo, ‘fraude’ (NIETZSCHE, 2007, p. 56-57).

Tudo isso, para Nietzsche, promove a barbarie, o niilismo. Nas palavras
de Oswaldo Giacoia: “A terrivel mensagem do Niilismo é que o Nada e 0 em
vao constituem a verdade de nossos supremos valores; este € o limiar historico
que suscita e torna urgente o advento de novas tabuas de valor” (GIACOIA,
1997, p. 34). Assim sendo, o préprio cristianismo, que trouxe consigo a vontade
de verdade, ha de se aniquilar: autossupressdo da moral, algo que traz,
consequentemente, a introducdo de uma formacdo transvalorada. Neste

registro também afirma Giacoia que:

Na figura da moderna consciéncia histérica, isto €, na forma moderna da
virtude — a inflexivel probidade intelectual do homem cientifico -,, efetiva-se a
vontade de verdade que anima e da corpo ao Cristianismo, mas nela se efetiva
igualmente a antitese entre fé e saber, que constitui o movel interno de sua
historia. 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 determinagéo originéria
guando sua catéstrofe, realizando seu destino como auto-supressédo exigida
pela légica de seus préprios valores, 0 que somente se torna possivel pela
compreensao histérica do sentido do desenvolvimento da veracidade crista
(GIACOIA, 1997, p. 108).

E aqui vemos de forma escancarada a transvaloracao...

Todas as grandes coisas perecem por obra de si mesmas, por um ato de
autossupressao: assim quer a lei da vida, a lei da necessaria “autossupressio”
gue ha na esséncia da vida — é sempre o legislador mesmo que por fim ouve o
chamado: “198ater elegem, quam ipse tulisti’ [sofre a lei que tu mesmo
propuseste]. Desta maneira pereceu o cristianismo como dogma, por obra de
sua propria moral; desta maneira, também o cristianismo como moral deve
ainda perecer — estamos no limiar deste acontecimento (NIETZSCHE, 2009c,
p. 138).
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8.3 Uma nova Certiddo de Nascimento

Ja desenvolvemos no capitulo sobre A gaia ciéncia a ideia do Amor fati.
A filosofia de Nietzsche, sem duvida, pode ser lida enquanto a filosofia deste
Amor. Tornar-se 0 que se € ja é expressao desta filosofia, filosofia encarnada
na figura do Zaratustra. E para esse tornar-se o0 que se é € preciso desprender-
se dos gigantes da alma. Nao é dificil supor que quem diz eu quero ser livre
nao seja livre.

Na medida em gque Nietzsche — como fez ao longo de todos os escritos
da maturidade — defende o espirito livre, podemos seguir na ideia do paragrafo
acima: ainda nao havia a liberdade plena, ou proxima disso. E assim o fildsofo
combateu o bom combate: contra a universidade, contra o Estado moderno,
contra a metafisica, contra a formacdo moral, contra a moral judaico-crista,
contra as instituicbes modernas, como a democracia, etc. Tudo, portanto, liga-
se a ideia de critica, a ideia liberdade. A transvaloracdo, que €, dentre varios
aspectos, um projeto formativo, que €é um projeto duma formacédo
transvalorada, conforme vimos, € um projeto de liberdade: liberdade para o ser.
O que seria a vida, entdo? Expansao, poder, renovacao, liberdade, tornar-se o
que se é; fim da submissdo — plena, que seja — a parametros externos, é ser

conhecedor, enfim, da sabedoria do mundo. Conforme expressa o filosofo:

A vida mesma €, para mim, instinto de crescimento, de duracdo, de
acumulacéo, de forcas, de poder, onde falta a vontade de poder, ha declinio.
Meu argumento é que a todos os supremos valores da humanidade falta essa
vontade — que valores de declinio, valores niilistas preponderam sob os nomes
mais sagrados (NIETZSCHE, 2007, p. 13).

A ansia por trabalho — enfatizada grandemente pela modernidade
capitalista — acaba por gerar um retrocesso nas coisas do espirito. Sob esta
perspectiva os individuos tornam-se autdmatos. Transvalorar também significa
destruir e criar novos valores. Torna-se decadente quem faz de si um mero
objeto: sufoca-se em vida, fecha-se sobre si mesmo.

A vida, conforme dito, é expanséao, singularidade, invencdo, e ndo o
contrario, a pura submissado. Um espirito que se reduz a mera repeticdo, a
mera formacéo moralizante, sem criacéo, diferenciacéo, torna-se pobre. Enfim:

“As mais profundas leis da conservagdao e do crescimento exigem o oposto:
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gue cada qual invente sua virtude, seu imperativo categorico” (NIETZSCHE,
2007, p. 17).

Devido a toda essa decadéncia em matéria de filosofia e de formacéo, &
preciso ser extemporaneo, é preciso ser um médico. Para o fildsofo, saude e

compaixao crista ndo combinam:

Nada é tdo pouco sadio, em meio a nossa pouco sadia modernidade, como a
compaixao cristd. Ser médico nisso, nisso manejar o bisturi — eis algo que diz
respeito a nés, é a nossa espécie de amor ao préximo, dessa maneira é que
somos fildsofos, nés, hiperbdéreos! (NIETZSCHE, 2007, p. 14).

Médico e fildlogo, portanto, promovem a transvaloracdo, e introduzem
uma nova visdo sobre a formacdo. Caminhamos um pouco mais para
compreender a ideia pela qual o cientista € rechacado, por romper com a
ordem pré-estabelecida do medievo. O mercado da doenca gera muita riqueza,

mas este faz com que o rico fique ainda mais pobre...

Todos 0s métodos, todos os pressupostos da cientificidade de hoje tiveram
contra si, por milhares de anos, o mais profundo desprezo; por causa deles o
individuo era afastado do convivio com pessoas “honestas” — era considerado
“inimigo de Deus”, desprezador da humanidade, “possesso”. Como natureza
cientifica era chandala (NIETZSCHE, 2007, p. 18-19).

N&o ha, portanto, tempo para perda de tempo: um segundo de descuido
pode ser fatal numa batalha, pode custar a cabeca ou o espirito. Nao héa

possibilidades para um mero 6cio erudito.

Estd longe o tempo em que, como todo jovem erudito, saboreei, com a
sapiente lentiddo de um refinado filélogo, a obra do incomparavel Strauss.
Tinha entdo vinte anos de idade: agora sou sério demais para isso. Que me
importa as contradicdes na “tradicdo”? Como podem lendas de santos ser
denominadas “tradigao”? As histérias de santos sado a literatura mais equivoca
existente: aplicar-lhes o método cientifico, na auséncia de quaisquer outros
documentos, parece-me de antem&o condenado ao fracasso — mero &cio
erudito (NIETZSCHE, 2007, p. 35).

E quem é livre — e quer permanecer livre — deve seguir de cabeca

erguida, transvalorada. Segundo Nietzsche:
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N&o subestimemos isto: nés mesmos, nds, espiritos livres, j& somos uma
“tresvaloracéo de todos os valores”, uma encarnada declaragéo de guerra e de
vitoria em relacdo a todos os velhos conceitos de “verdadeiro” e “nédo
verdadeiro” (NIETZSCHE, 2007, p. 18).

E preciso que a vida seja o foco da vida, da formacdo genuina. Nesse
registro, destacamos: “Quando se coloca o centro de gravidade da vida ndo na
vida, mas no “além” — no nada -, despoja-se a vida do seu centro de gravidade”
(NIETZSCHE, 2007, p. 50). Socrates, Platdo, a Modernidade, o Estado
Aleméo, Kant, Hegel, o Socialismo, a Formacéo Eruditista: todos decadentes,
mas, ao mesmo tempo, formas de (ndo) ser bem sucedidas, pois a
humanidade prefere gestos e razbes: “[...] os fanaticos sdo pitorescos, a
humanidade prefere ver gestos a ouvir razées” (NIETZSCHE, 2007, p. 66).
Mesmo que percebamos o fracasso da concepcdo moralizante de formacéo,
esta ainda continua nas mentalidades como a propria razdo de ser da
formacdo: situacdo analoga deu-se com Deus, que mesmo ap0s a sua morte

sua sombra continuou sendo vista. Ainda nesse sentido:

Mas sofrer com a realidade significa ser uma realidade fracassada... A
preponderancia dos sentimentos de desprazer sobre os sentimentos de prazer
€ a causa dessa moral e dessa religido ficticias: uma tal preponderancia
transmite a formula da décadence (NIETZSCHE, 2007, p. 21).

