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“alea jacta est” (Gatus Julius Caesar)

““Se alguma vez joguei dados com os deuses, mesa divina da terra, fazendo com que a terra
tremesse e se quebrasse, projetando rios de chamas — Pois a terra é uma mesa divina, que treme
com novas palavras criadoras e com um ruido de dados divinos...” (Friedrich Nietzsche, ZA, IlI,
“Os sete selos”).

“O homem somente ¢ homem quando joga, diz Schiller: o mundo dos deuses olimpicos e a Grécia
sdo representantes.” (Nietzsche KSA 7, 3[49]).

“Néao conheco outro modo de lidar com grandes tarefas sendo o jogo: este € como indicio de
grandeza, um pressuposto essencial” (Nietzsche, EH, Por que sou tdo inteligente, § 10).

“A mao de ferro da necessidade que agita os dados do acaso joga o seu jogo num tempo infinito: &,
pois necessario que se produzam golpes que parecam totalmente conformes a todos os graus de
finalidade e racionalidade. Talvez as nossas acg¢bes voluntarias, os nossos fins, ndo sejam
precisamente outra coisa do que tais golpes - simplesmente somos demasiado limitados e vaidosos
para compreender a nossa extrema limitacdo: que nds mesmos agitamos com a méo de ferro o copo

dos dados, que simplesmente, até nas acgdes mais intencionais, jogamos o jogo da necessidade.”
(Nietzsche, A, 1, § 130).

“Se o mundo pode ser pensado como grandeza determinada de forca e como numero
determinado de centros de forca - e toda outra representacdo permanece indeterminada e,
consequentemente, inutilizavel -, segue-se disso que ele ha de perfazer um nimero de
combinagfes computaveis no grande jogo de dados da sua existéncia.” (Nietzsche, VP,
81066).



RESUMO

Este trabalho tem como objetivo analisar o conceito de Nietzsche de “jogo de dados”, que no
ambito de sua obra fornece uma chave para a interpretacdo que ele faz da tradicdo filosofica e
do pensamento ocidental. Nossos esforcos estardo concentrados em examinar a perspectiva
de Nietzsche em relacdo a histéria do pensamento ocidental, interpretando-a como uma

jornada de erros que se reconfiguram a cada lance de dados.

Palavras-chave: Jogo de dados, imagens e metaforas, histéria da filosofia, vontade de poder,
vontade de verdade.



ABSTRACT

The purpose of this work is to examine Nietzsche’s concept of "dice game”, which in the
context of his writings is a key concept for the understanding of the philosophical tradition
and of Western thought. Our efforts will be focused on elucidating Nietzsche's perspectivistic
view in relation to the history of Western thought, interpreting it as a journey of errors that are

reshaped at each roll of the dices.

Key-words: Dice game, images and metaphors, history of philosophy, will to power, will to
truth.
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INTRODUCAO

O presente trabalho pretende examinar a tese de Nietzsche sobre a historia da
filosofia como jogo de dados, constituido pela dindmica da vontade como jogo de forcas que
caracteriza o vir a ser da vida. No Crepusculo dos idolos, ele avalia a histéria da filosofia
como o produto de um jogo de dados viciados, um jogo que reproduz reiteradamente
preconceitos cristalizados nos conceitos e no vocabulério filosofico. De acordo com ele, a
partir de Platdo, o pensamento ocidental se viu seduzido por um ideal de verdade que
corrompeu o sentido da filosofia, dado na dimensdo tragica do pensamento pré-socratico.
Como vamos mostrar, de acordo com Nietzsche, em sua origem, a filosofia ndo tinha a meta
de dizer a verdade, nem de se estabelecer como um saber distinto dos demais, ou de exigir o
rigor que torna possivel desvendar a esséncia do mundo, como se 0 mundo pudesse ser um
mundo dado por si mesmo, bastando ao filésofo exercer sua atividade de pensar, para
desvelar um real em si, uma vez que um filésofo como Tales, por exemplo, admitiria um
“filosofar indemonstravel”, no qual todo fundamento teria desmoronado (A Filosofia na
Epoca Tragica dos Gregos (1987), p. 29). Como manifestacdo oriunda da vontade de poder
que, enquanto tal, se produz como o despontar inocente da vontade que vem-a-ser a partir do
acaso e de um jogo de forcas que se exerce sem meta ou necessidade, a filosofia teria surgido

na figura da vontade de verdade que, esta sim, seria dotada de um telos.

Nietzsche quer evitar que o “jogo de dados” seja caracterizado numa defini¢ao que
cristalize o sentido nos moldes da tradicdo conceitual na filosofia e que, ao contrario disso,
opere como uma imagem?! fluida, que cumpra a funcéo daquilo que ele denomina “intuicdes
metaforicas”. As intuicdes metaforicas sdo representacbes alegdricas do real que, como
alegorias, tém a funcdo de, por meio da duplicidade do sentido ou de sua multiplicidade,
remeter ao sentido figurado dos termos e, com isso, dizer algo que ndo € diretamente denotado

por eles?.

Em vista disso, sera de inicio necessario examinar a concepcao de método com que

! Assim, Fogel observa sobre essa concep¢do da imagem: “[a]ssim é a ‘imagem’, que referimos: uma espécie de
discurso figurado, uma figura de linguagem ou de pensamento que, pela via da comparagdo (ou analogia) do
revelado (visto e sabido) com o “por-revelar”, este se torna visivel, isto é, compreensivel.” (FOGEL, Conhecer é
criar, Leitura e Interpretacéo (2003), Cap. 3, p. 73).

2 Aqui, mais uma vez, Fogel d4 uma explic¢do etimoldgica para o termo: “[e]timologicamente, ‘alegoria’ — allos
(outro) e agoreuo (falar, dizer em publico, na praga, na assembleia) — quer dizer: falar uma coisa querendo dizer
outra; mostrar algo, visando mostrar ou revelar algo outro. Isto é, mostrar-se algo que suposta ou notoriamente é
visivel e compreensivel e esse algo se torna via de acesso, “ponte” para um outro algo supostamente nem visto,
nem conhecido (FOGEL, Conhecer € criar, Leitura e interpretacéo (2003), Cap. 3, p. 71).
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Nietzsche pretende abordar a questdo, uma vez que, contra a tradicdo filosdfica a partir da

qual o problema é formulado em suas analises, ele pretende romper com as teses e
procedimentos do racionalismo cléssico e do idealismo alemdo. Com isso, ele pretende
introduzir em suas anélises conceitos que ddo espaco para entrada no pensamento filoséfico
de dimens6es da experiéncia humana que estilhacam o congelamento do real e do mundo em
abstracdes e generalizagdes fixadas em conceitos e introduzem teses que devem configurar
esse mundo em sua dimenséo de devir, mudanca, jogo e forca criadora, em vista do resgate
das metaforas e imagens que preservam o conteudo de “forca plastica” da vontade de poder
que foi abandonada na tradicdo ocidental, em razdo do congelamento do real que 0s

conceitos por ela forjados introduziram na interpretagdo do mundo.

Assim, no primeiro capitulo, em vista de examinar esse método, vamos abordar, de
inicio, o sentido e a relevancia do uso que Nietzsche faz das imagens, com o objetivo de
analisar a historia da filosofia como “erro” produzido pela determinacdo da consciéncia
filosofica pela vontade de verdade, o que terminou por fazer da verdade um valor produzido
num “jogo de dados” viciado, ja que essas imagens funcionam em sua analise como requisto
para o esclarecimento dessa tese e tornam possivel dirigir sua investigacdo para fora do
territorio da tradicdo conceitual que ele critica. Para esse exame, utilizaremos como fonte
principal a obra Assim Falava Zarathustra. Também recorreremos a outras obras, mas de
forma periférica, como A Gaia Ciéncia e Além de Bem e Mal, nas quais, assim como,

sobretudo no Zaratustra, Nietzsche recorre a imagens para desenvolver suas teses.

No Assim Falava Zaratustra analisamos a primeira imagem a partir do discurso
“Das Trés Metamorfoses do Espirito”, no qual as metamorfoses do espirito fornecem a
imagem por meio da qual Nietzsche apresenta as mudangas no pensamento filosofico ao
longo da histéria, bem como sua avaliacdo da historia da filosofia como erro e niilismo, na
medida em que essas metamorfoses constituem as imagens a que ele recorre para focalizar a

historia do pensamento ocidental.

Também examinaremos a primeira secdo de Além de bem e mal e, com isso,
abordaremos a imagem de Edipo e a Esfinge, que é apresentada na primeira se¢io da obra e
que funciona de forma andloga a “As trés metamorfoses do espirito” e que, assim como a
imagem das trés metamorfoses, também se refere a trés formas, ou fases, do espirito
filos6fico e sua trajetéria na histéria da filosofia. Nela, é abordado o movimento da
consciéncia filosofica em sua dindmica e transmutagfo a partir das imagens de Edipo e da
Esfinge. Nessa analise, estabeleceremos a correlacdo entre as imagens em Além de bem e mal
e no discurso do Zaratustra “As trés metamorfoses do espirito”, mostrando como, em ambas,

Nietzsche desenvolve a ideia de uma transformacao no &mago do pensamento ocidental.

O exame da correlacdo entre essas imagens vai explicitar também a conexdo entre
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as duas obras, Além de bem e mal e Assim falava Zaratustra que, ambas, abordam o mesmo

tema da consciéncia filosofica e suas mudancas ao longo da histdria, mas abordado por meio
de perspectivas e imagens completamente diversas: Além de bem e mal recorre a uma
linguagem que se apoia em aforismos e sentencas, jA 0 Zaratustra constitui uma narrativa
que retoma um personagem mitico para apresentar as teses de Nietzsche, fazendo do
Zaratustra uma forma poética de comunicar suas teses, pelo recurso as imagens e ao tom
profético, como mostra sua carta a Jacob Burckhardt, de 22 de setembro de 1886 (KSB
7:254), em que o proprio Nietzsche nos conta que “[a]lém de bem e mal diz as mesmas

coisas que meu Zaratustra, mas de modo diferente, muito diferente” .

No segundo capitulo, trataremos do conceito de “jogo de dados”, que Nietzsche
utiliza em algumas de suas obras, em especial, no Assim falava Zaratustra. Buscaremos
mostrar como esse conceito serve de eixo para entender a dindmica que Nietzsche atribui a
historia do pensamento ocidental, uma dindmica que conduz ao erro e ao niilismo: a
interpretacdo do mundo e do real por meio de uma ontologia que o caracteriza como
imutavel, unidimensional, atemporal como, por exemplo, no Crepusculo dos idolos, em que
Nietzsche critica a “auséncia de sentido histérico” dos filosofos, seu “egipcismo” como a
“mumificacdo” das coisas em conceitos, bem como seu “6dio contra a no¢ao mesma de
devir” (Crepusculo dos idolos (2014), p. 25). Neste trabalho, vamos examinar como o “jogo
de dados” funciona na obra de Nietzsche como uma metéafora para a prépria trajetéria da
historia da filosofia e do pensamento ocidental e de sua decadéncia em relagédo a seu periodo

originario, o periodo denominado “pré-socratico”.

O nosso foco estard nas questdes conceituais e aprofundamentos dos conceitos que
foram revelados no primeiro capitulo por meio das imagens apresentadas e discutidas. Para
Nietzsche as imagens ndo superam a abordagem conceitual, tida como mais “profunda” e,
em razdo disso, nesse capitulo, vamos examinar em detalhe a funcdo deles nas analises de

Nietzsche.

Primeiramente, vamos examinar o que podemos entender por jogo de dados
enquanto imagem fundamental para o nosso trabalho, em vista de entender o sentido da

histdria da filosofia como erro e como jogo de dados viciados.

Faremos a menc¢éo do autor Mallarmé que também tratou do tema do jogo de dados
em seus poemas e estabeleceremos as possiveis relagdes com a ideia de Nietzsche de jogo de

dados.
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Os demais topicos estabelecerdo a relacdo do jogo de dados com os demais

conceitos da filosofia de Nietzsche, tais como: eterno retorno, vontade de poder e vontade de
verdade. Os desdobramentos das relacGes entre jogo de dados e os demais conceitos
revelardo a relevancia do conceito para o escopo geral da obra de Nietzsche. O
encadeamento dos conceitos mostrard como 0s conceitos no pensamento de Nietzsche s&o
dotados de uma dindmica que lhes € propria. Ora se revelando numa imagem, ora
complementando nossa compreensdo de algum outro conceito e, assim, mostrando a

plasticidade que Nietzsche introduz em seus conceitos.

No terceiro capitulo teremos como objeto da analise a obra O crepusculo dos idolos,
em especial, o capitulo “Como o ‘mundo verdadeiro’ por fim se tornou uma fabula”, com o
subtitulo “Historia de um erro”. Nesse capitulo Nietzsche expbe as fases da historia da
filosofia como resultado do ja mencionado “jogo de dados”. Nele, faremos entdo um exame
das diversas fases do pensamento ocidental, nelas inseridas as fases da historia da filosofia,
comecgando por aquela que, de acordo com Nietzsche, € a mais emblematica e decisiva: a

primeira fase, que tem Socrates e Platdo como protagonistas.

De acordo com Nietzsche, toda filosofia posterior a Platdo estaria contaminada pelo
platonismo, na forma de uma falsa dicotomia entre o0 ser e 0 ndo-ser, o verdadeiro e o falso, o
certo e o errado. Da perspectiva do “jogo de dados”, 0 caso de Platdo significa o triunfo das
forcas reativas que se enraizaram na humanidade dos humanos e que tornaram as forcas
ativas também reativas, tornando reativo o proprio devir humano. Também sera
desenvolvida uma analise acerca da ruptura socratica com relacao a atitude filosofica anterior
dos pré-socréticos e sera analisado até onde foi determinante a reflexdo de Platdo ao moldar
0 destino da tradicdo do pensamento ocidental. VVamos mostrar como, de acordo com
Nietzsche, a filosofia entrou em decadéncia apds o “acontecimento” Platdo. Utilizamos aqui
o termo “acontecimento” tal como ele é empregado pelos comentadores franceses de
Nietzsche, em vista de indicar como a entrada em cena do pensamento de Platdo no jogo
filosofico vicia os dados e neutraliza a dispersdo, multiplicidade e acaso que caracterizam o
movimento do devir e o determinam na dire¢cdo da decadéncia que vai desembocar no

niilismo, como bem observa Salinas Forte, em uma nota ao texto de Deleuze:

Acontecimento é um termo utilizado pela filosofia francesa
contemporanea (especialmente por Deleuze, Foulcault e Veyne), que
conscientemente retoma uma categoria estoica ndo utilizada como
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filosofica pela historia da filosofia. Segundo Deleuze, o acontecimento
ideal ¢ “um conjunto de singularidades, de pontos singulares que
caracterizam uma curva matematica, um estado de coisas fisico, uma
pessoa psicolégica e moral; [...] para Foucault, um acontecimento é
sempre “uma dispersdo; uma multiplicidade. E o que acontece aqui e 1a;
ele € policéfalo”. As forgas que agem no jogo de Platdo viciam os dados
que serdo lancados, tirando do jogo a perspectiva do acaso e deixando
apenas o niilismo no lugar (Salinas Forte, in: Gilles Deleuze, Ldgica do
sentido, trad. Luiz Roberto Salinas Forte, S&o Paulo, Editora
Perspectiva, nota p. 55).

Para apresentar o impacto que, de acordo com Nietzsche, o “acontecimento Platao”
introduz no &mbito do pensamento ocidental, é preciso entrar num debate com o préprio
Nietzsche, no qual deve ser tomado recuo com relagdo a suas teses, em vista de estabelecer
um dialogo polémico que torna possivel confrontar suas teses e interpreta-las em sua
radicalidade, numa atitude para com o texto escrito que o préprio Nietzsche define como
“tensdo interna de pathos por meio de signos, inclusive o ritmo tempo desses signos”
(Nietzsche, EH, § 4) e que ele caracteriza como “o sentido de todo estilo” (idem). Essa
atitude corresponde ao que Heidegger denomina “confrontacdo filosofica”, uma
confrontacdo que deve colocar Nietzsche e seu intérprete como adversarios que se
contrapem numa tensdo dindmica, como bem observa Heidegger em seu texto sobre

Nietzsche:

O termo [confrontacdo] indica de inicio claramente o surgimento de um
certo afastamento entre os dois ai em jogo [Nietzsche e seu leitor], o
aparecimento de uma certa tomada de posi¢do indispensavel para a
plena consideracgdo critica daquilo que se mostra e para a formagdo do
processo de interpretagdo. E sempre preciso se afastar de algo para
poder vé-lo em sua identidade especifica. Todavia, o afastamento
mantém agui incessantemente uma certa tensdo especifica, que é
expressa pelo elemento inerente a confrontagdo, a dissenséo, & discussdo
entre dois (Heidegger, Nietzsche, pag. 4).

Esse modo de interpretar a reflexdo de Nietzsche sobre Platdo significa que sua tese
sobre a negacdo do devir no texto platdnico ndo deve ser resumida numa simples dendncia e
muito menos reduzida a uma mera condenacdo dirigida contra o personagem filosofico
Plato, tal como o texto de Nietzsche parece sugerir no Crepusculo dos idolos. Ela deve ser,
ao contrério, entendida como um embate criativo que concorre para a dissolugdo das
imagens cristalizadas pela tradicdo e para a criacdo de outras novas imagens. Nesse embate,
na medida em que confronta o pensamento platénico, o préprio Nietzsche se revela cada vez

mais em seu projeto de transvaloracdo. Como observa Heidegger, em suas analises da obra
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de Nietzsche: “[é] em meio & confrontacdo e sO ai que o proprio a cada um dos dois se

mostra em sua determinagdo efetiva” (Heidegger. Nietzsche, p. 6).

Como explica Heidegger, essa forma de confrontagdo ndo constitui uma refutagédo
geral dos conceitos e doutrinas de um filésofo ou sistema filoséfico, mas uma abertura
fundamental de horizonte de sentido entre o confrontador e o confrontado, que independe de
ambos, pois 0 método confrontativo é autbnomo, isto é, ele deriva diretamente do embate das
teses do filésofo com seu leitor. 1sso porque as visdes de mundo sdo postas huma mesa
filosofica para ser desafiadas a partir de uma tépica fundamental, na qual as visdes de mundo
convergem em vista de adentrar o territorio do saber originario, o saber que é comum a

ambos os pensadores em confronto.

Nietzsche deliberadamente acolhe a ideia de que a filosofia € um embate, em
alinhamento sobretudo com a perspectiva de Heraclito e seu conceito de “pdlemos”, quando
este diz: “[d]e todas as coisas a guerra é pai”®, indicando com isso que se trata de um
embate do qual algo completamente novo deve surgir, ndo apenas no ambito da tese
cosmologica de Heraclito, mas também no &mbito do pensamento filoséfico e na esfera de
sua propria filosofia. Seu embate ndo € entdo contra Platdo, mas contra todos os filésofos
que, levados pelo platonismo, ndo fizeram as perguntas fundamentais, porque foram

seduzidos por um ideal de verdade que agora precisa ser, antes de tudo, desmascarado.

A estratégia de confrontacdo empreendida por Nietzsche no ambito da filosofia faz
parte de sua postura filoséfica, que requer o conflito em vista de uma constante superagéo
de si mesmo. Ao criticar o platonismo, ele também esta combatendo sua propria “natureza”
aquela segunda natureza adquirida, mas que se tornou sua natureza interior, sua “primeira
natureza” (Nietzsche, Segunda CE. § III), e que esta vinculada ao modelo platdnico. O ato
criativo que torna possivel a aquisi¢do dessa nova “primeira natureza” depende de o proprio
Nietzsche enfrentar e questionar persistentemente o idolo “verdade” (Ecce Homo,
“Creptsculo” § 1) que, em decorréncia do “conhecimento” adquirido por meio da
“disciplina” e da “antiga tradigdo” (idem) se tornou inerente a ele proprio — um ato que

opera como um martelo (“Crepusculo”, subtitulo: “Como filosofar com o martelo”), que

abre a possibilidade do surgimento de um novo tipo de vida presente nessa nova natureza.

A filosofia do martelo de Nietzsche ndo tem em vista apresentar a ideia de uma
mera dissolucdo de todas as verdades e da aniquilacdo dos idolos que, no Crepusculo dos
idolos, assumem a forma dos avatares da vontade de verdade. Ao contréario, no mesmo ato
de demolir, o martelo cria e molda: ao golpear com forca as estruturas e, ocasionalmente,

aplicar golpes leves em estruturas vazias, ele mostra que, embora possam ser belas na

% (Heraclito, Fragmentos contextualizados, Frag. LIII, traducdo: Alexandre Costa, pag 133).
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aparéncia, elas sdo ocas, vazias de contetdo. Assim, as marteladas em idolos da tradi¢do

filosofica, como as figuras de Socrates e Platdo, servem para fazer ressoar 0 som oco de seu

préprio contetdo que, segundo Nietzsche, € o ressentimento.

Isso permite afirmar que a relacdo entre Nietzsche e as figuras de Socrates e Platdo
é muito mais complexa do que parece quando, de inicio, nos deparamos com a obra de
Nietzsche. Ela pode talvez ser considerada como uma posicdo extrema e literal dele,
quando na verdade consiste numa critica mais incisiva em relacdo aos dois. No entanto,
trata-se principalmente do conflito necessariamente requerido para que o pensamento possa
avancar rumo a superacdo do niilismo e a transvaloracdo dos valores que Nietzsche quer

colocar em acdo (Ecce Homo, “Por que sou um destino”, § 1).

A segunda fase nessa histdria do pensamento ocidental aprimora e cristaliza a ideia
platonica dos valores imutaveis. Trata-se do advento do cristianismo. Com ele, a ideia
platonica de um mundo das formas ganha um consideravel e substancial incremento. O
mundo verdadeiro ganha uma nova configuragcdo: torna-se o céu cristdo. O pensamento
cristdo logo alcanca uma posicdo suprema da hierarquia na sociedade e se apodera das
instituicbes do Estado. Ele toma de assalto as consciéncias através da religido (Nietzsche,
BM, Prdlogo).

Ja, na terceira fase, &€ Kant o grande avatar da ideia platénica. Com Kant, temos a
ideia do verdadeiro, do ser, da “coisa em si” como mera suposi¢do e “idealidade”, mas, ao
mesmo tempo e de forma inesperada, como meta, como necessidade. De acordo com
Nietzsche, Kant reproduz em sua filosofia um preconceito platonico, o de um “verdadeiro
mundo inalcangavel” (Nietzsche, CI, “Como o mundo verdadeiro se tornou uma fabula”,
[11). Ele sem duvida reconhece que, em Kant, tal ideia ndo é demonstravel, mas apenas uma
consequéncia da analise dos requisitos logicos das funcbes cognitivas, e mostra como as
implicacBes desse conceito do verdadeiro para a filosofia moral de Kant sdo, ao mesmo
tempo, necessarias, em vista de refrear os instintos do “animal racional” e, com isso, COMO
Kant, ao estabelecer “a certeza, ‘a verdade’ do conhecimento, estava se dirigindo de fato aos

‘majestosos edificios morais’” (Nietzsche, A, Prefacio, I11).

A quarta fase se encontra no advento do positivismo e das teorias cientificas em
geral que, de acordo com Nietzsche, buscam, através de um ato de rebelido, expulsar a ideia
platdnica do dominio do conhecimento, substituindo-a por um espirito cientificista ainda
mais aguerrido que o do cristdo. Essa fase é marcada pelo desespero da constatacdo da
“morte de Deus”, levando o espirito cientifico a procurar uma forma de colocar em seu lugar

algo que substitua a ideia de Deus.

A quinta fase é determinada pela revolta dos espiritos livres que levaram o niilismo
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até as ultimas consequéncias, fazendo com que entrasse em colapso o modelo idealista de

Platdo, sacralizado pelo pensamento cristdo. Nesse ponto, Nietzsche aponta para uma
distensdo do arco filosofico produzido pela tensdo dos espiritos provocada pelo
esfacelamento do “verdadeiro mundo” e da ideia platonica, que terminou por desembocar no
niilismo. Nessa distensdo, as forcas entram em colapso e abrem a possibilidade do

rompimento com o ideal platonico.

Por fim, entramos na sexta fase, que tem o préprio Nietzsche como seu
representante através de seu avatar Zaratustra. Nietzsche se insere na historia da filosofia
como o ponto culminante do niilismo e o Unico capaz de, através de uma perspectiva
privilegiada, olhar para a trajetoria da filosofia ocidental e enxergar o grande erro subjacente:
0 erro da subjugacdo da filosofia ocidental ao ideal platonico.

Buscaremos apresentar com este trabalho o que Fogel designa como “jornada do
pensamento ocidental”, uma jornada que, em Nietzsche, se confunde com a histéria do proprio
homem ocidental e de sua jornada na dor que é o existir como uma negacao da vida e,
portanto, como produto de um jogo de forcas que esta viciado por um ideal de verdade que

busca “a todo custo” se manifestar na vida como niilismo.
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CAPITULO 1: AS IMAGENS DE NIETZSCHE

Em A Genealogia da Moral, Nietzsche observa sobre o aforismo que ele é apenas o
inicio da interpretagdo: “o aforismo, cuja fundicdo e a cunhagem sdo o que devem ser, ndo
basta ser lido para ser decifrado; falta muito ainda, pois a interpretacdo apenas comegou”
(GM, Pref., 8). Essa interpretacdo somente é possivel quando se busca, através da imagem,
decodificar e extrair o pensamento que se esconde na imagem, assim como 0 arquedlogo que

busca reliquias em meio as pedras.

Recorrer ao uso de imagens para trazer a tona uma ideia ou um pensamento € uma
forma de dar uma configuragéo para ideias e verdades demasiadamente abstratas. Trata-se de
um recurso que permite estabelecer um elo entre a ideia e o leitor e ndo simplesmente uma
relacdo fria e objetiva que nos é dada atraveés de conceitos que ndo estimulam a participacao
ativa do leitor no ato de interpretar, mas apenas a assimilagdo passiva de um glossario
conceitual que deve ser retido e aplicado quando for necessario. Para complementar nossa
observacdo inicial, encontramos em Além do Bem e Mal, na se¢do 128, a seguinte passagem:
"[s]e a verdade que desejas ensinar for muito abstrata, sera necessario ainda mais cativar os
sentidos para que ela seja compreendida™. Qual é a intencdo, ao nos dispor a cativar 0s
sentidos em prol de uma verdade bastante abstrata? A intencdo € dar uma forma, um sentido
para a abstracdo, que enquanto oriundo da vontade surge reivindicando uma configuracéo e

uma palavra somente traduziveis em imagens.

Dar uma forma as imagens € um movimento criativo e artistico — e o préprio
Nietzsche se diz um “pintor de pensamentos” *. A razdo disso é retirar essas verdades
abstratas do dominio da racionalizagdo conceitual, que submete as verdades ao ideal da
verdade. E nisso que consiste 0 jogo de diferenciacdo das “velhas tabuas™®, em que a vida
luta para fazer-se visivel. Sobre isso, Fogel comenta: “[é] um jogo, portanto, onde para se
fazer visivel, ao aproximar-se, distancia-se aquilo que, por algum motivo, colou-se, chapou-
se em nds e assim se aproximou demais” (Fogel, Conhecer € criar, Leitura e interpretagao, p.
75). E necessério, portanto, retirar essas verdades desse dominio frio do célculo utilitario e
dar a liberdade para se deixarem eclodir a partir de uma imagem que corresponda em
profundidade & verdade abstrata. A respeito dessas “verdades abstratas” que Nietzsche deseja

“seduzir para os sentidos” Gilvan Fogel comenta:

Verdade abstrata” esta falando de uma realidade sutil, grave, profunda —

4 Cf. BM, Secio 295.

5 Za, Das velhas e novas tabuas, p. 171
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isto €, de uma “visdo”, de um pensamento radical. E justo para tal
profundidade se impde convocar a superficie, reclama-la. Seduzir os
sentidos para tal pensamento, para tal “visdo”, enquanto reivindicagdo
de superficie, quer tdo somente dizer: ater-se ao fendmeno e té-lo
sempre como base ou fundo de todo “visivel”, de todo processo de
visualizagdo, ou seja, ter o fenomeno ou a “propria coisa” como fundo
de sustentacdo e de orientacdo de toda compreensdo (saber/conhecer)
possivel. (Fogel, Conhecer é criar, Leitura e interpretagdo, p. 73).

Nietzsche recorre a um vasto arsenal de imagens como a forma privilegiada da
investigagdo filosdfica, mas, como observa Deleuze, isso ndo significa que ele tenha
abandonado a forma conceitual de investigar: “[m]as nunca um jogo de imagens substituiu
para Nietzsche um jogo mais profundo, o dos conceitos ¢ do pensamento filosdfico”
(Deleuze, Nietzsche e a filosofia, p. 17). Assim, de que forma o privilégio das imagens pode

conviver com a presenca dos conceitos na obra nietzschiana?

Essa questéo é relevante, na medida em que, nesse uso das imagens, a importancia
delas é maior do que mera licenca poetica, ja que Nietzsche as utiliza para resgatar a fluidez,
a diversidade, a singularidade e o carater de devir que séo proprios da realidade e que o
pensamento ocidental suprimiu, ao dar primazia a uma linguagem que privilegia a
identidade, a fixidez e a permanéncia incorporadas nos conceitos. E por essa razio que
Nietzsche admirava 0 modo pelo qual os poetas e os filosofos pré-socraticos transmitiam
suas ideias: como de um golpe, esses pensadores transmitiam seus pensamentos, quase que
como uma epifania, uma transverberacdo divina (NIETZSCHE, FT, 1987, cap. Ill, p. 27-28).
Essa mesma capacidade de revelacdo, Nietzsche encontra nas imagens, assim como nas
méaximas e nos aforismos: o fato de que, como modos de pensar, essas formas de expressdo
passam longe do crivo da razdo. Ndo que sejam irracionais ou ilégicas, mas na medida em
que sdo ferramentas que devem ser entendidas no sentido genérico da racionalidade: como
dotadas de racionalidade prépria, ndo universalizavel, e merecendo uma abordagem especial
para sua compreensdo. E necessario, portanto, retirar essas verdades desse dominio frio do
calculo utilitario e dar a liberdade para se deixarem eclodir a partir de uma imagem que

corresponda em profundidade a verdade abstrata, como observa Fogel:

O procedimento, a servico do qual estd a alegoria, a imagem, € o
seguinte: ha coisas, ha no¢bes ou conceitos que se tornaram to etéreos,
tdo volateis, tdo “abstratos” e, por isso, tdo distantes, que se impde
aproxima-los em espessando-os, mesmo sedimentando-os ou
cristalizando-os numa imagem que os torna plasticos, palpaveis, tacteis -
“visiveis”; por outro lado, h4 aquelas nog¢des (ou aqueles conceitos) que
se enrijeceram, sedimentaram-se e por isso se embruteceram de tal
forma e assim ficaram de tal maneira proximas, coladas e chapadas em
nods (o que estd “na cara”, tdo “na cara”, que ndo mais se vé!), perdendo
toda a vivacidade, toda a leveza e agudeza ou perspicéacia, que também
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essas, por isso tudo, ndo sdo mais visiveis. A essas se impde, de novo
pela via de uma alegoria ou de uma imagem oportuna, distancia-las em
“diafanizando-as”, volatilizando-as, tornando-as fluidas, leves, 1épidas,
trazendo-as ou levando-as a um ponto, a um lugar em que elas, ai, em
toda sua forca ou evidéncia proprias, se facam visiveis. (Fogel,
Conhecer é criar, Leitura e interpretacéo, p.74).

Nietzsche pretende que sua filosofia seja entendida como um esfor¢co de
interpretacdo e, para isso, € necessaria uma disposicdo especial: um estado de espirito
diferenciado, que nada mais é que participar da atmosfera de seu pensamento. Para essa
compreensdo, ele fornece as condigcbes: “[a]s condigdes sob as quais alguém me
compreende, sob as quais necessariamente sou compreendido” requerem “integridade
intelectual levada aos limites extremos” (NIETzZSCHE, AT, 2005, p. 11), isto é, uma
integridade intelectual que corresponda a seriedade e paixao com que o proprio Nietzsche
conduz suas investigagdes. Pois, como ele afirma nessa mesma passagem, essa integridade
intelectual requer do leitor uma atitude de coragem para perguntas que ninguém ousa fazer,
de coragem de indagar sobre o que foi proibido indagar, bem como “predestina¢do ao
labirinto”, isto é, a coragem de enfrentar as dificuldades e tortuosidades dessa busca. Ela
requer, nas palavras do proprio Nietzsche “[u]ma predilecdo, prépria da forca, por perguntas
para as quais ninguém hoje tem a coragem; a coragem para o proibido; a predestinacdo ao

labirinto” (idem).

Além desse requisito da coragem e integridade, Nietzsche exige daquele que o
interpreta que rejeite 0s antigos vicios do pensamento. Na Genealogia da Moral, ele
observa que, se 0 seu leitor estiver viciado com os velhos conceitos da tradicdo e
permanecer preso a uma légica binaria e a uma visdo unidimensional, a percepcéo filosofica
jamais podera adentrar o territério nietzschiano sem perder algo no meio do caminho ou
sem se perder. Numa secdo do Prefacio de Genealogia da moral, ele chama a atencdo de

seus leitores para a interpretacdo de sua obra:

Se alguns acharem incompreensivel este livro, se 0s seus ouvidos forem
tardios para Ihes perceber o sentido, a culpa, parece-me, ndo é minha. O
que digo é bastante claro, na suposicéo de que e para tal ndo foi poupado
nenhum esforgo, caso tenham lido minhas obras anteriores. (Nietzsche,
GM, Prefacio VI, pag. 30).

