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Apresentacdo da Colecdo do XIX Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

Quando eu era crianga, durante muito tempo pensei que os
livros nascessem em arvores, como passaros. Quando descobri
que existiam autores, pensei: também quero escrever um livro.

Entdo, escrever é o modo de quem tem a palavra como isca: a
palavra pescando o que ndo é palavra. Quando essa nio
palavra morde a isca, alguma coisa se escreveu.

Clarice Lispector

A Associa¢do Nacional de Pds-graduagdo em Filosofia realizou
entre 10 e 14 de outubro de 2022 seu XIX Encontro Nacional. O evento foi
totalmente presencial, em Goidnia/GO, com apenas algumas poucas
conferéncias feitas de forma remota. Foi o primeiro da Associa¢do na
regido Centro-Oeste. Além disso, é importante salientar que a
presidéncia da ANPOF nesta gestdo foi realizada pela professora Susana
de Castro (UFR]), sendo ela a terceira mulher a presidir a Associagdo em

quase quatro décadas de sua existéncia.

O Encontro reuniu mais de 2 mil participantes em 70 Grupos de
trabalhos, 53 Sessoes Tematicas e na V Anpof Educagdo Bésica e ainda
ofereceu 10 minicursos, promoveu debates em seis mesas redondas e
lancou mais de 120 livros da comunidade filosofica. A Universidade
Federal de Goids e seu Programa de Pds-graduagdo em Filosofia e a
Pontificia Universidade Catolica de Goias foram as institui¢des anfitrids

do evento.

A edigdo de 2022 também foi marcada pelo retorno presencial ao
encontro da ANPOF ap6s a pandemia de COVID-19, o que tornou ainda
mais forte e necessario os afetos e debates produzidos no encontro. Vale
também frisar a marcante participagdo virtual de Ailton Krenak, Silvia
Federici e Francoise Verges, que contribuiram para pensar questoes

emergentes e atuais. Outra conferéncia marcante foi realizada



presencialmente pelo fildsofo de Guiné Bissau, Filomeno Lopes, autor de
obras significativas sobre a Filosofia Africana, como Filosofia em volta do
fogo, Filosofia sem feitico, E Se a Africa desaparecesse do Mapa Mundo?,
Uma reflexdo filoséfica e Da mediocridade a exceléncia: reflex6es

filosdficas de um imigrante africano

Desde 2013, a ANPOF tem publicado os trabalhos apresentados
sob a forma de livros, com o objetivo ndo apenas de divulgar as pesquisas
de estudantes e professores e professoras, mas também de estimular o
debate filosofico na drea. Esse esfor¢o é particularmente relevante, pois
proporciona uma oportunidade tnica de reunir uma significativa
presenca de colegas de todo o Brasil, conectando pesquisas e regides que
nem sempre estdo em contato. Dessa maneira, a Colegio ANPOF
representa um retrato do estado da pesquisa filoséfica em um

determinado momento, reunindo trabalhos apresentados em GTs e STs.

Essa cole¢io desempenha um papel crucial também na
dissemina¢do do conhecimento filosofico, tornando disponiveis
trabalhos académicos de alta qualidade para um publico mais amplo.
Essa disseminagdo é essencial para a formagdo de estudantes,
pesquisadores e entusiastas da filosofia. Além disso, ao publicar obras de
autores brasileiros vinculados as pesquisas realizadas nos programas de
pos-graduagao filoséficos do pais, a cole¢do destaca e enaltece a produgdo
nacional em filosofia, consolidando a presenga do pensamento brasileiro

na cena filosofica internacional.

E importante registrar nesta “Apresentacdo” a dindmica utilizada
no processo de organiza¢do dos volumes que sdo agora publicados, cuja
concepgdo geral consistiu em estruturar o processo da maneira mais
amplamente colegiada possivel, envolvendo no processo de avaliagdo dos
textos submetidos todas as coordenag¢des dos Grupos de Trabalho em
Filosofia. Em termos praticos, o processo seguiu trés etapas: 1. Cada

pesquisador(a) teve um periodo para submissio dos seus trabalhos,



enviados diretamente para os GTs; 2. Periodo de avaliagdo, adequagdo e
reavaliacdo dos textos por parte das coordenagdes e membros dos GTs; 3.
Envio dos textos aprovados para a Diretoria Editorial, que nesta edi¢do
teve o apoio essencial do Instituto Quero Saber, responsavel pela

editoracdo dos textos.

Esperamos que o resultado final desse processo seja uma
expressdo positiva e democratica dos debates que vém sendo travados em
nossa comunidade e que o publico leitor tenha nelas um retrato

instigante das pesquisas mais atuais da drea.

Reiteramos nossos agradecimentos pelos esforcos da
comunidade académica, tanto no que diz respeito a publicacdo das
pesquisas em filosofia atualmente conduzidas no Brasil quanto a
colabora¢do intensiva para realizar, mesmo diante do consideravel

trabalho envolvido, nossas atividades de maneira colegiada.

Boa leitura!

Diretoria ANPOF
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Apresentacdo

Fundado em 1998, o Grupo de Trabalho Nietzsche tem como
objetivo principal reunir pesquisadores de diversas regies e diferentes
institui¢des para promover um maior intercambio filoséfico e discussdes
continuas e sistematicas acerca das pesquisas de seus membros. Assim, o
GT Nietzsche é um espago para que os pesquisadores de Nietzsche
possam discutir suas linhas de pesquisa: da critica corrosiva dos valores a
filosofia positiva, da trama conceitual a inser¢do na historia da filosofia,
da pesquisa de suas fontes e influéncias a investigacio de sua
contribuicdo e articulacdo com questdes da atualidade. Desse modo, os
membros do GT Nietzsche, a partir de diversas perspectivas, tém a
oportunidade de por a prova suas hipoteses de trabalho. O GT Nietzsche
é constituido por dois nucleos: i) Nucleo de Sustenta¢do (atualmente
com 25 membros) e ii) Nucleo de Apoio (atualmente com 5 membros),
agregando participantes dos Programas de Pds-Graduag¢do em Filosofia
das cinco regides brasileiras. As informag¢des sobre a estrutura e
atividades do GT podem ser encontradas no site da ANPOF, no link

www.anpof.org/gt/gt-nietzsche.

Desde 2010, o GT Nietzsche edita a revista Estudos Nietzsche
(ISSN 2179-3441), Qualis A4. Estudos Nietzsche é uma publicacdo
semestral do GT Nietzsche da ANPOF, em parceria com a Universidade
Federal do Espirito Santo (UFES) e com a Universidade Federal do Rio de
Janeiro (UFR]J). Os editores atuais sdo o Prof. Dr. William Mattioli e o
Prof. Dr. Danilo Bilate, membros do Nucleo de sustentagdo. A proposta
darevista estd articulada as metas que levaram a cria¢do do GT Nietzsche,
a saber, incentivar a investigagdo e o debate sobre os temas relevantes do

pensamento de Nietzsche, em ligagdo com questdes da atualidade.

As reunides regulares do GT Nietzsche ocorrem desde o ano de

2007 nos anos de interlidio dos Encontros da ANPOF. Foram


https://www.anpof.org/gt/gt-nietzsche
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organizadas edi¢oes dos Encontros do GT Nietzsche, nos anos impares,
na UNIOESTE (Toledo/PR); na PUCPR (Curitiba/PR), na PUCCamp
(Campinas/SP), na UFOP (Ouro Preto/MG), na UNIFESP
(Guarulhos/SP), na UFPel (Pelotas/RS) e na UFSB (Porto Seguro/BA). De
outra parte, as principais atividades do GT Nietzsche ocorrem nas
Reunides Cientificas dos Encontros Nacionais da ANPOF, nos anos pares.
A dltima Reunido ocorreu em 2022, no XIX Encontro Nacional da
ANPOF, em Goiania/GO.

Entre os anos de 2016 e 2022, a Coordenagdo do GT Nietzsche foi
composta por Clademir Araldi (Coordenador) e Luis Rubira (Vice-
Coordenador). Eleitos durante o XVII Encontro da ANPOF realizado em
Aracaju/SE (de 17 a 21/10/2016), eles organizaram o encontro do Nucleo
de Sustentagdo do GT Nietzsche em 22/09/2017 na UNIFESP, em
Guarulhos/SP, que teve por tema “A pesquisa Nietzsche” Apds a
realizagdo do XVIII Encontro Nacional da ANPOF, que teve lugar em
Vitéria/ES (de 22 a 26/10/2018), foi publicado no ano seguinte o livro:
Araldi, C.; Vecchia, R.; Viesenteiner, J. (Org.). Nietzsche. Sio Paulo:
ANPOF, 2019, disponivel em: https://anpof.org.br/wlib/args/
publicacoes/68.pdf. Sediando a reunido do Nucleo de Sustentacdo na
Universidade Federal de Pelotas (UFPel), onde ambos coordenadores
atuam no Programa de P6s-Graduacgdo em Filosofia, a reunido do Nucleo
de Sustentacdo do GT-Nietzsche ocorreu na cidade de Pelotas/RS entre
os dias 12 e 14/09/2019, ocasido em que se fizeram presentes diversos
membros do GT para debater o tema “Novas tendéncias da pesquisa
Nietzsche”. Considerando a ocorréncia da pandemia de COVID-19, no
ano de 2020 ndo houve a realizacdo do XIX Encontro Nacional de
Filosofia da ANPOF. Realizado em junho do ano seguinte no formato
online, foi neste mesmo ano que se tornou possivel a reunido do Nucleo
de Sustentacdo em duas reunides online nos dias 29/10 e 17/11/2021.
Transcorrido o periodo mais agudo da pandemia, finalmente houve a

oportunidade de um proficuo encontro presencial de diversos membros
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do GT-Nietzsche durante o XIX Encontro Nacional de Filosofia da
ANPOF realizado em Goidnia (entre 10 e 14/10/2022). Nesta ocasido, o
Ntcleo de Sustentacdo do GT Nietzsche elegeu a nova coordenagdo do
GT Nietzsche: Rogério Lopes (Coordenador) e André Itaparica (Vice-
Coordenador). O presente livro é resultado de diversas apresenta¢des
realizadas durante este Encontro da ANPOF, no qual houve 72 inscri¢des

para participagdo no GT-Nietzsche.

André Itaparica
Clademir Araldi

Luis Rubira

Rogério Lopes
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Convencdo para a citagdo

das obras de Nietzsche

As obras de Nietzsche serdo citadas conforme a convengao
adotada na Revista Estudos Nietzsche: https://periodicos.ufes.br/

estudosnietzsche/about/submissions.

Tanto no caso das obras de Nietzsche quanto dos opusculos, apos
a sigla correspondente (ver lista abaixo), segue-se o numero, em
algarismos ardbicos, sem separacdo por virgula, da se¢do, paragrafo ou
aforismo citado. Por exemplo: (BM 36). Quando houver necessidade de
informar o namero, em algarismos romanos, ou nome da parte da obra,
eles sdo separados do numero da se¢do (ou paragrafo ou aforismo), por

virgula. Por exemplo: (ZA III, De velhas e novas tabuas, 2); (GM III, 8).

No caso de fragmentos pdstumos e anotagdes pessoais de
Nietzsche, as citagdes sdo feitas com a abreviatura “FP”, seguida da

indica¢do do ano, de virgula e do numero do fragmento. Por exemplo: (FP
1888, 14[79]).

Correspondéncia de Nietzsche

Para as citagdes da correspondéncia de Nietzsche sdo indicadas a data
completa da carta e o seu destinatario. Exemplo: (Carta de o2 de janeiro de 1880
a Paul Rée).

Lista de siglas das obras de Nietzsche:

NT - O nascimento da tragédia

CE - Considera¢des extemporaneas

DS - David Strauss o confessor e o escritor

HV - Da utilidade e desvantagem da historia para a vida
SE - Schopenhauer como educador

WB - Richard Wagner em Bayreuth

HH I - Humano, demasiado humano I


https://periodicos.ufes.br/estudosnietzsche/about/submissions
https://periodicos.ufes.br/estudosnietzsche/about/submissions
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HH II - Humano, demasiado humano II
OS - Misceldnea de opinides e sentengas
AS - O andarilho e sua sombra

A - Aurora

IM - Idilios de Messina

GC - A gaia ciéncia

ZA - Assim falou Zaratustra

BM - Além de Bem e Mal

GM - Para a genealogia da moral

CW - O caso Wagner

CI - Crepusculo dos idolos

AC - O Anticristo

EH - Ecce homo

NW - Nietzsche contra Wagner

DD - Ditirambos de Dioniso

Opusculos e outros textos inacabados ou inéditos
FP - Fragmento péstumo

DM - O drama musical grego

ST - S&crates e a tragédia

ITS - Introdugdo a tragédia de Sofocles

VD - A visdo dionisiaca de mundo

NP - O nascimento do pensamento tragico

STG - Sdcrates e a tragédia grega

OF - Origem e finalidade da tragédia

IE - Sobre o futuro de nossas institui¢des de ensino
CP - Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos

AN - Uma palavra de ano novo ao editor do semanario “In neuen Reich”
FT - A Filosofia na idade trdgica dos gregos

VM - Sobre verdade e mentira no sentido extramoral

EA - Exortacdo aos alemdes
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A mnemotécnica, da memoria ao
esquecimento: Nietzsche e a revolucao

estilistica

Adilson Felicio Feiler"
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.101.01

1 Introducgao

A invencdo da escrita tem sido um dos fatores que conduzem ao
esquecimento, atuando como ameaca as técnicas de memoria. Além da
escrita, também a grande quantidade de informacdes fragmentarias tem
contribuido para enfraquecer a memoria. Dado que ja ndo se consegue
mais atingir aquela linearidade de raciocinio em rela¢des que venham a
constituir um sistema. As informagdes, com isso, ja ndo sdo mais
assimiladas, visto que ndo compdem mais uma cadeia de raciocinio, se

resumem a uma cadeia de informagdes dispersas, sem sentido.

A presenca da moral se faz inequivoca neste processo
mnemotécnico. Por essa razdo, mais do que rejeitar as técnicas de
memoria, Nietzsche as submete ao procedimento genealdgico, de modo
a perguntar sobre qual o sistema de valores e avalia¢des as engendram e
as sustentam. Em ultima analise, as técnicas de memoria podem até
resultar em expedientes salutares, na medida em que sejam afirmadores
da vida. Por isso, ndo basta dizer que as técnicas de memoria consistem

em procedimentos que levem a ndo se esquecer que se deve esquecer.

' Professor no Departamento de Filosofia da FAJE (Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia).
E-mail: feilersj@yahoo.com.br
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Mas, é preciso completar: o que se deve esquecer? O que ndo promove a
vida, ou seja, valores que a degeneram, pelo implemento de sua
afirmacdo. E se afirma a vida na medida em que se d4 vazdo a todas as
formas sensiveis, dispostas em imagens, simbolos, sinais que guardam o
passado, com dominio sobre o presente e o futuro. Mas ndo numa
concepgdo de temporalidade segmentada, e sim que se constitui em um
instante pleno, marcado pela ativacio constante da poténcia da
memoria. Desse modo, tudo o que se viveu, se viverd ainda em um
numero interminavel de vezes, pela vontade que eterniza a memoria em
uma plenitude. Para que a memoria atinja este patamar, de promogdo da
plenitude do instante, é necessario vencer ainda outro obstaculo, além da
moral: a razdo. Esta se faz presente, mediante a poténcia do intelecto que
ordena todas as formas sensiveis, guardando-as em segmentos que se
caracterizam em passado, presente e futuro. Neste sentido, a memoria,
ao invés de promover a vida como plenitude do instante, se caracteriza

como mecanismo de controle de todas as formas sensiveis.

Ora, se a escrita tem atuado em fazer esquecer, entdo ela tem
pactuado com o projeto nietzschiano de combate as técnicas de
memoria, responsaveis, em grande parte, pelo cultivo da ma consciéncia,
que se expressa em forma de ressentimento. Tal sintoma repercute em
fraqueza e impoténcia, os principais responsaveis pela decadéncia da
cultura. No inicio do capitulo Por que escrevo tdo bons livros de Ecce
Homo, Nietzsche evoca a sua escrita como uma realidade que se encontra
para além dele mesmo. A sua compreensdo, inclusive, ultrapassa as
técnicas que até entdo se encontram para se compreender alguma forma

de escrita.

Por mais que Nietzsche se oponha as técnicas de memoria, é
possivel também considerd-lo como propulsor delas. Esta énfase na
importancia da existéncia da memoria, Nietzsche apresenta em um dos
aspectos que mais ele é lembrado, a sua estilistica. O estilo de escrita de

Nietzsche faz dele defensor da importancia de se reter na memdria
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A mnemotécnica, da memdria ao esquecimento:
Nietzsche e a revolugdo estilistica

informagdes, fatos, ensinamentos. Paradoxalmente, o fildsofo alemdo
atua numa via de mao dupla no tocante as técnicas de memoria: por um
lado, ataca-as como técnicas que impossibilitam a descarga daquelas
forcas que necessitam ser extravasadas; por outro, as defende como
subsidios importantes para que a memoria retenha todo esse lastro de

experiéncias que marcam as diferentes curvas do viver.

Procederemos com a andlise sobre estas duas vias concernentes a
memoria, com base no pensamento nietzschiano. Principiamos com
uma reflexdo inicial intitulada: “A escrita dentro da escrita, culpa e
sedugdo”, em que discutimos sobre o contetdo interno da escrita, o qual
seduz-nos e suscita a lembran¢a de situa¢des que nos trazem a
necessidade de sentirmos culpados. Seguimos nosso itinerario com o
segundo capitulo, intitulado: “O sofrimento, o sangue, o medo... escritas
que ndo se apagam’, refletimos sobre as diversas técnicas de memoria que
se utilizaram de expedientes provocadores de medo e horror, como
garantias de jamais se esquecer. E, por fim, trazemos um terceiro
capitulo, intitulado: “A memoria escrita com a leveza e a flexibilidade da
danca”, a fim de refletirmos sobre como a memoria foi marcada ndo
apenas com golpes de violéncia, mas também suavidade e leveza, tipicas
da flexibilidade da dan¢a, mostrando assim que a mnemotécnica ¢, em
Nietzsche, ndo apenas um obstaculo a ser ultrapassado, mas também

vivido plenamente.

2 A escrita dentro da escrita, culpa e seducdo

Nietzsche sente o impacto que sua escrita tem provocado entre os
seus leitores. Este impacto foi, sobretudo, sentido ao que respeita a sua
forma, um brilhantismo que impressiona e até enfeitica. No entanto, tal
impacto esconde a sua incompreensdo. Ou seja, por traz da forma se
esconde o conteudo, tal como ele mesmo se expressa a respeito de seu

Zaratustra “O perigoso livro de Zaratustra e uma resenha geral sobre
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meus livros pelo senhor Karl Spitteler, igualmente no Bund, sdo um
ponto alto em minha vida — eu me guardarei de dizer do que...” (EH, Por
que escrevo tdo bons livros, 1). E ainda segue se expressando sobre a
influéncia do estilo sobre o contetido: “O ultimo, por exemplo, tratou o
meu Zaratustra como superior exercicio de estilo, com os votos de que eu
viesse a cuidar também do conteddo” (EH, Por que escrevo tdo bons
livros, 1). Ora, o conteudo é exatamente o que Nietzsche quer esquecer,
pois nele se situa o logos que impede a fluidez da criagdo estética, o que,
porsuavez, so pode ser fruido pela mutabilidade da forma, do estilo. Com
esta mutabilidade se transvalora todos os valores, se coloca a verdade de
cabeca para baixo, de modo a se substituir a ilusdo pela experiéncia. Eis,
portanto, o rumo em direcdo ao qual Nietzsche quer conduzir a sua
escrita: uma escrita situada na experiéncia vivida e ndo numa ilusdo

construida de raciocinios sistematicamente organizados.

A escrita proporciona um modelo de filosofar diferenciado,
situado para além do modo pelo qual o vulgo o compreende, sua audacia
e finura o conduz ao nivel de se fazer surdo as vozes que ecoam ao seu
redor, de modo a ser melhor retido na memoria. A memoria é, assim, um
querer recordar todas aquelas experiéncias vividas. Petar Ramanadovic
possui uma reflexdo bastante elucidativa a respeito de como se pode
aproveitar, de acordo com Nietzsche, a memoria passada para a vida

presente.

Como um antidoto para este predicamento ele sugere um discurso
critico sobre o passado que seria atento para as necessidades do presente
e apto para distinguir entre o que no passado é vantajoso e o que é
desvantajoso para a vida. Assim esquecimento ‘ativo’ é um relembrar
seletivo, o reconhecimento de que nem todo o passado é forma de
conhecimento, e nem toda a experiéncia é benéfica para o vida presente
e futura. Esquecimento ativo é entdo parte de uma tentativa mais geral
para racionalizar a relagdo para o passado e render consciéncia — de
modo a superar — todos os eventos assombrosos que retornam para
perturbar a calma de um tltimo momento (Ramadanovic, 2001, n. 1, p.

1).
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Esta calma do ultimo momento diz respeito aquela dimensdo
nietzschiana da plenitude vivida no instante presente na vida, é este o
esquecimento ativo, aquele esquecimento que longe do inerte ou acéfalo,
é um esquecimento que aponta para novas perspectivas. E Ramadovic

(2001, n. by, p. 3) segue dizendo que:

[...] esquecer submete este discurso para o momento vivente, para a sua
animalidade e atualidade. Além disso, com esquecimento ativo,
Nietzsche estd tentando ndo evitar o passado, mas abrir uma
possibilidade para o futuro.

E, quanto mais se quer tais experiéncias, com tanto mais nitidez
serdo perpetuadas no instante em que se as experimenta. Contudo, a
vontade pode orientar para uma ou outra dire¢do. Assim como pela
vontade se é capaz de tornar presente tudo o que se experimentou, em
um tempo passado, também por meio dela é possivel se privar dessa
experiéncia. Nietzsche endereca os seus escritos aqueles que sdo
inclinados a altura da vontade de modo a desfrutarem do prazer e do
éxtase em aprender. Tal prazer se usufrui na medida em que se capta uma
arte de estilo mediante uma tensdo interna dada por meio de signos. O
estilo em Nietzsche visa a comunicar estados interiores e ndo memorizar
informagoes, ja que tais estados sdo tdo multiplos que é impossivel
memorizd-los. Desse modo, quanto maiores os estados interiores que um
determinado estilo comunica, tanto melhor é ele, além do que ndo pode
ser concebido como bom um estilo em si mesmo. O idealismo do estilo
em si se pulveriza na multiplicidade de estados interiores que se
expressam em “um imenso fluir e refluir de paixdo sublime sobre
humana” (EH, Por que escrevo tdo bons livros, 5).

O filésofo de Naumburg contrapde os psicdlogos aos moralistas.
Enquanto estes ultimos se detém em distinguir altruismo de egoismo,
aqueles primeiros captam com verdadeira maestria os embustes e

enganos operados pelos moralistas em questdes psicoldgicas. Entre estes
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psicologos, capazes de realizar a leitura de estados interiores, Nietzsche
identifica os seus leitores como, por exemplo, em Copenhagen, Georg
Brandes (1842-1927). O que leva o préprio filésofo a se perguntar “Em
qual universidade alema seria hoje possivel um curso sobre a minha
filosofia, como foi dado na primavera passada pelo Dr. Georg Brandes de
Copenhagen, que demonstrou assim, mais uma vez, ser psicélogo?” (EH,
O caso Wagner, 4). O dito curso, dado por Brandes, sobre a filosofia de
Nietzsche em Copenhagen foi decisivo para que o pensamento de
Nietzsche fosse recepcionado na terra de Kierkegaard. E, na leitura de
Nietzsche, Brandes o fez muito bem, sendo o suficientemente psicologo
para compreender a sua escrita, sendo capaz de vasculhar a genialidade
sedutora e aliciadora do véu de sua aparéncia. Vale lembrar que Brandes
ndo é propriamente um filésofo, mas um critico literdrio que, pela
influéncia de Nietzsche, tornou-se um aristocrata radical. Com sua finura
de instinto e coragem foi capaz de despertar o nome de Nietzsche na
Dinamarca. Em intimeras passagens de seu epistolario, o filosofo alemao
testemunha o seu apreco e admiragdo por Brandes, como nesta carta
enderegada a Ernst Schmeitzner de 13 de fevereiro de 1883: “Eu chamo a
atencdo sua sobre o senhor Brandes para a historia cultural que estd aqui
em Berlim, o atual mais brilhante dinamarqués. Eu chego a me contrair
por ele se ocupar de mim” (Carta de 13 de Fevereiro a Ernst Schmeitzner).
O brilhantismo de Brandes, na compreensdo de Nietzsche, se da,
sobretudo, pela sua critica literaria. Brandes é aquele que, na qualidade
de critico literdrio e da cultura, é capaz de perceber na escrita de
Nietzsche uma riqueza capaz de superar os interditos interpostos pela
moral na cultura, empregada a partir do empenho individualista. Ernst
Behler recorda que “No esfor¢co de Nietzsche rumo ao individualismo,
Brandes descobre uma correlagio com Kierkegaard” (Behler, 2017, p.
346).

A insisténcia de Nietzsche em observar, nos seus escritos, o

desvirtuamento da ordem e simetria ¢, no fundo, para frisar o papel da
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escrita: o de ser um refrigério a vida pela desintegra¢do da memoria. Esta
ultima, em sua auddcia, pretende imprimir uma verdade que é aparéncia,
uma eternidade que é mutavel, uma certeza que é superficial. Pela sua
forma escrita, Nietzsche enuncia suas imprecagdes ditirambicas, usadas
para desmantelar o fardo enrijecido pela memoria que aceita
passivamente os mandatos interpostos pela moral. A escrita alivia,
suaviza, danga, brinca sobre a moral, de modo a fazer do esquecimento o
seu grande golpe de misericordia, uma verdadeira obra de arte. Eisaqui a
arte de um bom escritor, aquele que escreve para ser lido por aqueles que
se desvencilharam do peso da moral. Somente estes terdo condigdes de
desfrutar esta escrita. Em Nietzsche a assimilacdo de sua escrita ndo
reside em sua memorizagdo, mas no seu ruminar, em retornar infinitas
vezes ao texto. Razdo pela qual ele mesmo diz que é preciso ser vaca® para

poder 1é-lo, ou seja, o experienciar, vivé-lo internamente.

3 O sofrimento, o sangue, o medo... escritas que ndo se apagam

A escrita a que Nietzsche se refere é feita ndo de tinta, mas de
sangue. Pois 0 sangue marca, torna a sua memoria indelével. Tal tem
sido, de acordo com a leitura de Nietzsche, a titica de memorizag¢do
cristd, ao propor o sangue nio dos atletas, mas dos martires, o ponto alto
dos espetaculos nas antigas arenas. Desse modo, ndo eram mais os
atletas, em suas varias modalidades desportivas que recebiam os troféus,
e sim os martires, ao derramarem voluntariamente o seu sangue. A
escrita destes martires passa a marcar profundamente a memoria de
todos aqueles que assistiram a estes espetaculos. Através do sangue de
cada um dos martires, Cristo esta neles presente para eternizar a sua
memoria, a memdaria de um condenado injustamente a morte. Em nome

dessa memoria, Tertuliano apresenta o espetdculo de vinganca pelos

2 Cf. GM, Prefacio, 8.
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maleficios cometidos. Consiste num espetaculo de chamas
intermindveis, que ndo se apagam; portanto se mostram como um
tormento eterno sem tréguas. As imagens do fogo, dos tormentos, dos
gritos, da desgraca, do carro flamejante, da desgraga, acentuam a carga
da memoria que ndo pode esquecer. Toda essa imagem brutal que foi
recomendada & memoria dos cristdos. Da mesma forma o foi pelo jugo
imposto pelos lideres e nagdes opressoras aos subjugados e oprimidos,

como os impérios assirio, babilonico e romano.

Ao apresentar as suas criticas as diversas técnicas de
memorizagdo, Nietzsche, por um lado, se mostra ndo apenas um critico
delas, mas também, por outro, o seu promotor. Mas em que medida
Nietzsche estaria promovendo as técnicas da memoria, quando estas sdo,
em grande propor¢do, responsaveis pela propagagdo da moral e seus
diferentes mecanismos? A pergunta que se deveria fazer é a de como a
preserva¢do da memoria poderia resultar em uma carga de boa
consciéncia? Ou seja, em que medida trazer a consciéncia eventos
marcantes ndo interferem em nossa capacidade de agir? Nietzsche se
mostra, como ja mencionado acima, como aquele que é devotado a
escrever com sangue, como ele mesmo se expressa “De tudo escrito, amo
apenas o que se escreve com o proprio sangue. Escreve com sangue e veras
que sangue ¢é espirito” (ZA, Do ler e escrever, 1). O sangue ¢é algo que
marca de maneira indelével a memdria, de modo que ja ndo é apenas uma
escrita, mas espirito. O movimento do querer se da de maneira contraria,
ou seja, expressa 0 ndo querer que tais experiéncias permanecam na
memoria, mas que dela sejam afastadas. E, para isso, se levanta a
autoridade de alguém, aqui por Nietzsche sublinhada, como de um ‘Pai
da Igreja, ou seja, Tertuliano (155-220 d. C.), quem recomenda
veementemente qualquer contato com tais espetaculos, a fim de que
estes ndo venham a se fixar na memoria. Por essa razdo, ha uma
imputacdo moral que age como uma forca impeditiva da memoria reter

certas experiéncias, mas para que se favoreca reter outras, tal como o
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proprio aforismo pontua, ao dizer que a fé é capaz de oferecer coisa muito
melhor. Claramente se apresenta um juizo de valor que se deve esquecer
e aquilo que se deve reter e, portanto, quais mecanismos se devem

estilizar para tal.

Portanto é algo que permanece, estd para além da enfermidade,
de toda a pena. Esta técnica de memoria que Nietzsche parece defender
se coloca numa posicio diametralmente oposta aquela dos que
compreendem a escrita como um mecanismo de esquecimento. Mais
adiante, neste mesmo aforismo, Nietzsche diz que “Quem escreve em
sangue e em maximas nao quer ser lido, quer ser aprendido de cor” (ZA,
Do ler e escrever, 1). O sangue ndo ¢é apenas aquilo que se vé, se admira,
mas aquilo que se guarda, se retém. Ora, se Nietzsche apresenta,
mediante a simbologia do sangue uma escrita que é aprendida de cor, é
porque via a necessidade de ndo deixar com que fatos caissem sem mais
no esquecimento, mas que se os memorizasse. Neste sentido, Nietzsche
ja ndo pode ser simplesmente considerado um propagador da arte do
esquecimento, mas, pelo contrario, um propagador da arte da memdria.
Mas que memoria Nietzsche estaria defendendo como fundamental a ser
guardada? Ou talvez melhor, em que circunstincias Nietzsche

compreende como importante para se conservar a memoria?

Uma outra imagem que profundamente marca a memoria de
Nietzsche é aquela da ultima noite, quando aos cinco anos, apos a morte
de seu pai, se mudava da cidade natal para outra cidade. A fim de
respirarmos esta atmosfera, emprestemos as palavras a um dos maiores

bidgrafos de Nietzsche, Curt Paul Janz (2016, p. 47):

Na ultima noite em Rdcken, apds sua despedida de seus colegas, o
pequeno Friedrich de o5 anos e meio ndo conseguiu dormir. A meia
noite, ele desceu para o patio e viu como as carruagens de mudangas
eram carregadas a luz opaca das lanternas.
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A melancolia desta cena é ainda concluida por Janz (2016, p. 47):
“Essa cena noturna melancolica o marcou profundamente”. A marca da
melancolia noturna, solitdria, prépria da vida interiorana parece estar a
tal ponto impressa na memoria de Nietzsche, tanto que ele acabara por
ser considerado o eterno andarilho em busca da soliddo melancélica. A
memoria nostdlgica daquela primitiva casa paroquial, o dia em que dela
se mudou atua na mente de Nietzsche como memoria de perda, de ter
que deixar. Situagdes estas que ele tera dificuldades em enfrentar, como

é 0 caso de sua relacdo com Wagner e Lou Salomé.

As marcas destas situagbes relacionais na vida de Nietzsche
imprimem um cardter que se traduz em pensamento, e este em escrita.
Por essa mesma razdo, o filésofo dedica um escrito, em especial, para
relatar sua experiéncia de luta psicologica contra Wagner, mais
precisamente, contra a musica wagneriana. Na compreensdo de
Nietzsche, a musica de Wagner é uma das razdes responsaveis pela
decadéncia da cultura. A musica wagneriana é vista como despojamento
de seu cardter afirmativo e transfigurador do mundo para assumir os
ideais cristdos de amor a compaixdo, elevando aqueles sentimentos
morais de uma vida empobrecida, despojada, que se nega a si mesma. E
um estilo musical que substitui a flauta de Dioniso pelo 6rgdo de Lutero,
o qual ressoa com solenidade o heroismo judaico-cristdo na cruz.
“Somente na musica de Handel ressoou o melhor da alma de Lutero e dos
que lhe eram aparentados, o trago judaico-heroico que deu a Reforma um
trago de grandeza” (NW, Uma musica sem futuro). Esta transformagdo
ocasionada no estilo musical wagneriano é tio forte que Nietzsche ousa
considera-lo “a ma consciéncia de seu tempo” (NW, No que fago
objecbes). Portanto, o proprio Nietzsche, ao acentuar tanto esta
mudang¢a no estilo musical de Wagner, considerando-a doenca e
decadéncia da cultura, acaba por, de alguma forma, sofrer
profundamente desta doenca. Ou seja, por mais que Nietzsche tente

superar este estilo de decadéncia, acaba por sucumbir pelo sentimento

30



A mnemotécnica, da memdria ao esquecimento:
Nietzsche e a revolugdo estilistica

de rancor que lhe remorde o coragdo. Um remordimento tal que ndo lhe
permite esquecer. A memoria se lhe imprime na alma como algo
verdadeiramente indelével, deixando marcas que ndo se apagam. E isto,
justamente, por ser uma memoria que faz sofrer. Nietzsche, por mais que
ensine a superar a memoria, por ser a filha predileta da ma consciéncia e
do ressentimento, se torna vitima dela. Prova disso sdo seus escritos,
como este que acabamos de referenciar. Por traz de seu jeito candido,
educado e aristocrata, as suas palavras deixam transparecer rancor,
inconformismo e ddio. O trato de Nietzsche com as palavras em sua
escrita, se revelam como técnicas de memoria. O seu sentimento de
rancor, que se depreende das suas palavras, é um esfor¢o para ndo

esquecer. Nao esquecer Wagner, sua musica, os ideais cristios.

A memoria, em Nietzsche, produz ambivaléncia, prova disto sdo
seus escritos. A marca de maior ambivaléncia se depreende da religido
cristd luterana de sua infancia. Esta ambivaléncia se faz sentir, de modo
especial, através do jogo alternante de vozes no qual o fil6sofo se coloca
ao emprestar sua palavra a seus personagens, como é o caso de Zaratustra.
Ha uma alterndncia e, ao mesmo tempo, um disfarce entre ambos, o que
da a impressdo de o proprio Nietzsche falar através de Zaratustra. A
linguagem de Nietzsche respira a linguagem do préprio tradutor da Biblia
ao alemdo. Portanto, é uma memoria que vai se perpetuando numa
estilistica marcada pela artificialidade do fraseado, para apontar para
além dela, a chamada de atengdo a uma suplica intermitente. Nas
suplicas: amai, vivei, convertei-vos, de Zaratustra, Nietzsche da eco a
memoria de sua educagdo religiosa. Neste sentido, uma memoria que se
produz pela escrita, como recorda Ronald Hayman (2000, p. 9): “Na tenra
infancia, Nietzsche viu-se cercado por mulheres que passavam a vida
tratando de pregadores, caminhando e cuidando da casa para eles”. Em
seu comentario sobre a forte influéncia do pietismo moralizante pelo
qual viveu Nietzsche, Hayman (2000, p. 9) ainda segue dizendo que: “O

estilo de conversa moralizante dessas mulheres segue o modelo da dos
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homens, e elas apreciavam o que acreditavam ser o dever-impor o

Cristianismo as criancas”.

A escrita, em Nietzsche, passa a ser o recurso fundamental a
intercambiar o seu pensamento, e, mediante a estilistica, torna-lo ainda
mais memorizado. Portanto, a memoria consiste numa transcrigdo
daquilo que se experimenta na interioridade. E, como toda a transcrigao,
amiude ndo se é capaz de apresentar um quadro fiel dos fatos, mas uma
leitura, uma interpreta¢do que dele se faz. No fundo, Nietzsche procura
encarar com realismo as dificuldades envolvidas na correspondéncia
entre os fatos e a sua respectiva transcri¢do escrita. Com a escrita a
memoria vai gradativamente enfraquecendo, ja que muito mais que
informar, a escrita pretende, mediante os seus diferentes estilos,
enfatizar alguns aspectos em detrimento dos demais, fantasiar,
transvalorar. Eis o golpe frontal que a mnemotécnica dispara contra a
pretensdo de ver na imagem da realidade a propria realidade, fazendo
assim da mentira verdade. A grande pergunta de Nietzsche diz respeito a
quais motivagdes movimentam as técnicas para ndo esquecer. Ora, ndo
poderia ser outro sendo a moral, corroborada pela razdo e pela
tecnologia. Em que medida a tecnologia pode contribuir para o
melhoramento do humano, como é o caso da biotecnologia, e, com isso,
da cultura? Jelson Roberto de Oliveira (2016, p. 730), a este respeito

recorda que:

Todos os processos de melhoramento projetados pela via
biotecnolégica, além disso, evocam o grave risco da padronizagao,
fazendo com que a guerra contra a animalidade seja, por isso, uma
guerra contra o “pathos de distancia” (GM I, 2), contra as forcas que
tornavam o homem capaz de viver em soliddo, ou seja, de distanciar-se
dos valores vigentes. Tais valores, assim, ndo sdo outros sendo aqueles
derivados da ascensdo do ideal da vida gregdria nas suas mais variadas
formas — como moral da “conformidade’, da “conciliagdo”, da
“harmonia’, da “baixeza” e da “igualdade”.
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Os artefatos tecnologicos podem servir de aporte para a
promoc¢do da cultura do génio, e, consequentemente, da renovagdo
cultural na medida em que superarem a febre da massa, o grande perigo
que Nietzsche identifica na cultura de sua época e que se reproduz da

mesma forma na cultura hodierna:

Nietzsche parte de uma afirmag¢do da natureza propria do homem e, s6
a partir dai, como um gesto de fidelidade a terra, pode pensar a desejada
superagdo que é, no limite, sempre uma autossuperag¢do, na medida em
que parte das for¢as proprias do individuo criador e ndo de um esfor¢o
da civiliza¢do, por exemplo, como é o caso da biotecnologia (Oliveira,

2016, p. 730).

Contudo, mesmo que a razdo e a tecnologia constituam forcas
extremamente potentes no que diz respeito ao processo de constituicdo
da memoria, sobretudo quanto ao papel de selecionar todo o contetido a
ser nela retido, ha de se considerar que o contetido retido pela memoria,
no tempo, obedece a parametros de escolha, ou seja, qual conteudo se
tem na memoria? Existe uma esfera que ordena tudo aquilo que se deve
reter na memoria. Existe uma esfera que ordena o contetido propenso a
retencdo na memoria, a qual simplesmente ordena e seleciona tudo
aquilo que se deve reter3. Por isso, além do papel da razdo, ha também a
atuagdo da moral que, e de maneira ainda mais incisiva, cerceia ao que
cabe a cada um reter na memoria e ao que cabe esquecer. Devido a moral
ndo se permite desvencilhar-se dos fatos passados, mas a todo o tempo
se 0s traz 4 memoria para que, memorizando-os se consiga supera-los,
pela sua transvaloracdo. Como superar esta grande ameaca pela qual “a
grande massa ira um dia pular o grau intermediario e se lancar sem
rodeios a felicidade terrena. E isto o que se chama agora de questio

social” (EE, I). Nietzsche antevé um grande perigo, o de associar

3 Esta esfera de mando se caracteriza como algo eterno e indestrutivel, Nietzsche denomina
isto de “atomismo da almd’. Permita-se designar com esse termo a crenca que vé a alma como
algo indestrutivel, eterno e indivisivel, como uma ménada, um atomon. Essa crenca deve ser
eliminada da ciéncia” (BM 12).
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felicidade a grande massa e a questdo social. Oswaldo Giacoia Jr. (1999),

sobre esta associa¢do entre felicidade e massa, recorda:

O resultado mais visivel e preocupante desse processo de entronizagio
das “ideias modernas”, Nietzsche o apreende como o inquietante
movimento de consolidacdo de uma sociedade mercantil, de massas,
cyjo ideario ético-politico se generalizaria na Europa a partir de uma
identificacdo entre felicidade, seguranca e bem-estar, assim como a
partir da universalizacdo de um certo tipo de experiéncia democratica,
fundada na ideia de identidade entendida como igualdade uniforme e
auséncia de hierarquias legitimdveis. Essa identificagdo implicaria,
propriamente, a consagra¢do da doutrina do bem-estar social e do
utilitarismo moderno como meta hegemonica de toda ética e politica.

Ora, fazer da massa, da questdo social o caminho rumo a
felicidade é estabelecer um obstaculo que cega a cultura para a sua
superacdo. O que em grande medida foi realizado pelas diversas
institui¢Ges, sejam estas civis ou religiosas, em nome da felicidade do
povo, da massa, mas em contrapartida espezinhando o individuo e o
impedindo de que este um dia nasc¢a da terra como génio, como além-do-
homem. Ao invés de além-do-homem a massa torna-o ultimo homem,
aquele que se rendeu ao cansaco e a fraqueza, a uma vontade coletiva, a
uma vontade de impoténcia. Trata-se de uma vontade que reproduz a

objetivacdo tecnologica como vontade impotente.

A escrita teria para o filésofo alemdo a inten¢do de proporcionar
esquecimento a fim de resultar em alivio moral. Por isso, Behler (2017, p.
375), parafraseando Heidegger, recorda que “o cardter critico e destrutivo
da escrita de Nietzsche” atua no sentido de superar a moral niilista. A
sedugdo da escrita atua como fator higienizante e transfigurador da
realidade, permitindo redimir o mundo daquilo que foi tornado
indiferente e hostil. Portanto, o ingrediente primordial neste processo de
redengdo é atribuido ao esquecimento. A linguagem nos permite
esquecer daquela precisdo técnica, daquele formalismo vazio e, ao

mesmo tempo, taxativo e moralizador para abrir uma perspectiva nova e
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arejada, em que a Uinica expressdo que se sobressai é a da relagdo estética.
Esta relagdo aponta para uma esfera que faz a intermediagdo entre o real

e 0 imagindrio, de modo a poetizar e criar.

4 A memoria escrita com a leveza e a flexibilidade da danga

A estilistica nietzschiana apresenta-se como uma alternativa
situada entre a correspondéncia dura de objetos e suas designagoes e da
pura inventividade. Desse modo, na perspectiva dessa estilistica, as
palavras consistem em relagdes ténues entre si e 0 que estas representam.
Uma relagdo ténue, portanto, ndo se pretende afirmar como certeza
absoluta, sendo como mera representa¢do, imagem, mdscara que a cada
instante se dissolve para assumir novas imagens. Assim, ao invés de uma
designacdo fria e acabada, as palavras produzem, mediante seus recursos
estilisticos, uma danca suave e intermitente. Ao invés da estabilidade
pétrea da designagdo das causas que se pretendem verdade, um
movimento flexivel que faz do espac¢o intermedidrio entre designagdo e
objeto designado uma madscara, ndo uma, mas varias mascaras. E, por
serem mascaras multiplas e diferenciadas, cada uma configura um
sentimento de plenitude. Mas que é apenas um instante que logo cai no
esquecimento, para a todo o instante, intermitentemente, configurar
novas mascaras, que, no fundo, sio novos sentimentos de plenitude que
tém como meta apontar o instante como eterno. Porém, uma eternidade
ndo configurada pela taxacdo que se pretende absoluta e acabada, no
sentido moral, mas ténue e fugaz como a agua corrente, de modo que a
sua memoria ndo se baseia na técnica da precisdo fria, uma causalidade
formal que classifica e determina e sim numa memoria que tem apenas
uma imagem ténue daquilo que se costumou designar como verdade. A
revolugdo estilistica, provocada no modo como se conhece a realidade,
fez da memoria ndo uma copia fiel e exata dela, mas um de seus instantes

ténues e dangantes.
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O que se tem na memoria sdo apenas imagens fugidias da
realidade, que atuam como figuras de linguagem, metonimias,
hipérboles, metaforas. Portanto, figuracdes da realidade, contudo ndo a
realidade mesma como ela é, ou seja, a verdade. Ora, se através das
palavras se atinge a concretizacdo das figuras de linguagem, que é uma
camuflagem da realidade, entdo, por estas mesmas palavras que se
associam ao esquecimento, pelos varios véus com os quais se envolve a
realidade. Logo, desta realidade, gradativamente se é instado a esquecer.
Portanto, com a estilistica, Nietzsche inaugura uma técnica de memoria
que se presentifica como algo sempre novo ao plenificar no instante
mesmo em que se manifesta. O que se plenifica, portanto, é a propria
experiéncia, para além de argumentos e sistematiza¢des. Como recorda
Robert Solomon (2017, p. 266), “A filosofia, de acordo com Nietzsche, é
antes de tudo um envolvimento pessoal, nio argumentos e suas
refutacoes”. O fildsofo alemdo faz da linguagem uma experiéncia que se
reflete numa experiéncia consigo mesmo, principalmente com a
memoria, mediante técnicas que se apresentam pela imitagdo de vozes a
fim de sufocar ecos de vozes moralizantes, principalmente aquelas que
dominaram a sua infancia. “Nietzsche pretendeu que tanto a voz do
narrador, quanto a voz de Zaratustra sufocassem ecos das vozes
moralizantes que dominaram a sua infincia” (Hayman, 2000, p. 22). E
curioso que Nietzsche, para combater a mnemotécnica, cria outras
técnicas de memoria, as quais se propunham uma desconstitui¢do moral.
Walter Kaufmann observa que o filésofo alemdo tem, inclusive, respeito
e admiragdo pelo historiador que faz memodria de seu tempo para

desconstruir preconceitos.

Nietzsche — e isto parece digno de nota — jamais renunciou sua
veneracdo pelo historiador antigo quem foi tdo remarcadamente livre
da maioria dos preconceitos de seu tempo tais como o limite do
nacionalismo ou a fé simplista em um progresso implacavel (Kaufmann,
2013, p. 28).
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E uma memdria ultrapassante da moral que pune e infringe
culpa, para se constituir em memoria que assume e quer sempre de novo,
no sentido de uma continua superagdo de obstdculos da vontade. Ora,
consiste, por isso, numa vontade como capacidade de criar o mundo
conforme os proprios desejos humanos, assim como pela memoria se é
capaz de criar o passado. A esse respeito Tracy Strong (2017, p. 153) diz
que “A vontade é a faculdade que os seres humanos tém de moldar o
mundo a sua prdpria imagem (como a memoria é o modo como

moldamos o passado)”.

Foi necessario, portanto, ultrapassar alguns daqueles obstaculos
que povoam a vontade moderna — o niilismo e a memdria — a moral,
dai a busca de superagdo no esquecimento. Esquecimento este que, no
fundo, ndo é nada mais sendo técnica de memdaria moral, para que aponte
para uma nova técnica de memoria, ndo moral. Ora, o fendmeno do
esquecimento consiste numa abreviagdo da memoria, tal como é a
propria linguagem, com lemos nesta passagem de Além do bem e do mal
“a histdria da linguagem é a de um processo de abreviagdo —; como base
nesse rapido entendimento as pessoas se unem” (BM 268). Ora, se pela
linguagem se pretende conservar elementos da memoria, o crescente
processo de abreviagdo leva a sua atrofia. Contudo, esse processo de
atrofia da memoria ndo pode ser considerado, necessariamente, um
caminho de interposi¢do aos mecanismos da moral. Pois, a falta de
memoria interfere em aspectos que estio diretamente ligados ao
fen6meno da moral. Como seria, por exemplo, o fato de esquecer-se de
encarar no fendmeno do niilismo. Isto resultaria em persistir a se
enfatizar aspectos, valores que em si nada acrescentariam, ou ainda, na
pior das hipdteses, contribuiria para acirrar ainda mais a carga niilista,
como seriam os varios elementos de sofrimento e dor. Ao invés de se reter
na memoria imagens de espetaculos pagdos, circo, jogos, disputas,
teatros, lutas, dos quais se depreendem cenas de morte, sangue, assim

como também de voluapias, prazeres sensitivos, orgias, ha imagens muito
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mais salutares: aquelas que se depreendem de Cristo e de seus
seguidores, os martires, estas cenas fazem reacender em cada um que as
experimenta, o desejo do cumprimento das promessas de seu retorno
triunfal. Nesta passagem, o filosofo alemdo detecta, de forma bastante
evidente, a coa¢do em se optar por um conteudo mnemonico ao outro,
apresentando-se, inclusive, razdes para esta opgdo. E, entre estas razdes,
a promessa de uma vitdria eterna é a que mais sobressai. Nietzsche
provoca uma reflexdo que leva a por do avesso aqueles valores cristdos
que consagram o esquecimento desta vida, com todas as prescrigoes
dietéticas a ela ligados, como as fontes mais profundas de santidade, e,
por isso, do amor, quando, na verdade, seriam nada sendo focas
agressivas que perturbam a leveza do amor, impondo, assim, o ddio
contra a vida. Muito embora o esquecimento seja importante no sentido
de proporcionar uma espécie de descarga da for¢a, de digestdo, “de

nutri¢do corporal ou assimila¢do fisica” (GM II, 1).

A forma com que esta razdo é apresentada acaba por destituir da
forga todas as demais opgdes. Por isso, parece ndo haver como se acolher
alguma outra op¢do sendo aquela acima assinalada*. A moral atua,
portanto, como um fator tdo decisivo, que acaba por desmerecer todas as
demais possiveis op¢des, no sentido de ndo se ter outra saida sendo
aquela. Diante disso, se constata o papel altamente persuasivo que a
moral, ao atuar sobre a memdria, acaba realizando. Uma persuasdo com
poder de influéncia que nenhuma outra op¢ao pareceria valida, restando,

por isso, nada sendo acolher esta op¢do.

Por essa razdo, Nietzsche mesmo aponta para algumas técnicas
de memoria que resultam em antidotos contra a moral. As mascaras
seriam algumas destas modalidades mnemonicas, enfatizadas por

Nietzsche como antidotos contra a moral “Toda a filosofia também

4 A opgao por Cristo e todos os martires que, por ele, derramaram o seu sangue, ao invés da
op¢ao pelos espetaculos circenses e afins.
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esconde uma filosofia, toda opinido é também um esconderijo, toda
palavra também uma mdascara” (BM 289). A mdscara é para recordar que
algo por tras dela se esconde. Portanto, isso deve despertar o desejo do
desvendar o mistério escondido. A cada desmascaramento, novas
mascaras se apresentam e assim por diante. O mais importante é
perceber que o dar-se conta da existéncia de uma mascara é impulso para
trazer a memdoria uma aparéncia, bem como o que se esconde por tras de
uma aparéncia ao retirar a mascara. E retirar a mascara é superar a moral.
Portanto, consiste em um processo de recordar, de memdria, que é
desconstrutivo da moral. Consiste num recordar de imagens da
modernidade, que, nas palavras de Robert Pippin, sdo imagens que
evocam uma fisiologia decadente. “Por isso as imagens da modernidade
de Nietzsche sdo imagens fisiologicas de uma exaustdo e doenga final ou
decisiva” (Pippin, 2017, p. 308). Assim percebe-se que o esquecimento
ndo é necessariamente amoral, pode ser, inclusive, mantenedor da moral.
Ha intimeras situag¢des e fatos na vida de Nietzsche que estdo a todo o
tempo recordando e revivendo como ele se expressa no Caso Wagner. Um
problema para musicos, quando ele, ao referir-se as diversas vezes que
ouviu o Carmen de Bizet. “Ontem — vocés acreditardo? — ouvi pela
vigésima vez a obra prima de Bizet. Fiquei novamente até o fim, com
suave devo¢do, novamente ndo pude fugir” (CW 1). O filésofo
compreende nesta repeticio um exercicio de aperfeicoamento da
atividade filoséfica. Nao é fundamentalmente ao conteudo da peca
musical de Bizet que Nietzsche se refere, mas sim a sua forma, a sua
estilistica, como ele mesmo alude, trata-se de uma orquestrag¢do original,
suava, sutil, viva. Este é, pois um aspecto interessante na mnemotécnica
de Nietzsche, a memdria que se faz ndo do contetido e sim da forma, do
estilo, razdo pela qual a escrita é o que melhor caracteriza as técnicas de

memoria.
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5 Considerac¢ées finais

Nosso itinerdrio permitiu um sobrevoo por algumas reflexdes
atinentes ao papel das técnicas de memoria via escrita. Se, por um lado,
esta ultima foi concebida para fazer esquecer, por outro, foi para
memorizar. Por essa razdo, fomos levados a dois diferentes aspectos
importantes na escrita: o conteudo e a forma. Enquanto forma, a escrita
é um expediente fundamental a proporcionar um ndo esquecimento que
abre e plenifica. Enquanto contetdo tende a conduzir a um dogma, a um
fechamento, a uma conclusdo, a uma forma livre, provisoria, flexivel.
Desse modo, quando a musica, a escrita e outras expressoes culturais
assumem aquelas caracteristicas proprias da forma podemos gozar da
plenitude do instante, a beleza da forma que se eterniza. Sdo justamente
estes tipos de memorizagdes que Nietzsche, embora ndo se exprima
abertamente, propaga através de diversas passagens de seus escritos
publicados e ndo publicados. A fim de se fazer memoria de algo tdo
sublime, como é o caso da musica, da escrita, é preciso uma técnica de
memdria que permita crescer a todo o instante, as vastas expressoes
estéticas que expressam. Uma destas técnicas é claramente expressa a
partir do aforismo, logo acima citado: a técnica da repeti¢do. Nietzsche
ouvia dezenas de vezes o Carmen de Bizet, a fim de que a harmonia de
suas formas penetrasse em sua memoria a ponto de sentir-se plenificado,

elevado.