Por estas razdes que a filosofia nietzschiana é a filosofia do martelo,
pois é a expressdo de um pensamento que busca a veracidade, esse caminho
da libertacdo, que gera a boa consciéncia, retiddo, “honestidade intelectual”
(WEBER, 2011; TONGEREN, 2012). E qual a funcao do filésofo, que deve ser
um educador? Esta resposta a encontramos em seus primeiros escritos, como
em Schopenhauer como educador: “[...] ensinar novamente a ser simples e
honesto no pensamento e na vida, e portanto intempestivo” (NIETZSCHE,
2003d, p. 146). O formador deve ser alguém que auxilia o individuo a ser aquilo

que se é. Nas palavras d’O Anticristo:

Cada palmo de verdade teve de ser obtido com luta, por ela foi preciso
abandonar quase tudo a que se apega o coracdo, 0 amor, a confianca na vida.
Isso requer grandeza de alma: o servico da verdade é o mais duro servico. —
Que significa, afinal, ter retiddo em coisas do espirito? Ser rigoroso com seu
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coragdo, desprezar os “belos sentimentos”, fazer de cada Sim e Ndo uma
guestéo de consciéncia! (NIETZSCHE, 2007, p. 60).

Transvalorar, portanto, € buscar a probidade, a veracidade, é libertar-se
dos gigantes da alma. A transvaloracdo, que € o cerne do discernimento, do
novo valor sobre a formacdo, €, também, a resolucdo do problema da
educacdo, por isso € necessario condenar o cristianismo — enquanto sinal e

sintoma de instituicdo degenerada.

Eu condeno o cristianismo, faco a Igreja cristd a mais terrivel das acusacdes
gue um promotor ja teve nos labios. Ela é, para mim, a maior das corrupgdes
imaginaveis, ela teve a vontade para a derradeira corrupcao possivel. A Igreja
cristd nada deixou intacto com seu corrompimento, ela fez de todo valor um
desvalor, de toda verdade uma mentira, de toda retiddo uma baixeza de alma
(NIETZSCHE, 2007, p. 79).

Também é necessario contar corretamente o tempo, 0 que equivale a

reconfigurar a vida, lavrar uma nova Certiddo de Nascimento: “E o tempo é

contado pelo dies nefastus [dia nefasto] com que teve inicio essa fatalidade

pelo primeiro dia do cristianismo! — Por que ndo pelo ultimo? A partir de hoje?
Tresvaloracéo de todos os valores!” (NIETZSCHE, 2007, p. 80).

*k%k

O que podemos perceber ao longo desse capitulo é que Nietzsche
buscou com O Anticristo o crepusculo definitivo dos idolos, que é o crepusculo
também das inimeras sombras do Deus morto. E sob esta dinAmica que o
filésofo criticou o apéstolo Paulo e a Igreja: o primeiro tido por falseador par
excellence da histéria do Redentor, e o segundo tido por falseador par
excellence da histéria da humanidade. Nesse sentido, vimos que o erudito é
aguele que busca estabelecer diversas normas, diversos canones, tornando-se
alguém que impde escamas e que, ao tornar o seu oficio tdo dificil, cria em
torno de si a aura de sabio e ndo contribui para o desvelar dos falseamentos.

Assim ocorre a submissdo ao sacerdote da ciéncia. O que vimos, todavia, é
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gue nem o sacerdote judaico-cristdo — analisado de forma especial por
Nietzsche -, nem o erudito amam a ciéncia, o desvelar. A ciéncia, neste caso,
seria sindbnimo de discernimento, sabedoria do mundo, busca pela
transvaloracéo. E aqui € possivel verificar, enfim, convergéncias entre o projeto
de Humano, de valorizagédo da ciéncia, e o projeto d’O Anticristo, de valorizar a

sabedoria do mundo, sob a perspectiva da formacéao transvalorada.
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Capitulo IX

EIS O HOMEM: UMA NOVA CONCEPCAO DE FORMACAO

O bom historiador ndo contradiz continuamente, no fundo?
NIETZSCHE, 2004, p. 15

A perspectiva que compartiihamos € a de que em Ecce Homo podemos
ver ndo uma autobiografia nietzschiana, mas uma autogenealogia (MULLER,
2009; VIESENTEINER, 2011) que, a exemplo de Schopenhauer como
educador, estd inscrita a sua histéria mais intima, o seu vir-a-ser. Enquanto
resultado de uma formacgdo que se inicia N’O nascimento da tragédia — e antes
— e vai até o Crepusculo dos idolos e O caso Wagner — e mesmo depois, pois o
fildsofo se colocava enquanto um destino, algo além do ontem e do hoje -, o
Ecce Homo é a histéria de uma vida voltada a filosofia, € a histéria de alguém
apaixonado pelo conhecimento, é a histéria de uma nova concepcédo da
formacéao, é a histéria do nascimento e do desenvolvimento do Zaratustra — que

7

€ semidtica para si proprio. O Anticristo e Ecce Homo representam, dentre
varios aspectos, conforme é possivel percebermos pela nossa analise, uma
continuagdo e uma radicalizacdo da formacao transvalorada preconizada por
Nietzsche. E a tarefa de perceber esta continuacdo, cabe salientar, é algo de
grande importancia, conforme destacara Werner Stegmaier “[...] permanece
ainda por demonstrar que O Anticristo e Ecce Homo possuem um significado
sistematico e continuado na obra filoséfica de Nietzsche” (STEGMAIER, 2013,
p. 66).

Assim, Nietzsche, enquanto alguém que se vé voltado para a gaia
ciéncia, realiza um rigoroso exercicio de introspeccao que, ainda que esteja as
vésperas da alienagédo das faculdades mentais, revela uma unidade de estilo
impar. E é enquanto unidade de estilo que Nietzsche visitard algumas de suas

obras e vera o seu destino, a sua formacéao transvalorada...
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*k%k

A partir de tais consideracdes, compartilhamos a ideia de que em Ecce
Homo Nietzsche busca fazer uma autogenealogia na qual uma das énfases é
em seu vir-a-ser filosofico-formativo e ndo meramente uma auto-biografia, o
gue justifica o trato especial dado pelo filésofo em relacdo as suas obras.
Nesse sentido, poderemos perceber que Nietzsche, fildsofo da perspectiva, é o
filbsofo da experimentacdo, que fez da propria vida um experimento, de
maneira que ele declarava abertamente que detestava quem o lia por
passatempo, conforme podemos ler na epigrafe de nossa tese. Ecce Homo,
enfim, é a radicalidade de que a educacdo deve ser amparada nas
experiéncias de vida e ndo no academicismo, no conhecimento pelo
conhecimento, € uma obra que sintetiza as varias ideias que apresentamos e
desenvolvemos ao longo de nosso trabalho. Para demonstrarmos a perspectiva
desse capitulo, enfim, analisaremos de forma especial a sentenca que vem
sendo tratada enquanto chave de leitura em toda a nossa tese: Que alguém se
torne o que é pressupde que ndo suspeite sequer remotamente o que é. Com
isso, poderemos compreender a radicalidade do pensamento nietzschiano em
sua critica ao racionalismo ocidental e a sua crenca metafisica na verdade
(ideal ascético) e poderemos compreender a razéo pela qual o filésofo elogiara
a loucura, sendo que essa nossa leitura € compartilhada por Pierre Klossowski.
Com a loucura, o filosofo criticara a ideia de identidade, de unidade, e reforcara
uma tese presente em Humano, a saber, a de que o modus operandi do
espirito livre € o colocar-se além, o preferir as dedugdes opostas, um continuo
nao suspeitar sequer remotamente o que é. E assim teremos a sintese acerca
da hipdtese geral de nossa pesquisa a respeito do sentido da formacdo em
Nietzsche: a formacéao ndo deve ser uma formatacéo, pois a vida jamais pode

ser equacionada.
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9.1 Eis minhas obras: genealogia de uma nova concepc¢éo da formacao

Diante das consideragOes acima apresentadas — e tendo claro que para
Nietzsche o conhecimento fora um meio, nunca um fim, O nascimento da
tragédia pode ser lido enquanto a primeira transvaloracdo, a parte a sua
metafisica de artista, pois enquanto, a seu ver, a Alemanha ia a uma direc¢éo,
vangloriando-se de suas conquistas politicas e militares, o filésofo, em plena
Guerra de Worth, escrevia sobre a cultura dos gregos, portanto, ia a outra
direcdo. O nascimento da tragédia, assim, torna-se uma obra imoral, que foi na
contramdo do que era valorizado, tido por bom, moral. Nao € a toa que esta
obra geraria tanta polémica. Para Nietzsche, Schopenhauer e Wagner seriam
0S responsaveis por restaurar o espirito dionisiaco em solo aleméao, por dar
uma nova formacao a Alemanha.