Sua obra contendo maior nimero de signos e imagens é o Zaratustra e sobre ele
Nietzsche comenta que se faz necessaria uma forma diferente de lidar com o texto, que ndo é
trabalho facil ler e assimilar sua mensagem e que se faz necessaria uma disposicao filosofica

especial: a primeira denominagéo para o leitor de Nietzsche ¢ a de leitor intérprete. Para além
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de uma leitura atenta e “ruminante”, 0 leitor de Nietzsche necessita participar ativamente da

acdo interpretativa. O leitor de Nietzsche digno de compreendé-lo é aquele que passa por um
rigoroso filtro de selecéo, regido por leis criteriosas. Através das "superior exercicio do estilo"
(EH, 2010, p. 50), sdo excluidos os leitores indesejados, impedindo sua entrada no texto e
compreensdo, enquanto sdo abertos os ouvidos daqueles que se afinam com o filésofo. A
respeito dessa relacdo entre Nietzsche e seu leitor, Scarlett Marton comenta: “tudo se passa
como se o estilo fosse um mot de passe, uma mensagem cifrada, uma senha. Apresentando-a,
0 autor lanca sua isca; decifrando-a, o leitor dele se mostra digno” (MARTON, S. Nietzsche,
seus leitores e suas leituras. 2010. p. 87. A razdo pela qual Nietzsche aponta para o leitor
intérprete como ideal é o ocultamento que é préprio de seu pensamento. Cada pensador,
especialmente aquele com profundidade filos6fica, tem a responsabilidade de ocultar de forma
firme e decidida suas posicdes essenciais. Esse principio, que se revela como uma
recomendacéo para todo filosofo profundo, parece ter sido um guia pessoal para Nietzsche.
Contudo, 0 que motiva essa perspectiva tdo peculiar? E possivel, primeiramente, identificar
uma explicagdo para isso na famosa desconfianca nietzschiana em relacdo a linguagem.
Questionador da linguagem, Nietzsche frequentemente a contrasta com o pensamento e toda a
sua riqueza figurativa. A linguagem, dotada apenas de intencdo denotativa, serve a propositos
praticos destinados a simplificar o complexo e, dessa forma, € incapaz de expressar
genuinamente o que foi pensado ou sentido. Dai a necessidade estratégica de se valer do
disfarce: "[t]Jodo pensador profundo necessita de uma maéscara: e, 0 que é mais, em torno de
todo pensador profundo uma mascara cresce incessantemente, devido a interpretacéo continua
e equivocada, ou seja, superficial, de cada palavra, cada passo, cada sinal de vida que ele
emite” (BM, 840). Quando transformada em uma empreitada pessoal, a filosofia “do
disfarce” gera impacto imediato no leitor de Nietzsche, que se vé ndo apenas autorizado, mas

compelido a enxergar a filosofia nietzschiana como uma forma de filosofia oculta.

O estilo de Nietzsche torna a leitura desafiadora para os que buscam o simplorio
padrdo em que ler seria apenas aceitar passivamente o pensamento alheio. Nietzsche nédo
almeja ser objeto de devocéo de fanaticos ou de analise por eruditos. O leitor que ele procura,
e que seu estilo permite adentrar, é aquele que ainda mantém a capacidade de pensar enquanto
I8, capaz de decifrar os significados implicitos. Nietzsche deseja um leitor que participe
ativamente do pensamento proposto, resultando em uma sintonia perspectivisa, para além de

uma simples técnica de leitura.

Quais séo, afinal, os significados das coordenadas que Nietzsche apresenta aos seus
leitores? Seriam elas interpretadas como uma espécie de metodologia? Néao seria suficiente
dizer que se trata do método cuidadosamente elaborado por Nietzsche para seus seguidores?

Né&o, ndo seria 0 caso. A explicacdo para isso reside na esperanca hermenéutica que orienta,
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em grande parte, a construcio dessas coordenadas. E importante ter em mente que a

consciéncia metodoldgica que prevalece na era moderna é baseada no ideal do conhecimento

objetivo que nos dé certezas.

O objetivo € estabelecer um caminho tdo seguro que, ao ser percorrido
repetidamente, nos levard sempre aos mesmos resultados. No entanto, é exatamente esse ideal
que Nietzsche esta desafiando aqui. Sua intencdo ndo é fornecer o caminho seguro para
alcancar objetivamente suas verdades. O filosofo opta por um projeto seletivo, que permite
apenas a entrada de leitores que ndo estejam procurando por verdades absolutas e imutaveis;
um projeto que chama o leitor perspicaz, aquele que consegue se empolgar com a missao do
pensamento incansavel. Logo, pode-se afirmar que seu objetivo com tais critérios é afastar o

leitor condicionado por ideais metodolégicos.

Porque, efetivamente, cada uma [das obras de Nietzsche] de per si nédo
é facil. Quanto ao meu Zaratustra quem ndo se tenha impressionado ou
entusiasmado em cada uma das suas palavras: s6 entdo gozara o
privilégio alegdrico de onde nasceu esta obra, e sentird veneragdo pela
sua resplandecente claridade, pela sua amplitude, pelas suas
perspectivas longinquas e pela sua certeza. (NIETZSCHE, GM, Prefacio
VI, pég. 30, traducdo levemente modificada).

Nietzsche demonstra preocupacdo com a forma como seu pensamento deve ser
interpretado, delineando orientacGes sobre a maneira como desejava que Seus textos sejam
compreendidos. Essas orientagdes se tornam especialmente relevantes e estratégicas no
momento em que o filosofo concebe a ideia de ocultar resolutamente suas posicdes mais
essenciais — uma proposta que esta em sintonia com a adocdo do estilo aforismatico. Elas
podem ser divididas em duas categorias: aquelas que pedem ao leitor que mantenha a
literalidade do texto e aquelas que encorajam o leitor a se engajar na arte da interpretacdo. A
combinacdo dessas duas formas de abordagem nutre a imagem do leitor ideal de Nietzsche,
alguém que se engaja ativamente no fluir de pensamentos que antecede as imagens e

aforismos, sem perder de vista a esséncia das palavras do filosofo.

Nesse ponto, emerge uma denominacdo para esse perfil de leitor: o leitor filologo. E
importante ressaltar que a ideia de filologia tem um significado especifico aqui. O fil6logo é o
"mestre da leitura meticulosa”, alguém que, ao se dedicar com paciéncia, busca "entender a
palavra" (Nietzsche, A, Prélogo, 85). O leitor que se interessa pela filologia representa o ideal
de leitor preconizado por Nietzsche. Esse leitor valoriza a fidelidade ao texto original e a
leitura paciente de cada palavra com atencdo: sem duvida, observa ele, “para praticar desse
modo a leitura como arte faz-se necessario algo que justamente em nossos dias estd bem

esquecido — e que exigird tempo, até que minhas obras sejam ‘legiveis’ —, para o qual é
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imprescindivel ser quase uma vaca, e ndo um ‘homem moderno’: o ruminar...” (GM, Prélogo,

p. 8). Somente ele — esse leitor ruminante — serd capaz de satisfazer o desejo do autor de ser
lido como "os bons filélogos do passado liam seu Horacio" (EH, Por que escrevo livros tdo
bons 85).

Uma vez participe da racionalidade prépria do pensamento nietzschiano, € possivel
adentrar aquilo que esta em jogo nas imagens a que Nietzsche recorre e, em nosso caso em
especifico, abordar, como pretendemos neste capitulo, de maneira mais profunda, duas
imagens presentes nos discursos intitulados “As trés metamorfoses do espirito” e “Edipo e a
esfinge”. As demais imagens e aforismos terdo uma fungdo apenas secundaria e de apoio

para dar suporte a dindmica argumentativa.

1.1 As trés metamorfoses do espirito

No primeiro discurso do Assim falava Zaratustra, intitulado: “Das trés
metamorfoses do espirito”, Nietzsche expde o processo de colapso das estruturas do
pensamento ocidental através de figuras que indicam mudancas e que, como o proprio titulo
indica, entram em metamorfose, dando origem a novas imagens que espelham essas

mudancas do espirito.

As transmutacdes do espirito (Verwandlungen des Geistes) podem ser entendidas
de diversas formas e, sobre isso, ndo ha consenso entre os comentadores. Heber Sufrin, por
exemplo, equipara as trés transmutacdes do espirito as trés etapas da vida humana: a
educacdo recebida na infancia, a passagem pela adolescéncia e a autonomia do adulto.

Assim, ele observa:
Zaratustra comeca com uma alegoria, que ilustra as trés etapas da transmutacéo.
Ele nos ensinou como, partindo-se da obediéncia passiva do camelo, que sempre
aceita as cargas que lhe sdo impostas, se deve derrubar todo o fardo dos valores,
com a selvagem brutalidade do ledo, e depois passar a criacdo de valores novos,

com a originalidade inocente da crianca (SUFRIN, O Zaratustra de Nietzsche, p.
121).

Alguns, como por exemplo, Eugen Fink, entendem que as imagens do camelo, do
ledo e da crianga ndo se referem apenas a um processo individual de emancipacéo, mas a
postura de toda a humanidade com relagdo a existéncia de um deus uno e absoluto. Segundo
Fink, esse primeiro discurso do Zaratustra “indica o tema fundamental [do prologo e da

primeira parte do livro]: a modificagdo do ser humano pela morte de Deus, isto é, a
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transformagdo de sua alienacdo na liberdade criadora que se sabe autonoma” (FINK, A

Filosofia de Nietzsche, p. 76).

Essa imagem da metamorfose € especialmente importante para nosso trabalho, pois
revela o processo histérico, a mudanca fundamental que se produz na histéria do
pensamento ocidental, resumida em trés etapas, a saber: as trés metamorfoses realizadas
pelo espirito filosofico. Examinaremos como, em cada metamorfose, o estado da
consciéncia filoséfica alcanca uma nova configuracdo ao longo de cada periodo
determinado. Esse mesmo processo sera retomado, posteriormente, em outras imagens
utilizadas por Nietzsche: na imagem da Esfinge e Edipo e também na imagem do jogo de
dados.

Vamos examinar de inicio a imagem do camelo em Das trés metamorfoses do
espirito, em vista de introduzir o conceito de “jogo de dados” como a for¢a dindmica que

orienta a determinacdo das transformacdes que se sucedem no pensamento filosofico.

Antes de dar inicio a analise de Das trés metamorfoses do espirito, € necessario
tracar, no Prdlogo do texto, o contexto em que se insere esse capitulo do Assim falava
Zaratustra. A essa altura do texto, Zaratustra retornava ao convivio com 0s humanos, apos
passar dez anos em uma caverna no topo de uma montanha. Ele decide que é chegado o
momento de dar aos seres humanos a sabedoria que ele havia acumulado em sua solid&o.
Sua sabedoria esta no anuncio da morte de Deus e, consequentemente, da vinda do super-

homem® (Ubermensch).

Entretanto sua mensagem nao ¢ bem recebida pelo “povo”. Aqui, por “povo”
Nietzsche esta se referindo a seus contemporaneos. 1sso ocorre porque eles ainda ndo estdo
preparados para essa mensagem, ndo tém como compreender o sentido de sua fala nem a

ousadia de se aventurar a “seguir a si mesmos”.

Estou ainda longe deles e o sentido do que eu falo ndo diz nada aos
seus sentidos. Ainda sou, para 0s homens, um ponto intermediario
entre um doido e um cadaver (NIETZSCHE, Assim Falava Zaratustra,
Prélogo, 7, p. 44)

®A respeito da escolha do termo “super-nomem" para se referir & Ubermensch, remetemos a uma explicagéo do
tradutor Paulo César de Souza sobre o assunto: “Ubermensch, no original. Utilizamos aqui a tradugéo tradicional
“super-homem”, apesar das restricdes que Rubens Rodrigues Torres Filho faz ao termo (ver seus comentarios no
volume dos “Pensadores”, p. 236, 312, 383). Ele propde a palavra “além-do-homem", que pode ser mais fiel &
ideia de Nietzsche, mas deixa a desejar formalmente — o0 que se torna claro quando no texto é aproximada ao
adjetivo Gibermenschlich (sobre-humano). Uber = sobre, além de; Mensch = ser humano. As traducdes em lingua
inglesa usam superman e overman, a traducdo francesa surhomme, a espanhola superhomem. Em portugués, ndo
soa bem dizer “sobre-homem” ou “supra-homem”. S6 nos resta satisfazer-nos- provisoriamente, talvez - com
“super-homem” (Nota 31 de EH, traduco: Paulo César de Souza).



Como seus interlocutores ainda ndo se encontram preparados para sua mensagem,
Zaratustra decide buscar personagens mais receptivos, que talvez possam entender sua nova

sabedoria:

Uma luz raiou em mim; ndo a multidio fale Zaratustra, mas a
companheiros! N&o deve Zaratustra tornar-se pastor e cdo de um
rebanho! (NIETZSCHE, Assim falava Zaratustra, Prélogo, 9, p. 47).

Zaratustra parte entdo em busca de um novo puablico, mas ndo qualquer tipo de
ouvintes. Um tipo seleto e especifico. Um publico capaz de assimilar sua sabedoria e que

tenha predisposicao a “seguir a si mesmos’:

De companheiros, eu preciso, vivos — ndo de companheiros mortos e
cadaveres, que levo comigo aonde quero. Preciso, sim, de
companheiros vivos, que me sigam porque querem seguir a si mesmos
(Nietzsche. Assim Falava Zaratustra, Prologo, 9, p. 47).

A designagdo desses ouvintes como “companheiros [...] que me sigam porque
querem seguir a si mesmos’ assinala que se trata de comunicar uma sabedoria capaz de
tornar autbnomo todo aquele que a receber. Ao buscar ouvintes, Zaratustra ndo esta
preocupado em formar adeptos ou seguidores, pois € isso justamente aquilo que ele busca

eliminar de sua filosofia.

Buscar seguidores faria de Zaratustra aquilo que ele jurou combater. Os
“discipulos” de Zaratustra serdo, entdo, apenas avatares dos preconceitos filosoficos que
foram cristalizados pela tradicdo do pensamento ocidental, em vista da superacdo da
jornada de erros que, desde Platdo, vem tracando a histéria do pensamento ocidental.
Podemos verificar isso, por exemplo, no discurso: “A sanguessuga”, no qual Zaratustra
dialoga com o especialista no cérebro da sanguessuga como a personagem que fornece o
avatar do “saber especializado™ e tido como “superior” ao das pessoas comuns. Essa figura
representa o ideal do sabio levado até as suas ultimas consequéncias, 0 sabio que, para
retomar o vocabulario de Heidegger, busca encerrar o ente em sua totalidade, como aquele
que busca respostas ultimas e definitivas para perguntas como a natureza da verdade ou a

natureza em si do real.

Nesse didlogo, Zaratustra interroga um homem que é especialista no cérebro da
sanguessuga. Ele se regozija por essa “sabedoria”, que ele designa como: “seu reino”.
Porém, o reino do especialista é demasiado pequeno, pois esta circunscrito ao cérebro da

sanguessuga. Essa é mais uma critica que Nietzsche direciona aos eruditos e profissionais
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do conhecimento. Eles se gabam de seu conhecimento, que nada mais € que um recorte

minusculo da realidade.

Esse conhecimento tem seu preco. Nietzsche observa que o especialista no cérebro
da sanguessuga esta enfermo devido as mordidas da sanguessuga e que seu sangue jorra de
seus bragos. O sangue que jorra pode ser entendido como a vida que Se esvai aos poucos, na
medida em que ele transforma o conhecimento absoluto em valor. Ainda assim, o
especialista interpreta suas feridas como medalhas pela ardua tarefa que se encarregou de

assumir.

A sanguessuga representa o objeto do conhecimento e seu carater ambiguo. Se, por
um lado, o especialista se regozija das descobertas sobre o cérebro da sanguessuga, por

outro, ele sofre com as suas mordidas que fazem jorrar sua vida através do sangue.

ApoOs essa apresentagdo do contexto no Prologo, Zaratustra inicia seu discurso a

respeito das trés metamorfoses do espirito:

Eu lhes nomeio as trés metamorfoses do espirito: como o espirito se torna
camelo, o camelo se torna ledo, e o ledo, por fim, se torna crianga.

H& muitas coisas pesadas para o espirito, para o espirito forte e
suportador, no qual habita veneracéo: suas forcas requerem o que é
pesado e 0 que ha de mais pesado.

O que é pesado? Assim pergunta o espirito suportador, para que eu tome
so-bre mim e alegre a minha forca.

N&o é isto: rebaixar-se para fazer sua soberba sentir dor? Deixar aparecer
sua tolice para zombar de sua sabedoria?

Ou sera isto: separar-nos de nossas coisas, quando elas festejam vitéria?
Su-bir os elevados montes para tentar o tentador?

Ou sera isto: alimentar-se das bolotas de carvalho e da grama do
conhecimento e, por causa da verdade, sofrer de fome na alma?

Ou serda isto: estar doente e mandar embora pra casa os consoladores e
fazer amizade com surdos, que nunca ouvem o que tu queres?

Ou sera isto: entrar na agua suja, se for a 4gua da verdade, e ndo enxotar
as frias pererecas e 0s fogosos sapos?

Ou serd isto: amar agueles, que nos desprezam, e estender a méo ao
fantasma quando ele nos quer apavorar?

Todos estes mais pesados pesos tomam sobre si 0 espirito suportador:
assemelha-se ao camelo, que carregado anda ligeiro no deserto, portanto,
ele anda ligeiro para seu deserto.

Porém, no deserto mais solitario acontece a segunda metamorfose: o
espirito se torna aqui ledo, liberdade para si ele quer capturar e ser senhor
em seu proprio deserto.

Seu dltimo senhor ele procura aqui: ele quer tornar-se inimigo dele e de
seu Gltimo deus, em vista da vitéria ele quer duelar com o grande dragao.
Qual é o grande dragdo, ao qual o espirito ndo quer mais chamar de
senhor e deus? “Tu deves” € 0 nome do grande dragdo. Porém, o espirito
do ledo diz “eu quero”.

O “tu deves” esta deitado ao longo do caminho, expelindo faiscas
douradas, um animal de escamas e sobre cada escapa brilha o dourado “tu
deves!”

Valores milenares brilham nestas escamas, assim fala o mais poderoso de
to-dos os dragdes: “Todo valor das coisas — ¢ isto que brilha em mim”.
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“Todo valor ja foi criado, e todo valor criado — sou eu. Em verdade, ndo
deve mais haver nenhum eu quero”. Assim fala o dragdo.
Meus irmédos, para que é preciso o ledo no espirito? Por que ndo é
suficiente o animal de carga, que se abnega e é reverente?
Criar novos valores — disto o ledo também ainda ndo € capaz: porém, criar
para si liberdade para nova criagdo — disto € capaz o poder do ledo.
Criar para si liberdade e um sagrado ndo também em rela-¢édo ao dever:
para isto, meus irmaos, é preciso do ledo.
Tomar para si o direito a novos valores — esta € a mais terrivel posse para
0 espirito suportador e reverente.
Em verdade, para ele, isto é, uma rapinagem e uma coisa de animal de
rapina.
Antes ele amava o “tu deves” como aquilo que lhe era mais sagrado;
agora ele deve achar iluséo e arbitrio também ainda no mais sagrado, para
que ele rapine para si liberdade de seu amor: para esta rapinagem é
preciso do leéo.
Porém, meus irmaos, do que é capaz ainda a crianca que também nao é
capaz o ledo? Por que ainda também deve o ledo rapinante se tornar
crianca?
Inocente € a crianga e um esquecer, um novo conhego , um jogo , uma
roda que gira a partir de si mesma, um primeiro movimento, um sagrado
dizer-sim.
Sim, ao jogo da criacdo, meus irmdos, € preciso um sagrado sim: o
espirito quer agora sua vontade, seu mundo adquire o perdido de mundo.
Trés transformacdes do espirito eu lhes nomeei: como o espirito se tornou
camelo, e o camelo em ledo, e o ledo, por fim, em crianga. ——
Assim falou Zaratustra. E entdo demorou ele na cidade, que se chamava:
vaca pintada. ’

Na primeira metamorfose, o camelo aparece como representacdo da consciéncia
filosofica que esta sob o jugo da vontade de verdade. Esse conceito é determinante para
compreender 0 que estd em jogo nessa discussdo. A vontade de verdade nada mais é que
uma configuracdo da vontade de poder, que por sua vez, € para Nietzsche a forca motriz da
vida em geral. A vontade de verdade manifesta um desejo imperioso por conhecimento e
mais do que isso, essa vontade usurpa as competéncias da vontade de poder em prol de um
projeto de assenhorar-se do conhecimento em geral em detrimento da vida. A vontade de
verdade reclama uma posicdo de assegurar-se do mundo através de uma representacdo
segura, certa e correspondente, ainda que o mundo ndo corresponda ao ideal. A vontade de
verdade se faz ansia por seguranca diante da vida e da existéncia, a esse respeito, Fogel

comenta esse carater hibrico da vontade de verdade nos seguintes termos:

E “isso” que em nds quer “verdade”. O problema, o grande problema é
a obssessdo, é o furor de certeza e seguranca a todo e qualquer custo.
Como isso? De onde realmente isso? Para que, por que realmente isso?
“Sub-pensado” e “co-visto” — 0 que perfaz propriamente a
clarividéncia — ha uma outra “coisa”, uma outra percep¢do: na raiz
desta hybris (constituindo-a de fato, de modo que é isso mesmo a

"(ZA 1, Das trés metamorfoses do espirito, p. ).
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propria hybris) ha uma relagdo de insurreic&o, de rebeldia, de abjegéo e
repulsa contra a vida, contra a existéncia, a medida que ela se mostra
irremedialvelmente como limite, limite, finitude (queda, “culpa”,
esforco, labor, pobreza, pouco), isto é, & medida que ela se revela como
sendo necessariamente incerteza, inseguranca — melhor: constitutivo
risco, essencial perigo. (Fogel, Conhecer é criar, p. 59)

Mas nesse momento ainda ndo aparece a segunda entidade que representa a
vontade de verdade, sua existéncia é omitida para a consciéncia filosofica: o camelo s6 tem
ciéncia de que algo pesa e de que ele é determinado por sua capacidade de carregar grandes
fardos, pois trata-se de um “espirito de carga™: “[0] que é pesado?” (NIETZSCHE, Assim
falava Zaratustra, pag. 51) — pergunta o espirito de carga, orgulhoso da prépria capacidade
de suportar cargas. Na verdade, o camelo ndo tem consciéncia ainda do que ele esta a
carregando, assim como a consciéncia filosofica e toda a tradicdo do pensamento ocidental

ndo percebe as determinacdes impostas pela vontade de verdade:

Todos eles agem como se tivessem descoberto ou alcancado suas
opinides proprias pelo desenvolvimento autbnomo de uma dialética
fria, pura, divinamente imperturbavel (NIETZSCHE, BM, § 5).

Ademais, todo esse fardo conduz o camelo ao deserto, lugar de aridez e soliddo. Nao
é sem razdo que o deserto faz parte da alegoria, pois em meio ao deserto é impossivel criar:
excluindo a terra como condicdo de possibilidade de criacdo, o camelo ndo pode criar,
porque € um espirito de carga que carrega todo o fardo dos valores eternos. Por isso ele tem
de se refugiar em meio ao deserto. Assim observa Azeredo em seu artigo “As Transmutagdes
do Espirito no Zaratustra de Nietzsche”: “[s]e a terra ¢ a imagem da dimensdo em que se
postulam sentidos, o deserto o é a da recusa em estabelecé-los” (Leituras de Zaratustra,
2011. pag. 64).

O tema do cansaco a que Nietzsche se refere nessa imagem € retomado no
primeiro aforismo de Além de bem e mal, que faz mencdo ao enfado que o ideal de verdade
causa na consciéncia filoséfica: “[qJue surpresa, se por fim nos tornamos desconfiados,
perdemos a paciéncia, e impacientemente nos afastamos?” (NIETZSCHE, 2012, 81). Essa
imagem do camelo pode ser mais bem compreendida a partir da analise do discurso: “Do
espirito de gravidade”. Zaratustra, nesse discurso, faz uma critica ao espirito cristdo e a sua

moral, que sdo como pesados fardos que os humanos tém de carregar:

Pesadas sdo, para ele, a terra e a vida; e assim o quer o espirito de
gravidade! Mas, quem deseja tornar-se leve e ave, deve amar a si
mesmo, — assim eu ensino (NIETZSCHE, ZA, p. 230).



O “espirito de gravidade’, como o nome ja diz, ¢ aquilo que no ambito moral e do
conhecimento traz para baixo, para o centro de gravidade, que torna tudo pesado. E, nessa
avaliacdo, 0 que é o0 mais pesado fardo para o humano? A vida, observa Nietzsche: “[s]im, a
vida é um pesado fardo”, diz-nos ele (ZA, 2010, p. 231). E dessa forma que o espirito de
gravidade justifica a vida, da um sentido a ela; com isso, ele funciona como uma poténcia
criadora, na medida em que confere sentido a vida. Entretanto, o sentido conferido é sempre
negativo e até depreciativo. E um espirito de peso porque submete a vida um valor de

pendria:

E nés — nds carregamos fielmente conosco, nas duras costas e por
asperos montes, aquilo que recebemos em dote! E, se suamos, nos
dizem: “Sim, a vida é um pesado fardo!” (NIETZSCHE, ZA, p. 231).

E em vista dessa justificacdo que, desde muito cedo, sdo impregnados nas
consciéncias humanas os valores cristdos. Com o propdsito de justificar a vida para a
existéncia, o espirito de gravidade impde valores universais e externos a propria vida,
valores que tém em vista subjuga-la e padroniza-la. Ele confere a vida um sentido que nao
lhe ¢ proprio, que trai os sentidos e a experi€éncia e que se apoia em ‘realidades”

suprassensiveis que ndo sdo demonstraveis:

Quase ainda no berco, jA nos dotam com graves palavras e valores:
“bem” e “mal” — assim se chama esse dote. E, gracas a ele, perdoam-
nos estarmos Vivos.

E, além disso, mandam vir a si as criancinhas, para impedir-lhes, a
tempo, que se amem a Si mesmas. Assim obra o espirito de gravidade”
(NIETZSCHE, ZA, p. 231).

Por isso o0 espirito de gravidade institui o culto a razdo, pois a razdo é capaz de
justificar uma realidade metafisica através do desenvolvimento de uma cadeia de
argumentos irredutiveis, que devem fornecer um “conhecimento imaculado das coisas” (ZA,
“Do Imaculado Conhecimento”, p. 153), na medida em que ela ¢ capaz de, pela cadeia de
argumentos, fornecer uma teoria pura apoiada na contemplacdo do ser, como espera aquele
que diz: “nada quero das coisas, a ndo ser o direito de deitar-me diante delas como um
espelho de cem olhos” (idem, p. 153). Mas conhecimento e razdo nada mais s3o que o
produto da oposicdo de valores, quando na verdade esses valores possuem uma origem em

comum: todos tém origem na vontade de poder.

Na segunda metamorfose, vemos o embate entre 0 ledo e o dragdo. O ledo é o
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resultado da metamorfose realizada pela consciéncia filosofica, que agora pode enfrentar
diretamente a vontade de verdade. Por isso o camelo deve se transmutar num combatente,
num ledo, que é forte o bastante para esse enfrentamento. Com isso, ele se torna um
adversario a altura do dragao, que carrega consigo todos os valores supremos cravados em
suas escamas de ouro. Como imagem, o dragdo é a efigie da vontade de verdade, na medida
em que impde o imperativo da submissdo aos valores supremos, ao dizer: “ndo faras”, “tu
deves”, asseverando seu carater imperativo de comando ¢ de dominio e, assim, submetendo
a consciéncia filoséfica a tensdo provocada a partir do embate entre a exigéncia de novos
valores, na figura do ledo, e o imperativo dos valores estabelecidos representados na figura

do dragéo.

A resposta dada pelo ledo ao dragdo € o resultado desse enfrentamento: “eu quero”,
“eu desejo”. Esse juizo é prova de que o ledo aprendeu com o dragédo a indagar e, por si, a
colocar questdes. Mas o que significaria esse “eu quero” que o ledo agora estabelece como
novo paradigma de questionamento? Tal indagacdo s6 pode ser oriunda de outro tipo de
forca que ndo a vontade de verdade — e por que ndo a vontade de poder? Essa vontade de

poder se apresenta como rebelido diante do dragdo, como superacao de uma resisténcia.

A batalha encetada pelo ledo e o dragdo configura o movimento de inversao
efetuado pela consciéncia filosofica: o ledo ndo so enfrenta o dragdo, mas também verbaliza
a necessidade de estabelecer novos valores. Essa acédo € o preludio da terceira metamorfose,
dado que ela se coloca na perspectiva de formular um novo pensamento e uma nova

linguagem.

Essa batalha, Nietzsche associa ao criticismo kantiano (ledo), pois de acordo com
ele, foi Kant quem desferiu o derradeiro golpe na metafisica (dragdo); aniquilando, assim,
as pretensdes da metafisica de submeter a um grande jogo de dados viciados a atitude, tanto

da filosofia quanto do ledo, de estabelecer novos valores.

Por fim, temos a terceira e ultima metamorfose, em que desaparecem a figura do
ledo (combatente) e a do dragdo (dominador), entrando em cena a figura da crianca,
resultado do embate entre as duas figuras e gerando uma nova imagem, a da figura que é
capaz de novos empreendimentos: a geracdo de valores ndo vinculados a ideia de um
“mundo verdadeiro” dando origem a projecdo deste mundo num “outro mundo”. A imagem
da crianca vai indicar um novo comeco, um esquecimento de todo o embate antes travado: a
inventividade e a capacidade imaginativa da crianga serd o que vai reconduzir a filosofia a
partir de desse ponto, com isso ficando aberta a possibilidade de um novo questionar, que se
torna possivel com um novo tipo de filésofo, que pode fecundar o solo fértil da filosofia a
partir de uma nova consciéncia filoséfica, livre das antigas engrenagens que faziam a roda

da filosofia girar e que estavam ancoradas na ideia de um bem “em si” e no conceito de

32



33

“puro espirito”, incluidos na ideia de mundo verdadeiro:

N&o sejamos ingratos para com eles [os fil6sofos], embora se deva
admitir que o pior, mais persistente e perigoso dos erros até hoje foi um
erro de dogmatico: a invencédo platénica do puro espirito e do bem em
si (NIETZSCHE, BM, p. 8).

A imagem da criangca também pode ser associada ao mito de Dioniso devorado por
titds e vingado por seu pai Zeus que, ao saber do ocorrido os fulmina com um raio olimpico.
Das cinzas emerge uma crian¢a, Dioniso renascido e agora com uma nova e intempestiva
personalidade, mais especificamente, com duas personalidades. Dioniso recebe uma
personalidade titnica capaz das mais absolutas perversidades herdadas dos titds, mas
conserva seu status e beleza de deus olimpico, dotado de poténcia afirmativa, forca
criadora, e afirmacéo da vida, o que faz dele um deus ambiguo, a0 mesmo tempo destruidor
e criador. Nessa perspectiva, Nietzsche escolhe a crianga como imagem para a retomada da

figura de Dioniso na terceira metamorfose do Zaratustra.

Na imagem em questdo, a crianca representa ndo s6 Dioniso, mas também o
proprio Nietzsche, pois se levarmos em conta que as fases designadas como metamorfoses
do espirito servem como apontamentos de fases historicas do pensamento, entdo Nietzsche
também se identifica com a crianca e sua atividade de jogar, que ndo precisa se justificar,
mas que se exerce como puro instinto e, assim, aceita o devir como afirmagdo, como um
puro dizer sim a vida: “[i]nocéncia € a crianga, ¢ esquecimento; um novo comego, UM jogo,
uma roda que gira por si mesma, um movimento inicial, um sagrado dizer sim” (Nietzsche,
ZA (2010), p. 53). Assim ele exerce o jogo filos6fico perguntando como uma crianga,
criando e destruindo conceitos num jogo filosofico de pura inocéncia, assim como a

crianca. A esse respeito Deleuze comenta:

O jogador-artista-crianga, Zeus crianga: Dioniso, que o mito nos
apresenta rodeado de brinquedos divinos. O jogador abandona-se
temporariamente a vida e temporariamente nela fixa o olhar: o artista
se coloca temporariamente em sua obra e temporariamente acima dela:
a crianca joga, retira-se do jogo e a ele volta (DELEUZE, Nietzsche e a
filosofia, p. 37).

Em termos da interpretacdo das metamorfoses como imagem para a histéria da
filosofia, essa terceira e ultima metamorfose corresponderia a figura do proprio Nietzsche e
sua filosofia como a superacdo final da metafisica platénica, na medida em que Nietzsche
entende que a inocéncia da crianga configura a aceitacdo do mundo tal como ele é, isto é, tal

como ele entende deve ser sua propria relagdo com o mundo: sem julgar, sem condenar,



como amor fati e como dizer sim ao mundo e ao eterno retorno:

Quero cada vez mais aprender a ver como belo aquilo que é necessario
nas coisas: — assim me tornarei um daqueles que fazem belas as coisas.
Amor fati: seja este doravante o meu amor! Nao quero fazer guerra ao
que é feio. Ndo quero acusar, ndo Quero nem mesmO acusar 0S
acusadores. Que minha Unica negacdo seja desviar o olhar! E, tudo
somado e em suma: quero ser, algum dia, apenas alguém que diz sim!
(GC, (2012) IV, § 276).