A despretensdo ingénua e imoral da musica distrai, d4 prazer,
redime. Ela cria uma memdria eterna, constituida de formas sempre
novas, formas estas que constituem um instante sempre pleno e
dominante. Neste sentido, a musica ndo pode ser um meio, mas ja desde
o principio constitui o todo, pois cada um de seus fragmentos instaura
instantes de plenitude. Portanto, sdo instantes que marcam, de forma
indelével, a memoria daqueles que a experimentam. A musica ativa a

memoria no sentido de que eleva o instante a plenitude, mediante a
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impressdo de mensagens, ao ritmo, harmonia e compasso da musica. E
importante frisar que, apesar deste papel importante que a musica ocupa
na fixagdo de uma mensagem, Nietzsche ndo reduz a musica a um
simples meio, sendo esta, em si mesma, um fim que redime e da novo
significado a vida. Nietzsche tem como uma de suas razdes para se afastar
de Wagner o fato de que este considera a musica como meio, ferramenta,
instrumento, produzindo assim todo o seu potencial gerador de vida. No
entanto, seja como meio, seja como fim, a musica permanece atrelada a
ideia de que, por ela, a memoria é ativada. Na Idade Média, a
instrumentalizacdo da musica servia para se reter o conteido a ela
atrelado, ou seja, aquilo que se depreende de suas palavras, era
promovido pelo canto gregoriano; de modo que o mais importante ndo é
a musica em si, mas a énfase que € atribui as palavras: mais uma técnica

de memoria.

De qualquer forma, Nietzsche reconhece na musica o seu carater
enfeiticador, ou seja, que prende a atengdo, que embriaga, que ndo se
apaga da memoéria. E a musica, portanto, mais uma das técnicas de
memoria. Ora, se a musica se destaca como uma das técnicas de
memoria, entdo a ela cabe uma posicdo de destaque com relagdo as artes.
Uma técnica de memoria como a musica, quando utilizada em beneficio
da promogdo de formas niilistas de expressdes culturais, como é o caso
da cristandade, converte esta, a musica, no grande algoz da cultura. Pois,
pela musica se estaria promovendo o ndo esquecimento daqueles eventos
culposos, a fim de que a ma consciéncia seja ativada, e com esta, o
ressentimento. Com isso, se faz com que eventos sangrentos sejam
eternizados na memoria, perpetuando assim aquele sentimento de que
se é culpado. Em que medida a técnica da escrita pode conduzir a
liberdade, pela redencdo da culpa? Serd que ao oporem-se as técnicas de
memoria, as técnicas da escrita podem favorecer a lida, com maior

precisdo, dos dados que compdem as experiéncias vitais?
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1 Introducao

O objetivo do presente texto é apresentar a ideia de ficcionalismo
proposto por Hans Vaihinger (1852-1933) como horizonte de sentido
epistémico possivel que ndo necessita lancar mdo de postulados
metafisicos ultimos, partindo de um ndo-fundacionalismo. Por
horizonte de sentido epistémico possivel visa-se expressar uma resolugdo
do impasse oriundo de uma ontologia-epistemoldgica niilista através de
um prisma ficcionalista. Vaihinger sustenta que, para além de
“coexisténcia e sucessdo de sensac¢des’, o conhecimento é devedor dos
mais variados estratagemas ficcionais (elementos heuristicos,
classificatdrios, analdgicos, generalistas, etc.) como meios para seu
progresso e resolu¢do de problemas praticos. O conhecimento é tomado

como um meio para a facilitacdo da agdo e atribuicdo de sentido ao real.

Objetiva-se sustentar a ideia do ficcionalismo vaihingeriano
como possibilitador de um perfeccionismo epistémico ou ontoldgico-
semantico. Tal expressdo se destina a transmitir a ideia de que através do
eixo ficcionalista, a realidade é interpretada como portadora de
infinddaveis sentidos, onde novos e maiores horizontes de sentido sao

sempre possiveis, dado que toda forma de atribuicdo de sentido ao real é
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sempre pontual com vista a solu¢do de determinados problemas. A
expressdo perfeccionismo € utilizada deslocando-a de seu eixo habitual
em sentido ético para um dmbito epistémico-ontoldgico desinflado, a fim
de expressar a ideia de um perpétuo expandir e superar de sentidos

interpretativos ad infinitum.

Em sua obra Die Philosophie des Als Ob (A filosofia do como se),
publicada em 1911, Vaihinger argumenta que humanos ndo podem de fato
conhecer a realidade subjacente ao mundo e que, como resultado, tém de
construir sistemas de pensamento, para, em seguida, assumir que esses
sistemas se relacionam ao real. Comportamo-nos “como se” o real
correspondesse aos nossos modelos e representa¢des. Dado que ndo ha
uma possibilidade de confirma¢do absoluta de correspondéncia entre ser
e pensar, as interpretacdoes pautadas em mais sdlidas e convincentes
argumentagdes com base ultima na percepgdo sensorial, possibilitando
melhores meios para a a¢do e atribuindo mais amplos sentidos ao real,
sdo tomadas “como se” fossem verdadeiras. A ndo confirmagio de
correspondéncia ultima entre ser e pensar permite entrever uma
constitutiva incompletude do conhecimento, tornando possivel que
erijamos sempre novos e mais aperfeicoados modelos tedricos, sem um

fechamento epistémico.

2 Aperfeicoamento representacional

Por meio de uma leitura ficcionalista o conhecimento recebe
estatuto de ser um perpétuo aperfeicoar. Para além de coexisténcia e

sucessdo de sensa¢des? todo conhecimento é interpretado como um

wr s . . oA . ~ < »
> “Vaihinger concede atributos do real apenas as coexisténcias e sucessdes das sensagdes
(Vaihinger, 2011, p. 48, Texto introdutdrio de Johannes Kretschmer).
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produto ficcional® visando uma finalidade pratica* e possibilidade de
expansdo de sentido para a vida humana, ndo um espelhamento teérico
correspondente ao real. Sob tal prisma, torna-se nitida a possibilidade
constante de renovagdo de nossas formas de representar o real. Em otica
ficcionalista, novas e melhores representacées do real sdo sempre
possiveis, sendo seu “limite” determinado pelo potencial criativo da
mente humana, sob um constante processo aprimorador. Embora os
caminhos do ser e do pensar ndo sejam necessariamente os mesmos, sob
interpretacdo ficcionalista, o elemento pratico determina e reifica

conhecimentos validos.

3 O fildsofo propds denominar todas as ficgdes propriamente cientificas (o que ndo inclui o
género literdrio da fic¢do cientifica), isto é, todas aquelas criadas pela matemadtica, pela fisica
edemais ciéncias e dreas do conhecimento em geral como ficgdo, reservando o termo figmentos
para ficgGes literdrias. Desse modo, poderiamos enquadrar o conceito de “forga” como uma
ficcdo, enquanto Raskolnikov ou Ivan Karamazov seriam figmentos. Vaihinger ndo tem por
preocupacdo se ocupar das fic¢des de cunho literario.

4 “Declarar os conceitos por finalidades em si é um erro, e afinal das contas tudo que é tedrico
éapenas um meio a servi¢o do pratico” (Vaihinger, 2011, p. 256). O pensamento, para Vaihinger,
é sempre tomado como uma fungdo organica que opera conforme a uma finalidade (Ponto que
¢ continuamente enfatizado no decorrer da FCS). O pensamento quando foge de sua legitima
designagdo, que é a solugdo de problemas em ambito pratico, cai em contradi¢oes
intransponiveis e continuas oscilagdes estagnadoras, cai no ambito da metafisica especulativa
obscura, incorrendo em antinomias. O pensamento falha nas searas metafisicas, pois, sob um
ponto de vista organico, ndo ¢é a elas que se destina. A fun¢do do pensamento é superar
obstdculos para a acdo, driblar entraves em seu caminho. Tal aspecto da filosofia de Vaihinger
poderia ser definido pelo termo alemao sinnvoll, traduzivel por “razoavel’, “conveniente”, assim
como “util” ou “pratico”, que seria literalmente aquilo que é cheio (voll), pleno de sentido, de
significado (sinn). O ambito pratico é tomado como aquilo que dé4 sentido a existéncia
humana. O homem ¢é feito para a acdo. A oposi¢do entre tedrico e pratico, dentro do
pensamento vaihingeriano, ¢ uma falsa dicotomia. E entendido como pratico tudo aquilo que
possibilita meios de facilitagio de agdo do homem no mundo, sendo central para isso a
atribuicdo de sentido a propria existéncia, portanto, o encontrar/forjar sentidos é algo
profundamente pratico. Ndao podemos viver em um mundo que nos pare¢a completamente
absurdo e sem sentido, o homem ¢é compreendido como o ser forjador de sentidos por
exceléncia. Dizer que temos de forjar sentidos para a realidade ndo significa que nossos
modelos tedricos possam abarcé-la. Assim que fique demasiadamente gritante a incapacidade
de certas construgdes abstratas de explicar o real, teremos de renovar nossas for¢as inventivas
e forjar novos instrumentos intelectivos, visando salvar as aparéncias de nosso poder
explicativo de parcelas do real. E diretamente de nossa capacidade de explicar o real por meio
de nossas abstragbes, nossos fantasmagoricos elementos auxiliares vitais, que podemos
expandir nosso eixo de interacdo e locomog¢do no mundo.
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Destaco que o termo “aperfeicoamento representacional” (ou
“perfeccionismo”) ndo se encontra nos escritos do filésofo em questdo,
estando além da letra vaihingeriana, todavia, é sustentidvel que,
subjacente a suas ideias, o sentido de tal terminologia esteja presente. Por
meio da expressdo aperfeicoamento representacional objetiva-se
transmitir a ideia de uma incompletude constitutiva do conhecimento
humano, tendo certo grau de provisoriedade, permitindo, dessa forma,
sempre novas, mais elucidativas e abrangentes representagoes do real
para solucionar problemas de ambito pratico e atribuir mais amplos

sentidos a vida humana e a realidade.

Se nunca poderemos ter plena certeza de que nossos modelos
tedricos sdo correspondentes de fato ao real, novas formas de
representacdo sdo sempre possiveis, tendo por critério “verificador” ser a
representacio que melhor resolva problemas, realize e confirme
previsdes, supere obstaculos e exprima sentidos, ou, em terminologia
vaihingeriana, direcione a agdo. Sendo a propria psique, para Vaihinger,
constitutivamente uma “maquina’ aperfeicoadora, produtora de

estratagemas que possibilitem e facilitem a acdo do homem no mundo.

2.1 Ficcionalismo, pensamento e ser

J& na Antiguidade, no Tratado do ndo-ser do sofista Gorgias de
Leontini encontramos uma inviabilizacdo de qualquer capacidade
epistémica de compreensao da realidade. Como uma possivel resposta ao
problema implicado das trés teses gorgianas, o ficcionalismo pode ser
tomado como mecanismo econdémico de sentido ontologico-
epistemologico, abdicando de qualquer pressuposto fundante em
sentido forte ou aprioristico. E compreendido que as respostas de uma
epistemologia de cunho tradicional fundacionista se mostraram
incapazes de trazer uma solucdo satisfatoria ao entrave do conhecimento,
dado que langam mdo de elementos metafisicos que aspiram a posi¢dao

de verdade apoditica, caindo em pura especulagdo.
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As teses apresentadas no Tratado sobre o ndo-ser culminam em
uma radical ruptura entre o pensamento e o ser® e, posteriormente, numa
negacdo do proprio ser®. Configurando-se a negagao do proprio ser
enquanto tal também em uma negacdo de qualquer apreensio que
objetive validade em sentido de verdade, gerando um problema de

fundamentos para o conhecimento?.

Dado que o ser ndo pode ser compreendido, se fosse possivel
compreendé-lo, tampouco poderia ser exprimivel, a validade objetiva do
conhecimento é posta em questdo. Surge entdo a pergunta: Como é
possivel qualquer conhecimento da realidade se nossos construtos de
pensamento ndo espelham o real, mas apenas a si mesmos? A tradigdo
ocidental tentou responder e fazer frente a tal aporia das mais diferentes
formas: De apelo a elementos transcendentais até a tentativas de
construgdo de epopeias do pensamento, diferentes formas de posicionar
o homem como olho de Deus, em maior ou menor grau, como

conhecedor da estrutura altima do real, concepg¢do insustentavel dada a

5 Vaihinger (201, p. 340-341) compreende que os sofistas e céticos caem em um pessimismo
logico, colocando em completo descrédito o poder do pensamento de tocar o real. A meu ver,
Vaihinger empreende uma leitura um tanto reducionista, se ndo caricata, dos céticos e dos
sofistas. Gorgias, por exemplo, embora ndo acreditasse na possibilidade de uma
correspondéncia entre pensar e ser, acreditava no poder da razdo como mecanismo de solugdao
de problemas em dmbito pratico, sobretudo por meio da oratdria e da retdrica. Vaihinger
estaria, em certos pontos, muito mais proximo do que gostaria de admitir de alguns sofistas,
especificamente de Gorgias. No entanto, isso ndo deslegitima a problemdtica que Vaihinger
visa enfrentar, mas, o filésofo encara um Gorgias que é, na verdade, um espectro, pelo menos
de como Aldo Dinucci o compreende e nos apresenta. Vaihinger, portanto, traria uma resposta
aos efeitos interpretativos oriundos de uma (anti)ontologia gorgiana, talvez mais do que
diretamente ao proprio Goérgias.

6 Empreendimento que Nietzsche, em certo sentido, também realiza, compreendendo o ser
como ultima fumaca de uma realidade evaporante. Todavia, a indistingdo entre ser e aparéncia,
entre mundo verdade e mundo fébula (CI, Como o “mundo verdadeiro” por fim se tornou
fabula, 6) ndo configura uma impossibilidade para o conhecimento, um esgotamento para o
sentido da vida, mas, pelo contrario, abre-lhe um enorme campo de possibilidades de novos
jogos de significagdo.

7 “Mas as coisas pensadas (pois isso se deve antecipar) ndo sio seres [...] entdo o ser ndo é
pensado”. “as tantas aporias suscitadas por Gdrgias com base nas quais desaparece o critério de
verdade; pois do ndo-ser, do que ndo pode ser conhecido e do que ndo é de natureza a ser
explicado a outro ndo poderia haver critério” (Dinucci, 2017, p. 96 e 99)
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limitagdo cognoscitiva do homem aos préprios sentidos e sua propria
racionalidade. O homem ¢é um intérprete do real, mas nunca um
“conhecedor” em sentido fundacionista. Diante de tal quadro, como
poderia o homem aspirar a qualquer validade epistémica objetiva? Nesse
ponto, a figura de Vaihinger é evocada como central em virtude de sua
resposta consistente a aporia do conhecimento®, e por resposta se
entende aqui um olhar distinto do sentido tradicional em que a questdo

se coloca, reformulando o proprio perguntar.

As linhas gerais da teoria ficcionalista vaihingeriana serdo
tomadas como um tipo de resposta que possibilita a validade objetiva do
conhecimento frente a aporia logico-epistémica gorgiana. Diante de uma
impossibilidade de correspondéncia gnosioldgica entre pensar e ser, os
elementos ficcionalistas suplantam tal cisdo através de uma premissa de
praticidade, abdicando de uma concepgdo de saber ou sujeito
cognoscente descompromissado de interesse e funcionalidade. O sujeito
do conhecimento liberto de “preconceitos” e um saber livre de
objetividade pratica inexistem em terminologia vaihingeriana.
Langamos mdo de elementos falsos (Vaihinger optou por denominar
“ficgdes”) que, todavia, servem como boas ferramentas para a solu¢do de

problemas e superac¢do de obstaculos. Vaihinger, dessa forma, projeta sua

8 Embora Vaihinger ndo seja nem de longe o primeiro a teorizar as ficgdes (bem como as
préprias conclusdes vaihingerianas desenvolvidas possuam uma profunda similaridade
contemporanea com certas teses nietzschianas), o professor de Haale guarda o mérito de té-lo
feito da forma mais metodicamente sistemadtica, atribuindo o devido valor a seus predecessores
e contemporaneos. Embora Vaihinger compreenda em Nietzsche uma espécie de esbogo de
suas concepgdes ficcionalistas, existem certas nuances em relagdo as suas respectivas visdes de
ficcionalismo, assim como pontos que distanciam em alguns aspectos os autores em questao,
sobretudo em fung¢do daquilo que Vaihinger chamou de polifonia de sentidos em Nietzsche
(¢f. Dalla Vecchia, 2018).
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filosofia como uma teoria da a¢do?, suplantando a fissura entre ser e

pensar através do prisma da praxis™.

“Verdadeiro” é aquilo que possibilita a agdio humana com maior
eficacia, mantendo a distin¢do entre coexisténcia e sucessdo de sensagoes
de produtos derivados dessas sensagoes (ou seja, entre real e elementos
ficcionais). Sob tal 6tica, podemos dizer que as teorias newtonianas em
fisica tiveram de dar lugar (ainda que mantendo sua aplicabilidade as
escalas da fisica no Ambito cotidiano, esfera da chamada mecanica
classica), em varios aspectos, 1) a relatividade geral de Einstein, nas
escalas de dimensdes astrofisicas e velocidades proximas a velocidade da
luz ou 2) aos quanta de energia de Max Planck, a mecdanica matricial de
Werner Heisenberg e ondulatéria de Erwin Schrodinger nas escalas
subatémicas (ndo por tais teorias serem ontologicamente “mais
verdadeiras” ou pela teoria de Isaac Newton ser “falsa’, mas por
possibilitarem mais abrangentes explica¢des e solugdes praticas em suas
respectivas escalas). Os trés cendrios teoricos (Mecanica newtoniana,
relatividade geral e mecénica quantica) continuam tendo sua validade
confirmada (em dmbito pratico) em seus respectivos ambitos, apesar de
suas divergéncias.

O ficcionalismo parte do prisma de uma cisdo entre elementos

intelectivos e a realidade percebida com suas inumeras formas de negar

a logica (entendida no sentido de “leis” que regem o pensamento). Tal

9 “Vaihinger seria um pragmatico no sentido de que se recusa a ver o pensamento como um
meio de descobrir a propria realidade. Segundo ele, pensar é apenas um meio de orientagdo,
uma ferramenta de a¢do” (Bouriau, 2016, p. 78, tradugdo nossa).

© No entanto, ndo é redutivel a tradi¢do pragmatica de William James, qui¢4 possa ser tomado
como uma palida variante dessa tradigdo, interpreta¢do que Bouriau criticard enfaticamente;
sob sua Otica, o ficcionalismo é uma tradigdo filosofica muito diferente do pragmatismo e
deixou um legado altamente vibrante na filosofia analitica (A tradi¢do analitica, todavia, tera
uma visdo fortemente critica desse estranho “ancestral”). O proprio Vaihinger (201, p. 92)
alerta quanto a seu distanciamento de um “pragmatismo” acritico, denominando-o de
“utilitarismo da pior espécie”. Vaihinger, no entanto, ndo deixa de reconhecer os méritos das
filosofias de Charles Sanders Peirce, William James e Ferdinand C. Scott Schiller, admitindo,
de fato, similaridades com estes.
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“cisdo”, no entanto, é suplantada por meio de fic¢oes direcionadas a
pratica. Agimos “como se” (als ob) tais ficgdes correspondessem a
realidade de fato, ainda que cientes de sua falsidade. E ha que se destacar
o valor da locugdo “como se”, ela expressa de forma condensada, por um
lado, o carater de tomar uma ideia por real, ainda que ciente de sua, sub-
repticiamente postulada, ndo correspondéncia com a realidade de fato
(coexisténcia e sucessdo de sensagdes). Agimos como se Deus existisse ou
como se ndo existisse, em ambos os casos postulamos implicitamente em
sua afirmagdo também sua negacdo. Vaihinger realiza uma verdadeira
caga a tal particula e sua presenca furtiva ao longo da histéria do
pensamento filosofico, cientifico e religioso”, em figuras como

Parménides, Platio, Eckhart, Leibniz, Newton, Kant? (sem duvida, a

1 “Vaihinger define a ficgdo como um mecanismo de pensamento superflexivel para a resolugao
de problemas, uma explicacdo que retne duas percep¢des desproporcionais de escala. Em
grande escala, Vaihinger especifica uma série de casos em que o pensamento ficticio da
impulso a biologia, matematica, fisica, filosofia, psicologia, jurisprudéncia, literatura e
teologia. A maior parte do extenso estudo de Vaihinger é dedicada a exposi¢do desses casos,
que parecem tera inteng¢do de provar incontestavelmente que quase tudo é ficgdo. Em pequena
escala, existe a singularidade do padrdo cognitivo que sustenta este crescente catalogo de
exemplos. Pois embora Vaihinger faca distingdes entre diferentes tipos de ficges —
classificando-as como abstrativas, esquemadticas, simbolicas e assim por diante — todos os
modelos propostos dentro de sua taxonomia aberta sdo redutiveis a sequéncia de pensamento
encapsulada nas particulas conectivas sobre as quais todo o trabalho de Vaihinger se baseia,
sua filosofia estd focada no “como se”. Assim, a coeréncia do empreendimento de Vaihinger
depende de sua analise deste item lexical, por meio da qual ele descobre uma estrutura que
mantém sua integridade mesmo quando sofre adaptacdo em resposta aos contextos
pragmaticos predominantes” (Stampfl, 1998, p. 438, tradugdo nossa).

2 Vaihinger deriva do minucioso e detido estudo das obras kantianas que empreende o
desenvolvimento de sua filosofia, tendo em Kant uma espécie de “pai” da filosofia do como se.
“Vaihinger diz, por um lado, que Kant é o verdadeiro pai da filosofia do como se e, por outro
lado, que o proprio Kant antecipou o pragmatismo” (Bouriau, 2016, p. 79, tradugdo nossa). Um
claro exemplo da consideragdo decisiva do como se se da na formulagio do imperativo
categorico. Kant escreve: “Handle so, als ob die Maxime deiner Handlung durch deinen Willen
zum allgemeinen Naturgesetze werden sollte. [FMC, Ak, 1V, 421]. (Itdlico meu). Trad: “Aja
como se a maxima da sua a¢do se tornasse a lei geral da natureza através da sua vontade”. Tendo
sido, para Vaihinger, a particula do “como se” na obra kantiana negligenciada, ou ndo
suficientemente considerada, por mais de 100 anos. O modo como Vaihinger interpreta Kant,
contudo, estd longe de ser unanimidade, sendo bastante parcial. O proprio Vaihinger admite
que analisa os trechos de Kant favoraveis a sua interpretagao, deixando de lado aqueles que
admitem interpretagdes opostas (Loparic, 2008, p. 79). Vaihinger estaria, para Loparic, mais
proximo do perspectivismo vitalista de Nietzsche, do fenomenalismo bioldgico de Mach e do
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mais forte influéncia no pensamento de Vaihinger, ao lado de Lange, seu
“professor ideal”), Adam Smith, Condillac, Maimon, Bentham, Taine,

entre tantos outros.

O pensamento, para Vaihinger, entendido como fung¢do organica,
por meio de uma falsificagdo do real cria elementos simplificadores para
uma compreensdo dos meios necessarios para se forjar sentidos e gerar
solucoes. Em outras palavras, nossa mente suprime elementos anémalos
a ldgica, as regras do pensar, como meio de produzir uma representagdo
econdmica da realidade. Pouco importa que partamos de estruturas
ficcionais, pois a finalidade do conhecimento ndo é transmitir a expressido
plena e correspondente a realidade em si, mas sim a solu¢do de
problemas de ambito pratico, assim como a expansdo de sentidos de agdo
do homem no mundo. O pressuposto base do ficcionalismo
vaihingeriano poderia, grosso modo, ser resumido em: “A falsidade de um

juizo ndo lhe configura uma refutagdo”.

pragmatismo de Peirce. Embora seja uma interpreta¢do controversa, Vaihinger acredita
expressar o que verdadeiramente Kant objetivava, mas oscilava rumo a um certo
temperamento “reacionario”.

3 A expressdo em questdao (um tanto hiperbodlica) é uma parafrase nietzschiana. Vaihinger
(201, p. 197), sob mesmo Leitmotiv de Nietzsche, escreve: “Todas as obje¢des perspicazes que
mais tarde foram aventadas contra este método referiam-se tanto a impossibilidade de terem
esses construtos existéncia objetiva quanto as contradi¢des em que tal método se envolveria.
Que essa critica ndo é uma objecdo, disso estamos convencidos, sobretudo depois de termos
descoberto uma série de construgdes de representagoes, as quais, apesar de sua ndo realidade,
rendem os maiores servicos para o pensamento’. As sentengas supracitadas de Nietzsche e de
Vaihinger ndo devem ser retiradas do contexto especifico a que retratam. A légica tem uma
clara funcionalidade que nos é imprescindivel e base para qualquer compreensdo racional de
realidade. Dentro das regras de uma ldgica classica, um juizo falso é um juizo a ser descartado,
sem sombra de ddvidas. As citagdes de Vaihinger e Nietzsche se endere¢am a um ponto mais
fundamental, a um contexto epistemologico-ontologico. Nossas teorias ndo expressardo o real
enquanto tal no sentido de serem representa¢des do real e ndo o proprio real. Qualquer mapa
por mais preciso que seja é uma representa¢do do territorio, ndo o territério enquanto tal, o
que, mesmo assim, ndo inviabiliza a funcionalidade de um mapa fidedigno (dentro do que é
possivel a um mapa ser fidedigno e funcional). Vaihinger ndo é um relativista, tampouco um
irracionalista. O objetivo da filosofia vaihingeriana ainda se direciona por um referencial de
“verdade” (ndo em sentido fundante), objetiva compreender mais claramente a distingdo entre
elementos reais e ficcionais, e ndo é possivel abrirmos mao desse referencial crucial. Certas
afirmag6es mais hiperbolicas que aparecem na escrita vaihingeriana destinam-se muito mais
a dar énfase a certos aspectos de seu pensamento do que expressdes literais, bem como por
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Como fun¢do primdria, o conhecimento visa solucionar
problemas humanos em sentido animalesco: Satisfagdo de necessidades
fisiologicas, obten¢do de alimento, prote¢do, abrigo, aquecimento,
preservagdo e possibilidade de procriagdo, resumidamente, luta pela

sobrevivéncia.

Em um segundo momento, o conhecimento cumpre a fungio de
doacdo e expansdo de sentidos ulteriores a realidade, tornando a
realidade humana mais rica e polissémica. Nesse ponto, o pensamento
converte-se em “arte”. Vaihinger (201, p. 117) toma o termo arte em
sentido distinto do tradicional, ndo acentuando o lado estético, mas
tratando-se de uma habilidade engenhosa. Enquanto a fung¢do orgdnica
do pensamento se situa ainda no ambito do inconsciente (ou
“hipopsiquico”), Vaihinger o denomina apenas “atividade conforme a
uma finalidade” (zweckmadssig). Quando essa fung¢do orgdnica abandona
o campo das atividades inconscientes, o ambito instintivo, e a
consciéncia toma as rédeas, Vaihinger concebe o pensamento como
atividade conforme a arte (kunstmadssig). O evoluir da fung¢do orgdnica
do pensamento, o converte em arte. A 1dgica é tida como a doutrina da
arte, ou seja, a ciéncia das regras da “arte” do pensamento. No entanto,
por outro, lado, o pensamento pode se perder em abstra¢des estéreis e
perniciosas quando se aliena de sua condig¢do original de fung¢do organica
que opera conforme uma finalidade. Esse é o ponto em que o pensamento
se perde em devaneios metafisicos obscuros e insoltveis. E contra tal

direcdo que Vaihinger constroi sua filosofia.

O pensamento ndo é capaz de solucionar as antinomias da razao,
pois sua finalidade ndo é essa. Sendo uma fungdo orgdnica, o pensamento

busca solu¢oes de adversidades, procedendo como um instrumento na

uma questdo estilistica. A ndo correspondéncia entre ser e pensar de que trato é sempre em um
sentido fundamental forte (metafisico/numenal) e ndo se refere a correspondéncia
fenoménica de nossas teorias (que, em seu respectivo sentido, realmente ocorre. As aparéncias
fenoménicas tém suas explica¢des salvaguardadas).
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luta pela sobrevivéncia. O autor desenvolve sua teoria objetivando
possibilitar uma melhor compreensdo e distin¢do entre elementos reais

e irreais, visando a uma libertacdo das malhas da metafisica obscura.

2.2 Dogma, hipdtese e ficgdo

Vaihinger realiza uma distingdo entre dogma, hipotese e fic¢do.
Havendo, por vezes, um oscilar entre os trés ao longo da histéria do
pensamento. O filésofo realiza essa categorizagdo visando tornar clara a
distin¢do entre elementos reais e produtos hipostasiados e heuristicos de
nosso pensamento. O ficcionalismo vaihingeriano tem por objetivo um
maior esclarecimento do que é real. O dogma é fruto de uma confusdo
conceitual entre o que o real é e os caminhos de nosso pensamento. O
dogma faz do “como se” um “é¢”. Confusdo essa que é objeto central a ser
superado na filosofia de Vaihinger. A distingdo entre ficgdo e hipdtese,
nas palavras do autor, é “o amago propriamente de nosso livro”
(Vaihinger, 2011, p. 492). Embora tenham de ser rigorosamente separadas
as categorias em questdo, nem sempre as discernimos facilmente, onde
mesmo “eruditos” podem sucumbir (Vaihinger, 2011, p. 497). Enquanto a
hipotese trabalha com um “ possivel que’, buscando uma
correspondéncia, em ultima instancia, com o real, a ficcdo ndo pretende
ser a expressdo fidedigna do real. A realidade € o alvo das pressuposi¢oes
hipotéticas, estas aspiram a uma validade objetiva em sentido tedrico. As
ficgdes s podem aspirar a uma validade pratica, sendo dependentes dos
objetivos a que visa alcancar e dos obstdculos que deseja superar,
langando mao dos mais variados artificios como forma de burlar certos
entraves logicos. Sendo as fic¢gdes, para Vaihinger, sempre contraditdrias,
0 que, todavia, ndo anula seu valor pratico. Nas fic¢ées ha tanto uma
contradicio com a realidade, como consigo  mesmas.
Independentemente das contradi¢des, o objetivo das ficgdes é “acertar o
real” (entenda como possibilitar a agdo e solucionar problemas), deve ser

corrigido o desvio inicial e desfeito sua contradi¢do inerente. Vaihinger
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denomina tal processo de método dos erros antitéticos, onde um
primeiro erro é corrigido por um segundo “desvio” no pensamento que o

redireciona'4.

Vaihinger (2011, p. 497-498) reconhece que a contribui¢do dos
juristas (por suas indagag¢des sobre a ficcdo das pessoas juridicas), dos
cientistas naturais (especialmente tedricos da evolugdo, através de seus
debates sobre seus esquemas conceituais que divergiam do real) e de
teologos foram cruciais para a compreensdo do valor da ficgdo para a vida
humana. Embora ndo cite no trecho anteriormente mencionado,
Vaihinger ressalta, em outros trechos, a forte contribui¢do que seus
estudos em matemdtica tiveram para a compreensio da

imprescindibilidade do elemento heuristico para o pensamento.

Vaihinger rompe com concepgdes que defendem que hd uma
divergéncia entre saber cientifico e fic¢des, reabilitando o elemento
“mitico” como direcional constitutivo do pensamento. Somos seres
profundamente ficcionalizadores, continuamente temos de criar as mais
diversas fic¢des como forma rapida e econdmica de solugdo de problemas
em ambito pratico, ainda que as ficgdes ndo tenham existéncia efetiva.
Criamos as mais variadas abstragoes tteis e imprescindiveis ndo apenas
para a ciéncia, mas para a vida humana como um todo. Exemplos existem
em grande quantidade, tais como numeros irracionais e fragdes,
infinitesimais, o conceito de infinito, sujeito, objeto, Estado, leis,

fronteiras territoriais, contrato social, Deus, relagdes causais, o

4 Um exemplo pode ser exposto na ficgdo da liberdade: A fic¢do de liberdade é usada como um
intermédio para cumprimento da lei. Um juiz usara essa ficcdo como pressuposto para
formulagdo da sentenca penal. Ndo importa se o homem é de fato livre. O elemento
intermedidrio da liberdade é descartado no processo. Todo homem é tomado como se fosse
livre e caso contrarie a lei deve ser punido. O individuo A é um homem livre e comete um
crime, consequentemente esta sujeito a pena. A é subsumido sob o conceito de homem livre,
depois sob o de penalidade. A ideia de liberdade, contudo, aqui sai de cena, é apenas um meio
intermedidrio a tornar a sentenca possivel. Contudo, se o0 homem é livre em geral ndo é uma
premissa examinada pelo juiz, tampouco precisa ser. Se ndo se punissem criminosos, ndo seria
necessdria a existéncia do Estado, tampouco faria sentido os termos crime ou delito. Visando
a uma finalidade pratica que se parte da fic¢do da liberdade.
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incondicionado, o principio de ndo-contradi¢do, isolamos tempo,
espago, isolamos “for¢as”. Atribuimos leis a natureza, cores a quarks’,
realizamos as mais variadas formas de classificagdes artificiais,
postulamos horizontes a serem buscados, ideais morais, abstraimos
“parcelas” do real isolando-as da incomensuravel complexidade da
sucessdo e coexisténcia de sensa¢des trazidas por nossos sentidos. A
psique necessita continuamente criar para si os mais diferentes tipos de
atalhos heuristicos para que possa alcangar seus fins. A psique é
entendida como tendo um carater intrinsecamente perfeccionista e

agilizador.

O pensamento procura se aperfeicoar passo a passo, a fim de tornar-se
um instrumento cada vez mais util. Para tanto, semelhante a outras
atividades naturais, ele amplia seu raio de a¢do e inventa novos
instrumentos (Vaihinger, 2011, p. 112).

O forjar de novas fic¢des é de imprescindivel valor para o

aperfeicoamento de nosso conhecimento.

O pensamento empreende opera¢des engenhosas, inventa brilhantes
expedientes e é capaz de iniciar processos de alta complexidade. O
material das sensa¢des é transformado, remoldado e condensado, é
purificado de escérias e ligado com adigdes do préprio fundo da psique.
Desse modo, a fungdo logica produz solucdo cada vez mais segura,
rapida e elegante para suas tarefas. [...] A vida plena do espirito

desenvolve variagdes incontdveis no enorme e infinito campo da ciéncia

5 “A historia comegou com trés dubletos de seis quarks de sabores (u,d), (¢,s) e (t, b). Verificou-
se que ndo existem apenas 6, mas 18 quarks distintos, que se diferenciam entre si por um
numero quantico chamado COR. Cada quark se apresenta em trés cores, as quais, mais uma
vez foram dados nomes fantasiosos, como vermelho (R, de red), amarelo (Y, de yellow) e azul
(B, de blue)” (Salam, Heisenberg, Dirac, 1993, p. 42). Dado que os chamados quarks, particulas
fundamentais que compde os barions (protons e néutrons) se ddo sempre em trios, dois quarks
up e um down em protons e dois down e um up em néutrons, o que vai de encontro ao principio
de exclusdo de Pauli (ndo podendo duas particulas idénticas que sejam férmions, ou seja, que
tém spin fracionado, ocuparem a mesma posi¢do), atribuiu-se uma nova propriedade aos
quarks chamada “cor” como forma de superar essa contradi¢do. Obviamente, falar de cores em
quarks soa, no minimo, estranho, no entanto, ¢ um método ttil de suplantar um obstéculo na
teoria e salvaguardar o principio da exclusdo de Pauli, dado que ele explica fendmenos que vao
desde distribuicdo eletronica até ands brancas e estrelas de néutrons.
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— em suas formas e processos mais complexos ela se funde em leis
primitivas e simples; s6 se constitui devido as modificagdes e
especificagbes particularmente ricas destes poucos tipos e leis
elementares. Estes sdo, em parte, pressionados por causas e
circunstancias externas, em parte, impulsionados por sementes
imanentes ao desenvolvimento, expandindo para esse sistema rico e
infinito do saber do qual tanto se orgulha o humano (Vaihinger, 201, p.

1u3).

O saber cientifico é um perpétuo aperfeigoar-se, é “infinito”, pois
em sua base estdo assentados elementos ficcionais que sdo provisorios e
fluidos. Diante de mais uteis, econémicas e mais “esclarecedoras” ficgoes,
os antigos artificios ficcionais devem lhe ceder lugar. Visto que as fic¢oes
sdo basilares para o conhecimento e sendo as mesmas fluidas e mutaveis,
logo, o préprio conhecimento torna-se fluido e mutavel. O conhecimento
ndo é um gradual aproximar da verdade em si por processos retificadores,
mas uma ressignificacdo com vistas a “verdades” praticas. S6 poderiamos
falar em correspondéncia com o real em sentido pratico e aquilo que
soluciona problemas, cria atalhos e expande horizontes humanos de agao

e interpretacdo é “verdadeiro”.

r

A psique humana, para Vaihinger, ¢é intrinsecamente
perfeccionista, continuamente, ao longo da histdria, aperfeicoando as
ferramentas que forja e os artificios que produz. As estratégias da psique
sdo fluidas, assim que novos obstaculos surgem tém de dar lugar a novos

e mais precisos estratagemas.

As agles singulares da psique devem ser contempladas sob o mesmo
angulo, como mecanismos que economizam energia e realizam o
trabalho exigido o mais rapido e conforme aos fins. E dever-se-a
finalmente levar em conta o seguinte: assim como o homem aperfeicoa
cada vez mais as suas maquinas, de modo que produzem os resultados
esperados com mais rapidez, conformidade aos fins e maior economia
de energia — basta pensar na historia do desenvolvimento da maquina
a vapor —, assim também a psique aperfeicoou os seus proprios
mecanismos. [...] A psique €, pois, uma maquina em via constante de
aperfeicoamento, que cumpre a finalidade de realizar, com um maximo
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de seguranga, rapidez e economia de energia, os movimentos
necessarios a preservagao do organismo; movimentos entendidos no
sentido mais amplo, como objetivos ultimos de todas as a¢des. Toda a
nossa vida do espirito se enraiza em sensacdes e culmina em
movimentos; o que encontramos no meio é mero ponto de passagem. O
gradual aperfeicoamento da maquina do pensamento manifesta-se com
clareza na lei da condensagdo de ideias, um processo psicomecanico que
aumenta consideravelmente a velocidade, a seguranca e capacidade da
produgdo das representag¢des (Vaihinger, 2011, p. 255-256).

Sendo a psique intrinsecamente perfeccionista, seu produto na
luta pela sobrevivéncia de nossa espécie, o conhecimento, ndo poderia
ndo ter cravado em seu dmago esse elemento perfeccionador. Novas e
melhores representag¢des do real serdo continuamente criadas, dado que
conforme nosso horizonte de representagbes se move,
concomitantemente o eixo de necessidades e obstaculos também se
move. Podemos, portanto, falar de uma teleologia desinflada intrinseca
ao aperfeicoamento representacional de Vaihinger, alheia a elementos
metafisicos fundantes. Nossas representa¢des do real sempre estardo

inacabadas.

3 Consideragoes finais

Perpetuamente podemos formular novas representagdes tedricas
da realidade capazes de salvaguardar as aparéncias explicativas sem que
com isso se esgotem as possibilidades de aperfeicoamento. Conforme
melhoramos nossas teorias cientificas, novas problematicas surgirdo
(como a histoéria da ciéncia continuamente exemplifica). Segundo o

neurocientista Stuart Firestein (2019, p. 38):

George Bernard Shaw, num brinde em um jantar em homenagem a
Albert Einstein, proclamou: “A ciéncia sempre estd errada. Nunca
resolve um problema sem criar outros dez”. Nao é glorioso? A ciéncia (e
penso que isso se aplica a todos os tipos de pesquisa e de erudi¢do)
produz ignordncia, possivelmente a um ritmo mais acelerado do que
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produz conhecimento. A ciéncia, entdo, ndo é como a cebola da analogia
frequentemente usada — dela se descasca camada por camada até
chegar a alguma verdade nuclear, central, fundamental. Na verdade, a
ciéncia é como o po¢o mdgico: ndo importa quantos baldes de dgua se
retirem, sempre se pode obter mais um.

As ideias até aqui expressas trazem implicita (ou explicita, em
certo grau) a nogdo de que sentengas cientificas puramente objetivas
caem por terra. Toda “lei”, teorema ou principio passam a ser vistos como
um elemento “objetivo-subjetivo”. Ao falarmos de 12, 22 e 32 leis de
Newton, lei de Hooke, constante de Avogadro, lei de Ampére, lei de
Hubble, entre tantas outras designa¢des cientificas, uma grande
obviedade comumente acaba por nos escapar: Todas essas teorias sdo
produ¢des humanas, todas elas levam no titulo o nome de um
determinado individuo humano. Leis, teoremas, principios, postulados
e equagdes em geral ndo estio prontos no mundo nos aguardando, sdo
constru¢des humanas, passiveis de erros, limitagoes e aprimoramento. A
ciéncia é algo que estd se fazendo, é sempre inconclusa, em continuo
caminhar, cambalear e (por vezes) tatear no escuro. “A ciéncia real é uma

revisdo em progresso, sempre” (Firestein, 2019, p. 31).
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1 Introducao

Embora ndo haja duvidas quanto a importdncia de alguns temas
para os estudos da filosofia de Friedrich Nietzsche, ndo ha um consenso
quanto a importadncia do ceticismo. Em Nietzsche, o ceticismo
comparece atuando em duas frentes: sobre o fildsofo e através do fildsofo.
Primeiro, sobre o filésofo, porque o contato com as teses céticas é
fundamental para a sua mudanca de perspectiva, tornando-o quase
indiferente ao conteudo dos argumentos dogmaticos, e possibilitando a
ele um olhar critico sobre eles e sobre seus efeitos no desenvolvimento da
cultura ocidental; e segundo, através do filosofo, visto que por ele o
ceticismo é reinventado e assume tons de suas proprias preocupagoes e

discussoes.

O que se segue ndo é uma tentativa de sistematizar as abordagens
de Nietzsche sobre o ceticismo, mas discutir como o ceticismo colabora
para o desenvolvimento de sua tarefa filoséfica de criagdo e
experimentacdo, presente fortemente no periodo tardio de sua obra.
Neste contexto, serd util, primeiramente, analisarmos como se

desenvolve no pensamento nietzschiano o tema da verdade; ou seja, qual
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é o trato que o fildsofo alemdo da a este tema. Giinter Abel (2005, p. 179)
chama-nos a atengdo para o fato de a palavra “Verdade” ser a palavra-
chave da filosofia ocidental, que em Nietzsche ganha uma discussdo de

varias faces, as quais buscaremos salientar.

Na sequéncia, nossa intenc¢do serd apresentar como a presenc¢a do
ceticismo nas obras de Nietzsche é ambigua, visto que ndo sdo poucas as
vezes que o fildsofo realiza criticas a esta tradi¢do, da mesma forma que
ndo sdo poucas as vezes que ele realiza elogios a ela. Uma das motivagoes
para a ambiguidade encontrada nesta relacdo se deve ao fato de que o
corpus de Nietzsche dedicado ao ceticismo ndo é tdo extenso ou
proeminente como aquele dedicado a Socrates e Platdo, por exemplo.
Outra motivagdo para isto é o fato de que, apesar de encontrarmos varias
passagens em que Nietzsche utiliza os termos “cético” e “ceticismo”, ndo
é claro que ele esteja se referindo ao ceticismo filosofico (Bett, 2000, p.
67).

Apos apresentarmos a ambiguidade constante na relacdo do
filosofo alemdo com o ceticismo, a proposta serd, partindo de textos da
obra tardia de Nietzsche, como Além de bem e mal e O anticristo,
reivindicarmos uma certa conciliagio do filésofo com esta tradigdo.
Como veremos, nas obras deste periodo, o filésofo reclama para si um
ceticismo “viril” e “experimental” (BM 209-211), 0 que contraria o
temperamento do cético grego que, segundo ele, é marcado por uma

paralizagdo da vontade de vida (FP 1888, 15 [58]).

Por fim, ao propormos este itinerario, esperamos que, de alguma
maneira, fique claro que a importdncia de se pensar a relagdo entre
Nietzsche e o ceticismo ndo é de maneira alguma lateral, mas
extremamente importante para compreendermos sua filosofia, suas
interagdes e discussdes com a tradi¢gdo, bem como os desdobramentos

que dai se seguem.

64



Nietzsche como leitor do ceticismo e como cético

2 A questdo da verdade

Quando tratamos do desenvolvimento da filosofia no Ocidente,
constatamos que ela foi edificada sobre uma perspectiva de leitura da
realidade. Tal perspectiva, analisada em seu dmago, apresenta que a
crenga na verdade foi o grande alicerce fundante do pensamento
ocidental. Desde discussdes acerca da moral e da ética até discussbes que
tocam a validade do conhecimento cientifico, todas elas estdo
relacionadas, em alguma medida, ao problema da verdade. Desta
maneira, ndo faltam filésofos e perspectivas que tém como objetivo
definir, afinal, o que é a verdade>. Entre eles, porém, com uma posi¢dao
que destoa da grande maioria, encontra-se Nietzsche, para quem a

verdade ndo é um objeto simples de se definir.

Desde ja, devemos partir do principio de que para Nietzsche é
clara a sua tarefa — que se relaciona com todo o seu construto filosofico
— de colocar em questdo, experimentalmente, o valor da verdade, como
ele nos apresenta na Genealogia da moral (GM 111, 24). Retornando a um
ponto posto anteriormente, falar da verdade em Nietzsche nao é algo
simples, dada a quantidade de significados que esta palavra ganha em
suas elucubra¢des. Dentre as formas de Nietzsche tratar o tema da
verdade, nesta se¢do, buscaremos salientar uma: a verdade ndo como um

valor 1dgico, mas como um valor moral.

Quando Nietzsche, na Genealogia da moral, afirma que se deve
colocar em questdo o valor da verdade, isto ndo significa que se deva
considerar valida ou ndo uma concepgdo acerca daquilo que é tomado
como verdade; ndo se trata de realizar uma substituicio de uma

compreensdo por outra. Muito pelo contrario, conforme aponta Giinter

2 A palavra verdade pode ser compreendida na filosofia, geralmente, de trés maneiras: como
concordancia, como auto justificagdo e como resultado de uma determinada atividade
filosofica. Independente da forma como se prefira compreendé-la, o pressuposto que se tem é
de que ndo existem muitas verdades, mas apenas uma, para a qual se voltam todos os esfor¢os
argumentativos afim de alcanga-la.
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Abel (2005, p. 180), “é a arquitetura do questionamento mesma do
sentido da verdade, que é reinterpretada”. Com isto, ao pensar a questdo
da verdade em Nietzsche, temos de perceber que o filésofo ultrapassa
aquela configuracdo antindmica existente entre os conceitos — fruto da
idiossincrasia filosofica (bem e mal, bom e ruim, verdadeiro e falso) — e
apresenta a verdade (a afirmagdo acerca da verdade) ndo como um ato
que diz respeito a uma manifesta¢do pelo uso da razdo, tampouco como
desvelamento de uma realidade metafisica — uma interpretagdo —, mas
como um processo. E ja aqui, temos exposta a inteng¢do nietzschiana de
efetuar uma critica radical a metafisica. “O ato de verdade” passa a ser
compreendido como um acontecimento (Stegmaier, 2013, p. 49); em
outras palavras, aquilo que ¢é definido como verdade perde sua
estabilidade.

Nietzsche compreende a verdade como uma representacdo de
uma vontade: vontade de verdade. Adi Parush (1976, p. 529), partindo
desta interpretagdo, propde que a vontade de verdade ndo designa um
fendmeno epistemologico, como a busca de uma verdade pragmatica,
mas como busca de uma determinada forma de vida. Assim, temos de
compreender que esta vontade de verdade se encontra relacionada
negativamente com a vontade de poder, pois enquanto Nietzsche
desenvolve a doutrina da vontade de poder como uma alternativa a
metafisica, a vontade de verdade tem como principio preservar uma
realidade por meio da imposi¢do de significados (Kain, 1983, p. 369-370).
Logo, ao tomaravontade de verdade como um ponto a ser discutido, tem-
se de ter claro que o que ela designa ndo é outra coisa sendo uma vida que
toma como principio a cren¢a de que ndo ha nada mais importante do
que o verdadeiro. Roberto Machado compreende que uma vida que tem
como pressuposto a vontade de verdade é aquela em que o verdadeiro é
tomado como superior ao falso, em que a verdade é um valor superior.
Em suma, que a vontade de verdade é a expressio de uma vontade

negativa de poténcia (Machado, 2017, p. 15).
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Se areconstrucdo feita aqui estiver correta, e a vontade de verdade
designar uma vontade de uma determinada maneira de existéncia,
quando nos deparamos com a defesa de uma verdade ou de um caminho
a se chegar a ela, o que devemos investigar é qual tipo de vida que se esta
buscando. Outrossim, a vontade de verdade pode ser compreendida
como um dos fendmenos pelos quais vem a publico uma necessidade, em
virtude da conservacdo de um determinado tipo de vida. Para o fildsofo
alemao, todo conhecimento, e com ele a vontade de verdade, envolve uma
projecdo de uma perspectiva (Kain, 1983, p. 367) ou, em outras palavras,
todas as regras que delimitam o complexo da verdade passam a ser vistas
como convengoes, estruturas que buscam impor disciplina através do

intelecto.

Nietzsche vai além de qualquer logica binaria em se tratando de
qualquer assunto que envolva a verdade. Nietzsche admite que a verdade
¢ um valor e, em certa medida, a filosofia nietzschiana tem como o centro
de suas discussdes o tema do valor (Machado, 2017, p. 16). Com isso,
quando dizemos de uma verdade, dizemos, também, de um valor
engendrado sob uma determinada perspectiva — determinada avaliagdo
— que, em suma, carrega uma vontade. Assim, expressa o filésofo alemdo
que se a verdade é definida por perspectivas, o mundo que nomeamos

como realidade nada mais é que aparéncia.

A fundo, quando tomamos esta concep¢do como ponto de
partida, outra questdo que nos acomete é: o que ha por detras da ansia
pelo conhecimento? Nietzsche vé nessa vontade um tipo de homem que
busca a tranquilidade, haja vista que “[c]Jonhecer também é ter o controle
sobre o que se conhece, 0 que transmite a sensa¢do de paz e uma postura
de se poder ditar a verdade” (Sousa, 2011, p. 32). No d4mago de nossa
consciéncia da realidade — ou pelo menos daquilo que acreditamos ser
consciéncia da realidade ou de qualquer outra coisa —, estamos envoltos

por um dogmatismo inconsciente (Giacoia Jr., 1997, p. 128). Em Além de
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bem e mal, em seu preficio, Nietzsche chega a afirmar que a historia da

Filosofia € a histoéria da vontade de verdade (BM 1).