Ja vimos, porém, que Nietzsche ndo era uma espécie de entusiasta da
industria cultural, alguém sem senso critico que simplesmente, ingenuamente,
idolatrava Schopenhauer e Wagner. O que Nietzsche fazia com Schopenhauer
e Wagner era empresta-los enquanto ferramentas e, enquanto tais, meios,
jamais fins para a sua obra. Ninguém pode dizer, por exemplo, que com uma
foice e um martelo seja possivel construir um castelo (a menos que seja para
se desmanchar no ar). E sob esta perspectiva que podemos afirmar que os
referidos mestres de Nietzsche foram semibticas para si proprio, para sua
propria formacdo, assim como Soécrates fora semidtica para Platdo, conforme

podemos ler no texto a seguir:

De maneira igual serviu-se Platdo de Socrates, como uma semiotica para
Platdo. — Agora que olho para tras e revejo de certa distancia as condi¢des de
gue esses escritos sdo testemunho, ndo quero negar que no fundo falam
apenas de mim. “Wagner em Bayreuth” é uma visdo do meu futuro; mas em
“Schopenhauer como educador” esta inscrita minha histéria mais intima, meu
vir a ser. Sobretudo meu compromissol... O que hoje sou, onde hoje estou —
em uma altura de onde ja ndo falo com palavras, mas com raios -, 6 quao longe
disso eu ainda estava entdo! — Mas eu via a Terra — ndo me enganei um
instante sobre caminhos, mares e perigos — e sobre o éxito! A grande paz no
prometer, o feliz mirar em um futuro que ndo permanecera mera promessal —
ali cada palavra é vivida, profunda, interior; os sofrimentos maiores estdo
presentes, existem palavras cobertas de sangue. [...] sobre isso esse trabalho
d& inestimavel ensinamento, mesmo concedendo que no fundo ndo é
“Schopenhauer como educador”, porém seu oposto, “Nietzsche como
educador”, que assume a palavra (NIETZSCHE, 2009b, p. 67-68).
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Ha quem possa dizer que a leitura feita pelo filésofo sobre algumas de
suas obras seja parcialissima e mesmo anacrbnica. Entretanto, o proprio
filosofo dissera (prevenira) no Crepusculo: O bom historiador ndo contradiz
continuamente, no fundo? Portanto, ndo haveria uma espécie de erro de
interpretacdo de Nietzsche sobre si mesmo. Enfim, € possivel perceber que a
autogenealogia chamada Ecce Homo mostra como Nietzsche tornou-se o que
era: um intempestivo, alguém que jamais se prenderia as artimanhas da moral,
alguém gue jamais se prenderia, consequentemente, a formacao moralizante.
Ao desconfiar primeiramente de Socrates, podemos dizer que era, dentre
varios aspectos, a prépria formacdo moral que Nietzsche criticava, algo que se
iniciou de forma sistematica n'O nascimento da tragédia e se estendeu as
demais obras. Conforme também interpreta Werner Stegmaier, essa critica
nietzschiana representa “[...] um contramovimento em relacédo a ‘ontologia
moral”” (STEGMAIER, 2013, p. 70). E sob a mascara socratica Nietzsche
também criticou Platdo e, sob a mascara deste, o apodstolo Paulo, e o
cristianismo, e a modernidade, e Descartes, Kant, Hegel, e, enfim, a propria
moralidade dos costumes, e a formacdo moral. Quem inventou o telefone néo
inventou o celular, mas € o seu precursor. O mesmo valeria, segundo a otica
nietzschiana, para Soécrates e Platdo: sdo precursores de muitas coisas,
sobretudo precursores da decadéncia ocidental. Segundo Nietzsche, ao

comentar O nascimento da tragédia:

Ao mesmo tempo, ao reconhecer Sdcrates como décadent, eu havia dado uma
prova inteiramente inequivoca do quédo pouco a seguranca de minhas garras
psicologicas era ameacada por quaisquer idiossincrasias morais — a moral
mesma como sintoma de decadéncia é uma inovagdo, uma singularidade de
primeira ordem na histéria do pensamento (NIETZSCHE, 2009b, p. 60).

Socrates torna-se semioética para Platdo. Platdo é fundamento da crenca
no inteligivel, na verdade. Platdo € um dos principais fundamentos da
modernidade. Socrates e Platdo séo os fundamentos do otimismo metafisico. A
formacdo eruditista, sob esta Oética, representaria uma das formas mais
radicalizadas do ideario ocidental de crenca no conhecimento (que se
converteria em radicalizagcdo da decadéncia, da moral, em conhecimento pelo

conhecimento). Nietzsche, conforme argumentado, foi critico da formacéo
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eruditista: da juventude até as obras da maturidade o que h& é, dentre vérias
caracteristicas, a busca duma formacéo transvalorada.

Para o filésofo, o conhecimento n&o deveria ser um fim em si mesmo,
mas deveria estar a favor da vida, deveria ser promotor do espirito livre e de
uma nova formacdo. Diante disso, dessa vontade de libertacdo, que pode ser
representada desde O nascimento da tragédia, cujo titulo inicial era A tragédia
e 0s espiritos livres, percebemos a busca da saude, que se converteria na
grande saulde, na transvaloracdo, o que também podemos chamar de busca
por uma nova forma de se ver o pensamento, liberto da decadéncia
desencadeada pelo platonismo com sua falsa ideia de saida da caverna.

Nietzsche afirmara no Ecce Homo, ao comentar as Intempestivas, que
foi o “[...] primeiro imoralista” (NIETZSCHE, 2009b, p. 66). Ser imoralista &
caminhar em direcdo oposta a tudo o que € visto por certo, € caminhar em
direcdo oposta ao todo mundo sabe, é sucumbir, segundo Humano,
frequentemente a tentacdo de fazer as deducbes opostas. Contra Socrates,
Dionisio, Schopenhauer e Wagner (semibticas para si préprio); contra a
Alemanha do Il Reich, os gregos pré-socraticos; contra Schopenhauer, Wagner
e a Catedra de Filologia, Sorrento e a vivéncia do espirito livre; contra a moral,
a aurora de Zaratustra, uma gaia ciéncia; contra Paulo e o Crucificado,
Dionisio. Parece, diante disso, que ha um eterno retorno de certos problemas,
cada vez mais contestados pelo fildsofo, a ponto de que ele se torne o que é e
“[...] que ndo suspeite sequer remotamente o que €” (NIETZSCHE, 2009b, p.
45). H4 em Nietzsche, em razao destas caracteristicas, um grande pathos, uma
grande formacdo, a busca por uma unidade que sempre perpassou a critica a
racionalidade socréatico-platbnica, a formacdo moralizante. E sob esta

perspectiva que o filosofo comentara o seu periodo em Basileia:

Considerando que naquele tempo meu oficio era o de erudito, e talvez que eu
entendia do meu oficio, ndo é sem significancia um acre fragmento de
psicologia do erudito que aparece subitamente nesse trabalho: ele exprime
meu sentimento de distancia, a profunda seguranc¢a sobre o que em mim pode
ser tarefa ou apenas meio, entreato e ocupacdo secundaria. E inteligéncia
minha haver sido muitas coisas em muitos lugares, para poder tornar-me um —
para poder alcancar uma coisa. Por um tempo eu tive de ser também erudito

(NIETZSCHE, 2009b, p. 68).
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Mas, o pra sempre, sempre acaba. E o tempo de ser um erudito também
acabou — ainda que nem tenha existido, pois jamais habitou no fildsofo o
conhecimento pelo conhecimento. Diante disso, podemos sustentar a ideia de
gue o conhecimento pelo conhecimento, que é a doenca moral par excellence,
pode até ter sobrevoado a cabeca do fildésofo, para trabalharmos com metéfora,
mas néo fez morada em sua cabeca.