Nietzsche apresenta a mesma ideia, de modo mais resumido, na forma de uma
dissertacdo em A gaia ciéncia, secdo 110. Nessa secdo, é explorada a origem do
conhecimento e dos conceitos que foram promovidos como indispensaveis para a vida,
sendo eles posteriormente suplantados pelo ideal de verdade que projeta o mundo
verdadeiro num outro mundo, passando esses conceitos a ficar subordinados aos conceitos
consagrados como legitimos e superiores, como 0s conceitos do verdadeiro, de vontade
livre e de substancia, qualificando outros conceitos como sendo 0s seus correspondentes
negativos, tais quais; aparéncia, mentira, devir e, portanto, tomados como dotados de menor

valor. Fogel comenta isso na seguinte passagem:

Entdo, por metafisica cabe entender, aqui, essa atitude ou esse modo de
compreensdo de realidade, que faz triunfar e vigir essa contraposicao ou

99 Ce 9% ¢

“oposi¢do” bipolar, onde o polo (“supra” ¢ “razao”, “espirito”, “alma” e
“verdade”) ¢ superestimado e¢ tomado como positivo (o “positivo”, o
“ideal”, “o que deve” e “precisa ser”) e o polo “sub”, “infra”,
(“sensac¢do”, “paixdo”, “corpo”, ‘“erro”) ¢ subestimado, isto &,
desconsiderado, depreciado ou desprezado e, por isso, dialeticamente

contraposto como negativo, o que “ndo deve” e “ndo pode ser” (FOGEL,
Conhecer é Criar, 2003, p. 82).

A imagem das trés metamorfoses do espirito criada por Nietzsche € a representacédo
da transformacdo que se da na consciéncia filosofica, assim como a imagem de Edipo em
Além de bem e mal, em que também sdo apresentadas as fases da transformacdo: a) a
primeira, apresentando a esfinge como indagadora e Edipo como aquele que se vé
paralisado pela esfinge que formula as perguntas; b) a segunda, na qual Edipo encara a
esfinge e aprende ele proprio a indagar; c) a terceira, na qual Edipo aprende com a esfinge a
perguntar pelo valor. Esse é o topico que examinamos a seguir, abordando o tema de Edipo

e a Esfinge.

1.2. Edipo e a Esfinge
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A primeira secdo de Além de bem e mal serve como espelho para a mesma ideia
que foi abordada em nosso primeiro tdpico, em “Das trés metamorfoses do espirito”.
Algumas nuances dessa ideia, no entanto, sao realgadas por Nietzsche nesse texto, em vista
expressar alguns elementos que ndo foram suficientemente explicitados no Zaratustra, pois
esse € 0 modo como Nietzsche trabalha, num movimento de sempre retomar uma mesma
ideia partindo de uma perspectiva diferente e, neste caso, serdo imagens diferentes para
falar de uma mesma concepcéo de historia da filosofia:

O amor pela verdade que nos conduzird a muitas perigosas aventuras,
essa famosissima veracidade de que todos os filésofos sempre falaram
respeitosamente — quantos problemas ja nos colocou! E problemas
singulares, malignos, ambiguos! Apesar da velhice da estoria, parece que
acaba de acontecer. Se acabassemos, por esgotamento, sendo
desconfiados e impacientes, que haveria de estranho? E estranhavel que
essa esfinge nos tenha levado a nos formular toda uma série de
perguntas? Quem afinal vem aqui interrogar-nos? Que parte de nds tende
"para a verdade?" Detivemo-nos ante o problema da origem dessa
vontade, para ficar em suspenso diante de outro problema ainda mais
importante? Interrogamo-nos sobre o valor dessa vontade. Pode ser que
desejamos a verdade, mas por que afastar o ndo verdadeiro ou a incerteza
e até a ignorancia? Foi a problema da validade do verdadeiro que se
colocou frente a nds ou fomos nés que o procuramos? Quem ¢ Edipo
aqui? e quem € a Esfinge? Encontramo-nos frente a uma encruzilhada de
questdes e problemas. E parece, afinal de contas, que ndo foram
colocados até agora, que fomos os primeiros a percebé-los, que nos
atrevemos a confronta-los, ja que implicam um risco, talvez a maior dos
riscos. (Nietzsche, BM, §1)

Nessa primeira secdo de Além de bem e mal, a vontade de verdade aparece
representada pela imagem de uma esfinge: “[e]ssa esfinge que animava a reflexdo e
colocava na boca dos filosofos as questdes que estes formulavam por si mesmos™. Essa
figura é fundamental para a elucidacdo do problema, pois a esfinge € um ser que nao
oblitera aqueles que cruzam seu caminho de maneira insensata, como outros monstros da

mitologia o fazem, mas antes, propde enigmas para aqueles que a desafiam.

De forma analoga, a vontade de verdade impde questdes para os filésofos e,
levando em conta a “‘suposicdo”, apresentada por Nietzsche no capitulo introdutério de
Além de bem e mal, de que a verdade € uma mulher e gue os filosofos buscaram conquista-
la por meios ineptos, a figura da esfinge se faz ainda mais oportuna para a exposi¢cdo do
problema, pois o prémio para aquele que conseguisse desvendar o seu enigma seria a mao

da rainha Jocasta, esposa de Laio, rei de Tebas, com quem teve um filho, Edipo, pois nessa

8 (GiacOIA, Nietzsche e para além de bem e mal, Zahar, p. 11).



metafora, Jocasta aparece como a imagem da verdade, enquanto Edipo configura aquele que
busca a verdade e, assim, pode representar a figura da consciéncia filos6fica diante do
problema da verdade. Dessa forma, podemos afirmar que diante dessa esfinge se puseram
todos os filésofos dogmaticos que, seduzidos pelo ideal da verdade, tentaram resolver o
enigma através de um meio “inepto”, isto é, por meio do dogmatismo e de toda sorte de
elucubracdo metafisica. Porém, evidentemente, ndo obtiveram sucesso e a questdo

permaneceu em aberto até o derradeiro ataque kantiano aos fundamentos da metafisica.

A revolugdo engendrada por Kant no ambito do pensamento filoséfico foi muito
mais significativa do que uma simples substituicdo de um modelo antigo de pensar, no qual
0 pensamento deveria se adequar a coisa (na férmula da “veritas est adaequatio rei et
intellectus™), para um modelo em que a coisa ¢ que se adéqua ao pensamento. Quando essa
mudanca de paradigma foi operada, todas as pretensées da filosofia dogmatica foram
enterradas e, com elas, diz-nos Nietzsche, o proprio ideal de verdade.

Em Além de bem e mal, Kant representa, na historia da filosofia, a imagem que
introduz um novo personagem da tragédia filoséfica que, no mito, corresponde a figura de
Edipo. Edipo aparece entio como a representacdo da consciéncia filosofica e como figura
arquetipica do filosofo. Podemos mesmo afirmar que Edipo seria para Nietzsche um
protofilésofo criado por Sofocles, pois Edipo é caracterizado por um perfil indagador, que
busca a verdade por meio do guestionamento, mesmo que sua busca pela verdade seja a
causa da sua desgraca no desenrolar da tragédia. De forma analoga, por intermedio da
critica kantiana a possibilidade de se alcancar a coisa em si, a consciéncia filosofica é
responsavel pela mutilagdo de suas “pupilas” e se revela incapaz de alcancgar o ideal da
verdade que ela se coloca, mas, ao mesmo tempo, se apresenta como “condicdo de
possibilidade” para uma reavaliagdo da aparéncia, isto ¢, do “fendmeno”, no contexto da
filosofia, que vai permitir a Nietzsche por em questdo o valor da verdade e abrir as portas
para 0 perspectivismo. Foi por intermédio da obliteracdo das estruturas da metafisica
realizada por Kant que a consciéncia filosofica pdde efetuar um giro sobre si mesma e,
assim, aprender com a esfinge a indagar, podendo agora elaborar um novo tipo de
interrogacdo, ndo mais: “o que ¢ a verdade?”, mas sim, na atitude de assumir diferentes
perspectivas de indagacdo: qual o valor da verdade?, ou entdo quem pergunta: “[gluem
afinal vem aqui interrogar-nos? Que parte de nos tende ‘para a verdade?”°. Como observa
Giacoia, essa é uma revolucéo significativa no &mbito do pensamento, uma subvers&o total
das estruturas fixadas pela tradi¢do: “[sJubverte os pdlos da relagdo entre atividade e

passividade (Esfinge/Edipo) e coloca, ela propria, suas questdes”™ .

® (Nietzsche, BM, 8§1).

10 (GiacolA, Nietzsche e para além de bem e mal, p. 12).
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Nessa perspectiva, a consciéncia filoséfica sofre um colapso, as estruturas que
antes mantinham a visdo unidimensional do mundo séo postas abaixo, mas o efeito é
devastador, também para a consciéncia filosofica, que acaba por ter a sua identidade
confundida com a da esfinge. GiacGia observa sobre essa mudanca:

No caso do experimento nietzschiano, ele [esse experimento] consiste
na dissolucdo das identidades fixadas: doravante, ndo se sabe mais
quem é Edipo, quem é Esfinge. Isso porque a pergunta pela verdade
nos remete a origem da verdade como valor e, a0 mesmo tempo, ao
problema do valor dessa origem (GIACOIA, Nietzsche e para além de
bem e mal (2002) p. 12).

No final, assim como no mito grego, o resultado € igualmente tragico para ambos,
Edipo e a Esfinge, ou, como observa Giacoia: “[e]sse questionamento ¢ tdo devastador para
a consciéncia que realiza o experimento quanto a decifragdo do enigma por Edipo o foi para

a Esfinge”!!.

Agora que a consciéncia filosofica (Edipo) e a vontade de verdade (Esfinge) se
confundem numa Unica figura de carater quimérico, as questes desenvolvidas no cenario
filos6fico ndo mais contardo com o suporte que antes predominava na filosofia e o
paradigma, entdo, sera inteiramente novo, afastando-se tanto do criticismo kantiano quanto
do idealismo platdnico. A partir dessa configuracdo, se instaura uma mudanca decisiva na
filosofia, aquilo que, em Além de bem e mal, Nietzsche vai denominar a “filosofia do
futuro” e que vai se caracterizar justamente como uma filosofia que transmuta os valores até
agora postos, como o valor absoluto da verdade e a dicotomia entre mundo sensivel e

inteligivel.

Contudo, uma pergunta continua em aberto, pois ndo foi ainda suficientemente
aclarado quem foi o responsavel pela introducdo na filosofia do ideal de verdade fundado
em valores eternos e na rigidez conceitual, pois se com Kant e Nietzsche operamos a
segunda e a terceira metamorfoses, respectivamente, quem, desde o inicio, foi o responsavel
por colocar a Esfinge como guardia da verdade e impor questdes para os filosofos que
ousaram conquista-la. Lembremos que, na primeira metamorfose, o camelo apenas sente o
peso dos valores eternos, mas como ndo pode exprimir aquilo que sente, ele apenas percebe
e aceita carregar 0 peso que 0 oprime, enquanto o responsavel por essa carga permanece
oculto e serd aquele que mais tarde se revelard como o dragdo que carrega em si todos 0s

valores eternos e que busca subjugar o ledo.

Assim, da mesma forma como Kant se vincula a segunda metamorfose e ao

11 (GiacolA, Nietzsche e para além de bem e mal, p. 12).
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movimento de enfrentamento entre Edipo e a Esfinge, o individuo histdrico e concreto que,

na primeira metamorfose, esta associado ao peso nas costas do camelo, ao dragdo e a
esfinge, em suas respectivas alegorias, é Platdo, pois para Nietzsche o monopdlio que
exercem Platdo e o platonismo sobre a filosofia ocidental representa a saturacdo que a busca
de certeza, seguranca e controle introduzem no pensamento por meio da cristalizacdo do
mundo e do real na fixidez dos conceitos. E nesse embate com Platdo, que perpassa toda a
obra de Nietzsche, que se produziu na Europa aquilo que o préprio Nietzsche designa como
“tensdo dos espiritos” (BM, Prefacio), uma tensdo que para, como pretende Nietzsche,
lancar a filosofia em um novo rumo, requer, ndo a total obliteracdo do pensamento
platénico, mas a busca de uma justa medida entre a nova expressao filosofica e as antigas

estruturas do pensamento:

— Mas a luta contra Platdo, ou, para dizé-lo de modo mais simples e
para “o povo”, a luta contra a pressdo cristdo-eclesiastica de milénios —
pois cristianismo ¢é platonismo para o “povo” — produziu na Europa
uma magnifica tensdo do espirito, como até entdo ndo havia na Terra:
com um arco assim teso pode-se mirar nos alvos mais distantes [...]
Nos, bons europeus e espiritos livres, muito livres, n6s ainda as temos,
toda a necessidade do espirito e toda tensdo do seu arco! E também a
seta, a tarefa e, quem sabe? a meta... (NIETZSCHE, BM, p. 8).

O apice da tensdo exercida pelas forcas reativas deve funcionar como abertura para
0 engendramento de um novo e decisivo modo de pensar, que deve dar conta da dimenséo
de devir, mudanca, diversidade, dinamismo e vontade de poténcia que sdo constitutivas do
real. Ao contrério da atitude dos contemporaneos, aos quais essa tensdo causa mal estar,
Nietzsche quer manter essa tensdo, pois ¢ nela que ele pretende encontrar a “justa medida”
que vai tornar possivel avancar rumo a esse novo modo de pensar. Ndo é mais possivel criar
ou estabelecer tabulas morais a partir dos valores supremos, pois sdo elas que impedem o
acesso ao a dimensdo do mundo como devir. Os valores supremos que até entdo fundaram o
pensamento ocidental precisam ser dilacerados e destruidos para que, a partir de sua critica,
surjam novos valores — e Nietzsche é a figura que deve realizar essa tarefa. Fica, no entanto,

em aberto quem, como “filésofo do futuro”, vai dar origem esse novo modo de pensar.

Esse movimento rumo ao novo modo de pensar, exercido na tensdo presente
no dinamismo das forcas na diversidade e mudanca que constituem o mundo como
devir, também ¢é tematizado no conceito nietzschiano do “jogo de dados”. O exame
desse conceito serd uma nova imagem apresentando o movimento da histéria da filosofia e do
pensamento no Ocidente como “historia de um erro” € como busca de um novo patamar que
que deve resgatar para 0 pensamento a poténcia afirmativa, a for¢a criadora e de afirmacéo da

vida que sdo expressas na figura de Dioniso. E esse conceito que examinamos em nosso



proximo capitulo.
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CAPITULO 2: O CONCEITO DE JOGO DE DADOS

O conceito de "jogo de dados" no pensamento de Nietzsche funciona como mais uma
metafora para o vir-a-ser do humano na historia e, especificamente, na historia do
pensamento. Esse conceito opera como metafora, em que o conceito traz ao pensamento a
imagem do acaso, da aleatoriedade do mundo e da vida como permanente devir e mudanca.
Em Ecce Homo Nietzsche observa sobre a imagem do jogo de dados: “[n]Jao conhego outro
modo de lidar com grandes tarefas sendo o jogo: este €, como indicio de grandeza, um
pressuposto essencial” (Nietzsche, EH, “Por que sou tao inteligente”, § 10). Essa observagao
indica a relevancia da metafora do jogo na interpretacdo de sua concepcdo de mundo e de
historia. Assim como nas duas imagens analisadas no primeiro capitulo, sua finalidade €
comunicar um processo de transformacdo e mudanga no ambito do pensamento, uma
transformagdo na qual cada novo lance de dados aparece como mais um salto para essa
transformacéo, mas em que, no caso do jogo em que 0s dados estéo viciados, como veremos, a
sequéncia de lances vai produzir uma sucessao de resultados que, no final, se revelardo como

adulterados.

No Zaratustra e no Ecce Homo, Nietzsche retoma o conceito de jogo para trazer a
discussdo a metafora de um jogo de dados filoséfico. Assim, ele comega por apresentar o
conceito de jogo de dados, ao observar que, no jogo de dados banal, o ser humano flerta com
0 acaso e a inseguranca, um estado oposto ao estado normal com que ele estd acostumado.
Devido ao carater aleatorio do jogo de dados, nele, o0 homem se encontra completamente a
mercé de algo que nédo estd submetido a seu controle e que determinara se ele tera bonancga ou
infortinio. Mesmo sabendo das possiveis consequéncias desastrosas do jogo, os homens,
ainda assim, sdo atraidos por ele e compelidos a participar. O jogo € aquilo que coloca o
homem numa tensdo afetiva especifica, pois exerce uma atracdo irresistivel que nele aplaca,
ainda que momentaneamente, o elemento racional, em favor de um evento inesperado. O
homem coloca seus recursos em jogo para, num instante, tudo ser decidido a favor ou contra
ele, sem merecimento ou justica, apenas 0 acaso e a arbitrariedade atuando como

distribuidores dos recursos em jogo, recompensando 0s vitoriosos e punindo os perdedores.

Nietzsche relaciona esse tipo de jogo banal ao jogo de forcas que constitui o jogo da
propria vida e do préprio vir-a-ser do mundo. Entretanto, esse jogo de forcas atua também no
homem enquanto criador de sentido, como “jogo da criagdo” (Nietzsche, ZA, Das trés
metamorfoses do espirito), e se da ndo de maneira consciente, mas a partir de uma

multiplicidade de forgas que atuam no homem, a fim de criar sentido para o0 mundo.

Contudo, a metafora do jogo banal e inocente que pode ser referida a algo encontrado

em qualquer esquina também tem suas peculiaridades. Com frequéncia, alguns jogadores
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utilizam o artificio dos dados viciados, a fim de assegurar um resultado favoravel. O jogo

banal s6 pode ser considerado auténtico a partir da premissa de que todos os jogadores estdo
participando de boa-fé e totalmente langados na arbitrariedade do acaso. No entanto, no caso
do jogo de dados viciado, em que certos jogadores buscam alterar o resultado a seu favor, néo
podemos falar de uma “arbitrariedade do acaso”, mas de uma necessidade de controle e
previsibilidade e, nesse caso, evidentemente, 0 jogo ndo pode ser considerado auténtico.
Temos, entdo, duas formas de jogar: o jogo passivel de adulteracdo através da necessidade do
jogador de controlar e enganar seus pares e 0 jogo auténtico, onde os jogadores investem no

acaso.

Nietzsche associa 0 jogo de dados viciado ao modo como a filosofia tomou rumo
durante séculos, viciada por uma vontade de verdade que determinou os lances do jogo de
forcas, sempre visando assegurar o lugar do homem no mundo da vida e garantindo sua
condicdo de ser superior em relacdo aos demais seres no mundo. Em termos nietzschianos,
isso significa abolir o acaso dos lances e nivelar tudo a um plano metafisico ideal, um &mbito
que ndo estd subordinado ao acaso, mas a uma dimensao paralela e estatica, que garante a

seguranca da repeticdo no resultado dos lances, através do rolamento de dados viciados.

O conceito de "jogo de dados™ é retomado algumas vezes nos textos de Nietzsche e,
como ficara evidenciado, trata-se de uma alegoria sobretudo para 0 modo como se déo as
fases da filosofia como “histéria de um erro” no ambito do pensamento ocidental. Nesse caso,
ndo trataremos de um jogo qualquer, mas de lances que, de acordo com Nietzsche, definiram o

pensamento ocidental por pelo menos 2000 anos.

Seguiremos a pista dada por Nietzsche em alguns de seus textos, quando ele se refere
ao jogo de dados, com a finalidade de identificar a relevancia de sua simbologia para sua

concepcao de devir e, especificamente, de jogo de forcas no devir:

Se alguma vez joguei dados com os deuses, mesa divina da terra, fazendo
com que a terra tremesse e se quebrasse, projetando rios de chamas — Pois a
terra € uma mesa divina, que treme com novas palavras criadoras e com um
ruido de dados divinos... (Nietzsche, ZA, 111, “Os sete selos™).

O homem somente é homem quando joga, diz Schiller: o mundo dos deuses
olimpicos e a Grécia sdo representantes (Nietzsche KSA 7, 3[49]).

Para que a vida seja boa de se contemplar, seu jogo deve ser bem jogado:
mas, para isso é preciso bons jogadores (Nietzsche, ZA 1l, Da prudéncia
humana).

Amo aquele gue sente vergonha se o dado cai a seu favor e que, entdo,
pergunta: “Sou acaso, um trapaceiro?” — porque quer perecer (Nietzsche
ZA, Prologo, 4).
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O! céu acima de mim, céu puro e alto! Tua pureza consiste agora para
mim em ndo existir nenhuma eterna aranha, nem teia de aranha da raz&o:
que tu sejas uma pista de danca para os acasos divinos, que sejas uma
mesa divina para os dados e os jogadores divinos (Nietzsche, ZA, IlI,
Antes do nascer do sol).

N&o conheco outro modo de lidar com grandes tarefas sendo o jogo: este é,
como indicio de grandeza, um pressuposto essencial (Nietzsche, EH, Por
que sou tdo inteligente, § 10).

A méo de ferro da necessidade que agita os dados do acaso joga o seu jogo
num tempo infinito: é pois necessario que se produzam golpes que
parecam totalmente conformes a todos os graus de finalidade e
racionalidade. Talvez as nossas agdes voluntarias, os nossos fins, ndo
sejam precisamente outra coisa do que tais golpes — simplesmente somos
demasiado limitados e vaidosos para compreender a nossa extrema
limitacdo: que nds mesmos agitamos com a méo de ferro o copo dos dados,
que simplesmente, até nas acGes mais intencionais, jogamos 0 jogo da
necessidade (Nietzsche, A, I, § 130).

E preciso salientar que existem dois tipos de jogo de dados, a saber: (1) um jogo que
é préprio do artista e que tem como caracteristica principal a afirmacgéo da vida diante do nada
da tendéncia a dissolucao que caracteriza o devir sob o espirito de peso (Zaratustra, “Da visao
e do enigma”, I11). Esse jogo ndo busca a redencéo da vida, mas sim afirméa-la naquilo em que
ela se permite revelar gratuitamente e sem nenhuma finalidade. (2) O segundo jogo de dados é
caracterizado pelas forcas reativas que buscam a justificacdo da vida, a busca da finalidade e o
instinto de apoderar-se do real visando a assenhorar-se dos seres em geral, como Nietzsche

discute em Além de bem e mal, § 1 (Nietzsche, BM, p. 9).

Para ficar mais clara a diferenca entre os dois tipos de jogo, é necessario adentrar na
doutrina dos afetos em Nietzsche. A tonica afetiva é relevante para compreender a dindmica
do jogo de dados, pois ela é a condi¢do necessaria de todo e qualquer jogo de dados. O jogo
de dados se dé a partir de uma sensibilidade que ¢ passada para as “maos” do jogador e faz
com que ele chacoalhe os dados de uma determinada forma. Se o jogador tiver uma disposicao
reativa, entdo o jogo sera definido por essa reatividade, como bem assinala Nietzsche no

Zaratustra:

Timido, envergonhado, desajeitado, semelhante a um tigre que errou seu
bote: é assim, 6 homens superiores, que frequentemente os vi fugir. Vocés
haviam errado um lance de dados. Mas que lhes importa, a vocés
jogadores de dados! VVocés ndo aprenderam a jogar e a desafiar como se
deve jogar e desafiar. (Nietzsche, ZA, IV, “Do homem superior”, p. 15).

No momento da jogada de dados positiva, isto é a jogada em que o jogador é

impelido por forgas ativas e entregue ao acaso, o filésofo € o jogador terreno, isto &, aquele
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que confirma cada evento passado, presente e futuro. Sem ser contaminado pelo

ressentimento, ele joga com base em sua prépria sorte e destino. Buscando sempre superar a sSi

mesmo.

Quando falamos em jogo de dados, encontramos semelhancas entre Nietzsche e
Mallarmé que ndo podem passar despercebidas. Deleuze chama a atencdo para essa relacdo
entre os pensadores em seu livro Nietzsche e a filosofia, dedicando um capitulo inteiro a
analise das relagdes entre ambos os pensadores como modo de elucidar aquilo que Nietzsche
entendia por “lance de dados”, pois essa expressdo ¢ um ponto em comum entre os dois
pensadores e, a partir do confronto entre as duas doutrinas justapostas, € possivel entender
melhor a perspectiva de Nietzsche com relagdo ao conceito.

Assinalemos alguns dos pontos em comum entre os dois autores. O primeiro € que,
tanto para Nietzsche quanto para Mallarme, o ato de pensar ja € um lancar de dados: “[p]ensar
é emitir um lance de dados, a partir do acaso, poderia afirmar a necessidade e produzir ‘o
anico numero que nao pode ser um outro”” (Deleuze, Nietzsche e a filosofia, p. 17). Mas nao
se trata de um simples jogo como aqueles passatempos corriqueiros das pessoas comuns.
Nesse jogo, estdo em questdo diversos aspectos humanos de ordem existencial, como o acaso,
a vida e a existéncia — todos esses sdo temas presentes tanto em Um lance de dados, de

Mallarmé, quanto na obra de Nietzsche.

Essa caracterizacdo do pensamento como jogo de dados, Deleuze mostra estar
presente no que podemos chamar de “jogo do pensamento” com que o artista Mallarmé e o
pensador Nietzsche criam seu mundo e sua obra e justificam sua existéncia por sua obra.
Sobre isso, Deleuze observa: “[o] nimero-constelacdo [isto é, o resultado do lance de dados]
é, ou seria, também o livro, a obra-de-arte, como coroamento e justificacdo do mundo
(Nietzsche escrevia, a propdsito da justificacdo estética da existéncia: observa-se no artista
‘como a necessidade e o jogo, o conflito e a harmonia se casam para gerar a obra-de-arte’)”*2,
No Ecce homo, Nietzsche sugere que o ato criador presente no jogo do pensamento que da
origem a sua prépria obra seria fruto de sua experiéncia extraordinaria como autor, quase que
uma epifania do espirito criativo, do qual, devido a esse carater atipico de jogo do
pensamento, nem todos podem participar. Assim ele observa: “[e]ssa dupla série de
experiéncias [da primeira visdo e da segunda visdo], essa acessibilidade a mundos
aparentemente separados repete-se em minha natureza em todo aspecto — eu sou um sozia,
possuo também a segunda visdo, além da primeira. E talvez ainda uma terceira...” (EH (2008),
“Por que sou tdo sabio”, §3). Esse ato criador também é definido por Nietzsche como

manifestacdo da natureza que, tanto no filésofo como no artista, se faz obra: “[0] filésofo é

12 (Deleuze, Nietzsche e a filosofia, Nietzsche e Mallarmé, p. 18).



44
uma das maneiras pelas quais se manifesta a oficina da natureza — o filésofo e o artista falam

dos segredos da atividade da natureza’®3.

Para ambos os pensadores, 0 jogo de dados se faz no acaso e afirma esse acaso, CoOmo
acontece na mesa em que os dados sdo lancados. Mallarmé, em sua obra Um lance de dados,
comenta essa relacdo trinitaria entre jogo, acaso e pensamento: “[o] jogo é pensamento que
surge e que se faz, mas ndo abole acaso, o ocaso, o nada”*. No Zaratustra Nietzsche observa
que € na “mesa da terra” que o jogo do criar acontece. Quando os dados sdo langados sobre a
“mesa da terra”, esta “estremece e se quebra” (ZA (2010), I11). Todos os fragmentos (acaso,
nada, necessidade) sdo lancados de um golpe: todo o acaso de uma s6 vez. Esse poder, ndo de
suprimir o maltiplo, mas de afirma-lo de uma s6 vez, é como o fogo: o fogo é o elemento que
joga, o fogo é o elemento do devir, o elemento das metamorfoses. A terra que se quebra sob
os dados projeta entdo “rios de chamas”. “Fazer ferver”, por no fogo, ndo significa abolir o
acaso, ao contrario, a ebulicdo na mao do jogador é o Unico meio de fazer do acaso uma

afirmacéo. E a respeito desse “fazer ferver” Nietzsche observa:

O que deve fazer o filésofo? Em meio a este fervilhar, tem que ressaltar o
problema da existéncia e, acima de tudo, os problemas eternos. O fil6sofo
deve reconhecer 0 que € necessario, enquanto o artista deve criar isto. O
filésofo deve ter a mais profunda simpatia possivel pela dor universal:
cada um dos antigos filosofos gregos expressa uma angustia: e nesta
lacuna insere o seu sistema. Edifica 0 seu mundo sobre esta lacuna
(Nietzsche, LF, § 27).

Os dados langcados formam entdo o nimero que traz de volta o lance de dados. Ao
trazer de volta o lance de dados, o nimero recoloca o acaso no fogo, mantém o fogo que torna

a cozer 0 acaso.

O lance de dados realizado no devir ativo, € acompanhado de uma dimensao tragica
que o determina na perspectiva de uma consciéncia da morte, uma dimensao tragica que,
apesar de inevitavel e fatal para a existéncia, acompanha todo ato criador e o potencializa,
lanca o autor numa tarefa, um destino. Mallarmé declara que esse ato criador tem um fundo
tragico, mas que também ndo pode ser contornado ou detido — e esse ato esta atrelado ao vir-a-
ser do homem: “[nJomear o mundo e nomear-se € ato que acompanha a consciéncia da morte,
drama fundamental, tragédia inevitavel, condicdo que ndo se controla e nenhum gesto detém
e, contudo, 0 homem produz linguagem, abre parénteses, cifra, por ironia, até o que ndo pode

nomear”°,

O carater simbolico do lance de dados também estd presente em ambos 0s

13 (Nietsche, LF, §24)
14 (Mallarmé, Um lance de dados, p. 27).

15 (Mallarmé, Um lance de dados, p. 27).
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pensadores. Os numeros cumprem um papel simbdélico muito importante no jogo de dados do

pensamento. Nietzsche utiliza a simbologia dos nimeros dos resultados viciados do jogo de
dados para apresentar as fases do pensamento filosofico na histéria da filosofia ocidental e
Mallarmé emprega os nimeros como abstragcdes para seu poema, como se I1&é em Um lance de

dados:

COMO SE[...] COMO SE [...]/ SE/ FOSSE / O NUMERO / SERIA”. O niimero
— equacdo — propde em sua abstracdo e por sua abstragao, instrumentos de
leitura do mundo, os nimeros sdo linguagem; como palavras formam
sistemas, ddo forma as ideias. O poema, por exemplo, o soneto, é também
equacgdo: quatorze linhas que podem formar quatro estrofes, duas de
quatro e duas de trés versos; versos de sete, oito, dez, doze silabas
poéticas... Neste poema, o italico marca graficamente a hipdtese do
nimero, da linguagem — o Ser — ante a eterna tese do acaso — o Nada
(Mallarmé, Um lance de dados, p. 27).

Apesar dessas semelhangas, € preciso evitar exagerar nas comparagdes. Ainda que
estejam compartilhando de uma atmosfera poético-filoséfica em comum, como observa
Deleuze, esses pensadores ndo estdo dizendo 0 mesmo: “[pJor mais precisas que sejam, essas

semelhangas permanecem superficiais” (Deleuze, Nietzsche e a filosofia, p. 18).

Podemos observar, como conclusdo provisoria a partir desses pontos, que 0 jogo de
dados (auténtico) esta relacionado ao ato criador e a vida e que o jogo nao se faz a partir de
um célculo prévio sob condicGes ideais, mas a partir do acaso e das multiplas forcas que

concorrem para a producao da obra num incessante jogo de geracéo e destruicdo.

“Amar e morrer: as duas coisas harmonizam-se desde a eternidade. VVontade de amor:
isso significa disposi¢do, também, para a morte. Assim eu vos falo, poltroes!”, afirma
Nietzsche no Zaratustra (Nietzsche, ZA, p. 154). Podemos ver ai uma referéncia a Eros e Caos
(Epwg/Xdaoc), 0 par gerador de todas as coisas na mitologia que, juntos, dao inicio ao ciclo de
geracdo e corrupcdo do mundo, pois o criar € sempre um destruir e o destruir, por sua vez,

também é um ato criador.

Podemos entender a dindmica do jogo de dados nesse sentido, como jogo de criar e
destruir: assim como o martelo que quebra, mas que também molda a escultura, essa dupla
funcdo é a geradora da tensdo necessaria para a criagdo autenticamente artistica, que se

distingue da mera contemplacéo que a vontade de verdade imp8e como auténtica sabedoria.

Na obra de Nietzsche encontramos um outro conceito vinculado ao verbo ‘amar’ este
¢ o conceito de ‘amor fati’ no latim, que pode ser traduzido como “amor ao destino”. Na obra
de Nietzsche, esse conceito é caracterizado como uma marca do homem que afirma e diz sim

a todas as coisas, inclusive ao eterno retorno, que superou o ressentimento e ndo vé com 0s
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olhos da desconfiancga e da ingratiddo o ciclo dos acontecimentos na historia — ao contrério do

“sabio do imaculado conhecimento”, que vé todas as coisas € sO consegue sentir desprezo e
rancor por tudo que passou e por tudo que vira, tomado por uma intensa hybris, que ele

mascara de amor ao puro conhecimento.

