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titulo de uma indicag¢do mais geral do lugar
onde pode ser localizada a intengdo em
construir este texto, pode-se apontar o
interesse em pesquisar a obra de Nietzsche como seu ponto
de partida e como a base para a investigacdo que nele é
proposta. Talvez fosse prudente dizer que se trata de uma
indicagdo de leitura, que avanca na medida em que um
trabalho de pesquisa' em curso desenvolve ¢ amadurece a
leitura que se faz de Nietzsche e das relagfes que se propde.

Nesta dire¢@o, uma primeira relacdo faz-se do interior,
o que quer indicar a ligacdo a um contexto filoséfico onde
encontrarfamos, por exemplo, Heidegger, Deleuze, Foucault
e Vattimo. Deixando claro que a recepc@o destes e de outros
autores liga-se 2 maneira como Nietzsche € encontrado em
suas obras.

Numa outra relac@o proposta, da qual talvez se possa
dizer que feita desde o exterior, tenta-se articular o referencial
nietzschiano com alguns aspectos das ciéncias humanas.
Pensa-se aqui num dominio que abrangeria especialmente a
Sociologia e a Comunicagdo, aceitando as sugestdes dadas
tanto por Gianni Vattimo? como por Herman Parret® da
estreita ligacdo entre estes dois dominios na leitura que deve
ser feita da sociedade atual.

Muito embora a questdo da comunicacdo esteja
presente (reciproca determinag¢ao), num primeiro momento
aproxima-se mais de uma sociologia, articulando-se
principalmente com G. Simmel, leitor de Nietzsche, e de

suas nog¢des forma e sociabilidade (que inspiram o titulo
deste trabalho). Deste modo, pode-se dizer, ¢ isto com uma
certa obstinac@o, que esta proposta de trabalho se articularia
numa dimensdo que abrangeria uma certa epistemologia das
ciéncias humanas e umatentativa de expressar-se em termos
de uma razdo sensivel (tendo em mente, € claro, as
dificuldades quanto ao uso da expressao).

Antes de mais nada, fago algumas observacdes de
cardter bem geral a respeito destas dificuldades, o que, de
um certo modo, sera retomado no decorrer do texto em
questao.

1. Sdo grandes as dificuldades para se pensar uma possivel
reversdo do ideal platénico. A historia da filosofia e da
ciéncia ¢ a constante histéria de uma tentativa de
mediacdo entre o inteligivel e o aparente. Também, as
marcas para se estabelecer um terreno onde se torne
possivel falar em termos de uma razdo sensivel, ndo é
tarefa fdcil. Antes de mais nada, porque ndo se trata de
negar, pura e simplesmente, a competéncia da razdo
cientifica. Por exemplo, como negar a légica (de certo
modo, jd o uso da linguagem num discurso que busca
nos universais a base para o estabelecimento de uma
ciéncia em conformidade, principalmente, com a
cosmovisdo medieval) e a sua substituta, a matemdtica
(retorno moderno ao platonismo e busca de um novo
caminho de certeza para a nova ciéncia que quer
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conhecer com exatiddo a natureza), posteriormente tanto
intuidas por Kant num mesmo universo quanto reunidas
como Logica Matemdtica numa proposta para uma
filosofia fundamental pelo Circulo de Viena. Isto
significando, num momento de grandes sinteses, a
filosofia se tornando ciéncia,

2. Ao mesmo tempo, tem-se, COmMoO que NUM URIVerso
paralelo, uma gama de “filosofias” que tentam marcar
seu territorio, tendo como base a distingdo no que se
refere ao primado da racionalidade cientifica (tenta-se
sair de uma perspectiva de indiscernibilidade entre
filosofia e ciéncia). Sdo filosofias que tentam, de alguma
maneira, pensar-se para além da influéncia platbnica
(isto se refere a tentativa, muitas vezes frustrada, de
ultrapassagem da metafisica). Nesta direcdo, além de
Nietzsche, talvez possa ser acrescentado Schopenhauer
(inspira¢do da primeira fase do seu pensamento),
Kierkegaard, Dilthey, Bergson e Husserl, entre outros.
Um bom exemplo deste contraponto seria o da
Fenomenologia, que vai desembocar resolutamente na
ontologia existencial de Martin Heidegger. Também, ndo
se pode esquecer que trata-se de um periodo em que 0s
estudos dos antigos gregos (principalmente os filésofos
pré-platonicos) tornam-se ocupag¢do de filélogos e
filésofos, abrindo-se com isto um novo universo de
possiveis.* E nessa perspectiva que se pode apreender a
abertura de Nietzsche para com a filosofia e a arte na
“época trdgica dos gregos”, e sua tentativa de avaliar a
filosofia (Platdo e sua influéncia — principalmente com
o cristianismo e o kantismo — tornando-se, para ele,
signos de decadéncia) e a arte (a tragédia cedendo seu
lugar ao drama);

3. Talvez fosse possivel afirmar que o trabalho feito por
Nietzsche com sua genealogia (origem moral da verdade
— na perspectiva nietzschiana moral e verdade se
encontrariam intrinsecamente ligadas) serviria de ponto
de partida para Heidegger propor uma questdo, dentre
as mais importantes no seu trajeto. Esta se referia ao
esquecimento do Ser — ou da maneira como, desde os
Jfundamentos platonicos e aristotélicos, a questdo do Ser
foi posta de maneira equivocada. O ser-ai (Dasein) como
sendo essencialmente (aqui se encontraria o ponto de
ultrapassagem de uma metafisica para uma ontologia
da existéncia) ser-para-a-morte lhe parecia a melhor
maneira de interrogar e auscultar o Ser. Esta ontologia
da existéncia, para além da Idéia platénica e da
Substdncia aristotélica, se afirmaria no sentido trdgico
que tem o tempo, e o espago da existéncia que a ele se
refere. Sobre a importdncia da linguagem (numa das
primeiras vertentes da hermenéutica), ndo se pode
esquecer que ela é, segundo Heidegger, a Casa do Ser.
Falar da existéncia é o mesmo que falar desta vida de
todos os dias, o sentido vem sempre através do ser-ai (é
assim que a existéncia € concebida como sendo a
Clareira do Ser e a linguagem, enquanto expressé@o do
sentido, como a Casa do Ser); e