Enfim, Nietzsche fica doente — literalmente - e vai a Italia para se
restabelecer. Nietzsche vai a Sorrento, a viagem que, conforme afirma Paolo
D’lorio, “mudou os rumos da filosofia” (D’IORIO, 2014). De tal viagem surgira
Humano, Demasiado Humano, um livro para espiritos livres. Ainda que sob
influéncia de Wagner, Nietzsche ndo estava morbido, pois este mestre jamais
Ihe fora fim. Nietzsche estaria, podemos dizer, enfermo, mas saude e doenca
sao interfaces da grande saude, e a doenca serve para que o espirito forte
figue ainda mais forte, pois “[...] 0 que ndo o mata o fortalece” (NIETZSCHE,
2009b, p. 23). Nesse registro, had de se enfatizar que: “Um ser tipicamente
morbido ndo pode ficar sdo, menos ainda curar-se a si mesmo; para alguém
tipicamente sdo, ao contrario, o estar enfermo pode ser até um enérgico
estimulante ao viver, ao mais-viver’ (NIETZSCHE, 2009b, p. 23).

Nietzsche assume a filosofia do espirito livre. Nietzsche, em 1879,
aposenta-se na Universidade de Basileia. Poderiamos dizer uma vez mais que
na época de professor universitario o fildsofo era até um espirito livre, mas um
corpo preso e em razao deste corpo preso teve de acumular “[...] uma tralha de
erudicdo empoeirada” (NIETZSCHE, 2009b, p. 71). Mas, aposentado, torna-se
um viandante. E enquanto um viandante vislumbra o que Ihe parece ser o mais
certo: buscar uma nova manhé, a transvaloracao de todos os valores.

A critica a Socrates, jamais abandonada, pois Socrates é uma espécie
de dembnio que sempre usa mascaras para poder voltar de maneiras
diferentes, na filosofia do espirito livre recebera duros golpes de martelo sob a
mascara transfigurada de moral judaico-cristd. E neste momento poderiamos
questionar: onde ficaria a critica ao eruditismo em tudo isso? Ora, a critica ao
conhecimento pelo conhecimento, ja analisada enquanto a ultima armadilha

colocada pela moral, € imanente a toda essa dinamica intempestiva
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nietzschiana, de introducao a uma nova concepcéao de formacédo. Podemos até
dizer que o papel do verdadeiro formador, diante de tudo isso, seria o de
transvalorar o conhecimento pelo conhecimento. E o0 que seria esse
conhecimento pelo conhecimento? Dito uma vez mais, e a parte a questao da
armadilha, trata-se do extremo da crenca que o conhecimento busca o que é
verdadeiro e bom, o que culminaria nos cientistas da moral e no eruditismo —
esse desperdicio de energia — enquanto a propria forma de bondade e do
inteligivel em sua radicalidade. Portanto, a critica & moral cristd vem de forma
imanente a critica a formacéao eruditista, pois, para Nietzsche, erudito e cristdo
podem se tornar faces duma mesma moeda. Nietzsche, em busca de uma
nova manha, prefere o que era tido por mau ao que era tido por bom, o que era
tido por louco ao que era tido por lacido, o que era tido por escuro ao que era
tido por luz. Diante disso podemos questionar, em termos retoricos/metaféricos,
que a loucura nietzschiana — em sentido literal, que viria apanh&-lo em breve —
seria a propria culminacao da filosofia do espirito livre, que preferia o proibido,
desprezado, maldito? Ecce Homo, entéo, seria a apresentacao do aforismo 125
d’A gaia ciéncia? E nisso as luzes que Platdo acreditava ter encontrado seriam,

para Nietzsche, trevas...

Onde busca o seu criador aquela nova manha, aquele delicado e até aqui
desconhecido rubor com que um novo dia — ah, toda uma sucesséo, todo um
mundo de novos dias! — rompera? Em uma tresvaloracdo de todos os valores,
em um desprender-se de todos os valores morais, em um confiar e dizer Sim a
tudo o que até aqui foi proibido, desprezado, maldito (NIETZSCHE, 2009b, p.
75-76).

A nova manha, que também pode ser vista enquanto uma nova
concepcao de formacdo, ndo seria, diante das ideias nietzschianas, algo
situado no além-mundo, mas seria situado no proprio mundo, na terra. Disso
nao resulta uma afirmacdo do mundo tido por aparente em detrimento do tido
por ideal, pois, conforme afirmado no Crepusculo: “Com o mundo verdadeiro
abolimos também o mundo aparente!” (NIETZSCHE, 2006, p. 32). E com esta
abolicdo surgiria 0 eterno retorno, pois, ao contrario do que pensava Platdo e
todos os demais pessimistas, a saber, que Nenhuma das coisas humanas é
digna de grande seriedade, o eterno retorno diz justamente Sim ao que antes
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era N&o: nisto vemos mais uma faceta do imoralismo nietzschiano,
consequentemente, da transvaloracdo e da concepcgao transvalorada de
formacao. O eterno retorno representa a vitdria contra o platonismo, contra a
escatologia cristd, enfim, contra o pessimismo sempre criticado pelo fildsofo,
representa a inocéncia do devir. Dizia Nietzsche ao comentar O nascimento da
tragédia: “[...] tenho o direito de considerar-me o primeiro filosofo tragico — ou
seja, 0 mais extremo oposto e antipoda de um filosofo pessimista”
(NIETZSCHE, 2009b, p. 61). A gaia ciéncia € obra de afirmacéo, é obra duma
suprema esperanca.

No final de Ecce Homo consta a seguinte interrogagcao-reticéncia: “Fui
compreendido? — Dionisio contra o Crucificado...” (NIETZSCHE, 2009b, p.
109). Diante disso, poderiamos fazer outro questionamento-reticéncia: se o
grande tema de Ecce Homo, o grande personagem é Zaratustra, o vir-a-ser de
Zaratustra, poderiamos chamar Dionisio — ainda que com alguma restricao,
guem sabe — de Zaratustra? Se o Zaratustra é o responsavel por uma nova
manha (na vida, e ndo no além-mundo), e se Nietzsche sempre se arvorou
enquanto um critico da formacao/racionalidade ocidental, contra a concepc¢ao
moral de formacao, parece que ndo ha grande perigo em associar Dionisio a

Zaratustra, esse grande tragico apologista da grande saude que

[...] contradiz com cada palavra, esse mais afirmativo dos espiritos; nele todos
os opostos se fundem numa nova unidade” e que: “Ali o homem é superado a
cada momento, o conceito de “super-homem” fez-se ali realidade suprema
(NIETZSCHE, 2009b, p. 86).

Socrates é o “[...] heroi dialético no drama platénico” (NIETZSCHE,
2003a, p. 89); e Zaratustra, o protagonista das obras nietzschianas, conforme a
l6gica do Ecce Homo. Por isso que a interpretacdo que compartilhamos, a
saber, a de que o Ecce Homo ndo é uma pura e simples autobiografia se
sustenta, por essa obra ser uma autogenealogia, a histéria do vir-a-ser
filosoéfico de Nietzsche, que tem em Zaratustra o arauto de uma nova fé, da
transvaloracdo, da grande saude, consequentemente, da formacao

transvalorada. Nesse registro, comenta Werner Stegmaier que:
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Nietzsche recepciona o conceito de Dioniso através do seu primeiro grande
escrito, O nascimento da tragédia, a fim de celebrar em seu Ultimo escrito, o
Ecce Homo, precisamente o meio da sua obra, vale dizer, Zaratustra, como o
“mais elevado ato” do dionisiaco (STEGMAIER, 2013, p. 85).