E quanto a “morte” (destrui¢dao), como devemos entendé-la nesse contexto? Sobre a
“morte” ndo temos muitas pistas na obra de Nietzsche, apesar de ele ter deixado claro que o
ato de amar esté estreitamente vinculado ao ato de morrer, como mostra o fragmento acima
sobre amar e morrer. Mas podemos interpretar seu conceito de amor fati como a ideia de uma
“disposi¢do para a morte” no sentido de um acolher a morte na medida em que ela ¢ parte
constituinte do devir. Se amor fati € um amor ao destino e uma afirmacao convicta de todo o
desenrolar-se na histdria, tanto do passado quanto do presente e do futuro, podemos inferir
que “morte” pode ser tomada como aquele ‘querer destruir’ a historia, pois o “excesso de
histdria prejudica o vivente”!®. Dessa forma, se faz necessario um querer que precisa destruir
para formar, dotado do caréater proprio do martelo, mas um martelo que se volta para o interior
e enfrenta o ressentimento que é proprio dele, que despedaca e destréi o espirito do

ressentimento que, como erva daninha, corrompe toda a possibilidade de nascimento e vida.

Esse ressentimento que € despedacado pelo martelo de Nietzsche pode ser entendido
como uma “primeira natureza” formada com o conhecimento herdado, a natureza do pensador
que e formada na educacéo filoséfica para a verdade e que opera segundo os parametros da
vontade de verdade, do calculo e da tendéncia a enxergar na sabedoria uma sobria
contemplacdo. Uma vez destruida essa primeira natureza, da-se no espirito um espacgo para a
criacdo e o fortalecimento de uma segunda natureza, muito mais forte e resistente que a

anterior. A respeito dessa segunda natureza e de seu carater combativo Nietzsche observa:

O melhor que podemos fazer é confrontar a natureza herdada e hereditaria
com 0 nosso conhecimento, combater através de uma disciplina rigorosa
0 que foi trazido de muito longe e o que foi herdado, implantando um
novo habito, um novo instinto, uma segunda natureza, de modo que a
primeira se debilite (NIETZSCHE, CE, 83).

O ciclo de embates entre as naturezas alterna-se indefinidamente no espirito e por
isso estd numa relacdo de identidade com a vontade de poder e com o eterno retorno, pois
vontade de poder, como veremos adiante, € uma forca ou impulso para a atividade criadora e 0

eterno retorno como o carater geral do ato criador.

2.1 O jogo tragico do mundo grego

16 (NIETZSCHE, CE, pag. 18, §2)
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Sem duvida a ideia de jogo desempenha um papel primordial na filosofia de
Nietzsche, permeando profundamente toda sua obra. O jogo esta presente em todos 0S
momentos da filosofia de Nietzsche, sendo um eixo fundamental e um pano de fundo
essencial para compreender seus conceitos filosoficos. Com frequéncia, o jogo o desafia a por
em questdo as equivaléncias conceituais da filosofia tradicional. Explorando a “dimensao
ludica” do jogo, Nietzsche desenvolve uma perspectiva para enfrentar as perguntas
fundamentais da filosofia: “pois encaro os problemas profundos como um banho frio —

entrando rapidamente e saindo rapidamente” (NIETZSCHE, GC § 381).

Por meio do conceito de jogo, Nietzsche pode embarcar rumo as magnitudes
singulares: o jogo serve de ferramenta para identificar os niveis e as hierarquias de
conhecimento, permite valorizar as formas robustas do saber, que resistem ao embate critico, e
também torna possivel menosprezar os "decadentes”, isto €, tudo que estd submetido a
degradacéo da vontade de poder, seja no individuo seja na cultura, e com rela¢éo ao qual tudo
se encontra nivelado e em estado de desagregacao e indiferenca, como os “valores nos quais a

humanidade apoia seus anseios mais sublimes” (NIETZSCHE, AC (2005), VI).

Entretanto, mesmo buscando inspiracdo no ambiente ladico, para formar as bases de
sua reflexdo, e se aprofundado em suas dguas em busca da abordagem ideal para questfes
complexas, Nietzsche ndo chegou a formular explicitamente o conceito do “fendmeno do
jogo”, ndo desenvolvendo de maneira tematica qualquer “teoria do jogo” ou uma “filosofia do
jogo”.

No entanto, a abordagem matematica do jogo chamou a atencdo de Nietzsche, que se
dedicou ao estudo da arte dos arranjos e célculo de probabilidades e acasos do jogo, ao tentar
fornecer uma base matematica e tedrica para o conceito de eterno retorno. Isso porque o
principal objetivo da filosofia de Nietzsche em relacdo ao jogo se concentra na exigéncia de
“permitir que o jogo jogue”, no libertar o jogo de si mesmo, restringindo-se ao proprio ato de
jogar, ao instante criativo e transformador do jogo, quando ocorre “um sagrado sim ao jogo de

criacao” (Nietzsche, ZA 1, “Das trés metamorfoses”).

No primeiro periodo de sua obra (1870-1878), Nietzsche identifica o "jogo
agonistico” como uma chave de leitura para a filosofia da antiguidade grega, mais
precisamente, para a filosofia pré-socratica. Ndo vamos aqui detalhar as analises de Nietzsche
do fendmeno dionisiaco entre os gregos nem sua tentativa de buscar uma renovagdo para a
tragédia grega nas expressbes artisticas de seu tempo, algo que ele elogia e parece ter

encontrado, na época, na obra de Richard Wagner. O exame dessa obra permite perceber que
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os estudos de Nietzsche sobre a origem da tragédia o conduziram a um tipo particular de jogo:

0 jogo trégico de interpretacdo artistica da vida. Com isso, Nietzsche passa a analisar toda a
filosofia pré-socratica sob a perspectiva do "jogo tragico"”, do "terceiro olho", do filésofo-
artista que transcende o conhecimento apenas com base em sua criatividade fantasiosa de
jogador (FT, § 3).

Em sua obra O livro do filésofo, Nietzsche aponta algumas caracteristicas do
“filosofo do conhecimento tragico” como um tipo de filosofo capaz de pensar e criar a partir

da arte:

O filésofo do conhecimento tragico. Domina o instinto incontido de
conhecimento, mas ndo por meio de uma nova metafisica. Nao estabelece
nenhuma crenga nova. Sente tragicamente que perdeu o campo da
metafisica, todavia o torvelinho enovelado das ciéncias ndo pode
satisfazé-lo. Trabalha para construir uma vida nova: restabelece os
direitos da arte. (Nietzsche, LF, 837).

De acordo com Nietzsche, cada pensador pré-socratico vivencia de forma tragica
seus impulsos essenciais. A personalidade Unica de cada filosofo é o resultado da batalha
intensa, do jogo de "tornar-se 0 que se €". Nietzsche busca evidenciar uma caracteristica
marcante, uma expressao instintiva, em cada um dos filésofos pré-socraticos: a
"personalidade” de cada um deles surge de um conflito tragico com seus instintos. A
personalidade é o resultado de um dramatico jogo entre as forcas que vao formar a imagem
geral do pensador. A esse respeito Nietzsche comenta: “[¢] por isso que esses relatos sdo tdo
aborrecidos: pois em sistemas que foram refutados s6 nos pode interessar a personalidade,
uma vez que ¢ a Unica realidade eternamente irrefutdvel”!’. Ndo seguiremos a descricdo
detalhada dessas personalidades elaborada por Nietzsche em A filosofia na era tragica dos
gregos, mas voltaremos a essa obra para examinar alguma passagem em busca de esclarecer o

"jogo de dados".

No jogo tréagico, a justa medida era determinada pela experiéncia pessoal com 0s
excessos € as privagdes “instintivas”, promovendo a vivéncia em vez da persuasdo retorica
como método de ensino e aprimoramento ético. Essa relacdo entre instinto e filosofia foi
abordada por Nietzsche em Além de bem e mal: “[d]epois de por muito tempo ler nos gestos e
nas entrelinhas dos filésofos, disse a mim mesmo: a maior parte do pensamento consciente
deve ser incluida entre as atividades instintivas, até mesmo o pensamento filosofico; aqui se

deve mudar 0 modo de ver, como ja se fez em relagdo as caracteristicas inatas™*®. J& no jogo

7 (Nietzsche, FT, Prefécio, 1)

18 (Nietzsche, BM, Do preconceito dos filésofos, §3)
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dialético, € essencial que tudo seja comprovado inicialmente para ter algum valor. No jogo

trdgico, quem ditava as regras eram aqueles mais versados na vivéncia dos limites dos
instintos, com apreco pelos valores fundamentais da vida, enquanto os menos versados
deviam seguir suas ordens e, assim, exerciam o seu jogo de mando e obediéncia entre os fortes
e os fracos, que Nietzsche comenta na Genealogia da moral: “[e]ste direito dos senhores de
dar nomes vai tdo longe que se pode considerar a propria linguagem, como um ato de
autoridade que emana dos que dominam™*®, Isso contrasta com o jogo socrético da dialética,
no qual qualquer obediéncia questiona a autoridade, demandando evidéncias logicas da
importancia dos valores antes de considerar a possibilidade de mudar a conduta ética. O
dialético é descrito como um tipo de bobo da corte em contextos onde a autoridade se baseia
nos bons costumes e na imposicdo, em vez de na fundamentacdo (NIETZSCHE, CI, “O

problema de Socrates”, §5).

Aqueles que podem participar do dramatico jogo da vida vivenciam e compreendem,
a cada movimento, o que pode ser revelado e o que inevitavelmente permanece em siléncio na
dimensdo do jogo. O jogo dos sentimentos (emogdes, impulsos, paixdes) que envolve a
vontade de poder é um jogo que envolve tanto os individuos quanto os filosofos. Os
sentimentos se envolvem em um jogo de confrontacdo em busca de controle. E essencial que
0s bons jogadores saibam contemplar e interpretar a mistura entre o ser e o parecer. Nesse
jogo afetivo do mundo, Nietzsche ressalta esse carater afetivo no filésofo, quando afirma que
é necessario levar sempre em conta a dor universal no processo criador, que 0s gregos sabiam
condensar como principio fundamental do filosofar: “[o] filosofo deve ter a mais profunda
simpatia possivel pela dor universal: cada um dos antigos filésofos gregos expressa uma
angustia: e nesta lacuna insere o seu sistema. Edifica 0 seu mundo sobre esta lacuna”
(NIETZSCHE, LF, § 27). Os loucos-artistas perseguem as provocativas emogdes do jogo
filosofico do corpo e do mundo, seguem os passos de transformacéo dessas emocdes possiveis
e se aproximam do instante extraordinario de abertura do olho do teatro, do terceiro grande
olho que, de maneira eternamente equanime, vé e interpreta esse jogo do mundo (NIETZSCHE,
Aurora, § 508).

Segundo Nietzsche, os gregos souberam jogar 0 jogo tragico da existéncia.
Preservaram 0s instintos titanicos da natureza e transferiram para o0 mito suas préprias
vivéncias existenciais. Trouxeram o mundo olimpico para o seu préprio mundo, para assim
compartilhar das mesmas vicissitudes e perigos. E preciso ressaltar também o comportamento
diletante dos gregos para com seus deuses, pois eles ndo acreditavam em seus deuses como
existéncias indubitaveis, mas como alegorias fantasticas que serviam a algum propdsito

pratico na vida. Em certas ocasifes, 0s deuses serviam como um elo genealégico que podia

19 (“Nietzsche, GM, Dissertaciio primeira: “Bem e mal”, “Bom e mau”, §2).



50
respaldar o direito de um sujeito ou grupo a algo e, em outras situagdes, 0s deuses serviriam

para explicar algum evento natural como ciclones ou maremotos. Essa crenga do povo grego
em seus mitos, Paul Veyne considera como um modo particular de crenca, muito distinto em
relagdo aos outros povos e suas relagdes com os deuses: “[e]stes mundos de lenda eram tidos
por verdadeiros, no sentido em que ndo se duvidava deles, mas ndo se acreditava neles como
se acredita nas realidades que nos rodeiam”?°. Destarte, a incidéncia das agdes dos deuses no
mundo da vida nunca teve necessidade de fundamentacgdo racional para justificar a l6gica por
trés de cada ato divino; bastava apenas a pura manifestacdo e aceitacdo dessa irrupcao divina

no mundo.

Isso nos permite afirmar, que o pensamento cristdo, ao contrario, estabeleceu o
abismo entre 0 mundo humano e o mundo divino. Os cristdos tiranizaram tudo que é natural e
proprio da natureza e estabeleceram como verdades absoluta a revelagdo divina. A grande
diferenca desse modo peculiar de representar o divino esta em sua ideia ressentida de uma
vida que é determinada por um além que, a rigor, é indemonstravel. A exigéncia que faz do
cristianismo um antipoda do jogo tragico dos gregos é a necessidade de estabelecer como

verdade Unica e indubitavel.

2.2 Eterno retorno e vontade de poder: Devir como carater fundamental do real

Agora ¢ hora de investigar a relacdo do conceito de jogo de dados com o conceito de
eterno retorno, pois os conceitos de Nietzsche funcionam como uma constelagdo em que 0s
conceitos sempre estdo numa estreita relacéo entre si. Assim, ndo é possivel falar de jogo e de
acaso sem nos voltar para a doutrina do eterno retorno, que fornece um eixo essencial para o

pensamento de Nietzsche com relacdo as forcas que operam no jogo de dados.

Na obra de Nietzsche, a teoria do eterno retorno foi amplamente interpretada sob
diferentes perspectivas ao longo do tempo. Muitos a enxergam como uma hipotese
cosmolodgica, outros como uma proposicdo metafisica, alguns consideram uma teoria
psicoldgica e até mesmo uma filosofia da historia, a respeito dessas multiplas interpretacdes

comenta Rogério Miranda:

20 (Paul Veyne, Acreditaram os gregos nos seus mitos? p. 30).
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Se a questdo do eterno retorno ja suscita dificuldades ingentes, e isso em
virtude mesmo do carater fundamentalmente ambiguo da escrita que
revela — e esconde a0 mesmo tempo — a incessante tensdo do desejo, essas
dificuldades s6 tenderdo a aumentar se considerarmos o eterno retorno
nas relacbes com a vontade de poder. (Rogério Miranda, Nietzsche e
Freud: eterno retorno e compulséo a repeticéo, p. 10).

No entanto, a énfase tem sido dada a interpretacdo de que cada evento passado,
presente e futuro no universo ja se repetiu infinitas vezes, seguindo a mesma ordem, sequéncia
e detalhes, numa interpretacdo literal da secdo 341 de A Gaia ciéncia?’. Na verdade, dizer que
“tudo volta” ¢, em Nietzsche, uma forma de afirmar o devir. Assim, segundo ele: “[d]izer que
tudo volta é aproximar ao maximo o mundo do devir e o devir do ser, cume da contemplagdo”
(NIETZSCHE, VP, 11, 8170).

Nietzsche visa a dinamitacdo da ontologia do tempo na tradicdo filosofica, que
considera sua linearidade como fato, a saber; o tempo composto de comeco, meio e fim
(passado-presente-futuro), culminando numa teleologia. Nietzsche avanca na contramao da
perspectiva tradicional a respeito do tempo e define o tempo como indeterminado, caotico,
sendo que a consequéncia do solapamento dessa perspectiva é a afirmacdo do devir como
carater fundamental do real. Em sua obra Nietzsche e a filosofia, Deleuze comenta, com
relacdo ao “instante” inscrito no portal que aparece em “Da visdo e do enigma”, que ele é a
indicacdo de um sem inicio ou fim no tempo e pode ser interpretado como afirmacédo do devir:
“[o] instante atual ndo sendo um instante de ser ou de presente ‘no sentido estrito’, sendo o
instante que passa, forca-nos a pensar o devir, e a pensa-lo precisamente como o que nao pdde
comecar e 0 que nao pode acabar de tornar-se” (DELEUZE, Nietzsche e a filosofia, “Primeiro

aspecto do eterno retorno: como doutrina cosmologica e fisica”, p. 24).

Dessa forma, 0 mundo se revela como um constante processo de transformacao, em
que cada mudanca é sucedida por outra, demonstrando que o mundo nao teve um comecgo e
ndo tera um fim. Segundo o fil6sofo, 0 mundo vive por si mesmo: seus residuos sdo seu
alimento. Ndo houve um momento inicial porque ndo se pode atribuir intencionalidade a
vontade de poder, da mesma forma que ndo haverd um momento final, pois ao mundo nédo é

atribuido nenhum propésito teleolégico.

“Esse mundo ¢ a vontade de poder — e nada aléem disso! E também vos proprios sois
essa vontade de poder — ¢ nada além disso!” (KSB: 38 [12] de Junho — Julho 1885), observa

Nietzsche. E assim que ele estabelece um de seus grandes pontos de ruptura com a tradicéo

21 “Bsta vida, como vocé a esta vivendo e ja viveu, vocé terd de viver mais uma vez e por incontaveis vezes; e
nada haverd de novo nela, mas cada dor e cada prazer e cada suspiroe pensamento, e tudo o que é inefavelmente
grande e pequeno em sua vida, terdo de lhe suceder novamente, tudo na mesma sequéncia e ordem — e assim
também essa aranha e esse luar entre as arvores, e também esse instante e eu mesmo. A perene ampulheta do
existir serd virada novamente — e vocé com ela, particula de poeira!” (Cf, GC, § 341).
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filosofica, pois como bem ressalta Scarlett Marton, ao conceber o mundo e o homem

enquanto pluralidade de forgas, pura e simplesmente vontade de poder, Nietzsche encontra-
se “mais proximo da arché dos pré-socraticos que da entelechéia de Aristoteles” (MARTON,

2000, p. 72).

Nietzsche formula entdo a tese de que o universo € uma disrupgdo constante das
forcas, sem propdsito ou finalidade e, sendo assim, também algo que ndo é capaz de
“permanéncia e fixidez”?2. Que 0 tempo tenha um instante inicial, isto é, que exista um estado
de ser antes do devir, e que o tempo tenha um instante final, isto €, que exista um estado do
ser depois do devir — essa concepcdo do tempo deve ser rejeitada em vista da tese de que o
tempo € infinito, ndo tem inicio nem fim. O eterno retorno aparece, entdo, na filosofia de
Nietzsche, como a afirmacdo do puro devir e, nessa perspectiva, podemos extrair algumas
consequéncias com base no que Nietzsche qualifica como 0 pensamento “abismal” do eterno

retorno?s.

A primeira consequéncia que podemos extrair, a0 assumir o devir como carater
fundamental do real, é o ceticismo em relacdo a crenca na finalidade. A finalidade ¢ um dos
conceitos fundamentais das ontologias filosoficas tradicionais e carrega consigo a idéia de um
direcionamento prévio para as coisas e que Nietzsche exclui do real, na medida em que ele é
constituido a partir do caos: “[0] caos universal, que exclui toda atividade de carater finalista,
ndo é contraditorio com a ideia de ciclo; pois essa ideia ¢ apenas uma necessidade irracional.”
(NIETZSCHE, VP, §326).

A ideia de finalidade acompanha a nocdo de que toda coisa tem um sentido de ser,
portanto, uma esséncia fixa e predeterminada. Contra isso, o devir nietzschiano também se
insurge, pois, partindo do principio de que tudo € um constante vir-a-ser indefinido e cadtico o
que resta é a aparéncia das coisas. Nietzsche argumenta em Verdade e mentira no sentido
extramoral que somos condicionados pelo habito a aceitar o real através da definicdo dada
pelo conceito e ndo pela aparéncia. Ele traz a tona o velho debate entre o devir e a esséncia,
assumindo o devir como mais propriamente caracteristico do real em detrimento da esséncia

que, de acordo com ele, seria um simulacro do mundo.

A necessidade de delimitar o real atraves dos conceitos, e, dessa forma, negar o devir
e suas consequéncias, surgiu da necessidade do homem em estabelecer vinculos sociais e
instituicbes permanentes que auxiliariam o homem a sobreviver no mundo, pois como diz

Aristoteles: “[0] homem mais do que uma abelha ou um animal gregéario, é um ser vivo

22 Cf. VP, §329.

23 Cf, Nietzsche, ZA, Da visdo e do enigma.
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politico em sentido pleno, é dbvia®?*. Mas a utilidade de um conceito, como o de finalidade,

ndo funciona como prova da sua verdade, apenas que € Util para um determinado fim e esse
fim € o estabelecimento de uma comunidade pautada por regras sociais que precisam ser
acatadas por todos 0s membros dessa organizacdo social, pois 0 homem é aquele que mais
depende dos seus semelhantes. Entdo, o homem cria um mundo através de sua inteligéncia
para que, através de concordancia, eles possam assumir o compromisso moral segundo 0s
ditames de um mundo que é previamente configurado no pensamento. Nietzsche relata esse
acontecimento em sua obra Verdade e mentira no sentido extra moral nos seguintes termos:
“[n]o estado de natureza, na medida em que o individuo quer conservar-se diante de outros
individuos, ele ndo utiliza sua inteligéncia o mais das vezes sendo com fins de dissimulacéo.
Mas, na medida em que o homem, ao mesmo tempo por necessidade e por tédio, quer viver
em sociedade e no rebanho, necessario lhe é concluir a paz e de acordo com este tratado, faz
de modo tal que pelo menos o aspecto brutal do bellum ommnium contra omnes desapareca do

seu mundo” (NIETZSCHE, VM, |, p. 17).

Isso significa que a génese dos conceitos esta vinculada & necessidade de um
sentimento de seguranca em relacdo ao mundo da vida como puro devir. Nietzsche argumenta
gue os conceitos realizam um movimento negativo em relacéo ao real. Ele iguala os desiguais
e retne os multiplos seres numa s6 palavra: “[tJodo conceito surge pela igualacdo do desigual.
Tao 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 abstracdo dessas diferencas individuais, por
esquecer-se do diferenciavel” (NIETZSCHE,VM, I, p.12). Essa necessidade de reunido vem da
ideia de simplificacdo das relacGes linguisticas, sem esse salto a humanidade ndo teria ido

muito longe a termos de escala civilizacional.

A questdo para Nietzsche é que, para a humanidade construir esse edificio conceitual
e com isso alcancar objetivos civilizatérios, ela pagou um precgo alto. Uma das consequéncias
€ 0 esquecimento da origem desse edificio conceitual, que Nietzsche denominara
“dissimulacdo”. Os conceitos sao originados de intuicdes metafdricas e ndo do puro exercicio
racional. A repeticdo de determinadas metaforas com o fim de estabelecer padrdes sociais
levou os homens a acreditar que elas valem por si mesmas e que sdo superiores as outras em
termos valorativos, dissolvendo-as em conceitos: “[tjudo o que eleva o0 homem acima do
animal depende dessa capacidade de fazer desaparecer as metaforas intuitivas hum esquema

ou, em outras palavras, dissolver uma imagem num conceito.” (Nietzsche,VM, I, p.12).

Que a verdade tenha mais valor que a mentira, trata-se apenas de mera convengao

social. A oposicdo de valores (dialética) serve de embuste para nomear certos valores como

24 (Aristoteles, Politica I, 1253b, 15, p. 55).
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negativos. A crenca na oposi¢cdo de valores conseguiu selecionar o tipo de homem que se

queria cultivar para viver em sociedade. A moral deu origem a oposicdo de valores e 0s
arquitetos dessa invengdo sdo denominados “fracos” e estdo no topo da hierarquia social de
toda sociedade. Na antiguidade eram os sacerdotes que ocupavam essa posicdo de dominio,
mas também podemos contar entre eles os fildsofos, politicos, reis e toda sorte de autoridade

que utilizou seu poder para legislar moralmente.

O que € legislar para Nietzsche? Estabelecer oposicdo de valores em todos os
ambitos, mesmo os cientistas sdo também legisladores nesse sentido. Eles encontram o seu
gozo na oposi¢do entre verdade e mentira. Seu deleite intimo é desmistificar o mundo e cada
vez mais lancar luz solar sobre o real, ndo deixando nada sem definicdo: “[tJoda presenca das
leis que se nos impde sobre o curso dos astros e sobre 0s processos quimicos coincide no
fundo com aquelas propriedades que acrescentamos as coisas para assim darmo-nos respeito a
nos mesmos” (NIETZSCHE,VM, |, p.18). Essa hybris d& inicio ao que podemos chamar de
processo de coisificagdo do mundo. Esse processo tem inicio com Platdo e continua em
processo de expansdo até a modernidade. O método empregado para negar o devir e a
singularidade do real foi o artificio linguistico de nomear certas intuicdes metafdricas e
estabelecer um elo entre elas e as coisas para as quais elas buscam representar virtualmente:
“[é] apenas a persisténcia invaridvel dessas formas originais que explica a possibilidade que
permite assim construir um dificil conceitual apoiado novamente sobre as proprias metaforas”
(NIETZSCHE,VM, 1, p.18).

Com o passar do tempo as intuicbes metaforicas que buscam representar o real
passam a ter legitimidade por si mesmas e 0 homem por meio da dissimulacdo e do habito
passa a crer nas intuicbes metaféricas como validas em si mesmas e ndo como perspectivas
provisdrias, negando o real, 0 que aparece e 0 devir, restando apenas a visdo unidimensional

do mundo através dos conceitos. Assim Nietzsche observa:

O pensador tem necessidade da imaginacdo, do salto, da abstraccéo, da
elevacdo para além dos sentidos, da invencdo, do pressentimento, da
inducdo, da dialética, da deducéo, da critica, da reunido de materiais, do
pensamento, impessoal, da contemplacdo e da visdo sintética, e como
altimo mas ndo menor aspecto, precisa de justica e de amor em relagéo a
tudo que existe — mas na histéria da vita contemplativa, todos estes
meios, tomados isoladamente, tiveram o valor de objectivos, de
objectivo final, e levaram os seus inventores a esta felicidade que enche a
alma humana, quando brota a luz de objectivo final. (Nietzsche, A, I,
842)

Esse processo de coisificagdo do mundo visa se apoderar dos seres por meio dos
conceitos, encapsulando-os no esquema conceitual e criando uma dimensdo paralela em

termos linguisticos.
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De acordo com Nietzsche, os aparatos conceituais funcionaram para afastar o homem

da efetividade do devir. 1sso garantiu ao homem uma seguranca inconsciente diante do mundo
vivenciado e do seu carater completamente cadtico. Mais que isso, o edificio conceitual criado
pelos homens forjou um mundo paralelo a0 mundo que ele de fato vivencia e assegurou sua
legitimidade pelo habito e por sua dupla utilidade, a saber, 0s conceitos que garantiram a
crenca num mundo estatico e seguro, que pode ser decifrado apenas nomeando os diversos
seres e estabelecendo relagdes conceituais entre eles. Foi esse assenhoramento dos seres que
causou o dominio do homem sobre a physis e 0 esquecimento de como se originou esse

dominio.

A segunda utilidade é de ordem social e moral. O estabelecimento de valores
estaticos e normas morais suavizou os instintos primitivos e apaziguou afetivamente as
disputas internas e externas do homem por poder, em troca de viver civilizadamente numa
estrutura social mais segura. O homem pacifico e civilizado foi cultivado na histéria através
do expediente de tentativa e erro, recompensa e puni¢do, “vigiar e punir”, para retomar a
expressdo de Foucault. Aqueles que se rebelavam pela forca e superioridade foram duramente

punidos pelo processo civilizacional.

Ainda que essas utilidades tenham servido como sustentaculos civilizacionais,
Nietzsche ndo argumenta em favor da utilidade, mas segundo o critério da vida que é a
expangdo do “sentimento de poder”?® no homem, que foi retirado & medida que se edificavam
esses edificios conceituais: “[i]sso significa que a partir da utilidade nunca podemos tornar
inteligivel a necessidade da existéncia. Contudo, tem sido 0 juizo inverso que tem aqui

predominado, até o dominio da ciéncia mais rigorosa” (NIETZSCHE, A, I, § 37).

A fim de assegurar o processo de dominio do homem foi necessario o artificio de
criar um Deus onipotente, onipresente e onisciente, que faria o papel de juri, juiz e carrasco
das consciéncias. Todos os impulsos ativos passariam pelo crivo da consciéncia, que estaria
sendo vigiada por um “ser” (Deus), que a rigor ¢ fruto da imaginagdo, ou como diz Nietzsche:
“[a]ssim, o homem, sob o império da moralidade dos costumes despreza, primeiro as causas,
depois as consequéncias e finalmente a realidade, e a forca de divagacdes inclui todos os
sentimentos elevados (de respeito, de nobreza, da altivez, de reconhecimento, de amor) num
mundo imaginario: o mundo pretensamente superior” (NIETZSCHE, Aurora, |, § 33), mas que
exerceria 0 papel de vigia do pensamento. Absolutamente tudo que viesse a consciéncia

deveria ter o assentimento da consciéncia para ter legitimidade.

Antes de prosseguir com a andlise a respeito da dinamica das forgas, &€ necessario

retomar um outro conceito a que Nietzsche recorre, indissociavel do conceito de eterno

2 Cf. Nietzsche, AT, II.
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retorno, e que, conjuntamente com o conceito dessa dindmica, forma uma espécie de elo

fundamental no pensamento nietzschiano: trata-se do conceito de vontade de poder,
intrinsecamente ligado ao eterno retorno. Fogel comenta essa relagdo nos seguintes termos:
“[e] quem é realmente Zaratustra? De modo geral, nenhum ‘personagem’ propriamente dito,
mas a fala da Vida como a articulacdo vontade de poder-eterno retorno” (FOGEL, Conhecer é
criar, p. 67).

Mas o que € vontade de poder afinal? Abordaremos essa questdo mais adiante. Aqui
fazemos apenas algumas considerac@es basicas a respeito do conceito, em vista de prosseguir
com a analise. O conceito esta no centro do pensamento nietzschiano e é a pedra de toque para
toda a estratégia desenvolvida na obra de Nietzsche. O conceito de “vontade de poder” é
também o nome atribuido a obra publicada postumamente a partir de suas notas para o projeto
de um livro que deveria apresentar sua filosofia. Esse conjunto de notas seria posteriormente
publicado na edicdo critica de Colli-Montinari, nos volumes de X a XIV, dedicado aos
fragmentos postumos. Vamos selecionar algumas das passagens de Nietzsche discutindo o
conceito, em vista de tracar um quadro geral do conceito de vontade de poder para entdo
examinar a dindmica das forcas na geracdo tanto de um devir ativo quanto de um devir

reativo, a comecar pelo fragmento postumo de 1885:

O vitorioso conceito “for¢a”, com o qual os nossos fisicos tiraram Deus do
mundo, necessita ainda um acréscimo: 1sso o obriga a tornar-se um mundo
interior, que eu descrevo como ‘“vontade de poder”, como um desejo
insaciavel por poder, ou outra utiliza¢do, a préatica do poder, como impulso
criador (NIETZSCHE, 1885, fr 36[31]).

Essa passagem nos fornece varias informacdes sobre o conceito de vontade de poder.
O primeiro ponto a destacar € que a afirmacdo de que o conceito de vontade de poder €
essencialmente uma “forga”, porém ndo no sentido atribuido ao conceito de forca na ciéncia,
mas sim no sentido de forca interna que impulsiona e busca se manifestar e, com isso, atua
como um impeto para a criacdo. Isso permite afirmar que o conceito de vontade de poder nao
se limita a uma defini¢cdo unidimensional e possui diversas fungdes, como ser um impulso
criativo, uma forca que busca expandir o poder, um desejo e, consequentemente, um
sentimento. As definicdes que podemos extrair desse conceito sdo variadas, indicando que ele
ndo pode ser limitado a uma Unica defini¢cdo, mas sim a uma descricdo mutéavel dependendo

do contexto em que é aplicado.

Por ora, conseguimos extrair uma concluséo a partir de todas essas informacgdes e
oferecer uma solugdo temporaria para o obstaculo que estamos enfrentando. A conclusdo a

gue chegamos é gque a vontade de poder é um conceito maleavel e formador, sendo a fonte de
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toda determinagé@o e manifestacdo criativa. Esse aspecto da vontade de poder como uma forca

flexivel nos remete a ideia de devir apresentada por Heréclito, em que tudo esta sujeito ao
processo de geracdo e destruicdo que encontramos de forma mais evidente na physis; é por
meio desse principio que Nietzsche busca transcender o ideal de verdade.

A vontade de poder estd associada ao aspecto positivo desse vir-a-ser do devir,
portanto, a possibilidade de um devir ativo das forgcas. Retomando, o devir é o ser do real e,
assim, a sua determinacgdo propria, que esta subordinada as qualidades das forcas as quais esta
submetida, nisso consiste a relacdo eterno retorno-vontade de poder. Podemos entéo falar de
um devir ativo das forcas quando o real estd em sintonia com a vontade de poder e faz com

que ela possa emergir no real através da afirmacdo da vida.

Mas o devir ndo é apenas uma qualidade do mundo da vida, mas também faz parte do
homem e esta em relagdo com a prépria vontade de poder. Vontade de poder e eterno retorno
ndo podem ser entendidos separadamente, mas em conjunto. O homem esta constantemente
no processo de tornar-se e de vir-a-ser, mesmo que a consciéncia, atraves da dissimulacao,
oculte do homem o seu proprio carater e gere a ilusdo de um homem fechado em si mesmo e
completo com determinadas caracteristicas irretocaveis, como o humor e as qualidades
morais. A consciéncia gera uma imagem virtual de si mesma para dissuadir o homem de sua

univocidade.

Entretanto, Nietzsche argumenta que, assim como o devir, a vontade de poder tem
um carater mutavel e plastico, sempre se desdobrando sem causa ou finalidade, apenas
determinado pelas forcas atuantes em sua constituicdo propria. As forcas constituintes do
principio geral da vida podem atuar tanto de maneira ativa, e assim irrompendo de maneira
intensa no fluxo continuo sem fim, quanto de maneira reativa e, dessa forma, atuando no
sentido de consolidar um ciclo reativo de perpetuacdo de certas estruturas metafisicas que
apresentam o real como fixo e imutavel. Essa dindmica das forcas esta diretamente associada
ao jogo de dados, pois 0s modos de jogo possiveis sdo determinados por essas forcas que
atuam no jogo do vir-a-ser da vida — seja para afirmar o acaso seja para viciar os dados e

garantir a repeticao de resultados que € propria de um dado viciado.