4. Nietzsche® se tornaria, do mesmo modo, referéncia no
estabelecimento de uma nova compreensdo a propdsito
das ciéncias do homem e seus limites. Pode-se dizer que

as ciéncias do homem (ou o saber que se especifica cada
vez mais numa busca de compreensdo do lugar do homem
no campo do conhecimento) voltam seus olhos, num
primeiro momento, para um modelo jd estabelecido e
que apresentava seus resultados na apreensdo racional
da natureza. E quase sempre tentador aplicar, num
dominio nascente e que ainda busca sua afirmagdo no
Jjardim das ciéncias, um modelo pronto e que tenha dado
certo. A Fisica Social e a Psicofisica seriam exemplos
desta tentativa. Aspectos considerados “ndo-racionais”
(o trdgico, o absurdo, a diferenga, o aleatorio, o extra-
discursivo, o imagindrio, o fantdstico, etc.), que se
tornam importantes na compreensdo do homem, servem
de divisor entre o modelo das ciéncias da natureza e
este novo saber que se articula em torno do homem.
Questdo esta objeto quase que freqiiente de mediagoes.
No que se refere a estas mediagées, percebe-se algumas
tentativas formais: o arquétipo de Jung, a estrutura de
Lévi-Strauss, a dobra em Foucault segundo a leitura que
dele faz Deleuze, a forma de Simmel, o tipo ideal de
Weber, a repeti¢do de Deleuze, etc.

Apés estas observagdes, e com o objetivo de
introduzir o tema ora proposto, reafirma-se como
fundamental a referéncia aos escritos de Nietzsche.® Neles
temos, a primeira vista, indica¢des a respeito de mudancas
operadas em relagdo a um certo estilo de escritura de
explicagcdo do mundo e das coisas no mundo. Como exemplo,
o tratamento dado ao tragico (remete-se, aqui, ndo apenas a
leitura que Nietzsche faz da tragédia grega, mas, sobretudo,
a leitura que ele faz dos primeiros sédbios gregos) como
fundamento para uma reavaliagdo da relacdo conhecimento
e vida e dos limites entre razdo e nao-razdo. Ainda que apenas
indicativas, jd sdo questdes que nos apontam para um
universo possivel para se falar em termos de uma razdo
sensivel.

Como conseqiiéncia deste deslocamento, o encontro
de uma outra formulagdo e de outra maneira de expressao,
na qual a arte (para Nietzsche a tragédia, pega essencial na
constitui¢do e na compreensdo do seu pensamento) serviria
de suporte para o conhecimento (a arte em favor da vida),
em contraposi¢do a tradi¢do inaugurada por Platdo,” que teria
na verdade e na perspectiva moral, que dela decorre, o seu
fundamento. Assim, desde logo, esta “nova” formulagio
estaria vinculada a uma dimensdo mais sensivel do
conhecimento, apontando, a0 mesmo tempo, em dire¢@o ao
necessdrio didlogo que se deve operar entre diversas
disciplinas ou formas de compreensao.

Fazendo um parénteses, poderiamos nos adiantar
falando de um universo possivel de conhecimento, que se
construiria em torno de um pensamento que buscaria a
compreensio do espago tragico da existéncia cotidiana e do
seu confronto sem trégua com a determinag@o temporal.
Levando-se em conta, também aqui, a quase sempre insercio
de uma relagéo espago e tempo quando objetiva-se falar do
conhecimento. Neste sentido, pode-se constatar tanto no
percurso da arte, da literatura e da filosofia como, de uma
forma geral, na teorizagdo do conhecimento na tradigdo
ocidental, uma gama enorme de concepgdes (principalmente
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em referéncia ao tempo, visto que a questdo do espago é
quase sempre percebida como fundada neste) que nem
sempre estiveram longe de apresentar suas dificuldades.
Dizendo de uma outra maneira, trata-se de uma questfo ou
de uma relagido (pensando também o espaco como
determinado a partir do tempo) entre as mais dificeis de ser
capturada, sobretudo no universo filoséfico.

Visualizando a questdo dentro de uma perspectiva
mais global, talvez fosse possivel afirmar que estas
concepcdes® sempre se articularam nos limites impostos
pela cisdo entre o inteligivel e o aparente. Por exemplo, os
limites, para Kant, entre uma razo moral (pritica) e uma
razao tedrica apontam para o lugar ocupado, na estruturagéo
do conhecimento, por estes conceitos fundamentais. Espaco
e Tempo sdo vistos como intui¢do a priori de toda
sensibilidade (condi¢do da existéncia das coisas como
fen6menos).’ Visto de uma maneira ainda mais geral, o
limite € sempre o da fisica (a natureza), posto que toda
metafisica prescinde de uma necessidade do tempo, ela
inclusive se faz na possibilidade de abstragdo do movimento
na sua apreensdo do ser.

Pode-se, também, pretender que esta compreensio
do espaco e do tempo (tal como sintetizada por Kant) reflete
o percurso ocidental da razdo. Universo da representacdo
onde encontra-se, como fundamento para toda e qualquer
construcdo ligada ao conhecimento, a presenga do Eu
transcendental (o sujeito absoluto).!°

Numa espécie de contra-corrente € numa das vertentes
da filosofia onde a postura critica em rela¢@o a este percurso

atinge seus niveis mais elevados, aparece Nietzsche e com -

ele toda uma possibilidade de retomar, ou apenas ver, a
questdo sob um outro prisma. Nietzsche sintetiza do seguinte
modo esta suspeita: “Em algum canto perdido do universo
que se expande no brilho de incontdveis sistemas solares
surgiu, certa vez, um astro sobre o qual animais dotados de
inteligéncia inventaram o conhecimento. Este foi o minuto
mais arrogante e mais mentiroso da histdria universal, mas
ndo passou de um minuto (...) Foi bem a tempo: pois, se eles
vangloriavam-se por terem conhecido muito, concluiriam por
fim, para sua grande decepg¢do, que todos os seus
conhecimentos eram falsos. Eles morreram e desapareceram
com a morte da verdade”. (NIETZSCHE, 1996b, p.31-32)"!