Entrementes, Nietzsche, apesar de rechacar a crenca na
existéncia de uma verdade universal, ndo nega a possibilidade de
verdades possiveis, a depender da perspectiva na qual tais verdades estdo
sendo afirmadas (Magnus, 1980, p. 265). Nietzsche ndo defende que ndo
exista uma verdade; para ele “ha uma verdade, ndo absoluta, mas criada”

(Belloro, 2015, p. 67, tradu¢do nossa).

Destarte, isso nos impossibilita alinhar Nietzsche aos filosofos
dogmaticos — ao menos aos dogmaticos “positivos”. Com isto, na
proxima secdo buscaremos discutir a presenca do ceticismo em
Nietzsche e sua relacdo com o mesmo. Ai, o pano de fundo de nossa
discussdo sera a compreensdo nietzschiana acerca da verdade, exposta
nesta secdo, bem como a sua compreensdo acerca do tipo cético

(principalmente antigo).

3 A ambiguidade do ceticismo em Nietzsche

Preliminarmente, antes de nos embrenharmos nas compreensées
do filésofo alemdo sobre o ceticismo e os céticos, parece-nos de grande
valia perceber como o ceticismo é compreendido desde a visdo de um
cético. Nossa referéncia aqui é o texto de Sexto Empirico, Hipotiposes
pirrénicas, em seu primeiro livro, no qual o autor apresenta a diferenca

entre os sistemas filosoficos existentes:

Aqueles que afirmam ter descoberto a verdade sdo os “dogmaticos’,
assim chamados especialmente Aristdteles, por exemplo, Epicuro, os
estdicos e alguns outros. Clitdmaco, Carnéades e outros académicos
consideram a verdade inapreensivel, e os céticos continuam buscando.
Portanto, parece razoavel manter que ha trés tipos de filosofia: a
dogmatica, a académica e a cética (Sextus, 1997, p. 115).
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O ceticismo é entendido como um movimento filoséfico que
surgiu na Grécia antiga, por volta do século III a.C., tendo como marca a
radicalizacdo do exame critico filosofico (Brochard, 2009, p. 7). Neste
sentido, o “ataque negativo de Nietzsche a verdade ecoa o ceticismo
antigo” (Kain, 1983, p. 383, tradugdo nossa), porém, ele ndo ocorre da

mesma maneira.

Em Ecce homo, Nietzsche realiza um comentario acerca de sua
leitura do livro de Victor Brochard, Les Sceptiques Grecs (1887),
elogiando os céticos por serem “o nico tipo respeitavel entre essa gente
cheia de duplicidade — de quintuplicidade — que sdo os fil6sofos” (EH,
Por que sou tdo inteligente, 3). Ainda, em outras passagens de sua obra,
encontramos elogios aos céticos, como, por exemplo, nos textos de A
Gaia ciéncia, aforismos 122 e 358; de Além de bem e mal, aforismo 54; da
Genealogia da moral, na terceira disserta¢do, aforismo 24; de O
Anticristo, nos paragrafos 12 e 24. Porém, também, ndo sdo poucas as
vezes que localizamos criticas ao ceticismo e aos céticos, como ocorre em
Além de bem e mal, aforismo 208; e nos fragmentos postumos (cf. KSA
VII, 5 [21]; XIII, 15 [58]).

Pensando a visdo negativa que Nietzsche possui sobre céticos, ela
vem de posicoes que o filésofo ndo assume para si. A primeira, que
envolve um sentido epistemologico, diz respeito ao fato de que, para
nosso filésofo, os céticos ainda mantém a crenga em uma verdade
incondicionada, como ocorre com os céticos académicos, o que pode ser
logo percebido no texto do Hipotiposes, quando Sexto (1997, p. 115)
compara os sistemas filosoficos. Ja acerca do pirronismo, ndo sdo poucas
as vezes que Nietzsche, ao se referir a Pirro de Elis, o chama de decadente

e budista, afirmando que o proceder do pirrénico leva a uma filosofia da
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paralisa¢do da vontade de vida (FP 1888, 14 [129]; FP 1888, 15 [58]) €, por
isso, inadequada3.

Seja como for, fica claro que, apesar de o ceticismo ndo ser o tema
central da obra de Nietzsche, nem receber um tratamento t3o extenso
quanto o que ele dedica ao platonismo, por exemplo, é inegavel que ele
possuia um conhecimento consideravel sobre o ceticismo grego* e suas
apropriacdes ao longo da histéria da filosofia. E inegavel, também, que
ele sofre influéncias desta tradi¢do na elabora¢do de sua filosofia. No
entanto, o seu tom cético ndo se identifica com outras versdes, antigas e
modernas, do ceticismo. Se quisermos compreender qual é o ceticismo
que Nietzsche prescreve para si, ele nos da pistas quando afirma:

“Ceticismo! Sim, mas um ceticismo de experimentos” (FP 1880, 6 [356]).

As passagens supracitadas nos possibilitam compreender em que
sentido ha ambiguidade na apreensdo que Nietzsche possui do
ceticismo: ao mesmo tempo em que ele rechaga o ceticismo,
compreendido como uma paraliza¢do da vontade, ele também reclama
para si um ceticismo que possibilita a experimentacdo. Isto é importante,
dado que quando falamos de ceticismo em Nietzsche, ele ndo possui a
significacdo que possui na obra de varios fildsofos modernos, como René
Descartes, David Hume e outros, nas quais ele é entendido apenas como
uma ferramenta epistemoldgica (versdo epistemologica do ceticismo).
Em Nietzsche, o ceticismo tem papel fundamental, também, para as suas

compreensdes acerca de questdes basicas sobre a vida (Parush, 1976, p.

523-524).

3 Para Nietzsche, o cético pirronico cai na armadilha de apenas suspender o juizo e ndo realizar
nenhuma afirmacdo positiva. Diferente do que ocorre com o cético pirrdnico, Nietzsche possui
objetivos assertivos; ou seja, ele realiza afirmagdes, o que faz com que sua posi¢do ndo se
compatibilize com a dos céticos antigos, chegando a afirmar que a ataraxia cética paralisa a
vontade (BM, 208). Cf. Bett, 2000, p. 78; Sommer, 2006, p. 265; Parush, 1976, p. 537.

4 Por ser filologo de formagdo, Nietzsche possuia um vasto conhecimento acerca da cultura e
da filosofia grega antiga. Lembramos que ao longo da década de 70 Nietzsche ofereceu
prelegdes acerca dos fildsofos pré-socraticos e sobre os didlogos de Platdo, na Universidade de
Basel.
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A compreensdo do ceticismo presente em Nietzsche ndo se da por
acaso, mas sim gracas a forma como o filésofo alemdo compreende o que
é ser filosofo. Utilizando-se de si como campo de experimentag¢do para a
construgdo da imagem do fildsofo, Nietzsche compreende a necessidade
de ndo se apegar a verdade, mas se utilizar das varias informacoes e

posi¢des em prol de sua tarefa filosofica.

Nestes termos, ser cético — ser um cético nietzschiano —,
significa tornar-se um espirito livre, recusando cair na “tentagdo” da
necessidade de qualquer absoluto, de qualquer compreensdo e postura
estanques. Ao langar mdo desta posigdo, o ceticismo de Nietzsche deve
ser visto como uma abertura a criatividade. Ao rejeitar a possibilidade de
se suspender o juizo de maneira total, é fundamental que o ceticismo, em
sua versdo nietzschiana, seja percebido como a autoconsciéncia da
impossibilidade de se tomar perspectivas como absolutas. Em outras
palavras, “[plara ser um cético nietzschiano, é preciso superar a

necessidade de ideias absolutas (Mitcheson, 2017, p. 76, tradugdo nossa).

Destarte, a filosofia de Nietzsche deve ser compreendida como
uma tentativa de libertar a criatividade humana e, por isso, ele se
posiciona contrdrio a toda regulamenta¢do da metafisica em suas varias
representacdes (moral, religido, etc.). Nietzsche ndo tem pretensdes a
uma filosofia teleologica, o que se pode perceber pelo fato de ndo haver
em seu pensamento nenhuma determinagdo interna e normativa que
prescreva uma perspectiva, pois, em si, o proprio ato de prescrever

limitaria o ato criador (Sommer, 2014, p. 13).

O tema da criagdo, apesar de ndo ser tdo recorrente na literatura
nietzschiana, toma o centro de suas discussdes a partir do ultimo periodo
de sua obra, sob a perspectiva da “transvalora¢do dos valores”, que surge
em sua obra Além de bem e mal, de 1886 (BM 203, 211). Isto posto,
partindo do pressuposto de que o desenvolvimento da filosofia de

Nietzsche se da em uma evolugdo constante de sua relagio com o
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ceticismo e dos desdobramentos que se ddo a partir desta relagdao, como
seria possivel alinhar o ceticismo com a tarefa de transvalorar, cara ao
filosofo alemdo em sua obra tardia? Questdo que pretendemos que nos

guie na reflexdo que se seguird na proxima secao.

4 Obra Tardia: uma reconciliacdo com o ceticismo?

Se no periodo intermedidrio dos escritos de Nietzsche ele se
refere por diversas vezes ao ceticismo, porém de forma ambigua, em sua
obra tardia a frequéncia de referéncias diminui. Richard Bett, no texto
Nietzsche on the Skeptics and Nietzsche as skeptic (2000), defende que
ha diferencas entre a presenca do ceticismo nestes dois periodos. A
primeira é que as avaliagdes que Nietzsche realiza do ceticismo na obra
madura passam a ser mais francas. A segunda é que o ceticismo passa a
ser visto como uma necessidade, como podemos notar no aforismo 211 de
Além de bem e mal, diferentemente do que vinha ocorrendo nas obras
anteriores (Bett, 2000, p. 79). Isto ndo significa que neste periodo ndo
haja criticas erigidas pelo filosofo ao ceticismo, elas existem, como se
pode perceber nos aforismos 208 e 209 de Além de bem e mal. Entretanto,
neste periodo, Nietzsche ja possui clareza acerca de suas inten¢des
literdrias e, neste sentido, a controvérsia presente nas afirmacgdes e
utilizagoes que ele realiza do ceticismo tém agora um objetivo, seja qual
for, que é publicar uma obra capital, sob o titulo “A vontade de poder.
Ensaio de transvaloragdo dos valores” (GM III, 27), o que de fato ndo

ocorreu (cf. Rubira, 2018).

Deixado de lado o projeto de escrever a obra A vontade de poder.

Ensaio de Transvaloragdo dos valores, em 1888, Nietzsche acredita ter

72



Nietzsche como leitor do ceticismo e como cético

realizado o seu projeto de Transvaloracdo em O anticristo, conforme

podemos notar em missiva a Paul Deussen, de 26 de novembro de 18885:

Minha vida agora alcanca seu apice: mais alguns anos, e a terra tremera
com tremendos relampagos. — Juro que tenho for¢as para alterar a
cronologia. — Ndo hd nada que hoje permanega que ndo desmorone, eu
sou mais dinamite que um ser humano. — Minha Transvaloragdo de
todos os valores, com o titulo principal de O ANTICRISTO, esta
terminada (tradu¢do nossa).

Na referida obra, Nietzsche realiza comentdrios ao ceticismo (AC
12, 54). Particularmente, no paragrafo 54, o autor ndo apenas traca
elogios ao ceticismo, como ocorre no paragrafo 12, mas afirma: “[n]do nos
enganemos: grandes espiritos sdo céticos. Zaratustra é um cético”. Nota-
se, ainda, que o ceticismo, nesta obra, neste paragrafo, se encontra
vinculado a uma posi¢do afirmativa, na qual busca-se a experimentag¢do
de convicgdes, porém como um meio. Desta forma, o ceticismo a que
Nietzsche se aproxima é um tipo de filosofia que propicia o querer. Isto
significa que quando o autor alemao afirma um certo tipo de ephexis, ela
ndo é tratada como um fim, mas como um meio para se criar

interpretagdes do mundo e de si (Wotling, 2010, p. 114).

A quintesséncia da relacdo de Nietzsche com o ceticismo, e nos
termos propostos nesta se¢do, a conciliagdo operada por ele para com o
ceticismo, ndo significa um acatamento das posi¢des céticas antigas e
modernas de forma integral. De qualquer maneira, ao se tentar relacionar
o filésofo alemdo com o ceticismo, deve-se deixar de lado as
interpretagées historicamente firmadas acerca desta tradigdo filoséfica
(Sommer, 2006, p. 2660). Com isso, temos a seguinte proposi¢do: se o
ceticismo ndo nos servir para questionarmos nossas crengas, para

dissecar aquilo que se encontra por detrds de construcdes de

5 A citagdo de cartas segue a organiza¢do de Paolo D’lorio com base no trabalho de Colli e
Montinari disponibilizadas no portal Nietzsche Source (www.nietzschesource.org). A edigdo
eKGWB apresenta, além das cartas, diversas corre¢des filologicas em relagdo a KSA e a KSB.
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conhecimento e moral que sublimam aquilo que somos — aquilo que é o
ser humano — e, com isso, nos capacitar para a criagdo de novas maneiras
de viver e ser, ele deve ser rechacado. Diferentemente do “cético
tradicional”, Nietzsche tem objetivos positivos e sua linguagem e atuagio
filosofica sdo propositivas. Se, como vimos, ele desfere criticas ao
ceticismo antigo, acusando-o de paralisar a vontade (principalmente o
pirronismo) (BM 208), ele reclama para si — como uma necessidade —
um ceticismo de outra natureza; um ceticismo forte, que cria valores (BM
209-211).

Assim, é necessdrio reconhecer que o ceticismo em Nietzsche
possui, ao seu modo, um papel terapéutico, capaz de curar e tornar
saudavel (Mitcheson, 2017, p. 68). O ceticismo na obra nietzschiana ndo
pode ser compreendido como estando distante daquilo que é a esséncia
de seu esforgo por criar uma filosofia da vitalidade. Sommer defende que
neste periodo — na obra tardia — ha a presenga de um “ceticismo

criador” (Sommer, 2014, p. 25-26).

Sommer (2000, p. 475-539), em seu minucioso comentario ao
Anticristo, propde que ndo so esta obra, mas as demais obras do periodo
tardio de Nietzsche sejam lidas sob a luz do paragrafo 54. O intérprete
alemdo, partindo da leitura do §54, propde que Nietzsche é um cético
pirrdnico e que seus argumentos possuem valor circunstancial; em outras
palavras, que a defesa de argumentos realizada pelo autor de O anticristo
muda, dependendo das circunstancias e objetivos que o estariam
movendo em cada momento (Sommer, 2000, p. 539). Lopes, apesar de
concordar com o fato de ndo haver uma diferenca entre as estratégias
argumentativas utilizadas pelo cético pirronico e por Nietzsche, aponta
que sdo as motivagdes nietzschianas que o afastam do ceticismo
pirrénico. Se o pirrénico procede com a suspensdo do juizo, a sua
intencdo é alcancgar a tranquilidade mental e uma moderac¢do dos afetos,

o que de maneira alguma é perseguido por Nietzsche (Lopes, 2008, p.

537)-
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E proficuo, com isto, compreender que quando se fala de haver
uma conciliagdo de Nietzsche com o ceticismo em sua obra tardia, ele se
da em trés movimentos, digamos assim, principalmente em O anticristo:
no primeiro movimento, trata-se de criticar as apropria¢des indevidas do
ceticismo ao longo da historia da filosofia — leia-se modernidade —, o
que pode ser percebido nos aforismos 10, 11, 12, 55, 61, em que erige
criticas a Kant, e 5, onde realiza um comentario a Pascal; no segundo
movimento, trata-se de identificar o ceticismo que Nietzsche recomenda
e reclama parasi, o qual permite a experimentacdo e possibilita a criagdo;
e no terceiro movimento, trata-se de recuperar a compreensdo que o
filosofo alemao possui do ceticismo grego, que, embora sui generis e com
alguma reticéncia, ndo envolve uma condenagdo (Lopes, 2008, p. 544-
545)°.

Por fim, com tudo que foi exposto, nota-se que a relagdo de
Nietzsche com o ceticismo passa por modulagoes, aproximagoes e
distanciamentos durante toda a sua vida intelectualmente ativa. Esteve o
ceticismo presente na crise instaurada no jovem filélogo, no periodo
intermedidrio e, também, em seu periodo maduro, quando ele elabora
“sua filosofia”, no qual o ceticismo esteve presente como um caminho que
possibilita o ato criativo e ndo engessa a vontade humana, dando “o
direito de criar” (FP 1882-83, 6 [1]. Tradugdo nossa). Exclama Nietzsche:
“[e]u elogio todo ceticismo ao qual posso responder: “Tentemos!” (GC
51). Seja qual for este ceticismo, ele é aquele que permite ao ser humano
compreender-se senhor e servo de si, em favor de si — vocag¢do dos
“verdadeiros filosofos”, que ndo podem ser outra coisa sendo
“legisladores” (BM 2mu1).

6 Se no texto de O Anticristo ndo encontramos criticas claras ao ceticismo grego, isto ndo ocorre
nos postumos. Por exemplo, em um fragmento de 1888 o ceticismo é definido como “resultado
da decadéncia” (KSA XI1I, 13 [86]).
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5 Considera¢des finais

Pelo nosso itinerdrio, guiado pelas leituras realizadas pelos
autores que se propuseram a tratar da problematica do ceticismo
presente na obra e no pensamento nietzschianos, nos deparamos com a
inevitavel necessidade de se dar aten¢do a experiéncia do ceticismo pela
qual passou Nietzsche. Dada esta aten¢do, o que se nota é que é
primordial compreender que o ceticismo ndo é a defesa de uma posigao
univoca frente a vida e as questdes filosoficas e, por isso, podemos
localizar semelhancas entre a filosofia nietzschiana e a cética, entre as
quais podemos apontar a critica ao dogmatismo e a sua pretensio

universalizante de argumentos, conceitos e verdades.

Outra questdo que se nos apresenta é que para tratarmos da
presen¢a do ceticismo na obra tardia de Nietzsche, é preciso ter a
consciéncia da existéncia de trés posicoes suas sobre esta forma de
filosofia, como pudemos ver anteriormente: aquela em que ele rechaca as
apropriacdes indevidas presentes na longa histéria da filosofia no
Ocidente — principalmente na modernidade; aquela em que é possivel
compreender o seu conhecimento do ceticismo grego e suas pretensdes,
as quais ele ndo prescreve ou mesmo toma para si, mas também ndo
critica ferrenhamente, ao menos nos textos publicados; e aquela em que
vemos Nietzsche reclamando para si um novo tipo de ceticismo; um
ceticismo de forga, que propicia a criagdo e experimentacdo; que ndo
toma qualquer considera¢do como possuidora de uma validade universal
e nem como invalida, mas como um interpreta¢do possivel na tarefa de

“tornar-se o que se é” (EH, Por que sou tdo inteligente, 9).

Por fim, este texto gostaria de ser lido como um estudo
introdutorio a uma pesquisa mais ampla. Certamente, houve pontos
insuficientes e, em decorréncia disto, lacunas ndo preenchidas.
Entretanto, espera-se que ela aponte para meandros pouco esclarecidos

da obra nietzschiana a serem perscrutados.
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1 Introducao

Ainda hoje, o pensamento de Nietzsche é, por vezes,
subentendido como um pensamento despojado de passado, obstinado
em se mover na contramdo do pensar tradicional. Mesmo quando se
concede a sua perspectiva alguma vantagem localizada para a andlise de
um ou outro conjunto de fendmenos, é a imagem de um filésofo
sobretudo “experimental”, desvinculado de um desenvolvimento mais
organico da historia da filosofia, que é capaz de se apresentar com apelo,
mesmo ao comentdrio especializado. No outro extremo do mesmo
espectro se poderia facilmente posicionar o nome de Kant. Com efeito,
dificilmente alguém arriscaria afirmar Kant como um acontecimento
descontinuo com rela¢do aos desenvolvimentos que lhe precederam, o
que se reflete no protocolo quase universal de introduzir seu pensamento
como uma espécie de “sintese” do empirismo de Hume com o

racionalismo de Leibniz e Wolff.

No entanto, a verdade é que a obra de Nietzsche, e de modo
explicito no que toca a seus primeiros textos, concebe-se na esteira

exatamente da critica kantiana, e Nietzsche esteve profundamente
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engajado com as filosofias de seu século, como o idealismo tardio de
Eduard von Hartmann, o materialismo dialético dos neo-hegelianos e o
neokantismo de Friedrich Lange, correntes e pensadores que ja
incorporavam, a seu modo, o que entendiam serem as consequéncias ou
exigéncias mais profundas da Critica da razdo pura. Assim, Barbara
Stiegler (2011, p. 16) ofereceu uma releitura da filosofia de Nietzsche como
“critica do corpo” (chair, como tradugdo do alemdo Leib), indicando, em
oposicdo a interpretacdo heideggeriana, que “é acima de tudo em uma
filiagdo kantiana, e ndo mais cartesiana, que é necessario inscrever a
iniciativa filoséfica de Nietzsche”, sobretudo quando se considera que sua
época “era dominada pelas questdoes de Kant e pela emergéncia do
neokantismo” Em sua seminal apresentacio do pensamento
nietzschiano, Deleuze (2018, p. 9 e p. 116), por sua vez, ja indicava que,
para Nietzsche, “a filosofia do sentido e dos valores deveria ser uma
critica”, e cita Kant como “o primeiro filésofo a compreender a critica

como devendo ser total e positiva enquanto critica”:

A genialidade de Kant, na Critica da razdo pura, foi a de conceber uma
critica imanente. A critica ndo devia ser uma critica da razdo pelo
sentimento, pela experiéncia, por qualquer instdncia exterior. E
tampouco o criticado era exterior a razdo: ndo se devia procurar na razao
erros vindos de fora, do corpo, dos sentidos, das paixdes, e sim ilusées
provenientes da razdo como tal (Deleuze, 2018, p. 118).

No entanto, afirmar uma inspira¢do kantiana para a filosofia de
Nietzsche ndo deve significar perder de vista a dimensdo conflituosa e
subversiva dessa influéncia. Assim, para Deleuze (2018, p. 16), Kant ndo
teria sabido conduzir a critica, pois a teria concebido “como uma for¢a
que devia incidir sobre todas as pretensdes ao conhecimento e a verdade,
mas ndo sobre o proprio conhecimento, ndo sobre a prépria verdade”
Além dessa, Deleuze (2018, p. 18) diagnostica em Kant uma segunda
caréncia em relacdo a Nietzsche, relacionada a primeira: a filosofia

transcendental teria descoberto somente “condi¢des que permanecem
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ainda exteriores ao condicionado” Deleuze se refere, é claro, aos
“conceitos do entendimento” ou “categorias” descobertos por Kant,
alcados ao estatuto de condi¢des formais de toda experiéncia possivel e
da emissdo de quaisquer juizos portadores de pretensdes cognitivas
empiricas legitimas. Ora, é por ter reproduzido o preconceito segundo o
qual existiriam juizos assim qualificados (primeira caréncia) que Kant
teria se limitado a uma investigacdo de natureza meramente formal
(segunda caréncia), descobrindo condi¢des, ndo da experiéncia “real’,
mas simplesmente da representagio de um mundo suposto
absolutamente outro que o sujeito e livre de qualquer comunidade
interior com projegdes subjetivas empiricas (e por isso “verdadeiro”).
Assim, Deleuze (2018, p. 9 e p. 115) é capaz de celebrar o pensamento de
Nietzsche, cujo “projeto mais geral” teria sido “introduzir na filosofia os
conceitos de sentido e de valor”, novidade que “ndo se volta apenas contra
o kantismo, com o qual rivaliza, mas contra a descendéncia kantiana, a
qual se opoe com violéncia”. De modo paralelo, Stiegler (2011, p. 58-59) se
refere a “critica” de Nietzsche como “deslocando as ferramentas da critica
da razdo na dire¢do de uma critica do corpo na qual Kant e Schopenhauer

se ultrapassam mutuamente”.

Embora Stiegler (2011, p. 16) refira Deleuze como precedente para
sua aproximacdo das filosofias de Nietzsche e Kant, a autora é rapida em
explicitar sua reserva com relacdo a maneira como esse enredo toma
forma na leitura deleuziana. Em sua visdo, o autor de Nietzsche e a
filosofia peca por fazer da critica nietzschiana tdo somente “uma critica
dos ‘valores’ [..] enraizada sempre no solo de uma afirmagdo sem

condi¢do” (201, p. 16-17):

Se a “afirmac¢do da afirmagdo” que Deleuze empresta a Nietzsche
significa afirmar incondicionalmente as forcas ativas do corpo [...],
entdo a critica nietzschiana parece coincidir [...] com a afirmacdo
incondicional da poténcia do corpo vivente, o que poderia [pourrait
bien] deixar intacta a proposi¢do de Heidegger. Certamente, a soberania
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incondicional do ego deu lugar aquela do corpo vivente. Mas ao se
tornar soberania do “corpo” antes que do “sujeito”, ndo se vé como nossa
atividade e nossa soberania, assim afirmadas sem condi¢do, encontram-
se ainda passiveis de critica (Stiegler, 2011, p. 17).

Néo sera nosso objetivo enfrentar diretamente a disputa entre
Stiegler e Deleuze com respeito a uma mais correta interpretagdo da
filosofia de Nietzsche, conforme as respectivas obras citadas. Tampouco
serd nosso foco decidir sobre um eventual “cartesianismo” residual do
Nietzsche deleuziano, como sugere a descricdo de Stiegler. Em vez disso,
gostariamos de abordar uma disputa lateral e menos direta entre esses
dois autores, com respeito a uma possivel aproximag¢do da filosofia
nietzschiana com o realismo especulativo de Henri Bergson. Com efeito,
Stiegler dedica um artigo (2017) a tragar os limites de uma tal
comparagdo, e, embora Deleuze ndo ataque a questdo diretamente, seus
textos sobre Bergson — com Nietzsche um dos autores mais influentes
para sua propria filosofia — oferecem intui¢des interessantes para se
pensar uma eventual comunidade entre esses dois autores, ao menos
conforme a apreciacao deleuziana. Uma vez que Bergson, como se sabe,
refere-se constantemente ao que entende serem equivocos ou lacunas na
teoria do conhecimento de Kant, trabalhar a eventual convergéncia de
sua obra com relagdo ao perspectivismo de Nietzsche traz o potencial de
contribuir para o esclarecimento do sentido em que o ultimo pode ser
dito herdar de Kant, bem como de balizar leituras de sua obra atentas ou

ndo a uma eventual dimensao realista do perspectivismo.

2 Bergson e a filosofia

Para ter certeza, pensar um estudo paralelo de Nietzsche e
Bergson ndo constitui uma opgdo trivial. Como observa Stiegler (2017, p.
341), enquanto o primeiro “tende a se tornar [devenir] o emblema de

todos aqueles que ndo creem mais em uma ‘realidade’ qualquer [une
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quelconque ‘realité’], e para os quais tudo nio é sendo questdo de fic¢do’,
Bergson “reclama, ao contrario, um retorno a realidade que a metafisica
teria perdido”. No entanto, a autora ndo se detém diante da afirmagdo de
uma “intima proximidade entre o realismo bergsoniano e o realismo
nietzschiano” (2017, p. 342). Para comegarmos nossa breve investigacdo,
tomemos como primeiro passo expor, como a entendemos, a teoria do

conhecimento de Bergson, atentando para sua relacdo com Kant.

Como se sabe, a “revolucdo copernicana” operada por Kant
consiste em chamar aten¢do para o papel ativo do sujeito na constitui¢do
da experiéncia e do conhecimento de modo mais geral: longe de
depender tdo somente de uma passividade do sujeito cognoscente, cujo
discurso refletiria (de direito, sendo de fato) a realidade tal como € “em si
mesma’, o conhecimento, desde suas manifestacdes mais pedestres,
deporia pela operagdo silenciosa de estruturas subjetivas basilares, sem
as quais nenhuma experiéncia minimamente cognitiva do mundo seria

possivel. Como resume Deleuze (2009, p. 22-23):

A descoberta essencial [de Kant] é que a faculdade de conhecer é
legisladora ou, mais precisamente, que hd algo de legislador na
faculdade de conhecer. (De igual modo, algo de legislador na faculdade
de desejar.) Assim, o ser dotado de razdo descobre em si novos poderes.
A primeira coisa que a revolu¢do copernicana nos ensina é que somos
nos que comandamos. Ha aqui uma inversdo da antiga concepgdo da
Sageza: o sdbio definia-se de uma certa forma pelas suas préprias
submissdes, de uma outra forma pelo seu acordo “final” com a Natureza.
Kant opde a sageza a imagem critica: nos, os legisladores da Natureza.

Para Kant, sua manobra seria capaz, e apenas ela, de fundamentar
normativamente o que deva contar como conhecimento da natureza,
pois estabelece os critérios fora dos quais nenhum objeto da experiéncia
seria “davel” a um sujeito. Um exemplo 6bvio seria “Deus”. Embora se
possa, segundo Kant, “pensar” a ideia de uma causa primeira, ela ndo é
passivel de apreensdo sensivel, pois os elementos do mundo fenoménico

se definem por estarem interconectados uns aos outros exaustivamente,
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de modo que cada um é causa de algum efeito, mas também efeito de
alguma causa. “Deus”, portanto, ndo seria conhecivel de modo algum, e a
afirmacdo de sua existéncia (ou de sua onipoténcia etc.) ndo estaria
qualificada para almejar qualquer pretensdo a verdade. Ao contrario, uma
proposi¢do como “o Sol aquece”, embora sempre vulneravel a duvida
cética (pois sua nega¢do é concebivel na imaginagdo), ainda assim
responderia a necessidade de serem conectados os elementos
inicialmente dispersos da sensibilidade (a visdo do Sol e o calor no corpo,
digamos), de modo que sua recusa, do ponto de vista da necessidade do
sujeito de dar coeréncia a sua experiéncia de mundo, potencialmente
violaria o requisito basico da mente por unidade, dependente do
estabelecimento de uma conex3o sistematica entre os fendmenos. Como
a negacdo de uma proposicio como “o Sol aquece” acarretaria
dificuldades plausivelmente fatais a nossa apreensao coerente do mundo,
ela denotaria uma “verdade” empirica no unico sentido possivel para essa
nog¢do, quando se concebeu o elemento conceitual da experiéncia como

contribuigdo exclusiva do sujeito.

E exatamente esse pressuposto que sera recusado por Bergson.
Com efeito, embora colocado a servico de um argumento contra o
ceticismo, a teoria do conhecimento kantiana comeca por aceitar que os
elementos mais basicos de nossa percep¢do do mundo consistem em
particulares isolados uns dos outros, e que as ideias gerais ou conceitos
empiricos, que reunem sensacdes atdmicas anteriores e as associam a
repeticoes semelhantes, representam a contribuigdo do sujeito na
composi¢do da experiéncia. Como explica Deleuze, Kant compartilha

essa concepe¢do com o empirismo de Hume:

[A] experiéncia nunca nos “d4” nada que seja universal e necessario. As
palavras “todos”, “sempre”, “necessariamente” ou mesmo “amanhd” ndo
remetem para coisa alguma na experiéncia: ndo derivam da experiéncia,
ainda que a ela se apliquem. Ora, quando conhecemos, empregamos

tais palavras: dizemos mais do que aquilo que nos é dado, superamos os
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dados da experiéncia. Falou-se muitas vezes da influéncia de Hume
sobre Kant. Hume, de fato, foi o primeiro a definir o conhecimento por
uma tal superagdo. Conhego, ndo quando verifico: “vi mil vezes o Sol

~N «

nascer’, mas quando julgo: “o Sol nascerd amanhd”, “todas as vezes que
adguaestd a100 °C, entra necessariamente em ebulicdo” (Deleuze, 2009,

p-19).

A diferenca entre esses dois filosofos, nesse caso, estaria menos
em um ceticismo em relagdo a qualquer autonomia que pudesse ser
conferida ao mundo natural, que no fato de que, para Kant, os principios
que estariam na base da “superacdo” do dado sensivel em direcdo a
conceitos ndo seriam meramente psicologicos, i. e., simplesmente
inferidos reflexivamente a partir da observagdo, mas “transcendentais’,
condi¢cdes da sistematicidade necessdria da experiéncia e, portanto,

descobriveis de modo independente.

Se no empirismo de Hume, portanto, o sujeito é apenas efeito de
principios psicoldgicos de associacdo, sendo-lhe recusado o primado
logico conferido, por outro lado, ao dado sensivel e a operagdo de leis a
posteriori que respondam pelo ultrapassamento deste, pareceria
necessario posicionar Bergson ao lado de Kant. Em Matéria e memdria,
Bergson (2011, p. 1), introduzindo a teoria da “relagdo do corpo com o
espirito” que sera o objeto dessa obra, adianta sua posi¢do final como
“claramente dualista”. De fato, Stiegler (2017, p. 354-355) vai censura-lo
por ter permanecido apegado aquilo que se daria “antes da virada
utilitaria da experiéncia’, assim prolongando a “oposi¢do metafisica
dualista entre o mundo da aparéncia e aquele da verdade”. Embora, em
certo sentido, seja injusto duplicar esse reproche para que se estenda
também a Kant (pois esse subordinava a verdade empirica, como vimos,
a um discurso cujo objeto seja exatamente o “mundo da aparéncia” e ndo
outro), também é o caso que a reparti¢do kantiana ainda preserva, do
ponto de vista formal, a ideia de uma referencialidade do fen6meno a algo
que ndo é aparéncia, mesmo que a correcdo dessa correspondéncia deva

depender de sua relagdo com o todo sistematico do conhecimento, e ndo
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mais de um acesso sub-repticio a coisa em si (garantia divina, harmonia
pré-estabelecida, etc.). No entanto, cabe hesitar por um momento e
perguntar, primeiro, em que sentido Bergson teria reproduzido uma
“oposicao metafisica’, como coloca Stiegler. Com efeito, a0 mesmo tempo
em que nos adiantava o “dualismo” de sua posigdo, Bergson (2011, p. 212)
refere também a existéncia de um dualismo de tipo “vulgar”, com o qual

seu sistema rivalizaria. Vejamos como isso ocorre.

Em primeiro lugar, estejamos certos de que o dualismo “vulgar”
de que fala Bergson é o dualismo kantiano. Isso é o que deixa claro a

seguinte passagem do prefacio a sétima edi¢do de Matéria e meméria:

Certamente, Descartes colocava a matéria demasiado longe de nos
quando a confundia com a extensdo geométrica. Mas, para reaproxima-
la, ndo havia necessidade de fazé-la coincidir com nosso proprio
espirito. Fazendo isso, Berkeley viu-se incapaz de explicar o sucesso da
fisica e obrigado [...] a considerar a ordem matematica do universo como
um puro acidente. A critica kantiana tornou-se entdo necessaria para
explicar a razdo dessa ordem matematica e para restituir a nossa fisica
um fundamento sélido — o que, alids, ela sé conseguiu ao limitar o
alcance de nossos sentidos e de nosso entendimento. A critica kantiana,
nesse ponto ao menos, ndo teria sido necessaria [...] se a matéria tivesse
sido deixada a meio caminho entre o ponto para onde Descartes a
impelia é aquele para onde Berkeley a puxava [...] (Bergson, 2011, p. 3).

Se Berkeley entendia a matéria como uma entidade somente
mental, abrindo mdo de discorrer sobre a possibilidade de um discurso
intersubjetivo sobre os fen6menos, Descartes, por outro lado, garantia
toda realidade a exterioridade, que poderia ser conhecida se
abstraissemos das qualidades “secunddrias” que emprestamos aos
objetos, em direcdo a suas qualidades “primdrias”, identificadas ao
aspecto quantificavel da experiéncia. Kant, como se sabe, recusaria, com
Berkeley, a pretensao realista de Descartes, entendendo a conformidade
do mundo a um esquema espago-temporal como também relativa a sua
apreensdo subjetiva, embora dessa vez por um sujeito transcendental e

ndo mais empirico ou psicoldgico. Para Bergson, no entanto, em todos
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esses casos se incorre no mesmo erro, relativo ao preconceito segundo o
qual nossa percepcdo sensivel é uma fonte de conhecimento da realidade:
¢ somente a afirma¢do de um suposto alcance cognitivo dos dados dos
sentidos que conduz a ideia que o mundo descrito pela ciéncia deveria
ser compatibilizado com o plano da percep¢do, pois somente nesse caso

um rivaliza com o outro:

Escavando agora por baixo das duas doutrinas [realismo e idealismo],
vocé descobriria nelas um postulado comum, que formularemos assim:

7

a percep¢do tem um interesse inteiramente especulativo; ela ¢é
conhecimento puro. Toda a discussdo tem por objeto a importancia que
¢é preciso atribuir a esse conhecimento em face do conhecimento
cientifico. Uns adotam a ordem exigida pela ciéncia, e veem na
percepgdo apenas uma ciéncia confusa e provisoria. Outros colocam a
percepcdo em primeiro lugar, erigem-na em absoluto, e tomam a ciéncia
por uma expressao simbolica do real. Mas, para uns e outros, perceber
significa antes de tudo conhecer (Bergson, 2011, p. 24).

Para Bergson, ao contrario, a percepgdo esta sempre submetida as
necessidades praticas do organismo e ndo constitui necessariamente um
conhecimento, mas somente espelha nossa agdo possivel sobre os
objetos*. Acaso deveriamos, por isso, dar razdo a Stiegler e atribuir a
Bergson um expediente ascético, culpado de romantizar o acesso
inorgdnico a uma realidade definida via negationis com relagdo ao

conceito?

A bem da verdade, é o contrario o que ocorre: Bergson recusa

« . ”» “A . ,
chamar “conhecimento” a experiéncia sensivel antes por conta de seu
cardter justamente pré-conceitual ou, de todo modo, ainda demasiado
inconsciente, quando o conceito é mais “desempenhado pela matéria” do

que “imaginado pelo espirito” (Bergson, 2011, p. 262)3. Com efeito, ndo

> “Os objetos que cercam meu corpo refletem a agdo possivel de meu corpo sobre eles” (Bergson,
2011, p. 15-16).

3 Nessa passagem, Bergson se refere ao “passado” e ndo ao “conceito” a matéria “desempenharia
o passado” (por oposi¢do a rememora-lo) quando, por exemplo, o Sol aquece a Terra. No
entanto, quando elevado & memoria propriamente dita (com os organismos vivos), essa
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parece ser outra sua critica a ciéncia positivista: apesar de se utilizar de
conceitos, a ciéncia descreve o mundo de um modo quase indiscernivel
de como ja o “faria” a propria matéria inorganica a seu modo, isto &,
desempenhando-o na identidade do efeito quando da ocorréncia de uma
mesma causa. Ora, mas se a operagdo utilitaria do espirito de confundir
diferentes estimulos em uma mesma ideia geral descreve também, nas
devidas propor¢oes, uma operagdo do proprio real, e, portanto, anterior
a consciéncia, parece problematico falar, no contexto de Matéria e
memdria, em uma “virada utilitdria da experiéncia’, como o faz Stiegler.
Se existe qualquer virada, essa teria de se referir, assim o parece, a
passagem de um automatismo inconsciente (mesmo inorganico) ou
entdo “semiconsciente”, por assim dizer (ciéncia positiva), a um uso
superior da mesma capacidade conceitual. Pois o que existiria “antes” da
compulsdo parmenidica da matéria inorgdnica pela repeticdo,
responsavel pela propria consisténcia das coisas? E alids apenas essa
“obsessdo” objetiva do real que pode explicar o sucesso das predi¢des da
ciéncia positiva, como Berkeley ndo o soubera fazer, mas tampouco o
dualismo “vulgar” de Kant: ao separar sensibilidade e entendimento e
recusar ao dado sensivel uma conceitualidade propria, foi incapaz de
explicar como o conceito se aplica a algo que dele difere por natureza,

restando-lhe um idealismo subjetivo*.

Mas a posicdo de Bergson, como esse no-lo dizia, também
permanece “dualista”. Pelo que ja foi visto, podemos adivinhar em que

sentido: pois algo tem de se passar entre a repeti¢do inorganica do mesmo

recuperacao do passado conta, naturalmente, com a mediagdo da consciéncia (portanto do
conceito, nesse sentido). “A memoria ndo intervém como uma fun¢do da qual a matéria ndo
tivesse algum pressentimento e que ja ndo imitasse & sua maneira” (Bergson, 2011, p. 262); “do
mineral a planta, da planta aos mais simples organismos conscientes, do animal ao homem,
acompanha-se o progresso da operagao pela qual as coisas e os organismos apreendem em seu
ambiente o que os atrai [...]: essa identidade de reagdo a agdes superficialmente diferentes é o
germe que a consciéncia humana desenvolve em idéias gerais” (2011, p. 187).

4+ E porndo ter atentado para o modo como Bergson justifica a objetividade da fisica que Stiegler
(2017, p. 362) é capaz de dizer que ele recusa ao mundo seu cardter quantitativo.

90



Pragmatismo vital e realismo na aproximacdo Nietzsche-Bergson

e a conceitualizacdo consciente ou semiconsciente de uma repeti¢cdo
identificada no real. Com efeito, essa conceitualizagdo, para Bergson, ao
mesmo tempo em que sintetiza representag¢des (reunindo, sob um termo
ou lei geral, uma multiplicidade de individuos), mais profundamente
resulta de um processo contrario de dissociagdo, quando o espirito se
eleva de sua imersdo original em uma cadeia de a¢des e reagoes e é capaz
de flagrar a diferenca entre uma representacdo e outra®. Por exemplo:
entregue a meus habitos inconscientes, sempre fujo na presenga de
qualquer estimulo canino. E no dia em que hesito frente  equacio cio =
perigo operada automaticamente pelo meu organismo, que posso dizer,
ao mesmo tempo: “é um cachorro” (reunindo esse particular com outros)
e “¢ um cachorro” (dissociando esse individuo dos demais, como
potencialmente menos perigoso, por exemplo)®. Ao contrério do que
vimos se passava em Hume e Kant, é a mesma operagdo que da origem
tanto a ideia geral quanto a instancia particular, sendo ambas as nogdes
abstragdes com respeito a experiéncia no sentido bergsoniano. Como a
matéria era definida pela compulsdo a repeticdo, essa hesitagdo atenta a
novidade do caso particular serd associada ao trabalho do espirito. Se em
suas primeiras manifestagdes suas sugestdes sdo rapidamente recobertas
pela urgéncia de uma resposta (e eu retomo meu protocolo de fuga pois
a especulac¢do ainda é um luxo), vé-se ainda que é o0 mesmo movimento
na origem da ciéncia positiva e da metafisica, relativo a emergéncia do
conceito. A diferenca, nesse caso, estd em que a primeira leva pouco
adiante essa tendéncia, pois, para o caso da matéria inorganica (pelas
razdes que vimos), dificilmente é ttil supor muitas camadas de sentido

na natureza. A metafisica, pelo contrario, caberia resgatar a espessura do

5 “A associagdo ndo é, portanto, o fato primitivo; é por uma dissociagdo que comegamos, e a
tendéncia de toda lembranca a se agregar a outras explica-se por um retorno natural do espirito
a unidade indivisa da percep¢ao” (Bergson, 2011, p. 193).

6 “E o capim em geral que atrai o herbivoro” (Bergson, 2011, p. 186). “Se aprofundassemos agora
essas duas teorias adversas [nominalismo e conceitualismo], descobririamos nelas um
postulado comum: ambas supdem que partimos da percep¢do de objetos individuais” (2011, p.

185).
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real, ndo “aquém” de uma virada utilitaria do organismo, sendo além de
uma interrupg¢do na especulacdo que define o trabalho do espirito. E dizer
que a metafisica, para Bergson, tem como tarefa prolongar o mesmo

movimento que tornava possivel a ciéncia e cujo veiculo é o conceito?.

3 Bergson e Nietzsche

Deleuze vé bem como a concepgido bergsoniana de filosofia,
embora resistente ao conceito geral, e nisso oposta a ciéncia, ainda assim
(ou por isso mesmo), é capaz de constituir um “empirismo superior, apto
[...] para ultrapassar a experiéncia em dire¢do a suas condigdes concretas”
(Deleuze, 2012, p. 21). Assim, em vez de procurar, “a maneira de Kant’, as
condi¢bes de toda experiéncia possivel em geral, tratar-se-ia, em
Bergson, de especular um “conceito talhado sobre a propria coisa, que
convém somente a ela e que, nesse sentido, ndo é mais amplo do que
aquilo que ele deve dar conta” (2012, p. 19-20). Ora, Deleuze usa uma
mesma expressdo (“empirismo superior”) para se referir a Nietzsche,

quando de sua discussdo sobre o conceito de vontade de poténcia:

Se a vontade de poténcia é um bom principio, se reconcilia o empirismo
com os principios, se constitui um empirismo superior, é porque ela é
um principio essencialmente pldstico, que ndo é mais amplo do que
aquilo que condiciona, que se metamorfoseia com o condicionado, que
em cada caso se determina com o que determina. A vontade de poténcia
nunca é separavel de tais ou quais forcas determinadas [...] nunca é
superior as determinagdes que ela opera numa relacdo de forcas
(Deleuze, 2018, p. 68).

Ndo se trata de principios transcendentais, que sdo simples condi¢bes
para pretensos fatos, mas de principios genéticos e plasticos, que dio

7 “A mesma vida psicoldgica seria, portanto, repetida um numero indefinido de vezes, nos
estdgios sucessivos da memoria, e o mesmo ato do espirito poderia ser desempenhado em
muitas alturas diferentes” (Bergson, 2011, p. 120); “ciéncia e consciéncia estdo, no fundo, de
acordo” (201, p. 232).
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conta do sentido e do valor das crengas, interpretacdes e avalia¢des”
(Deleuze, 2018, p. 121).

O que chama especial ateng¢do na consideracdo dessas passagens,
para além da intima conexdo entre as filosofias de Bergson e Nietzsche
na avaliacdo de Deleuze, é o fato que essa aproximagdo ocorre em uma
discussdo da tese da vontade de poténcia, que representa justamente a
caréncia que Stiegler pretende identificar em Bergson: em vez de fazer
como Nietzsche e Her4clito e “ver no rio do devir um polémos”, Bergson
teria interpretado a realidade “como unidade plena e sem falha, anterior
a todas as separacOes da historia evolutiva” (Stiegler, 2017, p. 361).
Perguntemo-nos, enfim, se é correto atribuir a Bergson uma tal
concepg¢ao do real, bem como se, inversamente, Nietzsche teria mesmo

estado livre de um tal ascetismo ainda “metafisico”.

Ora, nossa andlise da emergéncia do conceito empirico em
Bergson contém um inicio de resposta a primeira questdo: assim como a
elevagdo do automatismo do organismo a ideia geral ndo prescindia da
dissociagcdo dos particulares reunidos sob essa ideia, assim também a
aten¢do a diferenca do individuo particular em relacdo a outros
exemplares de seu género ndo dispensava o trabalho do conceito, se afinal
vimos que os particulares da experiéncia ndo sdo o objeto proprio da
percep¢do. Assim, 0 momento em que o espirito hesita entre um estimulo
recebido e uma reacdo devolvida é inerentemente “polémico’,
poderiamos dizer: ele tanto autoriza o habito do corpo, dando-lhe um
nome, quanto torna disponivel, ambiguamente, uma maior margem de
liberdade para o organismo. E por isso que ndo se trata de recusar o
trabalho do conceito, mas apenas de continud-lo. A irredutibilidade de
um dado particular a seu género, i. e., sua natureza polémica, porque
inflexivel (como vontade de poténcia, diriamos), depende, para sua
identificacdo, que o organismo hesite quanto ao automatismo habitual

do corpo, cuja fungdo é sempre a de limitar o trabalho do espirito.
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No entanto, se esse é apenas um inicio de resposta, é porque o
incdmodo de Stiegler parece estar exatamente nessa atribui¢do, ao corpo,
da fungdo meramente negativa de limitar o “espirito”, como se as
necessidades apolineas do corpo vivo fossem secundarias em relacdo a
um imperativo ascético de se conhecer uma verdade “em si”. De fato, essa
autora vé o mérito de Nietzsche em sua atengdo pragmatica as
necessidades da vida, incompativeis com o que chamava a “afirmagdo da

afirmagdo” associada ao Nietzsche deleuziano:

A carne [chair] ndo se apresenta [em Nietzsche] como o reino
incondicionado de uma unica instdncia que exerceria sem limite sua
propria poténcia. Ela é, muito pelo contrario, aquilo que deve compor
com a limita¢do enquanto tal (Stiegler, 201, p. 30).

Deixaremos de lado a apresentagdo de uma possivel resposta de
Bergson a esse respeito?®, e passaremos para a considerag¢do da posigao de
Nietzsche. Em primeiro lugar, ndo é sem alguma dificuldade que
recebemos a convivéncia, em Stiegler (2017, p. 342), das duas afirmag¢des
seguintes: por um lado, Nietzsche teria “trazido a descri¢do da realidade
efetiva ao cora¢do de sua filosofia, reclamando, alguns anos antes de
Bergson, um retorno a realidade perdida”; por outro, seria apenas
Bergson quem teria permanecido preso a “oposi¢do metafisica dualista
entre o mundo da aparéncia e aquele da verdade” (2017, p. 355). Como
tornar inteligivel a ideia de uma “descricdo da realidade efetiva” sem
associa-la, em algum sentido, a uma posi¢do dualista? Stiegler parece
enderecar essa questdo, quando oferece a seguinte elaboragdo do que

entende pela posi¢do nietzschiana:

8 “Viver no presente puro, responder a uma excita¢do através de uma reagdo imediata que a
prolonga, é proprio de um animal inferior: o homem que procede assim é um impulsivo. Mas
ndo estd melhor adaptado a a¢do aquele que vive no passado por mero prazer, e no qual as
lembrangas emergem a luz da consciéncia sem proveito para a situa¢do atual: este ndo é mais
um impulsivo, mas um sonhador” (Bergson, 2011, p. 179).
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Nietzsche interpreta a realidade da qual deveriamos aprofundar a
experiéncia [...] ndo como aquilo que se situaria antes (ou “acima”) da
virada [utilitaria], mas como aquilo que ocorre na virada ela mesma, no
proprio ponto da corrosdo de nossas demarcagdes [nos stases] pelo fluxo

(Stiegler, 2017, p. 355).

Ora, o que ocorre “na virada ela mesma’, conforma a autora
: r « L. : « ~

explica, é um processo de “nutri¢do” (Stiegler, 2017, p. 248), uma “relacdo,
ndo apenas com o estrangeiro, mas com o carater hostil e indigesto de
toda alteridade” (Stiegler, 2017, p. 249). Assim, a vontade de poténcia
elevada a descri¢do da realidade efetiva significaria a recusa de Nietzsche
em reproduzir uma vontade de verdade que pretendesse acessar seu
objeto através de uma relacdo outra que a da incorpora¢do organica.

Nessa, o corpo é sempre o elemento central: é tanto ele que exige a

exposi¢cdo ao estrangeiro, como quem também determina sua limitacao.

De fato, diversos textos de Nietzsche depdem quanto a sua
apreciagdo favoravel a ideia de que o conhecimento deva servir interesses
praticos da espécie, em vez de perseguir uma visdo contemplativa da
natureza. Nasser (2015, p. 126) seleciona os comentarios de Nietzsche
sobre o materialismo de Democrito como especialmente ilustrativos a
esse respeito: “essa atracdo exercida é causada menos pela veracidade da
visdo de mundo de Democrito [...] do que pelos recursos que podem ser
dali extraidos”, como o mecanicismo enquanto principio regulativo. No
entanto, adverte Nasser, essa identificacio de ganhos utilitdrios ndo
obliterou, em Nietzsche, suas consequéncias prejudiciais, em especial no
plano axioldgico: “[d]Jado que o mundo construido pelo olhar é
sustentado pela crenga em entes, forgosamente se inicia um processo de
culpabilizagdo do vir-a-ser e, no limite, do mundo” (2015, p. 128). Assim,
Nietzsche é capaz de referir a “inocéncia” do vir-a-ser, que a crenca em

substancias auto-idénticas viria ferir.

Para Nasser (2015, p. 89), essa consideragdo determina uma

importante diretriz, psicoldgica, da agenda filosofica de Nietzsche: “é
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preciso que o fildsofo passe por um procedimento terapéutico visando ao
refreamento de sua tendéncia a desistoriciza¢do”. Embora atento ao
diagndstico nietzschiano da interdependéncia entre vida e erro, Nasser
aponta para que “essa relacdo ndo é estagnada, sendo enfraquecida com
o passar do tempo, conforme os organismos se complexificam” (2015, p.
129), citando um fragmento cuja natureza do raciocinio desenvolvido

sabemos pautaria muito da teoria do conhecimento de Bergson:

A igualdade e similitude tornaram-se gradualmente, com a acentuagao
(Verschdrfung) dos sentidos e da ateng¢do, com o desenvolvimento e a
luta de vidas complexas, mais raras: enquanto para os seres (Wesen)

«

mais inferiores tudo parece ser “eternamente igual a si’, “uno’,
« ” “«s L3 L3 ” « . ”

permanente”, “incondicionado”, “sem qualidades”. Gradualmente o
mundo “exterior” se diversifica (FP 1885, 38[14], apud Nasser, 2015, p.
129).