Agora que explicitamos o carater positivo do devir, podemos seguir com a sua forma
reativa, a saber: a forma pela qual, frequentemente, nos é apresentado o devir. O devir reativo
das forcas é o modo pelo qual enxergamos o real habitualmente, através de um mascaramento

do mundo por intermédio dos conceitos.

O homem que quer a verdade a “todo custo™? cria para si um mundo imaginario de

qualidades permanentes e eternas, renega 0 mundo da vida e seu carater fundamental (devir)

26 Cf Nietzsche, LF, 837
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quer justificar a vida e a acusa de ndo corresponder ao seu ideal e, nesse processo, ele também

deve se crer como “veraz”: “[p]ara poder imaginar um mundo da verdade e do ser foi preciso
inicialmente criar o homem veraz (inclusive o fato de que ele se cré veraz)*?’. O homem
subjulgado pelas forgas reativas é responsavel por postular um “mundo verdadeiro” em
detrimento do real. Seu desejo € o triunfo das forcgas reativas e do seu tipo, o tipo baixo e fraco
de homem. Essas forcas sdo aglutinadas pela vontade de nada e o niilismo, fazendo com que o
mundo perca, cada vez mais, o seu valor. O modo pelo qual as forgas reativas triunfam é bem

delineado por Deleuze em Nietzsche e a filosofia:

[a]s forcas reativas ddo uma imagem invertida desse elemento: a
diferenca das forgas, vista do lado da reacdo, torna-se a oposicao das
forcas reativas as forcas ativas. Bastaria entdo que as forcas reativas
tivessem a oportunidade de desenvolver ou de projetar essa imagem
para gque a relacdo das forcas e os valores que correspondem a essa
relagdo fossem, por sua vez, invertidos. Ora, elas encontram essa
oportunidade ao mesmo tempo que encontram o0 meio de se furtar a
atividade. Cessando de ser acionadas, as forcas reativas projetam a
imagem invertida. E essa projecdo reativa que Nietzsche chama uma
ficcdo: ficcdo de um mundo supra-sensivel em oposicdo com esse
mundo, ficcdo de um Deus em contradicio com a vida. E ela que
Nietzsche distingue do poder ativo do sonho e mesmo da imagem
positiva de deuses gue afirmam e glorificam a vida: “enquanto o mundo
dos sonhos reflete a realidade, 0 mundo das ficgbes nada mais faz do
que falsea-la, deprecia-la e nega-la.” E ela que preside a toda evolugio
do ressentimento, isto é, as operacGes pelas quais, a0 mesmo tempo, a
forca ativa € separada do que ela pode (falsificacdo), acusada e tratada
como culpada (depreciacdo), os valores correspondentes invertidos
(negacdo). E nessa ficcdo, por essa ficcdo, que as forcas reativas se
representam como superiores. “Para poder dizer ndo em resposta a tudo
0 que representa 0 movimento ascendente da vida, a tudo o que é bem
nascido, poder, beleza, afirmacgéo de si sobre a terra, foi preciso que o
instinto de ressentimento, tornado génio, inventasse umoutro mundo,
a partir do qual essaafirmacdo da vida nos aparecesse como 0 mal, a
coisa reprovavel em si%,

A partir do triunfo dessas forcas reativas, 0 homem se vé cada vez mais doente de si
mesmo, pois a condicdo do homem no mundo é a dor e a finitude, mas ao rebelar-se contra
essa condicdo ele se torna ressentido e doente de si mesmo, de sua condi¢cdo humana. A partir
dessa rebelido, ele passa a projetar um mundo paralelo ao real e se resguardar nele como uma

consolacao.

A sequir, trataremos dessa jornada do homem doente do homem que consiste no
projeto do pensamento ocidental de representar o real a partir de simulacros e valores

“invertidos”.

27 (Nietzsche, VP, 1, P. 107).

28 (Deleuze, Nietzsche e a filosofia, p 59)
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2.4 O devir reativo do homem: ‘Da visdo e do enigma’ §1

Em assim Assim falava Zaratustra nos € apresentada uma estranha viséo,
relacionada a ideia de um devir reativo. No discurso intitulado; "Da visdo e do enigma" é
explorado esse carater reativo, a vivéncia da dor, seu enfrentamento e transposicao. O discurso
se produz nesse tom da experiéncia melancolica e dessa vivéncia dolorosa. O texto est
dividido em duas partes, identificadas como 18 e 28. A primeira se¢do funciona como uma
introducdo, uma espécie de preparagdo para revelar a grandiosa visao que sera apresentada na
segunda secdo. Vamos examinar em detalhe esse discurso e, em vista disso, segue aqui na

integra o texto da primeira secao:

Quando, entre os marinheiros, correu a noticia de que Zaratustra se
achava a bordo — pois um homem das ilhas bem-aventuradas havia
subido juntamente com ele —, houve grande curiosidade e
expectativa. Mas Zaratustra silenciou por trés dias e estava frio e
surdo de tristeza, de modo que ndo respondeu nem a olhares nem a
perguntas. Na tarde do segundo dia, porém, abriu novamente 0s
ouvidos, embora ainda se mantivesse calado: pois havia muita coisa
estranha e perigosa a ouvir naquele barco, que vinha de longe e
navegava para mais longe ainda. Zaratustra era um amigo de todos
os que fazem longas viagens e ndo querem viver sem perigo. E
olha! Enfim sua propria lingua se soltou, a forca de escutar, € 0
gelo de seu coracdo se rompeu: — entdo ele se pds a falar assim:

A vos, intrépidos buscadores e tentadores de mundos por descobrir, e
guem quer que algum dia, com astuciosas velas, se embarcasse por
mares temerosos — A vés, os ébrios de enigmas, os amigos do lusco-
fusco, cuja alma é atraida com flautas para todo o enganoso sorvedouro
— Pois ndo quereis, apalpando-o com médo covarde, seguir um fio que
VOs guie e, onde podeis adivinhar, detestais inferir — A v6s somente
conto o0 enigma que eu vi — a visao do mais solitério.

Sombrio, eu caminhava, recentemente, no livido creplsculo — sombrio
e crispado, mordendo os labios. N&do apenas um sol se havia posto para
mim. Uma senda, que subia obstinada por entre pedras, uma senda ma,
solitaria, sem mais o consolo nem de ervas nem de arbustos, uma
senda alpestre rangia sob a obstina¢do de meu pé. Avancando
silencioso sobre o escarninho rangido do cascalho, pisando em seixos
que o faziam escorregar; assim for¢ava-se meu pé a subir.

Mudos, andando sobre o zombeteiro chiar do cascalho, pisando os
pedregulhos que os faziam deslizar: assim meus pés forcavam o
caminho para o alto.

Para o alto: — ndo obstante o espirito que os puxava para baixo, para
0 abismo, o espirito de gravidade, meu demonio e arqui-inimigo.
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Para o alto: — embora ele estivesse em minhas costas, meio ando,
meio toupeira; aleijado; aleijador; pingando chumbo em meu
ouvido, pensamentos — gotas de chumbo em meu cérebro.

“() Zaratustra”, cochichou zombeteiramente, silaba por silaba, “6
pedra da sabedoria! Tu te arremessaste para cima, mas toda pedra
arremessada tem de — cair!

O Zaratustra’, cochichava, zombeteiro, pronunciando silaba por silaba, 6
pedra da sabedoria! Arremessaste-te para o alto, mas toda a pedra
arremessada precisa — cair! O Zaratustra, pedra da sabedoria, pedra de
funda, destrogador de estrelas! A ti mesmo arremessaste t&o alto; mas
toda pedra arremessada — precisa cair! Condenado a ti mesmo e ao teu
préprio apedrejamento, 6 Zaratustra, bem longe, sim, arremessaste a
pedra — mas € sobre ti que ela caira de volta.

Entéo calou-se o ando; e isso durou muito. Mas seu siléncio me
oprimia; e estar assim a dois é, em verdade, mais solitario do que
estar a um!

Eu subia, subia, sonhava, pensava — mas tudo me oprimia. Eu
semelhava um doente ao qual seu triste martirio torna cansado e que
é despertado, ao adormecer, por um sonho ainda pior. —

Mas existe algo, em mim, que chamo de coragem: até agora,
sempre matou em mim todo desanimo. Por fim, essa coragem me
mandou parar e falar: “Ando! Ou tu, ou eu!” —

E que a coragem é o melhor matador — coragem que ataca: pois
em todo ataque ha fanfarra.

O homem, porém, é o animal mais corajoso: assim superou
qualquer animal. Com fanfarra superou também qualquer dor; mas
a dor humana é a dor mais profunda.

A coragem também mata a vertigem ante os abismos: e onde o ser
humano néo estaria diante de abismos? O préprio ver ndo é — ver
abismos?

A coragem é o melhor matador: coragem também mata a
compaixao. Mas compaixdo é o abismo mais profundo: quanto mais
fundo olha 0 homem no viver, tanto mais fundo olha também no
sofrer.

Mas coragem é o melhor matador, coragem que ataca: ela mata até
mesmo a morte, pois diz: “Isso era vida? Muito bem! Mais uma
vezl.

Nessas maximas, porém, ha muitos toques de clarim. Quem tem ouvidos,
que ouca (ZA, “Da visdo e do Enigma”, § 1).

A jornada representa, entdo, a movimentacdo, a dindmica de revelacdo do propdsito
historico do Ocidente, ou seja, a aspiracdo pelo infinito e, nela, a busca pela esséncia, que
jamais é encontrada, termina na busca de correcdo e, por Gltimo, de substituicdo da realidade,
da vida, enquanto devir, por sua cristalizacdo em conceitos. A jornada € a narrativa do espirito
de vingancga, igualmente marcada pela revolta contra o sofrimento, o que, ao longo da
trajetdria historica, se manifestard como a grande, a mais intensa dor. Mas que dor € essa?

Qual sua origem? Nietzsche escreve uma anotagdo a esse respeito, numa carta do outono de
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1883: “[u]ma dor divina é o contetido do Zaratustra I11"2°, Assim, nessa jornada, a bordo desse

proposito, embarcado nessa nave, Zaratustra, ou seja, 0 homem ocidental, em determinado
momento se cala, torna-se, com afirma a citacdo acima, "indiferente e insensivel a tristeza, a

ponto de ndo reagir a olhares nem a perguntas”.

Zaratustra se entdo entrega a tristeza, a melancolia que o pressiona, que o comprime,
que o oprime e, dessa forma, o sujeita e o faz definhar. Ele afunda, ou seja, ele é empurrado
cada vez mais rumo ao fundo, num sem fundo, na melancolia, na dor. O jugo e a coergdo sao
tdo intensos que o individuo se torna “frio e insensivel”, como se estivesse apatico, indiferente
e inerte. Isso representa movimento, jornada, a vida da tristeza coercitiva, enquanto segue o
caminho do programa infinito. O fato € que, ao se fechar, ao ser coagido, ao ser dominado
pela dor, 0 homem se concentra cada vez mais na dor que ele é — principalmente a revolta! — e
assim ele gradualmente desce, afunda no proprio abismo, ou seja, na profundidade da dor que,
como vimos, é um abismo, um sem fundo. Neste momento, a jornada paradoxalmente se

transforma em uma escalada descendente, no aprofundamento do insondavel abismo.

“Na noite do segundo dia, contudo, tornou a abrir os ouvidos, se bem que ainda se
mantivesse calado: porque havia muita coisa estranha e perigosa para ouvir-se nesse navio,
que vinha de longe e rumava para mais longe ainda”, como formula a citacdo acima. O curso
desse navio € o destino da historia (acontecer, tornar-se) do ser humano. Este destino que vem
de longe e vai ainda mais longe, marcado por muitos eventos, que precisam ser ouvidos e

compreendidos para que, nessa escuta, 0 proprio destino, a propria histdria se torne visivel.

Zaratustra, o viajante intrigado e participante desse destino a medida que o concebe,
ou seja, a medida que se esforca para se envolver na vida dessa narrativa, € um amigo, ou seja,
estd proximo daqueles que sdo ou estdo envolvidos e participam dessa viagem, desse destino
narrativo, dessa vida ou existéncia na escuta. S0 aqueles que "nao seriam capazes de viver
sem perigo", pois é para eles e somente para eles que se revela que "viver é muito perigoso”,
ou seja, que viver, ser narrativamente (sob a forma e a lei do devir), é a todo o0 momento

decidir o que sera, seguindo em direcdo ao que precisa ser — isso é o destino.

Com a expressdo liberada, “rompendo o gelo”, Zaratustra fala, em vista de tornar
evidente a imagem do enigma. Seré essa a conversa, a exposicdo de sua perspectiva ao ouvir.
Transformado dessa forma, transfigurado por meio dessa escuta, € que ele, o ser humano,
comeca a se expressar. O viajante assevera, mais uma vez, sua ja mencionada ligacdo, sua
amizade com os envolvidos na jornada, ou seja, 0s que buscam aventurar-se nas sendas desse
constante tornar-se errante e, por conseguinte, sdo seduzidos por enigmas, ou Seja, 0S que se

deleitam com a meia-luz, ou seja, 0s que também apreciam o ambiguo e o misterioso e, dessa

29 Cf. Nietzsche, KGW VII-1, 16 [85], P. 555.
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forma, sdo "seduzidos" por trajetos errantes, que podem se transformar em abismos, gargantas

e sorvedouros.

“Pois ndo quereis, apalpando-0 com méo covarde, seguir um fio que vos guie e, onde
podeis adivinhar, detestais inferir” (Za, “Da visdo e do enigma”, §1) — qual o significado dessa
afirmacéo? O individuo que é impulsionado pela experiéncia, ou seja, orientado pela escuta e,
consequentemente, pelo corpo — "a grande razdo", como Zaratustra diz — pois bem, esse
individuo ndo suporta seguir o fio condutor do silogismo, da deducdo l6gico-formal, em
resumo, da ditadura do intelecto, da "razéo" — quer dizer, da "pequena raz&o", ainda de acordo
com Zaratustra, em “Dos Desprezadores do Corpo”, isto &, precisamente, o fio condutor da
razdo, da ratio (0 fio da causalidade, a conexdo antecedente-consequente, causa-efeito).
Contraposto a ele, o individuo covarde é aquele que ndo se lanca na experiéncia da grande
razdo, ndo se dispde a agarrar o que € ouvido somente através da escuta. Covardia se apresenta
quando ndo se da atencdo ao fundamental: escutar e ouvir. O pensar covarde acompanha o
pensamento vazio, pois prioriza concluir, inferir e deduzir de forma estritamente l0gica,
seguindo por um caminho de conclusdes logicas precisas e consistentes. Que limitacdo! O
individuo experiente, atento e obediente, que busca antever em vez de simplesmente inferir,

despreza a mera deducao.

A verdadeira visdo pertence unicamente a esse praticante, somente ele pode
experimentar "a visdo do mais solitario"”. Aqui, as palavras "s6" e "solitario™ nao se referem a
um isolamento doentio, introspectivo ou melancélico, com nuances de romantismo lamurioso.
Quando mencionamos 0 "s0" e o "solitario™ neste contexto, estamos falando do caminho
singular, da consumacao dessa acdo. E sobre a singularidade de uma tarefa que ndo pode ser

transferida a outros, que ao ser realizada, molda uma identidade propria.

Concretizar essa tarefa é, sem davida, trilhar um caminho de sofrimento, pois a dor
corta, separa e, por conseguinte, nos mantém irremediavelmente solitarios, ressaltando o
intrasferivel da dor. O sofrimento por si s6 singulariza, tornando-nos indivisiveis. Essa soliddo
é ainda mais profunda porque a dor experimentada pelo homem que segue esse caminho é a
mais extrema, trata-se da dor humana. Essa dor que € a propria existéncia, o ser humano.
Aqueles que seguem até o fim esse caminho marcado pela dor sdo agraciados com a visdo,

que também se revela no enigma.

Zaratustra traz a memoria a dificuldade do caminho. Uma subida ingreme, um
caminho pedregoso, arduo e que puxa para tras. E ele afirma: "[n]do foi apenas um sol que se
pds para mim" (idem). Na verdade, era tdo sombrio, que é como se todos os sdis tivessem se
posto. O que é o sol? O sol evoca luz, calor, energia. O sol representa para a Terra seu centro
de gravidade, assim como Deus para a tradi¢éo cristd-ocidental. Deus é também referido como

0 nuacleo, a esséncia, o fundamento, o principio, a causa primeira. Dessa forma, Deus
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representa estabilidade, seguranga e substancialidade. A trajetoria do homem ocidental narra o

crescimento e a declinio de Deus. E a narrativa da morte de Deus, conforme proposto por
Nietzsche. O pensamento de Nietzsche desvenda a "histéria oculta da filosofia", revelando a
esséncia do Ocidente e da Europa. Quando este sol (Deus) se pde, ndo é apenas um, mas todos
0s sOis que se apagam. Todas as aspira¢des, significados e valores se dissolvem junto com ele.
Os deuses do Ocidente sdo multiplos, ou seja, representam todas as formas, todas as
possibilidades da metafisica, do projeto metafisico a se manifestar ou ser concretizado na

historia, isto é, na existéncia.

O outro extremo, o mais solitario, também é o mais distante de Deus, 0 mais
desprovido de fundamento s6lido. Ao aceitar sua condicdo de extrema soliddo, ele ndo se
poupa, ou seja, ele se dedica a percorrer o caminho. Dessa forma, a jornada do mais solitario €
uma peregrinagdo no escuro, na noite, sem luz solar. Assim, como ele relembra, ele segue frio,
palido, cadavérico. O caminho se revela como uma trilha aspera, rochosa e seca, quase
intransitavel, sem qualquer sinal de vegetacdo ou vida. Assim se configura o caminho,
marcado pela historia de sofrimento. No percurso aspero, na subida repleta de cascalhos que
deslizam sob os pés, puxando para trés e para baixo nessa desgastante escalada, o pé "impelia,
coagia forcava a avangar", ou seja, aquele que se lanca na escalada, faz emergir de dentro de
si essa exigéncia de subir, ou seja, de alcancar o apice da dor da existéncia. Nenhuma forca
externa ao proprio caminho forca a isso, mas 0 momento pede coercéo de si mesmo. 1sso se
revela como coragem, forca e impulsdo. A questdo em jogo é a conquista da liberdade de

tornar-se o que se deve ser.

No entanto, surge o "espirito de gravidade”, ou seja, 0 peso, 0 demdnio e inimigo
mortal de Zaratustra, portanto, um inimigo mortal da vida. E 0 que seria 0 "espirito do peso™?
Algumas consideracdes a respeito do espirito de peso ja foram esbocgadas na parte (1.1) deste
trabalho, mas Nietzsche sempre retoma alguns conceitos fundamentais para expressar alguma
ideia que ndo foi suficientemente trabalhada. Ainda na terceira parte de Zaratustra,
encontramos um discurso intitulado "Do Espirito do Peso" onde essa categoria é abordada. De
maneira geral, 0 peso interior exprime melancolia e a sensacdo de que a vida e a existéncia sdo
excessivamente pesadas, dificeis de suportar. Fogel comenta esse dialogo entre o espirito de

peso e Zaratustra e o caracteriza como um dialogo da vida com a vida:

Lembremos e observemos: h4 que ouvir nesse didlogo de Zaratustra com
0 espirito do peso um dialogo da vida com a vida, fazendo vir a tona algo
de essencial — a saber, vida como ascensdo, emergéncia, crescimento,
intensificacdo e a puxada para baixo, a conspiracdo da vida contra a vida,
a de-cadéncia. Como todo grande pensamento, como toda auténtica
filosofia, no olhar de Platdo, é um didlogo de Psyché (vida) com Psyché
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(vida). (FOGEL, Lendo ‘Da visdo e do enigma’, 2009, cadernos Nietzsche
25, p. 98)

O discurso do espirito do peso revela como ele realiza sua missao de corroer. Sua fala
é sussurrada, dessa forma, torna-se mais persuasiva. E ponderada, gotejante, instilando a
desmotivacdo, o embotamento. Seu olhar é, de um lado, sarcéstico, de outro, lisonjeiro. Ele
comeca mencionando Zaratustra como a "pedra da sabedoria”. 1sso é lisonjeiro, aqui esté a
adulacdo. Uma pedra é algo sélido, firme, sobre o qual algo é construido, por exemplo, uma
sabedoria radical ou fundamental, que é o que, no caminho mais solitario, se revela como o
saber do fundo sem fundo da dor que é a vida. E um conhecimento que é como a "pedra
angular”, aquela que conecta e sustenta tudo. Fica claro que, se ela for removida, tudo se
compromete e a obra desmorona por completo. Assim é a "pedra da sabedoria" ou o

conhecimento adquirido pelo ser humano enfermo em sua jornada de atravessar a dor.

Esse conhecimento também € designado como “pedra de funda”, ou seja, de
lancamento. Portanto, € o entendimento que se projeta e que, ao fazer isso, lanca o homem,
pois a vida é o jogo de se arremeter, crescer, intensificar, se refazer e se revitalizar a partir da
memoria e da lembranga, alcancando a superacdo de si mesmo. Essa pedra, esse
conhecimento, recebe o nome de “destruidor de estrelas”. Na jornada da vida, as estrelas sdo
guias luminosos que indicam os valores que direcionam nossa historia. Na busca pela
superacdo do homem, longe da vinganca e impulsionado pela vontade de crescimento, 0s
antigos valores sdo deixados para tras. O processo de transformacéo é como lapidar a pedra da
sabedoria, rompendo com as forcas reativas que antes impulsionavam a doenca (forcas
reativas) e promovendo um novo homem saudavel (devir ativo), como serd apresentado em
82.

De forma maliciosa e traicoeira, diabolicamente, o deménio (o espirito de gravidade),
sussurrando, adverte: "[v]océ se lancou para o alto, mas toda pedra lancada deve — cair!". Com
isso 0 demdnio esta insinuando: para que se esforcar? Para que buscar realizacdo se tudo se
desfaz? Tudo que sobe tem de descer! Tudo que se constroi um dia desmorona! Para qué
tentar? N&o vale a pena. E em vdo. E assim que o espirito de gravidade puxa para baixo, mina

a confianca.

O texto, expresso pela voz do espirito do peso, sugere que ha um motivo ainda mais
forte para ndo agir assim. Ele afirma que ao lancar a pedra tdo longe, ou seja, ao se langar
tanto em um conhecimento t&o radical, Zaratustra, o0 homem que conquistou esse
conhecimento, se elevou tdo alto que se condenou ao seu préprio apedrejamento, concluindo
que a pedra caira de volta sobre ele mesmo. 1sso seria mais um motivo para ndo agir: "[n]ao,

ndo faca, pois vocé € sua propria maior vitima!" Mas que tipo de apedrejamento é esse? Como
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e por que a conquista se volta contra o proprio homem? Na vida, que € uma histéria de

acontecimentos, todas as agOes passadas tém impacto sobre as acOes futuras, cada acdo
repercute sobre o agir. E assim que a vida, sempre se moldando como um instante de
autossuperacdo (este é sempre o caminho da dor) leva quem decide se entregar a esse desafio
ao ambito no qual ecoa a propria existéncia, especialmente a existéncia plena, ou seja, 0 eco
do caminho percorrido a partir de si mesmo. Essa dindmica configura o jogo da vida, que é o
jogo da diferenciacdo, € a vida se expandindo, isto é, intensificando-se e se manifestando ou
se revelando na escolha, se langando, se projetando no que esta por vir e sera.

O siléncio se torna grande e pesado quando o0 ando, que representa o espirito do peso,
se cala. E no siléncio que a fala do ando ressoa mais intensamente. E é ai, no siléncio que se
instaura quando o ando se cala, que se destacam ainda mais a esséncia e a distancia entre essas
duas dimensdes cruciais da vida, dai a afirmacdo de que "em tais circunstancias, a dois,
estamos verdadeiramente mais isolados do que sozinhos"” (idem). Em seu percurso em dire¢ao
a solidéo, ele se percebe como um "enfermo debilitado”. Contudo, ele de fato é um enfermo,
ele carrega a enfermidade humana, e assim ele € o destino (a histéria, o tornar-se) do homem.
Nessa jornada rumo ao isolamento, esse homem que trilha o caminho da dor (da enfermidade
humana) é também, um dos convalescentes dessa doenca. Quanto ao termo “doenga”, ele ndo
deve ser entendido como um estado fisico, psiquico ou bioquimico de enfermo ou debilitado;
trata-se, ao contrario, nesse contexto, da propria condicdo humana e do seu projeto de

reivindicar o infinito, sobre essa condi¢do enferma da humanidade, Fogel comenta:

“Esta doenca — a postulacdo e a reinvindicacdo do constitutivamente
impossivel — é a marca do Ocidente. Ela define a histéria ocidental-
europeia. No Ocidente, a doenga-homem — 0 humanismo Greco-cristdo
ou projeto metafisico enquanto estoria do “homem doente do homem”
(Nietzsche) — constitui-se no programa histérico, a medida que este
homem ocidental-europeu propde como meta e dever-se (como “ideal”,
pois!) o infinito, o ilimitado, a saber, o “absoluto”, o “espirito puro” (a
“alma”), a “consciéncia pura”, a autoconsciéncia como pura transparéncia
de si para si, a “eternidade” etc., etc... Etico-religiosamente, tudo isso
aparece como “além”, “céu”, “salva¢do”, “redengdo”.” (FOGEL, O homem
doente do homem e a transfiguragédo da dor, p. 17).

Ele, o homem doente, surge, sentindo-se como se estivesse completamente
vulneravel a doenca. O peso espiritual nutre essa ideia, ao passo que ele, o individuo
determinado a percorrer todo o caminho, esforga-se para alcangar niveis mais elevados, em
busca de ar, luz e vida, por fim, de satde. Nessa jornada, ele personifica o conceito da grande
salde que se produz e se realiza na zona de tensdo. Essa "grande saude” ¢ um estado de

equilibrio, um jogo e um risco, a medida que é a salde que, a cada momento, se enfraquece,
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renuncia a si mesma em favor da recaida, ou melhor, de uma fragilidade, para ndo se tornar

forte.

O espirito do peso, com suas palavras conspiradoras contra a vida, como se o livrasse
do terrivel sofrimento, que é o esforco da subida a partir da doenca, para langd-lo a um
sofrimento ainda maior, ou seja, a convicgdo, por parte do espirito de peso, do desperdicio
dessa jornada. Neste momento, surge algo que tem impacto significativo, definindo os rumos
e levando Zaratustra a estabelecer uma decisiva separacao: “Ando! Ou tu ou eu!” Essa divisao
é extrema, o abismo é profundo e intransponivel. O homem realiza isso por meio da
“coragem”. Ao mencionar coragem, Nietzsche esta se referindo a forca ou poder do espirito.
E a explosdo espontanea da coragem que "aniquila”, que "fere mortalmente" no mais profundo
desalento, em toda desmotivacdo, pois o espirito do desanimo sussurra: "[tjudo é em véo,
inatil, ja que toda pedra langada precisa — cair! Tudo que sobe — desce! Entdo, por que, para
que agir?!...". Ndo, a coragem que surge, estabelece de forma decisiva o0 desfecho desse
conflito.

A expressdo “nestas maximas”, de forma mais proxima e imediata, significa: em
todos estes “discursos” sobre coragem, superacdo da dor e compaixao, em tudo o que leva a
afirmar a vida de maneira incondicional: "[e]ra isso a vida? Pois seja! Mais uma vez! De
novo!". Um "toque de clarim” é a melodia ritmada com a vida, com o jogo da vida, que é uma
historia, uma dinamica de auto-superacdo. Um jogo, um discurso anunciador, prenunciador,
que sugere: “Quem tiver ouvidos, que ouca!”. E um convite que soa mais como uma
convocacdo, uma chamada, que marca a transicdo para o proximo estagio, para a continuacao

da narrativa em §2.

2.4 O devir reativo do homem: “Da visao e do enigma” §2

Alto 14, ando!”, falei. “Eu, ou tu! Mas eu sou o mais forte de nos dois —:
tu ndo conheces meu pensamento abismal! Esse — ndo poderias suportar!”
Entdo 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 trés: ela dura uma eternidade. E a longa rua para I&

— iss0 € outra eternidade.

Eles ndo se contradizem, esses caminhos; eles se chocam frontalmente: —
é aqui, neste portal, que eles se encontram. O nome do portal esta em cima:
‘Instante’.

Mas, se alguém seguisse por um deles — sempre mais adiante e mais
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longe: acreditas, ando, que esses caminhos se contradizem eternamente?”
“Tudo que é reto mente”, murmurou desdenhosamente o ando. “Toda
verdade € curva, o proprio tempo € um circulo.”

“Q espirito de gravidade!”, falei irritado, “ndo tornes tudo tdo leve para ti!
Ou te deixo acocorado onde estas, perneta — e eu te trouxe bem alto!
Olha”, continuei a falar, “esse instante! Desde esse portal, uma longa rua
eterna conduz para tras: atras de nds 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 ja esteve ai, que achas, ando, desse instante? Também esse
portal ndo deve ja — ter estado ai?

E todas as coisas ndo se acham tao 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

& — 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 o outro, sussurrando sobre coisas
eternas — ndo temos de haver existido todos n6s?

— e de retornar e andar nessa outra rua, la, diante de nos, nessa longa e
horripilante rua — ndo temos de retornar eternamente? —”

Assim falei eu, e cada vez mais baixo: pois temia meus proprios
pensamentos e inten¢des ocultas. Entdo escutei, subitamente, um céo uivar
na vizinhanca.

Alguma vez escutei um cdo uivar assim? Meu pensamento correu para
trds. Sim! Quando era crianca, na mais longinqua infancia:

— entdo ouvi um cdo uivar assim. E também o vi, ericado, com a

cabeca voltada para cima, tremendo, na mais silenciosa meia-noite, quando
também os cées acreditam em fantasmas:

— de maneira que tive pena. Pois justamente entdo a lua cheia estava
sobre a casa, mortalmente calada, justamente entdo se encontrava parada,
uma redonda incandescéncia — parada sobre o telhado plano, como em
propriedade alheia: —

com isso assustava-se 0 cdo: pois os cdes acreditam em ladrdes e
fantasmas. E, quando novamente escutei aquele uivo, tive pena mais uma
Vez.

Para onde tinha ido 0 ando? e o portal? a aranha? E todos os sussurros?
Entdo eu sonhava? Acordei? Entre rochedos selvagens me achava eu de
repente, sozinho, ermo, no mais ermo luar.

Mas ali jazia um ser humano! E ali estava o cdo, pulando, eri¢ado,
ganindo — viu-me chegar — uivou novamente, entdo gritou: — algum dia
escutei um cdo gritar assim por socorro?

E, em verdade, o que vi, jamais vira igual. Vi um jovem pastor
contorcendo-se, sufocando, estremecendo, com o rosto deformado, e uma
negra, pesada serpente que lhe saia da boca.

Alguma vez vi tanto nojo e palido horror em um rosto? Havia ele
dormido? E a serpente rastejou para dentro de sua garganta — e ali mordeu
firmemente.

Minha méo puxou e tornou a puxar a serpente: — em vao! ndo

conseguiu puxar a serpente da garganta. Entéo de dentro de mim se gritou:
“Morde! Morde!

Corta a cabeca! Morde!” — assim se gritou de dentro de mim, meu
horror, meu 6dio, meu nojo, minha pena, tudo de bom e ruim gritou com
um grito de dentro de mim. —

O ousados ao meu redor! Vés, tentadores, tenteadores, e quem, entre vos,
tenha se lancado com velas astutas em mares inexplorados! Vs, amantes
de enigmas!

Entdo interpretai-me 0 enigma que enxerguei, entdo interpretai-me a



68
visdo do mais solitario!
Pois era uma visdo e uma premonicdo: — o que Vi eu entdo em alegoria?
E quem é esse que um dia tera de vir?
Quem é o pastor em cuja garganta a serpente entrou? Quem é 0 homem
em cuja garganta entrara tudo de mais pesado, de mais negro?
— Mas o pastor mordeu, tal como Ihe disse meu grito; mordeu com boa
mordida! Para longe cuspiu a cabega da serpente —: e levantou-se de um
salto. —
N&o mais um pastor, ndo mais um homem — um transformado, um
iluminado que ria! Jamais, na terra, um homem riu como ele ria!
O meus irmaos, escutei um riso que nio era riso de homem — — e
agora me devora uma sede, um anseio que jamais sossega.
Meu anseio por esse riso me devora: oh, como suporto ainda, Assim falou
Zaratustra. (ZA, “Da visdo e do Enigma”, §2).

O contexto dessa segunda parte de “Da visdo e do Enigma” se da com uma mudanga
radical na postura de Zaratustra diante do espirito de peso, com a oposi¢do irreconciliavel
entre duas opgdes que se contradizem, a saber: “Ou eu ou tu!”. Com isso constatamos um
avanco significativo no didlogo empreendido, mas ndo um avango no sentido positivista de
progresso do pensamento e sim no sentido de intensificacdo e aprofundamento cada vez mais
intenso no dialogo. Fogel comenta essa ideia de que na filosofia ndo ha “progresso”, mas
salienta o carater de intensificacdo do pensamento, na medida em que vai se constituindo em

obra e, consequentemente historia:

Progredir, portanto, aqui, quer dizer agravar, intensificar e, nesse sentido,
crescer. Assim é com o n.2 de Da visdo e do enigma. Este é um
agravamento, uma intensificacdo do gque vem sendo posto, exposto. E
isso, agora, sera agravado, a medida que sera mostrado vida, em sendo
relacdo, melhor, histéria (devir, suceder, acontecer, e ndo historiografia
ou ciéncia histérica) de dor, o que marca o jogo de intensificacdo ou
crescimento de dor em obra — enfim, sera mostrado que vida assim é,
porque se faz desde e como uma determinada experiéncia de tempo,
experiéncia esta que abre, que inaugura uma relagdo muito prépria com a
vida. (Fogel, O homem doente do homem e a transfiguracdo da dor, p.
78).