Admitindo que o conhecimento é sempre uma
invencdo, esta formulagido, quando questiona a percepgao
do sujeito (talvez possa desde jd ser constatado aquilo que
Nietzsche denominard mais tarde como sendo o homem
veridico) que se encontra na base deste universo de
conhecimento, questiona também os conceitos de espaco e
tempo (intui¢bes puras a priori) e da verdade enquanto
fundamentais nesta construg@o. Nesta dire¢do, pode-se dizer
que entre o sujeito e o mundo ndo hd nada que seja
antecipado: “o cardter do mundo € pelo contrario o de um
caos eterno, néo pelo fato da auséncia de uma necessidade,
mas pelo de uma auséncia de ordem, de encadeamento de
forma, de beleza, de sabedoria, em resumo, de toda estética
humana. Julgados pela nossa razdo, os lances de dados
infelizes s@o de muito longe a regra geral (...) Ora como
poderemos permitir-mos censurar ou louvar o universo!
Defendamo-nos de lhe censurar uma falta de coragio ou de

razdo, ou o contrdrio destas coisas: ndo € nem perfeito, nem
belo, nem nobre, e ndo quer transformar-se em nada disso;
ndo procura de forma alguma imitar o homem! Néo é tocado
por nenhum dos nossos juizos estéticos ou morais”.
(NIETZCHE, 1967, p.131)

Para além dessa razdo, € o mundo que impde seu jogo
(“os lances de dados infelizes sdo de muito longe a regra
geral”). Nao se pode ndo jogar, jogamos um jogo no qual a
sorte j4 estd langada. Talvez fosse possivel arriscar: ao invés
do primado do Eu transcendental ou do sujeito como figura
fundamental neste processo de apreensdo do mundo, surge
o préprio tempo, a0 mesmo tempo tragico (o jogo dos dados),
no centro desta perspectiva.

A relacdio homem-mundo que decorre desta
perspectiva deve ser buscada a partir da nocdo de finitude.
Noc¢do fundamental na apreensdo dos saberes que se
desenvolvem tendo no homem seu ponto central e que aponta,
a0 mesmo tempo, para uma compreensao de espaco € tempo
que se diferencia em termos de uma tonalidade afetiva
daquela que apenas responde aos imperativos da
objetividade. Corroborando com esta percepgao, uma citagao
de Deleuze nos aproxima deste diagnéstico feito por
Nietzsche: “E preciso que a for¢a no homem comece por
afrontar e estreitar as forgas de finitude enquanto forgas do
de-fora: € fora de si que ela tem de haver-se com a finitude.
Em seguida, e s6 em seguida, faz dessa finitude a sua prépria
finitude, toma dela consciéncia como se da sua prépria
finitude”. (DELEUZE, 1987, p.171)

E desse modo que surgem, diante da determinacdo
ligada ao tempo, outras maneiras de mediar ou de exercitar
este tempo que passa obstinadamente. Dentre elas pode-se
destacar principalmente a posi¢do de Heidegger, jd indicada,
onde no lugar do sujeito temos o ser-ai (a presenga) que
enquanto ser-para-a-morte (a morte € a possibilidade mais
auténtica do ser-ai) abre-se para o tempo enquanto
temporalidade (conseqiiéncia desta abertura, a
espacialidade!? especifica da presenga funda-se na
temporalidade). E a esta nogio de decisdo antecipadora da
morte — nao significa simplesmente um pensar a morte —
que se liga o conceito temporalidade como sentido do ser do
ser-al: “A antecipag¢do da morte se identifica com o
reconhecimento do cardter nédo definitivo de cada uma das
possibilidades concretas que a vida nos apresenta”.
(VATTIMO, 1985, p.58)"

Nesta mesma direcao, falar do espago € falar do lugar
onde nos ocupamos do tempo que passa.’ Devemos ter em
mente que, numa época como a nossa, onde a velocidade se
torna definidora (mais um indicio desta nossa sociedade da
comunicagdo generalizada), € o espago que parece dar ritmo
ao tempo: “A espacialidade € o tempo em retardo, € o tempo
que tentamos frear, e dai a importancia da ritualiza¢do na
vida do dia-a-dia que pela repeti¢do, representa € mimetiza
o imutdvel”. (MAFFESOLLI, 1984, p.57) Poderfamos talvez
arriscar, a compreensdo de uma razao sensivel se encontraria
mais proxima de uma apreensio do espago, a0 mesmo tempo
como espago trdgico (podemos dizer que em Nietzsche o
tragico sugere sempre uma mensagem de afirmacdo da vida)
e espago vivido da existéncia como o lugar onde o tempo
repousa (uma certa analogia com a no¢ao duragdo segundo
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a perspectiva de Bergson). Ainda em relagdo a este aspecto,
a no¢ao finitude (sendo visualizada a partir de toda a carga
trdgica que lhe pode ser aferida) tem um lugar privilegiado.
A expressdo ser-para-a-morte (a morte como um tema
destinal), decorrente da nocao finitude e desenvolvida por
Heidegger, nos serviria, também, de ponto de apoio nesta
perspectiva.

Fechando este parénteses, onde foram trabalhados
alguns aspectos ligados a questdo do espago e do tempo,
tenta-se ir além em algumas das posi¢des de Nietzsche a
respeito de nossa tradi¢do no conhecimento. No seu retorno
afilosofia e a arte pré-platdnicas, Nietzsche quer fazer uma
genealogia (que ndo busca apenas interpretar, mas sobretudo
avaliar o jogo das forgas na origem). No seu livro Genealogia
damoral,”® de 1887, Nietzsche nos mostra a utilizagdo desta
perspectiva. Apenas a titulo de indicac@o, esta proposta de
método também foi utilizada por Michel Foucault em sua
tentativa de refletir o estabelecimento das relagdes de poder:
“Lé onde a alma pretende se unificar, 14 onde o Eu inventa
para si uma identidade ou uma coeréncia, o genealogista parte
em busca do comego — dos comegos inumerdveis que
deixam esta suspeita de cor, esta marca quase apagada que
ndo saberia enganar um olho, por pouco histérico que seja;
a andlise da proveniéncia permite dissociar o Eu (que busca
uma coeréncia e uma identidade) e fazer pulular nos lugares
e recantos de sua sintese vazia, mil acontecimentos agora
perdidos”. (FOUCAULT, 1981, p.21) Foucault participa da
suspeita nietzschiana onde aquilo considerado como origem
passa a ser confrontado com um sentido de invengdo. Nédo
se esquecendo que esta avaliagdo se constrdi, dentro da
perspectiva nietzschiana, na constatacdo da existéncia de uma
pluralidade de forgas, que poderiam ser qualificadas (ou
avaliadas) entre ativas e reativas (resultando na propria
avaliacdo do querer onde se tem o afirmativo e o negativo
como qualidades da Vontade de Poténcia).

Na leitura que faz de alguns fragmentos dos
pensadores da Grécia pré-socrdtica (a idade trdgica dos
gregos), Nietzsche constata que nesses filésofos a questdo
da vida foi tratada de uma maneira diversa, e isto em relacéo
20s seus sucessores (principalmente Platao): “O juizo desses
filésofos sobre a vida e sobre a existéncia em geral é muito
mais significativo do que um juizo moderno, porque tinham
diante de si a vida numa plenitude exuberante e porque neles
o pensamento ndo se enreda, como em nés, na cisdo do desejo
da liberdade, da beleza, da grandeza da vida e do instinto de
verdade que sé pergunta: o que € que a vida vale”.
(NIETZSCHE, 1987, p.22) O ensinamento que ele tira desta
filosofia poderia se resumir no seguinte: ndo é obra do
filésofo estabelecer leis da objetividade mas, ao contrério,
descobrir novas formas de vida que permitam um excedente
da existéncia.