Essa ideia de uma gradagdo da realidade fenoménica na diregdo
de sua complexificagdo, enfim, permite a Nasser (2015, p. 112) concluir que
“Nietzsche ndo s6 nunca se desfez completamente do dualismo em sua
teoria da sensagdo, como também cré ser possivel obter algum
conhecimento de suas causas reais”. Como receber essa hipotese de
Nasser (2015, p. 20), para quem o “pragmatismo vital” de Nietzsche

“representa somente um aspecto do problema nietzschiano do ser”°?

4 Consideracodes finais

Neste breve ensaio, tivemos a oportunidade de esbogar um
possivel inicio para o estudo de uma aproximac¢do entre Nietzsche e

Bergson, estimulados pelas provoca¢des de Deleuze e Barbara Stiegler.

9 Nietzsche refere, dirigindo-se aos filosofos, sua “falta de sentido histdrico, seu 6dio a
representagdo mesma do vir-a-ser, seu egipcismo” (CI 111, 1, apud Nasser, 2015, p. 89).

10 “A filosofia, tal como ainda a considero vélida, enquanto a forma mais geral de histdria, como
uma tentativa de descrever, de algum modo, o vir-a-ser heraclitico e abrevid-lo em signos (por
assim dizer, traduzir e mumificar numa espécie de ser aparente)” (FP 1885, 36[27] apud Nasser,

2015, p. 90).
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Embora receptivo a afirmagdo da dimensdo pragmatica do
conhecimento, vimos, com Nasser, que Nietzsche, assim como Bergson,
também meditou sobre a desejabilidade de ultrapassarmos a imposigdo
de esquemas artificiais a realidade, ditada pelas necessidades
(gradualmente menos urgentes) do organismo. A determinagdo do exato
significado desse imperativo no contexto do “sistema” mais geral de
Nietzsche, no entanto, é uma questdo que teremos de deixar para outra

ocasiao.
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1 Introducao

Esta comunicagdo busca introduzir nosso tema de investigagdo
trabalhado durante o mestrado acerca da relagdo de apropriacdo e de
ruptura que Nietzsche estabelece com a filosofia cldssica alema, tendo
em vista o “problema europeu”. No contexto do livro V de A Gaia Ciéncia,
esta questdo surge com o pessimismo de Schopenhauer, que Nietzsche
considera marca de um pensador europeu, ndo alemao, levando-o a uma
problematizacdo sobre a filosofia alema. Todavia, a despeito de suas
criticas, consideramos que a solugdo do filésofo ao problema europeu é
fundamentada a partir da apropriagio de certos elementos do
pensamento germdnico. Portanto, em nossa pesquisa colocamos a prova
a hipotese de que as conceituagdes levantadas por Nietzsche para a
solugdo de sua questdo surgem como evidéncia da ambiguidade entre a
especificidade alemd e o problema europeu, estando a filosofia

nietzschiana nas fronteiras dessa contrariedade.
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2 Desenvolvimento do problema

Situado no limiar da modernidade e da contemporaneidade
filosofica, a filosofia de Nietzsche apresenta a tensdo desta transicdo de
um momento para outro. Nesse compasso, Nietzsche desenvolve sua
filosofia e dialoga com a tradigdo e os filosofos de sua patria que, se desde
Kant carregam o peso da duvida sobre as condigdes de possibilidades para
o conhecimento, buscam entdo uma renovag¢do para a filosofia. Frente a
essa missdo se colocaram muitos pensadores, dentre eles Schopenhauer
e Hegel que, devido a méritos, permanecem ainda consolidados na
histéria da filosofia como exemplares da filosofia alema pds-kantiana.
Neste cendrio, apesar da aproximacdo das ideias de Schopenhauer
durante a juventude, Nietzsche se encontrava num periodo com grande
influéncia de todos estes pensadores. Um conflito pela determinacédo de
qual deveria ser o destino da filosofia alema estava, assim, instaurado. A
forma com que Nietzsche interpreta esse embate, em seu tempo, influi
diretamente na maneira em que construira sua filosofia madura quando
a partir do quinto livro da Gaia Ciéncia, ndo mais aliado a Alemanha,
tomara partido dos “sem-patria” e dos bons europeus, ou seja, daqueles
dispostos a superar a propria terra natal. Esta proposig¢do, por sua vez, se
da a partir da analise que Nietzsche realiza da filosofia alema que, sob sua
perspectiva, apesar de suas produgdes, obnubilou um evento maior, qual
seja, o problema europeu do niilismo, o qual Nietzsche situa como seu
ponto de partida. O filésofo buscard, entdo, compreender qual a
determinacdo cultural do pensamento alemdo que impediu a admissdo
da questdo da falta de sentido na existéncia e o que isto revela sobre a
situagdo desse tema. Desta forma, notamos que é por intermédio do
problema europeu que Nietzsche percebera as adversidades da filosofia

alema e aquilo que precisa ser reformulado nesta tradigdo.

A pesquisa procura deslindar, assim, como Nietzsche, partindo

do solo de seu pais filosofico, mas também criticando a filosofia alemg,
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busca atingir um outro lugar, destino dos “impavidos”, a que se refere no
V livto de A Gaia Ciéncia. De tal modo, é possivel retracarmos e
distinguirmos aquilo que em Nietzsche é caracteristico da tradigdo de
filosofia alema e o que é trazido em sua novidade como emblema de um
novo paradigma filosdéfico, ou seja, aquele interposto pelas
consequéncias do “maior acontecimento recente — o fato de que ‘Deus

esta morto, de que a crenc¢a no Deus cristdo perdeu o crédito” (GC 343).

Destarte, visto que contrariedades eram postas sobre o futuro da
filosofia alemd, esclarece-se o motivo pelo qual Nietzsche aponte um
certo “velho problema” e tente assim pensar o que, afinal, é “alemdo”. A
partir de uma problematica que identificamos no inicio do aforismo 357
de A Gaia Ciéncia intitulado “Acerca de um velho problema: O que é
Alemao?”, Nietzsche questiona de que forma a “filosofia alemd”
exprimiria seu carater e natureza. O questionamento de inicio levantado
é o de saber se os feitos individuais realizados por pensadores alemaes
seriam crédito de toda a “raga” alemd, ou ao menos sintomas deste povo,
ou se seriam meras obras individuais geradas pelo acaso. Justificando seu
questionamento, o filosofo indica alguns elementos, aparentemente
controversos, que dificultariam a compreensdo daquele povo e, com isso,
coloca em duvida se a filosofia alema é produto da patria alemd, tanto
quanto, por exemplo, Platdo seria testemunho da “alma grega”. A partir
desta pergunta Nietzsche pde em suspenso qual seria a marca e a
especificidade da patria e do povo alemdo. Direcionando, entdo, sua
busca a esfera do pensamento, analisa as “genuinas realizagbes” (GC 357)
do pensamento filosofico alemdo, a fim de constatar o quanto estes tais

pensamentos revelariam sobre sua nacionalidade origindria.

Com isto, a questdo primeiramente levantada no aforismo é: “Em
suma, foram os fildsofos alemaes realmente — alemades filoséficos?” (GC
357). Por meio desta pergunta, pondera-se a possibilidade de a patria
alemad ter induzido uma certa forma de pensar nos filésofos alemaes, o

que os fariam exprimir uma tipologia. Passando por Leibniz, Kant e
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Hegel, Nietzsche conta sua breve histéria da filosofia alemd, a fim de
averiguar o que haveria de alemdo em suas filosofias. Como exemplo,
aparecem a critica a consciéncia em Leibniz, a critica de Kant aos limites
de aplicagdo do conceito de causalidade e o desenvolvimento hegeliano,
dizendo que, sem duvida, tais casos demonstram um grande
autoconhecimento alemao: “nos trés casos sentimos que algo em nos foi
‘descoberto, adivinhado, e a um s6 tempo ficamos agradecidos e
surpresos” (GC 357). Esta passagem, talvez ndo sem coincidéncia, traz a
lembranca um trecho do ensaio inacabado Sobre Verdade e Mentira no
Sentido Extramoral, em que € criticada a ideia de toda “descoberta” feita

no campo do conhecimento:

Quando alguém esconde uma coisa atras de um arbusto, vai procura-la
ali mesmo e a encontra, ndo ha muito que gabar nesse procurar e
encontrar: é assim que se passa com o procurar e encontrar da ‘verdade’
no interior do distrito da razdo (VM 1).

Ou seja, as “descobertas” da filosofia apenas buscariam aquilo
que pretendem encontrar, pois buscam precisamente aquilo em que
acreditam. Neste sentido, os feitos dos filosofos alemdes citados por
Nietzsche exprimiriam aquilo que sua patria e seu povo ja acreditavam, o
que faria deles, sim, propriamente filosofos alemdes. Porém, se em Além
de Bem e Mal Nietzsche afirma que “os conceitos filoséficos individuais
ndo sdo algo fortuito e que se desenvolve por si, mas crescem em relagdo
e em parentesco um com o outro [...] assim como os membros da fauna
de uma regido terrestre” (BM 20) é importante manter em suspenso por
qual motivo Nietzsche escolhe certas concep¢des de cada um dos

filosofos e qual € a ligacdo de parentesco entre eles.

A mencionada teoria leibniziana afirma que nem tudo que o ser
humano pensa atinge a propria consciéncia, pelo fato de que, conectado
e sendo junto ao mundo, tem percepc¢des de uma grandeza maior do que

a si mesmo. No aforismo 357 Nietzsche confere grande valor a tal teoria
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e, assim, ndo parece vdo que diversas vezes o fildsofo apresente sua
concepgdo de consciéncia como aquilo que é mais raso no homem, ja que
o ser consciente, como é argumentado no aforismo 354 de A Gaia Ciéncia,
é indissociavel dos signos linguisticos que, por sua vez, exprimem a mera
necessidade da comunicagdo como meio de conservagido da vida. Tal
ideia se apresenta como de grande valia no pensamento nietzschiano,
pois assim é fundamentada sua interpretagdo da linguagem, que esta
longe de guardar qualquer verdade ou esséncia do logos, ao contrario,
demonstra a linguagem como totalmente organica e fugaz. Isto desagua
em outras esferas de seu pensamento como a da cultura, da moral e da
arte, que sempre recordam a dicotomia entre uma percep¢do de mundo
singular e outra aprisionada num delimitado campo linguistico, que

toma a consciéncia e a linguagem como tudo que existe.

A ligacdo que estabelece com Kant, sobre os limites do
conhecimento e da aplicacdo do conceito de causalidade, também se
mostra presente na obra de Nietzsche que, neste tltimo, aparece como
decorrente de sua critica a linguagem, onde a causalidade é avaliada
como mero erro. De acordo com o filésofo, em Crepuisculo dos Idolos, no
aforismo 4, “Erro das causas imagindrias’, se percebemos algo
conscientemente, procuramos uma ideia de motivagdo e causa daquilo
que foi percebido, o que estabeleceria novamente a relagdo entre certa
crenca (neste caso, da causalidade) e certa estrutura psiquica e linguistica
que colaboraria com nosso modo de interpretacio da realidade.
Concebe-se, portanto, em Nietzsche, um tipo de andlise que volta aos
seres humanos, seus credos, criacdes e estrutura de pensamento,
contestando-os a partir dai, desta falibilidade humana, que detentora de
um modo de percep¢do, erra em ver a Verdade neste proprio modo de
percepc¢do. Assim, apesar de Nietzsche considerar desmedida a atitude
darazdo julgar a propria razdo, como teria sido feito no método kantiano,
ele tampouco parece se afastar completamente desse procedimento, ou,

como acreditam alguns, desta filiacdo.
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Referindo-se ao espantoso golpe que teria abalado “todos os
habitos e vicios logicos” (GC 357), Nietzsche inclui Hegel nos seus trés
marcos alemdes, com a tese dialética em que os conceitos de espécie
“desenvolvem-se um a partir do outro” (GC 357), dizendo ainda que esta
é a tese responsavel pela preparagdo do darwinismo na Europa. Tal tese,
colocando o desenvolvimento historico como chave de leitura, carregaria
a noc¢do de que ndo ha ser, mas somente um vir-a-ser. De acordo com
Nietzsche, esse é um trago instintivo do alemdo, que da ao vir-a-ser um
“valor mais profundo e mais rico do que aquilo que ‘¢” (GC 357), jd que a
crenga no “ser” nem encontraria solo entre tais homens. Aqui novamente
encontramos um referencial facilmente localizdvel na obra nietzschiana,
que na batalha ontoldgica jamais se alinha ao “Sein”, aproximando-se
muito mais de um “Werden”, ja que o apelo ao ser é perpetuamente

acompanhado da nega¢do da mudanga, do mundo, da vida.

Por conseguinte, torna-se notavel que os feitos do pensamento
alemdo que Nietzsche retoma no texto sejam tdo presentes em sua
filosofia. Assim, percebe-se no entrelagamento das “teses alemas”
trazidas por Nietzsche que todas revelam principios (Grundsdtze) que se
encontram e parecem criar fundamentos para a filosofia nietzschiana,
hipdtese esta que procuramos defender em nossa pesquisa. Desde a
concepg¢ao de que nada é em esséncia e permanéncia, até a no¢ao de que,
por este fator, o ser humano ndo pode ter um 6rgido do conhecimento
privilegiado capaz de compreender o mundo em suas causas e seus
efeitos, visto que apenas haveria um continuum. Portanto, que o nosso
modo de percepgdo consciente seria apenas um modo de percep¢do e ndo
a representagdo fidedigna de tudo que existe. Desta forma, parece ser
possivel encontrar na narrativa da historia da filosofia alema de Nietzsche
os principios alemdes de seu pensamento, cuja presenga em sua obra o
autor estd longe de reconhecer como sendo apenas inconsciente. Pelo
contrario, ele parece plenamente ciente do solo e das condi¢des de que

partiu.
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E possivel, assim, observar as nuances do aforismo, que além de
indicar certos aspectos de apropria¢do, em certa instancia: (i) retoma a
historia da filosofia alema naquilo que a distingue, ou nas palavras do
autor, o que foi feito “a diferenca dos latinos” (GC 357); (ii) adota sua
posigdo critica em relacdo aos “grandes feitos” desta historia da filosofia
alemd e sua noc¢do de verdade e de conhecimento; (iii) reassume e
problematiza os “preconceitos dos filésofos” a partir da sua otica de
psicologo da cultura, que enxerga o desenvolvimento dos conceitos e dos
pensamentos “alemdes” como um sintoma da cultura alemd, o que se
mostra na sentenga: “Nds, alemdes, somos hegelianos, mesmo que nunca
tivesse havido um Hegel” (GC 357). Por conseguinte, delimitado acima o
ponto relativo a histdria da filosofia alema e a hipotese de apropriagdo de
Nietzsche de certos elementos dessas filosofias, é necessario ainda
compreender o motivo pelo qual o filésofo pretenda se separar desta

tradi¢cdo de pensamento.

Ao dissertar sobre as especificidades da filosofia alemd, Nietzsche
ndo determina, todavia, que o pensamento esteja em qualquer
circunstancia enclausurado nos limites de uma nacdo. Isto acontece, na
maior parte das vezes, pela falta de “finura” dos fildésofos que, crendo
estarem apartados do proprio meio, da terra e até do mundo, ignorariam
as especificidades de interpretacio que seu ambiente, cultura,
linguagem, dentre outras coisas, lhes impoem. Porém, ndo raras vezes,
Nietzsche se pde como um filésofo além de seu tempo e nac¢do, intitula-
se um “extemporaneo’, enquanto clama ndo ser alemdo, como em uma
carta em que diz que provavelmente s6 tera leitores no ano de 200o0.
Entretanto, se Nietzsche de fato era um alemao do século XIX, situado no
contexto histdrico e linguistico da filosofia alemd, o que justificaria a
distin¢do que alcunha a si mesmo? Seguindo a “histéria da filosofia”
narrada no aforismo, um certo evento demarcaria o inicio desta ruptura:
o “evento Schopenhauer”. Com Leibniz, Kant e Hegel, Nietzsche enuncia

os “trés casos” e as “trés teses” alemds. Com Schopenhauer, no entanto, é
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aberta uma “quarta questdo™ se o pessimismo, juntamente ao “problema
da existéncia’, seria ou ndo um problema alemao. A resposta previamente
dada por Nietzsche é negativa, ja que “o declinio da cren¢a no Deus
cristdo, a vitéria do ateismo cientifico, € um evento de toda a Europa, no
qual as racas todas devem ter seu quinhdo de mérito e honra” (GC 357).
Com a morte de Deus enunciada e o homem ja ndo mais podendo ver a
si mesmo como uma criatura, mas a partir de entdo como o responsavel
criador e justificador da proépria existéncia, inicia-se uma problematica
para toda a humanidade. Tal evento, executado na histéria da filosofia
alemd de Nietzsche por Schopenhauer, desperta duas questées, a
primeira ja dita, de um problema para a humanidade, e a segunda, um
problema para a pergunta de Nietzsche “O que éalemao?”. Pois, se apenas
com Schopenhauer teria sido assumido esse problema, Nietzsche duvida
que haja afinal algum “pessimismo alemdo”, ou seja, uma disposi¢do para

aceitar um mundo sem sentido.

Todavia, se a historia é narrada tendo em vista alguma utilidade,
poderiamos levantar diferengas entre a historia da filosofia alema
contada por Nietzsche e algumas outras versdes dessa mesma histdria,
pois mesmo Kant ja havia sido amplamente responsabilizado pela morte
de Deus. Com isto, fica evidente a necessidade de compreender as razdes
que motivam a versdo e interpretacdo nietzschiana dos acontecimentos
historicos, contrapondo-o a outras narrativas possiveis. Pois, ao levantar
a problematica do que é alemao, Nietzsche retoma o desenvolvimento da
histéria do pensamento alemdo e de seu proprio pensamento. Porém,
Nietzsche pretende operar uma separagdo, e distinguindo-se da tradigdo
posterior, com o problema do pessimismo, o valor da existéncia, a morte
de deus e a necessidade da criacdo de novos valores, Nietzsche junto a
Schopenhauer, pretende se lancar a uma problematica europeia, o que
faria forcoso avaliar até que ponto a separagdo proposta pelo filésofo é

valida.
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A pergunta que se faz, entdo, é pela busca da diferenca entre uma
filosofia que em seus principios fundamentava hd séculos o terreno
propicio para a morte de deus e aquela outra que de fato assumiu a
responsabilidade para tal tarefa. Com isto, temos esta historia do
pensamento alemdo no qual o pessimismo aparece como o desaguar de
uma resposta histérica logica que, no entanto, na percep¢do de
Nietzsche, foi adiada ao maximo possivel. E de acordo com tal panorama
que Nietzsche, buscando ainda a resposta para “o que é alemao”, coloca
diversas vezes a mesma questdo em A Gaia Ciéncia § 357, a se saber, se os
filosofos alemdes seriam de fato pessimistas, o que em tltima instancia é

negado.

Assim, o pessimismo no § 357 é caracterizado como o pessimismo
de Schopenhauer, ou seja, como um evento europeu, e definido como o
horror “a um mundo desdivinizado, que se torna estupido, cego, louco e
questionavel, seu honesto horror” (GC 357). Neste sentido, o pessimismo
de Schopenhauer é elogiado na medida em que colocou o problema da
existéncia, ou melhor, na instancia em que surgiu como o triunfo da
imposigdo crista da veracidade contra a propria moralidade cristd. De
forma que, com Schopenhauer, irrompe o evento no qual “um astronomo
da alma poderia calcular seu dia e hora, o declinio da cren¢a no Deus

cristdo, a vitoria do ateismo cientifico” (GC 357).

Entretanto, se no aforismo Nietzsche afirma que apenas com
Schopenhauer um problema realmente sério teria sido anunciado, em
diferenca e oposicdo a toda filosofia alem3, é dito ainda que “a resposta
do proprio Schopenhauer a essa questdo foi [...] um tanto precipitada,
juvenil” (GC 357). Logo em seguida, no § 370 Nietzsche afirma: “Vé-se
que entdo compreendi mal, tanto no pessimismo filoséfico como na
musica alemd, o que constitui seu cardter peculiar — o seu romantismo”.
Agora, Nietzsche associa Schopenhauer a um pessimismo romantico, ou

seja, “daqueles que sofrem de empobrecimento de vida”, de tal forma, fica
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estabelecido que o pessimismo de Schopenhauer ndo pode ser aquele que

soluciona o problema de um mundo “desdivinizado”.

Nas entrelinhas, ndo é dificil assumir que Nietzsche propde uma
outra resposta, o que se mostra no § 370, onde, situando Schopenhauer
num pessimismo romadntico, clama pela chegada de um pessimismo
“bastante diferente, cldssico”, ressaltando que “tal visdo e intui¢do
pertence a mim, é inseparavelmente minha”. Este seria o pessimismo
dionisiaco, apresentado como o pessimismo do futuro. Esta nomeacdo,
contudo, é presente somente no aforismo 370 e jamais é retomada.
Assim, devemos considerar as leituras que afirmariam o “pessimismo
dionisiaco” como a liga¢do de Nietzsche com a tradi¢do alemd, pois a
partir da leitura do § 357 de A Gaia Ciéncia Nietzsche nega que o
pessimismo seja uma caracteristica alemd, associa, pelo contrario, o
pessimismo do futuro como algo europeu ou supraeuropeu, mostrando
que, talvez, Nietzsche tenha reinterpretado o dito “pessimismo alemao’,
associando-o meramente ao romantismo. Assim, se em outras passagens
Nietzsche associava os alemdes ao pessimismo, com a Gaia Ciéncia, livro
em que Nietzsche anuncia a morte de deus, o sentido de pessimismo
pode ter sido alterado, resultando em uma interpretacdo de que a critica
sem problematizacdo do valor da existéncia, como teria acontecido até
entdo na filosofia alem3, ainda n3o fosse a critica nos moldes de uma nova
sabedoria. Portanto, este talvez seria o motivo de, no § 357, Nietzsche, ao
refletir sobre a aplicacdo ou ndo do termo pessimista para a designagdo
dos filosofos alemdes, decidir, no fim, pela resposta negativa da questao,
apontando que tal questionamento sé se inicia com o ateismo confesso
de Schopenhauer, ato que Schopenhauer teria executado “como bom
europeu, ja disse, ndo como alemao” (GC 357). Todavia, deve-se analisar
com mais precisio esta ambiguidade e indecisdo quanto a nomear a
filosofia alemd como pessimista, cabendo ainda esclarecer por qual
motivo Nietzsche oscila tanto no uso de tal termo, ora usando-o como

um sinal de maturidade filosdfica, ora apontando-o como insuficiente.
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Assim, acreditamos que, ao observarmos como Nietzsche lida
com a questio sobre o pessimismo da filosofia alemd, é possivel
estabelecer como este problema nos leva desde uma certa apropriagdo
dos temas epistemoldgicos da tradi¢do alemd até uma nova proposta de
um filosofar preocupado com o sentido da vida e a criacdo de valores.
Portanto, partimos da pressuposicio de que, frente a problematica
esbogada, o livro V da segunda edicdo da Gaia Ciéncia declara a
necessidade da criagdo de novos valores a fim de superar aquilo que no
livro foi anunciado como a morte de Deus. Quais seriam estes valores e
se é permitido impor novos valores ao mundo é algo que Nietzsche
ruminard durante o quinto livro, em que convida os “novos, sem nome,
de dificil compreensdo, nos, rebentos prematuros de um futuro ainda
ndo provado” clamando entdo pelos “sem-patria’, aos que estaria
“recomendada a minha secreta sabedoria e gaya scienza!” (GC 377). Este
convite lancado pelo autor parece ser, como pretendemos defender, a
proclamacdo e chamado para sua nova filosofia do futuro, que é semeada
ja na Gaia Ciéncia e continuada nos escritos posteriores, que sio

decorrentes das constatagoes admitidas neste momento.

A filosofia do futuro de Nietzsche apresentara, entdo, os
elementos necessdrios para um novo modo de se relacionar com o
conhecimento, partindo das premissas da grande satide, da afirmagdo do
mundo e da apatricidade, pois o novo filésofo deve se desprender dos
antigos valores instaurados e buscar criar e impor os seus préprios. A
filosofia do futuro surgira, entdo, como a vontade de cria¢do de valores
fortes o suficiente para se impor e legislar um novo sentido para o mundo.
Em Nietzsche, no contexto em que aqui trabalhamos, os valores surgirdo
com a valoriza¢do da abundancia de vida, de satde, das perspectivas, da
luta e da alegre sabedoria, que aparecem entdo postas ao conceber uma
nova concep¢ao de mundo. Tais concepgdes, por sua vez, somente podem
ser compreendidas em sua integridade quando situadas diante da

tradicdo filosofica a qual Nietzsche se opunha, ja que sdo uma resposta
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aos infortunios da cultura e da filosofia para a vida. Além disto, a
necessidade de uma outra concep¢ao de mundo surge em urgéncia, ja
que, afinal, a velha ideia de mundo sustentada por um Deus ja ndo se
mantém, sendo nossa tarefa também perceber como o “mundo tornou-

se novamente infinito” (GC 374).

O problema de pesquisa deslindou-se, entdo, sobre como
determinar as fronteiras da patria e da apatricidade de Nietzsche, ou seja,
da divisa do que em Nietzsche é caracteristico de sua tradi¢do filosdfica e
daquilo que o filésofo sanciona como sua objec¢do. Pois percebemos que
existem diversas veredas a serem percorridas antes que se possa
caracterizar adequadamente a ligacdo que Nietzsche estabelece com sua
tradicdo filosdfica. Embora tais vinculos sejam estreitos, resta ainda saber
se e em que medida ele pode ser caracterizado como herdeiro do projeto
critico kantiano, discipulo de Schopenhauer ou ainda como parte da
linhagem dialética hegeliana. De forma que tomamos o trabalho de
refletir juntamente a Nietzsche, estabelecendo uma solu¢do para seu
velho problema “o que é alem&o?”, com a oportunidade de ponderar sobre
as questdes epistemologicas de tais filosofos a partir da interpretagdao
oferecida por Nietzsche no aforismo. Assim, situando-nos numa questao
mais atual, podemos pensar para além da questio de Nietzsche,
voltando-a contra ele mesmo e questionando: “o que em Nietzsche é
alemdo?”. De forma a estipular em que, e se, a sua historia da filosofia
alemd demarcou a sua prépria histéria filoséfica. Para, por fim, nos
confrontarmos com a questio se com sua ambi¢do de uma filosofia
europeia Nietzsche teria, em sua postulacdo da necessidade da criagdo de
novos valores, alcangado um novo fundamento para o problema de seu
século, que com a morte de Deus, abriu a questdo de todos os tempos: o
problema da existéncia. Compreendemos, assim, que é aambivaléncia de
Nietzsche entre as divisas da filosofia alema e o problema europeu que
estipulard o solo para suas proposicdoes e pensamentos posteriores

relativos a necessidade de transvalora¢do de todos os valores.
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O interesse nessa investigacdo ¢é estabelecer como certos
andaimes da filosofia nietzschiana se guiaram pelo contexto filosofico
alemdo, o que esclarece ndo sé os motivos pelos quais Nietzsche irrompe
em criticas ao pensamento alemdo como também demonstra que o
proprio legado critico de Nietzsche é alemdo. Pois se é partindo da
ambivaléncia que o préprio filésofo estabelece com a sua tradigdo
filosofica que ele procurara os rumos de uma nova filosofia, como ignorar
a fecundidade que a pesquisa pode ganhar seguindo tal relagio?
Portanto, a escolha do § 357 de A Gaia Ciéncia foi propicia na medida em
que este texto apresenta todas as condi¢bes para a problematica aqui
levantada. Além disto, a obra escolhida se encontra num periodo inicial
daquilo que foi estabelecido como a filosofia madura de Nietzsche, de
forma que temos nela o germe das questdes que guiarao os pensamentos

finais do filosofo.

Recapitulemos os passos da nossa exposi¢do: iniciamos com a
questdo “O que para Nietzsche é alemao?”, a partir da qual evidenciamos
a perspectiva fisiopsicologica e tipologica que é o horizonte da pergunta
para, assim, assimilarmos e ponderarmos sobre os aspectos da filosofia
alemd que Nietzsche traz em sua argumenta¢do. Neste primeiro
momento buscamos solucionar a correlagdo que Nietzsche estabelece
entre os filésofos convocados em suas teses (Leibniz e a consciéncia como
acidente, Kant e os limites do conhecimento em sua critica a causalidade,

Hegel e o desenvolvimento/vir-a-ser).

Em um segundo momento focamos na tese de Nietzsche,
segundo a qual a filosofia alem&, com seu romantismo, teria retardado o
advento do problema europeu, do niilismo assimilado pela morte de
deus, problema este que teria sido introduzido na filosofia por
Schopenhauer. Acompanhando a tese defendida por Nietzsche no § 357
de A Gaia Ciéncia, avaliamos em que medida a historia da filosofia alema
voltada a problemas epistemologicos marcou o seu proprio

desenvolvimento filoséfico, notando, porém, como é o “problema
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europeu” que inicia uma filosofia propriamente nietzschiana.
Percorremos, assim, o embate de pensamento que Nietzsche trava
consigo mesmo durante o quinto livro, ja que o filésofo questionara de
que forma ele poderia estabelecer uma nova concep¢do de mundo, um
novo valor ao mundo, sem com isto diviniza-lo ao modo que era feito na

filosofia romantica alema.

Por fim, destacamos de forma bastante sumadria como as
tentativas de solu¢do do problema europeu visara a criagio de uma
filosofia futura, que Nietzsche trabalhard desde a perspectiva
epistemologica e cosmoldgica até a politica. Vendo, assim, como ao
filosofo do futuro serd necessaria a grande sadde, a fim de ndo cair no
velho erro do adoecimento pela verdade, igualmente fundamental sera
um novo conhecimento e afirma¢do do mundo, pois foi justamente neste
ponto que o niilismo se instaurou. Essa dimensdo envolve ainda a
situagdo politica do filéosofo, que sempre é um apatrida, um
extemporaneo. Com isto, assinalamos de que forma os pensamentos
finais de Nietzsche sé puderam ser atingidos a partir da problematica
especificada, de sua ambivaléncia, apropria¢do e transvaloracdo diante

da sua tradigdo filosofica.

3 Consideracoes finais

Portanto, em conclusdo, pode-se dizer que o nosso objetivo
principal do trabalho foi considerar a relagdo de apropria¢do e de ruptura
que Nietzsche estabelece frente a filosofia classica alema no § 357 de A
Gaia Ciéncia, com vistas ao fundamento da constru¢do da prépria
filosofia nietzschiana, que se inicia a partir do “problema europeu”. As
questdes que guiaram nossa investigacdo podem ser postas nos seguintes
termos: (i) como Nietzsche se apropria de elementos da tradigdo
epistemologica alema? (ii) por qual motivo ele considera e opera a critica

de que a filosofia alemd atrasou o avan¢o de uma problematica da
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existéncia? (iii) a partir de quais considerag¢ées Nietzsche solucionara o
“problema europeu” e propora sua filosofia futura, perpassando as
insignias de uma filosofia supraeuropeia, dos “bons europeus”, pela
necessidade de uma nova concep¢do de mundo e pela proposi¢do de uma
grande saude advinda de sua concepcdo de Gaia Ciéncia? Para responder
tais questdes, nossa pesquisa se guiou pelo exame da ambiguidade que
caracterizou a atitude de Nietzsche frente a tradicdo filosofica. O
entendimento dessa ambiguidade permite acesso privilegiado ao
processo de construgdo da filosofia nietzschiana. Podemos dizer,
portanto, que em Nietzsche o ato de se apropriar de sua tradigdo e de se
diferenciar de tal heranca fazem parte de um mesmo esfor¢o de

pensamento.
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1 Introducao

O presente texto propde uma aproximagdo entre as considerages
de Nietzsche sobre o egoismo — isto ¢, do primado egoista préprio aos
comportamentos morais tidos por altruistas — e estudos recentes em
neurociéncia que salientam, como caracteristica de nossa atividade
cerebral, uma plasticidade expansiva dos limites do eu para além do

proprio corpo, compreendida sob a nogdo de fenétipo estendido.

A hipotese de fundo é a de que esta aproximagdo, se por um lado
permitiria remeter comportamentos altruistas aquela atividade
expansiva de cunho egoistico, por outro, remeteria também essa
atividade aos processos de embate, incorporagdo e expansdo de impulsos,

compreendidos por Nietzsche sob a no¢do de vontade de poder.

' Com alguns acréscimos e reelaboragdes, este texto foi originalmente publicado sob o titulo O
corpo além da pele: Nietzsche, egoismo e cuidado” pela Revista Modernos & Contempordneos,
V. 7, . 16, 2023.
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2 Egoismo e altruismo

Sdo ja bastante discutidos e problematizados os aforismos de
Nietzsche dedicados ao tema do egoismo, mormente nos textos do
periodo entre Humano, demasiado humano e A gaia ciéncia. Sob a pauta
do filosofar histérico-genealégico desenvolvido nas obras a partir de
entdo, a critica ao sistema de oposicdes metafisicas salienta as origens
bem pouco nobres e quase sempre autoenganadas dos ideais perpetrados
pela moral. Em especial, aponta para o fundo egoista das praticas e

valores entdo tidos como altruistas — em especial, o valor da compaixao.

Em linhas gerais, o altruismo, que tem a “compaixdo como
principio de agdo” (A 137), resultaria do “observar e acolher as vivéncias
de outros como se fossem nossas’, e, com elas, o imperativo de sofrer com
o infortinio do outro tal como ele préprio. Em outras palavras, o
altruismo decorreria de uma analogia levada a cabo pela for¢a da
imaginacdo (Ibidem); justamente por isso, o grau de dor ou maldade
causada em outrem — e aqui poderiamos incluir humanos e os seres
senscientes em geral — nos é desconhecido e ndo poderia ser mensurado,
a ndo ser por uma inferéncia sem lastro de causalidade. Em Humano,
demasiado humano, sob o viés de uma perspectiva utilitarista, o

problema aparece nestes termos:

Nés inferimos por analogia que uma coisa faz mal a alguém, e por meio
da lembranca e da for¢a da imagina¢do podemos nés mesmos passar
mal com aquilo. Mas que diferencga persiste entre uma dor de dente e a
dor (compaixdo) provocada pela visdo de uma dor de dente? Ou seja: no
comportamento danoso por aquilo que se chama maldade, o grau da dor
produzida é para nds desconhecido, em todo caso; mas na medida em
que hd um prazer na a¢do (sentimento do préprio poder, da intensidade
da propria excitagdo), a agdo ocorre para conservar o bem-estar do
individuo, sob um ponto de vista similar ao da legitima defesa, ao da
mentira por necessidade (HH I, 104).
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Parece haver, portanto, uma diferenca insuperavel entre o
sofrimento com uma dor e aquele decorrente da imagina¢do da dor no
outro; diferenga que tende a aumentar quando o comportamento danoso
visa a autoconservagdo e é acompanhado da intensificagdo do proprio

sentimento de poder.

E bem certo que a observacido das vivéncias dos outros nos
permitiria a criar um distanciamento que facilite a compreensdo das
nossas proprias vivéncias. Na forma da compaixdo, porém, findaria por
nos destruir em pouco tempo, ao acolher e incorporar as de outrem como
se fossem nossas, duplicando assim nosso sofrimento. A primeira

maxima, diz Nietzsche em Aurora:

[...] é certamente mais conforme a razdo e a boa vontade de ser racional,
pois julgamos o valor e o sentido de uma ocorréncia de modo mais
objetivo, quando sucede a outros e ndo a nos [...]. Ja a compaixdo como
principio de agdo [...] implicaria que o ponto de vista do Eu, com seu
exagero e excesso, também se tornasse o ponto de vista do outro, do
compassivo: de forma que [...] nos sobrecarregariamos voluntariamente
de um duplo contrassenso, em vez de tornar mais leve o peso do nosso

(A137).

O ponto a ser problematizado, no entanto, diz respeito nio tanto
as estratégias autoenganadas de ocultamento da origem egoista das agoes
tidas por altruistas, que pela hipertrofia do instinto coesdo social
conduzem a um peculiar “egoismo de rebanho” (Santos, 2019, p. 18, apud
Medrado, 2021, p. 147)3. Antes, cabe apontar, sob o crivo de um filosofar

historico, para a abstragdo em que consistem nog¢des como as de “ego” e

3 Cf. a este respeito a tese de Alice Medrado: Liberdade e imoralismo em Nietzsche, defendida
em 2021: “Se o egoismo de rebanho ¢ algo fantasmagorico, é porque ele resulta de um
mecanismo de reprodu¢do social de aspiragdes iguais, pré-moldadas, padronizadas, e
impessoais. O mais importante, aqui, ndo é querer algo para si, é querer o que o rebanho quer.
O instinto de rebanho opera, assim, um sacrificio da vontade pessoal — esse é o seu prego de
entrada. Isso significa, curiosamente, que quando o homem de rebanho se abstém dos préprios
desejos em nome da abnegagdo altruista, o que esta sacrificando, de fato, sdo essas aspiragdes
fantasmdticas engendradas pelo proprio rebanho; sua possibilidade de vontade pessoal ja foi
entregue hd muito tempo” (Medrado, 2021, p. 147).
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“egoismo”, tanto quanto a de “ser humano” — todas moldadas sob uma

« r : o~ : L) “« ~ : r_.* ”» :
névoade opinioes impessoais e Valora(;oes arbitrarias”. A esse respeito,

o aforismo 105 de Aurora parece particularmente esclarecedor:

O aparente egoismo. — A grande maioria dos homens, ndo importa o
que pensem ou digam do seu “egoismo’, nada fazem durante a vida por
seu ego, mas apenas pelo fantasma de ego que sobre eles formou-se nas
mentes a sua volta e lhes foi comunicado — em consequéncia, vivem
todos numa névoa de opinides impessoais e semipessoais e de
valorag6es arbitrarias, como que poéticas, um na mente do outro, e essa
mente em outras [...] Essa névoa de opinides e habitos cresce e vive quase
de forma independente das pessoas que envolve; dela depende o enorme
efeito dos juizos universais sobre o “homem” — todos esses homens
desconhecidos de si proprios acreditam na exangue abstra¢do “homem’”,
ou seja, numa ficgdo [...] (A 105).

Com efeito, o que torna essa questdo ainda mais intrincada é que

mesmo uma compreensdo de egoismo calcada na no¢do de eu, conforme

a hipotese levantada no aforismo, também incorreria em uma

mistificagdo. Dobrando a aposta sobre a ficgdo conceitual hipostasiada

pela filosofia moderna, o egoismo é assumido por Nietzsche em seu viés

metaforico e passa a designar agora, em espectro ampliado, o impulso a

incorporagdo que perpassa os diferentes niveis de arregimentacdo que

denominamos organismo, desde o nivel celular ao corpo social. No

aforismo 118 de A gaia ciéncia, é esse impulso a apropriagdo e assimilagdo

que é apresentado no cerne do egoismo entre individuos.

18

[...] E virtuoso que uma célula se transforme numa funcio de outra
célula mais forte? Ela tem de fazé-lo. E é mau que a mais forte a assimile?
Ela tem de fazé-lo também; é necessdrio que o faga [...]. Portanto, deve-
se distinguir, na benevoléncia, entre o impulso de apropriag¢do e o
impulso de submissdo, conforme ela seja sentida pelo mais forte ou pelo
mais fraco. [...] — Compaixdo é essencialmente do primeiro tipo, um
agradavel movimento do impulso de apropriagdo, a vista do mais fraco;
havendo ainda a considerar que “forte” e “fraco” sdo conceitos relativos
(GC 18).
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Converge para também essa compreensdo, ja nos escritos de
maturidade, a hipotese levantada em Além do bem e do mal acerca do
valor natural, isto é, fisiologico do egoismo; que ndo s6 extrapola a
moderna no¢do de eu como, além disso, torna-a subsididria de uma teoria
das forgas calcada na vontade de poder — cujos delineamentos serdo

discutidos mais adiante.

Valor natural do egoismo. — O egoismo vale tanto quanto vale
fisiologicamente aquele que o tem [..]. Cada individuo pode ser
examinado para ver se representa a linha ascendente ou a linha
descendente da vida. Decidindo a respeito disso, temos também um
cdnon para o valor de seu egoismo. Se ele representa a linha em
ascensdo, seu valor é efetivamente extraordindrio — e em funcdo da
totalidade da vida, que com ele d4 um passo adiante, deve mesmo ser
extremo o cuidado pela conservacdo, pela criacdo do seu optimum de
condi¢des (BM 33).

Da querela moral calcada no eu, o egoismo passa entdo a ser
avaliado sob o pathos da ascensdo ou do declinio. Perspectiva segundo a
qual, a prépria nog¢do de “individuo” é subvertida — e de fonte do

egoismo, torna-se seu acabamento ou resultante:

O “individuo’, tal como o povo e a filosofia até hoje o compreenderam, é
um erro, afinal: ndo é nada por si, ndo é um dtomo, um “elo da corrente”,
nada simplesmente herdado de antigamente — ele ¢é toda a linha “ser
humano” até ele mesmo... (Ibidem)+4.

E também sob essa dtica que nossa prépria ideia de corpo —
pluralidade coordenada de instintos, multiplicidade com um tnico
sentido que Nietzsche entende como grande razdo — poderia ser
pensada sob as variantes da expansdo ou retragao, fluindo ou oscilando
para além ou aquém da métrica ficticia do “individuo”. Dai a importdncia
conferida — nos textos do chamado periodo intermedidrio, mas também

e principalmente em Ecce homo — ao cultivo ou cuidado de si que

4 A esse respeito, cf. também: FP 1881, u[7] e FP 1887, 9[7].
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Nietzsche sintetiza na maxima de tornar-se o que se é: tarefa de
coordenacdo, hierarquiza¢do e regéncia dos préprios impulsos a partir do
favorecimento das arregimentagées mais propicias a autopreservagao e
também a expansio do organismo — tarefa para a qual adquire
importancia impar uma ateng¢do as chamadas “coisas proximas”, ai se
incluindo clima, lugar, dietética, amizades e até mesmo as opinides que,

ainda que pelas vias tortuosas e superficiais, temos sobre ndés mesmos:

Neste ponto ja ndo ha como eludir a resposta a questdo de como alguém
se torna o que é. E com isso toco na obra maxima de arte da preservagio
de si mesmo [Kunst der Selbsterhaltung] — do amor de si [Selbstsucht]
[...]. Que alguém se torne o que é pressupde que ndo suspeite sequer
remotamente o que é. Desse ponto de vista possuem sentido e valor
proprios até os desacertos da vida, os momentaneos desvios e vias
secundarias, os adiamentos, as “modéstias’, a seriedade desperdicada
em tarefas que ficam além d’a tarefa. Nisto se manifesta uma grande
prudéncia [Klugheit], até mesmo a mais alta prudéncia: quando o nosce
te ipsum [conhece-te a ti mesmo] seria a férmula para a destruicdo,
esquecer-se, mal entender-se, empequenecer [sich verkleinen],
estreitar, mediocrizar-se torna-se a propria sensatez (EH 11, 9).

O j& bem conhecido aforismo 9 do segundo capitulo de Ecce
homo ganha relevo nessa argumentagio por dois aspectos.
Primeiramente porque, com algum distanciamento em rela¢cao aos textos
do chamado periodo intermediario, associa a maxima de Pindaro a uma
arte da autoconservagdo [Kunst der Selbsterhaltung], conferindo uma
distingdo apenas de grau entre preserva¢do e expansdo, cuja variag¢ao
dependeria de uma consideracdo quanto a excepcionalidade das
disposi¢des internas e dos respectivos meios e circunstancias para sua
potencializagdo; dai o cardter prudencial de que se reveste essa arte —
favorecida, no caso de Nietzsche, pela habilidade em trasladar pelas

perspectivas da satide e do adoecimento.

J& segundo aspecto diz respeito a que é precisamente nestes
momentos, em que as arregimenta¢des de impulsos ainda ndo estdo

suficientemente preparadas para os grandes imperativos e o excesso e a
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grandiosidade das metas convive com a escassez dos meios, que uma arte
de tornar-se quem se é favorece o exercicio prudencial, ou seja, astuto, de
distingdo e hierarquizagdo em prol da autoconservac¢do. E com isto, toma
partido de impulsos aparentemente altruistas que, no entanto,
trabalham ainda em prol do “cultivo de si” e do “amor de si” — portanto,

do egoismo.

[...] amar o proximo, viver para outros e outras coisas pode ser a medida
protetora para a conservacdo [Erhaltung] da mais dura subjetividade.
Este é o caso de exce¢do em que eu, contra minha regra, contra minha
convic¢do, tomo o partido dos impulsos “desinteressados” [“selbstlosen”
Triebe): eles aqui trabalhavam a servigo do amor de si [Selbstsucht], do
cultivo de si [Selbstzucht]. — E preciso manter toda a superficie da
consciéncia — consciéncia é superficie — limpa de qualquer do grandes
imperativos [...]. Hierarquia das faculdades; distancia; a arte de separar
sem incompatibilizar; nada misturar, nada “conciliar’; uma imensa
multiplicidade, que no entanto é o contrario do caos — esta foi a
precondigdo, a longa e secreta lavra e arte de meu instinto [...] (EH II,

9).

Desnecessario dizer que tal compreensdo de egoismo ja se situa
para além da dualidade metafisica que o contrapde ao “altruismo”. A
seguinte passagem de Ecce homo reitera aquela anteriormente citada de
Aurora e sumariza a posicdo nietzschiana, que repde em outros termos a

superac¢do da dualidade que opoe “verdade” e aparéncia” (CI IV, 6):

As proposi¢des sobre as quais o mundo inteiro esta de acordo [...]
aparecem em mim como ingenuidades do erro: por exemplo, a crenca
de que “altruista” e “egoista” sdo opostos, quando o ego ndo passa de um
“embuste superior”, um “ideal’.. Ndo existem a¢des egoistas, nem
altruistas: ambos os conceitos sdo um contrassenso psicoldgico (EH 111,

5).

Ainda que fuja ao escopo dessa problematizacdo um exame mais
acurado sobre a nogdo de vontade de poder, capital na obra de Nietzsche,

caberia tangencia-la ainda a partir de alguns aspectos que a permeiam,
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especialmente os que incidem sobre a também dogmadtica no¢do de

“individuo”.

3 Egoismo, “individuo” e vontade de poder

Se nos ativermos a sua gestacdo na obra nietzschiana, a vontade
de poder refletiria ndo tanto uma preocupagdo metafisica, nascida de
uma discussdo no interior da prépria Filosofia, quanto uma tentativa de
retomar a meta normativa que lhe é propria, a luz, isto sim, de um didlogo
com o campo das ciéncias naturais, ai se incluindo a Fisica, a Biologia e a
Fisiopsicologia de sua época. Interessa mais de perto a tentativa de se
contrapor aquilo que parecia a Nietzsche ser o grande problema em
relagdo ao darwinismo, principalmente quando adaptado a teoria social:
compreender o fendmeno da vida sob a 6tica da adaptacdo e da luta pela

sobrevivéncia.

Sob o pathos da vontade de poder, o vivente ndo apenas busca
sobreviver, nem tampouco conservar-se na existéncia, mas se tornar mais
(FP 1888, 14[121]). Sobreviver seria, antes, a “expressdo de um estado
indigente, de uma limitacdo do verdadeiro instinto fundamental da vida,
que tende a expansdo do poder e, assim querendo, muitas vezes
questiona e sacrifica a autoconservacgdo [Selbsterhaltung]” (GC 349) —
“alargamento de poder” que é préprio de todo querer/agir e que se efetiva
nos processos de dominagdo, tanto em relacdo aquele que domina como,
também, nas formas da resisténcia, submissdo e organiza¢do em relagdo
ao que é dominado (Miller-Lauter, 1997, p. 54). Adaptagdo e luta pela
sobrevivéncia, assim como o instinto de autoconservagao, seriam apenas
uma exce¢do, ou ainda, um corolario; afinal, s6 demanda adaptag¢do ou
sobrevivéncia aquilo que se expande em direcdo a algo que lhe ofereca
resisténcia, respectivamente, em igual ou maior quantum de forca. Trata-
se, enfim, de um apéndice que ecoa de modo distante o impulso vital a

expansdo e complexificagdo; ou ainda, uma perspectiva a posteriori e
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extrinseca a vida que se expande — para além, inclusive, do proprio
“individuo”.

Encontramos ja aqui, a partir da vontade de poder (e de encontro
aos proprios equivocos em sua compreensdo), argumentos suficientes
para uma contraposicdo a pecha de filésofo do individualismo que se
costuma atribuir a Nietzsche. E bem certo que para ele a coletividade,
isto é, o rebanho, é “meio, nada mais”; dai ser um “profundo mal-
entendido” atribuir-lhe “posi¢do mais elevada que a do individuo” (FP
1886-1887, 5[108]). Porém, também o individuo ndo poderia ser pensado
sendo em relagdo ao todo, seja esse todo: ele mesmo, a humanidade ou,
em ultima instancia, a vida. Seu pensamento, como ele amiude salienta,
é dirigido a hierarquia — ndo de individuos, classes ou patrias, mas de
tipos: ascendente e decadente, que podem, alids, coexistir em uma mesma
pessoa, de acordo com um maior ou menor estado de plenificacdo de
instintos. Trata-se certamente de uma ética aristocratica ou, se
quisermos, de exce¢do; porém, “dirigida a hierarquia: ndo a uma moral
individualista” (FP 1886-1887, 7[6]). Espécie “mais modesta” de vontade
de poder (FP 1887, 10[82]), uma ética individualista eludiria o fato de que
sdo precisamente os caracteres de exce¢do Os responsaveis, por sua
exemplaridade e excepcionalidade, pela condugdo de si e do préprio

rebanho.

J& em seu periodo de juventude, a consagracdo a algo
suprapessoal conferiria ao génio precisamente a sua tragicidade. Porém,
se nesse periodo ela poderia ainda ser remetida ao sentido da dissolu¢do,
seu pensamento de maturidade — com a prevaléncia do eu como um
efeito perspectivo de todo vivente, resultante ficticia de processos
interpretativos de organizacdo e assenhoramento — dificultaria tal
compreensdo, ou a0 menos a tornaria mais complexa. Afinal, a propria
dissolugdo poderia também ser compreendida como expansdo.

Nietzsche afirma em Genealogia da moral:
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[...] todo acontecimento do mundo orgdnico é um subjugar e
assenhorear-se, todo subjugar e assenhorear-se é uma nova
interpretagdo, um ajuste no qual o “sentido” e a “finalidade” anteriores
sdo necessariamente obscurecidos ou obliterados. [...] Mas todos os fins,
todas as utilidades sdo apenas indicios de que uma vontade de poder se
assenhoreou de algo menos poderoso e lhe imprimiu o sentido de uma
funcdo [...]. Logo, o “desenvolvimento” de uma coisa, um uso, um drgdo,
é tudo menos o seu progressus em dire¢do a uma meta [...] mas sim, a
sucessdo de processos de [subjugac¢do] que nela ocorrem (GM II, 12).

Interpretagdo indica aqui o “anseio de poder de formagoes de
dominio” em torno das quais se constituem “sujeito” e “objeto”. Querer-
poder, nesse sentido, ndo significa apenas aspirar, desejar, ou mesmo
exigir, mas efetivamente exercer o que Nietzsche chama de afeto do
comando — que no vivente cria as ilusdes do eu, do mundo e da suposta
relagdo entre ambos, isto ¢, da “consciéncia” e do “livre-arbitrio”. Em todo
querer, diz ele, existe primeiro uma “pluralidade de sensag¢des”. Depois,
“em todo ato de vontade ha um pensamento que comanda — e ndo se
creia que é possivel separar tal pensamento do ‘querer”. E ainda, “a
vontade ndo é apenas um complexo de sentir e pensar, mas sobretudo um
afeto: aquele afeto do comando” (BM 19), ao qual se submete “ndo apenas
nossa razdo, mas também nossa consciéncia” (BM 158). No entanto, na
medida em que, através do “sintético conceito do ‘eu”, ignoramos que
somos “a0 mesmo tempo a parte que comanda e a que obedece”, uma
série de falsas valoragdes acerca da vontade vem a se firmar, de modo que
atribuimos “o éxito, a execug¢do do querer, a vontade mesma” e com isso,
gozamos do “aumento de sensag¢ao de poder que todo éxito acarreta” (BM
19).