Além do bem e do mal, enfim, poderia ser sintetizado em uma frase do
Crepusculo: Com o mundo verdadeiro abolimos também o mundo aparente.
Quando o filésofo escrevera as Intempestivas, desde a sobre David Strauss até
a sobre Wagner, o que é visivel € o0 combate, a agressividade.
Intempestividade significa justamente combate, algo outro. E combate contra o
que? Contra o que era tido por bom, por grande em matéria politica e cultural,
contra, em consonancia a isso, “[...] o que ha de perigoso, de corrosivo e
contaminador da vida em nossa maneira de fazer ciéncia” (NIETZSCHE,
2009b, p. 64). Podemos dizer que as Intempestivas representam um projeto de
critica da modernidade a exemplo de Além do bem e do mal. Com isto, ndo
estamos abolindo as diferencas, pelo contrario, estamos justamente afirmando
a diferenca, o que também pode ser sintetizado através de uma ideia de
Deleuze, a saber, o multiplo “[...] € a manifestagéo inseparavel, a metamorfose
essencial, o sintoma constante do unico” (DELEUZE, 1976, p. 19). Disso
decorre que se Apolo e Dionisio estdo aléem de Euripedes, Sécrates e Platéo,
Além do bem e do mal esta além da objetividade, da compaixao pelo sofredor e
do sentido historico: € a obra de um imoralista, de um formador transvalorado.

Ao Nietzsche escrever as Intempestivas sobre Schopenhauer e Wagner
e té-los feito semidticas para si préprio, podemos dizer que ali ele ja fizera o
pathos da distancia, que é a postura de alguém que ja esta livre das prisdes e,
em razao disso, encontra-se além do bem e do mal. O mesmo ocorre com
Nietzsche ter sido também erudito no tempo de Basileia: o sentimento de
distancia. O mesmo ocorrerd com Nietzsche em Além do bem e do mal ao
escrever o capitulo intitulado Noés, eruditos. E sob estas consideracdes que
Nietzsche dira que Além do bem e do mal €, em todo o essencial, uma critica

da modernidade:

Este livro (1886) €, em todo o essencial, uma critica da modernidade, nao
excluidas as ciéncias modernas, as artes modernas, mesmo a politica
moderna, juntamente com indicacdes para um tipo antitético que € o menos
moderno possivel, um tipo nobre, que diz Sim. Neste sentido o livro é uma
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escola do gentilhomme, entendido o conceito de maneira mais espiritual e
radical do que nunca. E preciso ter dentro de si coragem para simplesmente
suporta-lo, é preciso ndo haver aprendido a temer... Todas as coisas de que a
época se orgulha sdo percebidas como contrarias a esse tipo, como mas
maneiras quase, por exemplo a famosa “objetividade”, a “compaixdo pelo
sofredor”, o “sentido historico”, com sua submisséo face ao gosto alheio, com
seu arrastar-se ante os petits faits, a “cientificidade (NIETZSCHE, 2009b, p.
91).

Iniciamos essa sec¢do levantando a perspectiva de que Ecce Homo é
uma autogenealogia, um profundo exercicio de introspeccéo intelectual que
apresenta um outro homem, e que agora encontra-se livre, pronto para a
loucura, pronto para o eterno retorno. A Genealogia da moral, em continuidade
com Além do bem e do mal, € uma arte da surpresa, que prepara a loucura.
Nietzsche, que se vangloriava de ser o primeiro psicélogo da Europa, por ter
diagnosticado a doenca europeia/ocidental, algo que, segundo a nossa
interpretacdo, acontece por ter iniciado, dentre varias questdes, o processo de
introducdo de uma nova concepcéo de formacdo, na Genealogia continua o
bom combate a golpes de martelo, ou, poderiamos dizer, a golpes de bisturi. E
0 psicologo seria antes um louco... E nesse sentido que vém as trés
dissertacdes: uma nova manha, uma verdade nova. O espirito livre € o médico

da cultura.

As trés dissertacdes que compdem esta genealogia sdo, quanto a expressao,
intencdo e arte da surpresa, talvez o que de mais inquietante até agora se
escreveu. Dionisio, como se sabe, é também o deus das trevas. — A cada vez
um comeco calculado para desorientar, frio, cientifico, irbnico mesmo,
intencionalmente primeiro plano, intencionalmente temporizador. Aos poucos,
mais agitacdo; relampagos isolados; verdades bem desagradaveis anunciando-
se ao longe com surdo zumbido — até ser enfim alcancado um tempo feroce em
que tudo lanca adiante com tremenda tensdo. Ao final, a cada vez, entre
detonac®es terriveis inteiramente, uma verdade nova se faz visivel em meio a
espessas nuvens (NIETZSCHE, 2009b, p. 93).

Ecce Homo é o apice da tragédia, é o lugar onde as Intempestivas
levaram o espirito livre — sem que fosse possivel suspeitar sequer
remotamente o que € -, € a morada de tal espirito, € a morada da
transvaloracéo, é o dia dois do novo calendario iniciado n’O Anticristo.

E possivel, enfim, pensarmos a formacio com Nietzsche, mas ndo de

maneira utilitaria, esperando encontrar no fildsofo quadros, coisas fechadas
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sobre si mesmas, pois ele mesmo afirmara nas conferéncias ministradas em
Basileia que ndo prometia quadros. O que nédo significa, entretanto, que a
filosofia de Nietzsche seja uma filosofia sem quaisquer pressupostos, pois isto
seria impossivel, mas se trata de um pensamento que se atualiza
constantemente, um pensamento deveniente que pensa no um soé individuo e
nao nas massas, que pensa na liberdade e ndo na dominagéo, que questiona
os valores e que ndo se submete ao status quo, que busca pensar a vida na
vida e ndo num quarto escuro a la Fausto de Goethe. Afirmara Nietzsche no
Crepusculo que “A vida sedentaria é justamente o pecado contra o santo
espirito. Apenas os pensamentos andados tém valor” e tornara a afirmar no
Ecce Homo que: “A vida sedentaria — ja o disse antes — eis o verdadeiro
pecado contra o santo espirito” (NIETZSCHE, 2009b, p. 36). Nao se trata,
portanto, de uma filosofia da educacdo em Nietzsche apologista do eruditismo,
de um pobre refletir sobre.

O nascimento da tragédia, primeira transvaloracéo, s6 pode ser pensado
enquanto transvaloracdo se for pensado também enquanto crepusculo,
enquanto obra imoral: o que era tido por belo e bom ser tido por feio e ruim.
Esta inversdo — interpretacdo diferente - ndo se trata, conforme ja fora dito, de
afirmacdo do mundo aparente. O que faz O nascimento da tragédia € o inicio
de um sistematico questionar os idolos, a velha verdade. Por velha verdade
poderiamos ler, por exemplo, Sécrates, o grande antagonista da obra de 1872
e que receberd um grande capitulo no Crepusculo dos idolos. Sécrates (o
homem que sai da caverna e atinge a luz), o pilar do otimismo cientifico se
convertera no inteligivel platonico, no cristianismo, e sera o mote pelo qual tudo

estara, segundo Nietzsche, de cabeca para baixo, em decadéncia...

Esse escrito que ndo chega a cento e cinquenta paginas, fatal e alegre no tom,
um demadnio que ri — obra de tdo poucos dias que hesito em dizer seu nimero,
€ a excecdo entre os livros: nada existe de mais substancial, mais
independente, mais demolidor — de mais malvado. Querendo-se rapidamente
fazer uma ideia de como antes de mim tudo estava de cabeca para baixo,
comece-se por este livro. O que no titulo se chama idolo é simplesmente o que
até agora se denominou verdade. Crepusculo dos idolos — leia-se: adeus a
velha verdade (NIETZSCHE, 2009b, p. 94).
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Nietzsche afirmou no Ecce Homo que apenas depois dele ha novamente
esperancas, tarefas, caminhos a tracar para a cultura. Podemos dizer que
novamente porque, a seu ver, a filosofia na época tragica dos gregos, como a
de Heraclito e o seu aion, era promotora também de esperancas. O problema
se deu com Socrates e Platdo: a grande marcha degenerativa, a doenca
ocidental. Em Nietzsche, a luz, a esperanca, consistiam ndo em um sair das
trevas a la Platdo, mas nas trevas do crepusculo, da tragédia, a la filosofia na
época tragica dos gregos. E é nesse sentido que a saida socratico-platbnica da
caverna seria, antes, o contrario, seria o derradeiro entrar na caverna, o
derradeiro encerrar-se na formacgdo moralizante. E 0 que seria esta esperanga
nietzschiana sendo um novo valor sobre a formacdo? Assim: “Quem, antes de
mim, adentrou as cavernas de onde sobe o venenoso bafo desta espécie de
ideal — a difamacdo do mundo? Quem ousou sequer pressentir que sao
cavernas?” (NIETZSCHE, 2009b, p. 106). E ainda nesse registro vem o

arremate:

E, em toda a seriedade, ninguém antes de mim conhecia o caminho reto, o
caminho para cima: apenas a partir de mim ha novamente esperancas, tarefas,
caminhos a tracar para a cultura — eu sou o seu alegre mensageiro...
Exatamente por isso sou também um destino (NIETZSCHE, 2009b, p. 94).