Partindo desta sua apreensdo bem particular dos
primeiros sibios gregos, pode-se dizer que a formulagéo
nietzschiana se construiria na seguinte constataco: 0 nosso
conhecimento, na maneira como ele esta formulado, torna-
se uma oposi¢ao a vida. Utilizando-se deste sintoma, pode-
se chegar a conclusdo de que o conhecimento se faz juiz da
vida. Na leitura que faz Deleuze: “O conhecimento opde-se
a vida porque exprime uma vida que contradiz a vida, uma

vida reativa que encontra no préprio conhecimento um meio
de conservar e de fazer triunfar o seu tipo. Assim, o
conhecimento d4 & vida leis que a separam daquilo que ela
pode, que a poupam de agir e proibem-na de agir, mantendo-
ano quadro estreito das reacdes cientificamente observaveis:
mais ou menos como o animal num jardim zoolégico. Mas
esse conhecimento que mede, limita e modela a vida é todo
elaborado sobre o modelo de uma vida reativa, nos limites
de uma vida reativa”. (DELEUZE, 1976, p.82)

Em outros termos: a vida ultrapassa o limite que lhe
¢ fixado pelo conhecimento e o pensamento deve expressar
sua afinidade com a vida. Isto apareceria para Nietzsche como
o segredo dos primeiros sdbios gregos. Aqui € possivel
perceber um dos pontos capitais da filosofia nietzschiana.
Ela vai se construir em torno de uma critica (ndo no sentido
kantiano, mas na perspectiva de uma genealogia) da
concepg¢do platdnica do mundo. Pode-se até mesmo dizer
que a filosofia, segundo o ponto de vista desta construg@o,
seria dividida em pré-plat6nica e platdnica.'®

Na verdade, toda filosofia posterior (que nesta
perspectiva poderia ser considerada como p6s-platonica)
seria apenas uma continuacdo e afirmacdo desta. Deste
modo, no lugar de uma filosofia que se constitui na
descoberta da verdade, Nietzsche coloca uma outra, que €
uma arte de viver: “A arte € mais poderosa do que o
conhecimento, pois € ela que quer a vida, ao passo que a
meta dltima alcangada pelo conhecimento ndo € outra que
o aniquilamento”. (NIETZSCHE, 1996b, p.33) Na sua
suspeita de um conhecimento puro, ele tenta colocar o

-conhecimento e o saber em relacdo com a formacgdo do

individuo, no sentido de uma obra de arte realizada no
decorrer da prépria vida.

Nesta suspeita que se constréi em torno da
concepg¢do platdnica, mas que alcanga todo o edificio do
conhecimento ocidental, Nietzsche propde, de uma certa
maneira, a inversd@o do platonismo (a expressdo nao € de
Nietzsche — inclusive na leitura feita por Heidegger, a
constru¢cdo nietzschiana ainda se faz no universo
metafisico). Esta discussdo é também retomada por outros
filésofos contempordneos (nesta direcdo, guardada a
especificidade temética de cada autor, além de Heidegger,
seria também possivel situar Habermas, Deleuze e Vattimo)
e colocada em termos do que significaria o fim da metafisica
ou o surgimento de um pensamento pds-metafisico.

Voltando a critica feita ao modelo platdnico, ele
afirma que, com Platdo e seus seguidores (cristianismo,
kantismo, hegelianismo, etc.), as forgas reativas venceram.
Como sabemos, Platdo concebia a existéncia de dois mundos:
o mundo inteligivel (das idéias, real, verdadeiro e eterno) e
o mundo aparente (simples cOpia e aparéncia do primeiro).
O que Nietzsche via nesse mundo verdadeiro era apenas o
sinénimo de uma fbula (arte da interpretaco).!” Este mundo
verdadeiro serviria apenas para negar e submeter o mundo
sensivel (onde Platdo localizava o perigo da fantasia e da
zona de sombra), que se tornaria, deste modo, apenas
aparéncia e imitagdo do mundo verdadeiro.'®

Reafirmando a suspeita de Nietzsche, do lugar
central ocupado pelo sujeito do conhecimento quando se
tratou a respeito da questéo do espaco e do tempo, a no¢ao
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de sujeito que decorre desta construgdo platénica deve, da
mesma maneira, ser criticada como uma fibula. Para ele,
esta no¢d@o de sujeito se torna uma crenga (um ter-como-
verdadeiro), conseqiiéncia do ideal do mundo verdadeiro.
E o que resulta, no final das contas, desta concepgéo, € o
homem veridico (verdade enquanto vontade de tornar-se
mestre da pluralidade de sensacdes). Atrds desse homem
veridico, que julga a vida, existe o0 homem doente, doente
da prépria vida.

Este homem, na sua busca da verdade (sempre
relacionado ao Verdadeiro platdnico), busca um mundo que
ndo se contradiga, ndo engane, nem mude. Um mundo onde
a contradi¢@o, a ilusdo e as mudangas seriam causas de
sofrimento. Este homem “ndo quer finalmente nada mais do
que julgar a vida, ele exige um valor superior, 0 bem, em
nome do qual poder4 julgar, tem sede de julgar, vé€ na vida
um mal, um erro a ser expiado: origem moral da nocéo de
verdade”. (DELEUZE, 1990, p.168) Poderfamos, mais do
que nunca, arriscar: a questdo da verdade estaria mais ligada
a uma perspectiva moral do que necessariamente a uma
dimensdo do conhecimento (pensando o conhecimento a
servico da vida).” Neste ponto, encontrariamos o nicleo
desta critica de Nietzsche ao pensamento de Platio e,
consequentemente, ao derivado deste.