O que vem a se chamar de “livre-arbitrio”, entdo, ndo seria sendo
a expressdo para a sensacdo de aumento de forca decorrente da
afirmacdo, do exercer do afeto de comando — esse mesmo, a resultante
de uma configura¢do em maior ou menor grau instavel de movimentos
pulsionais inconscientes (ibidem). A “consciéncia’, por sua vez, seria o

meio pelo qual a formac¢do de dominio que se é da-se a entender como
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um, ou como eu. Simplificacdo e falseamento que, ndo obstante,
constituem, como vontade de aparéncia, nossos meios de sobrevivéncia
e expansdo. Antes de ser constitutivo do egoismo, o eu seria por ele
constituido, sua expressdo mais bem acabada — o que indica, por outro
lado, que pela metafora do “egoismo” se entendem os processos de
subjugacdo e incorporagdo da vontade de poder que, se em um
determinado estdgio conferem unidade ao que chamamos de corpo,
traduzido na nogdo de ficticia nogdo de eu, traduzem também as vias de

expansdo desse “corpo” ou desse “eu” para além dos limites da pele.

E a partir desta argumentacao que se poderia, em hipotese, tecer
uma aproximacgdo com algumas pesquisas e teorias recentes nos campos
da neurobiologia e sociobiologia, que apontam para uma concep¢do
egoistica e relativistica do cérebro, bem como da atividade cerebral como

fator de expansdo da no¢do de eu para além dos limites do proprio corpo.

4 Egoismo e extensao fenotipica

Em Muito além do nosso eu, partindo de uma leitura relativistica
e distribucionista do cérebro, Miguel Nicolelis o toma como um mestre
do acaso: um grande simulador de nossa ideia de corpo e do mundo
exterior, cuja “capacidade plastica” ndo nos ilude apenas a formar nosso
senso de eu (Nicolelis, 2011, p. 349-54ss.). Para além dos limites da pele,
o cérebro nos impele a expandir esse senso — ou 0 ego — no sentido da
assimilagdo e incorporagdo, ndo s6 dos objetos que nos rodeiam, mas
mesmo na relagdo e interacdo com outros individuos — donde, por
exemplo, no¢oes como as de amizade e amor (Idem, p. 128ss).

Parece haver aqui uma aproximag¢do em rela¢do ao que Richard
Dawkins, em O gene egoista, entende como uma extensdo fenotipica:
noc¢do utilizada para explicar a expansdo da noc¢ao de hereditariedade —

bem como da propria no¢do de egoismo — para além da genética direta;
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um nivel a mais, portanto, na complexidade biolégica do organismo, para
além de seus limites corporais’. Tomada de empréstimo da biologia, a
nogdo remete a atividade cerebral como fator de expansio da no¢do de eu
para além dos limites do proprio corpo; ou seja, do cérebro como um
grande simulador que, aquém da superficie consciente® e para além de
nosso limite corporeo, impele-nos a expandir nosso senso de eu, ndo sé
as ferramentas que nos rodeiam, mas mesmo a relagdo com outros
individuos como um nivel a mais na complexidade bioldgica do

organismo, para além dos limites corporais.

Ora, segundo a concep¢do nietzschiana de egoismo acima
exposta, ndo se poderia pensar o outro enquanto outro, mas tio somente
a partir de si. Qualquer tentativa de se pensar uma ética radicada no
altruismo pressuporia, de saida, autoengano e depauperamento de
instintos. Por outro lado, agora com base na neurociéncia
contempordnea, nada obstaria reconhecer no outro e no organismo
social como um todo, uma extensdo egoistica de si, com a correlata

expansdo do cuidado de si a tais esferas.

Um desdobramento diverso, no entanto — e em certo sentido até
contrario ao que foi até aqui exposto — ¢ apresentado por E. Wilson em
A conquista social da terra. Wilson defende como for¢a dindmica da
evolucdo de algumas espécies, incluindo a humana, a existéncia de dois
niveis relevantes de selecdo e organizagdo biologica: ndo apenas o nivel
individual, comandado pelo “gene egoista” de Dawkins, mas também um
nivel mais complexo, social, onde o comportamento competitivo teria
como contrapartida ndo o egoismo, e sim, o altruismo e a cooperagdao

entre os individuos de um mesmo grupo. Em tltima instancia, todo o

5 Cf. a esse respeito: Nicolelis, 2011, p. 56-7, 119-127, 349 a 354, 455 a 459SS.

6 Tangencia-se, com a tese de Dawkins, algo da compreensdo nietzschiana acerca da
pluralidade de instintos que, afinal, escapa e comanda a superficie consciente; e também,
quanto ao carater incipiente dos processos conscientes dentro do espectro evolutivo (cf. por
exemplo: GC 11; Dawkins, 1979, p. 73-4).
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dilema moral, isto ¢, o livre-arbitrio, a ambivaléncia de nossas escolhas e
a natureza conflituosa de nossas motivacbes — alternando entre
interesses individuais (egoistas) e coletivos (altruistas) — poderia ser
compreendido a luz do antagonismo entre aqueles dois niveis de
organizag¢do (Wilson, 2013, p. 291-301ss).

Na&o seria o caso de entrar no mérito da argumenta¢do conduzida
por Wilson, nem tampouco em sua disputa com Dawkins, mas talvez se
possa arriscar que, a despeito de sua tese da selegdo multinivel, poder-se-
ia estender a nogdo de egoismo, do nivel individual, também para a
relagdo ou competi¢do entre grupos — um egoismo do organismo social
que pressuporia alguma cooperagdo entre “individuos”, tal como o
egoismo do “individuo” pressuporia, sob sua perspectiva, alguma
arregimentagdo intercelular. Também sob essa Otica, portanto, o
comportamento altruista seria o resultado ou a consequéncia de um

processo de incorporagdo cujo sentido é, de saida, egoista.

5 Considerac¢ées finais: do cuidado de si a uma ética do cuidado

Com base na linha argumentativa acima apresentada, os diversos
modelos éticos poderiam ser concebidos muito mais como uma condig¢do
transitdria, e por isso mesmo instavel, entre o individuo e a gregariedade
genética, ou seja, o organismo social — e que tenderia, por sele¢do, a um
nivelamento e aplainamento societario internalizado em nosso codigo
genético. A comparacdo feita por E. Wilson entre as sociedades humanas
e aquelas de formigas, vespas e abelhas ndo seria fortuita. O organismo
é, desde suas organiza¢des mais primitivas e com maior ou menor grau
de intencionalidade, “programado” para o engano — seja na caca as
presas ou fuga dos predadores — visando a uma expansao egoistica de si.
Por isso mesmo, qualquer tentativa de se pensar uma ética nos termos de

uma coexisténcia justa e pacifica entre seres de uma mesma espécie —
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ou mesmo na relacdo desta com outras espécies — estaria sempre sujeita

as vicissitudes de sua propria “precariedade” origindria.

Este, porém, ndo seria um caminho inexoravel. Ao menos, ndo a
ponto de inviabilizar a proposicdo de uma via talvez oposta aquela que
conduziria, segundo Nietzsche, ao nivelamento da humanidade em
“grandes formigueiros” e ao ultimo homem. Como salienta um

fragmento de 1883:

Todas as morais até agora sdo estados Uteis para garantir, em primeiro
lugar, resisténcia absoluta a espécie: uma vez atingida esta meta, pode-
se visar metas mais elevadas. Um dos dois movimentos é somente o
nivelamento da humanidade, grandes formigueiros etc. [...] O outro
movimento, a criagdo dos superpoderosos. Aquele movimento gera o
ultimo homem. O meu, o além-do-homem (FP 1883, 7[21] apud Fornari,

2017, p. 132).

Esse primeiro movimento de nivelamento moral, como aponta
Fornari, “nada mais é que o resultado de um processo de selecdo e fixacao
dos instintos que a espécie reputa como adequados para atingir os seus
fins” (Fornari, 2017, p. 131). A partir dele, no entanto, seria possivel al¢car
metas mais elevadas que, como um “contramovimento teorico’, superaria
o niilismo incipiente, o predominio do instinto gregdrio e a
mediocriza¢do do tipo humano; e que teria como meta, ainda que
distante de qualquer predefini¢do ou pré-programacgdo de papéis — ou
de qualquer ideia generalista de “humanidade” — o além-do-homem
nietzschiano (Idem, p. 131-2; FP 1884, 26[32]). Ainda que apresentado de
maneira sucinta, esse seria, grosso modo, o percurso esbo¢ado pelo
filésofo no sentido de se alcangar metas mais elevadas, levando a cabo

seu projeto de transvaloragdo de todos os valores.

A questdo a ser levantada, no entanto, ndo diz respeito
propriamente aos meios de superag¢do da moral do nivelamento e da
compaixdo — pelo menos, ndo diretamente. A guisa de hipotese a ser

levada adiante em outra oportunidade, caberia pensar em que medida
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um cuidado de si tal qual delineado pela filosofia de Nietzsche —
enquanto coordenacdo e hierarquizacao da multiplicidade de impulsos
visando a expansdo e incorporacdo — poderia ensejar, nos moldes de

uma extensdo fenotipica, uma ética do cuidado.

Na esteira de uma aproximagdo entre seu pensamento e as
pesquisas sobre a atividade cerebral como extensora dos limites do eu,
uma ética do cuidado ja ndo pressuporia, como ocorre via de regra com a
maioria das formulag¢bes éticas?, uma deflagdo do egoismo como forma
de viabilizar condi¢des de coexisténcia, mas antes, sua expansio e
complexificacdo, enquanto pathos de uma vontade de poder ascendente,
para além dos limites da pele. Isto decerto implicaria submeter tais
limites a uma “lei da perspectiva” — segundo a qual “o que esta préoximo
parece grande e pesado; e & medida que se afastam, todas as coisas
decrescem no tamanho e no peso” (GC 162) — ou de modo mais
especifico, retomando o aforismo 104 de Humano, demasiado humano,

delimita-lo segundo a extensdo de nosso sistema nervoso:

Até onde se estende o nosso sistema nervoso, nds nos protegemos
contra a dor: se o seu alcance fosse maior, isto é, se incluisse nossos
semelhantes, ndo fariamos mal a ninguém (a ndo ser nos casos em que
fazemos a ndés mesmos, isto é, nos cortamos para nos curar, nos
esforgamos e nos fatigamos em prol da saude) (HH I, 104).

Certamente se poderia objetar quanto a seu alcance e efetividade.
Trata-se, com efeito, bem mais de uma ética de exce¢do, como sugerido
anteriormente. E de fato, uma ética do cuidado nestes moldes se

aproximaria de uma interseg¢do de egoismos — sentido no qual, diga-se

7 Formula¢Ges como a defendidas por Judith Butler, a partir de Lévinas, entendem que “o outro
tem prioridade sobre mim”, por isso, “nenhuma ética pode derivar do egoismo” e o “egoismo,
na verdade, é a derrota da ética” — dai a precariedade de fundo que norteia sua ética (Butler,
2018, p. 120). Mesmo aquelas notadamente inseridas em uma ética do cuidado, como a de Nel
Noddings, que rejeitam a ideia de um “cuidado universal” e veem na “absor¢do” uma forma de
“completar-se” no outro, compreendem essa absor¢do em sentido contrario, implicando uma
deflagdo do chamado self. E o self, nesse sentido, que precisa se deixar absorver, e nio o outro,
o objeto da a¢do ética (Noddings, 2003, p. 31-2 € 124).
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de passagem, dois ou mais corpos poderiam muito bem ocupar um
mesmo lugar no espaco. Porém, prescinde-se com ela de recorrer ao
artificio de um altruismo que tem como pressuposto o autoengano e,
como coroldrio, a ma-consciéncia. Nas palavras de Wotling (2009, p. 271),
seria necessdrio, talvez: “pensar um egoismo sem ego, quer dizer,
reconhecer [...] o carater mdultiplo da pessoa, do pretenso ‘sujeito, e
recusar a tendéncia metafisica que leva sempre a reduzir o multiplo a

unidade”.

Mas em contrapartida, para concluir com um aforismo de A gaia
ciéncia, talvez se chegue assim a reconhecer também a afinidade e
mesmo a procedéncia entre sentimentos aparentemente tdo dispares,

COmo o amore o egoismo:

As coisas que chamamos de amor. — Cobica e amor: que sentimentos
diversos evocam essas duas palavras em nds! — E poderia, no entanto,
ser o mesmo impulso que recebe dois nomes. [...] Nosso amor ao
préximo — ndo é ele uma ansia por nova propriedade? [...] Mas é o amor
sexual que se revela mais claramente como ansia de propriedade: [...]
entdo nos admiraremos de que esta selvagem cobiga e injustica do amor
sexual tenha sido glorificada e divinizada a tal ponto, em todas as
épocas, que desse amor foi extraida a no¢gdo de amor como o oposto do
egoismo, quando € talvez a mais direta expressdo do egoismo. [...] Bem
que existe no mundo, aqui e ali, uma espécie de continuacdo do amor,
na qual a cobica e dnsia que duas pessoas tém uma pela outra deu lugar
a um novo desejo e cobica, a uma elevada sede conjunta de ideal acima
delas: [...] Quem o experimentou? Seu verdadeiro nome é amizade (GC

14).
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1 Introducgao

A tradugdo brasileira de unzeitgemdfs para “extemporaneo” nos
coloca a necessidade de retomar o tema caro a recepg¢do nietzschiana da
extemporaneidade, enquanto uma ndo conformidade ao tempo. Coloca,
ainda, a necessidade de confrontar um tema relativamente esquecido na
recepcdo dos Philologica: as extemporalia, elemento da formacao retdrica
classica. As extemporalia, enquanto estilo improvisado de elaborac¢do
discursiva, ao suporem uma formagdo retorica em sentido classico, de
antemdo, eliminam a qualidade pejorativa que a retorica adquire, na
tradicdo dita ocidental; e evidenciam o rigor da formacdo integral exigida
a época por seus principais teoricos, desde Aristoteles, Cicero, até Tacito

e Quintiliano.
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Os prolegbmenos, aos quais me proponho aqui, visam delimitar
um significado filoséfico, se hd algum, das extemporalia nos escritos de
Nietzsche do primeiro e do ultimo periodo. Partindo da traducdo
brasileira “extemporaneo’, se poderia tender a equivaléncia de ambas as
semanticas, a das extemporalia e a do “extemporaneo”. Mas hda uma
equivaléncia entre o estilo improvisado retoricamente fundado e o estilo
da ndo conformidade ao tempo? Ou, ao menos, como se relacionam a
habilidade extempore e o “extemporaneo’, isto é, uma formacdo e a
“consciente referéncia [de Nietzsche] ao entendimento, ndo conforme ao
tempo, de tempo”? Como nos lembra Christian Benne (2005, p. 153) sobre
Nietzsche e a filologia histérico-critica3, quanto ao ideal de leitura proba
de Nietzsche, explicito em Aurora: “a leitura filoldgica desenvolve-se no
periodo pré-industrial”’, significando que, se hd uma qualidade
extempordnea, ja que a marca do periodo industrial é a pressa, seria o

“afastar-se, demorar, ficar quieto, tornar-se lento” (A, Prélogo, 5).

Tendo em conta o destaque de Eder Corbanezi do Extempordneo
(unzeitgemdss), para quem ha uma inspiragao do autor na antiguidade,
ou seja, “‘como pupilo de tempos mais antigos, em especial dos gregos,
que Nietzsche, enquanto filho de seu tempo, alcanga experiéncias
extemporaneas” (2016, p. 222), podemos assumir no estilo extemporaneo
de Nietzsche sua diligente e agbnica vivéncia com a antiguidade. Nesse
sentido, metodologicamente, recorrer ao acesso de Nietzsche a autores
antigos, notadamente que tratam do discurso extempore, pode contribuir
a presente proposta de iniciar uma agonistica com a recep¢ao (brasileira)

de Nietzsche quanto a rela¢do extemporalia-extemporaneo.

3 Salvo as tradugdes presentes na bibliografia, o restante é traducdo livre.
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2 Avida do “extemporaneo” nos escritos de Nietzsche

Mesmo estratégias editoriais de Nietzsche, qual o formato da
letra a ser impressa, comenta Urs Sommer (2012, p. 6), sinalizam a
extemporaneidade do filésofo. Foi a ocasido, por exemplo, d’'O caso
Wagner, em 1888, quando Nietzsche expressa inconformidade ao (ndo)
todo do estilo wagneriano. Mesmo dando uma aparéncia de “todo” na
obra (afinal, “Wagner era algo perfeito”), suas partes sobressairiam,
efetuando uma desagregacdo da vida, ou da imagem que se faz dela (CW
7). Quando Nietzsche assume uma retérica do convencimento em
Wagner — precisamente o sentido pejorativo de retorica, redutivel auma
eloquéncia — é que tenta mostrar que “Wagner ndo era capaz de criar a
partir do todo” (CW 10). Criar a partir do todo requereria um treinamento
integral da arte do estilo, para a qual a formacdo retérica em sentido
classico seria imprescindivel. Ndo obstante, a obra de Wagner restou para
Nietzsche uma “obra aos pedacos” (Stiickwerk), mais ainda, sem unidade.
Isso ndo difere muito da relag¢do ja oscilante com o musico no contexto
da Quarta extempordnea (1876); bem como pelo menos uma década
antes, em Carta de 11 de outubro de 1866 a Carl von Gersdorff (Neymeyr,
2020Db, p. 295), onde escreve sobre sua experiéncia com A Valquiria: “de
sensacdes mistas, pelo que ndo ousaria expressar qualquer juizo. As
grandes belezas e virtudes compensam-se nas igualmente grandes falhas
e fealdades”. Esse misto de sensagdes teria se compensado no projeto de
unificagdo cultural, um ideal estilistico mais amplo expresso nas
Extempordneas, ante o ocaso da filologia. O ocaso ou declinio do estilo
literario de Wagner seria uma analoga expressio de “tudo o que é
temporal e temporaneo [Zeitgemdsse]” (CW, Prologo).

Antes de relevar o “extemporaneo” no texto de Nietzsche, caberia
uma breve introdugdo ao entendimento disso, o “extemporaneo”, por
vezes chamado “intempestivo” ou “inatual”; e mais literalmente — sem

pretender tradu¢do mais verdadeira — “ndo conforme ao tempo”. A
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proposta serve a nuance da comparagdo as extemporalia, mais a frente.
Alids, o proprio Nietzsche, em diversas cartas de 1873 (entre as quais, 18
de setembro e 21 de novembro, respectivamente, a Wagner e Rohde), usa
a expressdo “inconformidade ao tempo” (Zeitungemadssheit) sindénima a
Segunda extempordnea, retomando-a de forma geral no tardio GC 380.
Contudo, hda uma evidéncia textual capaz de alterar o sentido de
unzeitgemdss para algo mais literal: “conforme ao ndo-tempo”. Em vista
disso, as Consideragées seriam escritos, de fato, “retrodatados”, conforme
Nietzsche em 1886 (HH II, Prologo, 1). Isso significa que sdo escritos ndo
conforme, também, ao tempo em que foram preparados e refletidos. Dai

serem arranjados e publicados depois.

A leitura alternativa de algo “conforme ao ndo-tempo’, se
considerarmos tempo uma tipica medida racional, aparece em 1879,
quando Nietzsche indica no “intempestivo”’, “inoportuno”, “ndo-
temporal” (unzeitig) algo préprio da “vivéncia’, a ser oportunamente
ruminada e “digerida’, caso ndo se prefira a “indigestdo” (AS 297).
Poderiamos salientar que essa “atemporalidade” do que se vive ndo
equivale exatamente a uma “eternidade” fora do tempo, sendo a uma que
guarda seu sentido mais proprio de duragdo imensuravel. Isso talvez
justificasse a tentativa frustrada de uma mensurag¢do for¢ada, que acabe
tornando a vida indigesta, por conseguinte, fragmentada em pequenas
unidades (desconexas). Se — na esteira de HH II, Prélogo, quanto a
definicdo, em WB 7, do verbo “considerar” (betrachten) — ha ja nisto
uma relacdo opositora ao demasiado “atual’, entdo temos um indicio de
que o estilo extempore dos certames antigos dos poetas e retores inspiram
a “grande liberacdo” (HH I, Prdlogo, 3). Simplesmente porque a vivéncia
mais “atual” sequer — ainda — pode ser vislumbrada: sé algo ja “vivido e
sobrevivido” seria digno da explorac¢do (re)criativa (HH II, Prdlogo, 1).
Como indica Marco Parmeggiani, no prefacio a versdo espanhola da

edi¢do critica, no primeiro volume das chamadas Obras de madurez
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(2014, p. 62), “até o final de 1876 parece prevalecer novamente o plano

para uma quinta Consideragdo extempordnea: o espirito livre”.

A edigdo espanhola, ao lado da germanica, nos fornece moldes
amplos de acesso ao extemporaneo. Sebastian Kaufmann (2022, p. 224)
aponta que GC, Preludio em rimas alemads, 45, Fiir immer, remonta a
tradi¢do poética do aere perennius de Hordcio: uma “(auto)reflexdo de
‘extemporaneidade’ pensativa [...], que vem ‘muito cedo’ ou ‘muito tarde’
[...], quer dizer, uma obra permanente, que funda sua duradoura fama”.
Comparando a leitura francesa de Sarah Kofman (1985, p. 96), da imagem
pintada de cultura(s) nas Extempordneas, Hordcio representa um
modelo do estilo plastico e pitoresco de Nietzsche, “um estilo artistico,
vivo”. Assim, se a vida ou, antes, a vivéncia é o que permite a viagem
extemporanea do andarilho espiritual, entdo o estilo demarca uma
variagdo do tempo. Tal é a vivéncia da arquitetura de Génova, “com suas
casas, construidas e adornadas para séculos e ndo para o momento fugaz’,
que estimulam sua reinven¢do ao menos no espirito (GC 291). Se
quisermos acusar nisto algo “confuso’, a exemplo de Patrick Wotling
(2012, p. 184), por um lado, quanto a dita transvalora¢do incipiente no
projeto extemporaneo e, por outro, a critica de Rohde ao estilo de HV
(Neymeyr, 2020a, p. 295), entdo talvez ndo se considere o aspecto
extempore que, apesar do improviso de um momento passado e ja vivido,

vivencia-se por séculos.

Essa relagdo transitiva a partir de ou para diferentes perspectivas
temporais é uma marca privilegiada em 1887, quando Nietzsche, com o
eu-lirico na primeira pessoa do plural, ante o fanatismo nacionalista,
opde a preferéncia por “viver nas montanhas, a parte,
‘extemporaneamente’, em séculos passados ou vindouros” (GC 377). Esta
¢ uma se¢do que Wotling evoca para sustentar a descri¢do que ele extrai
da filosofia extemporanea de Nietzsche. A despeito da rica caracteriza¢dao
da “figura” do extempordneo, além do lugar-comum da inspira¢do

classica e o de um antagonismo (critico-criativo) ao proprio tempo,
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Wotling (2012, p. 175, 178) sugere certa distancia em relagdo a outras
“figuras”, como a do espirito livre, e chega a tornar inconsistentes, em
forma de pergunta retorica, “a simples busca por um efeito de estilo” ou
“a figura do filosofo em sua especificidade”. Tendo em conta a meta de
uma “liberagdo espiritual”, ja em perspectiva nos varios esbogos de
Nietzsche de ao menos treze Consideragées extempordneas, previstas
para alcan¢arem a década de 1880 (Llinares, 2011, p. 627-639), ndo haveria
uma incongruéncia programdtica, sendo, talvez, de contetdo ou,
certamente, de uma vivéncia especifica, entre o espirito livre e o
extemporaneo. Lendo os planos de Nietzsche, é como se a liberagdo
espiritual se produzisse no estranhamento cultural-temporal do
experimento filosofico em favor da vida; ou como se o estranhamento se
produzisse na liberag¢do. A extemporaneidade, portanto, ao contrario do
que sustenta Wotling, ¢ irredutivel a critica a maneira da doentia redu¢do

historista.

Caso a vida se dé num espac¢o e num tempo, torna-se impossivel
negar este espaco e tempo a ndo ser metafisicamente, maneira viciosa que
Nietzsche busca contornar em critica as hipertrofias conscientes.
Supondo que a cultura moderna ja tenha feito essa negacdo, podemos
avaliar, na autossuperagdo ou autossupressdo, o mecanismo justificatorio
de Nietzsche para sanar a hipertrofia, que ocorre na moral (A, Prologo,
4), mas também na extemporaneidade. Dai a conclusdo de GC 380 que,
ao “superar’ em si mesmo esse tempo — ¢ a prova de sua for¢ca — e
consequentemente [...] sua extemporaneidade [Zeit-Ungemadssheit]’, o
extemporaneo (se) reconstruiria nas ruinas da propria cultura. Isto
responderia a pergunta de Wotling (2012, p. 175) de “como explicar o
ressurgimento da figura do pensador inatual em 1888, depois de mais de
dez anos de eclipse, [...] em Crepusculo dos idolos”. A ambiguidade do
“crepusculo” (Ddmmerung), seja para uma noite ou uma aurora (de outra
noite), figura na reinsergao cultural da filosofia por Nietzsche, contra seu

tempo, mas a favor de um tempo outro.
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A diferenga programatica que Wotling (2012, p. 181-182) aponta,
em progresso a transvaloracdo, pela suposta retomada tardia de
Nietzsche da extemporaneidade, na verdade, ndo se efetua, caso a razdo
para isso seja sua tarefa filoséfica de superar a modernidade via agonistica
do estilo, “a luta contra as ‘ideias modernas”, as quais se definiriam como
“preferéncias radicais, inconscientes, que se expressam, portanto,
valores” O inconsciente ndo é novidade para o Nietzsche jovem,
sobretudo o inconsciente criativo a la Gerber de VM — para ndo
mencionar Hartmann — emaranhado nos processos de transposi¢do e
dissolugdo das convengdes. Scarlett Marton (2014, p. 39) reconhece o
“viés construtivo” ja em SE e WB; e, para usar o mesmo apontamento que
Wotling usa, até Nietzsche ensaia continuar seu contraideal formativo na
inconformidade ao tempo: “nisto também, ainda hoje, sou o que fui —
‘extemporaneo” (FP 1885, 36[17]). O estudo que Herman Siemens (2021)
nos apresenta da produtividade da guerra efetiva transposta em guerra
espiritual, no agén, tal qual o “principio do agonismo” como elemento de
constituigdo cultural, trabalhado por Enrico Miiller (2019), em vista da
questdo Homero-Hesiodo, servem de suporte a presente identificagdo de
um programa extemporaneo. A meta critico-criativa da
extemporaneidade se desencadeia no estilo extempore, como busco
mostrar pela recepcdo histérico-critica de Nietzsche dos certames

antigos, consoante a um modelo literario-formativo.

2.1 Em torno de uma recep¢do histdrico-critica da extemporaneidade

A recepcdo brasileira mais recente traz consigo a carga semantica
do “extempordneo’, propria as Consideragbes extempordneas. Nisto
concordam os trabalhos de Marton (2014), Corbanezi (2016) e José
Nicolao Julido (2022), que encerram a critica nietzschiana ao historismo,
em favor de uma honestidade para com o passado, uma autenticidade

«

com o presente e promessas futuras: “é nisto justamente que reside o

carater extemporaneo (unzeitgemdsse) do ensaio [HV], contra seu
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tempo, em nome de um tempo vindouro” (Julido, 2022, p. 32). Contudo,
essa conota¢do basica das Extempordneas, reforga Marton, envolve a
intencdo programatica de renovagdo cultural por parte de Nietzsche,

quando este

[...] ndo se limita a apontar o carater inatual de seu pensamento, mas
procura trazer a luz a tarefa a que se propde. [...] [E]Jm certas passagens
ele ndo se restringe a ressaltar o cardter pdstumo de seus escritos, mas
expressa seu desejo de encontrar leitores que a eles facam jus (2014, p.
34, énfase adicional)+

A interpretagcdo de Marton importa ao tocar no ideal de leitor,
para além de uma “tarefa” mais moral do que estética. Esse ideal, a meu
ver, desencadeia expressdes parecidas aquela de A 84: uma arte da
leitura. O ideal estilistico de uma arte da escrita, vinculada a da leitura
(filologica: histdrico-critica e criativa), equivale a “simplicidade do estilo”
autoral, exposta em DS 10 e retomada no SE 2 usado por Marton, onde
Nietzsche vincula o ser “simples e honesto [ehrlich]” ao “extemporaneo’,
cujo paradoxo é tornar-se urgente ao préprio tempo. Barbara Neymeyr
(2020a, p. 250; 2020b, p. 123) chega a elevar a extemporaneidade a
conditio sine qua non de um conhecimento adequado, que a filosofia

deveria adquirir de seu proprio tempo, a fim de, como tarefa, supera-lo.

O comentario historico-critico de Neymeyr (2020a; 2020b) e o
estudo de Martin Stingelin (1996) evidenciam o valor de Lichtenberg e
Schopenhauer para o ideal estilistico buscado por Nietzsche. Gostaria de
propor que, junto ao exercicio extempore de abreviacdo discursiva da
escola de Gorgias, herdada por Alcidamas, estudado e ensinado por
Nietzsche e explicito no Tratado florentino sobre Homero e Hesiodo, sua
linhagem e disputa (TF 2)5, também Hordcio, embora ndo citado nas

Extempordneas, é uma das principais referéncias antigas no que diz

4 Avisarei apenas as énfases adicionais.
5 Escritos filol6gicos (2013). Criei a abreviagdo TF para manter o padrdo de citagdo.
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respeito a unidade de estilo, em particular a poética. A unidade estilistica
é o primeiro tema abordado na Arte poética do cldssico romano, cujo “ser
fabuloso” (CP 3), descrito ali, demonstraria um estilo ruim, isto ¢, um
estilo ao qual faltaria unidade. Com Sommer (2012, p. 562), fica evidente
Hordacio ser uma admiracdo de Nietzsche, com alguma nuance, desde a
educagdo basica (classica) que recebeu até seus momentos de elogio e
gratiddo publica, performatica ou ndo (em CI, O que devo aos antigos, 1).
Hordcio constitui um ideal de estilo (GC 83) e de formagao (AS 86). Se a
unidade de estilo supde o conflito, entdo, como ressalta Wotling, a
extemporaneidade filosofica consiste em “formar um tipo diferente de
homem” (2012, p. 182-183). Isto significa que a polémica e agonistica da

improvisacdo treinada capacita ao estilo.

2.2 Notas cldssicas as extemporalia

Com o modelo de Hordcio, vemos a importancia de fundir arte e
formagdo no ideal nietzschiano de (re)constitui¢do cultural: um dos
principais indicadores da inspiragdo cldssica a inconformidade ao tempo.
Contudo, resta saber a importancia cultural das extemporalia enquanto
estilo caracteristico do expressar-se — no improviso, no “calor do
momento”. Os estimulos extaticos de um momento vivido mostram-se
na ‘condicdo de possibilidade da cria¢do artistica’, cujas reflexdes
ocorrem tanto em NT, quanto em CI, sobre a “(grande) arte” (Sommer,
2012, p. 431). Havendo uma agonistica extempore no programa
extemporaneo, entdo faz sentido a “grandeza” se produzir no equilibrio
combativo, “uma forma ponderada e produtiva de conflito inspirada na
cultura grega antiga’, que Siemens (2021, p. 3) distingue como “principio
dindmico e organizador da pratica filosofica [de Nietzsche]”.

Passado o periodo de proba aplicacao filologico-filoséfica no eixo
Leipzig-Basileia, a figura do improvisador ndo perde importancia, por
exemplo, no livro IV de A gaia ciéncia, ante as intempéries da fortuna, do

acaso e do caos. Agora, a parte que convém do “procedimento artistico
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transposto ao terreno da conduta ou estilo de vida [Lebensfiihrung]”

(Kaufmann, 2022, p. 143) é a analogia com os

[...] mestres improvisadores da musica, aos quais o ouvinte também
gostaria de atribuir uma divina infalibilidade da mdo, apesar de
cometerem erros aqui e ali [...]. Mas sdo treinados e inventivos, e estdo
sempre prontos no momento para integrar imediatamente o som mais
aleatorio, onde quer que um movimento do dedo ou um capricho os
leve, na estrutura temadtica e para insuflar no acaso um belo sentido e
uma alma (GC 303).

Nietzsche contrasta esse modo de viver artistico e improvisado
com o relativisticamente utilitdrio, que tudo instrumentaliza em
beneficio de um ego. Com relagdo a este tltimo, “[h]a muito ele decidiu

ndo levar seus proprios desejos e planos tdo a sério” (GC 303).

Esse contraste ilustra como o improviso ndo implica despreparo
ou auséncia de critério. Isso funciona nos estudos classicos que Nietzsche
fazia e ensinava na Basileia, donde retiramos os principais tracos do estilo
extempore, dentre os quais a agonistica de um equilibrio sempre ténue
entre o efémero e o eterno. A efémera pretensdo de eternidade absoluta
ou, como aponta Manuel Barrios (2008, p. 14) na extemporaneidade, uma
“atemporizacdo dos valores da sociedade burguesa de seu tempo [0 de
Nietzsche]”, um louvor ao “Jetztzeit”: ambas expressam um desequilibrio

no agonismo vital da cultura.

Diferente do que Wotling (2012, p. 183-184) propde, a investida
combativa das Incursées (Streifziige) nao se ausenta nas Extempordneas
sO por se tratarem de ConsideragGes e ndo Incursées; ao passo que a
pratica extempore da competigdo espiritual do certame cldssico, como a
simulada por Alcidamas entre os modelos formativos de Homero e
Hesiodo, ndo precisa ser uma “inversdo de valores”, sendo a propria
(re)produgdo valorativa de certa unidade cultural, onde a imagem do
martelo serviria mais que a da espada, por se tratarem de composi¢des

artisticas, mais que de duelos. Contudo, se inclusive as figuras
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improvisadoras de Homero e Hesiodo possuem uma meta, a saber, a de
vencer com reconhecimento o certame (TF); e também se os poetas
classicos tinham intengdo, ainda que inconsciente, de expressar um ideal
cultural-formativo, nos moldes que recupera Miiller da comparag¢do dos
estudos de Nietzsche e Burckhardt (2019, p. 93-94), entdo a classicidade
determinada no rigor desses modelos artistico-culturais entrelaca-se
pela busca agonica de uma unidade sempre sujeita a destruigdo, acima de
tudo, se lhe falta um “estilo de vida”, se a disputa é desmesurada e, em seu

(ndo) todo, despropositada.

N&o hd uma oposi¢do entre o rigor critico-criativo e uma arte do
improviso, como a traducdo brasileira mais usada de Humano, demasiado
humano sugere haver, no aforismo em que Nietsche discute métodos do
“bom artista ou pensador”, cujo “julgamento [Urtheilskraft], altamente

agucado e exercitado, rejeita, seleciona, combina”. Traduz Paulo César:

[qJuem separa menos rigorosamente e confia de bom grado na memoria
imitativa pode se tornar, em certas condi¢des, um grande improvisador;
mas a improvisacdo artistica se encontra muito abaixo do pensamento
artistico selecionado com seriedade e empenho [aber die kiinstlerische
Improvisation steht tief im Verhdltniss zum ernst und miihevoll
erlesenen Kunstgedanken]. Todos os grandes foram grandes
trabalhadores, incansaveis ndo apenas no inventar, mas no rejeitar,
eleger, remodelar e ordenar (HH 1, 155, énfase adicional).

A passagem na tradu¢do, caso lida (em qualquer lingua) com um
sentido pejorativo do improviso, torna-se incongruente a analogia de GC
303 dos “mestres improvisadores” e aos modelos classicos da poesia
antiga. Admitindo-se um “grande improvisador”, esta entre “todos os
grandes”. A énfase que adicionei ao destaque em alemdo ¢ a parte, na
tradugdo, em que podemos ver uma interpretagdo imprecisa da relagdo
feita, no aforismo, entre a grandiosidade artistica e a capacidade de
improvisar. A meu ver, Nietzsche enfatiza a “profunda relac¢do” (tief im
Verhdltniss) entre o pensamento artistico e o improviso. Ajuda a ver isto

quando Neymeyr indica na estratégia retdrica de criar pares opostos,
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como a unidade estilistica e a opinido uniforme, o “perfilamento
reflexivo” pretendido (2020b, p. 138): um antagonismo, mesmo
improvisado, revigora o estilo. Isso se reforca nos lembrando que o
“profundo” pode equivaler ao ambito inconsciente ou irrefletido de uma
natureza da linguagem, que Nietzsche ndo abandona de todo, publica e

privadamente:

[m]esmo que eu reflita palavra por palavra o que eu quero dizer e,
depois, o faga com plena consciéncia, o falado é cem vezes mais rico e
[algo] outro (por exemplo, no tom, nas pausas, nos gestos que
acompanham), e o que se reflete sobre isso é uma pequena parte dele. O
que é entdo o ndo refletido [Untiberlegte], o improvisado? (FP 1880,

6[384]).

O “grandioso” estaria na habilidade de organizar e compor uma
obra, ndo a despeito, mas a respeito da constitui¢do impulsional criadora,
a parte irrefletida da linguagem. Menor atencdo seja dada — tanto
quanto se possa — a parte inconsciente da linguagem, maior o risco de

um estilo ruim.

Se Homero ou Hesiodo, em sua agonistica do improviso, tal qual
vista nos estudos da Basileia, ndo pode ser considerado “grande”, entdo
precisamos continuar repensando os critérios de “classicidade”. No
entanto, Nietzsche ndo pde em questdo a habilidade classica dos grandes
improvisadores, a ndo ser quando é usada de forma inadequada, visivel
em sua critica ao desequilibrio estilistico de Strauss (DS 9), o da prosa

alema em geral (AS 95) ou o dos logicos de sua época:

[...] aqueles arrogantes sabe-tudo e cabecas-confusas que tém o mau
héabito [Unart] mais abominavel, o do paradoxo logico: eles usam as
formas ldgicas justo onde tudo, no fundo, é descaradamente
improvisado e construido do nada [in die Luft gebaut ist] (AS 92).

Nietzsche sup6e um critério estilistico, seja no mundo da arte ou
da logica. H4 um momento adequado para o uso, combinado ou ndo, da

convengdo e do ornato. E ja que a extemporaneidade, segundo Marton
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(2014) e Wotling (2012), envolve o programa filoséfico de renovagdo
cultural por Nietzsche, isso quer dizer que uma agonistica habilmente
extempore seria uma das formas de efetuar essa transformacgdo, desde um

nivel formativo ao das (re)elaboragdes linguisticas.

3 Para a contraformacao de um estilo extemporaneo extempore

Ha um estilo da filosofia nietzschiana que se produz na atitude
extemporanea improvisada. Podemos considerar evidéncias textuais
para o improviso como uma agonistica tanto nas Incursées de um
extempordneo (Streifziige eines Unzeitgemdssen); e nas publicagoes
antiwagnerianas, em contraste ao tom elogioso, porém, “mais retorico e
forcadamente panegirico” de 1876 (Meca, 2011, p. 52).

Nao seria demasiado lembrar que em Hordcio a utilidade poética,
ou seja, um beneficio da atividade artistico-criativa, ndo se opde a vida,
assim como o ideal de leitura histoérico-critica ndo elimina o deleite do
ornato. A extemporaneidade estd para a “filologia [...] enquanto uma arte
e expertise de ourives da palavra” (A, Prélogo, 5), assim como as
extemporalia estdo para o “estilo caracteristico” que, recuperado nos
cursos de retdrica classica, “se explica pela tendéncia agonal dos antigos
— toda aparigdo em publico do individuo é uma competi¢do: mas para o
combatente ndo somente lhe convém armas robustas, sendo também

armas brilhantes” (ERA 5)°. Igualmente para Horacio: “[t]Jodo poeta
procura dar proveito ou deleite, / ou dizer num sé tempo o que é belo e

util navida” (Ars poet., 333-4).

Uma vez que, para Horacio, no contexto em que viveu do ideal de
formacdo retdrica como formacdo integral, concernente a um exercicio
habilidoso da natureza humana, “a imitagdo ndo inclui apenas emular a

vida e os costumes do homem, mas também a orientagdo a modelos

6 Exposigdo da retérica antiga (ERA). In: Escritos filolégicos (2013).
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literarios dignos de emula¢do” (Kallendorf, 1992, p. 1052); e uma vez que
Nietzsche se pretende um modelo tdo classico quanto Horacio (EH, Por
que eu escrevo tdao bons livros, 5), entdo temos um indicio de que
equilibrar o contraideal formativo do extemporaneo e a habilidade de
reconstrugdo artistica do discurso funciona como um modelo estilistico
para a cultura de (novas) tradigdes. Esse equilibrio explicita-se no ideal
contraformativo do “senso de probidade” em Aurora. Este “senso”
combina a formacgdo do rigor metodolédgico de reconstituicdo historico-
critica das fontes culturais, que é o caso das diferentes recep¢oes biblicas,
A filologia do cristianismo (A 84); e o ornato do discurso nietzschiano,
na figura d’O torniquete (A 536), uma imagem autocritica e experimental
contraria ao dogmatismo grandiloquente, isto é, ao discurso tradicional

desequilibrado, exageradamente ornado ou uniforme.

Em pesquisa a ser publicada (Silva Neto, 2024), busco demonstrar
o valor filoséfico do desenvolvimento desse “senso de probidade” num
contraideal formativo com estilo caracteristico. Vale lembrar a probidade
como uma virtude da flexdo temporal, a ponto de ocasionar a “mordida
da consciéncia moral”, o “remorso” (GC 151). Que alguém se torne probo,
isso se produz na contraposicdo a “inflexibilidade” de um tempo. A
probidade é uma virtude extempore, logo, o sinal de uma agonistica da

unidade de estilo moral-intelectual.

4 Consideracdes finais: “uma obra aos pedac¢os”?

O modo extempore de (re)elaborar a linguagem da forma ao ideal
estilistico da extemporaneidade. Improvisar, no sentido cldssico exposto,
supde o exercicio de habilidades imprescindiveis a escrita e a leitura
criticamente ornadas, bem como a (re)interpretagdo e recep¢do cultural
de uma tradigdo. O estilo extempore ndo desencadeia inconformidade ao
tempo, caso a moda cultural seja improvisar. Se a conformidade se define

pela falta de agonistica produtiva, daquilo que “incomoda” (DS 11), entdo
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que as extemporalia se tornem usuais na comunicagdo indicaria sua falta
de rigor e limite. Jd que a extemporaneidade supde o rigor filosofico-
filologico da arte de (re)leitura da cultura e da tradigdo, entdo o discurso
improvisado so6 se torna significativo na filosofia de Nietzsche quando

produz menos habito que agonismo.

A critica a falta de unidade artistica do conhecimento positivista
e antiquario, na melhor das hipoteses, apenas logicamente organizado,
traduz o ideal de composicdo semdntica do discurso, formulada na
expressdo de Horacio ponere totum (Ars poet., 34). E a mesma expressdo
usada por Nietzsche na metdfora da arquitet6nica literaria (DS 9) e a da
pintura (FP 1873, 27(32]), similar a Horacio. E com esse parimetro
estilistico que Friedemann Spicker (1997, p. 193), em seu estudo da
histéria do aforismo, nos faz apreender que, “ja em 1873, Nietzsche
reivindicava teoricamente a composi¢do artistica dos ‘pedacos’ [Stticken],
que resgata mais tarde nas obras aforisticas” Nietzsche torna-se um
estilista da escrita e do pensamento ao se capacitar a ocasido, que requer
o improviso dos juizos treinados. Dai depreendermos sua critica a “prosa
ruim” dos que abusam do extemporale, aonde ndo deviam, sem o rigor
probo de um equilibrio do estilo, seja da poesia ou mesmo uma arte
plastica como a escultura (AS 95). E nesse sentido que faz sua critica
extemporanea a Strauss: um improvisador prosaico de construgdo textual
ruim. Se a prosa das Extempordneas improvisa, é como se Nietzsche
tivesse sabido aplicar o rigor filologico do ourive da palavra, a guisa dos
grandes poetas e retores. Para Llinares (2011, p. 638), a forma ensaistica
extemporanea (intempestiva; inactual) seria um exercicio de semelhante

impacto ao da aforistica posterior, ndo a despeito de

[...] um motivo extra que explica em parte o curso protocolar e com altos
e baixos da prosa desses volumes infrequentes [das Extemporaneas]:
varios de seus capitulos tomaram corpo quando Nietzsche estava
atravessando os piores anos de seus sofrimentos somaticos, com
doencas oculares que proibiam a leitura e a escrita.
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O juizo de Paolo D’lorio se aproxima disso na biografia do periodo
da viagem a Sorrento, logo apos os eventos de Bayreuth, onde Nietzsche
vivencia com a obra de Wagner ndo um ponere totum, mas um ponere
partem, logo, uma auséncia de unidade. Aforisticamente, Nietzsche
busca recompor as partes com uma unidade sempre antagonista consigo

mesma, que reflete seu préprio corpo e sua vivéncia de outros corpos:

[a]pesar de suas mds condi¢des de saude e de suas dores oculares,
Nietzsche recomeca a escrever [...] ndo somente a base de alusdes e por
fragmentos, como havia feito antes em [NT] e [CE], mas em bloco e de
maneira coerente (D’lorio, 2014, p. 28).

J& que o aforismo é uma expressdo repentina, no caso de
Nietzsche, ndo apenas estilistica, mas biograficamente preparada,
portanto, extempore em sentido estrito, a obra nietzschiana em
aforismos expressaria a missdo extempordnea em conjunto as
extemporalia classicas da disputa: uma unidade de sentido composta e
exposta aos modos de um certame com seu leitor (ideal), em vista da
liberagdo. Nesse sentido, a figura do improvisador agonico, junto a do
espirito livre, do crepusculo, da aurora, assimilam a renovagdo cultural

projetada.

A agonistica vigor-doenca-convalescenca poderia nos parecer a
direcdo mais viva de um processo que cria, destroi e recria, no &mbito
literario-cultural, enquanto exprime as (in)constantes tentativas de
(auto)liberagdo do espirito, meio aos fracassos e (auto)superagdes na
busca por reforma de seu préprio tempo, o tempo vivido. Com isso, uma
obra é (des)(re)construida, a despeito de uma arte da leitura ruim, que
venha a falsificd-la como uma “obra aos pedacos”. A miopia de um leitor
que desconsidere a intencionalidade autoral de um escrito que ndo se
reduz a letra do texto, mas também, para ilustrar, a forma que a leitura é
feita, Nietzsche retrucaria, dando a entender a divergéncia da leitura

extemporanea de sua obra relativa a uma interpretagdo sempre

148



Extemporaneidade Extempore: contribuigdo a
Agonistica do Extempordneo nos Escritos de Nietzsche

improvisada, portanto, sujeita a habilidade de fazer das partes um todo,
ao ponere totum: “entdo vocés acham que deve ser uma obra aos pedagos,

porque lhes é dada (e tem de ser dada) aos pedagos?” (OS 128).
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Um exame genealdgico do Timeu de Platao e
de seus reflexos na formacao da cosmovisao

crista
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1 Introducao e metodologia

Nas anotagdes preparatorias para os seus cursos acerca dos
didlogos de Platdo? o jovem Nietzsche — entdo professor de filologia da
Universidade da Basiléia — ja chamava aten¢do para as “carregadas”

implica¢des do dualismo platonico:

O que conhece é uma substancia imaterial fundamentalmente diferente
do corpo, que se chama alma; o corpo é um obstdculo para o
conhecimento. Nesse sentido, todo conhecimento transmitido pelos
sentidos é enganador: o Gnico conhecimento verdadeiro é aquele que é
desprovido de cardter sensivel [..] e estd afastado dele. Por
consequéncia, o pensamento puro se efetua por meio de conceitos
abstratos. Por isso, a alma efetua esse pensamento puro inteiramente
por seus proprios meios; em consequéncia, isso se cumpre melhor
quando ela estd separada do corpo. Uma teoria muito carregada de

! Professor de Filosofia no Departamento de Ciéncias Sociais da UFRPE e no programa de Pos-
graduacdo em Filosofia da UFPE. E Doutor em Filosofia pela USP com estégio “sanduiche” na
Universidade de Reims (Franca). E membro do Grupo de Estudos Nietzsche (GEN) e do GT-
Nietzsche da ANPOF. E-mail: joaonetofilosofia@gmail.com

> Essas anotagdes foram reunidas sob o titulo de Einleitung in das Studium der platonischen
Dialoge (Introdugdo ao estudo dos didlogos de Platdo). O texto em questdo consiste em uma
coletdnea organizada a partir de escritos destinadas a quatro cursos sobre Platdo, ministrados
por Nietzsche — entre o semestre de inverno 1871-1872 e o semestre de inverno de 1878-1879
(altimo semestre de atividade docente do fildsofo) —, na Universidade da Basileia. Para um
estudo detalhado sobre o processo de elaboracdo, a estrutura e o conteudo de Einleitung in das
Studium der platonischen Dialoge, cf. Merker, 2019, p. 22.
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consequéncias! (Introdugdo ao estudo dos didlogos de Platdo 11 § 19,
KGW II, 4.167, italico nosso).

Nesta passagem, é possivel localizar uma das primeiras ocasides
em que Nietzsche desfere uma critica em direcdo a filosofia de Platao —
mesmo que, aqui, esta critica ainda apare¢a de forma contida e num
estado, digamos, germinal. No trecho, o filésofo alemao parece insinuar
que a tentativa platonica de fundamentar uma teoria gnosiologica a
partir do “dualismo corpo e alma”, produziria uma apreciagdo negativa
em relacdo ao corpo, pois este passaria a ser concebido como um
empecilho ao conhecimento. Ndo é dificil encontrar evidéncias para
defender a tese de que Nietzsche, ao longo de sua obra, ird retomar e
desdobrar essa primeva interpretacdo acerca do pensamento de Platio.
Com efeito, no corpus nietzschiano existem intmeras passagens nas
quais ele ird argumentar que o pensamento platénico atuou — em
consondncia com o cristianismo — como um agente disseminador da
décadence no processo de formagdo da civiliza¢do ocidental. Na verdade,
Nietzsche sustenta que haveria uma espécie de relacdo de “parentesco”
entre o platonismo e o cristianismo, chegando a afirmar, por exemplo,

”

que o “cristianismo é platonismo para o ‘povo” (BM, Prologo) e que “a
caltnia platénica dos sentidos [é] a preparacdo do terreno para o
cristianismo..” (FP 1887-1888, 11[375]). Todavia, onde poderiamos
encontrar a afinidade “parental” entre as duas tradi¢oes? E de que forma,
precisamente, caracterizar-se-ia essa linha de continuidade entre
platonismo e cristianismo? De imediato, reproduziremos uma resposta
assaz difundida pela fortuna critica e que, de fato, parece, como vimos,
estar presente no pensamento de Nietzsche desde os tempos da Basileia.
A saber: Nietzsche defende que o platonismo erigiu o ambito
suprassensivel como a referéncia cardinal para promover a legitimagdo
de uma moral que teria espraiado o pdthos da negagdo da vida terrena na

civilizagdo ocidental.
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Esse fendmeno coletivo de negacdo da imanéncia teria sido
estimulado pela popularizacdo de duas concepg¢oes dualistas bastante
recorrentes nos didlogos de Platdo, quais sejam: (1) os mitos platénicos
acerca do julgamento e do destino da alma apos a morte e (2) a doutrina
segundo a qual a esfera inteligivel das formas puras constituir-se-ia como
principio “ontologico” e “gnosioldgico” do dmbito sensivel. Aqui, todavia,
colocaremos algumas questdes: serd que, por vezes, a palavra acusatoria
do filosofo alemdo ndo foi tomada — por parte da fortuna critica — como
uma verdade que ndo carece de verificacdo? Onde, de fato, seria possivel
localizar nos didlogos platénicos o sintoma de declinio apontado por
Nietzsche? Por desconfiarmos que essas questdes ainda careciam de
respostas satisfatorias, concluimos que se fazia necessario realizar um
trabalho que promovesse o confronto entre as partes. Nesse sentido,
recentemente, publicamos um estudo no qual examinamos este didlogo
belicoso entre Nietzsche e o platonismo, realizando um confronto das
teses nietzschianas com os proprios didlogos de Platdo. No referido
trabalho, tentamos dar conta de praticamente todas as passagens do
corpus plat6nico nas quais alguma das duas doutrinas supracitadas — (1)
e (2) — estivessem presentes. Entre os diversos escritos, demos aten¢do
especial ao Timeu, didlogo no qual Platio apresenta um mito
cosmogonico que viria a marcar profundamente a cosmovisao ocidental.
No artigo que ora propomos, almejamos aprofundar o exame genealdgico
que realizamos no referido didlogo3. Enfim, nossa tarefa é apresentar

uma leitura da tese central do Timeu a luz do procedimento genealdgico.