O Anticristo, por sua vez, “ndo é” interpretado no Ecce Homo.
Poderiamos dizer, todavia, que as linhas fundamentais d’O Anticristo
encontram-se explicitas no Ecce Homo, até pelo fato desta obra ser por nos
interpretada como o dia dois do novo calendario, da transvaloragéo, do tornar-
se 0 que se é da nova Certiddo de Nascimento. E dira o fildsofo no capitulo
intitulado Por que escrevo livros tdo bons?: “Eu sou o Antiasno par excellence,
€ com iSso um monstro universal — eu sou, em grego e ndo sé em grego, 0O
Anticristo...” (NIETZSCHE, 2009b, p. 53). Portanto, o que havia numa obra

permanece na outra, sob outras perspectivas (convergentes).
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9.2. Sair € melhor do que entrar

A nossa leitura caminha na direcdo de afirmar de que ndo ha
contradicdo no ato de Nietzsche escrever uma obra de autogenealogia e
dedicar boa parte para contar o seu passado. Isto, pelo contrario, parece-nos
sinal de coeréncia: “Oucam-me! Pois sou tal e tal. Sobretudo ndo me
confundam!” (NIETZSCHE, 2009b, p. 15). Ao que também dira o filésofo: “Nao
desejo ser confundido — para tanto, € preciso que eu mesmo ndo me confunda”
(NIETZSCHE, 2009b, p. 50). E aliado a isso também interpretara Wilson
Frezzatti Jr.: “O acumulo de forgas acontece sobre o pano de fundo de uma
cultura ja constituida” (FREZZATTI, 2006, p. 172). O que € possivel perceber,
diante deste passado, € que o conhecimento para o fildsofo jamais fora fim,
mas meio, e que diversas figuras constantes em suas obras foram muitas
vezes semioticas para si proprio. Segundo o filosofo: “Retribui-se mal a um
mestre, continuando-se sempre apenas aluno” (NIETZSCHE, 2009b, p. 17).
Disso resulta algo demasiado importante: o filosofo ndo tem a crenca ingénua
de que seja possivel uma ingénua tdbula rasa. O que acontece € que
Nietzsche procura tratar o conhecimento de forma diferente, ndo mais
enquanto um erudito, um viciado em remoer livros, mas enquanto um espirito
livre, enquanto Zaratustra. Segundo bem destaca Jorge Larrosa: “O excessivo
trato com os livros, encarnado na figura do erudito, € a concepgdo que
Nietzsche propde como exemplo dos efeitos perversos do abrandamento do
instinto de autodefesa” (LARROSA, 2005, p. 35). E nisso vemos que toda
filosofia do espirito livre nietzschiana corresponde ao contrario do que é a

formacéao eruditista, moralizante, sendo vejamos:

Outra prudéncia e autodefesa consiste em reagir com a menor frequéncia
possivel e subtrair-se a situacdes e relagdes em que se estaria sujeito a como
que suspender sua “liberdade”, sua iniciativa, e tornar-se apenas reagente.
Tomo como imagem o trato com os livros. O erudito que no fundo néo faz
sendo “revirar” livros — o filélogo uns duzentos por dia, em célculo modesto —
acaba por perder totalmente a faculdade de pensar por si. Se ndo revira, ndo
pensa. Ele responde a um estimulo ( - a um pensamento lido), quando pensa —
por fim reage somente. O erudito dedica sua inteira energia ao aprovar e
reprovar, a critica ao ja pensado — ele préprio ja ndo pensa... O instinto de
autodefesa embotou-se nele; de outro modo se protegeria dos livros. O erudito
— um décadent. Isso vi com meus olhos: naturezas dotadas, de constituicao
rica e livre, “lidas a ruina” ja aos trinta anos, apenas fosforos que se necessita
riscar para que brilhem — emitam “pensamentos”. — Cedo, ao romper do dia, no
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frescor, na alvorada de sua forca ler um livro — a isso chamo de vicioso!
(NIETZSCHE, 2009b, p. 45).

Sair, enfim, € melhor do que entrar. E foi justamente esta sabedoria que
Saloméo pediu a Deus. Em sentido analogo, podemos dizer que Nietzsche
comecou bem, com O nascimento da tragédia, mas, se depois nada fizesse e
tivesse se seduzido pela formacdo moral, de que teria valido? De muito pouco,
ou de quase nada. O que também nédo significa, evidentemente, uma apologia
a quantidade. Mas a saida de Nietzsche, discipulo de Dionisio, através do Ecce
Homo, do tornar-se o que se é, foi ainda melhor do que a entrada: trata-se,
conforme expressaremos logo abaixo, de terminar em grande estilo. Ecce
Homo €&, podemos dizer, a culminacdo da tarefa que Nietzsche se propdés, a
saber, de lidar de forma diferente com o pensamento, e, em decorréncia disso,
introduzir uma nova concepcéao de formacéao, a transvaloracdo. Comecar algo e
terminar em grande estilo é muito mais interessante do que a mera
empolgacdo que ndo leva a lugar nenhum, conforme ja expressara Goethe no
romance de formacéo (Bildungsroman) Os anos de aprendizagem de Wilhelm

Meister:

Porque um poema ou deve ser excelente ou nao existir; porque todo aquele
gue ndo tem aptiddo para realizar o melhor deveria abster-se da arte e
precaver-se seriamente contra toda tentagdo. Porque, com certeza, em todos
0s homens move-se um certo desejo vago de imitar aquilo que vé; mas esse
desejo ndo prova de modo algum que resida também em nés a forga capaz de
levar a bom termo aquilo que empreendemos. Basta que observes 0os meninos:
toda vez que os saltimbancos estdo na cidade, eles se pdem a andar e a se
balancar de um lado para o outro, em cima de todas as vigas e tabuas, até que
um novo atrativo os conduza a um jogo semelhante. Nao o tens reparado no
circulo de nossos amigos? Toda vez que um virtuoso se faz ouvir, sempre
encontramos alguém que logo comeca a aprender o mesmo instrumento.
Quantos ndo se equivocam assim de caminho! Feliz daquele que percebe a
tempo o paralogismo resultante de seus desejos e suas capacidades!
(GOETHE, 2006, p. 92).

Nas palavras de Nietzsche: “Eu sou o primeiro imoralista: e com isso sou
0 destruidor par excellence” (NIETZSCHE, 2009b, p. 103). E em nome da
imoralidade o filosofo combateu o bom combate. Todavia, cabe destacar que
gquando Nietzsche atacava alguém ele visava sempre um estado de miséria

geral, portanto, o atacado era lente de aumento para algo nevralgico: “[...]
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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 palpavel” (NIETZSCHE, 2009b, p. 30). Falar mal sem propor nada novo,
bom, todavia, € atitude niilista, anarquista; derrubar os idolos em nome do
além-do-homem, da transvaloracdo, € atitude de forca. A partir desse
esclarecimento, fica clara a razdo pela qual o filésofo tantas vezes fez uso de
uma linguagem tdo agressiva, como a da Lei contra o Cristianismo. E a
agressividade, também, |he fora apenas meio para a transvaloracdo, assim

como o ledo transformou-se em crianca...

Sou por natureza guerreiro. Agredir € parte de meus instintos. Poder ser
inimigo, ser inimigo — isso pressupde talvez uma natureza forte, € em todo caso
condicéo de toda natureza forte. Ela necessita de resisténcias, portanto busca
resisténcia: o pathos agressivo esta ligado tdo necessariamente a forgca quanto
os sentimentos de vinganga e rancor a fraqueza (NIETZSCHE, 2009b, p. 29).