Na sua proposta, Nietzsche ndo falaria apenas em
termos de inversdo, mas sim de transvalorizagdo: “Nés
abolimos o mundo verdadeiro: qual mundo restou? Talvez
aquele da aparéncia? (...) Ndao! Ao mesmo tempo que o
mundo verdadeiro, nés abolimos também o mundo da
aparéncia!”. (NIETZSCHE, 1974, p.81)

Continuar falando do mundo da aparéncia significaria
perpetuar 0 conceito dualfstico de Platéo: como exemplo, o
dualismo kantiano entre coisa-em-si e fendmeno. Talvez
Nietzsche preferisse, numa dimensdo por ele chamada de
imoralista (que vai contra a vontade de verdade como
fundamento para o surgimento de uma moral baseada no
ressentimento), expressar-se em termos de uma poténcia do
falso que tomaria o lugar da vontade da verdade: “E uma
poténcia do falso que substitui e destrona a forma do
verdadeiro, pois ela afirma a simultaneidade de presentes
incompossiveis, ou a coexisténcia de passados nao
necessariamente verdadeiros”. (DELEUZE, 1990, p.161) A
titulo de contribui¢do para esta perspectiva da
simultaneidade, a ficcéo de Jorge Luis Borges, O jardim dos
caminhos que se bifurcam, também pode nos servir de
exemplo: “Naturalmente, me detive na frase: Eu deixo aos
numerosos futuros (ndo a todos) meu jardim dos caminhos
que se bifurcam. Compreendi quase de imediato: o jardim
dos caminhos que se bifurcam era um romance cadtico; a
frase numerosos futuros (ndo a todos) me sugeriu a imagem
da bifurcagdo no tempo, ndo no espaco. Uma nova leitura
geral da obra confirmou esta teoria. Em todas as ficgoes,
cada vez que diversas possibilidades se apresentam, o homem
adota uma e elimina as outras; na fic¢@o do quase inextricavel
Ts’ui Pén, ele adota todas simultaneamente. Ele cria assim
diversos futuros, diversos tempos que também proliferam e
bifurcam-se ”. (BORGES, 1991, p.100)

Nesta perspectiva imoralista, o termo a ser valorizado
seria o sensivel. Experiéncia do sensivel que sempre esteve

subordinada as fun¢des do conhecimento objetivo, que julga
e pereniza a relac@o objeto por um sujeito, onde a finitude
ndo teria um lugar de destaque.

O contrério talvez fosse deixar jogar mais livremente
o sensivel como expressdo de uma finitude ndo ligada ou
talvez um pouco mais livre dos imperativos da objetividade.
Esta valorizagdo do sensivel j4 nos aproximaria de uma
dimens&o onde o saber se tornaria mais e mais relativo (isto
sem cair, necessariamente, numa postura também platdnica
do positivismo).?

For¢cando um pouco os termos, para o que nos
interessa de mais perto aqui, talvez pudéssemos falar em
termos de uma razdo sensivel. Tendo em mente, € claro, as
dificuldades (como j4 se encontra, de certa maneira,
posicionado no inicio deste texto) em que a utilizagdo do
termo pode implicar.

Tudo se passa como se pudéssemos falar em termos
pés-kantianos (como se isso fosse possivell). Talvez a
originalidade de Nietzsche esteja justamente nesta questdo.
Isto significaria a previsdo para uma educacgdo da
sensibilidade e que serviria de prentincio para uma possivel
reforma a nivel do entendimento. Isto poderia, também, servir
de indicio para pensar possiveis deslocamentos em outras.
ciéncias ou disciplinas.

E nesta perspectiva que Nietzsche propde o que
poderia ser visto como uma recuperagdo da inocéncia
(ligada ao aspecto seletivo do eterno retorno — “no lugar
da metafisica e da religido a doutrina do eterno retorno”).
Aqui parte-se da constatag@o de que a vida deve ser avaliada
como sendo essencialmente justa (mais uma critica ao
conhecimento que julga a vida). Aqui, se fosse seguir a
orientacdo exposta por Nietzsche em Assim falava
Zaratustra, uma transmutacdo dos valores é proposta, o
que transformaria os valores negativos em afirmativos
(qualidades da vontade de poténcia). Neste aspecto da
vontade de poténcia, guerer significa criar, que significaria
também a eterna alegria do devir. Cria-se afirmando a vida
enquanto instinto, desejo, destino, acaso, etc. Aqui, a
compreensdo do que significaria o pensamento trdgico ou
um percurso trdgico (refere-se, aqui, 2 maneira como a
questdo do trdgico € tratada no livro Assim falava
Zaratustra) para Nietzsche: “Incipit Zarathustra € incipit
tragoedia (...) Assim falou Zaratustra é a narragdo
dramdtica do aprendizado trdgico de Zaratustra (...) um
heréi a principio fundamentalmente apolineo que, no final
de um processo de aprendizado, em que deve enfrentar o
niilismo em suas vérias formas, assume seu destino tragico,
isto é, diz sim a vida, sem introduzir oposicao de valores,
afirmando poeticamente seu eterno retorno”. (MACHADO,
1997, p.28-29)

Junto a esta perspectiva, decorre outra onde tem-se a
afirmacgéo de que a arte deve estar a servico da vida, e que
ela tem, também, mais valor que a verdade. A arte toma,
assim, o sentido de um estimulante da vida, porque ela cria a
partir do sensivel. A arte, vista desta maneira, seria como
um excedente e uma efusdo de florescente corporeidade no
mundo das imagens e dos desejos.

Falar, neste sentido, que a arte € a vontade de poténcia
enquanto sensivel (a expressdo refere-se & leitura que
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Heidegger faz de Nietzsche, encontrada nos cursos dados
pelo autor nos anos 40), e que a arte tem mais valor que a
verdade, quer dizer que a arte se aproxima mais do mundo
real, do devir, da vida, que o verdadeiro (o mundo supra-
sensivel platdnico).

Numa primeira tentativa de aproximacdo desta
formulag@o com uma perspectiva que fala da sociabilidade,
podemos levar em conta uma observagdo que faz Michel
Maffesoli: “E quando o mundo € devolvido a ele mesmo,
quando ele vale por ele mesmo, que vai se acentuar o que
me religa ao outro; o que se pode chamar a reliance. E assim
que eu compreendo a expressdo de Nietzsche, a vontade de
poténcia enquanto arte”. (MAFFESOLI, 1990, p.27) Aqui
mais uma vez o indicio de uma possibilidade, isto ¢, de se
distanciar um pouco de uma ontologia fundada na Histéria e
que fixa seu pressuposto no absoluto.

A partir de Nietzsche, ou juntamente com ele, vemos
surgir outros pensadores trabalhando esta questao da vida e
sua relacdo com o conhecimento. Neste contexto, que
poderiamos chamar de filosofia da vida, vemos surgir
pensadores como Dilthey (e seu conceito do vivido:
consciéncia histérica da finitude de cada fendmeno histérico
e de cada situagdo humana e social) e Bergson (e seu élan
vital: € a vida que se determina essencialmente no ato de
contornar os obsticulos, de colocar e de resolver uma
dificuldade).