E preciso que ndo haja, todavia, qualquer tipo de equivoco acerca
dos objetivos do presente trabalho, pois é preciso ficar claro que nossa
meta ndo consiste em assumir o papel de um comentador de Platdo e

realizar uma anadlise técnica do referido didlogo platdnico para, assim,

3 Este artigo, apesar de inédito, é uma reformulacdo, ampliagio e desenvolvimento
argumentativo de parte de um livro que publicamos (cf. Melo Neto, 2022, p. 41-89). Uma versao
em lingua espanhola do presente artigo também deverd ser publicada em breve.
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tentar extrair deste escrito a “verdade” do pensamento do fildsofo grego.
Tampouco, é nosso objetivo analisar a interpretagdo filoldgica de
Nietzsche acerca do Timeu; algo que poderia ser levado a cabo, por
exemplo, por intermédio do exame dos ja citados cursos do jovem
professor da Basiléia acerca dos didlogos platonicos*. Tendo isso em
mente, passemos a um breve esclarecimento do nosso marco tedrico, a

saber, o procedimento genealdgico.

Em seu procedimento genealégico — ou genealogia®> —
Nietzsche assume como pressuposto basilar a seguinte premissa: os
valores morais possuem uma proveniéncia historica. Em outras palavras,
o filésofo tomou como ponto de partida de sua andlise genealdgica a tese
de que os juizos de valor ndo estdo assentados numa espécie de ambito
atemporal, mas que teriam sido engendrados, pelo ser humano, num
determinado momento historico. Adotando esse posicionamento como
principio metodolodgico, Nietzsche assumiu para si uma dupla tarefa: (1)
indagar acerca da proveniéncia histérica dos valores morais, buscando
revelar a partir de quais perspectivas tais valores teriam sido engendrados
e (2) avaliar os proprios valores produzidos por essas perspectivas,
julgando se tais valores promoveram uma afirma¢do ou uma negagdo da
vida terrena (cf. GM, Prologo, 5; GM, Prélogo, 6). Ora, examinar de forma
genealogica o Timeu de Platdo consiste, destarte, em: (1) tentar esclarecer
de que forma este escrito contribuiu no processo histdrico que teria feito
do platonismo a preparagdo para o cristianismo e (2) avaliar se as teses
neles contidas contribuiram para a negagdo ou afirmac¢do da imanéncia.
Enfim, é com escopo genealogico que iremos nos debrugar sobre a leitura

do supracitado didlogo de Platdo, o qual, no nosso entender, consiste

4 O que ndo quer dizer, contudo, que Einleitung in das Studium der platonischen Dialoge ndo
tenha servido como ferramenta auxiliar aos nossos propdsitos.

5 Acerca de nossa interpretagdo sobre ‘genealogia, cf. Melo Neto, 2022, p. 21-40). Sobre o
mesmo tema, também é relevante fazer referéncia ao trabalho de: Marton, 2010, p. 81-107.
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num momento fundamental da formagdo da cosmovisdo que norteou a

moral ocidental. Tendo isso em mente, passemos ao Timeu.

2 Uma leitura genealogica do argumento platénico no Timeu®

No didlogo em questao, Platdao apresenta o mito cosmogodnico que
é narrado pelo personagem Timeu — renomado astronomo do Sul da
Magna Grécia’ —, o qual conta os feitos do Demiurgo, um deus que seria
uma espécie de grande artesdo do Universo (29a)®. No relato de Timeu, o
Demiurgo tomou as perfeitas “formas ideais” como modelo para moldar
e ordenar uma massa caotica preexistente®. Possuindo um proposito
benéfico, o Demiurgo teria “esculpido” o cosmo da maneira mais proxima
possivel dos paradigmas ideais — também bons em sua perfeicdo ideal.
Em outras palavras, o benévolo Demiurgo sendo “desprovido de inveja,
quis que todas as coisas geradas fossem o mais possivel semelhante a ele”
(Platdo, 2003, 29e, p. 67-68), e nesse sentido, “quis que todas as coisas

fossem boas e que, na medida do possivel, nenhuma fosse ma” (Ibidem,

6 Ha quem leia o Timeu a luz da “doutrina dos principios” e da “doutrina dos numeros’, teses
que integram as chamadas “doutrinas ndo escritas” de Platdo. Todavia, em nossa leitura
genealdgica do Timeu, iremos levar em conta, apenas, o texto do didlogo. Isto é, ndo iremos
nos pautar nossa leitura do didlogo pela suposta “doutrina ndo escrita”. A questdo acerca da
validade e da utilizacdo das referidas doutrinas para compreensdo da filosofia de Platdo
constitui-se, ela mesma, como um complexo problema para os especialistas da obra platonica.
Portanto, tratar desta questdo é algo muito distante do escopo do presente trabalho. Acerca do
problema das doutrinas ndo escritas, cf. Mesquita, 2018, p. 57-75. Ainda a respeito da questdo,
¢é digno de nota assinalar que o jovem Nietzsche utiliza em sua interpretagdo sobre o Timeu
algumas teses que viriam a ser adotadas pelos comentadores adeptos a tais doutrinas ndo
escritas (¢f. Introdugdo ao estudo dos didlogos de Platdo 11, Timaeus, KGW 11, 4.72). Este tema,
todavia, é quase irrelevante aos propositos do nosso trabalho.

7O jovem Nietzsche afirma que Timeu seria um abastado fildsofo pitagdrico que teria ocupado
o mais alto posto politico do estado itdlico de Locres (cf. Introdugdo ao estudo dos didlogos de
Platdo 11, Timaeus, KGW 11, 4. 68-69).

8 Brisson chama aten¢do para o vocabulario utilizado por Platdo, pois, quando este se refere ao
Demiurgo, encontramos, na maioria das vezes, termos que remetem as atividades laborais
humanas, tais como: pintor, oleiro, modelador de cera, construtor etc. (cf. Brisson, 2018, p.
246).

9 Nesse sentido, o demiurgo ndo cria o mundo ex nihilo, mas a partir de um estado de desordem
preexistente (cf. Carone, 2008, p. 49).
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304, p. 68). O cosmo seria, portanto, o resultado de um télos benévolo, ja

que teria sido moldado a partir do designio™ divino do bom Demiurgo™.

De forma resumida, podemos afirmar que, nesse discurso de
Timeu, podemos identificar, pelo menos, “quatro géneros” de entidades:
(1) aquele que gera, isto, é, 0 Demiurgo que é o responsavel pela a¢do de
plasmar e ordenar o cosmo; (2) as copias sensiveis que estio em processo
de devir; (3) uma espécie de massa amorfa que constitui — e, a0 mesmo
tempo, onde estdo — essas copias sensiveis’?; (4) os paradigmas ideais a

partir dos quais o Demiurgo da forma as copias sensiveis®.

Na mesma dire¢do dos demais didlogos que tratam da teoria das
formas, o Timeu apresenta as copias sensiveis como possuindo um
estatuto ontoldgico inferior em relagdo as formas inteligiveis. Enquanto
as formas seriam “aquilo que é sempre, e ndo tem geracao” (Platdo, 2003,
28 a, p. 65), as coisas sensiveis seriam “aquilo que se gera sempre, e nunca
¢” (Ibidem, 28a, p. 65). Além disso, a prdpria existéncia das copias
sensiveis estaria subordinada ao ser das formas inteligiveis. Isso porque a
forma inteligivel é concebida como um principio ontolégico da coisa
sensivel. Como é de costume nos didlogos de Platdo, esses dois niveis de
ser possuiriam seus correlatos no dmbito cognitivo. O primeiro modo

de ser — o ideal — “pode ser apreendido pelo pensamento,

© Pelo menos desde 1950, existe uma fortuna critica que interpreta a cosmologia do Timeu
como uma tese teleoldgica. Brisson (2018, p. 252), apesar de parecer discordar desta tese,
examina o argumento que estaria por tras da referida leitura.

1 Tal como j4 interpretava o jovem Nietzsche, cf. Introdugdo ao estudo dos didlogos de Platdo
II, Timaeus, KGW 11, 4. 73.

2 Sobre o duplo cardter da massa amorfa, isto é, o cardter constitutivo e o carater de localizagdo,
conferir (cf. Brisson, 2018, p. 238-239).

5 F necessario dizer, entretanto, que, se fossemos detalhar de forma mais exaustiva a
cosmologia do Timeu, teriamos de levar em conta uma série de outros niveis ontoldgicos
“intermediarios” e “auxiliares”, tais como, a “alma do mundo” que impregna o corpo do
universo; os “poliedros regulares” que ddo formar e ordenamento a massa informe etc.

4 Como jd interpretava o jovem Nietzsche em Einleitung in das Studium der platonischen
Dialoge: “No Timeu, Platdo diferencia o que é sempre, que nunca devém, objeto do
conhecimento racional, e o que nunca ¢é, que devém sempre, objeto das percep¢des sensiveis:
portanto, ideias e copias” (Introdugdo ao estudo dos didlogos de Platdo 11, Timaeus, KGW II,

4.71).
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acompanhado pelo raciocinio uma vez que é sempre desta maneira’
(Platdo, 2003, 28a, p. 65). Por outro lado, “o segundo pode ser opinado
pela opinido, acompanhada pela sensacao desprovida de raciocinio, uma
vez que se gera e se corrompe, nunca sendo realmente” (Ibidem, 28a, p.
65).

A primeira vista, se considerarmos a relacio desses dois ambitos
ontoldgicos, poderiamos dizer que a critica que Nietzsche direciona a
Platdo também poderia se estender ao Timeu. Em outros termos,
segundo a argumentac¢do “ontoepistemologica” do personagem Timeu, o
ambito sensivel teria de ser entendido como aquém em relagdo ao ambito
ideal. Enfim, como consequéncia da tese de Platdo, teriamos a
desvalorizagdo do sensivel e do corpéreo. Entretanto, parece haver algo
de peculiar no referido didlogo, pois ele nos relata que Timeu assume um
dos cinco sentidos humanos — a visio — como o ponto de partida da
cognic¢do. Conforme narra o personagem, os astros, seres divinos (40b)
moldados pelo deus demiurgo, obedeceriam a um movimento ordenado
e constante. A permanéncia continua desse movimento expressaria, por
sua vez, algo aproximado da perfeicio das formas paradigmaticas.
Segundo Timeu, a visualiza¢do dessa ordem astrondmica possibilitaria
que o ser humano abstraisse a no¢do dentimero’. Nogdo que serviria para
medir o tempo e realizar a ciéncia da Astronomia. O saber astrondmico

seria, por seu turno, uma espécie de propedéutica a Filosofia:

[...] nenhum dos discursos que agora fazemos acerca do universo
poderia ser feito se ndo tivéssemos visto os astros, ou o sol ou o céu. [...]
vendo o dia e a noite, os meses e o circuito dos anos, 0s equinocios e 0s
solsticios, inventamos os ntimeros, que nos proporcionam a no¢do de
tempo e nos permitiram investigar a natureza do universo. A partir dai,
abrimos o caminho para o género da filosofia, [....] E afirmo que este foi
o maior dos bens que ganhamos com os olhos (Ibidem, 47a-b, p. 90-91).

Em suma, a Filosofia derivaria da astronomia que, em ultima

instancia, se originaria da faculdade visual. Nesse sentido, ao contrario
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do Fédon, do Fedro e — num certo sentido — da Reptblica, o Timeu
apresenta uma teoria do conhecimento que tem uma forte raiz empirico-
corpérea’s. E curioso que além de atribuir um principio sensivel ao
“processo epistemoldgico” que conduz a Filosofia, Timeu também parece
sugerir um uso moral a sensibilidade, pois afirma que a correcdo de
nossas agoes poderia ser conquistada a partir da contemplacdo
astrondmico-sensivel do movimento ordenado dos astros. Ou seja, a
moral platonica — ao contrdrio do que proporia Nietzsche — ndo
dependeria de uma legitimagdo transcendente, ja que tem como

paradigma uma ordem imanente ao cosmo.

Ora, se levarmos em conta toda essa valoriza¢do da empiria que
parece ser sugerida pelas teses do Timeu, sera que podemos, realmente,
dar razdo ao julgamento de Nietzsche acerca de Platdo? Entendemos que
talvez seja possivel sustentar a interpretagdo nietzschiana, se tentarmos
compreender a distincdo entre ‘tempo e ‘eternidade’ que,

aparentemente, é operada pela cosmologia platénica do Timeu.

Examinemos.

Conforme uma tradi¢do interpretativa que nos remete a
antiguidade tardia', foi o Demiurgo do Timeu quem engendrou o tempo.
Isso porque o tempo so teria passado a existir a partir do momento no
qual esse Demiurgo teria dado génese aos corpos celestes, visto que,

apenas por intermédio do movimento destes, é que o tempo poderia

55 Inclusive, parece ser possivel afirmar que Timeu elabora uma espécie de gnosiologia
fisioldgica segundo a qual o ser humano é concebido em intima conexdo com o mundo. Com
efeito, no contexto das teses do Timeu, o corpo humano, porta de entrada do conhecimento,
vai ser entendido como dependente dos elementos que compdem o cosmo, como fogo, ar, dgua
e terra. Por exemplo, 0 som que escutamos seria “o embate que é transmitido a alma por meio
do ar, através dos ouvidos, do cérebro e do sangue” (Platdo, 2003, 67b, p. 121). Contudo, essa
aparente valorizagdo do corpo e da liga¢do desse corpo com o cosmo parece ainda conviver com
aquela nogdo que concebe o corpo como carcere a alma: a alma “liberta de forma natural,
levanta voo prazenteiramente” (Platdo, 2003, 81d, e, p. 142). Ver também: “é por causa de todas
essas afecgdes que agora, como no principio, aalma comega por ser desprovida de pensamento,
quando é presa num corpo mortal” (Ibidem, 44b, p. 86).

16 Referimo-nos aqui a tradigdo que se inicia com Filon e se desenvolve com Origenes de
Alexandria.

158



Um exame genealdgico do Timeu de Platdo e
de seus reflexos na formagdo da cosmovisdo crista

existir e ser mensurado (38b)'7: “os dias e as noites, 0s meses e 0s anos,
ndo existiam antes de o céu ter sido gerado” (Platdo, 2003, 37d-e, p. 76).
Segundo o relato de Timeu, o tempo “foi gerado de acordo com o
paradigma da natureza eterna, para que fosse, na medida do possivel,
semelhante a ela” (Ibidem, 38b-c, p. 77). Todavia, o tempo, enquanto
copia gerada, ndo poderia reproduzir fielmente o modelo a partir do qual
foi copiado. Nesse sentido, o tempo — apesar de possuir cadéncia
constante — ndo passaria de uma “imagem movel da eternidade”
(Ibidem, 37d-e, p. 76). Segundo essa cosmovisao, haveria, portanto, dois
ambitos: o ambito do que sempre foi, é e serd, ou seja, o ambito da
eternidade; e o ambito do que é gerado e perece, o dmbito do tempo e do

sensivel.

Ora, se levarmos em consideracdo essa cisdo entre tempo e
eternidade, teremos de admitir que a aparente “epistemologia empirista”
do Timeu possui um fundamento ontoldgico que transcende o sensivel.
Vejamos: 1) o caminho epistemoldgico que leva a Filosofia depende da
Astronomia como disciplina propedéutica; 2) o namero é o que
possibilita a Astronomia; 3) mas Timeu diz que o nimero é inventado a
partir da observagdo da constancia dos movimentos cosmicos®; 4) esse
movimento cdsmico, por seu turno, é o que produz o passar do tempo
que é medido pelo numero; 5) o tempo, por sua vez, é apenas uma

imagem movel da eternidade; 6) em suma, se, por um lado, o saber

7 Carone, entretanto, vai problematizar a ideia de que o cosmo de Platdo tem um inicio
temporal. Apds realizar um apanhado dos estudiosos que discutiram essa questdo, a
comentadora coloca sua posi¢do a qual defende que a “criagdo” do Demiurgo se da, de forma
continua, a cada momento do desenrolar cdsmico. A “criagdo” consistiria “num processo
perpétuo” (Carone, 2008, p. 53-59). O demiurgo seria, nesses termos, “causa eficiente que esta
perpetuamente gerando e [...] sustentando a ordem no universo” (Ibidem, p. 58). Brisson é
outro comentador que questiona a ideia de um inicio temporal para o cosmo. O autor, contudo,
ao contrario de Carone, ndo é adepto da tese da “criagdo permanente’, mas sugere que a ideia
de um inicio temporal para 0 mundo consiste numa “experiéncia de pensamento” (Brisson,
2018, p. 241).

8 Lembremos do trecho citado ha pouco: “vendo o dia e a noite, os meses e o circuito dos anos,
0s equinocios e os solsticios, inventamos os numeros” (Platdo, 2003, 47a-b, p. 90).
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filosofico se inicia pelo empirico — pela visdo — esse saber, por outro
lado, estd enraizado num fundamento ontoldgico que estda além do

ambito empirico-temporal, qual seja: a eternidade.

Estendendo esse raciocinio ao &mbito moral, veremos que aquela
moral que parecia ser legitimada por uma ordem puramente imanente
estd, em ultima instancia, enraizada em um principio transcendente, isto
é, a eternidade. Como vimos, Timeu parece afirmar uma moral da
imanéncia quando diz que “o deus [...] nos deu a visdo, para que,
contemplando os circuitos do pensamento no alto do céu, os
utilizdssemos, aplicando-os as drbitas do nosso pensamento, que sdo
afins daqueles” para que, com isso, pudéssemos, “imitando os
movimentos do deus, que sdo completamente estaveis, estabilizar
aqueles que, em nos, se tornam errantes” (Platdo, 2003, 47 b-c, p. 91).
Timeu vai, contudo, entender que esse movimento divino dos astros esta
aquém de uma realidade transcendente que serve como fundamento
ontoldgico, epistemologico e moral para o ambito sensivel. Essa
“realidade transcendente” — ou seja, a eternidade —, apesar de servir
como paradigma para o movimento uniforme dos astros, ndo é, ela

mesma, de forma alguma, mével.

Até aqui, parece que poderiamos concordar com Nietzsche, pois,
aparentemente, a cosmologia do Timeu se sustenta, em ultima instdncia,
num fundamento transcendente ao dmbito sensivel. Entretanto, é
curioso notar que, em oposi¢do a proposta de negac¢do do corpo que se

encontra, sobretudo, no Fédon', ha, no Timeu, uma espécie de

19 Defendendo a tese de que o verdadeiro conhecimento sé se realiza algures no além-mundo,
Platdo passa, no Fédon, a negar explicitamente o &mbito corporeo. A esse respeito, 0s passos
do Fédon nos quais aparecem posi¢bes depreciativas em rela¢do a condigdo corporea do
homem s3o inumeros: a) o corpo seria um “cércere que nos é vedado abrir para escapar”
(Platdo, 2002, 62b, p. 255); b) o fildsofo deveria “retirar o quanto possivel a alma da companhia
do corpo” (Ibidem, 65a, p. 259); c) sobre “os cuidados com o corpo? [...] o verdadeiro fil6sofo os
despreza” (Ibidem, 64e, p. 259); d) “o corpo intervém para perturbar de mil modos” (Ibidem,
66d, p. 262); e) o fildsofo deve purificar a alma dos “grilhdes do corpo” (Ibidem, 67c. p. 263).
Levando em conta essas passagens, ndo é surpreendente que o jovem Nietzsche afirme que a
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prescricao de cuidado com o corpo®. Nesse didlogo, Platdo fala, por
exemplo, da necessidade da gindstica para os matematicos (88 c) e alerta
que ndo se deve “exercitar a alma sem o corpo, nem o corpo sem a alma”
(Platdo, 2003, 88b, p. 151). Isso posto, parece ser absurdo afirmar que o
Timeu advoga a favor da negagdo do corpo, pois o didlogo proporia, na
verdade, uma espécie de relagdo harmoniosa entre corpo e alma®. Por
fim, temos de observar que, em seu discurso, Timeu relata que o &mbito
sensivel foi feito para ser bom, pois o astrénomo afirma que este mundo,
por ter sido modelado por um deus benévolo e a partir de formas boas,

deve também ser, na medida do possivel, bom (29a, 30a).

Ora, que sentido teria a acusag¢do de Nietzsche nesse contexto?
Por que a doutrina cosmoldgica do Timeu seria nociva a vida terrena, se
ela ensina que o mundo é bom? Onde estaria, portanto, a negagdo do
corpo, do mundo terreno e da vida? Para tentar responder essas questdes,
temos de refletir sobre um problema preliminar que o proprio didlogo
parece nos colocar, qual seja: se o Demiurgo é essencialmente benévolo
e, por isso, promove o bem, de onde viria o mal? Se o mal ndo esta no
Demiurgo nem nos paradigmas ideais, onde ele estaria?>> Examinemos o

trecho abaixo e tentemos refletir sobre as questoes colocadas acima:

tarefa do filésofo platonico consiste “numa morte constantemente renovada” (Introdug@o ao
estudo dos didlogos de Platdo 11 § 33, KGW 11, 4.183). Isso porque, se pensarmos a partir da
dualidade platénica, o “filésofo perfeito” (Ibidem, 11 § 1, KGW 11, 4.154). seria aquele que “vive
inteiramente nas abstra¢des mais puras [e] odeia o mundo real” (Ibidem, 11 § 1, KGW I, 4.154-
155).

20 E bem verdade que, em A reptiblica, Platdo ja apresentava uma preocupag¢do com o cuidado
do corpo. Neste didlogo, a gindstica aparece como um dos requisitos da educag¢do dos guardides
— classe de onde surgiria o rei filésofo (Platdo, 2008, 376e, p. 211). Portanto, como apontou
Bolzani Filho, “o fildsofo [na Reptiblica] ndo pode ser exatamente aquele” do Fédon que tentava
“vencer as vicissitudes do corpo, tomando a filosofia simplesmente como uma prepara¢do para
amorte” (Bolzani Filho, 2006, p. XXIX-XXX). Enfim, “o préprio filésofo, antes de sé-lo, devera,
como guardido, receber uma educagdo corporal” (Ibidem, p. XXX).

> Na verdade, no Timeu, Platdo parece retomar a triparticdo da alma que esta presente na
Republica. No Timeu, as “partes” das almas aparecem mais ligadas ao corpo do que em outros
didlogos. A medula seria o elo entre o corpo e a alma (73b).

22 Alguns comentadores batizaram essa questdo de “o problema do mal”. Ver, por exemplo:
Santos, 2003, p. 43. Nesse texto, José Trindade Santos vai colocar a seguinte questdo: “Como é
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Ora, se este mundo ordenado é belo e se 0 demiurgo é bom, é claro que
olhou para o que é eterno [...] [O] mundo é a mais bela de todas as coisas
que foram geradas, e o demiurgo a melhor de todas as causas. E assim,
aquilo que foi gerado foi produzido pelo demiurgo, a olhar para o que é
apreensivel pelo raciocinio e pelo pensamento e é idéntico (Platdo, 2003,
29 a, p. 66).

Ora, se a imperfeicdo e o mal do mundo sensivel ndo podem ter
sido causados, nem pelos paradigmas nem por sua “causa eficiente” — o
Demiurgo —, entdo parece que podemos localizar a raiz da imperfeicdo
e do mal naquele terceiro género ontoldgico do qual falamos: a massa
amorfa®. O discurso de Timeu sugere que, apesar de tomar como
exemplo as formas puras e pretender moldar a massa amorfa de maneira
mais similar possivel a esses modelos eternos e inteligiveis, o Demiurgo
nunca poderia dar as coisas sensiveis a perfeicio de seus modelos puros
e inteligiveis. Afinal, se o “deus quis que todas as coisas fossem boas e
que, na medida do possivel, nenhuma fosse ma” (Platdo, 2003, 30 a, p. 68,
italico nosso), ele foi limitado, entretanto, pela imperfeicdo da “massa

moldavel”*4. Por conta de sua constitui¢do “material”*, as coisas sensiveis

que o demiurgo bom, imitando um modelo bom, constr6i uma cépia boa, apenas na medida
do possivel?” (Ibidem, p. 43). O comentador oferece a seguinte resposta ao problema: “As fontes
do mal sdo basicamente duas: a natureza do visivel e as almas dos mortais” (Ibidem, p. 43).
Carone, por outro lado, tentou explicar “o problema do mal” a partir da relacdo entre o nous
do demiurgo e a necessidade (ananké) que permeia a matéria amorfa (cf. Carone, 2008, p. 61-
69). Dixsaut, por um lado, desdobra a tese do “mal negativo” desenvolvida por Chermis e
Brisson, a qual, grosso modo, consiste em entender o mal como uma espécie de inferioridade
ontoldgica das imagens sensiveis em relacdo ao modelo ideal. Por outro lado, a autora também
trabalha diversas possibilidades de compreensdo de um “mal positivo” a luz de uma suposta
produgado deste mal pela “alma do mundo”. Por fim, ela concluiu que o mal, no contexto da
filosofia de Platdo, deveria derivar da “alma dos homens” que, julgado de maneira falsa acerca
do bem, cometem, involuntariamente, o mal (Dixsaut, 2017, p. 312-321).

23 Neste ponto, estamos em desacordo em rela¢do a interpreta¢do de: Dixsaut, 2017, p. 312; E,
ainda: Dixsaut, 2015, p. 95. A esse respeito, acompanhar nossa argumentag¢do no corpo do texto.
24 Brisson (2028, p. 232 e 248) desenvolve uma argumentagdo a favor da tese de que a massa
amorfa é uma espécie de limite para os propdsitos benéficos do intelecto do Demiurgo. Isso
porque a massa amorfa sempre carregaria — mesmo plasmada pelo Demiurgo — um grau
necessidade desprovida de ordem e medida.

25 Ao usarmos o termo ‘material’ para pensar a massa moldével do Timeu, devemos guardar um
cuidado para ndo entendermos essa massa nos termos modernos. Alids, quando a “matéria” do
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guardariam sempre uma caréncia em relagdo as formas inteligiveis.
Portanto, seria justamente nessa caréncia em relagdo a perfeicdo que
encontrariamos uma explicagdo ontolégica para o mal. Nem o deus
demiurgo nem as formas puras seriam “culpados” pela imperfei¢cdo do
universo. A imperfeicio seria fruto da existéncia de um abismo
ontoldgico entre o paradigma inteligivel e as copias sensiveis e
corporeas®®. Enfim, tudo o que é corpdreo carregaria a “culpa” pelo mal e

pela imperfeicdo do mundo.

3 Os reflexos do Timeu na formag¢ao da cosmovisao ocidental

Ao propor a separagdo entre tempo imanente e eternidade
transcendente, o Timeu teria incitado uma espécie de reviravolta dualista
na cosmovisdo ocidental. Isso porque, essa cisdo ontoldgica passou a ser
utilizada e reformulada, durante séculos, por uma tradi¢do hebraico-
cristd que viria constituir um dos pilares da cosmovisdo do Ocidente. Se
antes dessa apropriagdo, a eternidade era concebida — majoritariamente
— como uma eternidade temporal (movel); depois dela, o que vai
prevalecer é a no¢do de uma eternidade entendida como um ser estdtico
e transcendente ao devir. Ou seja, a eternidade que estava inscrita no
devir de todos os entes sensiveis e corpdreos foi projetada para além do
mundo imanente®’. Além disso, essa cisdo também veio a contribuir para
o estabelecimento de um arranjo hierarquico entre os dois dmbitos. A

eternidade transcendente estaria acima do dmbito sensivel-temporal, ja

Lo«

Timeu ja estd “informada’, ela ndo é uma matéria inanimada, pois todo corpo, mesmo o corpo
ndo vivo, seria animado. A esse respeito, cf. Santos, 2003, p. 39.

26 Todavia, hd quem realize um esfor¢o para desvincular a ideia de dualismo da cosmologia
tardia de Platdo. Carone defende, por exemplo, que o Timeu expressa uma espécie de
panteismo em que o carater “espiritual” ndo pode ser desvinculado do corpéreo. Para a autora,
o demiurgo deveria ser identificado com a “alma do mundo” (c¢f. Carone, 2008, p. 74). No
entanto, ‘o Platio” com o qual Nietzsche se defronta é aquele construido a partir da
interpretacdo dualista, pois foi esta tradi¢do que vigorou com mais intensidade no Ocidente.
27 Luis Rubira (2010, p. 51-126) realizou um longo apanhado historico-filoséfico sobre a relagao
entre eternidade e tempo no pensamento ocidental.
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que haveria uma espécie de anterioridade ontoldgica daquela em relagdo
a esta. Sendo a eternidade ideal uma espécie de modelo em rela¢do ao
sensivel temporal — a cdpia —, haveria, portanto, uma dependéncia
ontoldgica do tempo/sensivel em relagdo a eternidade/ideal. Outra
nogdo que também foi muito cara a apropriagdo hebraico-crista é a ideia
de que o demiurgo organiza o mundo com propdsitos benéficos. Com
efeito, o ato de cria¢do do Deus da Biblia — no contexto cristdo ex nihilo

— se caracteriza por uma espécie de télos moral.

Considera-se que o primeiro pensador da tradi¢do hebraico-
cristd que se apropriou do mito cosmogoénico do Timeu e tentou concilia-
lo com as doutrinas criacionistas da Biblia foi Filon, um hebreu
helenizado de Alexandria que se empenhou em realizar, no século 1 d.C,
uma fusdo entre a filosofia grega — sobretudo a platénica — e a teologia
mosaica. Seguindo os passos de Platdo, Filon defende que Deus deu
forma ao mundo sensivel-temporal a partir das ideias paradigmaticas —
sendo aquele, imita¢do destas. Contudo, ao contrario do mito platonico,
esses modelos arquetipicos foram entendidos, por Filon, como ideias
criadas por Deus. E nesse sentido, por exemplo, que, no segundo
paragrafo do primeiro livro de Questées sobre o Génesis, o filosofo
Hebreu — por meio da referida adaptagdo da tese platdnica — tenta
justificar a narrativa biblica, afirmando que Deus “criou ideias
incorpdreas e inteligiveis em conformidade com a natureza inteligivel
que [as] coisas sensiveis e perceptiveis na terra deveriam imitar” (Filon,
2013, p. 59, livro 1, § 2).

Além dessa divergéncia em relacdo ao modo de ser metafisico das
ideias, o pensador de Alexandria sustentava — também em
contraposicdo a cosmologia do Timeu — que ndo haveria uma massa
amorfa pré-existente, pois o Deus teria criado a matéria ex nihilo e, sd
depois, imprimiria a forma sobre ela. Ao moldar a “matéria” —
inicialmente criada como uma massa confusa e desordenada — a luz das

formas inteligiveis, Deus ter-lhe-ia dado ordem, harmonia e beleza: “Ele
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criou o0 mundo como um benfeitor, fazendo a substincia contenciosa,
desordenada, confusa e passiva’” tornar-se “algo gracioso e
amorosamente suave, com grande harmonia e ordem e adornada de
coisas boas” (Filon, 2013, p. 83, Livro I, § 55). Nesse contexto, portanto,

Deus ndo seria apenas demiurgo, mas também criador.

Apesar de acrescentar, digamos, a “novidade” do conceito de
criagdo ao mito platoénico, o pensamento de Filon se mantém fiel a tese
platénica segundo a qual Deus é bom e que, em seu ato de cria¢do, apenas
cria o bem e o belo: “exatamente como disse Platdo, o Criador é a maior e
suprema causa, enquanto o mundo é a mais bela das coisas criadas”
(Filon, 2013, p. 61, Livro I, § 6). Visto que a “Deidade [...] ndo participa de
nenhum mal’, ela seria a causa “tdo sé das coisas boas e das que sdo
segundo a virtude”, ndo sendo Deus “tampouco responsavel” (Filon, 2013,
p. 105, Livroi, § 100) pelo mal. Enfim, seguindo os passos do “moralismo
cosmologico” do Timeu, Filon também isenta a divindade criadora da
culpa de ter engendrado mal: “a Deidade ndo é a causa do mal” (Filon,
2013, p. 88, Livro I, § 68).

Ora, como resultado da logica do seu raciocinio, o filésofo judeu
acaba por imputar ao ser humano — composto pela mistura dual “de
corpo e alma” (Filon, 2013, p. 101, Livro I, § 93) — a origem do mal.
Dotados de livre-arbitrio e, por isso, capazes de pecar (cf. Filon, 2013, p.
88, Livro I, § 68), os “homens contraem a perversidade antes que a
virtude, sendo governados” pela “esséncia do corpo corruptivel e a
repugnante posi¢cdo da terra, que é a Gltima das cosias” (Filon, 2013, p. 101,
Livro, § 93). Em outros termos, sendo, por um lado, constituido “a partir
de po e terra, com respeito ao corpo” (Filon, 2013, p. 60, Livro I, § 4) e,
por outro lado, participando como um “retrato” (Ibidem) do arquétipo
inteligivel do “Logos de Deus”; o homem escolhe, entretanto, corromper-
se ao desejar e privilegiar o grau mais baixo de sua natureza dupla, qual
seja: o corpo. Enfim, Filon d4 continuidade ao dualismo metafisico que

atribui o mal a natureza corporea, afirmando que “a carne [¢] a causa da
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corrupgdo espiritual” (Filon, 2013, p. 103, Livro I, § 99) e nada, portanto,
teria “escravizado tanto o homem como os elementos corporeos de seu

ser” (Filon, 2013, p. 114, Livro I, § 7).

Origenes — um dos pais do pensamento cristio — seguiu os
passos de Filon e, por volta de 185-255 d.C, também em Alexandria (cf.
Boehner e Gilson, 2003, p. 48-78), promoveu uma sintese entre a filosofia
platonica e a tradigdo biblica®®. Para o filosofo, Deus é uma entidade
unitdria, intelectual, espiritual e benéfica que cria® a totalidade da
existéncia: Deus “é [...] uma natureza simples intelectual [...] totalmente
espirito” (Origenes, 2012, p. 63-64, Livro I, cap 1, § 6), a qual “criou e
ordenou todas as coisas e que, quando ainda nada existia, fez existir todas
as coisas” (Origenes, 2012, p. 51, Prefacio, § 4). Para explicar este processo
de criagdo, Origenes, em seu Tratado sobre os principios, recorre as ideias
platénicas, as quais passam a ser compreendidas por ele como
integrantes da sabedoria do logos divino. Renomeadas de “razdes
seminais’, as ideias — preexistentes na sabedoria divina como arquétipos

originais — dariam origem a todas as espécies de seres criados por Deus:

[na] existéncia da Sabedoria subsistente por si mesma estava presente
[...] em poder e figura, toda futura cria¢do, tanto das coisas que existem
como originais como das que se lhes seguem como acidentes; e desse

28 Segundo Eusébio de Cesareia, Origenes teria sido iniciado nas disciplinas helénicas por seu
pai. O historiador cristdo de Cesareia relata, ainda, sobre a rela¢do de Origenes com o circulo
neoplatonico de Alexandria, de onde teria recebido forte influéncia. Origenes teria sido
discipulo de Amonio e adversario de Porfirio — deste, Eusébio reproduz uma longa citagdo na
qual o filésofo neoplaténico critica Origenes por tentar se apropriar das teses de Platdo para
justificar a fé crista (cf. Eusébio de Cesareia, 2000, p. 282 e 305, Livro VI, cap. 2 e 19).

29 Em relacdo a nogdo de “criagdo” em Origenes ha uma enorme controvérsia. Apesar de
defender a tese da criagdo da matéria, o fildsofo cristdo, por vezes cristdo, parece argumentar a
favor da ideia de que o mundo é resultado de uma cria¢do divina, constante e eterna. Isto é, a
criagdo ndo teria acontecido num comeco temporal, mas sempre se deu e se daria de forma
infinita (cf. Origenes, 2012, p. 97. Livro |, cap 4, § 5.). Em outras passagens, contudo, ele parece
defender a tese da destruicao e criacdo sucessivas de novos mundos. Ha quem defenda que,
neste ponto, haveria uma espécie de apropriac¢do seletiva do conceito estoico de ekpyrosis — a
conflagracdo universal. Origenes se aproximaria dos filésofos do Pértico ao defender a sucessdo
periodica de mundos e se afastaria, todavia, da ideia de um eterno retorno de mundos idénticos
(¢f: Origenes, 2012, p. 137-138, Livro II, cap 3, § 4.; Livro III, cap 5, § 3. p. 267).
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modo o conjunto estava pré-formado pelo poder da pré-existéncia; |[...]
essas criagOes, [...] estavam como que dispostas e prefiguradas na
propria Sabedoria. [...] ela contém de fato em si mesma os comegos, as
razdes seminais e as espécies de toda criag¢do. [...] A Sabedoria € o inicio
dos caminhos de Deus [...] pelo fato de conter e pré-formar em si as
espécies e as razdes seminais de toda criagdo (Origenes, 2012, p. 71, Livro

I,cap2,8§2€8§3).

Para Origenes, Deus é a bondade absoluta da qual é derivado todo
o bem. Nesse sentido, a sua criagdo também seria, consequentemente,
boa e bela: “o Deus criador do universo é bom, justo e todo-poderoso.
Quando ele criou [...] as criaturas racionais, ndo o fez por nenhuma outra
causa a ndo ser ele mesmo, isto ¢, pela sua bondade” (Origenes, 2012, p.
186, Livro 11, cap 9, § 6). Enfim, tal como no Timeu, temos, aqui, a ideia
de que um proposito benéfico permeia o cosmo. Voltamos, portanto, a

nossa questdo recorrente: de onde deriva, entdo, o mal?

Tal como procedeu Filon, Origenes também ird atribuir a causa
do mal ao uso corrompido da capacidade deliberativa que caracterizaria
a alma dos seres racionais, isto é, o livre-arbitrio. A ma utiliza¢do da
vontade deliberada poderia, destarte, levar o ser humano a se afastar de

Deus, este entendido como o paradigma eterno, transcendente e perfeito:

[...] as proprias criaturas racionais receberam a faculdade do livre-
arbitrio, a liberdade da sua vontade convidou cada uma delas a progredir
pela imitacdo de Deus, ou arrastou na regressio por causa da sua
negligéncia (Ibidem).

Como retribuig¢do de suas escolhas,

[...] aalma [...] depois de deixar este mundo: ou entrard na posse da vida
eterna e herdard a felicidade, se seus atos assim lhe fizerem jus, ou entdo
serd entregue ao fogo eterno ao fogo eterno e aos suplicios, se ai a
conduzir o peso de seus crimes (Origenes, 2012, p. 52, Prefacio, § 5).

Distribuindo de forma “justa” e “equitativa” as recompensas ou os

castigos conforme a utilizagdo meritéria do livre-arbitrio, a Deus nao
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poderia ser imputada, portanto, a falha da injustica: “Desse modo, nem
o Criador pode parecer injusto, porque dispos cada um conforme seus

méritos” (Origenes, 2012, p. 186, Livro I, cap 9, § 6).

Ora, levando em conta o raciocinio desenvolvido por Origenes,
sera que poderiamos afirmar que a raiz do mal estd localizada na natureza
incorporea do homem, isto ¢, na alma? Ou seja, ¢ a alma humana — a
qual é dotada de livre-arbitrio — que conduz o ser humano ao mal? Num
certo sentido, sim. Contudo, devemos perguntar onde esta este mal ao
qual o ser humano é conduzido por sua alma? Para respondermos essa
questdo, precisamos compreender como a no¢do de katabolé é
interpretada por Origenes. Grosso modo, katabolé significa, para o
filosofo, a ‘queda’ dos seres racionais do ambito mais alto da
espiritualidade para diversos graus mais baixos da existéncia e da
maldade (c¢f. Origenes, 2012, p. 268, Livro III, cap 5, § 4). Esse
afastamento declinante dos niveis mais elevados da existéncia espiritual
— onde estariam Deus e as realidades invisiveis e incorpéreas — teria
acontecido por conta de decisdes deliberadas as quais caracterizariam o
pecado. O pecado, portanto, teria langado as almas humanas num nivel
inferior da existéncia, qual seja, o mundo material e visivel. Neste
mundo, as almas estariam sempre atreladas a um corpo corruptivel,
espécie condi¢do necessaria produzida pela ofensa cometida contra
Deus. As criaturas racionais possuiriam, todavia, a capacidade de
ascender novamente ao bem espiritual. De que forma? Ora,
“mortificando os membros terrestres e transcendendo ndo s6 a natureza
corporal, mas também os movimentos ambiguos e frageis da alma” para,
assim, se apegarem ao “Senhor, [transformando-se] totalmente em
espiritos, para estar sempre com ele em um s6 espirito” (Origenes, 2012,
p. 125, Livro I, cap 8, § 4). Enfim, por um lado, podemos concluir que,
para Origenes, o mal é causado pelo afastamento do principio puramente

espiritual e divino; e, por outro lado, evidencia-se que, em sua otica,
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afastar-se do mal é sinénimo de elevagdo espiritual por meio da

mortificacdo ascética do corpo3°.

Herdeiro desse “sincretismo” alexandrino, Santo Agostinho vai
dizer que tudo que possui “alguma forma, ainda que ténue e incipiente,
deixa de ser nada. E enquanto possui uma forma, essa ndo pode provir
sendo de Deus” (Agostinho, 2002, p. 59, 18, § 35). Em outros termos, todas
as coisas sensiveis receberam suas formas a partir das ideias divinas. Por
ter sido concebido pelo bom Deus — o sumo bem criador —, “todo ser,
em qualquer grau em que se encontre, ¢ algo de bom” (Ibidem, § 35, p.
58). Destarte, Agostinho conserva de Platdo a no¢do de uma demiurgia
benéfica em que todas as coisas sensiveis recebem forma a partir de um
ambito ideal. Para o autor cristdo, entretanto, o “trabalho” do Demiurgo
passa a ser entendido como criagdo e o dmbito ideal é “transfigurado” nas
ideias divinas. No rastro de seus antecessores alexandrinos, Santo
Agostinho também vai negar a no¢do de uma matéria pré-existente e,
portanto, vai entender o ambito corporeo como sendo fruto da criagdo
divina: “Mesmo supondo que o mundo seja feito de alguma matéria
informe, essa matéria foi tirada totalmente do nada” (Ibidem, § 36, p.
59)3". Nesse sentido, para Agostinho, Deus ndo tinha “4 mio matéria
alguma com que moldasse o céu e a terra” (Agostinho, 1997, p. 334-335,
XI Livro, 5, § 7). Teria sido a partir de sua palavra que “as coisas [teriam
sido] feitas” (Ibidem, p. 335).

No que diz respeito a influéncia recebida da tradicdo que nos
remete ao Timeu, é de suma importdncia atentar, ainda, para a ja
propalada dualidade tempo versus eternidade. Para Agostinho, ndo seria

possivel falar em eternidade temporal (c¢f. Agostinho, 1997, p. 342, XI

30 Acerca do ascetismo de Origenes, é digno de nota o relato de Eusébio de Cesareia sobre a
automutilacdo praticada pelo filésofo cristdo de Alexandria. Segundo Eusébio, Origenes teria
sido inspirado por uma passagem do Evangelho de Mateus: “E hd eunucos que se fizeram
eunucos por causa do reino dos céus” (Mt 19,12). Cf. Eusébio de Cesareia. 2000, p. 289, Livro
VI, cap. 8, § 2).

3t Cf. Agostinho, 1997, p. 369, XII Livro § 7).
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Livro, 14, § 17), pois ‘tempo’ e ‘eternidade’ seriam nog¢des conceitualmente
incompativeis. De um lado, haveria a “imutavel eternidade” (Ibidem, XI
Livro, 11, § 13. p. 340) divina e, de outro, “o tempo sempre movel” (Ibidem,
p- 340). Essa cisdo legitimaria a afirmagdo da eternidade e a consequente
desvalorizacdo da esfera temporal: “esquecendo do passado, sem a
preocupacgdo das coisas futuras que passardo, e inteiramente ‘voltado
para o que €’ eterno, ‘poderei caminhar para o prémio da vocagdo do alto’

[...] agora, porém, transcorrem meus anos em lamento” (Ibidem, XI Livro,

29, § 39. p. 360).

4 Consideracées finais

Levando em conta essa sintese entre platonismo e cristianismo,
podemos apontar no mito cosmogonico do Timeu algumas nogdes que
foram retomadas e metabolizadas pelo cristianismo: 1) a tese dualista da
existéncia de dois planos de realidade, de um lado, o plano inteligivel,
ideal e eterno e, de outro lado, o plano sensivel, corpdreo e temporal; 2)
uma hierarquia valorativa entre esses dois dmbitos de realidade —
ambito ideal acima do ambito sensivel; 3) a ideia de um Deus demiurgo
que passa a ser entendido, no cristianismo, como o Deus criador; 4) uma
teleologia moral no ato de “criacdo” do cosmo, pois o Deus concebe e
engendra o mundo com propodsitos benéficos. Ora, esses pontos
parecem, de fato, corroborar as teses nietzschianas: a) o cristianismo
seria uma continuidade do platonismo; b) a cosmovisdo platonica e seus
desdobramentos parecem se caracterizar como uma desvalorizagdo do
ambito corporeo. Portanto, concluimos nosso exame genealdgico acerca
do Timeu cumprindo aquela dupla tarefa do procedimento genealdgico,
pois 1) tentamos evidenciar de que forma a proveniéncia histdrica dos
valores cristdos estdo vinculados ao Timeu e 2) tentamos mostrar de que
maneira o argumento de Platdo, neste didlogo, estimularia, em termos

nietzschianos, a negac¢do da vida.
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Dizer “ndo” a tudo o que se disse “sim”: sobre
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1 Introducao

O aspecto negativo do pensamento de Nietzsche pode ser
ilustrado pela imagem que o préprio filésofo fornece de sua tarefa
enquanto pensador: filosofar a golpes de martelo. Trata-se de uma
configuracdo das inten¢des destruidoras de Nietzsche: dizer “ndo” a
muito daquilo que foi levado a frente como algo do mais alto valor. Por
outro lado, hd outro elemento fundamental de sua filosofia, que diz

respeito ao “sim”: a afirmacdo da vida.

O ultimo periodo de sua producdo é fundamental nesse contexto,
pois com ele surgiu a ideia que Nietzsche concebe como o pensamento
que encontra o maximo de forga afirmativa: o eterno retorno. Ao mesmo
tempo, é nesse periodo que surge o conceito de vontade de poténcia, que
Nietzsche chega a identificar com a ideia de vida. Ambos os temas e
conceitos — inclusive a relagdo entre vida e vontade de poténcia — estdo
presentes em Assim falou Zaratustra (1883-1885), de modo a ser a
segunda obra publicada em que a temdtica do eterno retorno é
desenvolvida e a primeira em que se apresenta o conceito de vontade de

poténcia.
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Leituras nietzschianas

No capitulo de Ecce Homo sobre Assim Falou Zaratustra,
Nietzsche afirma que o problema de Zaratustra reside em pensar em
como a personagem pode ser o contrario de um espirito de negacdo e ao
mesmo tempo um tipo psicoldgico que diz “ndo” a tudo o que teria sido
afirmado até entdo. O “livro para todos e para ninguém” trabalha, de
maneira muito marcante, as ideias de negacdo e de afirmacdo. Os termos
« ~ “«_ = » ~ . ~

ndo” e “sim” sdo recorrentes durante o texto, assim como nog¢des

atreladas a eles (por ex.: destrui¢do e criagdo).

O objetivo do presente texto é discutir as ideias de afirmagdo e
negacdo no Zaratustra, examinando os sentidos dos “sins” e “ndos” que
percorrem a obra, avaliando em que medida podem se aproximar, se
distanciar ou se opor, a partir das circunstancias de aparecimento e
desenvolvimento dessas nogdes, que envolvem conceitos nietzschianos
centrais (aqui supracitados?, bem como personagens conceituais:
camelo, ledo, crianga, asno etc. Com a dindmica negagao-afirmagdo, sera
possivel perceber que ndo se chega facilmente a uma superagdo de um
aspecto sobre outro. Tentarei mostrar que é possivel a leitura que
privilegia um dos lados, mas também testar a possibilidade de uma linha
interpretativa que estabeleca uma tensdo insolavel entre o negativo e o

afirmativo.

2 Eterno retorno e afirmac¢ao

Nietzsche inicia o capitulo de Ecce homo sobre Assim falou
Zaratustra salientando a centralidade que o eterno retorno tem nessa
obra, demarcando esse conceito como o nivel mais elevado de um
pensamento afirmativo. No Creptusculo dos idolos, se refere

indiretamente a essa ideia quando trata da crenga de que “tudo se redime

> Deixarei de lado o tema da vontade de poténcia, pois exigiria maior espago de discussdo que
os limites do presente do texto, mas considerando também que o conceito de eterno retorno
possui maior centralidade na tematica da afirmacdo.
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e se afirma no todo”, de modo que o espirito que alcanca esse pensamento
acessa uma liberdade inigualdvel e “acha-se com alegre e confiante
fatalismo no meio do universo [...] — ele jd ndo nega...” (CI IX, 50, grifos

do autor).

Os postumos do Caderno MIIl-1, embora contenham
formulagdes cosmologicas do eterno retorno que ndo se apresentam nas
obras publicadas, também comportam exposi¢des praticas do eterno
retorno. Esse tipo de configuragdo se apresenta desde a primeira
anotagdo sobre o tema (FP 1881, 11[141]), quando Nietzsche concebe o
eterno retorno como um novo sentido de gravidade “para nossos habitos
e modos de viver”. Mas existem notas ainda mais explicitas nesse sentido:
“Meu ensinamento diz: viver de tal modo que tenhas de desejar viver
outra vez, é a tarefa —, pois assim serd em todo caso!” (FP 1881, 1[163]).
Aqui o eterno retorno ja se configura como pensamento afirmador ao
extremo, em que a vida almejada é aquela que implique um desejo de

vivé-la ainda uma vez mais.

Na apresentac¢do hipotética do eterno retorno na Gaia ciéncia
(341), presenciamos a possibilidade da decisdo afirmativa deixada ao
leitor. Trata-se da posi¢do de ndo condenacdo dessa ideia, a postura que
pode resultar na mais alta alegria, em que a fala do demonio o tornaria
um deus; em que esse pensamento que, na primeira possibilidade é
considerado um castigo, possa ser absorvido como uma bengdo, tendo
como consequéncia uma afirmacdo acolhedora. Um caminho para
considerar essa revelagdo, que estabelece o retorno de tudo — inclusive
de toda dor e sofrimento que se apresenta na vida — como bendigdo e
motivo de jubilo, é considerar o paradigma da arte. Dai o desejo de
aprender a ver a beleza naquilo que é da ordem da necessidade: a ideia de
amor fati. E significativo que no aforismo da Gaia ciéncia que apresenta
esse conceito, a recusa a nega¢do (como em CI IX, 50, ja citado) seja

central: “Que a minha tnica negacdo seja desviar o olhar! E, tudo somado
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e em suma: quero ser, algum dia, apenas alguém que diz Sim!” (GC 276,

grifos do autor).

Além de encontrar beleza na necessidade, outro aspecto estético
do eterno retorno consiste em tomar a obra de arte como paradigma de
constituicdo da propria existéncia. Assim como ndo seria possivel retirar
algum elemento, infimo que seja, de uma obra de arte, sem deforma-lIa,
também ndo seria possivel alterar partes da existéncia, nem mesmo as
mais terrificantes. Desse modo, a vida deve ser pensada como retornando
igualmente e sua beleza apenas pode ser vislumbrada dessa maneira.
Esse argumento esta implicito em Além do bem e do mal (56), descrito
como o “ideal do homem mais exuberante, mais vivo e mais afirmador do

mundo”.

Para se efetivar em sua maxima intensidade, o pensamento
abissal deve estar conectado com uma atitude de aprovac¢do integral
diante da vida, ao ponto de implicar um desejo de retorno elevado ao
infinito. Desse modo, ndo resta qualquer ideia de negag¢do da existéncia.
A vida ¢ afirmada por completo, em seus micro detalhes. Nada pode
faltar, toda minucia é imprescindivel, desde que se deseje o necessario:
“todo o tempo me parecia uma bem-aventurada zombaria dos
momentos, onde a necessidade era a propria liberdade” (ZA III, Das

velhas e novas tabuas, 2).