Nesse avanco do didlogo, Zaratustra mostra um “portal” com “duas faces” e entdo
explica: “Crés, ando, que esses caminhos se contradizem eternamente?”. Podemos conjecturar
que se trata de duas entradas que apontam para dimensdes diferentes, que estdo relacionadas
aos dois personagens. Esse contraste é comentado por Fogel, quando diz: “[a]qui, sobretudo
aqui, fica bem marcado o abismo entre 0 modo de ser reivindicado por Zaratustra e 0 modo de

ser encarnado pelo ando™,

%0 (Fogel, O homem doente do homem e a transfiguracado da dor, p. 81).
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Os dois caminhos sdo definidos por Zaratutra como caminhos que conduzem ao

passado e ao futuro, respectivamente, e ambos sdo caminhos infinitos, pois como diz
Zaratustra: “[e]stes caminhos se contradizem eternamente” e ainda “[n]ingém ainda os trilhou
até o fim”. A énfase dada aos caminhos ilimitados que conduzem ao passado e ao futuro
destina-se a marcar o momento em que se d4 o didlogo que é no instante (Augenblick),
remetendo a inscricdo na entrada no portico. Como entender esse instante que Zaratustra esta
focalizando em seu discurso? A partir de todo o contexto dado, no didlogo, para esse percurso
do homem na histéria como homem doente (devir reativo do homem), podemos partir da
interpretacdo de que esse instante fundamental constitui uma ruptura entre um dos caminhos.
De um lado, o caminho que remete ao passado e que é infinito, podendo ser percorrido mais
uma vez e ainda infinitas vezes, sendo sempre uma possibilidade do homem. De outro, o
caminho do futuro, que é o caminho que ainda ndo foi percorrido, que é uma incognita, uma
possibilidade do homem na histdria em vista de concretizar um projeto de ser, de por em obra
e, assim, colocar no tempo a existéncia. E, por fim, o instante € marcado pela tensdo entre 0s
dois caminhos, pois ndo ha definicdo nem por um e nem por outro, mas trata-se de um ponto
de ruptura, a0 mesmo tempo comum, de ambos os caminhos. O instante esta em sintonia com
0 proprio devir, pois ndo pode ser apanhado e amarrado sobre a teia conceitual. Podemos
conjecturar a partir do dialogo que, quando fala de “instante”, Zaratustra fala de um momento

decisivo da vida, onde ela se projeta para cumprir um destino.

Por sua vez, o espirito de peso desdenha da sabedoria de Zaratustra quando murmura:
“tudo o que ¢ reto mente” e ainda “Toda verdade ¢ torta (curva), o proprio tempo ¢ um
circulo”. E Zaratustra, por sua vez, corrige o espirito de peso nos seguintes termos: “nao
simplifiques as coisas tdo facilmente” e “Sendo deixo-te encarapitado onde estas”. Zaratustra
quer, com essa atitude, demonstrar que a fala dissimulada do espirito de peso quer dissuadi-lo
de seu caminho rumo ao pensamento fundamental a respeito do instante, mas, uma vez
investido de coragem, como observamos na primeira parte do texto, Zaratustra responde ao
espirito de peso de tal modo que reprime sua voz e possibilita, novamente, a Zaratustra voltar

a falar a respeito do instante.

Zaratustra volta a falar do seu pensamento fundamental e entdo faz um longo
discurso, que parece um espelhamento do discurso realizado na secdo 341 da Gaia ciéncia,
sob o titulo “O mais pesado dos pesos” e que € também um didlogo com um “demonio” a
respeito da doutrina do eterno retorno. O discurso de Zaratustra conclui-se com a seguinte
frase: “[n]dao precisamos eternamente retornar?”. Como vimos anteriormente, a doutrina do
eterno retorno consiste para Nietzsche numa afirmacdo do devir e de seu carater disruptivo.
Assim, quando Zaratustra se refere ao instante, esse fugaz momento, que mal é apanhado ja se

foi, ele esta dizendo para o ando que é preciso aceitar o devir como o carater fundamental do
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real e que € sob essa “pedra da sabedoria”, que nos foi apresentada em Da visdo e do enigma

81, que se funda o jogo da criacéo.

Logo apos esse discurso, Zaratustra é despertado da visdo e como que entra em outra
através de um despertar por meio do uivo de um cdo que prenuncia a visdo do pastor na
encruzilnada. A partir desse momento, Zaratustra ndo sabe mais se estd acordado ou
sonhando, assim ele estd imerso num jogo de luz e sombra, do jogo de aprofundamento no
fundamento do homem que é a dor e, com isso, subitamente emergem para ele “memorias da
infdncia” que remetem a essa dimensdo originaria da forca criativa e que remetem diretamente
a terceira metamorfose do espirito. Fogel comenta essa instancia fundadora como a esséncia
do homem em vista de sua destinagdo: “A ‘infancia’ de Zaratustra, a sua mais remota infancia,
é tempo, instancia de fundacdo do homem, de abertura ou de inauguracdo do destino
humano”®!. Esse homem surge, de forma curiosa, como um pastor. O pastor é aquele que
protege e cuida. O homem, apenas pelo fato de ser humano, ja carrega em si a esséncia do
cuidar e proteger sua propria natureza. Ser esse guardido de si mesmo, esse pastor, é uma
condicdo na qual o homem ndo pode deixar de estar. Em outras palavras, essa protecdo e
resguardo sdo indispensaveis a sua existéncia. Mesmo que desejasse, 0 homem ndo seria

capaz de abdicar disso, pois ndo se trata de uma questédo de escolha ou vontade propria.

Retornando a imagem do cé@o que uiva e sinaliza insistentemente para algo, para que
a atencdo de Zaratustra se volte para um homem que se encontra largado e precisando de
ajuda. Zaratustra escuta 0 uivo incomum e aterrador do cachorro e “sente compaixdo por ele”.
Novamente, ouve 0 uivo, que é, sem davida, um clamor por ajuda, um grito como nenhum
outro que ja ouviu — ¢ “mais uma vez, sente pena novamente”. Em esséncia, Zaratustra, o ser
humano, se sensibiliza. O homem que jaz ali, proximo ao local onde se “sussurravam
eternidades”, representa o espirito de vinganca. Quando, mais adiante, é descrito como um
jovem pastor, ele deve, de alguma forma, ser uma encarnagdo ou uma representacdo historica
do proprio ando (numa transmutacdo), além de incorporar tudo que foi comentado sobre o
ando no pértico, inclusive o préprio portico, que parece desvanecer: “[e], ao ouvir aquele uivo
novamente, sente pena outra vez. Para onde teria ido, agora, 0 ando? E o portal? E a aranha? E
todos aqueles sussurros? Estaria eu sonhando? Estava acordado?”. De fato, é como se, de
repente, tudo que estava ali no portal sumisse, uma vez que o foco se desloca para essa
manifestacdo historica, isto é, para 0 homem que ali se encontra, prostrado. No entanto, esse
homem se encontra largado e esse sofrimento do homem desperta a compaixao em Zaratustra.
A compaixdo de Zaratustra é a compaixdo da vida com a prépria vida e, com isso, ela esta
salvando a si mesma, pois como ja foi indicado, Zaratustra ndo € apenas um personagem, mas

a prépria vida em seu sentido pleno.

31 (Fogel, O homem doente do homem e a transfiguracdo da dor, p. 107).
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Ao partir em socorro do homem, Zaratustra se depara com uma extraordinaria visao.

O que se destaca de maneira extraordinaria e excepcional nesse momento €, mais uma vez, a
frase "nunca vi algo assim". Ele percebe entdo que se trata de um jovem pastor, cuja face
expressa um horror palido e um grito aterrador, enquanto uma terrivel e repugnante cobra
negra o sufoca, parecendo cravar seu veneno em sua garganta. J& podemos indicar que este
pastor representa 0 homem ocidental, aquele que eleva sua humanidade através de um projeto
metafisico, ou seja, aquele que, na culminancia desse percurso histdrico, se transforma no
modelo da autonomia da razéo e da consciéncia, da autonomia da vontade. Assim, ele se torna
o exemplo do desejo, da ambicdo, que é a busca por algo infinito. A cobra que o ataca e 0
asfixia simboliza as forgas reativas, a esséncia rebelde do ser humano, manifestando o espirito

de vinganca que se expressa como uma vontade de corrigir a vida.

Zaratustra, aquele que ja percorreu todos os caminhos da humanidade, inclusive o do
homem atormentado pela ira e pelo ressentimento, testemunha a assustadora figura do pastor
estrangulado, sufocado, e escuta seu lamento. Imediatamente, ele se apressa em socorré-lo, em
oferecer ajuda e salvagdo. Ele corre determinado e ansioso, tentando arrancar, eliminar a

serpente que oprime o homem:

Minha méo puxou a cobra e insistiu — em vao! N&o consegui retirar a serpente
da sua garganta”. “Entdo, algo dentro de mim clamou”. O que existe no intimo
de Zaratustra reflete o mais profundo do ser humano. Dai surge um clamor:
“Morde! Morde! Arranca-lhe a cabeca! Morde! — assim ecoou algo em meu
interior, assim se manifestou meu horror, meu 6dio, meu nojo, e minha
compaixdo, todo meu bem e 0 meu mal gritaram de dentro de mim, num Unico
grito (idem).

Ao concluir esse discurso, Zaratustra reitera e convoca, novamente, aqueles que ja
foram chamados no inicio de 81, ou seja, 0s que se dedicam & causa e estdo prontos para a
jornada: “[o]s valentes, os exploradores e desafiadores de mundos desconhecidos, os
marinheiros de mares ainda ndo navegados, aqueles que se alegram com os mistérios”. Assim,
sdo convocados todos que estdo dispostos a embarcar juntos na jornada que representa o
movimento de declinio, revelando-se como o caminho do mais solitario, a medida que se
configura como o caminho da dor. Historicamente, essa trajetoria é a narrativa do homem que
se levanta contra a dor (finitude e soliddo). A jornada de Zaratustra, a travessia do homem
ocidental em direcdo a esséncia da humanidade, estabelece-se como um percurso de dor e, por

isso, uma trajetéria de soliddo, sendo, portanto, um trabalho de reconducdo da metafisica.

Os audaciosos, aqueles que buscam mundos ainda inexplorados, sdo chamados por
sua conexao com 0S que se encontram nessa mesma travessia, compartilnando o trajeto,
imergindo na experiéncia da jornada. Eles estdo capacitados a desvendar o mistério do mais
profundo, ou seja, a observar e assim a co-ver, a visdo que se consuma no portico do

momento, essa interseccdo de todos os caminhos. O que se revela nessa fase da jornada, no
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portico do momento, é uma visdo que se assemelha a uma previsdo. O viajante inquiriu: "[0]

que eu vi? Quem é aquele que um dia vird?". Na superacdo da condi¢do humana, anuncia-se o
"super-homem®”, ou seja, o individuo que comeca a cultivar a sua propria humanidade ou seu
jeito particular de existir, revelando-se, entdo, como finitude e histéria, fruto de uma criagcdo
limitada: “[gqJuem é o homem, em cuja goela se insinuara tudo o que ha de mais negro e
pesado?”. E o que é “o mais negro, 0 mais pesado”? Zaratustra € o pastor que absorve tudo o
que € mais sombrio e pesado, simbolizado pela cobra, ou seja, todo o tédio, pessimismo e
revolta que surgem no contexto do espirito de vinganca, que busca reformar, corrigir e
substituir a vida finita e limitada substituir pelo eterno e imutavel que somente pode ser
encontrado num além. Essa interpretacdo do enigma é reforcada por Roberto Machado em

“Leituras de Zaratustra”, em que ele identifica Zaratustra como pastor e vidente:

O primeiro diz explicitamenteque o jovem pastor em cuja garganta se
insinuou a negra e pesada serpenteé o proprio Zaratustra. Zaratustra,
portanto, estd narrando aos marinheiros uma visdo, ou melhor ainda,
uma antevisdo que ele teve dele mesmo. Pois ndo se deve esquecer
que Assim falou Zaratustra ndao € um livro sistematico e
argumentativo; é um livro que utiliza livremente as formas de
expressdo da epopeia, da tragédia e do romance de formacdo para
apresentar a trajetéria ouo processo de aprendizado de Zaratustra, seu
personagem central, até ele se tornar um heroéi tragico, um filésofo
tragico. (Roberto Machado, Leituras de Zaratustra, “A alegria e o
tragico”, p. 415).

A serpente escura e densa representa o niilismo passivo, gerado pela incapacidade
de aceitar que ndo havera uma evolucdo do ser humano no que se refere ao progresso da
humanidade. Em outras palavras, isso implica em que o homem limitado, fragil, reativo,
vingativo e doente sempre estard presente. Deleuze associa a serpente negra a um devir
reativo do homem e ao eterno retorno desse homem como uma tendéncia humana de
negacdo do real: “[a] serpente é um animal do eterno retorno; mas a serpente se desenrola,
torna-se uma “pesada serpente negra” ¢ pende fora da boca que se aprestava a falar, na

medida em que o eterno retorno é o das forgas reativas”®,

Esse momento representa a culminancia da metafisica, que se manifesta como a
plenificacdo do niilismo europeu. Essa escuriddo e esse peso sdao marcas do fim, da
saturacdo e do cansaco diante da vontade pelo ilimitado. Esse ponto culminante, essa fase
de acumulacdo histérica, € o que é abordado neste texto representado pelo pastor e pela sua
rejeicdo e expulsdo do espirito de vinganca. Aqui reside o momento de inflexdo, de
superacdo do homem, marcando o tempo propicio para a visdo do além do homem

(Ubermensch), uma nova realidade que esta por vir e que Zaratustra se propde a anunciar.

%2 (Deleuze, Nietzsche e a filosofia, p. 32).
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Quando no Zaratustra Nietzsche diz que € preciso superar a si mesmo (ZA, “Como superar

a si mesmo”, II), ele quer dizer que é preciso ultrapassar a medida de um antigo eu, um eu
que foi apequenado pela formacdo filosofica e, com isso, submetido ao nivelamento do
homem e, dessa forma, ficou preso a um devir reativo. Essa tese € retomada no Assim
falava Zaratustra no discurso intitulado “O convalescente”, em que Nietzsche desenvolve a
tese do eterno retorno sob a perspectiva de um devir reativo do homem, um devir reativo
que sepultaria a possibilidade de um “pensamento abismal”, um “pensamento
insuportavel”, capaz de, para além da vontade de verdade, como Zaratustra observa, afirmar
a vida, de “afirmar a dor”, pois tal pensamento s6 poderia surgir a partir de um novo devir,
um devir ndo-reativo, mas ativo, fonte de singularidades, na medida em que situado na

perspectiva do amor fati:

O grande nojo pelo homem foi isso que me sufocou e entrou-me na
garganta... Ele retornara eternamente, o homem do qual estéas cansado,
0 homem pequeno... Ai! Nojo, nojo, nojo (NIETZSCHE, ZA, “O
convalescente”).

O discurso termina com o pastor mordendo e cuspindo a cabeca da cobra para longe
e, de repente, saltando transformado. Assim, surge um momento marcante, uma superagdo que
representa a superacdo do ser humano, ultrapassando a filosofia e a metafisica, cujo carater
permeia tudo, do inicio ao fim, refletindo o espirito de vinganca. E crucial notar que essa
superacdo ocorre de maneira repentina. Trata-se de um evento singular, um instante notavel
que merece ser descrito. Sua grandeza reside exatamente na sua simplicidade. Assim,
deixemos de lado o hermetismo e, principalmente, a "reflexdo", evitando malabarismos
dialéticos ou sutilezas l6gicas, em suma, sem disfarces. E algo que irrompe, que acontece de
forma esponténea e simples, para quem trilha essa jornada. De fato, o texto menciona: "[0
pastor] ria! Nunca até aqui na terra, riu alguém como ele ria!”, "ndo era um riso de homem".
N&o € mais simplesmente o riso de um homem, pois ele se tornou um ser transfigurado,

transformado no "Ubermensch”. Mas de que maneira se caracteriza esse riso?

O riso pode ser considerado um afeto, ou seja, uma manifestacdo do corpo e, por
conseguinte, da grande razdo. Assim, esse afeto nos envolve de maneira profunda. Ele molda
um modo de ser que se estabelece a partir dessa emocdo, uma vez que tudo se passa de acordo
com esse sentimento. Esse afeto surge de uma transformagéo repentina, de uma longa espera,
de uma expectativa que acaba ndo se concretizando. E importante esclarecer que, se a
metafisica, que representa a busca pela verdade e pela “causa primeira”, almeja um novo
fundamento, ela também se da conta de que esse fundamento se revela como um vazio

profundo e abissal. Por isso, Zaratustra menciona, no inicio de 82, que para o “espirito de
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peso”, sua “sabedoria ¢ abissal”, e complementa 0 enunciado com: “ndo conseguirias

suportar”. Abissal, pois revela o sem-fundo que € a filosofia e a busca de sentido e do
fundamento que € o pensamento ocidental, que sempre demonstrou o interesse subterraneo de
estabelecer essa causa primeira para 0 mundo e, consequentemente para a vida. A filosofia de
Nietzsche, nesse ponto, se apresenta como uma dendncia desse movimento no amago do
pensamento como uma hybris: a de assegurar-se do real pelo estandarte do ideal de verdade. E
0 espirito de peso que acompanha Zaratustra por todo esse trajeto que desemboca no
pensamento abissal € aquele que visa dissuadir Zaratustra de concluir o seu trajeto e revelar,
por fim, que ndo existe fundamento ou sentido algum, que a existéncia € um oco sem fim, e
que o homem esta sempre por se fazer — essa é a revelacdo e esse € 0 enigma que Zaratustra
apresenta. O trajeto de Zaratustra é o trajeto do pensamento ocidental, 0 caminho da negacédo
da vida em relacdo a um além mundo e que seré abordado no préximo capitulo, no desdobrar
das fases do pensamento filoséfico enumeradas por Nietzsche em Crepusculo dos idolos, no

capitulo “Como a historia da filosofia se tornou em fabula: historia de um erro”.
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CAPITULO 3: A HISTORIA DE UM ERRO COMO LANCE DE DADOS VICIADOS

Neste capitulo buscamos demonstrar como, de acordo com Nietzsche, se deu na historia da
filosofia 0 dominio da vontade de verdade sobre a consciéncia filos6fica e como ela se
manifesta nas seis fases da historia do pensamento ocidental elencadas por ele em Crepusculo
dos idolos, no capitulo “A historia de um erro”. Nossa investigacdo pretende acompanhar esse
caminho de Nietzsche em sua narrativa da histéria do pensamento ocidental.

Do que foi até agora exposto, podemos extrair algumas caracteristicas a partir das
quais Nietzsche entende a histéria do pensamento ocidental como a historia de um erro. A
primeira é a de que todo pensar ja é participacdo num jogo de dados e, por isso mesmo, um
jogo de forcas ativas e reativas. Entretanto, essa explicagdo ainda ndo elucida por que ele
qualifica essa historia enquanto um “erro”. O jogo de forgas que Nietzsche analisa na historia
da filosofia é o jogo corrompido pelo ideal da verdade e, portanto, um jogo niilista de negacéo
do real em absoluto. Heidegger, em certa medida, retoma a tese de que a historia da filosofia
ocidental € determinada pelo niilismo e suas diversas fases. Em seu livro dedicado ao

esclarecimento das teses de Nietzsche, ele comenta a respeito do tema da seguinte forma:

O niilismo ¢ historia. No sentido nietzschiano, ele constitui a esséncia da
histéria ocidental porque co-determina o aparato normativo das posicdes
metafisicas fundamentais e de suas relacdes. As posicBes metafisicas
fundamentais, porém, sdo o solo e 0 &mbito daquilo que conhecemos como
histéria do mundo, em particular como histéria ocidental. O niilismo
determina a historicidade dessa historia. Por isso, para compreensdao da
esséncia do niilismo, ha menos a ganhar com a narrativa da historia do
niilismo nos diferentes séculos e mais com a descri¢do do niilismo em suas
figuras. Tudo precisa apontar inicialmente para o reconhecimento do
niilismo como o aparato normativo da histéria. Se quisermos conceber essa
historia como ‘“decadéncia”, calculando a partir da desvalorizagdo dos
valores supremos, entdo o niilismo ndo é a causa da decadéncia, mas a sua
l6gica interna: o aparato normativo do acontecimento que impele para além
de uma mera decadéncia e que, por isso, também ja aponta para além dai.

Desse modo, a intelec¢do da esséncia do niilismo ndo consiste no
conhecimento dos fenbmenos possiveis de serem  designados
historiologicamente como niilistas — ela repousa sobre a concepc¢do dos
passos; dos estados e dos estagios, desde a desvalorizacdo iniciante até a
transvaloragdo necessaria. Se os valores supremos se desvalorizam e vem a
tona a experiéncia de que o mundo jamais corresponde aquilo que
esperamos dele no ideal; se desperta mesmo a tonalidade afetiva de que
tudo sé se encaminha para o pior e para o iniquo e de que esse mundo é,
com isso, o pior de todos os mundos possiveis, um “pessimum”, entdo
emerge aquela atitude que usualmente se chamou na idade moderna de
“pessimismo”... (Heidegger, Nietzsche, p. 70).
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O jogo analisado neste capitulo é o jogo de dados que, de acordo com Nietzsche, foi

corrompido pela vontade de verdade. E em que consiste esse jogo? Quais sdo suas nuances e
caracteristicas, que levam a conclusdo de que se trata de um jogo adulterado? Vimos, no
segundo capitulo, que todo pensamento ja € um jogo de forgas, que pode ser determinado em
geral por duas grandes variantes de forca. A primeira é a vontade de poder que constitui a
vontade em geral e suas mais variadas determinaces, ja que seu carater fundamental é poder
ser moldada. A segunda é um modo dessa vontade de poder, a saber: a vontade de verdade,
que ganha legitimidade através da usurpacdo da capacidade criadora da vontade de poder e
gera um mundo paralelo ao mundo da vida: é essa vontade que determina o jogo de dados

viciado.

O jogo viciado consiste em dar legitimidade para um mundo fabricado pelo ideal da
verdade e, assim, aumentar no homem o sentimento de poder. O homem se viu seduzido por
esse jogo que poderia garantir sempre 0s mesmos resultados e ilusbes metafisicas, Nietzsche

relata essa seducgéo do jogo reativo em Aurora:

Entregando-se a uma perversdo de palidas imagens das coisas e das
palavras, jogando com essas entidades invisiveis, inaudiveis e intocaveis,
temos a sensacgdo de viver num outro mundo superior, com um profundo
desprezo pelo mundo sensivel, por esse mundo palpavel, sedutor e mau.
“Longe de nos seduzir, essas abstrac¢des t€ém o poder de nos guiar!” — e
tinha-se entdo uma ponte para o céu. Nao o conteido desses jogos de
espiritualidade, mas os proprios jogos foram “o que hd de mais elevado”
na pré-histéria da ciéncia. (Nietzsche, Aurora, I, § 43).

O jogo de forcas também é um jogo de palavras que foram eternizadas pela tradicéo e
que precisam ser destrocadas pela filosofia do martelo, para ser libertadas do devir reativo. As
palavras, diz Nietzsche, “s3o duras como pedras”33 e, a cada novo problema filosofico que nos

aparece, temos de nos defrontar com palavras, verdades eternas e conceitos.

Antes de prosseguir com esse exame, em vista de retomar a metafora nietzschiana do
jogo, € preciso voltar a descri¢cdo de como, de acordo com ele, funciona o jogo de dados. O
jogo consiste no langamento de dois dados que, somados, devem resultar num determinado
nimero para que aquele que joga possa vencer a disputa. Acontece que esses dados estdo

viciados ou, como € o caso, apenas um esta.

Seguindo as regras do jogo, contamos o0 nimero da superficie de dois dados que sdo
langados ao mesmo tempo na mesa filosofica. Seja como for, a cada vez, é necessario analisar,

tanto o movimento quanto a jogada, com base no dado classico de seis nimeros. Na pratica, se

33 (Nietzsche, A, 847).
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levarmos em conta um jogo de dados com dois dados de seis lados, configurando as seis fases

da histéria do pensamento ocidental, e fizermos com que o mesmo resultado surja, ainda que
os dados mostrem numeros diferentes, deve haver seis possibilidades de viciar um resultado,
refletindo essa caracterizagdo de Nietzsche da historia do pensamento ocidental em seis fases.
Cada resultado de um dado pode ser balanceado por outro (que esté viciado). Entdo, se um
dado da o resultado um o segundo pode balancear com o resultado seis e, assim, forcar o

resultado no valor sete.

O numero sete enquanto resultado de um jogo de dados viciado é como um produto
predeterminado na repeticdo no jogo de dados. O numero sete representa aquela eterna
repeticdo dos velhos preconceitos filoséficos. O nimero sete € o resultado considerado como
vencedor em todo e qualquer lance de dados, mas que, nessa analogia com o jogo viciado, é
um resultado fraudado pelas forgas que concorrem para o ideal da verdade. Nietzsche ndo se
desvencilhou do jogo de dados viciado, mas a partir dele o jogo ndo poderia mais ser jogado
dessa forma. Isso vale para os seis numeros de um dado e, portanto, as seis possibilidades de
viciar um lance de dados. Deleuze comenta a experiéncia do jogo viciado como uma forma de
controle do “mau jogador” que conta com a causalidade para alcangar o resultado esperado:
“[e]le coloca essa propria combinagdo como um objetivo, oculto atras da causalidade”3*. Essas
seis possibilidades sdo exatamente as seis fases do pensamento filosofico que Nietzsche
elenca na sessao “Da histéria de um erro”, em Crepusculo dos idolos, e que vamos explorar
em referéncia a cada lance nesse terceiro capitulo como a histéria do projeto metafisico
ocidental e seus respectivos avatares, a esse respeito Nietzsche diz que: “Existe uma ponte
invisivel entre que une um génio a outro”®. Nesse sentido, aquilo que anela os cenarios
filos6ficos enumerados por Nietzsche serd a vontade de verdade como uma forca que impele o
pensador a negar o real (caos/devir) em detrimento de um “mundo verdadeiro”, um além

mundo.

3.1 O primeiro lance de dados: “Eu, Platao, sou a verdade”.

O mundo verdadeiro alcangavel ao sabio, ao pie-

doso, ao virtuoso, — ele vive nele, ele é esse mundo.

34 (Deleuze, Nietzsche e a filosofia, p. 15).

% (Nietzsche, LF, 817).
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(Forma mais antiga da Ideia, relativamente inteli-

Gente, simples, convinvente. Transcricdo da pro-

posi¢do “eu, Platdo, sou a Verdade”.)36

Nessa citacdo referente ao primeiro lance de dados da histéria do pensamento
ocidental Platdo aparece como protagonista de um drama, que € o drama do pensamento
ocidental. O drama se desenrola a partir do desenvolvimento da ideia de um mundo
“verdadeiro” e “alcancavel”, mas que possui alguns requisitos para ser alcancado, a saber:
esse mundo s6 ¢ alcangado pelo “sabio”, “virtuoso” e piedoso”. A triade de virtudes
assinalada por Platdo € uma ideia que seduz pela forca que uma tendéncia a negar o real
exerce sobre o homem. Essa trindade ética moraliza o caminho para alcangar o tdo almejado
“mundo verdadeiro” e ndo se trata apenas alcangar o mundo verdadeiro no além, mas de

“tornar-se” esse mundo.

O que afinal significaria esse “tornar-se”? Assimilar o mundo verdadeiro para si €
assimilar os atributos desse mundo e considerar-se a partir dessa perspectiva. 1sso explica a
ironia posta por Nietzsche na boca de Platdo: “Eu, Platdo, sou a verdade”. A declaracdo "eu
sou a verdade", evidentemente, ndo é encontrada em nenhuma das obras de Platdo, sendo
empregada por Nietzsche numa clara referéncia biblica, em alusdo a passagem do Evangelho
de Jodo (14,6) em que Jesus refere a si préprio como o caminho, a verdade e a vida. O
paralelo ndo é coincidéncia, pois coloca Platdo como um elo que leva ao cristianismo. Em
Crepusculos dos idolos o proprio Nietzsche destaca o pensamento de Platdo como
“antecipadamente cristdo”’. No cerne dessa questdo, o foco da analise de Nietzsche se
concentra nas “atividades instintivas”, “intencdes morais” e “impulsos” (BM, 2005, §6) que
guiam Platdo. Sdo esses elementos que permitem uma avaliacdo apropriada da filosofia
platdnica a partir da perspectiva nietzschiana, que é a do confronto, ndo tanto em relacdo a
suas proposicdes tedricas, mas sim em relacdo as consequéncias historicas que vao ecoar por

toda historia do pensamento ocidental.

Platdo foi aquele que levou a cabo o projeto de uma, nas palavras de Yolanda Mufioz,
“republica de palavras”®, a idealizacdo de uma pdlis em que ndo seria admitida a entrada de
agentes da mentira e da fantasia, na figura dos poetas. Nesse processo, Platdo opta por

suprimir o elemento responsavel pelo erro e o engano na sociedade, em vista de um

% (Nietzsche, Cl, “Como o “mundo verdadeiro” por fim se tornou fabula- historia um erro”, §1).
37 Cf. Nietzsche, Cl, “O que devo aos antigos”, §2

% Termo usado Yolanda Gloria Gamboa Mufioz para se referir a republica de Platio na qual: “se expulsam
sofistas e poetas” (Yolanda, Nietzsche: A fabula ocidental e os cenarios filosoficos, p. 21).
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conhecimento orientado segundo o critério da “opinido verdadeira justificada, que deve

corresponder ao ambito inteligivel.

No prefacio de Para além de bem e mal, Nietzsche aponta para sua oposi¢cdo a
filosofia dogmatica em geral e, em particular, a sua origem: Platdo e o platonismo. Esse
prefacio pode ser considerado fundamental para a compreensdo da obra tardia de Nietzsche,
revelando sua grande ambicdo: a subversdo do platonismo, tanto na forma vulgar quanto na
original. Nas palavras de Nietzsche, "um dos piores, mais duradouros e perigosos erros até
hoje foi o erro dos dogmaticos, ou seja, a criacdo por Platdo de um espirito puro e de um bem
em si" (NIETZSCHE, BM, Prefacio). Esse que podemos designar como o duplo erro
dogmatico de Platdo é o principio orientador da critica de Nietzsche em Para além de bem e
mal, onde ele busca desconstruir, nas primeiras se¢des, 0 equivoco platdnico do espirito
puro, enquanto as se¢des finais sdo dedicadas a inversdo da ética socratico-platonico-crista

do bem em si.

Influenciada pela crenca na concepcdo platénica do espirito puro e do bem em si, a
gravidade filosofica, diz-nos Nietzsche, com sua arraigada e ancestral desaprovacdo da
sensibilidade, sempre menosprezou o que € subjetivo-perspectivista, considerando-0 como
oposto a verdade, ou seja, como equivoco, engano, ilusdo. Contudo, o que aconteceria,
continua Nietzsche, se despertassemos do pesadelo dogmatico provocado por Platdo? A
natureza fantasiosa dessa cria¢do, continua ele, se revelaria e, juntamente com ela, a sugestédo
de que a verdade poderia residir justamente ao lado do disfarce, do véu, da aparéncia, da
seducdo. Nietzsche enfatiza essa relacdo entre essas qualidades opostas em Além de bem e

mal quando diz:

Com todo o valor que possa merecer 0 que € verdadeiro, veraz,
desinteressado: é possivel que se deva atribuir a aparéncia, a vontade de
engano, ao egoismo e a cobica um valor mais alto e mais fundamental
para a vida. E até mesmo possivel que aquilo que constitui o valor
dessas coisas boas e honradas consista exatamente no fato de serem
insidiosamente aparentadas, atadas, unidas, e talvez até essencialmente
iguais a essas coisas ruins e aparentemente opostas (Nietzsche, BM, §2).

Platdo transforma a nocdo de verdade — ou, para Nietzsche, representa uma inversao
de valores. “[e], quando finalmente saimos do pesadelo platénico, a missdo mais extrema do
pensamento critico é manter-se desperto”®. Este foi o "pesadelo” do qual agora despertamos,

observa ele: nossa missdo, enquanto pensadores € permanecer despertos e, entdo,

39 (Nietzsche, BM, Introducéo, p.8).
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restabelecer a verdade como algo que pode conviver com o disfarce, a aparéncia, a seducéo,

a metéfora, visto que a artimanha de Platdo foi vira-la de cabeca para baixo.