Conforme a perspectiva presente ao longo deste trabalho, muitas vezes,
para que algo doente v4 embora é necessario que seja destruida inclusive uma
parte do que é bom. E necessario ser agressivo em relacdo ao problema. A
agressividade, assim, € meio para a cura, para algo outro, pois a agressividade
a todo tempo nao tem sentido. Conhecimento a favor da vida é uma coisa,
conhecimento pelo conhecimento é outra. Conhecimento a favor da vida ajuda
a gerar o novo; conhecimento pelo conhecimento é niilismo. O que seria a
formacao eruditista para Nietzsche, entdo? O nada querendo se passar por
tudo, a formacdo moralizante que se fecha sobre si mesma. E podemos dizer
gue quando o “tudo” quer se colocar como senhor da vida € porque as coisas
vao mal, porque a pobreza esta enorme, porque ha uma supressdo da
superacdo. Uma educacédo que se encerre num refletir sobre € antes, segundo
também interpreta Giacoia, um “[...] abortamento do impulso critico” (GIACOIA,
2005, p. 88). E em raz&o de um cenario decadente em que o ltcido € tido por
doente que o filosofo optara pela solidao, por ar livre, pela loucura, pelo caos. E
€ nesse sentido que o caos (o multiplo) se tornara divino, algo que responde
em parte a duvida de Werner Stegmaier, a saber, “[...] por que o caos deve ser
pensado como divino” (STEGMAIER, 2013, p. 90). Nietzsche, o psicologo;

Nietzsche, o viandante... Ha sabedoria na loucura e é esse um grande destino.
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O louco, ironicamente, torna-se senhor de si e o lucido, alguém sem si, que

vive do estimulo de fora. Nesse registro:

Permanecer senhor da situacdo, manter a altura de sua tarefa limpa dos
impulsos mais baixos e miopes que agem nas chamadas acdes
desinteressadas, eis a prova, a Ultima prova talvez, que um Zaratustra deve
prestar — sua verdadeira demonstracéo de forga... (NIETZSCHE, 2009b, p. 26).

Nietzsche poderia ter levado uma vida diferente e ter sido, por exemplo,
um erudito exemplar e um respeitado professor em Basileia? Poderia, em
Sorrento, ter se deixado convencer pelo cristianismo de Wagner e deixado de
ser um filésofo errante? Nietzsche, pelo livre-arbitrio, poderia ter sido

completamente outro? A estas perguntas o filésofo provavelmente diria:

Minha férmula para a grandeza no homem é amor fati: nada querer diferente,
seja para tras, seja para a frente, seja em toda a eternidade. Ndo apenas
suportar o necessario, menos ainda oculta-lo — todo idealismo é mendacidade
ante o necesséario — mas ama-lo... (NIETZSCHE, 2009b, p. 49).

E se Nietzsche dissesse sim ao completamente outro, teria negado a si
mesmo. Mas Nietzsche dizia: “Eu ndo quero ser um santo, seria antes um
bufdo... Talvez eu seja um bufdo...” (NIETZSCHE, 2009b, p. 102).

Impossivel, enfim, pensar um fim outro para o filosofo do espirito livre

que preferia ser um bufao a ser um santo...

E por que ndo deveria ir até o fim? Gosto de por tudo em pratos limpos. E
inclusive préprio da minha ambicéo, ser tido como o desprezador dos aleméaes
par excellence. Minha desconfianca do carater alem&o manifestei ja aos vinte e
sete anos (terceira Extemporanea) — os alemées sao para mim impossiveis. Ao
imaginar uma espécie de homem que vai de encontro a todos os meus
instintos, sempre me sai um alemao. A primeira coisa em que peso 0 coracao
de um homem é se ele tem dentro de si um sentimento de distancia, se
enxerga em toda parte posi¢cdo, ordem, grau entre um homem e outro, se
distingue: com isso € um gentilhomme; em qualquer outro caso o individuo
submerge irremediavelmente na magnanima — oh, qudo bondosa! - categoria
da canaille (NIETZSCHE, 2009b, p. 100).
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9.3. Alloucura, o tornar-se o0 que se é...

Querer ser completamente outro seria 0 mesmo que negar 0 eterno
retorno, seria tornar-se discipulo do pessimismo platdnico, seria tornar-se
semelhante ao cado que “voltou ao seu préprio vomito, e a porca lavada ao
espojadouro de lama” (2 Pedro 2, 22). E conforme argumentado anteriormente:
impossivel, enfim, pensar um fim outro para o filésofo do espirito livre, para o
filsofo do homem louco, para o fildsofo-Zaratustra que preferia ser um buféo a
ser um santo.

Nessa seara, podemos estender a discussdo para 0 seguinte ponto: o
tempo limita o pensamento. O tempo impede que 0 agora possa se efetivar. O
tempo prende, por isso o filésofo criticava nas Conferéncias e na Il
Intempestiva a filosofia enquanto mero ganha-pdo. Assim, podemos afirmar
que a loucura trata o tempo de forma atemporal e que a loucura é a
radicalidade da forca plastica e do a-temporal, outrora preconizados. A
formacgé&o para a loucura coloca-se sempre além e ndo se reduz a formatacdes,
a limitacbes. Conforme interpreta de forma primorosa Pierre Klossowski: “O
termo loucura, porém, denomina apenas uma operacao, a partir da abolicdo do
principio de identidade que Nietzsche introduz” (KLOSSOWSKI, 2000, p. 229).
Tal perspectiva partilhada por Klossowski parece-nos coerente, na medida em
que quebrar a identidade é quebrar os grilhdes que tolhem a liberdade, o
tornar-se o que se €. A loucura valorizada por Nietzsche, por ser promotora da
referida quebra, ajuda a fundamentar uma formacdo além (Uber), uma
formacdo que quebra os grilhdes e permite o tornar-se. Nesse sentido, a
formacdo nietzschiana € a apologia da loucura, de maneira que a criacao
intelectual do filosofo seja uma afirmacao de tal loucura.

E nesse horizonte, enfim, que as vezes a loucura aparece em nosso
trabalho — e em especial neste capitulo - enquanto um dos objetivos principais
da filosofia nietzschiana, que sempre priorizou o imoral, o maldito, o
desprezado, visando, conforme bem destaca Scarlett Marton, “[...] transformar
em “ouro” o que até entdo foi odiado, temido e desprezado pela humanidade”
(MARTON, 2001, p.77). E também destaca Pierre Klossowski que “[...] a

propria derrocada do Nietzsche lucido se torna, de certa forma, um beneficio
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para o conjunto do pathos nietzscheano” (KLOSSOWSKI, 2000, p. 262). E

ainda segundo Klossowski a respeito do beneficio para o conjunto...

A premonicdo da doenca, da desproporcdo entre o tempo do pathos e o tempo
atribuido a seu organismo deu lugar, de certa forma, a uma troca, uma
transacdo: esse organismo (esse instrumento, esse corpo) foi o pre¢co do
pathos. A lei do Eterno Retorno de todas as individuagdes possiveis, como
justica do universo, exigiu, por estar inscrita profundamente no organismo, a
destruicdo do préprio 6rgdo que a tinha divulgado: ou seja, o cérebro de
Nietzsche, produto fortuito, realizado pelo acaso, que constitui a lei de todas as
combinagBes possiveis (mas limitadas) do Retorno de todas as coisas
(KLOSSOWSKI, 2000, p. 244).

Diante disso, a loucura aparece enquanto antipoda da ordena¢do moral
do mundo, da formacdo moralizante e é nesse sentido que a loucura aparece
como fundamental para uma formacéo genuina.

O louco é aquele, enfim, que nega todo utilitarismo e despoja-se
completamente de si. O louco desvaloriza todos os valores e, por nada cultuar,
nao é um viciado, ndo tem idolos, a verdade, ndo suspeita sequer remotamente
0 que é. O louco é como o Curupira, anda na contramao. O louco ndo é um
fanatico, um erudito, esta além do bem e do mal. O louco transforma tudo em
novidade, ainda que aos olhos do racional o que ele faz seja algo banal.

O louco simplesmente ama: Amor fati. O louco atinge o limite e o supera:
pathos. A loucura € a propria transvaloracdo, consequentemente, uma nova
concepc¢ao do pensamento, de formacéo, é ser bufdao. E qual é, por fim, o fim

da loucura, da formagéao?

Que alguém se torne o que é pressupde que nao suspeite sequer remotamente
0 que é (NIETZSCHE, 2009b, p. 45).

Formacao? Para além da (in)formacdo...
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CONSIDERACOES FINAIS:
OU RETICENCIAS...