Contudo, Nietzsche concebe Zaratustra como alguém que
consegue negar tudo o que foi afirmado até entdo. Como isto é possivel
para o mestre do pensamento mais afirmativo o possivel, como dito em
Ecce Homo (ZA, 6), o “oposto de um espirito de nega¢dao”? Como isto é
permitido ao mensageiro alegre da boa nova que se encontra atrelada a

momentos de recusa da ideia de negacao?
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3 Breve levantamento e contextualizacao de afirmacoes e

negagoes

Na célebre se¢do sobre as metamorfoses do espirito, a tarefa do
ledo é aquela que Zaratustra descreve como sua e de seus companheiros:
a quebra da tabua de valores, a destrui¢do das valoragoes estabelecidas. E
preciso o ledo além do camelo para que o espirito conquiste a liberdade.
Ao invés do falso “sim” do animal de carga, o ledo emite um poderoso

“ndo” (ZA 1, Das trés metamorfoses).

Com o “ndo” do ledo, o espirito adquire a liberdade para a criagdo
de novos valores. Mas o ledo, por se limitar ao empreendimento negativo
em relacdo aos valores, ndo possui ele proprio a poténcia para a criagdo
de valores diversos daqueles antes estabelecidos e agora destruidos.
Sendo assim, faz-se necessdrio ainda uma tltima metamorfose, em que
o ledo se torne crianc¢a. Nesse momento cria¢do e afirmagdo se unem em

: “«_ = »
um sagrado dizer “sim’”.

A asser¢do da crian¢a representa o auténtico Sim. Isso implica em
uma declaragdo que ndo é confundida com a resignacdo, mas sim que
procura e confirma sua propria vontade. Essa posi¢do se da internamente
e, por essa razdo, é afirmativa desde o principio, ao contrario da aceitacdo
do camelo, que endossa o que lhe é imposto, uma vez que o espirito do
animal de carga aceita os antigos valores em conformidade com o “Tu-
deves”. Portanto, o ciclo afirmativo da crianga é comparavel a “uma roda
que gira por si mesma”. O esquecimento, que na Genealogia adquire o
status de uma faculdade positiva, com existéncia propria e ndo apenas
uma negacdo da memoria, desempenha aqui seu papel renovador,

possibilitando “um novo comego™. O ledo se limita a um papel negativo,

3 Na Genealogia: “Esquecer ndo é uma simples vis inertiae [for¢a inercial] como creem os
superficiais, mas uma forga inibidora ativa, positiva no mais rigoroso sentido, gragas ao qual o
que é por nos experimentado, vivenciado, em nos acolhido, ndo penetra mais em nossa
consciéncia, no estado de digestdo (ao qual poderiamos chamar ‘assimila¢do psiquica’), do que
todo o multiforme processo da nossa nutrigdo corporal ou ‘assimilagdo fisica” (GM II, 1).
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ndo cria valores. Ao negar os antigos valores, permanece relacionado a
eles, pois ndo os ultrapassa. E necessdria a inocéncia da crianc¢a para o

complemento afirmativo da critica dos valores.

Em “Da arvore na montanha” (ZA 1), reaparece a necessidade de
algo além da destruicdo. Zaratustra alerta que o homem nobre corre o
perigo de se tornar apenas um destruidor, isto é, “sem cultivar uma meta
para além do dia”. Em “Do novo Idolo” (ZA 1), Nietzsche retoma a
insuficiéncia da pura negacdo, de modo que a figura do destruidor ocupa
o lugar do préprio criador do Estado, que seria, em realidade, um criador
de armadilhas, enquanto o criador ocupa o lugar da verdadeira criagdo: a

do povo.

A confrontacdo com o adversario deve estar acompanhada de um
objetivo, pois a mera destrui¢do ndo é elogiada por Nietzsche. Além
disso, é crucial observar que Zaratustra procura despertar aqueles

dotados de nobreza para resistir & seducdo do empreendimento

destrutivo.

Se ndo deve haver destruicdo sem cria¢do, 0 mesmo ocorre se
invertermos o termo da proposi¢do: “Mudanga nos valores — isso é
mudanca nos criadores. Quem tem de ser um criador sempre destrdi”
(ZA 1, Das mil metas e uma s6 meta). Os criadores se modificam
concomitante aos valores porque o processo valorativo implica a criag¢ao:
“Estimar é criar: escutai isso, 6 criadores! O préprio estimar €, de todas
as coisas estimadas, o tesouro e a joia”, uma vez que “apenas através do
estimar existe valor: e sem o estimar seria oca a noz da existéncia” (ZA I,
Das mil metas e uma sé meta). A mudanca de valores deve ser realizada
por aqueles que podem tanto destruir quanto criar. Recolocar os valores

€ uma tarefa para os combatentes e criadores.

Em vdarios momentos de Assim falou Zaratustra Nietzsche
estabelece relagdes diretas entre o negativo e o afirmativo. Em “Do grande

anseio’, ao conversar com sua propria alma, falando dos ensinamentos e
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beneficios que a concedeu, Zaratustra diz que deu a ela “o direito de dizer
N&o como a tempestade e dizer Sim como o céu aberto diz Sim” (ZA III).
Em termos do que poderia ser considerada uma imagem da
autoavaliagdo, em “Do caminho do criador” (ZA 1) Zaratustra ama
aqueles que perecem para criar além de si mesmos. Em “Da virtude
dadivosa”, Zaratustra encerra a primeira parte do livro despertando seus
discipulos contra os perigos da adora¢do e da crenca, inclusive nele
proprio, concluindo: “somente quando todos vos me tiverdes negado eu
retornarei a vds” (ZA 1, 3). Em “Dos virtuosos”, com mais um processo
alegorico, forma-se uma 6tima imagem para evidenciar a fusdo entre o
negativo e afirmativo em uma s6 figura, quando Zaratustra explica a seu
auditorio que a irritacdo com ele por ter lhes arrancado suas virtudes é
um incomodo infantil. Anuncia entdo que as criangas que lamentam
pelos brinquedos carregados por uma onda maritima ganharam novos
brinquedos com o retorno da mesma, que lancara a sua frente “novas

conchas coloridas!” (ZA II, Dos virtuosos).

Quando Zaratustra assegura aqueles perturbados por tudo o que
ele demoliu e esta prestes a destruir, ele promete que a perda do que mais
valorizavam resultard no ganho de novos objetos de valiosos, novos
valores e novas experiéncias — desde que saibam aprecia-los, brincar e
criar, assim como a crianga que emerge do ledo e afirma a partir de sua
negacdo. Essa mesma ideia é retomada em “Antes do Nascer do Sol” (ZA
III). Nessa se¢do Zaratustra insiste em dizer que é um afirmador, alguém
que diz “sim e amém”. Mas adverte que essa afirmagdo, assim como o sim
da crianga, apareceu apenas a custa de muita guerra, de uma postura de
confronto como a do ledo.

Atrelada a ideia de “sim” e “amém’”, surge a proposi¢ao de “quem
ndo pode abengoar deve aprender a amaldicoar”. Amaldigoar para aquele
incapaz de abengoar. Negar para quem ndo pode afirmar. Em “Da Morte
Voluntéria’, uma férmula semelhante se manifesta, onde a questdo do

tempo, mais precisamente o “tempo certo’, torna-se um problema
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crucial: dizer “ndo” quando ndo é o momento de afirmar. Nesse contexto,
ao encarar a propria morte e deseja-la no momento apropriado, ndo se
pode ignorar que se trata de uma negacao, especialmente porque, para
Nietzsche, a afirmag¢do em sua forma primordial ou mais elevada é uma
celebra¢do da vida. Ao tomar a vida como referéncia, a busca pela morte
se torna uma forma de negacdo. Contudo, se essa busca ocorre no tempo
adequado e estd alinhada a uma negagdo de vérias degeneragdes, uma
recusa mais significativa de outras negagdes da vida, entdo temos uma
auténtica negacdo, que deve ser ponderada em relacdo ao afirmativo e a
liberdade: “Livre para a morte e livre na morte, um sagrado negador,
quando ja ndo é tempo de dizer Sim: assim entende ele da morte e da

vida” (ZA I, Da morte voluntdria).

Em “Do Espirito de Gravidade”, Zaratustra se distancia daqueles
que ele nomeia “contentes com tudo”. Esses individuos enxergariam no
mundo uma positividade intrinseca, interpretando todas as coisas como
boas. Dessa forma, Nietzsche mais uma vez evoca a negagdo ao lado da
afirmacdo, permitindo que seu personagem se aproxime de um modo de
vida que tenha algum critério para afirmar o mundo, ao mesmo tempo
em que seja capaz de dizer “ndo” “O contentamento com tudo, que sabe
de tudo gostar: este ndo é o melhor gosto! Respeito os estdbmagos e

<o

linguas rebeldes e exigentes, que aprenderam a dizer ‘Eu) ‘Sim’ e ‘Nao
(ZA 111, Do espirito de gravidade, 2)*.
O termo “eu” esta relacionado a singularidade da avalia¢do. Da

mesma forma que ndo existe uma afirma¢do universal que anule a

perspectiva individual, também ndo ha uma negagdo. Em relagdo a esse

4 Em Além do bem e do mal, essa apologia do conjunto “sim e ndo” é realizada em vérios
momentos do capitulo Nés, os eruditos: O “sim” e 0 “ndo” acerca da vida é colocado como a
grande tarefa para o filésofo (BM 205); na figura do homem objetivo, ridicularizada por
Nietzsche, é constatada a indiferenca ao “sim” e ao “ndo” (BM 207); a figura do cético também
¢ hostilizada, pois “essa criatura delicada, apavora-se facilmente; sua consciéncia é treinada
para estremecer e sentir como que uma mordida face a qualquer Nao, e mesmo a um Sim duro
e decidido. Sim! E Nio!” (BM 208).
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“sim” concedido a tudo, Nietzsche introduz pela primeira vez no texto a
figura que anteriormente associamos ao camelo, trazendo a cena mais
outro animal: “Mas tudo mastigar e digerir — isso é uma auténtica
maneira de porco! Sempre dizer I-A’ — isso apenas o asno aprendeu, e

quem tem seu espirito!” (ZA, III, Do espirito de gravidade).

O “I-A” representa o som emitido pelo asno, proximo a uma
pronuncia grotesca do “sim” (Ja) alemdo. O sim do asno ndo é afirmativo,
na medida em que ele valida tudo indiscriminadamente, sem qualquer
discernimento. Nesse contexto, falta-lhe o elemento da avalia¢do. A
selecdo € crucial para a afirmagdo, pois impede que se aceite tudo sem
distinguir, evitando assim que o “sim” seja concedido a aspectos
negativos, o que poderia comprometer a autenticidade da afirmacdo e
transformd-la em uma falsa validagdo. O espirito afirmativo deve se
distanciar tanto da postura do asno quanto da posi¢do do porco. E
desejavel possuir paladar e estdbmago capazes de selecionar os alimentos
de melhores sabores e facilitar a digestdao. A capacidade de afirmar esta
relacionada a uma sabedoria em relagdo ao que é acolhido. Dizer “sim” a
tudo pode levar a uma ma digestdo, degeneracdo e desintegragdo das
for¢as que mantém um todo saudavel. Portanto, ter a habilidade de dizer

« ~ " . 7 . .
ndo” é essencial para a propria capacidade de afirmar.

E salutar negar, como na ocasido do “Nao! Nao! Trés vezes Nio”
ao esgotamento niilista que advém da boca do adivinho: “tudo é igual,
nada vale a pena” (ZA 1V, O grito de socorro). A nega¢do ¢ incontornavel
também no episddio do “Nao! Nao! Trés vezes Nao” aos homens do fastio,
do grande anseio e do grande nojo, a fim de que se espere “por outros
mais elevados, mais fortes, mais vitoriosos, mais bem-dispostos, de corpo
e alma feitos a prumo: risonhos leGes devem vir!” (ZA 1V, A saudagao,
grifos do autor). Os leGes, precisamente aqueles que negam, exercendo
com jubilo o seu papel, vém e trazem consigo a crianga, sua inocéncia e
sua criacdo. Ainda uma terceira negacdo tripla se junta a essas duas no

percurso de Zaratustra, quando ele se pde a negar as reparagbes dos

181



Leituras nietzschianas

males, acomodagdes e caminhos faceis (ZA, IV, Do homem superior, 6,

grifos do autor).

Com base no que foi discutido até agora, é possivel observar que
seria uma conclusdo apressada determinar que Assim Falou Zaratustra é
uma obra definitivamente afirmativa, ou que essa afirmagdo exclui
qualquer procedimento negativo, uma vez que o proprio Nietzsche
aponta para a dinAmica da negacio ao se referir a tal trabalho. E possivel
visualizar ndo s6 a importancia da nega¢do, mas também sentidos em

que a afirmagdo ndo é apreciada positivamente.

4 O problema da negacao

A negacdo se manifesta por meio de Zaratustra em diversos
momentos, de maneira mais ou menos proporcional a afirmacdo. E o que

podemos atestar com a espécie de listagem que fiz até aqui.

No entanto, Nietzsche estda mais preocupado ndo em como
manter a nega¢do, mas sim em como negar e ainda assim permanecer
afirmativo. Esse seria o dilema do tipo Zaratustra. Alinhado a essa maior
preocupagdo com a afirmacgdo, estdo algumas ideias anteriormente
apresentadas, como aquelas em que a negac¢do surge como um meio para
a afirmagdo, como na criagdo apos a destrui¢do, ou na criang¢a que sucede
0 ledo. Dessa forma, a negagdo parece ser restrita a condi¢do de

instrumento da afirmacdo.
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A relacdo entre negacdo e ressentimento ndo é simpldria e foi
bastante discutida por comentadores (Deleuze5, 2010; Siemens®, 2023;
Heber-Suffrin, 2003, p. 58). Mas é possivel perceber, como procurei
mostrar através de Zaratustra, que nem toda nega¢do se harmoniza com
o ressentimento, podendo ser, inclusive, negacdo do proprio
ressentimento. O grande problema é que esses dois tipos de negagdo
podem se confundir, como diz Stegmaier (2011, p. 197): “é¢ dificil
diferenciar entre o dizer-ndo ao ressentimento e o dizer-ndo do
ressentimento” (grifos do autor). Por isso a importancia de diferenciar os
tipos de negacdo, na tentativa de mostrar que, assim como a afirmag¢do
da crian¢a ndo pode ser relacionada a afirmagdo do asno, a negac¢do do

ledo ndo é andloga a nega¢do da moral de rebanho.

Se a negacdo é, de fato, um meio para a afirmagdo, é crucial
observar que ela ndo se configura como apenas um meio entre outros,
mas como o unico caminho para alcancar tal afirmac¢do. Nietzsche ndo
apenas argumenta que a destrui¢do é uma via para a criagdo, mas também
sustenta que o criador é sempre um destruidor. Certamente Nietzsche e
Zaratustra se opdem ao que é puramente negativo. Portanto, essa filosofia
ndo aceita a negac¢do desvinculada de qualquer afirma¢do. Contudo, o
contrario também é verdadeiro: em certos momentos, é afirmado que
ndo hd afirmag¢do sem negac¢do. No texto, o “sim” frequentemente aparece
ao lado do “ndo”, sem contraposi¢do clara e sem estabelecer uma
hierarquia. Isso, no minimo, complica a defesa de uma pura afirmagao
em Nietzsche, em detrimento do negativo, ou relegando-o a um papel

menor e intermediario.

5 Os capitulos 4 e 5 (Du ressentiment a la mauvaise conscience; Le Surhomme: contre le
dialectique) de Nietzsche et la philosophie se desenvolvem pelo tripé ressentimento-dialética-
negagdo. O antihegelianismo de Deleuze (p. 200-201) motiva uma leitura de Nietzsche que
comporta muitas ressalvas com a ideia de negacdo (por sua associagdo com nogdes como
mediagdo, trabalho do negativo, Aufhebung etc), mas ele defende um tipo de nega¢do ativa em
Nietzsche, isto é, que seja inteiramente destrutiva, sem a ideia de reconciliagdo.

6 Uma discussdo robusta sobre essa relagdo especificamente no Zaratustra se encontra no artigo
Love-Hate and War: Perfectionism and Self-Overcoming in Thus Spoke Zarathustra.
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Ha um consenso mais amplo entre os comentadores da obra de
Nietzsche em relagdo a defesa do papel crucial da tensdo em sua filosofia.
No entanto, essa concordancia ndo é tdo evidente quando se trata da
tensdo entre o afirmativo e o negativo. Existem diversas defesas de que o
“sim” ocupa uma posigdo superior ao “ndo”. Busquei demonstrar que essa
conclusdo ndo é automadtica, exigindo uma investigagdo mais profunda

dentro da escrita nietzschiana.

5 Modos de dizer “sim” e “ndao”

Zaratustra distingue dois tipos de negagdo e dois tipos de
afirmacdo. Por um lado, hd a negagdo da vida e a afirmagdo resignada. Por
outro lado, temos a nega¢do potente e a afirmagdo da existéncia. Em
consonancia com a afirmac¢do da vida, encontra-se o segundo tipo de
negacdo, que ao se opor a afirmagdo resignada, nega também a negac¢do
da vida. Nietzsche realiza essa abordagem em sua critica a configura¢des
tedricas e praticas como o platonismo, o cristianismo e o pessimismo. As
doutrinas visadas incluem as de Platdo e Schopenhauer, que fortalecem
a moral cristd e sua vontade niveladora e negadora das diferencas. Para
contestar a moral cristd, Nietzsche ndo apenas utiliza a personagem que
repete o nome da figura histérica que criou a moral, estabelecendo-a
como um pardmetro transcendente para a vida com base nas ideias de
bem e mal. Ele também retoma varios contextos e textos cristios,
resultando em muitas passagens de Assim Falou Zaratustra elaboradas

como parddias biblicas.

Zaratustra foi concebido, segundo seu autor, como alguém que
consegue negar tudo o que foi afirmado até entdo, e a0 mesmo tempo, ser
o “oposto de um espirito de negacdo” (EH, Assim falava Zaratustra, 6).
Stegmaier lembra que Nietzsche destaca Cristo como o “oposto de um
espirito negador”, um ‘mensageiro alegre’ superior a todo “sentimento de

ressentimento”. Ironicamente, a doutrina fundada sobre a pratica de
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cristo tornou-se religido do ressentimento. A resposta nietzschiana a tal
problema civilizatorio teria sido um ‘quinto evangelho’, “que ele chamou

de Assim falou Zaratustra” (Stegmaier, 2011, p. 198).

A negacdo a ser superada é a negagdo niilista. Nietzsche afirma
outra negac¢do, a nega¢do destruidora, que é a propria superacdo do
niilismo. Nesse sentido que é possivel falar em uma negac¢do da negacdo
ligada a uma afirmacdo, pois é nega¢do da negacdo niilista, ou negagdo
da (falsa) afirmagdo do niilismo, a critica de todo o negativo afirmado até

entdo, a negag¢do do sim do asno.

Zaratustra destaca com clareza esse aspecto da afirmag¢do da vida,
ressaltando que ela ndo pode ser uma aceita¢do em todas as suas formas.
A diferencia¢do ocorre no proprio ato de afirmar a vida, pois fazé-lo
implica adotar um modo de vida que se distancia da condenac¢do
intrinseca a propria existéncia. A nega¢do do ledo envolve uma selecdo,
ao contrario do “sim” indiscriminado do asno, que ndo passa de uma
imitagdo pobre da afirmac¢do da crianca. A afirmagdo integral da crianga,
expressa em seu riso inocente, difere do riso forcado e da afirmagdo do
asno, que se assemelha a uma afirmacgdo total, abrangendo tudo, mas age
como uma fraqueza da vontade, pois afirma como resignagdo. A
afirmacdo da vida na crianga ndo abrange qualquer coisa
indiscriminadamente, uma vez que seu espirito se conecta ao seletivo
ledo, e também porque sua afirmac¢do ndo apenas acolhe, mas também

cria.

Se avida é concebida como vontade de poder, ela é afirmada como
um processo de ascensdo, crescimento, risco e experimentacio — o que
implica na rejeicdo dos modos de vida ancorados na conservagdo. Essa
rejeicdo ndo se manifesta de maneira destrutiva, pois o antagonismo e o
pathos da distancia sdo condi¢des propicias a vida conforme Nietzsche a
entende. No entanto, os modos de vida baseados na conservacao sdao

negados no sentido de limitagdo, tanto a nivel teérico-conceitual quanto
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pratico-existencial. A filosofia de Nietzsche impde uma restri¢do tedrica
ao alcance do modo de vida conservativo, a ponto deste ndo ser
conceitualmente identificado com a propria vida. Além disso, em termos
de avaliagdo moral, ela impede que esse mesmo modo de vida seja
considerado como a meta ultima da existéncia humana. Zaratustra
conclama aos amigos a quebra da tabua de valores, alertando que “os
cansados do mundo e os pregadores da morte as penduraram, e também
os esbirros: pois, vede, é também uma prédica da servidio!” (ZA III, Das

velhas e novas tabuas, 15-16, grifo do autor).

Aceitar o mundo sem esfor¢o, considerando que nada tem valor
e, por conseguinte, preconizar a retirada dos desejos, equivale, na
verdade, a resignar-se diante da vida. A secdo “Das Velhas e Novas
Tabuas” pode ser interpretada como uma critica a Schopenhauer, que,
em sua nova valorac¢do, reproduz a antiga valoriza¢do transcendente,
platonica e cristd, por estar alinhado com uma moral que nega a vida. Por
isso, Zaratustra insiste na necessidade de destruir o que esta consolidado;
somente por meio do trabalho negativo do ledo é possivel alcangar uma
liberdade criativa digna da afirma¢do do mundo. Nesse ponto Nietzsche
recorre novamente a metafora do estdbmago para destacar a decadéncia

vital dessas ideias:

[...] — pois um estdmago estragado é seu espirito: ele aconselha a
morrer! Pois verdadeiramente, irmdos, o espirito é estdbmago!

A vida é manancial de prazer: mas para aqueles em que fala o estomago
estragado, o pai da afli¢do, para eles todas as fontes sdo envenenadas.
Conhecer: isso é prazer para quem tem o querer do ledo!

Mas quem se cansou, este sera apenas o objeto do querer, com ele jogam
todas as ondas.

E esta foi sempre a maneira dos fracos: eles se perdem em seus
caminhos. E, afinal, também seu cansaco pergunta: “Para que
percorremos caminhos? E tudo igual!”.

Aos ouvidos desses soa agradavel que se pregue: “Nada vale a pena! Nao
deveis querer!”. Mas isso é uma prédica da serviddo.

O meus irmdos, como uma rajada de vento fresco Zaratustra chega para
todos os cansados do caminho; muitos narizes ele ainda fara espirrar!
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Também através dos muros sopra meu livre alento, e para dentro de
prisdes e espiritos aprisionados!

Querer liberta: pois querer é criar: assim ensino eu. E somente para criar
deveis aprender! (Z I1I, Das velhas e novas tdbuas, 16. Grifos do autor).

Além da negagdo que possibilita a percepgdo da afirmagdo,
Zaratustra aposta na afirmagdo que implica, por consequéncia, sua
“negacdo afirmativa”. O eterno retorno é um excelente exemplo disso,
pois a0 mesmo tempo que representa o pensamento mais afirmativo
possivel, também é um conceito critico em relacdo as formas de vida

decadentes.

6 Consideracoes finais

Tentei elencar elementos que faziam despontar a prioridade da
afirmagdo, mas também acenar para uma tensdo sem hierarquia entre
afirmacdo e negagdo. Em relacdo a prioridade da afirmacdo, temos a
concepgdo de que o eterno retorno é o pensamento fundamental de
Zaratustra, e existem momentos em que a negacao se manifesta como um
meio para a afirmac¢do. Quanto a auséncia de prioridade, observamos que
na maioria dos momentos em que a negagao surge, ela ndo é subjugada a
afirmacdo, e quando aparece como um meio, é o inico meio possivel, de

modo que sem ela a afirmac¢do ndo seria alcangada.

Em defesa da prevaléncia da afirmacdo, é necessario lembrar que
em alguns momentos Nietzsche considera a negagdo como uma
necessidade para a afirmac¢do, um meio para alcangar a afirmac¢do, como
na segdo intitulada “Antes do Nascer do Sol”. Pensamos entdo em termos
de um estdgio em que as maos combativas estdo livres para a afirmacgdo.
Da mesma forma, em Creptisculo dos Idolos, o eterno retorno é afirmado
como uma crenga que se baseia na ideia de que tudo se afirma e se redime
na totalidade, de modo que o espirito que se torna livre, a partir desse

ponto, dispensa a negacdo. No entanto, essa ideia parece contraditéria
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com todo o elogio que Nietzsche faz da luta e do antagonismo, que
derivam da propria vida e ndo podem desaparecer. O proprio Zaratustra
defende que a paz ndo é um fim, mas um meio para a guerra. Também

essa via ndo oferece uma solugdo clara.

Percebe-se que o0 antagonismo ndo aparece apenas na disposi¢do
dos elementos internos ao conteudo da filosofia de Nietzsche, mas
também na propria divergéncia de interpretagdes, permitidas pela escrita
do filésofo. Se a indecisdo quanto a solugdo prevalece, talvez a solucdo
vencedora seja aquela que se aproxima da indecisdo, ou seja, a que ndo

resolve o paradoxo entre a negagdo e a afirmacdo.

Um esbo¢o de uma resposta plausivel comega por notar que,
embora a discussdo em torno da moral incorpore um tipo de negagdo, a
cosmologia nietzschiana permanece positiva, desde que essa negacao
esteja conciliada com a afirmac¢do. Essa ideia impede que qualquer
negacdo da negacdo se torne uma afirmag¢do, evitando a negagdo
ressentida. No entanto, quando Nietzsche fala da necessidade do
antagonismo, ele ndo dispensa o plano cosmoldgico, sugerindo que ha
negacdo também nesse nivel — mas ndo no sentido de destruigdo, do
contrario poderia existir for¢as que ndo estdo em relagdo, hipotese que

Nietzsche descarta.

Assim, essa negac¢do incorporada a dindmica das forgas seria uma
negacdo em sentido fraco, que permite o antagonismo e a propria
sustentacdo do antagonismo, em func¢do da afirmagdo das forcas no
combate. E o tipo de negacio que nio comporta a eliminacao total, a
destruicdo enfatizada por Zaratustra em alguns momentos. Talvez
porque, embora no “Zaratustra” apareca a nogdo de vontade de poténcia,
ndo seja exposta a teoria nietzschiana das forgas. Por isso, destacamos
uma emergéncia do negativo no “Zaratustra’, pois, apesar do sentido
afirmativo dessa obra ser enfatizado por Nietzsche, a insisténcia na

destrui¢cdo mostra um sentido forte de nega¢do. Contudo, em favor da
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prioridade do afirmativo, permanece forte o argumento de que, mesmo
que assumissemos um tipo de negag¢do na base da teoria, ela serviria a

um tipo de afirmacgdo.
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1 Introducao

No inicio da segunda dissertacdo da Genealogia da Moral (1887),
Nietzsche langa uma hipotese sobre a “origem [Herkunft] da
responsabilidade” (GM 1I, 2), que se desenvolve diante da relagio da
promessa da palavra empenhada em contraposi¢do ao esquecimento. Tal
hipotese consiste em afirmar que “esquecer ndo é uma simples vis inertiae
[for¢a inercial], como creem os superficiais, mas uma for¢a inibidora
ativa, positiva no mais rigoroso sentido..” (GM II, 1). O esquecimento é,
assim, uma for¢a ativa que protege a condi¢do psiquica do ser humano, é
o “guardido da porta, zelador da ordem psiquica, da paz, da etiqueta”
(GM 11, 1). Esquecer é descarregar um pouco o pensamento, aliviar a
tensdo do processo de vivéncias e digeri-las para que sempre novas

possam OcCOITer.

Em contrapartida, Nietzsche indaga o qudo é paradoxal que a
natureza tenha de impor ao ser humano, justamente este que possui a
capacidade ativa do esquecimento, a tarefa de realizar e cumprir
promessas, isto é, ndo mais querer esquecer. A forga ativa do
esquecimento é uma oposicdo ndo somente as promessas, mas ao

cumprimento delas. Como entdo garantir que uma promessa seja
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concluida, uma vez que o esquecimento é uma forga ativa? Para isso,

muito esforco foi gasto. Arremata Nietzsche:

Mas quanta coisa isto ndo pressupde! Para poder dispor de tal modo do
futuro, o quanto ndo precisou o homem aprender a distinguir o
acontecimento casual do necessdrio, a pensar de maneira causal, a ver e
antecipar a coisa distante como sendo presente, a estabelecer com
seguranca o fim e os meios para o fim, a calcular, contar, confiar — para
isso, quanto ndo precisou antes tornar-se ele proprio confidvel,
constante, necessdrio, também para si, na sua propria representacao,
para poder enfim, como faz quem promete, responder por si como
porvir! (GM 11, 1).

Temos, portanto, a origem da responsabilidade: ela surge em
guerra com a for¢a do esquecimento, a fim de poder cobrar uma divida
depois da palavra empenhada. Pois quem a empenhou tem a
responsabilidade de cumprir a palavra. A partir deste momento, quando
o ser humano precisa lembrar pra frente, precisa lembrar que tem de
pagar e, a0 mesmo tempo, precisa ter a confianga de que o seu semelhante

também pagarda, somente a partir dai que passa-se a responsabilizar.

Na sequéncia da propria Genealogia, apds introduzir sobre a
responsabilidade, Nietzsche afirma que a moralidade do costume
[Sittlichkeit der Sitte] encontra ai sua justificativa. E aqui introduzimos
nosso tema. Pois, aquilo que Nietzsche considera como moralidade do
costume é o processo de obediéncia a regras e normas sociais que visa
tornar os seres humanos iguais em suas a¢des, costumes e pensamentos.
E neste ponto, Nietzsche cita a si mesmo em trés aforismos de Aurora
(1881), a saber, §9, §14 e §16. O primeiro, sobre a moralidade do costume
especificamente; o segundo, que é o nosso foco principal, sobre loucura
e moralidade; o terceiro, sobre a primeira norma do inicio da civilizagdo.

O ponto que queremos destacar é o fato de Nietzsche citar um
aforismo sobre loucura ndo sé diante do processo da moralidade do
costume, mas, também, a relacdo entre obediéncia e responsabilidade:

como pensar a loucura a partir destas hipoteses? E, também, no inicio do
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814, de Aurora, Nietzsche da énfase a moralidade do costume: “Se, apesar
da terrivel pressdo da ‘moralidade do costume’.”” (A 14). Portanto, eis o
caminho que tomaremos: i) um breve apanhado sobre o que constitui o
processo da moralidade do costume?; e ii) analisaremos o que significa a
loucura dentro desse processo e a sua relagio com a origem da
responsabilidade, aprofundando em hipoteses e caracteristicas acerca da
nog¢ao de loucura a fim de mostra-la como mola propulsora para a criagdo
de novos valores e costumes e, em certo sentido, de supera¢do dos

antigos.

2 Breve comentario sobre o processo da moralidade do costume

Em Aurora § 9, Nietzsche promete, no titulo, apresentar o
conceito da moralidade do costume. Este é o principal aforismo dentro de
toda obra do fildsofo sobre o tema. Portanto, partiremos dai para tragar
caracteristicas gerais a fim de conseguir compreender o que significa tal

processo para, depois, situarmos a loucura na discussdo.

Neste aforismo ha, no minimo, trés pontos cardeais. Primeiro,
algumas consideragdes sobre a génese da moral; segundo, sobre trés
ideias centrais no aforismo, a saber, a no¢do de moralidade [Sittlichkeit],

de costume [Sitte] e de tradi¢ao [Herkommen]; terceiro, sobre o castigo.

A discussdo sobre a moralidade do costume, portanto, inicia-se
com uma reflexdo sobre a histdria e a pré-historia da humanidade, cuja
hipotese de Nietzsche é: os seres humanos modernos sio ndo-morais,
simplesmente porque eles ndo conseguem sequer acessar os primordios
da propria moralidade, ou seja, eles ndo tém o sentimento da moralidade.
Na letra de Nietzsche:

2Sobre a moralidade do costume, cf. Barbosa, 2023.
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Em relacdo ao modo de vida de milénios inteiros da humanidade, nds,
homens de hoje, vivemos numa época muito pouco moral3: o poder do
costume esta espantosamente enfraquecido, e o sentimento da
moralidade, tdo refinado e posto nas alturas, que podemos dizer que se
volatilizou (A 9).

Os seres humanos modernos sdo ndo-morais se comparados com
os de milénios atrds. Essa compara¢do é importante, mas ndo nos
demoraremos aqui. Basta informar que, para Nietzsche, “os imensos
periodos de ‘moralidade do costume, que precederam a ‘histéria
universal’*“ (A 18), portanto, os periodos de milénios atrds, sio “a
verdadeira e decisiva histdria que determinou o cardter da humanidade”

(Ibidem).

Contra a histéria mundial, Nietzsche lanca a hipétese de que foi
na pré-histéria da humanidade em que se modelou o carater dos seres
humanos. E, nesse periodo antigo, foi onde os costumes tinham bastante
forga, onde o ser humano aprendeu a obedecer a todo custo; periodo em
que o sacrificio individual era obriga¢do as demandas da comunidade.
Neste ponto, para Nietzsche, ndo importa, caso queiramos investigar a
génese da moral, remontar a periodos curtos no tempo, pois ai a moral ja
havia se consolidada e, mais ainda, se volatilizada. Se o aprofundamento

ndo é feito, de alguma forma, até momentos mais antigos, o que se

3 Na edigdo que estamos usando, o tradutor, nesta passagem, traduz unsittlichen por pouco
moral. No decorrer do mesmo aforismo, Nietzsche utiliza a mesma palavra com a flexdo
diferente (unsittlich) mais duas vezes. No entanto, a tradu¢do nos apresenta trés palavras (ou
expressdes) em portugués diferentes: “pouco moral” [unsittlichen], como ja dissemos; “ndo
moral” [unsittlich]; e “imoral” [unsittlich]. Segundo o diciondrio semibilingue alemao Wahrig,
o termo sittlich quer dizer “moral” ou “ético”. A particula un, denota uma oposi¢do [Gegenteils],
uma negagao [Verneinung]. Por conta disso, pensamos que a expressdo “pouco moral” nao
comporta todo o significado que Nietzsche pretendeu enfatizar ao escrever unsittlichen. Para
nos, imoral ou ndo moral seria uma tradu¢do mais literal. Para fins didaticos, sempre que nos
referirmos a esta expressdo utilizaremos ndo moral no lugar de pouco moral.

4 Em outro momento, como mencionado na nota 2, nos aprofundamos também sobre a
diferencia¢do entre pré-histéria da humanidade e histéria mundial [Weltgeschichte]. O
tradutor utiliza “histdria universal” para o mesmo termo. Importante destacar que o periodo
da moralidade do costume, assim entendemos, é o periodo de milénios inteiros, da pré-histéria
(¢f- Barbosa, 2023).
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consegue apreender é apenas a forma alterada do estado original dos

sentimentos de moralidade, isto é, sua volatilizagdo.

Faz-se indispensavel, a nosso ver, tal diferenciacdo temporal para

entendermos a conclusdo de Nietzsche nessa primeira parte:

Por isso vém a ser dificeis para nos, que nascemos tardiamente, as
percep¢des fundamentais sobre a génese da moral; se apesar disso as
alcangamos, elas nos ficam presas a garganta e ndo querem sair: porque
soam grosseiras! Ou porque parecem caluniar a moralidade! (A 9).

Os seres humanos modernos, dos dias atuais, encontram um
caminho muito espinhoso quando se direcionam a génese da moral,
justamente porque nascem em um tempo cujo processos de moraliza¢do
ja estdo consumados. Consegue-se apenas observar, a primeira vista,

faiscas do que outrora foi uma enorme combustao incendidria®.

Contudo, a moralidade do costume foi o processo que levou a
moraliza¢do do ser humano em tempos imemoriais, em milénios inteiros
de imposi¢do de costumes. Foi o longo periodo onde o ser humano teve
de aprender a prometer, a criar memoria. Mas a que custo? Veremos na
sequéncia sobre a for¢ca e o poder de coercio dos costumes e da

comunidade no desenrolar do processo.

2.1A moralidade, o costume e a tradigdo

Ha trés ideias centrais para entendermos a moralidade do
costume, a saber, a moralidade, o costume e a tradi¢do. Todas elas, a
NO0SSO ver, se resumem em axiomas que simbolizam a obediéncia, o temor

e a manutengdo do que ja existe.

Ainda em Aurora § 9, Nietzsche destaca que a moralidade “nédo é

outra coisa (e, portanto, ndo mais!) do que obediéncia a costumes, ndo

5 Assim, a nosso ver, os genealogistas ingleses, que Nietzsche destaca na primeira dissertagdo
da Genealogia, assumem a faisca do altruismo e pensam explicar toda a combustao histdrica
da génese da moral. Para Nietzsche, a moral tem uma origem feia, grosseira, tosca, bruta. Ela
ndo é essa coisa embelezada que os modernos (ainda hoje) afirmam ser.
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importam quais sejam” (A 9). Nota-se a simplicidade da significagdo da
moralidade: ndo é algo embelezado, bonito, com valores
preestabelecidos, como altruismo ou humildade. Moralidade é apenas
obediéncia a qualquer costume. Com isso cai por terra toda a inflagdo
dada a prépria moral, seja na tradigdo filosofica (em Kant, por exemplo®),

seja no dia a dia: ser moral é um ser que obedece.

Neste sentido, Giacoia (1989, p. 122) destaca que:

Na origem da eticidade [Sittlichkeit]” ha que se postular, portanto,
apenas a capacidade de determinar a prdpria acdo segundo o comando
de uma regra, e ndo uma espécie qualquer de vocac¢do inata do homem
para o Bem e a virtude, existente em germe como dado da natureza
humana. Eticidade ndo tem, para Nietzsche, como pressuposto e
condigdo sendo a faculdade de agir em geral; eticidade ndo é sendo, para
ele, uma modalidade de a¢do, qual seja, a¢do de obediéncia a autoridade
imperativa do costume.

Comegamos a notar, portanto, a autoridade que os costumes
possuem diante de uma comunidade. Eles sdo o que constituem a
moralidade. Mas o que sdo costumes? “Sio a maneira tradicional de agir
e avaliar. Em coisas nas quais nenhuma tradi¢dio manda ndo existe
moralidade” (A 9). Aqui ha uma espécie de reviravolta: se moralidade é
obediéncia a costumes, parece que o costume tem autoridade. Mas essa
autoridade so é efetivada porque os costumes estdo dentro da tradicdo,
ou seja, sdo consequéncias dela. Nesta pequena explanagdo, percebemos
que moralidade, costume e tradi¢do estdo completamente interligados,
tornando uma dificil tarefa tratd-los separadamente: pois um esta

contido no conceito do outro, de acordo com Nietzsche.

6 Relembremos da fatidica passagem de Kant na conclusdo de sua Critica da Razdo Prdtica:
“Duas coisas me enchem o danimo de admirac¢do e de reveréncia sempre renovadas e crescentes
quanto mais frequente e continuamente a reflexdo se ocupa delas: o céu estrelado sobre mim e
a lei moral em mim” (Kant, 2016, p. 203).

7 Neste texto, Giacoia optou por usar “eticidade” para traduzir Sittlichkeit. Nos estamos
utilizando, em conformidade com a tradugdo de Paulo César de Souza, “moralidade”. Portanto,
sempre que aparecer “eticidade” entenda-se moralidade.
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Em sua faixada, portanto, o processo da moralidade do costume
se mostra completamente nos costumes: tudo é costume. Tudo o que
impulsionava a agdo dos membros da comunidade, tudo o que se
aprendia, tudo o que se ensinava e até os deuses que se adorava. O
costume era transposto em prescri¢do, em regra e resta, portanto, apenas

que obedecer.

Originalmente fazia parte do dominio da moralidade toda a educagéo e
os cuidados da satde, o casamento, as artes da cura, a guerra, a
agricultura, a fala e o siléncio, o relacionamento de uns com os outros e
com os deuses: ela exigia que alguém observasse os preceitos sem pensar
em si como individuo. Originalmente, portanto, tudo era costume... (A

9).

Os costumes em tudo ordenavam. Neste sentido, ndo havia a
autonomia individual para realizar quaisquer outras a¢des. O costume,
por conseguinte, é aquilo que permitiu aos seres humanos tornarem-se
previsiveis. Se, numa comunidade, todos agem segundo regras e, todos
louvam tais regras, em tese, sabe-se o que o outro fara em uma situagao
especifica: ele fara o que a regra exige. Com os costumes, para retomar o
inicio de nossa discussdo, o ser humano pode prometer, pois ha regras

que preveem como ele o fara.

Mas qual a relacdo da tradicdo diante de tudo isso? Com a nogao
de tradi¢do, o argumento é concluido, ao menos no sentido da coer¢do

que ha nos primérdios da civilizacdo. Pois a tradi¢do é

[...] uma autoridade superior, a que se obedece nio porque ordena o que
nos é util, mas porque ordena. — O que distingue esse sentimento ante
a tradicdo do sentimento do medo? Ele é o medo ante um intelecto
superior que manda, ante um incompreensivel poder indeterminado,
ante algo mais do que pessoal — ha supersti¢do nesse medo — (A 9).

Aqui, portanto, arrematamos 0 movimento argumentativo: pois
tradicdo, costume e moralidade estdo interligados. Faltava entender

como foi possivel que os costumes se tornassem autoridades: com a
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nogao de tradicdo, ha um sentimento de medo que paira sobre os
membros da comunidade. Deste modo, eles se veem obrigados a seguir
os costumes — porque tém medo. Como é um medo supersticioso,
imaginamos que ndo é um medo imediato de algo real. Mas sim de algo
que pode causar um dano real, algo que tem uma autoridade superior. A

tradicdo é o nome deste complexo sentimento: medo diante da vida.

Nietzsche ndo avanga, neste aforismo, acerca do medo e da
tradi¢do. Mas trata-se do medo do ndo conhecido, daquilo que ndo se
consegue explicar. E o medo de, por exemplo, sair dos muros da cidade
por ndo saber que ha atrds. Neste sentido que é supersticioso. Como os
costumes transparecem em regras, o ndo cumprimento dessas regras soa
como absurdo. H4, entretanto, uma questdo de seguranca implicada
neste medo: fazer o que todos fazem realca a seguranga individual, todos
aprovam. Através do medo a tradigio mantém a obediéncia aos

costumes.

O proprio Nietzsche nos apresenta um exemplo no §33, de
Aurora. A légica do aforismo é: quando ndo se consegue explicar algo,
supde-se que algo superior, como um humor demoniaco, é a causa.
Supde-se, também, que a consequéncia de algo é a puni¢do humana; ou
que ha um mundo outro que rege o mundo real. O desprezo das causas,
das consequéncias e da realidade, titulo do aforismo em questdo, leva a
uma série de supersticdes. Mas essas supersti¢des sdo devastadoras! Uma
subita tempestade que acomete boa parte da comunidade, por exemplo,

passa a ser interpretada como ira divina. Na letra de Nietzsche:

Esses acasos ruins que atingem uma comunidade — subita tempestade,
seca ou epidemia — levam todos os seus membros a suspeitar que foram
cometidas infragdes ao costume, ou que novos usos tém de ser
inventados para apaziguar um novo poder e humor demoniaco (A 33).

Se algo que aniquila uma comunidade é interpretado como

infracdo ao costume, entdo é necessario obedecer a esse costume. E assim
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que se inicia a moralidade. Mas ora, se ndo é permitido transgredir o
costume, entdo o que acontece com o individuo que o faz? Dai surge os
mais diversos castigos. Como a citagdo acima prenuncia, a propria
divindade “pune” a comunidade pela infracdo. Mas a comunidade deve
achar o responsavel pela infragdo para aquietar o humor sobrenatural.
Dai imputar a culpa neste ou naquele individuo. “A comunidade pode
instar o individuo’, elabora Nietzsche, “a reparar o dano imediato que sua

agdo acarretou, em rela¢do a outro individuo e a comunidade” (A 9).

Portanto, percebamos como é o funcionamento do processo da
moralidade do costume: obediéncia, tradi¢do, medo supersticioso e
castigo. Se um membro ndo obedece, um humor demoniaco ataca a
comunidade; a comunidade precisa punir, eis o raciocinio, o infrator para
que o humor demoniaco se tranquilize. E em meio a tais supersti¢des que
os costumes sdo vistos como leis e regras. Nenhum castigo acontece a um
individuo ou a comunidade se apenas seguir os costumes. Toda essa

origem vergonhosa é o que constituiu a moralidade que conhecemos.

3 A loucura contra a autoridade dos costumes

Como mencionamos, a tradi¢do revela sua autoridade através da
obediéncia a costumes. O que esta envolvido na relagdo do ser humano
com a natureza reveste-se de algo divino que, supostamente, pode enviar
terremotos, tempestades etc., algo que, a principio, é interpretado como
causa sobrenatural. Ndo obstante, o castigo da comunidade, isto ¢, a
exigéncia da repara¢do ao dano infligido ao costume, tem como proposito
atingir a qualquer custo o individuo que comete uma infragdo, a fim de
ndo deixar um horizonte possivel para a ndo obediéncia dos costumes.
Se, apos essa terrivel pressdo, coercdo, temor, inseguranca, depois de toda
essa manipulagdo supersticiosa e cruel, como foi possivel que, ao longo
da histdria, valores e costumes fossem modificados e até substituidos? Se

o castigo é tdo doloroso e incisivo, como foi possivel aderir a outros
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costumes e, portanto, iniciar uma nova tradigdo? So foi possivel, em

grande parte, completa Nietzsche, em companhia da loucura:

Se, apesar da terrivel pressdo da “moralidade do costume”, sob a qual
viveram todas as comunidades humanas por muito milénios antes de
nosso calenddrio, e também, no conjunto, até o dia de hoje (nds
habitamos o pequenino mundo das exceg¢des e, por assim dizer, sua zona
ruim): — se apesar disso, afirmo, sempre irromperam ideias, valoragées,
instintos novos e divergentes, isso ocorreu em horripilante companbhia:
em quase toda parte, é a loucura que abre alas para a nova ideia, que
quebra o encanto de um uso e uma superstigao venerados (A 14).

Cabe a nds, portanto, tentar destrinchar o que quer dizer loucura
nessa interpretacdo, pois o termo é bastante carregado de alguns
significados, muitas vezes preconceituosos. Em praticamente todas as
acepcdes em que comumente se toma o termo loucura, ha ares
pejorativos. A tal ponto de também retirar os seres ditos “loucos” do
convivio social, algo parecido com que se faz ao criminoso, sob a

justificativa de “trata-los”.

Néo é de nosso interesse expor o significado da loucura para a
psiquiatria, para a medicina ou psicologia, embora seria de muito
utilidade para entendermos alguns outros pontos. Basta, a fim de
comparagdo, antes de prosseguirmos em Nietzsche especificamente,
lancar mdo de uma definicio que julgamos padrdo para o termo.

Portanto,

[...] aloucura é considerada o oposto de razdo. Perda do juizo, dominio
das paix6es, desordem do pensamento, devaneio do espirito, multiplas
sdo as imagens dessa doengca que atinge o homem desde tempos
imemoriais (Matias, 2015, p. 9).

Em algum sentido, o que Nietzsche reflete sobre a loucura vai de
acordo com a defini¢do acima, mas apenas em um sentido especifico e

superficial.
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Loucura como oposto de razdo, portanto, desrazdo. Ou seja, o ser
humano que ndo consegue agir racionalmente, calculando, tragando
pontos positivos e negativos, com nog¢do de espaco e ambiente etc. “Perda
do juizo e dominio das paixdes”. Nao precisamos analisar para perceber o
pré-conceito que hd, também nessa defini¢do, da subordinagdo do corpo
a razdo. Quem se deixa levar pelas paixdes é porque ndo possui razao,
controle. A tradi¢do filosofica esta cheia destes partidarios, Descartes®
por exemplo. Mas o que mais chama atengdo é que a loucura é vista como
doenga. Justamente porque o ser humano, sobretudo os modernos,
depositaram tanta confian¢a na razdo que qualquer indicio que va contra

ela torna-se digno da mais alta depreciagdo.

3.1 Para uma caracterizagdo da loucura

Como pudemos notar, a relagdo com a loucura se da em termos
da moralidade do costume, ou seja, em milénios inteiros antes do nosso
calendario. E, consequentemente, uma reflexdo sobre um passado muito
distante. Atento a este ponto, uma primeira impressio sobre como
poderia ser entendida a nogdo de loucura, em Nietzsche, nos remete a
tempos antigos. Assim, em sua obra O nascimento da filosofia (1975),

Giorgio Colli (1992, p. 17) destaca: “a loucura é a matriz da sabedoria”.

Como pode a loucura, com ares pejorativos, conforme
mencionamos na parte anterior, ser a matriz da sabedoria e, portanto,
algo que pareia a propria razdo, louvada e bem-vista? No minimo, ja no
inicio dessa investigacdo, podemos perceber que: ou a no¢do de loucura
sofreu varias ressignificagdes ou ha varios tipos diferentes do que
significa a loucura e, contudo, torna-se necessario uma especificacdo de
cada caso para sabermos do que se trata. Ndo obstante, nos atentemos ao

que nos mostra Colli em sua obra, pois dali serd possivel tirar uma

8 “Com efeito, tudo o que admiti até agora como o que ha de mais verdadeiro, eu o recebi dos
sentidos ou pelos sentidos. Ora, notei que os sentidos as vezes enganam e é prudente nunca
confiar completamente nos que, seja uma vez, nos enganaram” (Descartes, 2013, p. 23).
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caracteristica sobre loucura, tal como a interpretamos a partir de

Nietzsche.

No primeiro capitulo de sua obra, Colli tenta mostrar a relagdo de
alguns deuses gregos com a civiliza¢do. O foco é o deus Apolo, justamente
porque este é o guardido do templo de Delfos, onde se encontra o
Ordculo. Em textos antigos, dos gregos, ndo é incomum encontrarmos
referéncias a tais ordculos. Também, varios governantes consultavam o
Oraculo para que pudessem agir diante de alguma dificuldade ou para
sanar alguma duavida sobre algo. A tese neste capitulo da obra de Colli, é
de que o ordaculo de Delfos ¢, de alguma forma, instruido pelo deus Apolo.
E, portanto, uma possessio do deus em um ser humano que o leva a
enunciar, mesmo que em forma de enigma, previsoes. Se nos lembrarmos
da tragédia de Edipo rei® percebemos que é impossivel escapar da
previsdo do oraculo possuido por Apolo, mesmo que se tente.
Percebemos, por conseguinte, que o oraculo é o que enuncia sabedoria
sobre o obscuro, isto é, sobre o futuro. Neste ponto, a loucura que o
acomete se da através da possessdo por Apolo. A loucura é a matriz da
sabedoria — isso porque é a sabedoria do desconhecido, daquilo que

somente uma divindade pode saber. Este é o ponto de Colli.

Em complemento a esta hipotese, ha a possibilidade de
acrescentar dois tipos de “possessdo” também em relagdo a antiguidade,
as quais consideraremos nos mesmos termos acima: possessoes divinas,

com sabedorias do desconhecido e, portanto, loucura.

Os “mestres da verdade” teriam trés designacdes ou seriam de trés
espécies: aqueles que previam todos os futuros, que possuiam olhos
voltados para a frente, eram chamados de profetas ou adivinhos; os que
lembravam de todos os passados, que possuiam olhos voltado para tras,
eram chamados de poetas ou aedos; e 0s que misturavam os elementos
da natureza, fazendo deles unguentos, eram chamados de xamds ou

9 Ao dizer a Edipo que ele mataria o proprio pai e casaria com a mae, o ordculo provoca no heroi
o impulso para fugir a qualquer custo deste destino. Em vdo, pois tudo ocorre exatamente
conforme o ordculo previu, efetivando-se assim, a tragédia.
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sacerdotes. Todos eram possuidos pelos deuses. Possessio que, em
grego, significa enthousiasmos. O adivinho foi possuido pelo deus
Apolo; o aedo pela deusa Mnemosine ou pelas Musas, suas servas; e o
sacerdote, pelo deus Dionisos. Tanto o poeta, quanto o profeta e o xama
passam por um processo de possessdo, ou seja, de enlouquecimento
para estabelecer contato com as divindades. Foi preciso que houvesse a
desrazdo para que se estabelecesse a ‘razdo divina. Assim, na Grécia
arcaica, teriamos a primeira ligagdo, bem acentuada, entre ‘razdo’ e
‘desrazao’ (Vasconcellos, 2012, p. 15).