E preciso voltar & formulacdo da questdo em Platdo, em vista de entender como se
da essa inversdo e oposicao de valores. Platdo indaga: qual é a definicdo de belo, qual é a
definigdo de justo, entre outras questdes. E ele contrasta essa abordagem com outras formas
de questionamento. Sécrates confronta jovens ingénuos, idosos obstinados, e 0s renomados
sofistas. No entanto, parece que todos eles acabam respondendo a pergunta mencionando
exemplos do que é justo, do que é belo: uma jovem virgem, uma égua, uma panela...
Sécrates obtém éxito: a pergunta "o que € o belo?" ndo pode ser respondida citando
exemplos do belo. Dai surge a distin¢do valorizada por Platdo entre as coisas bonitas, que s6
sdo belas como exemplos acidentais e transitorios; e o Belo, que é simplesmente belo,
necessariamente belo, o belo em sua esséncia e ser. Assim, em Platdo, a oposi¢do entre
esséncia e aparéncia, ser e vir a ser, € inicialmente determinada por um método de
questionamento, por uma forma de interrogar. Por meio desse modo de interrogar, Socrates
foi capaz de determinar e estabelecer um &mbito das esséncias e das formas. 1Isso permite a
Platdo extrair diretrizes e principios que guiam e validam as a¢des humanas. Somos guiados
pelo inteligivel apos passar por uma disciplina prévia que deve assegurar que, no momento
do conhecimento, a poderosa influéncia das inclinacdes, impulsos e emocdes — ou seja, a
forca da sensibilidade — tenha sido neutralizada e submetida ao controle mais rigoroso das

formas inteligiveis.

Isso mostra como a relacdo entre o pensamento platdnico e 0 pensamento
nietzschiano é complexa, pois ndo se trata de uma mera critica em relacdo a um ponto de
vista, mas sim de uma revisdo completa da historia da filosofia, a partir da premissa
intrinseca ao pensamento de Nietzsche que toma Platdo e o platonismo como corresponsaveis
pela decadéncia da filosofia: “[r]Jeconheci Socrates e Platdo como sintomas de declinio, como
instrumentos da dissolu¢do grega, como pseudogregos, como antigregos” (NIETZSCHE, EH,
82).

Nietzsche tem uma posicdo muito clara sobre aquilo que representa sobremaneira o
espirito grego, que € o da tragédia, da nobreza e dos afetos tonicos (como foi apresentado na
parte 2.1 deste trabalho), tendo Socrates e Platdo como figuras opostas a esse ideal. Na
realidade, Nietzsche ndo esta criticando as figuras histdrias de Socrates e Platdo, mas aquilo
que eles representam como pensamento e enquanto sintomas de uma sociedade
decadente: “[g]rosso modo, eu agarrava dois tipos célebres e absolutamente ainda nao
definidos, como se agarra uma ocasido pelos cabelos, para exprimir algo, para ter em méos

umas tantas formulas, signos e meios linguisticos mais” (NIETZSCHE, EH, §3).
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Isso revela em grande parte o estilo de Nietzsche, que recorre ao uso de figuras

historicas da filosofia e de outros &mbitos do conhecimento para criar uma caricatura, uma
personagem sobre a qual ele pode criar todo um conjunto de reflexdes que podem ser

remetidas a essa caricatura como representacao.

3.2 O segundo lance de dados: “A ideia se torna mulher”.

O mundo verdadeiro, por enquanto inalcancavel,
mas prometido ao sabio, ao piedoso, ao virtuoso (“ao
pecador que faz peniténcia”).

(Progresso da Ideia: ela se torna mais sutil, mais

capciosa, inapreensiel, — ela se torna mulher, tor-

na-se crist...)*.

O segundo cenario da fabula ocidental € marcado pelo limite que € imposto ao
homem por Deus, devido a puni¢éo pelo pecado original. A partir dessa limitagdo imposta ao
homem em resultado do pecado, estava armado o né em que o homem se veria enredado.
Nietzsche entende essa obediéncia a autoridade de Deus como uma consciéncia de limite e o
reconhecimento de Deus como Senhor do homem. A doutrina do pecado original é a fonte
onde se funda a justificacdo desse estado decaido do homem. E esse pecado original vem a
tona a partir de um pecado sexual, a partir do momento que o homem descobre a mulher e,
segundo a narrativa, convence 0 homem a tomar parte no desejo do fruto do conhecimento.

Nietzsche real¢a o carater feminino da “Ideia”, seu carater sedutor e irresistivel, mas
numa relacdo platnica, na medida em que ela se revela inalcancavel neste mundo, somente
podendo ser contemplada no mundo idealizado das formas platdnicas. E nessa forma idelizada
que o pensamento platénico €, diz-nos Nietzsche, incorporado ao cristianismo. Assim ele
comenta essa retomada do platonismo: “cristianismo é platonismo para o povo™*. A ideia por
trds de sexualizar a dindmica da relacdo platénico-cristd é transfigurar o amor longinquo e
intangivel, que ndo se deixa conquistar. Trata-se de um amor oscilante, que ndo se deixa
aplacar. Sobre esse carater intangivel do feminino platdnico, Yolanda comenta: “[jJa em

Nietzsche, quando a Ideia torna-se mulher teriamos que pensar na mulher ideal (refinada,

%0 (Nietzsche, Cl, “Como o “mundo verdadeiro” por fim se tornou fabula- historia um erro”, §2).

41 (Nietzsche, BM, inroducéo)
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cativante, impalpavel)... Em outras palavras, a mulher é totalmente platénica no cenario de um

platonismo para o povo™*. Além disso, de acordo com a narrativa biblica, a mulher é o
primeiro mistério universal com o qual o homem se deparou e 0 meio pelo qual o pecado
entrou no mundo. Leo Spitzer comenta essa relacdo entre a “Ideia” e o feminino em
Nietzsche: ela deve “[r]epresentar um ser terrestre, a dama amada, inundada de luz divina, e
fazé-la participar, assim, igualmente do divino e do terrestre, sem cair no politeismo pagéo,
nem no dualismo judeu”3. Na esteira da relagdo estabelecida entre a “mulher” e a “Ideia”, que
Nietzsche enfatiza nesse segundo cenario, Yolanda Gloria Gamboa cita Giannini para elucidar
esse vinculo metaférico que Nietzsche pGe em destaque:

O homem biblico, desde Addo em diante, “conhece” a mulher. E agora,
tratando-se do mesmo Addo, bem se poderia pensar que aquele seu
primeiro conhecimento seja justamente o conhecimento sexual, e que Eva
“concebe” assim a humanidade gragas a esse conhecimento de Adao.
Pensemos que a imagem ndo é totalmente descartavel: a mulher foi,
talvez, e € o tinico ser da “natureza” capaz de tirar o homem de seu estado
de [inércia]™. O primeiro segredo do cosmos estava, quica, ali ao seu
lado: nessa natureza idéntica a sua e, no entanto, diversa da sua. Seja
como for, para 0 mito cristdo, o primeiro casal humano é o responsavel
pelo éxodo do homem pela histéria. E ndo porque o sexo fosse um
pecado, mas porque no sexo o homem tinha encontrado a primeira
ocultacdo da natureza, a Unica ocultacdo aberta & sua visada e o Unico
mistério que era capaz de resolver. (Giannini, H. 1971, p. 28 apud Gloria,
Y 2014, p.32)

Também destacamos nesse cenario “o pecador que faz peniténcia” como a soma das
trés virtudes, estabelecidas no primeiro cenario, em vista do acesso ao mundo verdadeiro, a
saber, 0 sabio, o virtuoso, o0 piedoso. No pensamento platénico esse mundo verdadeiro
pertence a um ambito inteligivel (vodg). No pensamento cristdo ele se constitui como um

além-vida. Percebe-se aqui, de um cenario para o outro, um salto qualitativo.

Nietzsche entende que o ideal da verdade aprofunda a ideia platdnica de um ambito
inteligivel que torna possivel associar a ideia de ‘Bem’ a ideia de Deus. O mundo sensivel e
0 mundo inteligivel, por sua vez, sdo arbitrariamente transmutados pela fantasia da
imaginacdo na distincdo de Agostinho: cidade de Deus e cidade dos homens, e € através
dessa assimilagdo de conceitos que o pensamento cristdo transforma o conceito de dAnOeia
em aeternas veritas®, tomando o Deus cristdo como a base ontoldgica de toda a realidade

(realitas), corrompendo o sentido original em que foi cunhado o conceito e adaptando-o ao

42 (Gloria, Yolanda, Nietzsche: A fabula ocidental e os cenarios filosoficos, p. 33)
43 (Spitzer, Leo, 1970, p. 115 apud Gloria, Y, 2014, p.33)

% Traduzimos “ensofiacion” por “inércia” que remete melhor ao estado que se encontrava o homem na
narrativabiblica.

45 De Trinitate, 10, 3, 5.



83
modelo cristdo. Por intermédio desse salto ontologico e da crenga nas “verdades eternas” o

homem esquece da sua constituicdo artisticamente criadora e passa a entender o mundo
através da seguranca da linguagem conceitual: “[n]a medida em que por muito tempo
acreditou nos conceitos e nomes de coisas como em aeternae veritates [verdades eternas], o
homem adquiriu esse orgulho com que se ergueu acima do animal: pensou ter realmente na

linguagem o conhecimento do mundo” (NIETZSCHE, HDH § 11).

Segundo Nietzsche, o erro dos filosofos, nessa fase, estd em ndo reconhecer que tudo
que chamamos "mundo” foi criado. A representacdo do mundo, desenvolvida através de
intuices metaféricas generalizantes é o resultado do trabalho de vérias geracdes de
individuos criativos. Eles contribuiram para ampliar os limites do mundo, ultrapassando as
convencbes de sua época. Esses pensadores ndo apenas criticaram 0S aspectos mais
destacados que atraiam a atencdo do observador, iludido pela aparéncia final da obra, mas
também enfatizaram outros detalhes mais sutis e negligenciados como irrelevantes na
percepgao dos dados: “[m]as tudo veio a ser; ndo existem fatos eternos: assim como néo
existem verdades absolutas. — Portanto, o filosofar histérico é doravante necessario, e com

ele a virtude da modéstia” (NIETZSCHE, HDH, 8§ 2).

O conceito de Nietzsche de "filosofar historico” (HDH, 2005, p. 16) consiste na
interpretacdo dos diversos acontecimentos e conhecimentos, com o propdésito de dar conta da
dimensdo de mudancga na origem de todas as coisas, pois “tudo veio a ser; ndo existem fatos
eternos: assim como ndo existem verdades absolutas. — Portanto, o filosofar historico é
doravente necessario, ¢ com ele a virtude da modéstia” (idem). Nesse sentido, esse conceito
pde em questdo as visbes deterministas e unilaterais presentes nessa fase do pensamento
ocidental, que desconsideram as perspectivas histéricas na formacdo dos valores. A
abordagem de Nietzsche do "filosofar histérico™ busca identificar o "defeito hereditario dos
filosofos™, o negligenciar o fato de que as "verdades" surgem de uma relacdo metaférica com
o mundo e a falha em reconhecer que todos os valores foram construidos, até mesmo os de
natureza logico-conceitual. Com isso, o significado existencial e humano, em constante

transformacéo no mundo, ndo se desconecta da importancia dos valores l6gico-conceituais.

Os ataques que Nietzsche desfere contra o cristianismo séo dirigidos a moral crista
e a0 modo de valorar do “espirito do sacerdote judaico”®, que esta no Amago do pensamento
cristdo como forma de tirania contra a vida. E o que Nietzsche aponta como um pensamento
movido pelo ressentimento e pelo “espirito de vinganca” contra os homens de caréter e

espirito nobre:

%8 Cf, AC, §24 §25 §26.
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E, com o encarnigamento do 6dio da impoténcia, afirmaram: “Sé os
desgragados sdo bons; os pobres, os impotentes, 0s pequenos S40 0S
bons; os que sofrem, os necessitados, os enfermos sdo os piedosos, sao
os benditos de Deus; s6 a eles pertencerd a bem-aventuranca; pelo
contrario, vés, que sois nobres poderosos, sereis por toda a eternidade o0s
maus, 0s cruéis, 0s cobigosos, 0s insaciaveis, 0s impios, os réprobos, 0s
malditos, dos condenados”. (Nietzsche, GM, §7)

Nietzsche é o primeiro a realizar uma anélise da “psicologia do sacerdote™*’

, um
tipo peculiar, ou o avatar do ressentimento. O sacerdote é o responsavel por canalizar forcas
reativas e atribuir a elas uma forma, um modo de operar. No cristianismo, esse modo de
operar passa pela ideia de amor ao proximo, com a intengdo subterrnea de acusar e condenar
a vida. Assim, ele vai interiorizando “a dor que é o homem” (2.4 e 2.5) e, nessa
interiorizacdo da dor, ele vai formando para si uma ma consciéncia (o sentimento de culpa),
em razdo da qual ele confere ao sacerdote um poder de dominio sobre as consciéncias. E
Nietzsche aponta para 0 modus operandi do sacerdote e a interizacdo da dor como uma

forma de triunfo das forgas reativas em relacéo as forcas ativas no homem:

Quando ¢ que os homens do ressentimento chegardo ao triunfo sublime,
definitivo, total de sua vinganca? Indubitavelmente quando chegarem a
lancar na consciéncia dos felizes sua propria miséria e todas as miserias:
de modo que esses comecariam a corar por sua felicidade e a dizer,
talvez, uns aos outros: ha uma vergonha em ser feliz em presenca de
tantas misérias (NIETZSCHE, GM, lll, 14).

Deleuze comenta essa secdo da genealogia da moral, em Nietzsche e a filosofia,
num capitulo dedicado a tracar o perfil do sacerdote como promotor do ressentimento e da

interiorizacdo do sentimento de culpa do homem:

Tal como nos apareceu, 0 ressentimento ndo se separa de um horrivel
convite, de uma tentacdo, de uma vontade de espalhar um contégio.
Esconde seu édio sob os auspicios de um amor tentador: é para teu bem
gue te acuso; eu te amo, para que te juntes a mim, até que te juntes a
mim, até que tu mesmo te tornes um ser doloroso, doente, reativo, um
ser bom... (DELEUZE, Nietzsche e a filosofia, p. 60).

O ressentimento € contagioso, na medida em que o sacerdote o utiliza como forma
de dar um sentido ao mundo. O ressentimento sob 0 dominio do homem reativo (o sacerdote)
é um poder criador voltado para o dominio e para o garantir a seguranca do homem diante da
finitude. Nessa perspectiva, o sacerdote € um grande artista que sabe dar forma e destino a

dor que é o homem, ainda que essa destinacdo inclua aprofundar essa dor ainda mais.

47 Cf. EH, lll, “Genealogia da moral”.
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O resultado disso € o homem enxergar-se como culpado, como pecador que deve

expiar por seus crimes, com a intercessdo de um agente reparador, o sacerdote, e tendo como

meio de alcangar “o mundo verdadeiro”, a vigilancia desse mediador.

3.3 O terceiro lance de dados: “A ideia se tornou sublime, palida, nérdica, konigsberguiana” .

O mundo verdadeiro, inalcancavel, indemonstra-
vel, imprometivel, mas ja enquanto pensado, um con-
solo, uma obrigacgdo, um imperativo.

(No fundo, o velho sol, mas entrevisto entre nebli-

na e ceticismo; a ldeia se tornou sublime,

palida, nordica, konigsberguiana)®.

No terceiro lance de dados, percebemos um salto qualitativo em relagdo ao “mundo”
derivado dos lances anteriores. Agora 0 mundo nédo é alcancavel, ndo é demonstravel e, muito
menos, surge COmMo promessa, mas € somente um consolo e uma obrigacdo, ou seja, um
imperativo, 0 imperativo categorico como uma ordem, uma lei que deve ser seguida “a todo

custo™®.

Por que esse mundo se faz imperioso para a consciéncia? Ainda que careca da
promessa metafisica, ele tem uma utilidade para a vida. A utilidade do imperativo kantiano é
fundamental na repressdo dos impulsos fundamentais. Todo o trabalho da critica kantiana
serve ao interesse de constituir uma moral baseada puramente na razdo e em nenhum consolo
ou amparo metafisico. Fica a pergunta: ndo seria a razdo o consolo final da metafisica no
Ocidente? Por essa razao, Nietzsche observa que essa critica ndo foi completa, pois, ela tem
um vicio na origem que compromete os resultados que ela alcanca: ela deixou de fazer, como

veremos, a critica dos valores.

Kant realizou uma critica profunda as pretensdes da filosofia dogmatica tradicional.
Nietzsche salienta, no entanto, que a critica ndo foi profunda o suficiente para levar a cabo

uma critica aos préprios valores:

O erro dos mais sutis dentre eles consiste em desnudar e criticar as
opinides talvez insensatas de um povo sobre a moral, ou dos homens

“8 (Nietzsche, Cl, “Como o “mundo verdadeiro” por fim se tornou fabula- histéria um erro”, §3).

49 Cf, Nietzsche, FT, §37.
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sobre toda a moral humana, ou seja, sobre a sua origem, sancao religiosa,
a superticdo do livre-arbitrio e coisas assim, e com isso supor haver
criticado essa moral mesma. (NIETZSCHE, GC, §365).

Dessa forma, a critica de Kant se caracterizou por uma “politica” de concessao com
relacdo a esse ideal. De antemdo, Kant ja dividiu os ambitos em que a critica estaria
autorizada a atuar, assim, os ideais permanecem como legitimos. Kant acredita naquilo que ele
critica de antemao e, por isso, ndo pode empreender uma critica mais profunda, ou seja, existe

uma dissonancia entre aquilo que ele pretende e aquilo que ele de fato alcanca.

Kant ndo realizou, de acordo com Nietzsche, o que ele denomina “grande politica”*,
mas ao contrario, denunciou o falso conhecimento, a falsa moral, em favor de um “verdadeiro
conhecimento” e de uma “verdadeira moral”, em vista de acabar com a hipocrisia dos antigos
modos dessa moral e desse conhecimento. A “grande politica”, por sua vez, consiste em
empreender uma critica aos valores tidos como supremos e as suas mascaras, revelando seus

interesses subterraneos, sua pequenez e mediocridade.

Kant traz para a filosofia um ideal protestante, o de fazer do fiel o sacerdote. Na
teologia protestante, é corroida a ideia de que o sacerdote € um meio, ou garantidor, de
salvacdo por meio de certas préaticas. O ideal do sacerdote que foi apresentado no cenario
anterior (3.2) € realocado para esse novo cenario do ideal do sacerdote protestante e seu
espirito: “[0] sucesso de Kant é apenas um sucesso de tedlogo™. De maneira analoga, a
razdo, postulando leis para si propria, é 0 enraizamento desse preconceito protestante e, mais
uma vez, reafirma a falsa dicotomia entre os dois mundos, a saber; o sensivel e o inteligivel.

Kant apenas interiorizou os valores em curso, aprofundando o problema dos valores.

O elemento diferencial da critica de Kant a concepcdo metafisica tradicional e aos
valores ndo pode ser menosprezado, a saber, a inversdo dos polos de mando (jubere) e
obediéncia (parere). Kant ndo se contentou em aceitar passivamente 0s preconceitos
metafisicos que foram cultivados e adornados como intocaveis (3.2). Com relacdo a essa
inversdo, Deleuze cita Chestov: “[t]odas as verdades para nds decorrem do parere [obedecer],
mesmo as verdades metafisicas. No entanto, a Unica fonte das verdades metafisicas é o
[jubere], Ihes parecera que a metafisica é impossivel”®2. Seguindo o0 ensejo dessa nogdo de

mando e obediéncia, Deleuze comenta: “[jJubere em lugar de parere: ndo é essa a esséncia da

%0 Cf, Nietzsche, EH, "Porque sou um destino”, §1.
°1 (Nietzsche, AC, secdo 10)
52 (Chestov, 1932 apud Deleuze, 2018, p. 121).
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revolucdo copernicana e a maneira pela qual a critica se opde a velha sabedoria, & submisséo

dogmatica ou teoldgica?”%3.

A imagem do sol aparece pela primeira vez no encadeamento dos cenarios
filosoficos, sua simbologia remonta a vitalidade resplandecente da ideia platdnica, mas que
nesse ponto do cendrio se encontra envolto na neblina cética de Kdnigsberg (CI, 2014, p. 31).
Como podemos perceber na afirmacdo de Nietzsche de que o “mundo verdadeiro” ndo ¢ mais
alcancavel, o ideal de verdade é obscurecido pela neblina cética da modernidade, tendo apenas
uma sobrevida a partir da ética moderna, apoiada no imperativo categorico, no direito
positivo, no estado de direito moderno e na lei fria, e a antiga ideia de “Bem”, fundada por
Platdo e amadurecida no pensamento cristdo, torna-se apenas um ‘“consolo” para a
modernidade: o homem do conhecimento agora tem de trilhar o caminho galgado pela

racionalidade.

Nietzsche entende a filosofia transcendental como uma tautologia, na verdade, como
uma nova mascara sob a qual o projeto do Ociente de se assenhorar do mundo vem a tona e
assume o carater fundamental de virtus dormitiva, na medida em que apenas tautologicamente
reformula os velhos preconceitos dos filosofos e, com isso, traz de volta o ideal de um
filosofar mais uma vez envolto em sono e sonhos. A filosofia nietzschiana se insurge contra
esse sono e esse disfarce da critica transcendental: a ordem & permanecer despertos a cada
nova investida do ideal da verdade que se apresente travestido em alguma forma desse ideal
de verdade. Sobre esse carater dormitivo, Yolanda cita Torres Filho no comentario a essa
denuncia de Nietzsche a “tautologia transcendental” de Kant: “[d]enunciada, pois, a virtus
dormitiva da tautologia transcendental, ‘nos, cuja tarefa é estar acordados’, ndo podemos

dispensar o poder de vigilancia que gera e desfaz o sono’*.

Na Critica da Razdo Pura a critica de Kant a razéo, faz da razdo juri, juiz e réu®
durante todo o processo. Segundo Nietzsche, Kant ndo percebeu que, para realizar uma critica
profunda a razdo, era necessario um elemento que descobrisse a génese das forcas que regem
a razdo e suas motivacdes subterraneas. Nietzsche descobriu esse elemento genético com o
conceito de “vontade de poder”, que tornou possivel reconstituir a genealogia da razdo e da
moral, em vista de realizar uma reavaliacdo delas no ambito da filosofia. Os filosofos, até
entdo, ndo puderam fazer uma critica assim radical, pois concederam o direito a razéo e a
moral de subsistir por si, e mais, de se assenhorar dos demais impulsos com intencdes

subterraneas de controle.

%3 (Deleuze, Nietzsche e a filosofia, p.120).
% TORRES FILHO, 2004, p. 49. Apud. YOLANDA, 2014, p. 43.
% Cf. Nietzsche, VP, I, § 185.
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Ao contrério, diz-nos Nietzsche, é a vontade de poder que deve atuar nessa critica da

razdo como legisladora e como capaz de estabelecer as leis que vao orientar essa critica. O
filosofo-legislador € o filosofo do futuro e sua filosofia deve consistir no estabelecimento de
novos valores, na redefinicdo de paradigmas e no postular de novos ambitos para o
pensamento (a dimensdo artistica, por exemplo). Legislar é transmutar valores, subverter a
ordem do antigo regime e, assim, permitir que a vida se faca vida — nisso, de acordo com

Nietzsche, consiste o carater do fildsofo legislador:

[o]s auténticos filésofos sdo comandantes e legisladores: eles dizem
“assim deve ser!”, eles determinam o para onde? e para qué? do ser
humano, e nisso tém a seu dispor o trabalho prévio de todos os
trabalhadores filoséficos, de todos os subjugadores do passado — estendem
a mdo criadora para o futuro, e tudo que é e foi torna-se para eles um
meio, um instrumento, um martelo. Seu “conhecer” é criar, seu criar €
legislar, sua vontade de verdade é — vontade de poder. (Nietzsche, BM,
§211).

O criticismo kantiano €, por fim, uma critica de juiz de paz, que busca a manutencéo
dos a@mbitos consagrados pela tradicdo, numa reconciliacdo entre dominios criados pelo
homem para assenhorar-se do mundo. Kant realizou uma critica a falsa moral e ao falso
conhecimento, mas faltou o essencial, faltou uma critica ao proprio conhecimento e a propria
moral enquanto valores que mantiveram seu estatuto e até mesmo conquistaram autonomia

apos a critica.

Na critica de Kant da moral e do conhecimento, observa Nietzsche, Kant exerce a
funcdo de juiz de tribunal que busca legislar a partir da razdo. Tudo aquilo que pudesse
corromper 0 uso da razdo seria tomado como erro e engano e é por isso que Kant alcanga o
estatuto de “trabalhador filosofico®®, pois ele da continuidade ao trabalho de manutencio do
estatuto da razdo como senhora no processo do conhecimento, com isso negligenciando a

natureza plastica do conhecimento.

Nietzsche, por sua vez, empreende a critica como uma tarefa necessaria em vista dos
ambitos negligenciados pela critica kantiana e, através do método genealdgico, busca descer
até o fundo dos edificios conceituais e descobrir na base seu fragil fundamento. A respeito do
tipo genealogista que Nietzsche indica como capaz de efetuar a critica necessaria, Deleuze
comenta: “[0] legislador de Kant é um juiz de tribunal, um juiz de paz que fiscaliza a0 mesmo
tempo a distribuicdo dos dominios e a reparticdo dos valores estabelecidos. A inspiragdo

genealdgica se opde a inspiracdo judiciaria. O genealogista € um pouco adivinho, filésofo do

5 Cf. Nietzsche, BM, § 211.



89
futuro™’. Nietzsche também ressalta seu carater de guerreiro: “[e]le nos anuncia guerras como

jamais conhecemos™®® e ndo uma paz critica como faz Kant. Nesse sentido, Kant é o Gltimo
dos filésofos classicos, pois ndo empreendeu a critica ao valor da verdade e ficou apenas no
superficial, na critica da razdo pela propria razdo, como se ndo houvesse uma outra instancia

para realizar tal empreendimento.

Podemos inferir que a critica nietzschiana aponta para o fato de que a razéo ¢é apenas
uma fonte sublimada de conhecimento. Entretanto, ela usurpa competéncias e toma o direito
de assenhorar-se dos demais impulsos e de estabelecer-se soberana do pensamento. Contra
isso, Nietzsche efetua uma critica radical, quando postula que a razdo é apenas acessOria ao
pensamento e denuncia sua hybris prometeica que ambiciona conquistar mais e mais ambitos
e cristalizar o mundo em conceitos. Conceitos que servem para fixar o0 mundo e negar o devir
como carater fundamental do real. As for¢as que ambicionam o conhecimento e controle “a
qualquer custo” vao tomando varias roupagens: ora como dialética (no caso de Platdo), ora

como religido (cristianismo) e ora como critica (caso de Kant).

3.4 O quarto lance de dados: “Primeiro bocejo da razéo. Canta o galo do positivismo”

O mundo verdadeiro, inalcangcavel? Em todo
caso, inalcancado. E enquanto inalcancado também
desconhecido. Por conseguinte, também ndo é consola-
dor, redentor, obrigatdrio: Para o qué algo desconhe-
cido poderia nos obrigar?...

(Manha cinzenta. Primeiro bocejo da razdo. Canto

de galo do positivismo)*®

O cenario descrito na citacdo acima surge a partir do anterior, a respeito de Kant, e as
consequéncias que Nietzsche dele extrai para a critica da razdo. O “tribunal da critica” gerou
neblina e impossibilitou a visdo do sol (a verdade), mas agora, com o canto do galo, podemos
despertar todos os sentidos de uma sé vez e sair para a aurora do positivismo. O texto ressalta

um novo comego, um “primeiro bocejo” e, com isso, 0 nascimento de uma nova razdo. Nesse

5" (Deleuze, Nietzsche e a filosofia, p. 122).
%8 Cf, Nietzsche, EH, "Porque sou um destino”, §1.

% (Nietzsche, Cl, “Como o “mundo verdadeiro” por fim se tornou fabula- historia um erro”, §4).
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cenario ndo destacamos nenhum personagem em particular, apenas a ideia positivista como

fonte de um despertar. Nesse lance de dados, temos o advento do positivismo na historia do
pensamento como uma chamada ao despertar de um novo modo de pensar, pois “o mundo
verdadeiro” agora ¢ “inacessivel” e, dessa forma, “inalcancado ¢ desconhecido” (CI, 2014, p.
32). O que resta ap6s o colapso das estruturas metafisicas que sustentavam o “mundo

verdadeiro”? Resta, a0 menos, o0 mundo aparente.

O positivismo, de acordo com Nietzsche, surge como o “primeiro bocejo da razdo”,
diante de milénios de dominio da metafisica tradicional e sua ontologia que cindia 0 mundo
em duas partes, uma verdadeira e ideal e outra falsa e corrompida. No positivismo, temos uma
perspectiva voltada para o real. Nietzsche ressalta a importancia desse cenario, na medida em
que os filésofos sempre excluiram os sentidos da equacao filoséfica: até mesmo Heréclito foi
um negador dos sentidos, pois para ele os sentidos revelavam padrdo e unidade, mas negava
essa estaticidade do real em favor do devir. Nietzsche, por sua vez, valorizava o testemunho

dos sentidos e a avaliacdo desse testemunho € o que configura o real.

A respeito desse cenario da “Histdria de um erro”, Volpi em sua obra O niilismo
assinala o carater cetico diante das certezas metafisicas que perduraram durante toda a

trajetdria do pensamento ocidental:

No quarto capitulo da histéria do platonismo-niilismo, Nietzsche assinala a
fase do cepticismo e da incredulidade metafisica, posterior ao kantismo e
ao idealismo, fase que poderiamos chamar de positivismo incipiente. Em
decorréncia da destruicdo kantiana das certezas metafisicas, desaparece a
crenca no mundo ideal e em sua cognoscibilidade. Mas isso ndo significa
que o platonismo- niilismo tenha sido ja superado. Uma vez que 0 mundo
supra-sensivel € declarado absolutamente incognoscivel, ndo podemos
defendé-lo nem negé-lo. Ele perde a importancia moral-religiosa que ainda
tinha como postulado da razéo pratica. (VOLPI, O niilismo, p. 58).

Volpi observa, em sua analise, que o “platonismo-niilismo” ainda ndo foi superado,
sua forca ainda reverbera na forma de instituicbes que representam a “Ideia”, € 0 positivismo,
por sua vez, enquanto mais um avatar das forcas reativas, interpreta como elevado tudo aquilo
gue serve positivamente ao homem, ou seja, 0 positivismo € um tipo de humanismo que exalta
0 homem (demasiado humano) em suas conquistas civilizacionais. Essa vontade positivista
busca rebelar-se contra os valores transcendentes, mas, por outro lado, pretende recuperar
aquilo que foi a ela legado enquanto produto positivo das forgas humanas: “[t]irai a Igreja e
ainda saboreariamos o seu veneno...”®°. Também Deleuze comenta essa natureza dupla do

positivismo moderno:

80 (Nietzsche, GM, 1, §9).
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Este é o positivismo moderno: pretende-se realizar a critica dos valores,
pretende-se recusar todo apelo aos valores transcendentes, declara-se que
estdo fora de moda, mas apenas para reencontra-los, como forgas que
conduzem o mundo atual. Igreja, moral, Estado, etc.: sé se discute seu
valor para admirar sua for¢ca humana e seu conteido humano (DELEUZE,
Nietzsche e a filosofia, p. 29).

O que essencialmente caracteriza o positivismo e 0 humanismo do livre-pensador é
a impoténcia em interpretar®’. Sempre que algo se manifesta como uma forga humana ou
como um fato humano, o livre-pensador aplaude, sem questionar se essa forca é de baixa
poténcia e se esse fato € o oposto de um fato elevado: "[h]Jumano, demasiado humano". A
impoténcia de interpretar e dar uma perspectiva a partir do interesse é a critica que Nietzsche
faz ao cenério positivista. O gosto pelo fato, no positivismo, a exaltacdo do fato humano, no
humanismo, e a obsessdo em recuperar 0s conteddos humanos, na dialética, s&o
caracteristicas marcantes dessas correntes de pensamento. A critica do livre-pensador é um
tema fundamental na obra de Nietzsche, sem ddvida porque essa critica descobre um ponto
de vista segundo o qual ideologias diferentes podem ser atacadas a0 mesmo tempo: o
positivismo, o humanismo, a dialética.

3.5 O quinto lance de dados

O “mundo verdadeiro”, uma Ideia que ndo ¢ mais
Gtil para nada, que nem mesmo obriga, — Uma ldeia que
se tornou indtil, supérflua, por conseguinte uma Ideia
refutada: eliminemo-la!

(Dia claro; café da manha; retorno do bon sens e da

jovial serenidade; vergonha de Platdo; ruido infer-

nal de todos os espiritos livres.)%2

Podemos também entender o cenario da citacdo acima como aquele em que se
desenrola a secdo 125 da Gaia ciéncia, onde Nietzsche apresenta 0 momento em que 0
homem louco adentra o mercado e procura por Deus e se d& conta de que Deus morreu.

Inferimos isso a partir de “O ‘mundo verdadeiro’, uma Ideia que ndo é mais Util para nada,

61 Cf. Deleuze (2018), p. 79.

82 (Nietzsche, Cl, “Como o “mundo verdadeiro” por fim se tornou fabula- historia um erro”, §5).
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que nem mesmo obriga, — Uma Ideia que se tornou inutil, supérflua, por conseguinte uma

Ideia refutada: eliminemo-la!”. Eliminar uma ideia quer dizer, destruir, eliminar e, por fim,

matar:

O homem Louco. — Nao ouviram falar daquele homem louco que em
plena manha acendeu uma lanterna e correu ao mercado, e pds-se a gritar
incessantemente: “Procuro Deus! Procuro Deus!”? — E como |4 se
encontrassem muitos daqueles que ndo criam em Deus, ele despertou com
isso uma grande gargalhada. Entdo ele esta perdido? Perguntou um deles.
Ele se perdeu como uma crianga? Disse um outro. Esta se escondendo?
Ele tem medo de nds? Embarcou num navio? Emigrou? — gritavam e riam
uns para os outros (Nietzsche, GC. §125).