Apenas atitulo de observag@o, poderfamos ainda falar
no surgimento de toda uma filosofia da existéncia. Esta
abracaria, entre outros, Heidegger, Jaspers e Sartre. A
possibilidade da utilizac@o de nocdes tais como finitude (ou
do ser do homem no mundo, que indica também o universo
da presenga), absurdo, angustia, liberdade, situacdo, etc., se
compreenderia também nessa busca de valoriza¢ido do
sensivel. Muito embora, utilizando-se ainda de expressdes
que definiram o que se quer ultrapassar.?!

Nesta valorizacdo do sensivel tem-se a possibilidade
de falar da sociabilidade na perspectiva que € proposta.
Segundo Simmel, isto poderia se expressar da seguinte
maneira: em lugar da sociedade, o jogo da vida. Na verdade,
quando Simmel propde esta férmula, ele expressa, de algum
modo, o modelo nietzschiano. Ao lado das relacdes sérias
(em funcdo de interesses e de necessidades conflituosas da
vida real), a sociabilidade que, livre desta imposi¢do, viria a
ser uma plenitude vivida, simbolicamente ludica.

Em decorréncia deste aspecto, um outro deve ser
ressaltado nesta aproximacdo que se tenta em relagdo a
proposta nietzschiana. A relagdo que Simmel faz entre arte,
jogo e sociabilidade: “no interior desta constelagdo, que nés
chamamos de sociedade, se desenvolve uma estrutura
sociol6gica particular (sociabilidade), que corresponde as
da arte e do jogo, que tiram suas formas e seus temas
essenciais da realidade”. (SIMMEL, 1980, p.CIX) A cacae
a asticia, a prova de forca fisica e mental, a confianga na
sorte, recriminacdes contra o acaso e a crencga nos favores
acordados por for¢as sobre as quais ndo se pode intervir, sdo
alguns desses temas. Para Simmel, isto aponta para a
sociabilidade como sendo a forma hidica da associag@o.

Sem se esquecer que isto se construiria numa
dimens@o de reciprocidade, nog@o fundamental na construgdo

simmeliana. Na vis@o de Simmel, uma sociedade pode ser
encontrada em toda parte onde os homens se encontram em
reciprocidade de acdo e constituem uma unidade
permanente ou passageira.

No lugar de uma idéia tornada fixa e, de certa forma,
sem criatividade, uma dimens&o onde a prépria vida oferece
suas formas de associac@o: a prépria associagao-dissociagao,
a determinacdo quantitativa dos grupos, 0o processo
dominagdo-subordinago, o conflito, o segredo e a sociedade
secreta, a formacdo da individualidade, a pobreza, o espaco.
E importante ressaltar este tltimo, pois o espago, enquanto
possibilidade de coexisténcia, permite falar de outras
reciprocidades. Como exemplo: da proximidade e da
distancia, da vizinhanga e do isolamento. Ainda, o espaco
como lugar onde detalhes da vida de todos os dias tornam-
se, as vezes, mais interessantes e mais indicativos do que
muitos fatos massivos para a compreensdo do homem em
sociedade. Alguns desses detalhes: a refei¢do, o coquetismo,
a moda, o amor, a vida urbana e a morte. Trata-se, como j&
foi mencionado, de algumas indicagdes que apontam para
possiveis relagdes a serem feitas no decorrer do trajeto que
se propde.

Nesta visao mais sensivel do homem em sociedade,
ao invés da vontade de verdade no sentido que nés ja
indicamos acima, a visualiza¢@o de um universo de verdades
locais. Neste universo o acento € colocado sobre o presente,
tempo de expectativas, de experiéncias e do cotidiano como
expressdo do espago no qual o existente se conforma com
seu universo de sociabilidade. Seguindo nesta direcéo, tem-

-se a possibilidade de integrar determinados termos (o

sentimento, a emogdo, o lidico, o imagindrio, etc.) no
conjunto de pardmetros utilizados na anélise da vida social.
Termos e no¢des que, numa postura racionalista superficial
e redutora, sdo considerados fiiteis e vazios. Esta integracéo
se construiria em sua referéncia ao espetéculo cotidiano. E
possivel apropriar-se, aqui, de uma expressdo de Serge
Moscovici, vida social empirica, para esta referéncia:
“Andar nas ruas, trocar idéias, dizer bom dia, fazer a fila
diante de uma sala de cinema, entrar num café e beber algo,
tanto de atos efémeros, de pouco de realidade”.
(MOSCOVICI, 1988, p.302)

Nao se pode simplesmente indagar da sociabilidade,
enquanto plenitude vivida e simbolicamente lidica, da mesma
maneira que ndo se pode indagar da arte, perguntando o que
ela prova. A relagdo com o conhecimento se construiria em
outras bases. Nesta perspectiva da sociabilidade, o social se
encontraria confrontado ao instante vivido (isto em oposi¢édo
ao tempo histérico marcado pela produgdo). O tempo e o
espago, nesta 6tica, permitiriam a compreensio do que deve
significar uma sociabilidade trdgica.

Para concluir, podemos deixar como uma ultima
observacdo a relacdo que pode ser estabelecida entre
sociabilidade e conhecimento. Eles se definem na
polissemia, se reconhecem na alteridade, e se constréem
no universo da diferenca, a partir de um espago aberto de
trocas, de aproximacgao, de distanciamentos. Talvez, ainda
em referéncia a Nietzsche, pudéssemos dizer que, para além
da profundidade (“Tudo o que € profundo ama a mdscara:
as coisas mais profundas tém mesmo 6dio a imagem e ao
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simile (...) mais ainda, ao redor de todo espirito profundo
cresce continuamente uma madscara, gracas a interpretacao
perpetuamente falsa, ou seja, rasa, de cada palavra, cada
passo, cada sinal de vida ele que d4.””) (NIETZSCHE, 1966a,
p-45-46), esta perspectiva de uma sociabilidade trdgica
costuma ocultar-se (ou mostrar-se), geralmente, na superficie
das coisas e das pessoas.