Conforme vimos através das nossas leituras das obras da maturidade de
Nietzsche, s6 € possivel a superacdo da metafisica, a superacdo do
cristianismo, se 0 sujeito se encontrar envolvido nesse processo, pois, do
contrario, uma autossupressdao, como a largamente desenvolvida por
Nietzsche, torna-se algo despropositado. Trazendo as ideias de Nietzsche de
autossupressao para o hada ha de novo, podemos dizer que comungar de uma
rasa tdbula rasa é sinal de incompreensdao do proprio projeto de critica
nietzschiano e das metamorfoses do espirito, e do tornar-se o que se é, e do
pathos, e da nova concepcao de formacéo, e etc. Uma tese, pelo menos em
filosofia, em filosofia da educacdo, € algo sempre em aberto e, por isso,
incomparavel, além do ontem, do hoje e do amanha.

Aos presos a formacdo moralizante, consciente ou inconscientemente, o
sol do meio-dia, a formacédo transvalorada, ainda nao brilhou, e 0 que veem
ainda sao trevas, conhecimentos convertidos em dogmas, o que também
denominamos no capitulo sobre a Genealogia de conhecimento triste. Aos
presos a formacdo moralizante, portadores de um profundo medo a liberdade,
a nossa interpretacdo é a de que o medo da apostasia € permanente e 0 seu
conhecimento é antes sinal de seu medo, de sua fraqueza, uma forma de
(in)seguranca, de reacéao.

Os presos, depois de certo tempo, acomodam-se com a prisdo e
adquirem até um sentimento de filiacdo em relagdo aos carrascos, algo que
seria o contrario do pathos, do Zaratustra, uma vez que este é o sujeito
contrario a pura filiacdo, pois busca tornar-se o que se é. Os presos, diante de
quaisquer novidades, diante de quaisquer sujeitos livres, diante de quaisquer
espiritos livres, dizem, a la moral escrava — que € um dos sinébnimos da
formag&o moralizante -, que o outro esta errado, que o inferno sdo 0s outros.
Os presos nao tém conhecimento para abordar o mérito, ou a matéria de fundo,

mas se atém a aspectos procedimentais, ainda que sem justificativa, e do muito
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falar nasce a prosa va. Eis de forma bem clara o problema imanente a priséo:
fechar tudo sobre si mesmo.

Mas os presos sdo como os tolos criticados largamente em Provérbios, e
toda sabedoria, e toda formacao transvalorada é demais para as suas cabecas.
E, diante da repreensado, da critica a formacdo moralizante, o tolo pode se
ressentir e expor de forma virulenta e irresponsavel a sua insensatez, por
considerar que o seu caminho, o seu modo de ser, a sua formacao, sejam
justos. Zaratustra, entretanto, preferiria dormir sobre peles de bois a se sujeitar
a prisdo, aos presos, porque a dignidade do pensamento ndo tem preco. A
salvacéo é individual, a formacéo transvalorada € individual.

O objetivo da formacdo nietzschiana ndo é o de produzir, enfim,
erudicdo, metodologias, quadros, mas o de possibilitar novos caminhos, novas
formas de pensamento, um incessante transvalorar: a aurora, a formacao de
um so individuo. Ja dizia o filbsofo n’Aurora: N&o existe um método da ciéncia

que seja o unico a levar ao saber!. E, nesse horizonte, afirma Scarlett Marton:

N&o é, pois, com um trabalho técnico, uma area especifica do conhecimento ou
um dominio do saber, por mais amplo que seja, que a filosofia se confunde. Ela
€ tarefa, missao, destino. E a tarefa que Nietzsche reivindica para si mesmo,
sua misséo e seu destino, consiste em atribuir a existéncia humana um novo
sentido, em fazer coincidir sentido e efetividade (MARTON, 2001, p. 84).

Uma vez, enfim, que o ser humano € um fenébmeno Unico, tudo se torna
novo, e tudo se torna novo (de)novo e (de)novo.

N&o é possivel, para Nietzsche, autorizar que haja uma ordenacéo moral
do mundo, que um sO individuo possa orientar os rumos da existéncia, de
forma que ndo é possivel conceber uma formacdo moralizante: o formador
transvalorado, na medida em que esta sempre no horizonte do tornar-se o que
se €, a todos pode discernir — criticando os valores, mesmo aqueles valores
gue séo considerados imutaveis, objetivos — e de ninguém ser discernido, pois
seu modo de ser ndo é fechado sobre si mesmo: uma loucura a la homem
louco e a la Ecce Homo, pathos, que ndo suspeita sequer remotamente o que
e.

A educacgdo de um s6 individuo é fundamental que o individuo dia-a-dia

se eleve, ainda que menor se pareca aos olhos de quem nao sabe voar.
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Paciéncia, consequéncia, Amor fati, gaia ciéncia... Nietzsche, em especial apés
Humano, ndo acredita mais ser possivel uma espécie de escola, de instituicdo
capaz de formar muitos individuos para a liberdade, para o espirito livre; nas
Conferéncias, todavia, esta desconfianca do fildsofo ja era latente, quando dizia
gque nao prometia quadros. A multiddo, as massas, o ultimo homem, a
formacdo moralizante: o tipo escravo imperou e, através da sua quantidade, se
imp6s a forca através do direito dos punhos.

Todavia, ainda ha espaco para o espirito livre, mas este deve ter ciéncia
gue a busca pela liberdade é algo incessante, que uma forca s6 existe em
relacdo a outra forca e que o seu modo de ser é o de sucumbir frequentemente
a tentacdo de fazer as deducbes opostas, de ndo pressupor sequer
remotamente o que é, de ndo se fechar sobre si mesmo. N&o se trata, diante
destas deducdes opostas, de uma apologia a anarquia, de uma dissolucdo do
sentido em prol do sem sentido, do niilismo, mas, justamente do contrario, de
uma genuina busca de sentido, de uma genuina busca por um novo modo de
ver as coisas, por uma nova concepcdo de formagcdo que valorize a
singularidade.

Sob esta perspectiva inaugurada pelo espirito livre, espirito que busca
tornar-se o que se é, quem esta no alto pode se tornar sujeito do pantano, tal
qual um sujeito preso ao eruditismo, encarnacdo da formacao moralizante que
coloca a cabeca no pantano, e aquele que estava por cauda pode se tornar
individuo das alturas, sujeito que respira ar puro. E, diante desta
transvaloracao, deste novo modo de ver as coisas, percebemos uma logica na
qual o sujeito do pantano pode considerar o espirito livre pequeno, mediocre,
sem valor, sem novidade, porque este esta elevado, totalmente distante da
pura filiac&o.

Passo a passo, d’O nascimento da tragédia, primeira transvaloracéo, ao
Ecce Homo, autogenealogia do tornar-se o que se €, um longo caminho, uma
longa tese Nietzsche (se) prop6s. Nado se aprende a voar voando, é 0 que O
fildsofo dissera no Zaratustra, pois antes é necessario aprender a ficar em pé,
andar, correr, saltar, escalar e dancar. O nascimento da tragédia pode se

parecer, sob um primeiro olhar, uma obra de juventude, presa a paixdes
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schopehaurianas e wagnerianas, mas a nossa interpretacéo é a de que € esse
ficar em pé que ali é possivel observar: dito uma vez mais, ndo se aprende a
voar voando, o Zaratustra e o tornar-se o que se € ndo se dao milagrosamente,
como frutos duma educacdo milagrosa, mas sao frutos do esforco, de um
rigoroso e continuo trabalho espiritual.

Da Introducéo as Considerac¢des Finais um longo caminho, um complexo
problema e uma grande hipdtese de pesquisa foram propostos. E a qual
caminho leva estas Consideracdes? Eis de forma bem clara o nosso problema
de pesquisa uma vez mais: a formacdo transvalorada nédo pode propor um
caminho, ou dois, ou trés, ou quatro... Esta formacao é uma formacao que ndo
se encerra sobre um autor ou sobre um fato, envernizando o conhecimento e
tornando-o conhecimento pelo conhecimento tal qual o eruditismo, a formagao
moralizante. Esta nova formacdo tem por objetivo a educacdo de um sO
individuo e é reticente, porque ndo pode ser diferente, porque ndo pode ser a

isso (in)diferente...
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