O que esta em jogo para Nietzsche é a constatacdo de que a influéncia da religido,
dos mitos, das ideias, dos ritos, da moral subjacente a teologia, tudo isso esta enfraquecendo e
desaparecendo gradualmente. Estd se extinguindo, ndo apenas a religido, mas também a
crenca em seus valores metafisicos, a crenga em suas verdades Gltimas, a crenga no bem, no
belo e no verdadeiro. J& ndo se tem medo de Deus; ele agora é visto como velho e fraco,
impotente, incapaz, como criacdo de um povo escravo e sofredor, em busca de refugio. O
niilismo negativo demonstra que a criacdo de um Deus pode ser apenas um sintoma de uma

vontade doente, triste, tal como apresentado em 2.4 e 2.5:

O homem louco se langou para o meio deles e trespassou-o0s com seu
olhar. “Para onde foi Deus?”, gritou ele, “ja lhes direi! N6s 0s matamos —
vocés e eu. Somos todos seus assassinos! Mas como “fizemos isso? Como
conseguimos beber inteiramente 0 mar? Quem nos deu a esponja para
apagar o horizonte? Que fizemos n6s ao desatar a terra do seu sol? Para
onde se move ela agora? Para onde nos movemos nos? Para longe de
todos os sbis? Ndo caimos continuamente? Para tras, para os lados, para
frente, em todas as diregdes? Existem ainda ‘em cima’ e ‘embaixo’? Nao
vagamos como gue através de um nada infinito? Nao sentimos na pele o
sopro do vacuo? N4o se tornou ele mais frio? Ndo anoitece eternamente?
N&o temos que acender lanternas de manha? (lbid).

A auséncia de um referencial externo é desesperadora para 0 homem, que se sente
aterrorizado diante do mundo e busca novos deuses a quem obedecer. Observamos, entéo,
como 0 homem passa a procurar qualquer coisa em que se apoiar: razao, humanismo, ciéncia,
leis. Deus morreu, mas seu corpo é velado em diversas outras praticas que nao encontram
justificativa no préprio mundo, mas em outros refagios. Assim, 0 homem continua a louvar

valores divinos, agora disfar¢ados:

N&do ouvimos o barulho dos coveiros a enterrar Deus? Ndo sentimos o
cheiro da putrefacdo divina? — também os deuses apodrecem! Deus esta
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morto! Deus continua morto! E nés os matamos! Como nos consolar, a
nds, assassinos entre os assassinos? (1bid).

A morte dos ideais supremos e o inicio do declinio dessa doenca chamada
cristianismo sdo constatagBes nietzschianas. O sentido estd perdido, a verdade eterna esta
desmoronando: de agora em diante, precisamos enfrentar o caos do mundo diante de nés, onde
tudo é vontade de poder. Todo idealismo e platonismo estdo se dissipando e, por isso,

enfrentamos um grande perigo: o niilismo:

O mais forte e sagrado que o mundo até entdo possuira sangrou inteiro
sob 0s nossos punhais — quem nos limpara esse sangue? Com que agua
poderiamos nos lavar? Que ritos expiatorios, que jogos sagrados teremos
de inventar? A grandeza desse ato ndo é demasiado grande para nds? Néo
deveriamos nds mesmos nos tornar deuses, para a0 menos parecer dignos
dele? Nunca houve ato maior — e quem vier depois de n6s pertencera, por
causa desse ato, a uma histéria mais elevada que toda a historia até
entdo!” Nesse momento silenciou o homem louco, ¢ novamente olhou
para seus ouvintes: também eles ficaram em siléncio, olhando espantados
para ele. “Eu venho cedo demais”, disse entdo, “ndo ¢ ainda meu tempo.
Esse acontecimento enorme esta a caminho, ainda anda: ndo chegou ainda
aos ouvidos dos homens. (Ibid).

A questdo é: que modos de existéncia a crenca em Deus implicava? E que modos de
existéncia a ndo crenca em Deus implica? Pois do solo cristdo nada mais pode brotar, mas isso
ndo significa que ndo se possa encontrar solo fértil em outros lugares. E necessaria muita

coragem para transcender o niilismo fraco, aquele que debilita e desespera.

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. Esse ato ainda Ihes é mais distante que a mais longingua
constelacdo — e, no entanto, eles cometeram! — Conta-se também no
mesmo dia 0 homem louco irrompeu em varias igrejas, e em cada uma
entoou 0 seu Réquiem aeternaum deo. Levado para fora e interrogado,
limitava-se a responder: “O que sdo ainda essaS igrejas, se ndo 0s
mausoléus e timulos de Deus? (Ibid).

Mesmo apds o acontecimento da “Morte de Deus”, Nietzsche adverte que o homem
ainda ha de procura-lo, assim como os homens gue procuram a sombra do Buda nas cavernas,
mesmo depois de sua morte. Nietzsche aponta para um sentimento nostalgico no homem que
deve encetar essa busca e para o qual, gragas ao devir reativo das forgas, esse sentimento
nostalgico deve fazer com que ele procure sempre o consolo na ideia de Deus, ainda que ao

custo de negar a obsolescéncia dessa ideia:
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Depois que Buda morreu, sua sombra ainda foi mostrada numa caverna
durante séculos — uma sombra imensa e terrivel. Deus estd morto; mas, tal
como sdo os homens, durante séculos ainda havera cavernas em que sua
sombra sera mostrada. — Quanto a n6s — nés teremos que vencer também
a sua sombra! (NIETZSCHE, GC, 8108)

Nessa fase também temos como mote o “ruido infernal de todos os espiritos livres’ e,
com isso, a “vergonha de Platdo” e o retorno do “bon sens”. Nesse momento os “espiritos
livres aprendem a brincar com as “verdades absolutas”, os “fatos eternos” e a seriedade dos
filosofos, que negligenciaram o carater histérico e mutavel de todo conhecimento. O "espirito
livre" é o grande cético que desconfia daquilo em que anteriormente confiavam, os "espiritos
livres" questionam e criticam as certezas, desobstruindo os céus claros do conhecimento das
nuvens causadas pelos posicionamentos dogmaticos e sérios da religido, da metafisica e da
moral. Entretanto, esse jogo com a seriedade também envolve o proprio jogador, ja que 0S
espiritos livres se desfazem de sua liberdade diante da ciéncia. A critica do espirito livre é
autorreflexiva, comparavel a um escorpido que volta sua cauda contra si mesmo. Em vez de
adotar o positivismo cientifico como verdade absoluta, os espiritos livres questionam as
supostas certezas do conhecimento. Eles aram a terra do saber, buscando resgatar verdades
esquecidas pela histéria metafisica. O objetivo é criar novos horizontes, aprender com 0s erros
e desafiar conceitos estabelecidos na religido, na moral e na metafisica. E uma jornada de

coragem, autenticidade e descoberta:

Nos readquirimos a boa coragem de errar, tentar aceitar provisoriamente —
nada é assim tdo importante! — e, justamente, por isso individuos e geractes
podem hoje vislumbrar tarefas que teriam parecido, em épocas anteriores,
insdnia e brincadeira com o céu e o inferno. Podemos experimentar
conosco mesmos! (NIETZSCHE, A, § 501).

O "espirito livre" é mais um pensador que busca inovar 0 modo como encara 0
conhecimento, em vez de seguir abordagens cientificas positivistas ou céticas de forma
inflexivel. O espirito livre € um aventureiro, sempre em busca de novas perspectivas e
horizontes. Ele abraca a si mesmo como um experimento, um esfor¢o para criar e moldar seu
proprio mundo. "Somos experimentos: vivamos assim de bom grado!"%3. A ideia de jogo
permeia esse processo como uma estrutura capaz de transformar e reinventar os antigos
significados do mundo, dando origem a novas interpretacdes. Cada aspecto do mundo traz
consigo suas proprias interpretacdes e a "seriedade do oficio” impulsiona o espirito livre a ser
sincero com suas experiéncias em cada um desses aspectos do mundo. Os seres livres ndo

menosprezavam a vida contemplativa, pois saiam da correnteza agitada e, a margem,

83 (Nietzsche, A, 8453).
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cuidavam bem dos detalhes antes de formar o todo. Eles possuiam a mindcia e a diligéncia de

uma formiga. O termo "espirito livre™ € um conceito relativo que se contrapde aos espiritos
cativos. E chamado de espirito livre aquele que pensa de forma diferente do que seria
esperado com base em sua origem, ambiente, posi¢éo, fungdo ou nas opiniées predominantes
da época. Na verdade, os espiritos livres sdo excecdo; a maioria dos estudiosos e formadores
de opinido ndo param para refletir sobre a divergéncia entre os pontos de vista, escolhem
rapidamente um lado, utilizando argumentos atraentes e comuns, como ‘“bem-estar da

99 €6

familia”, “sucesso profissional”, “humanismo”, “respeito a tradigdo”, entre outros.

A integridade intelectual do espirito livre ndo é oposta a inconstancia de opinido, a
banalidade e a frivolidade dos espiritos atados. A “seriedade” do espirito livre ndo se
contrapde ao carater brincalhdo e as opinides superficiais dos “espiritos atados”. A integridade
intelectual repudia a falsa alegria, a artificialidade do comportamento, as excentricidades, o
desejo de chamar atencdo, a alegria exagerada, a mascara de um papel, as interpretacfes
exageradas nos jogos de significado. Os espiritos livres jogam de forma honesta, respeitando a
seriedade de cada situagdo. O jogo dos espiritos livres ndo é feito com a intencdo
“exclusivamente” de ser ofensivo, ndo visa a derrubar ou aniquilar os oponentes, tampouco
pretende “causar dano algum”. Eles apreciam o desafio, a competicdo e, por isso, ndo desejam
que o jogo termine. Ndo h& malicia nem segundas intengdes envolvidas nesse jogo, apenas a
vontade de continuar jogando. A faceta “parddica” e “humoristica” do jogo dos “espiritos
livres” se destaca especialmente nos momentos em que Nietzsche satiriza a tendéncia a
cristalizacdo dos significados em conceitos que ele atribui a personalidade de certos fildsofos,
revelando a inflexibilidade e o dogmatismo de suas concepcdes. Os espiritos livres
demonstram uma disposicdo notavel nesse sentido, eles desejam jogar e se divertir, pela

intensificacdo de sua coragem diante do jogo, aconteca o que acontecer.

O jogo dos espiritos livres € uma brincadeira cheia de travessuras e infantilidades,
que se diverte e ri com os imprevistos, com as situacdes em que a experiéncia se transforma
de forma inesperada, com as coisas que pareciam rigidamente necessarias e com proposito,
revelando sua falta de finalidade. A subversdo da realidade cotidiana provoca risos e certa
alegria, nos libertando temporariamente das amarras do necessario, do esperado e do ja
conhecido. Mostra que nem tudo € tao solido como aparenta ser. Os “espiritos livres” zombam
e se divertem com a rigidez dos sistemas filos6ficos, com as falhas e deslizes de sua teimosa
busca por verdades absolutas e eternas a qualquer custo. De acordo com Nietzsche, 0
conhecimento exige uma postura diferente para acompanhar a dinamica dos eventos do

mundo, requer uma mudanca de atitude, necessita de um jogo alegre de sabedoria.

A experimentagdo do “espirito livre” leva a postura de conhecimento da “Gaia

ciéncia”, quando sua dosagem esta adequada, ou seja, quando, de repente, o riso traz saude,
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pois por muito tempo 0 homem esteve doente e se recuperando, conforme Nietzsche descreve

no prélogo da Gaia ciéncia:

Da enfermidade da grave suspeita voltamos renascidos, de pele mudada,
mais suscetiveis, mais maldosos, com gosto mais sutil para a alegria, com
lingua mais delicada para todas as coisas boas, com sentidos mais
risonhos, com uma segunda, mais perigosa inocéncia na alegria, ao
mesmo tempo mais infantis e cem vezes mais refinados do que jamais
foramos antes®.

O resultado do honesto jogo de auto-experimentacdo ndo é a negacdo ressentida de
que "as coisas deveriam ser diferentes do que sao", de que "o mundo é infelizmente imperfeito
e limitado" e que, por consequéncia, "o outro mundo, o ultra mundo, é o melhor de todos os
mundos”. O "espirito livre” experimenta 0 modo de ser ludico do mundo, a medida que joga
honestamente com os limites das conceitua¢cdes do mundo. Esse jogo € um jogo moldado por
outro jogo: o jogo do mundo. O jogo da gaia ciéncia tem seu inicio na descoberta do modo de
ser do mundo, na descoberta do jogo de dados e acasos do mundo e, portanto, da
singularidade, a esse respeito Nietzsche diz: “[jlamais poderia acontecer algo inteiramente
igual em meio ao jogo de dados do futuro e do acaso”®. A experiéncia do conhecimento do
jogo de dados do mundo suscita uma transformacdo no modo de conhecimento do mundo. O
conhecimento se adapta de outra maneira, muda de atitude, entra em outra sintonia, em vista

da aceitacdo do modo de ser diferenciado de seu objeto.

Por fim, Enquanto o humor do “espirito livre" desafia, estimula a vitalidade e a
consisténcia dos materiais, questionando a certeza e a pretensao de validade do conhecimento,
0 jogo alegre da gaia ciéncia € visto por Nietzsche como uma recompensa por um trabalho
sério, uma valorizagdo pelo esforgo dedicado ao conhecimento. Segundo ele: “[a] jovialidade,
ou como prefiro chamar, a gaia ciéncia, € uma recompensa: uma compensacdo pela

prolongada, corajosa, trabalhosa e profunda seriedade, a qual, reconheco, nio é para todos” .

3.6 O sexto lance de dados:

“O mundo verdadeiro, nés o expulsamos: que mundo resta?
O aparente talvez? ... Mas ndo? Com o mundo verdadeiro
Expulsamos também o aparente!”

8 (Nietzsche, GC, prdlogo, § 4).
% (Nietzsche, CE, §2).
% (Nietzsche, GM, prélogo, § 7).
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(Meio-dia; Momento da mais curta sombra; Final do mais longo erro;
Ponto culminante da humanidade; INCIPIT ZARATHUSTRA
[Zaratustra comeca])®’.

“Meio-dia; momento da sombra mais curta; Final do longo erro; Ponto culminante da
humanidade; incipit Zaratustra” (Cl, 1V), assim Nietzsche finaliza Como o ‘mundo
verdadeiro’ se tornou finalmente em fabula. E assim que Nietzsche conclui a transformagio
do 'mundo verdadeiro' em fabula. Essa sentenca ndo sé expressa o desfecho da 'historia de um
erro', mas também introduz a perspectiva nietzschiana de que uma nova humanidade deve
emergir por meio de uma filosofia conhecida como transvaloracdo de todos os valores. Ao
considerar sua filosofia como uma fronteira entre as “antigas e novas tabuas”®, o texto em
quest@o aponta para a possibilidade de criar novos valores. Assim, 0 que realmente significa
proclamar o meio-dia como 0 momento da sombra mais curta, em que o mais longo erro

chega ao fim e a humanidade alcanga o seu apogeu?

Nesse cenario nos deparamos com o grande acontecimento do Meio-dia como
ponto mais alto da humanidade. Se o mundo e o ser humano séo essencialmente vontade de
poder e, devido as suas configuragdes, ndo had nenhuma causalidade ou fatos, entdo tudo se
resume a meras interpretacdes. Sendo assim, é apenas como intérpretes que podemos existir
e nos tornar no mundo. A vontade de poder, ao se manifestar, assume a0 mesmo tempo o
papel do intérprete, do interpretante e da interpretacdo, tornando sem sentido qualquer
tentativa de dualidade, uma vez que nao hd um “mundo verdadeiro” ou ‘“‘aparente”, pois
ambos foram expulsos: nesse sentido, Nietzsche ndo reabilita os ambitos legados pela
tradicdo platonica como fizeram os filosofos dos cenérios 2, 3, 4 e 5, mas aponta para um
novo ponto de partida, a interpretacdo. Tudo o que ha sdo interpretacdes, visdes temporarias
destinadas a afirmar e controlar o processo de tornar-se. Dessa forma, ao entender que a
evolucdo da ideia transformada em “verdade” ndo passa de uma simples interpretagdo cujo
valor reside na obstrucdo e rejeicdo da vida, sua completa abolicdo possibilita novas
interpretacdes cujos principios se baseiam na exaltacdo da vida como um livre jogo de
forcas. Nesse contexto, 0 momento de maior plenitude da humanidade, ao meio-dia, quando
a sombra € mais curta, representa a reconciliacdo do ser humano com a natureza, pois
simboliza o retorno do individuo a terra, permitindo a ele mais uma vez vivenciar 0 mundo

em constante transformacéo.

No caso em que o conceito transformado em verdade, a criagdo de um mundo
alternativo é interpretada como uma negacdo e um afastamento desse mundo, a filosofia do

Meio-dia se configura como uma filosofia do devir, como livre jogo de forcas. Ela ndo

87 (Nietzsche, Crepusculo dos idolos, Como o “mundo verdadeiro” por fim se tornou fabula- histéria um erro, §6)

68 Cf. Nietzsche, ZA.
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apenas implica a redencdo do que era considerado apenas como uma mera ilusdo, como a

sombra, que desde os tempos de Platdo foi excluida do pensamento, mas também se lanca
para além delas, superando todas as dicotomias existentes. Nesse sentido, é interessante
observar que ao escrever o livro O andarilho e sua sombra (1879), Nietzsche ainda
valorizava a sombra tanto quanto a luz. N&o é por acaso que o andarilho declara que elas
coexistem pacificamente, ndo sdo adversarias, pois quando a luz se vai, a sombra também se
vai. Por isso, o andarilho pode se alegrar ndo s6 em ver, mas também em percebé-la:
“[p]erceberas que eu amo a sombra assim como a luz. Para que haja beleza no rosto, clareza
na fala, bondade e firmeza no carater, a sombra € tdo essencial quanto a luz”®°. Sombra e luz
se tornam, entdo, simbolos marcantes da filosofia matutina. Reconhecer a sombra no mesmo
patamar de importancia da luz implica resgatar as sombras, a aparéncia negada por Platéo, e
trazé-la para perto da luz, do verdadeiro conhecimento platénico, com igual relevancia. E

fazer equivaler a dualidade com o propdsito de transcendé-la no momento seguinte.

E nesse cenario que se dé a reabilitacio das sombras para superar a dicotomia entre
0os mundos. O evento do meio-dia marca a total abolicdo do mundo verdadeiro e,
consequentemente, a superacéo final da dualidade. E por isso que a Gltima fase de “Como 0
‘mundo verdadeiro’ se tornou finalmente fabula” representa 0 momento da sombra mais
curta. Assim, no abolir o mundo verdadeiro e 0 mundo aparente, a agdo nao apenas elimina
de vez todas as dicotomias, mas também, ao encerrar o maior erro no instante da sombra
mais breve, liberta o carater do devir de toda tentativa de valoracdo metafisica e assim,
também liberta o jogo de dados das forcas que buscam a repeticdo dos lances a partir de

uma necessidade de seguranca.

A humanidade atinge seu apice ao resgatar o devir e se reconciliar com a natureza,
possibilitando experenciar novamente 0 mundo em constante evolucdo. Ao reunir homem e
natureza e superar dualidades, o meio-dia se manifesta continuamente. Com o evento do
meio-dia marcando o fim de um grande equivoco, Nietzsche pode compartilhar sua visao
filoséfica, que inclui a “transvaloragdo dos valores” existentes. Se a filosofia da manha
serviu para questionar fundamentos e desfazer a realidade, a partir do “meio-dia” o filésofo
busca concretizar sua criacdo. Assim, é a partir desse momento que ocorre o Incipit
Zaratustra.

A tradugdo da palavra latina “Incipit” é comeco, mas entdo por que Nietzsche ndo
usou a propria palavra comec¢o? Provavelmente deixar implicito um significado oculto por tréas
da palavra, dizer com “Incipit” que se trata de um re-comeco para a filosofia, que se trata de

um instante (Augenblick) pinacular (como €é evidenciado em 2.5), um momento decisivo e

% (Nietzsche, "AS", Introdugio).
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importante, ou mesmo de um koupoc’®. A partir desse novo comego, a filosofia enquanto “jogo

de dados” ndo sera mais determinada por forgas reativas que ambicionam repetir os resultados
vencedores a partir de dados viciados, mas no rolar dos dados do acaso. E sobre o acaso
Nietzsche diz: “[m]inha palavra é: deixem vir a mim o acaso, ele é inocente como uma
criancinha”’. A inocéncia, por sua vez, consiste na participacdo franca de um horizonte para a
vida se fazer visivel, para fazer-se obra e assim constituir uma historia. A respeito desse
carater inocente do jogo da criacdo Fogel comenta como esses elementos conjuntamente
formam uma dindmica do desejo e de seu carater inocente para producao da obra: “[iJnocéncia
no desejo, que se articulam interpretacdo, apropriacdo e criacdo, que constituem os principios
do conhecimento interessado e o fundo de toda dindmica de realizagdo de realidade enquanto
e como destinagdio e “estoria”, isto ¢, como temporaliza¢io do interesse, da perspectiva”’?. O
sentido do Incipit é trazer a tona o sem-fundo que é a busca de preencher o oco que é a
existéncia, alienando-a de si mesma e do seu sentido terreno. Uma vez reconhecido que esse
percurso sem fim no qual o pensamento ocidental encaminhou, ou melhor, descaminhou o
homem de si mesmo, Zaratustra precisa reconduzir o homem para os trilhos negligenciados
pelo ideal de verdade que os encobria e assim trilhar uma nova jornada, um novo comeco para

a filosofia, novos desafios e novas metas.

0 Traduzimos por: momento oportuno.
"L (Nietzsche, ZA, “No monte das oliveiras™).

72 (Fogel, Gilvan, Conhecer é criar, p. 70).
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CONSIDERACOES FINAIS

O intuito deste trabalho foi apresentar o conceito/imagem de ‘jogo de dados’ enquanto uma
dindmica das forgas que determinam a historia da filosofia. E, como se trata de uma imagem,
a investigacgéo teve como questé@o preliminar explanar as razdes pelas quais, Nietzsche utiliza
esse modo pouco ortodoxo de expressar-se filosoficamente, pois exige do investigador certas
disposicdes que o proprio Nietzsche estabeleceu como necessérias para adentrar no amago das
questdes fundamentais que ele postula.

O primeiro capitulo tratou, num primeiro momento, da diferenciacdo dos modos
pelos quais Nietzsche apresenta suas ideias e as relagcdes polissémicas existentes entre elas, a
fim de definir o papel das imagens e metaforas no plano geral da obra de Nietzsche. A
investigacdo nos levou as seguintes conclusdes: 1%) A proposta filoséfica de Nietzsche quanto
ao uso de imagens ndo € arbitraria, mas uma escolha que esta em consonancia com a ideia de
intuicdes metafdricas arcaicas, que estdo na origem de todo pensar, mas que foram relegadas,
com o tempo, ao plano do irrelevante segundo o ideal da verdade; 2) Nietzsche ndo abandona
0 modo conceitual de pensar, mas entende os conceitos como fluidos e plurivocos. Esses
conceitos se entrelacam na dinamica do pensamento e formam uma perspectiva segundo a
qual é possivel escapar do ideal da filosofia enquanto ciéncia rigorosa e objetiva que almeja a

verdade no fim do processo.

Uma vez estabelecida a relevancia das imagens no plano geral da obra de Nietzsche
passamos a empreender um exame de duas imagens fundamentais da obra de Nietzsche que
tratam do desenrolar da historia do pensamento ocidental, a saber: “As trés metamorfoses do
espirito’ que nos ¢ apresentada no primeiro discurso de Assim falava Zaratustra e que tem por
mote esse devir (vir-a-ser) do espirito filosofico. E temos a imagem de Edipo e a esfinge que é
apresentada de maneira implicita na primeira secdo de Além de bem e mal. Nessa imagem
também acontece um processo de transformacdo no ambito do pensamento. Ocorre um
movimento de alternancia e conflito entre as imagens, que culmina com a total dissolucdo das

identidades, mesclando-se num novo ser dotado de um novo senso e percepcdo filosofica.

No segundo capitulo, entramos propriamente no cerne da discussdo a respeito do o
conceito/imagem de jogo de dados enquanto um jogo filoséfico de criar e destruir que consiste
no proprio jogo da vida e do devir. Nesse capitulo, exploramos o ‘jogo de dados’ ¢ seus
modos, pois ndo hd um modo Unico de jogar, mas uma multiplicidade. Entretanto, vai se
revelando, a medida que avangamos na obra de Nietzsche, que o jogo jogado até entdo foi um
jogo viciado e determinado por um ideal de verdade que ndo corresponde ao jogo da vida

auténtico. No decorrer do nosso trabalho identificamos uma semelhanca em termos
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conceituais entre Mallarmé e Nietzsche que aponta para o ‘jogo de dados’ como lance de

pensamento para a criacdo da obra.

Abordamos a questdo do jogo tragico (agonistico) grego, o jogo auténtico, segundo
Nietzsche, no qual a vida ndo foi negada, mas assumida em toda a sua inteireza. Nietzsche
define a vida como: apropriagdo, espoliacdo e rapina. Entre os gregos “auténticos” essas
caracteristicas sdo incorporadas ao seu pensamento e religido. O modo grego de pensar difere
do modo como Platdo pensou 0 mundo e, por essa razdo, Nietzsche entende o pensamento
platdnico como antigrego. O trabalho da obra de Nietzsche vai consistir numa tentativa de
romper com esse ideal platénico e, assim, restabelecer o jogo auténtico da vida.

Também discutimos o papel do eterno retorno e vontade de poder na obra
nietzschiana e sua relagcdo com o jogo de dados. Enfrentamos a dificuldade inerente a tarefa de
definir o conceito de eterno retorno, na medida em que o eterno retorno € um conceito fluido e
que recebe diferentes interpretacdes dos comentadores em geral. No enfrentamento das
dificuldades, conseguimos uma definicdo razoavel para o problema da conceituacdo e
passamos a considerar o eterno retorno como afirmacdo do devir. O devir como o carater
fundamental do real, mas que deixou de ser considerado em sua integralidade através daquilo
que Nietzsche entende como dissimulacdo, que consiste em negar o fluxo continuo de todas as
coisas e encapsular o real através de palavras e conceitos, forjando um mundo totalmente
virtual e simplificado e, assim, ficticio. Nesse processo, a vontade de poder opera como uma

forca que lanca o homem na tarefa de criacdo a partir do devir.

Concluimos o segundo capitulo com a ideia de um devir reativo das forcas e, com
isso, embarcamos em um novo esforco de estabelecer lacos entre conceitos e imagens. A fim
de demonstrar como se da a dindmica das forcas reativas no amago do pensamento
nietzschiano, analisamos o discurso: Da visdo e do enigma, que trata desse devir reativo do

homem na histdria do pensamento.

Por fim, no terceiro e Ultimo capitulo de nossa dissertacdo, examinamos o carater
fundamental do lance de dados em termos de lances viciados que vao configurar a histéria da
filosofia ocidental na forma do niilismo e da negacdo da vida. Com esses lances Nietzsche
divide a historia da filosofia em seis fases fundamentais, que nos sdo apresentadas em

Crepusculo dos idolos no capitulo intitulado: A histéria de um erro.

A primeira fase dessa historia de um erro apresenta Platdo como
protagonista/antagonista por ser ele o responsavel, inadvertidamente ou ndo, ter legado para a
filosofia um modo de pensar comprometido com o ideal da verdade que deprecia a vida em

favor de um mundo das esséncias que deve ser alcangado através do espirito puro.
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Dado que o mundo congelado em conceitos néo se alinha com o mundo em constante

transformacéo, o verdadeiro mundo ndo pode ser esse: ele precisa ser outro. Essa diferenca
motivou Platdo a propor a existéncia de um ambito das ideias como sendo o verdadeiro e a
rejeitar este mundo como o mundo das manifesta¢cdes: 0 mundo da aparéncia, da superficie, da
enganacdo. A fé cristd em um mundo além consolidaria a nogdo de realidade que Platéo
discutia em seus diélogos.

Na segunda etapa, 0 mundo verdadeiro se torna inacessivel temporariamente e, no
entanto, garantido ao sabio, ao virtuoso, ao devoto e ao pecador que se arrepende. Aqui
comeca a divisdo entre o mundo real (além) e o mundo ilusério (devir), levando a
desvalorizacdo deste Ultimo. A vida terrena se torna efémera, apenas uma ilusdo, sugerindo a
possibilidade de um dia alcancar o mundo verdadeiro. Na medida em que a existéncia humana
ocorre aqui neste mundo, mas se volta para o além, o mundo verdadeiro se torna um objeto de
promessa e fé. Torna-se mais envolvente, sutil, sendo adotado como platonismo para o povo e

transformando-se em religido institucionalizada: cristianismo.

O pensamento de Kant marca a terceira etapa da historia do niilismo-platonismo. De
acordo com Nietzsche, na historia da filosofia, Kant representa uma nova fase na crenca no
mundo verdadeiro. De acordo com ele, Kant procura reafirmar a fé em Deus como o bem
supremo, juntamente com uma justificacdo do sentido da vida por meio da ideia de uma
ordem moral universal. Dessa forma, 0 mundo verdadeiro é excluido da experiéncia e se torna
algo indemonstravel pela razdo puramente tedrica. No entanto, ele é resgatado como um
postulado da razdo pratica, se impondo como um imperativo, embora se mantendo como uma

hipdtese fraca e "desbotada”.

No quarto momento da histéria que se configura no niilismo-platonismo, Nietzsche
assinala a fase de ceticismo e descrenca, surgida apds Kant e o ldealismo. De acordo com
Volpi (O niilismo, p. 58), essa fase também pode ser chamada de inicio do positivismo, ja que
a destruicdo kantiana das certezas metafisicas resultou na perda da crenca e
incompreensibilidade do mundo ideal. No entanto, isso ndo significa que o niilismo-
platonismo tenha sido superado. Com o mundo verdadeiro tornando-se incognoscivel, um
mundo sobre o qual ndo podemos ter conhecimento, torna-se praticamente impossivel afirmar
ou negar algo sobre ele. Com isso, a relevancia moral e religiosa que ele possuia como

postulado da razdo pratica vai desaparecendo.

Nessa perspectiva, nos dois Ultimos capitulos de sua sintese, Nietzsche comeca a
elucidar sua propria perspectiva filosofica. A medida que o mundo verdadeiro perde o seu
valor, ele comeca a ser abolido, tornando-se indtil e supérfluo. Assim, ndo é de surpreender
que Nietzsche se refira a ela entre aspas, indicando que deveria ser suprimida e colocada entre

aspas. Isso marca o inicio da fase da reflexdo matinal na histéria do pensamento, na qual
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Nietzsche reflete sobre o trabalho de demolicdo que, com A gaia ciéncia, alcangava seus

resultados iniciais. Ainda longe do meio-dia, vimos com Franco Volpi como a aboli¢cdo do
mundo verdadeiro d& origem a duas questdes: “o que acontece com o lugar onde estava o
ideal, que agora permanece vazio apdés a sua abolicdo? O mundo depois que o ideal foi
abolido?""3. A resposta esta na fase subsequente desse processo de demolicdo em curso.

Por isso, a etapa final da sintese do texto, denominada "Como o 'verdadeiro mundo’
se transformou em uma fabula", também envolve a eliminagdo do mundo aparente. Assim,
Nietzsche ndo apenas liberta o devir de sua condi¢do de mera aparéncia, mas também evita
cair em uma simples inversdo do platonismo. No fragmento p6stumo de 11[99] Novembro de
1887 a Marco de 1888, Nietzsche menciona trés momentos que parecem sustentar essa
argumentacao: primeiramente, ha a percepcao de que o mundo ndo pode mais ser interpretado
atraves das categorias da razdo, o que resulta no colapso dos valores cosmoldgicos; valores
que conferiam ao mundo um sentido. O mundo se torna entdo destituido de sentido, ja que o
verdadeiro mundo ndo mais existe. 1sso abre caminho para um segundo momento, no qual é
investigada a origem dessa crenca. Considerando que a origem da crenca esta dentro de nds,
se ela se revela apenas como uma perspectiva superficial, resultante de uma simples
necessidade humana, entdo ela pode ser anulada. Com isso, 0 mundo pode se livrar das
categorias da razdo e, em consequéncia, também se libertar do conceito de ideal, da
concepgdo de um mundo verdadeiro. Isso gera o emergir do terceiro momento. Em outras
palavras, ao desvalorizar as categorias, torna-se evidente sua inadequacao ao todo cindido
em verdadeiro e aparente, 0 que as torna inapropriadas para servir como base para a
desvalorizacdo desse todo, em vista do resgate do devir. Em suas préprias palavras, o
filésofo afirma: "Abolimos o mundo verdadeiro: o que resta? O aparente, talvez?... Néao!
Com o mundo verdadeiro, também abolimos o mundo aparente!”. Aqui se concretiza o fim
do mais longo equivoco; aqui a humanidade atinge seu apice; aqui se inicia a jornada de
Zaratustra [INCIPIT ZARATUSTRA] e aqui emerge o Meio-Dia como o momento de luz
mais curta. O momento pinacular que revela a trajetéria do pensamento ocidental como
sem-fundo e, assim, como uma possibilidade de, a partir, desse oco legado pela tradicédo
criar, inocentemente, um novo modo de filosofar a partir da arte: “[t]Jemos a arte para ndo

morrer da verdade”’*.

3 (Volpi, 1999, p. 59).
4 Cf. Nietzsche, VP, §822.
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