NOTAS

! Encontra-se aprovado e registrado na Coordenagio de Pesquisa e Pés
Graduagdo da Universidade Estadual de Londrina o projeto de pesquisa
O conhecimento enquanto valorizacdo do sensivel: a sociabilidade
vista do interior de uma perspectiva filoséfica. Este projeto, a0 mesmo
tempo que propde uma temdtica especifica, insere-se numa perspectiva
maior, indicando o interesse que tem norteado o autor quanto ao estudo
de Nietzsche. Algumas insergdes recentes: a utilizagdo do referencial
nietzschiano na pesquisa € confecgdo da tese de doutorado — Le
cinéma: un rapport entre 1’oubli et le présent (I’expérience émotionnelle
d’une ville avec le cinéma) ~— defendida em outubro de 1994 na
Universidade de Paris V; a conclusdo, em 1996, do projeto de pesquisa
A questdo do Estado e da cultura em Nietzsche, em parceria com a
professora Maria Christina de Oliveira Espinola, também do
Departamento de Filosofia da Universidade Estadual de Londrina.

N

“Uma primeira abordagem do nosso tema pode ser, pois a constatagio
— naturalmente corroborada por mais amplos aprofundamentos e factos
relevantes — de que as ditas ‘ciéncias humanas’ (um termo que, no
nosso discurso, como na cultura actual, continua ndo totalmente
determinado quanto aos seus limites e ao seu &mbito de conhecimento),
da sociologia & antropologia e até a psicologia — que surgem, de facto,
jd na modemidade — estdo condicionadas, além do mais numa relagao
de reciproca determinago, pela constitui¢ao da sociedade moderna como -
sociedade da comunicag@o.” (VATTIMO, 1991, p.23)

w

“A comunicagdo, na nossa época, € uma verdadeira obsessdo. Ela se
tornou certamente um dever social e também um principio de anélise de
todo e qualquer fendmeno nas ciéncias humanas”. (PARRET, 1997, p.16)

EN

“A investigagdo moderna no século passado abriu imensamente o
horizonte da histéria. A oikoumene dos Gregos € Romanos ‘Cléssicos’,
que durante dois mil anos coincidiu com os limites do nosso mundo, foi
rasgada em todos os sentidos do espaco e perante o nosso olhar surgiram
mundos espirituais até entdo insuspeitados”. (JAEGER, 1995. p.5)

73

“Desfigura-se Nietzsche quando se faz dele o pensador da morte de Deus.
Fol Feuerbach o tltimo pensador da morte de Deus: mostra ele que, ndo
tendo nunca sido Deus mais que o desdobramento do homem, deve o
homem dobrar e desdobrar Deus. Para Nietzsche, contudo, esta trata-se
de uma velha histdria; e, como é préprio das velhas histérias
multiplicarem suas variantes, Nietzsche multiplica as versdes da morte
de Deus, todas elas cdmicas ou humoristicas, como se tratasse de outras
tantas variages sobre um fato adquirido. Porém, aquilo que lbe interessa
& a morte do homem. Enquanto Deus existe, quer dizer, enquanto a forma-
Deus funciona, o homem nao existe ainda. Mas, quando a forma-Homem
aparece, ela ndo o faz sem englobar j4 a morte do homem, de trés maneiras
pelo menos. Por um lado, onde poderia o homem encontrar a garantia de
uma identidade, na auséncia de Deus? Por outro lado, a forma-Homem
ndo se constituiu sendo nas dobras da finitude: e esta introduz a morte
no homem (...) Finalmente, as préprias forgas de finitude fazem com
que o0 homem n#o exista a ndo ser através da disseminag@o dos planos
de organizagio da vida, da dispersdo das linguas, da disparidade dos
modos de produg¢do”. (DELEUZE, 1987, p.175-176)

o

“Aproxima-se o tempo em que ja ndo serd possivel escrever um livro de
filosofia como ha muito tempo se faz (...) A pesquisa de novos meios de
expressdo filoséfica foi inaugurada por Nietzsche e deve prosseguir hoje,
relacionada a renovagéo de outras artes, como, por exemplo, o teatro e o
cinema”. (DELEUZE, 1988, p.18-19)

~

A presencga platdnica na obra de Nietzsche €, sem divida, das mais
marcantes. Desde seus cursos sobre os didlogos de Platdo, ministrados

©
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entre os anos 1871-1876 na Universidade da Basiléia (NIETZSCHE,
1991), até os seus escritos postumos de 1887-1888. (NJETZSCHE, 1986)
O certo € que esta presenga, perpassando toda a obra, sempre foi tratada
com uma certa desconfianga: “Minha desconfianga em relagéo a Platdao
robustece-se cada vez mais. Parece-me que ele se desviou de todos os
instintos fundamentais dos gregos; encontro-o tdo impregnado de moral,
tdo cristdo antes do cristianismo — jé apresentou a idéia do bem como
idéia superior — que me sinto tentado a empregar, antes de qualquer
outro qualificativo que abranja todo o fenémeno o seguinte epiteto:
Platdo, ou a mais elevada farsa, ou melhor ainda: Platfo, ou o idealismo”.
(NIETZSCHE, 1984. p.106)

Dentre os textos filoséficos tidos como classicos sobre o assunto, pode-
se ressaltar: O Timeu de Platdo; A Fisica de Aristételes; A Critica da
razdo pura de Kant; A Fenomenologia do espirito de Hegel; O Ser e
tempo de Heidegger. Além destes podemos falar também da
Fenomenologia de Husserl e sua perspectiva da consciéncia interna do
tempo e da filosofia da duragdo de Bergson.

“Todas essas coisas enquanto fendmenos nédo podem existir em si mesmas,
mas somente em nds. O que hd com os objetos em si e separados de toda
esta receptividade, permanece-nos inteiramente desconhecido. Nao
conhecemos sendo o nosso modo de percebé-los, o qual nos € peculiar e
ndo tem que concermir necessariamente a todo ente, mas sim a todo homem.
Temos a ver unicamente com esse modo de percepgdo. Espaco e Tempo
s@o as suas formas puras, sensacdo em geral a sua matéria. Podemos
conhecer aquelas unicamente a priori, isto €, antes de toda percepgao real,
e chamam-se por isso intuigdo pura; a tltima porém, € o que em nosso
conhecimento a faz chamar-se conhecimento a posteriori, isto &, intui¢ao
empirica”. (KANT, 1980, p.48) Um comentario complementar desta
questdo: “A demonstracdo da idealidade do espago e do tempo, objetos
dessa ciéncia da sensibilidade a priori que Kant chama Estética
Transcendental, resume-se, pois, assim: € impossivel estender seu
conhecimento além do conceito sem recorrer a alguma intui¢do e, se essa
extensdo deve ter lugar a priori, sem recorrer a uma intui¢o a priori, a
qual é, por sua vez, impossivel se ndo a procurarmos na natureza formal
do sujeito e ndo na do objeto”. (GUILLERMIT, 1981. p.40)

a razdo nao compreende sendo aquilo que ela mesmo produz segundo
um projeto seu; que os principios dos seus juizos devem reger-se por
leis invaridveis; que a razdo deve constranger a natureza a responder as
suas perguntas, € nio deixar-se conduzir simplesmente por ela, como se,
por assim dizer, se encontrasse atrelada & natureza; pois do contrério,
quando feitas ao acaso, e sem plano previamente tragado, as observagdes
ndo se encadeiam em lei necesséria; quando € isto, precisamente, o que
a razdo procura e necessita”. (KANT, 1985, p.34)

' Remeto também, aqui, a MATOS (1997, p.134-148).

12¢“A presenga (...) ndo preenche um pedago de espago como uma coisa

real ou um instrumento, no sentido de que os seus limites com o espago
circundante fossem apenas uma determinagdo espacial do espago. A
presenca introjeta — em sentido literal — o espago. Ela ndo é em
absoluto, apenas simplesmente dada no pedago de espa¢o que uma
substincia corp6rea preenche. Existindo, ela ja sempre arrumou para si
um espago. Ela determina, cada vez, seu proprio lugar de tal forma que,
a partir da arrumagéo do espago, ela volta para o local que ocupou (...)
A diferenga entre a espacialidade de uma coisa extensa e a espacialidade
da presenca ndo reside no fato de esta saber do espago; pois a introje¢do
do espaco € tdo pouco idéntica a uma representag@o do espacial que é
esta que pressupde aquela”. (HEIDEGGER, 1989, p.70)

3 As citagdes de obras estrangeiras, neste texto, foram traduzidas pelo
autor.

14“Podemos dividir o espago em jardas, em metros ou em quilémetros; o
tempo da vida ndo se ajusta a medidas andlogas (...) Eu sei que esse
tempo € impossivel de medir; eu sei que cada dia € feito de instantes,
que sé eles sdo reais e cada um deles tera seu sabor particular de
melancolia, de alegria, de exaltagdo, de tédio ou de paixao”. (BORGES,
1984, p.75)

!s“Enunciemo-la, esta nova exigéncia: necessitamos de uma critica dos
valores morais, 0 proprio valor desses valores deverd ser colocado em
questdo — para isso € necessdrio um conhecimento das condigGes e
circunstancias nas quais nasceram, sob as quais se desenvolveram e
modificaram (moral como conseqiiéncia, como sintoma, como mascara,
tartuferia, doenga, mal-entendido; mas também moral como causa,
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medicamento, estimulante, inibigéo, veneno), um conhecimento tal como
até hoje nunca existiu, nem foi desejado”. (NIETZSCHE, 1988, p.14)

16“Depois destas consideragdes, ninguém ficard chocado por eu falar dos
filésofos pré-platénicos como se formassem uma sociedade coerente, e
por pensar sé a eles este critério. Com Platdo, comeg¢a uma coisa
completamente nova; ou, como com igual razdo se pode dizer, em
comparagdo com aquela Repiblica de génios que vai de Tales a
Sécrates, falta aos filésofos, desde Platdo, algo de essencial”.
(NIETZSCHE, 1995, p.23)

7“Fic¢do de um mundo que corresponde a nossos desejos, artificios e
interpretagdes psicolégicas para fixar neste mundo verdadeiro tudo o
que nés honramos e ressentimos como agradaveis. A vontade de verdade
neste nivel € essencialmente a arte da interpretacdo: o que supde ao
menos sempre a forga da interpretag@o. Esta mesma espécie de homem,
de um nivel ainda mais pobre, ndo possuindo mais a for¢a de interpretar,
de criar ficgOes, forma o niilista. Niilista € o homem que julga que o
mundo tal como ele € ndo deveria ser e que o mundo tal como deveria
ser nao existe”. (NIETZSCHE, 1986, p.39-40)

8 Neste sentido, um deslocamento torna-se possivel de ser observado: a
realidade virtual ou a virtualizag@o do real (que parece ser um elemento
importante quando tentamos compreender a nossa época) talvez tenha
o mesmo sentido daquele dado por Nietzsche tanto a Platdo como a
sua posterior influéncia (onde € a realidade supra-sensivel que
determina a realidade sensivel) de uma fabulagdo do mundo. Com um
certo pessimismo, Jean Baudrillard nos aponta nesta dire¢do: “No
préprio centro da informagéo, ¢ a histéria que estd ameagada de
desaparecimento. No centro da alta-fidelidade, é a miisica que esta
ameagada de desaparecimento. No centro da experimentagdo, é a
ciéncia que estd ameagada através do desaparecimento do seu objeto.
No centro da pornografia, é a sexualidade que est4d ameacada de
desaparecimento. Por todo o lado o mesmo efeito estereofdnico, de
proximidade absoluta do real: o mesmo efeito de simulacdo”.
(BAUDRILLARD, 1995. p.15)

1 “Gradualmente foi se revelando para mim o que toda grande filosofia
foi até o momento: a confissdo pessoal de seu autor, uma espécie de
memorias involuntarias e inadvertidas; e também se tornou claro que as
intengdes morais (ou imorais) de toda filosofia constituiram sempre o
germe a partir-do qual cresceu a planta inteira. De fato, para explicar
como surgiram as mais remotas afirmagGes metafisicas de um filésofo é
bom (e sdbio) se perguntar antes de tudo: a que moral isto (ele) quer
chegar? Portanto, n#o creio que um impulso ao conhecimento seja o pai
da filosofia, mas sim que um outro impulso, nesse ponto e em outros,
tenha se utilizado do conhecimento (e do desconhecimento!) como um
simples instrumento”. (NIETZSCHE, 1996a, p.13)

2“0 mundo verdadeiro (...) inacessivel? Pelo menos ndo alcangado em
caso algum. Logo desconhecido. Por isso ndo consola, nem salva, nem
obriga a nada; como pode obrigar a algo uma coisa desconhecida?
(Aurora cinzenta. Primeiro bocejo da razdo. Canto do galo do
positivismo)”. (INIETZSCHE, 1974, p.31)

2 “De fato, nada até agora teve uma mais ingénua forga de persuasdo do
que o erro do Ser, tal como foi, por exemplo, formulado pelos eleatas:
pois esse erro tem a seu favor cada palavra, cada proposi¢do que nos
falamos. Até os préprios adversérios dos eleatas sucumbiram & sedugéo
do seu conceito do Ser: Demdcrito, entre outros, quando ele inventa seu
dtomo (...) A razdo na linguagem: oh, que horrivel velha enganadora!
Temo que ndés nao poderemos nos desvencilhar de Deus, porque ainda
cremos na gramadtica.” (NIETZSCHE, 1974, p.78)
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