Portanto, temos agora trés dos tipos que sdo possuidos por
divindades e, entdo, tidos por loucos. Primeiro, o oraculo que é possuido
por Apolo; segundo, o poeta que é possuido pelas Musas; terceiro o xama
por Dionisio. O oraculo prevé o futuro; o poeta conta as origens
(lembremos de Hesiodo e sua teogonia que, inclusive, inicia-se com um
louvor as musas)™®; o xamad que mistura elementos naturais para fins
medicinais. Todas essas atividades sdo maneiras de lidar com o
desconhecido: ndo é comum, ou pelo menos ndo era, prever o futuro,
explicar as origens e criar curas. Assim, todos estes tipos loucos (oraculo,
poeta e xamd) possuem a caracteristica de autoridade: eles possuem
algum tipo de poder que leva, como mencionado, governantes

importantes a consulta-los.

Ademais, o proprio Nietzsche nos oferece outras caracteristicas.
A loucura tem algo do desconhecido e, consequentemente, do
imprevisivel. Pois, se estd interligada com alguma espécie de intervengao
divina, os seres humanos ndo possuem a capacidade de saber como os

deuses irdo agir. Assim formula Nietzsche as caracteristicas da loucura:

Compreendem por que tinha de ser a loucura? Algo que fosse, em voz e
gestos, assustador e imprevisivel como os demoniacos humores do
tempo e do mar e, portanto, digno de semelhante temor e observacao?
Algo que ostentasse tdo visivelmente o signo da completa

10 “Pelas Musas heliconiades comecemos a cantar. / Elas tém grande e divino o monte Hélicon
/ em volta da fonte violdcea com pés suaves / dangam e do altar do bem forte filho de Crono”
(Hesiodo, 2017, p. 103).
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involuntariedade como os tremores e a baba de um epiléptico, que
parecesse distinguir o louco como mascara e porta-voz de uma
divindade? Algo que infundisse, no portador de uma nova ideia, ndo
mais remorsos, mas reveréncia e temor ante a si mesmo, levando-o a
tornar-se profeta e martir dessa ideia? (A 14).

Além da autoridade que a loucura apresenta, a citagdo acima nos
indica algumas outras: assustadora, imprevisivel, involuntariedade,
porta-voz da divindade. Sobre este ultimo j4 mencionamos acima; o
restante das caracteristicas sdo completamente o oposto daquilo que
descrevemos no inicio do trabalho, sobre a origem da responsabilidade,
aquilo que pretendeu tornar o ser humano previsivel, igual. As
caracteristicas da loucura contradizem o imenso trabalho de tornar o ser
humano responsavel. Porisso que a loucura é o que possibilitaa mudanca
dos costumes e valores: ela é imprevisivel e, além disso, é divina. A
propria comunidade esta sujeita aos deuses, isto é, ao que se acredita
sobrenatural diante da vida. A loucura interpretada como agdo divina é a
possibilidade da mudanga, a divindade que antes protegia e punia quem

infringisse os costumes, agora demanda sua alteragao.

Nietzsche ainda cita uma passagem de Platdo, no Fedro, “mas na
verdade os maiores bens, quando dados por graca divina, nos vém
mediante a loucura” (Fedro, 244a). E aqui que se justifica o inicio de nossa
exposicdo da loucura com Colli: pois ha algo de possessdo divina que

constitui essa interpretacdo sobre loucura. Ela possui um qué de poder.

3.2 Martirio como convencimento da loucura

Mas como convencer a comunidade de que a loucura em um certo
individuo é uma intervengdo divina? Pois, mesmo que um individuo ndo
seja louco, observa Nietzsche, é necessdrio “tornar-se ou fazer-se de
louco” (A 14). Portanto, ha algo que pretende convencer de que tal
individuo estd ao lado de uma divindade, mesmo nio estando. Entenda-

se: convencer-se de estar louco mesmo ndao estando.
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Para convencer a comunidade e, em algum sentido, a si mesmos,
aqueles que pretendiam ter o poder que a loucura possibilitava,
encaravam os mais dificeis e impossiveis caminhos. Atiravam-se a si
mesmos ao martirio. E neste ponto, Nietzsche identifica varios povos tdo
distintos quanto distantes, mas em uma coisa parecidos: os rituais

martirizantes para tornarem-se lideres. Escreve Nietzsche:

As receitas para tornar-se um curandeiro entre os indios, um santo entre
os cristdos da Idade Média, um angekok entre os nativos da
Groenlandia, um pajé entre os brasileiros, sdo essencialmente as
mesmas: jejum absurdo, prolongada absten¢do sexual, ir para o deserto
ou subir a uma montanha ou um pilar, ou “pbr-se num velho salgueiro
com vista para um lado” e ndo pensar em nada que ndo produza
arrebatamento e confusdo espiritual (A 14).

O raciocinio parece ser este: se um individuo consegue se colocar
a margem de tudo aquilo que é comum a todos e sobreviver, entdo
possivelmente uma divindade o incitou a conseguir. Como é possivel
sobreviver sem alimentos por um periodo muito longo de tempo? Se
afastar da convivéncia, passar dias num deserto, por exemplo? Se alguém
sobrevive a isso, certamente uma divindade estd envolvida. Ndo obstante,
“todos os guias espirituais dos povos, que conseguiram mover algo na
lama inerte e fecunda dos seus costumes, necessitaram além da loucura,

do martirio voluntdrio, a fim de conquistar fé” (A 18).

N&o o convencimento pelo convencimento, mas a conquista da fé
é 0 que importa nesse processo. Assim, com o martirio, a propria razao
parece trabalhar a favor do convencimento. Como explicar um enorme
sofrimento autoinfligido? S6 pode ser algo inacessivel e, assim, a crenc¢a

esta feita. Pois “onde ndo se sabia explicar, aprendeu-se a criar” (A 40).
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4 Consideracées finais

Um aforismo iconico, em Humano, Demasiado Humano (1878),
nos ajuda a pensar como se torna possivel a tarefa de remontar um
periodo muito distante no tempo, cujos vestigios sio praticamente
inexistentes, a saber, o § 274. Uma imagem, como metdafora, para
entendermos a hipdtese de Nietzsche. Pois parte-se de pequenos
resquicios da histéria a fim de tentar criar o que provavelmente ocorreu,
da mesma forma “como obtemos a visdo de um templo a partir de colunas

e restos de paredes que ficaram de pé¢” (HH I, 274).

No periodo da moralidade do costume o ser humano sofreu, e
sofreu na pele todas as importunagoes fisicas e psicoldgicas, pois a
obediéncia era requerida a todo custo: “é impossivel calcular o que
justamente os espiritos mais raros, mas seletos, mais originais da historia
devem ter sofrido” (A 9), conclui Nietzsche. Todo aquele que, de alguma
forma apresentava originalidade, uma individualidade excessiva, era

tolhido pelos costumes, com temores e castigos.

E é neste ponto que a loucura tem a sua fun¢do no raciocinio
nietzschiano. Foi preciso inventar, enganar a si mesmo e os outros, a fim
de se colocar acima dos costumes e da tradigdo para, enfim, superar os
costumes e a tradi¢do. O contrario da loucura, portanto, ndo é a razdo ou
a acdo medida e calculada “mas a universalidade e obrigatoriedade de

uma crenga, em suma, o que ndo é capricho no julgamento” (GC 76).

A loucura é o que possibilita a mudanga dos valores e costumes, é
uma espécie de devir da vida ética. Por que ndo também algo proximo de
uma transvaloragdo? Mas deixemos esta discussdo para outro momento.
A loucura rompe com a obrigatoriedade de regras e costumes, mas ndo
para que ndo exista mais regras e costumes e, sim, para que outros os

substituam.
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O papel do gosto na formacao dos juizos

humanos em Nietzsche
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1 Introducao

A relagdo de continuidade entre o gosto e os juizos humanos
(sejam eles estéticos, de conhecimento ou morais) é pensada neste
trabalho a partir do Capitulo I de Humano demasiado humano I (1878),
interpretado a luz de alguns fragmentos postumos dentre os anos de 1978
e 1887. A proposta de Nietzsche em Humano demasiado humano I era
tratar sobre a histéria da génese do pensamento humano. Os juizos
entram nessa historia através das descrigbes sobre a formac¢do do
pensamento, que incluem a percep¢do, as sensagdes e os impulsos, todos
imbricados na capacidade de formagdo dos juizos e do pensamento

logico como resultado.

A partir dessa discussdo, a hipotese de interpretagdo sugerida
aqui é a de que o gosto é apresentado por Nietzsche como possuidor de
duas formas distintas, em que uma delas seria o principio da formagdo de
todos os juizos e, por consequéncia, do pensamento logico. Assim, o
gosto é pensado por Nietzsche na forma de um juizo estético, mas
também, inicialmente, como um juizo rudimentar (ou instintivo). Essa

forma rudimentar do gosto atuaria como o juizo humano mais basilar,
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permitindo o desencadeamento do processo que resulta nos juizos e no

pensamento ldgico.

2 Arelagdo entre a percepgao e as sensacoes de prazer e dor

Uma das primeiras elaboragdes publicadas por Nietzsche sobre
como se formam os juizos esta presente na obra Humano, demasiado
humano I. Nesse esbogo de uma histdria sobre a génese do pensamento
humano, Nietzsche incluiu a nossa capacidade adjudicativa, que foi

descrita, especialmente, nos paragrafos 18 e 32.

A proposi¢do apresentada no paragrafo 18 se refere a nossa
percep¢do do mundo e como partimos dela para a elaboracdo do
pensamento logico. Nela Nietzsche se ocupara de contrapor sua hipotese
genealogica a suposicdio da génese da légica em pressupostos
transcendentais. Ao argumentar que a logica tem uma origem historica
ele tornaria plausivel sua proposta de que a logica surge a partir de um
erro que ela mesma ignora. E com o intuito de fazer essa contraposicao
que Nietzsche trabalharda com o principio de identidade conforme
compreendido por Afrikan Spir: A lei da Identidade (HH I, 18). Essa lei
consistiria na capacidade do sujeito de conhecimento reconhecer cada
objeto em sua prdpria esséncia, igual a si mesmo e existente por si
mesmo, ou seja, como uma substancia incondicionada. Logo, para a tese
transcendental, o pressuposto para o conhecimento estaria pautado na
existéncia e no reconhecimento de uma substdncia una e imoével. A
questdo é que, para Nietzsche, essa lei da identidade ndo caracteriza o
sujeito cognoscente aprioristicamente, pois ela veio a ser, isto é, ela

mesma tem sua histdria de origem.

Assim, a percep¢do humana das coisas no mundo e o inicio da
possibilidade de conhecimento ndo se daria pelo reconhecimento do

objeto em sua identidade substancial, mas pelo prazer e desprazer que
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teriamos conosco mediante uma coisa (HH 1, 18 e 501). Essas primeiras
sensagdes (prazer e desprazer), produzidas pelo organismo a partir dos
estimulos nervosos sensorios, sdo as que Nietzsche apresenta como o
inicio de todo pensamento logico, pois sé elas despertam o interesse de
nos, seres organicos, para o mundo. Na hipdtese de Nietzsche, os
estimulos sensorios ndo sdo sequer percebidos, a ndo ser quando os
sentimos como prazerosos ou dolorosos, isto é, quando ha um
investimento afetivo nesses estimulos, uma interpretagdo do organismo
sobre eles. Dessa forma, as sensacbes de prazer e desprazer sdo
apresentadas por Nietzsche como o inicio de todo pensamento légico,
cyjo primeiro nivel é um juizo (HH I, 18)>.

Nietzsche prospecta a concep¢do da ideia da existéncia de uma
identidade substancial como uma crenga. Na formagdo da percepgdo,
primeiro haveria uma associagdo entre diversos estimulos nervosos
concomitantes em um grupo que assume o estatuto de uma unidade
(corpo), ou seja, este agrupamento de estimulos é um desenho que as
sensagoes de prazer e/ou dor fazem sobre esses estimulos. Assim, através
das sensagdes de prazer ou dor o grupo de estimulos é sentido como
corpo (objeto), e a cada objeto é associada a sensagdo de prazer ou dor,
como se determinado objeto nos causasse tais sensa¢des. Dessa forma, a
cada vez que nos deparamos com este objeto (grupo de estimulos
nervosos concomitantes associados em unidade) a sensacdo de prazer ou
dor se antecipa a experiéncia, pois acreditamos na igualdade das nossas
experiéncias com esse corpo. Cremos que determinado objeto causa
prazer ou dor, isto é, esperamos que cada objeto com seu atributo
substancial tenha uma tinica relacdo com nosso organismo, e isso nos faz
o experimentarmos do mesmo modo. A cren¢a na igualdade das
experiéncias (crenca na identidade) produz uma associagdo regular entre

estimulos concomitantes e as sensa¢des de prazer e dor que passam a ser

> Néo é que ndo haja estimulo sem julgamento, mas s6 hd sensagdo/sentir a partir de uma
espécie de juizo.
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automatizadas. Deste modo, através da crenga de que todo objeto X é
sempre igual a si mesmo, tem uma unica relacdo conosco e nos causa
prazer ou dor, as sensag¢des de prazer e dor ja ndo precisam ser produtos
de sempre novas avaliacdes de estimulos, elas passam a ser antecipadas
pelo organismo mediante o objeto. Logo, Nietzsche defende que os
objetos sdo para nos a soma de julgamentos que o organismo fez dos
estimulos nervosos despertados pelas propriedades desse objeto e que
esses julgamentos sdo automatizados, pois os identificamos com o
proprio objeto. Sendo assim, na presenca do objeto ha uma expectativa
de prazer ou dor que é expressa pela inclina¢do ou aversdo que sentimos
ao objeto. Sem esse interesse, ou seja, sem inclinagdo ou aversdo sequer
percebemos o objeto: “A nds seres orgdnicos, nada interessa
originalmente numa coisa, exceto sua relagdo conosco no tocante ao
prazereador” (HH I, 18), nos estados de ndo sentir “o mundo e cada coisa
ndo tem interesse para nos, ndo notamos mudanca neles” (HH I, 18).
Dessa forma, onde ndo ha expectativa de prazer ou desprazer ndo ha
sequer percepgdo. A percep¢do, para Nietzsche, ja se dd como inclinagdo

ou aversao.

3 O juizo rudimentar e as sensag¢des

A exposicdo de Nietzsche sobre o processo que culminaria nos
juizos e na logica trata de um desencadeamento que envolve as

sensagoes, a crenga e um juizo primitivo. Como descreve Nietzsche:

O primeiro nivel do [pensamento] ldgico é o juizo, cuja esséncia
consiste, segundo os melhores logicos, na crenga. Na base de toda
crenca esta a sensa¢do do agradavel ou do doloroso em referéncia ao
sujeito que sente. Uma terceira e nova sensagdo, resultado das duas
precedentes, é o juizo em sua forma inferior (HH I, 18).

Como vimos, da crenca na identidade substancial dos objetos

associada as sensagées de prazer ou dor se iniciaria a formacgao dos juizos.
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O que nos aparece como novo nessa descri¢do é a figura do juizo em sua
forma inferior, que é apresentado por Nietzsche como uma sensagdo e ao
mesmo tempo um juizo, embora ndo propriamente, mas um juizo

rudimentar.

Na secio 32 (HH I) podemos entender que esse juizo
corresponderia a nossa inclinagdo ou aversdo em relacdo a coisa
apresentada pelas nossas sensac¢des das impressdes sensorias, pois como
vimos, a inclinagdo e aversdo sdo juizos ligados diretamente a sensagdes
de prazer e dor. Nesse sentido, o juizo rudimentar advém das sensa¢oes
de prazer ou dor, mas s se estabelece quando ha antecipagdo delas, ou
seja, enquanto expectativa dessas sensac¢oes. Ele surge da automatizagdo
das sensagdes como descrevemos antes, através do reforco da crenca na
igualdade dos objetos e por conseguinte na crenca da igualdade das
experiéncias. Ele seria um passo além da interpretacdo do estimulo
nervoso, pois ele é o que retoma essa interpretacdo diante de um objeto
que acreditamos como igual. Ele é aquilo que penetra na consciéncia do
julgamento realizado pelo organismo, ou melhor, ele é o primeiro juizo
consciente e automatizado, pois ele passa a antecipar as proprias
sensagoes que lhe deram origem. Nesse sentido, ele ndo nos parece um
juizo, pois todo o julgamento pré-consciente do organismo ndo nos é
aparente, e por isso ele surge como se viesse arbitrariamente. E de fato
Nietzsche ndo o chama de um juizo propriamente dito, pois ele ndo seria
um juizo intelectual, mas a matéria bruta desse e, nesse sentido, um juizo

em sua forma inferior.

Com isso compreendemos que a percep¢dao humana do mundo,
nossas experiencias, ja sido intepretacoes de estimulos nervosos, e nesse
sentido a separagdo entre sensacdo objetiva e sentimento ndo
corresponde, para Nietzsche, a uma necessidade para a produgdo do

conhecimento.
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Como pontua Lopes (2008, p. 286), em Spir a Lei da Identidade
possibilitaria a diferenciacdo entre representacdes dos objetos externos
(sensagdes objetivas) e as sensagdes nas representagdes que seriam
atinentes ao proprio sujeito, como prazer e dor, isto é, sentimentos
subjetivos. Logo, hd uma diferenciagdo entre sensa¢do (empfindung) e
sentimento (Gefiihl) que é importante ao sistema de Spir. Para esse
sistema, sensagdes seriam apenas representagoes objetivas do objeto e os
sentimentos seriam referentes ao préprio sujeito e, por isso, subjetivos.
Essa diferenciacdo para Spir existe como uma disposi¢do origindria do
sujeito da representac¢do, pois ela é o que permite que percebamos o
mundo como algo existente nele mesmo e ndo o confundamos conosco.
A diferenciagdo entre sensacdo e sentimento possibilitaria o seguinte: a
sensacdo designaria a impressdo sensoria que “o sujeito da representacdao
distingue do Eu” (Lopes, 2008, p. 297), ja o sentimento corresponderia
aos afetos “subjetivos de prazer e desprazer” (Lopes, 2008, p. 297) e

permitiria a ideia de um si mesmo, um Eu.

Essa importante distingdo para Spir é pautada na diferencia¢do
descrita por Kant entre sensa¢do (empfindung) objetiva e sensagdo
subjetiva. Como ressalta Zavatta (2017) empfindung significa comumente
em alemdo tanto a impressdo sensdria (sensa¢do objetiva) quanto o
investimento afetivo nela (sensa¢do subjetiva). No entanto, em Critica do
julgamento Kant (2016, p. 102-103) critica esse duplo uso do termo na
lingua alema e sugere que sensagdo designe apenas a impressdo sensoria,
isto é, a representacdo objetiva de uma coisa através dos sentidos. Assim,
para Kant, o prazer ou desprazer sentido pelo sujeito diante de um objeto
deveria ser designado como sentimento (Gefiihl). Dessa forma, por dizer
algo sobre o objeto, a sensagdo pertenceria constitutivamente a
capacidade de conhecer; ja o sentimento, ao se relacionar apenas com o
sujeito e nada dizer sobre o objeto, ndo serviria para conhecimento

algum.
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Nietzsche, por sua vez, contesta o carater universal e primordial
da lei da identidade, “Também essa lei, ai denominada ‘origindria) veio a
ser” (HH I, 18), mas ndo sua existéncia. Essa lei ndo representaria “uma
necessidade logico-transcendental, mas tdo somente uma necessidade
bioldgica dos organismos de se orientarem no fluxo incessante das
sensagdes” (Lopes, 2008, p. 296). Para Nietzsche, a disposi¢do do sujeito
de distinguir entre proprio e alheio, entre sensacdo e sentimento ndo
seria inerente ou universal ao conhecimento, mas algo tardio e
decorrente de uma necessidade especifica participante do processo de
complexificagdo do organismo. Assim, a hipotese de Nietzsche ndo vé na
diferenciacdo entre as impressoes sensorias e as sensac¢oes de prazer e dor
aquilo que nos possibilitaria, enquanto disposi¢do origindria, a produgdo
do conhecimento. Em contraposi¢do a tese de Spir, Nietzsche sugere
serem as sensag¢des de prazer e desprazer o que nos permite perceber os
objetos que nos apresentamos, sem elas o estimulo nervoso sequer seria
percebido, isto é, ndo entraria na consciéncia. Desse modo, é um certo
engano a respeito das sensagdes que traz a tona a ideia de origem do
conhecimento como percepc¢do direta da realidade, ou seja, acreditarmos
que ha uma sensac¢do garantida pelo objeto, objetivamente vélida. Essa
disting¢do é tardia e explica mais sobre como concebemos modernamente
o conceito de conhecimento do que sobre sua génese. Portanto, para
Nietzsche a distingdo entre sentimento (Gefiihl) e sensa¢do
(empfindungen) como origindria da capacidade de conhecimento
humano é abolida a tal ponto que esses termos sido usados por ele de
maneira intercambiavel. Por exemplo, ele descreve prazer e dor como
sensagdes (emfindungen) e ndo sentimentos, diz que as sensagdes
(empfindungen) nos parecem arbitrarias e isoladas e dd como exemplo o
“sentimento (Gefiihl) de fome” (HH I, 18 e 32).

Assim, Nietzsche inclui na génese do conhecimento humano as
sensagbes de prazer e desprazer e se afasta da perspectiva de um

reconhecimento puramente objetivo (desprovido de uma interpretacao
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afetiva do sujeito) sobre o objeto. Com isso, a ideia de que os afetos de
prazer e dor ndo teriam valor cognitivo é afastada. De certo modo, esses
afetos possibilitam a produc¢do do préprio valor cognitivo. Ndo apenas o
paragrafo 18 de HH I aponta nesse sentido, mas uma anotag¢do péstuma
de 1872 reforca precisamente esta hipotese de que a propria apresentagao
do objeto a nos pela percepgdo sé é possivel a partir do afeto investido

através das sensagoes.

O verdadeiro material de todo conhecimento sdo as sensa¢cdes mais
delicadas de prazer e desconforto: naquela superficie em que a atividade
nervosa do prazer e da dor desenha formas esta o verdadeiro segredo: o
que é sensagdo ao mesmo tempo projeta formas que depois geram novas
sensagoes.

E a esséncia da sensagdo de prazer e desconforto expressar-se em
movimentos adequados: a sensagdo da imagem surge porque esses
movimentos adequados fazem com que outros nervos sintam (FP 1872-

3,19[84]).

Essa perspectiva marca mais uma ruptura fundamental de
Nietzsche com o sistema de Spir sobre a Lei da Identidade. Sendo entdo
que a percepcao de nossas sensagdes ja carrega um investimento
subjetivo. Assim, o juizo em sua forma inferior (aversdo e atragdo) seria o
primeiro juizo que é trazido a consciéncia, embora, por ndo termos
acesso ao seu processo de produgdo (o julgamento feito pelo organismo),

ele nos surge como um impulso de aversdo ou atragdo.

O impulso é resultado de uma espécie de avaliagdo cognitiva ndo
sobre o valor do objeto, mas como vimos, sobre uma sensagdo que se tem
“consigo mesmo mediante uma coisa” (HH I, 501). O juizo dessa avaliagdo
é incorporado, isto é, passa para a vida do corpo como instinto. Isso
significa que esses juizos sdo automatizados, ou seja, eles passam a agir
instintivamente. “Sentimentos de inclina¢do, aversdo etc. sdo sintomas
de unidades ja formadas; nossos assim chamados ‘instintos’ [Instinkte]
sdo tais formagdes” (FP 1884, 26[94]). Dessa forma, podemos dizer que o

juizo em sua forma inferior é esse juizo instintivo, isto é, impulso
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automatizado oriundo das sensa¢des de prazer ou dor se expressando
como sentimento de inclina¢do ou aversdo. As sensag¢des de prazer e dor
sdo basais no processo de forma¢do do pensamento ldgico e ja sdo elas
mesmas produtos de avaliagdes que compdem os juizos instintivos. No
entanto, a inclinacdo ou repulsa que nasce das sensagbes, para se
tornarem instintivas, pressupdem algum reconhecimento e reprodugao
do juizo uma vez estabelecido. Podemos entender assim que juizos
instintivos ndo sdo exatamente os primeiros julgamentos produzidos
pelo organismo, mas sdo juizos oriundos de uma crenga (aumento ou
diminui¢do do poder)? tornados instintivos com base na crenga da
igualdade das experiéncias e com o auxilio da memodria, isto é, por
repeticdo. Nesse sentido, a sensag¢do pura fisiologicamente primeirissima
sem relacdo com qualquer tipo de cogni¢do ou o juizo puramente
intelectual, que permitiria a sensa¢do enquanto julgamento objetivo,
estdo fora do escopo da exposicdo de Nietzsche. O juizo sempre se
baseara em uma crenga antecedente que reafirma uma sensac¢do que, por
sua vez, é uma espécie de julgamento do organismo. Assim, os juizos
conjugados com a memoria se tornam instintos, mas sdo a0 mesmo

tempo sintomas das experiéncias dos préprios instintos.

Vimos entdo que a avaliacdo tem um papel fundamental na
cadeia de figuras que culminam nos juizos em geral, incluindo nisso ndo
apenas nossas valoragdes, mas nossa apreensdo das coisas no mundo, o
desenvolvimento do pensamento logico, a criagdo dos conceitos e dos

signos e a producdo do conhecimento. Ora, ja é avaliacdo até mesmo

3 “Vocé acredita no poder onde tem a sensagao de poder. Um sentimento de for¢a é considerado
evidéncia de for¢a. Segundo esta prova, a sensa¢do de estimulo se transforma em prazer: —
assim: todas as propriedades de uma coisa sdo em nds estimulos verdadeiros, que em parte
aumentam a sensagdo de poder, em parte diminuem: tudo é uma soma de julgamentos (medos,
esperangas, alguns inspiram confian¢a , nada mais) Quanto mais conhecemos a fisica, menos
fantdstica se torna essa soma de julgamentos (as falsas subsungdes sdo omitidas, por exemplo,
tudo que é preto é perigoso) — No final entendemos: uma coisa é uma soma de excita¢des em
nos : mas porque nio somos fixos, uma coisa também ndo é uma soma fixa. E quanto mais
sabemos como colocar firmeza nas coisas, [...] “ (FP 1880, 10[F100]).
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aquilo que Nietzsche chama de “um impulso [no humano] em dire¢do ou
para longe de algo” (HH I, 32). O impulso serd uma espécie de avaliagdo
cognitiva, mas pré-reflexiva e que pode se manifestar como um
automatismo quando incorporada como instinto. Ele é apresentado por
Nietzsche como uma necessidade da qual ndo podemos nos desvencilhar
e da qual s6 podemos ter consciéncia posterior ao ato de atragdo ou
repulsa, ou seja, apos a sua propria manifestagdo. Assim, a maneira pela
qual percebemos o impulso de inclinagdo ou aversdo ja o coloca como
expressdo de um juizo de valor resultante de um julgamento pré-
reflexivo. Compreendemos com isso que o impulso automatizado, isto &,
0 juizo instintivo € o juizo em sua forma inferior citado no paragrafo 18
de HH L.

4 O juizo de gosto

Em um Fragmento Péstumo de 1881, Nietzsche apresenta o
instinto ndo s6 como a incorpora¢do de um juizo, mas especifica entre
parénteses que esse juizo automatizado é o gosto no seu nivel mais baixo.
Temos, entdo, que a incorpora¢do de um impulso, isto é, o juizo tornado
instintivo ou, como vimos em Humano demasiado humano I, o juizo em
sua forma inferior é apresentado por Nietzsche como um juizo de gosto
rudimentar.

Falo de instinto quando um qualquer juizo (ou o gosto no seu nivel mais
baixo) ¢é incorporado, de tal forma que ele agora se estimula
espontaneamente a si proprio e ja ndo precisa de esperar por outros
estimulos (FP 1881, 11[164]).

Essa relagdo entre os juizos instintivos e o gosto fica ainda mais

explicita no fragmento intitulado “Estética” de 1887:

Todos os julgamentos instintivos sdo miopes quanto a cadeia de
consequéncias: eles aconselham o que deve ser feito primeiro. O
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entendimento é essencialmente um aparelho para inibir a reagdo
imediata ao juizo instintivo: [...]

Os juizos de beleza e fealdade sio miopes — tém sempre o
entendimento contra si —: mas sdo persuasivos no mais alto grau:
apelam aos nossos instintos onde eles decidem mais rapidamente e
dizem o seu sim e ndo, antes de o entendimento ter alguma palavra (FP
1887, 10[167]).

Nietzsche define os juizos de gosto (beleza e fealdade) com as
mesmas caracteristicas dos juizos instintivos. Ou melhor, Nietzsche ao
tratar desses juizos na mesma passagem e da mesma forma, qualifica os
juizos instintivos como juizos de gosto. Ambos tém vistas curtas, tém
contra si a inibicdo provocada pelo entendimento e sio altamente
persuasivos justamente por serem mais rapidos que o entendimento e
por serem velozmente incorporados se tornam automatismos, isto é,

instintos.

E possivel ver em ambos os trechos a sugestio de que os juizos
instintivos sdo juizos estéticos. Assim, poderiamos pensar que os juizos
na sua forma inferior de Humano demasiado humano I seriam os tais
juizos estéticos que, ao se tornarem independentes de estimulos externos
(incorporados se tornam automatismos), se algariam ao patamar de
instintos. Ao retomarmos o paragrafo 18 de Humano demasiado humano
I, no qual correspondemos juizos rudimentares a juizos instintivos, com
essa nova perspectiva que corresponde juizos instintivos a juizos de
gosto, poderiamos pensar que os juizos na sua forma inferior seriam os
tais juizos estéticos que, ao se tornarem independentes de estimulos
externos se algariam ao patamar de instintos. Assim, podemos pensar o
gosto como o primado ndo sé do instinto, mas de todos os nossos juizos
e ainda do pensamento logico se compreendermos que os instintos sdo

sempre incorpora¢des de juizos de gosto rudimentares.

Parece haver, entdo, a apresenta¢do de duas formas de juizos:
instintivos e intelectuais (Lupo, 2012; Constancio, 2013b). Nietzsche

apresenta os juizos instintivos como avaliagdes com pouco alcance
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perspectivo, mas que, automatizadas, nos surgem primeiro como
direcionamento. O entendimento aparece como um aparelho de inibi¢do
do juizo instintivo porque freia a rdpida adesio a ele, tem uma
perspectiva mais ampla e possibilita a reflexdo, isto é, uma reavaliagdo do
instinto. Assim, podemos entender que os juizos intelectuais tém como
matéria-prima os juizos instintivos reavaliados pelo entendimento se

tornando intelectuais.

Como vimos, 0s juizos instintivos sdo automatismos porque
passam a ser juizos que ndo precisam esperar por novos estimulos, “sdo
pulsdes que se tornaram permanentemente ativas [...] se estimulam a si
proprias” (Constancio, 2013b, p. 484). Esses instintos sdo por sua vez
juizos porque os afetos que os acompanham necessariamente avaliam
aquilo com o que se relacionam, isto é, afirmam ou negam aquilo que
tomam como objeto de apreciacdo (cf Constancio, 2013b). E em razio
desse automatismo que “todos os julgamentos instintivos sdo miopes
quanto a cadeia de consequéncias” (FP 1887, 10[167]) e assim ajuizam tdo
depressa que parecemos agir de maneira automdtica. Entretanto,
acontece que avaliamos de forma nao consciente e, posteriormente, o
entendimento proporciona uma inibicdo de nossa adesdo ao juizo
primadrio que é instintivo. Dessa forma, a razdo consciente reavalia nossas

avalia¢des instintivas, por isso:

Os juizos instintivos sdo, na verdade, algo que sempre ja aconteceu
quando tomamos consciéncia deles, ao passo que os juizos intelectuais
(ou “sapientes”) sdo processos conscientes, que levam o seu tempo.
Dado que tém esta natureza, chegam muitas vezes tarde demais, isto é,
ja depois de termos agido em conformidade com um “sim” ou um “ndo”
instintivo. Mas ndo deixam por isso de ser os nossos melhores juizos: a
sua lentiddo torna-os superiores do ponto de vista cognitivo
(Constancio, 2013b, p. 485).

Dessa forma, podemos entender que os juizos intelectuais

partem de um juizo que, ao ser incorporado, atua como instinto, mas que
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é estético. Nesse sentido, nds podemos concordar com Constdncio

quando ele escreve que:

A identificagdo entre juizos instintivos e juizos estéticos pretende fazer
do “belo” e do “feio” os valores mais basicos da nossa vida pulsional, e
pretende fazer do gosto a nossa forma mais basica de nos relacionarmos
conosco mesmos e com o0 mundo (Constancio, 20133, p. 330).

Assim, poderemos entender todo o pensamento logico como
consequéncia do gosto. Como argumenta Constdncio (2013a): ha um
continuum entre os juizos instintivos e os intelectuais, ou seja, ha um
continuum entre juizos de gosto e toda a conceituagdo e simboliza¢do
humana. Essa hipodtese abriria a possibilidade de entendermos o gosto
como o primado dos juizos ao concebermos os juizos em sua forma

inferior, isto é, os juizos instintivos como juizos de gosto.

Essa posi¢do do gosto, como base de nossos juizos aparece de
diversas formas reafirmada ao longo das obras de Nietzsche. Podemos
enumerar alguns exemplos, como no fragmento péstumo de 1881, ele
afirma que “Os juizos estéticos (o gosto, mal-estar, asco etc.) constituem
a base das tabuas de valor [Gtitertafel]. Estas, por sua vez, sdo a base dos
juizos morais” (FP 1881, 11[78]). Ainda em 1881, Nietzsche escreve que “a
histéria do gosto é uma histdria em si, e tanto as degeneracoes do todo
como seus avangos sao as consequéncias desse gosto” (FP 1881, n[112]). Ja
em 1883, ele escreve “A forma reinante da barbdrie mais comum é ndo
saber que a moral é uma questdo de gosto” (FP 1883, 7[62]). Ja em 1887 na
obra A Gaia Ciéncia, ele afirma que as opinides “com as provas, refutacoes
e toda a mascarada intelectual, sdo apenas sintomas do gosto que mudou,
e certamente ndo aquilo pelo qual frequentemente sdo tomadas, as
causas dessa mudanga” (GC 39). Na mesma obra, ele afirma ser a justica

Justiz] uma “questdo de gosto — e nada mais!” (GC 184).

No entanto, é importante ressaltar que Nietzsche ndo faz com

isso uma reduc¢do do estético ao instintivo. Como argumenta Constancio,
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Nietzsche parece defender que “toda a complexificacdo, todo o
desenvolvimento conceptual e simbodlico do instintivo é sempre ainda
estético” (Constancio, 2013b, p. 486), mas ndo que os juizos estéticos sdo
sempre instintivos. Existem, em Nietzsche, juizos estéticos que ndo sdo
de nivel inferior, isto é, juizos estéticos intelectuais que, como os légicos
e morais, sdo desenvolvimentos desses juizos rudimentares os quais sdo

em ultima instancia juizos.

5 Considerac¢ées finais

Como vimos, para Nietzsche, os juizos sdo produzidos pelo
desenvolvimento dos impulsos de inclinagdo ou aversio fruto da
automatizagdo das sensac¢oes. Essa perspectiva sobre a formagdo dos
juizos e do pensamento logico recoloca em outros termos o sentido de
conhecimento para Nietzsche, pois a impressio sensoria e o
investimento afetivo nela sdo ambos materiais do conhecimento ja que a
percepcdo s6 nos chega através das formas que os movimentos das
sensacoes de prazer e dor desenham. Por isso faz sentido que Nietzsche
elenque o prazer e a dor como etapa destacada da constitui¢do dos juizos
intelectuais, e entenda que a percep¢do se manifesta ja como um juizo
(aversdo ou inclinacdo) que é o gosto na sua forma rudimentar. E a partir
das interpretacdoes das sensa¢des de dor e prazer que é possivel a
producdo de nossa primeira forma de juizo, isto é, um juizo que chega a
consciéncia, mas que ndo é ainda propriamente um juizo de

conhecimento ou intelectual, mas um juizo rudimentar estético.

Como vimos, em Nietzsche as sensa¢des de prazer e desprazer, o
interesse, as avaliagdes, o julgamento sdo todos processos nos quais o
gosto participa como resultado, expressdo ou desencadeador e que, por
sua vez, todos esses processos coparticipam da possibilidade de
conhecimento humano. O privilégio que confiro ao gosto é a

ambiguidade que ele parece evidenciar ao emaranhar caracteres
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subjetivos e objetivos no processo historico de surgimento do
conhecimento humano. Essa discussdo nos permite aprofundar como se

dd para Nietzsche a formagdo contraditdria do proprio conhecer.
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As defini¢oes sobre uma “Teoria dos Valores
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1 Introducao

Nos estudos da recep¢do de Nietzsche no Brasil, um fen6meno
merece ser investigado: muitos dos primeiros leitores do autor alemdo
em territorio brasileiro eram juristas. Mesmo que por motivacdes
diversas, muitas delas muito a margem da investigacao teorica do direito,
os juristas brasileiros tiveram acesso a variados textos nietzschianos.
Dentre alguns desses autores podemos apontar Tobias Barreto, que fez a
primeira mencdo a Nietzsche ainda em 1876; Silvio Romero, em quem é
possivel encontrar diversas referéncias em Zéverissimagées ineptas da
critica; Gilberto Amado, que em Minha formag¢do no Recife, também
declara sua leitura das obras de Nietzsche; Pontes de Miranda,
considerado um dos mais importantes juristas brasileiros do século
passado, também ¢é possivel encontrar fortes referéncias da filosofia
nietzschiana, por exemplo, j4 em seu primeiro escrito, A margem do
direito, como também em seus textos poéticos e o jurista baiano
Almachio Diniz, que publicou uma série de textos sobre alguns conceitos

nietzschiano, como O Super-Homem (O fundamento evolucionista do
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ubermensch de Friedrich Nietzsche) e A moral de Nietzsche e a de

Spencer.

Em meio a tais referéncias, ha que se verificar quais sdo os pontos
de conexdo entre esses diversos autores, seus usos e apropriacdes da
filosofia nietzschiana. Se a primeira vista os variados textos e autores
podem indicar uma recepg¢do esparsa, somente uma leitura mais acurada
de cada um desses textos pode nos indicar se houve, ou ndo, uma
recepgdo juridica brasileira da filosofia de Nietzsche. Nesse sentido,
trazemos ao debate um texto do jurista Lourival Vilanova, de 1947, que
teve como objetivo a tentativa de identificar uma teoria dos valores
presente na filosofia nietzschiana. Este texto pode ser considerado como
um primeiro esfor¢o de resgate e analise de textos sobre Nietzsche
escritos por juristas brasileiros que tiveram contato com a filosofia

nietzschiana no século XX.

2 Lourival Vilanova e sua leitura de Nietzsche

Em o7 de julho de 1947, no Didrio da Manhd, o juiz Heli Leitdo
(1947, p. 2) escreveu a coluna “Um intérprete de Nietzsche”, esbocando
uma anadlise geral sobre a obra do autor do Zaratustra e elogiando a
leitura realizada por Lourival Vilanova nas duas partes do texto A Teoria
dos Valores em Nietzsche. Jurista pernambucano, que iniciou sua vida
académica no curso de direito, concluindo-o em 1942 Lourival Faustino
Vilanova foi professor catedratico da quase bicentendria Faculdade de
Direito do Recife, pertencente a Universidade Federal de Pernambuco,
compartilhando o mesmo ambiente intelectual com outros juristas que,
conforme mencionado anteriormente, também tiveram contato com a

obra de Nietzsche.

Ainda na mesma Universidade, deu suas contribui¢es como

docente nos centros de Ciéncias Sociais Aplicadas (como Titular de
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Sociologia) e nos departamentos de Psicologia e Filosofia, do Centro de
Filosofia e Ciéncias Humanas (como Titular de Logica). Nas fungées
administrativas em Pernambuco foi Consultor Geral e Procurador Geral
do Estado. Sua obra é famosa pela preocupagdo em dar fundamentos ao

direito com base nas suas estruturas logicas.

Da relagdo de Vilanova com a filosofia de Nietzsche, nossa
pesquisa encontrou ao menos duas informag¢des importantes. Além do
texto em questdo, A Teoria dos Valores em Nietzsche, ele proferiu a
conferéncia O problema da guerra na filosofia de Nietzsche, no Saldo
Nobre da Faculdade de Direito do Recife, em 1948. Disso temos trés
testemunhos: 1. 0 antncio feito no Jornal Pequeno, de 17 de setembro de
1948; 2. o relato genérico da impressdo positiva sobre a conferéncia no
mesmo jornal no dia posterior e, por fim, 3. a pretensdo que Lourival
Vilanova tinha de publicar esse texto no Didrio de Pernambuco, dado que

nos ultimos trechos de A Teoria dos Valores em Nietzsche ele afirma isso.

A concepgdo de “intérprete” que aqui adotamos ndo significa
indicar Lourival Vilanova como uma espécie de “comentador”, como
talvez estejamos acostumados a enxergar aqueles que recepcionaram a
filosofia de um autor. Em consonancia com Agnes Heller (1983, p. 11), para
quem a recepgdo de uma filosofia sempre se desdobra na tentativa de
preenchimento de uma caréncia, aqui adotamos a ideia de que Lourival
Vilanova buscou argumentar sobre como ele compreendeu a filosofia
nietzschiana, com o propdsito de confrontar o autor alemdo com suas

proprias concepgdes acerca da teoria dos valores.

3 A teoria dos valores em Nietzsche

No decorrer das duas partes publicadas é possivel identificar trés
fases do texto que se concluem: primeiramente, Vilanova teve em vista

caracterizar a “teoria dos valores” de Nietzsche com uma “filosofia da

227



Leituras nietzschianas

vida” em uma concep¢do naturalista: trata-se de um aspecto explicativo
da filosofia nietzschiana operado pelo autor. A segunda fase é uma breve
explicitagdo de como Nietzsche se insere no contexto tedrico do século
XIX e, a0 mesmo tempo, uma argumentagdo da maneira como o autor
influenciou algumas tendéncias do século XX em relacdo a tematica da
teoria dos valores. E nesse sentido que realiza um didlogo pontual com
alguns tedricos daquele século: trata-se, portanto, de um aspecto que
identifica os desdobramentos da filosofia nietzschiana. Por fim, numa
terceira fase ele esboca uma critica as ideias de Nietzsche, sobretudo ao
indicar em que momentos as teses nietzschianas ndo se sustentariam,
ainda que ele tenha expressado claramente no seu texto que tal critica
ndo se constituia como um objetivo de seu trabalho: trata-se, por fim, de
um momento avaliativo e interpretativo, em que propde uma critica as
concepcdes de Nietzsche. E importante pontuar que dizemos “fases do
texto” na inten¢do de apresentar a ideia de que tais fases, por vezes, estdo
dispostas em um mesmo momento, como, por exemplo: ao mesmo
tempo em que indica o que seria a no¢ao de Nietzsche do conceito “Vida’,

insere-a no contexto do século XIX operando sua critica.

Ainda ha que se pontuar, por fim, que ao trabalhar alguns
conceitos da filosofia nietzschiana, Vilanova indica diversas passagens
em auxilio de sua argumentac¢do. Para tanto, cita as versdes em espanhol
dos textos: O nascimento da tragédia, Sobre verdade e mentira no sentido
extramoral, Sobre o futuro de nossos estabelecimentos de ensino, Aurora,
Para além de bem e mal e A vontade de poténcia, todos traduzidos pela
“Aguilar”, que editou as obras completas a partir da década de 1930. Isso
nos permite afirmar que o jurista pernambucano buscou lidar com textos
nietzschianos. Ora, tal fato nos parece uma preocupagdo que o jurista
teve para apresentar em que medida, nos proprios textos de Nietzsche,

seria possivel encontrar a série de afirmac¢des que faz em seu ensaio.

J4 na abertura de seu ensaio, Vilanova afirma que a filosofia de

Nietzsche se constitui como uma tentativa de constru¢do de uma teoria
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dos valores baseada em uma concep¢do naturalista a respeito da
existéncia humana. Ao fazer isso, Nietzsche teria, a0 mesmo tempo, se
colocado como expressdo e supressio dessa conceituagdo naturalista,
tipica do século dezenove. E afirma que tal supressdo reside mais nas
contradi¢des internas de sua obra e ideias centrais, do que no seu aspecto
propositivo. Falando do naturalismo do Oitocentos, indica que a busca
incessante desse século foi a caracterizacdio do conceito “Vida”
completamente explicado pelas esferas bioldgica, psiquica e social, sendo
esta ultima frequentemente reduzida aos processos psiquicos. A prova
disso seriam as teorias dominantes do evolucionismo social de Spencer e
o naturalismo biolégico de Darwin. Esboga, ainda, uma critica a
concepgao do tratamento da historia sob o ponto de vista do método

natural.

Contudo, Vilanova reconhece que essa conceituagdo naturalista
da vida ndo corresponde a concepcdo de Nietzsche, dai ele ter afirmado
que o filésofo alemdo seria expressdo e supressio do naturalismo do
século XIX. Sendo entendida como uma filosofia da vida orientada para
uma filosofia dos valores, Nietzsche teria buscado encontrar uma forma

de justificar a vida como fonte dos valores.

E nesse sentido, entdo, que Vilanova argumenta que a solugdo
nietzschiana para fugir da concepc¢do naturalista de seu século foi a de
“encontrar na vida mesma a fonte de todos os valores” e, para tanto,
indica o conceito de “vontade de poténcia” como sendo uma espécie de
“esséncia davida”. Caracteriza-a, entdo, como “o afd de estender poderio™
“um impulso inexoravel [que] leva a existéncia em geral, sobretudo a
existéncia humana, a realizar suas possibilidades interiores” (Vilanova,
1947a, p. 1). Argumenta, ainda, que Nietzsche entende-a como o critério
e a medida de verificagdo que assinala quando os valores favorecem ou se
voltam contra a propria vida. Além disso, ele faz questdo de acentuar que
avontade de poténcia, sendo um “afa de poderio”, ndo se confunde como

mero instinto de conservagdo.
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Ao mesmo tempo em que reconhece a imbrica¢do entre vida e
vontade de poténcia, que sabemos ser aquela apenas uma expressdo
desta, e indicar que isso abre espa¢o para compreensdo da vida como
instancia da criagdo dos valores, Vilanova recai no erro classico de
concluir que isso representa uma esséncia, uma teleologia inscrita na
vida. Entende “que a vida humana sente necessidade de justificar-se, que
a vida em seu processo requer pdr objetivos e fins no logro dos quais
desdobra suas possibilidades” (Ibidem, loc. cit). Para isso, Vilanova
(1947a, p. 1) se baseia no fragmento 493> de A Vontade de Poténcia — “é
aquela classe de erro sem o qual ndo pode viver em ser vivente de uma

determinada espécie. O valor para a vida é que decide em tltimo termo”.

Analisando esse trecho, Vilanova (1947a, p. 1) finda por concluir
que a concepgdo axiologica de Nietzsche seria relativista. E segue
complementando: “os valores ndo sdo coisas em si, fins substantivos, mas
meios a servico da vida, expedientes sempre renovados postos pela
energia criadora da vida, o que justifica o valor é sua utilidade para vida”
Vilanova parece enxergar tal defini¢do no seguinte trecho: “O ponto de
vista do valor é o ponto de vista de condi¢gdes de conservagdo e
crescimento em relacdo com seres complexos, que tem uma vida de
duracdo relativa dentro do devenir” (FP 1887-1888, 11[73]), extraido de
uma de suas principais fontes, A Vontade de Poténcia. E, sobre isso, define
que se a vida pode ser entendida como vontade de poténcia, qualquer
valor que obstrua tal impulso seria um “contravalor”, seria falso. E

complementa:

Valores positivos sdo aqueles que elevam a esséncia da vida a maiores
realizagGes. A positividade ou a negatividade do valor residem, pois, na
aptiddo que apresentem para elevar ou rebaixar a tensdo vital. De posse
desse critério, Nietzsche submete a uma critica implacavel os
tradicionais valores morais, religioso, artisticos, filosoficos, cientificos e
juridicos. O que decide da preferibilidade desses valores ndo é o seu

> Trata-se do FP 1885, 34 [253]. A tradugdo foi feita, do espanhol, pelo proprio Lourival.
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contetdo de verdade, ndo o seu cardter objetivo, p.ex., aquela ideal
adequacdo entre sujeito e objeto no pensamento cientifico, mas até que
ponto favorecem a vida (Vilanova, 19473, p. 1).

As leituras de Vilanova o levam a enxergar um pragmatismo em
Nietzsche, sem que para ele isso redunde em um utilitarismo, um
hedonismo ou um eudaimonismo. Sobre o primeiro, indica que o
conceito moderno de utilitarismo assume uma superioridade dos
ambitos material e bioldgico sobre o da cultura: objeta escrevendo que ja
o jovem Nietzsche defendia uma concepcdo idealista da cultura, citando
as conferéncias de Sobre o futuro de nossos estabelecimentos de ensino.
Sobre o segundo e terceiro pontos, mostra que a exalta¢do da vida ndo
implica, necessariamente, na indicagdo do prazer como fio condutor da
avaliacdo moral. E se baseando na leitura do Zaratustra, indica que a vida
ndo busca prazer ou felicidade, mas sim a realizacdo de sua obra e a
implantagdo de um valor. Sua conclusdo, portanto, é de que a medida da
vida ndo é o bindmio prazer/desprazer, mas sim a obra e os valores

implantados no seu curso.

“Relativismo ¢é a inevitavel consequéncia a que chega a doutrina
dos valores de Nietzsche” (Vilanova, 1947a, p. 2), diz Vilanova ao se
encaminhar para o fim da primeira parte de seu texto. Mesmo
reconhecendo que Nietzsche se baseia e se fundamenta em seu
perspectivismo; mesmo reconhecendo que a preocupacao do filésofo
alemdo estd na busca da “origem das valoragdes”, ainda que o termo
utilizado seja problematico; tal conclusdo a que chegou o jurista
pernambucano estd baseada em sua ndo concordincia com essa

perspectiva.

Neste ponto, se torna clara a oposi¢do de Vilanova as conclusoes
de Nietzsche: enquanto este lanca mdo do perspectivismo e do
experimentalismo para arriscar hipoteses interpretativas, aquele ainda
estd preocupado com a universalidade da moral; enquanto Nietzsche

promove um exame acurado das condi¢oes de emergéncia dos valores,
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Vilanova acredita ainda ser possivel analisar a historia em uma

totalidade, em uma visdo de conjunto.

E ao falar em sentido histérico, ainda que ndo tenha declarado

exatamente o conceito, Vilanova analisa o eterno retorno como aquilo

que levou Nietzsche a concluir erroneamente que ndo haveria finalidade

na proépria historia:

Para aquele [Nietzsche] que vé a histéria como um processo infinito,
sem meta intencional alguma, transcendente ao outro devenir, o
discurso historico parece algo sem sentido e a vida humana que nela se
objetiva ndo supera a implacavel solvéncia de cada instante desse
devenir. Para uma concepg¢do historica orientada no sentido de um fim
(telos) cada etapa da histdria, cada cultura e cada individuo representam
graus no desenvolvimento ascendente da humanidade. Mas, quando tal
fim é excluido, entdo cada momento da série resulta absolutamente
relativo. Os valores, os bens, as realizagbes alcancadas estdo
condicionados a altura que a vida vai historicamente adquirindo. Dai a
impossibilidade de se conceber a vida da cultura como uma histéria em
direcdo linear. Ndo existe uma histéria da moral, do direito, da ciéncia,
mas, valores morais, sistemas de direito, ciéncias, cujos métodos, fins e
significagdes variam com o tipo de humanidade em que a vida se
concretiza. O erro de todo relativismo historico reside sempre em nio
observar sendo as transformac¢des da cultura no curso do tempo
(Vilanova, 1947a, p. 2).

Ou seja, para Vilanova, o homem so6 enxergaria variacdo e

instabilidade nos valores por estar condicionado a histdria e, incapaz de

analisar o todo, se fixaria nas partes. Em sua visdo, isso so atestaria a

finitude temporal humana, ndo a impossibilidade de enxergar a

universalidade da histéria. Afirma ainda que:
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de objetividade. O fato de que os mesmos valores ndo sejam
reconhecidos como validos para distintas culturas ou para diversos
individuos ndo fala contra a objetividade desses valores (Vilanova,

19474, p. 2).
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No fim da primeira parte, Vilanova ainda faz duas pontuagdes: a
primeira é sobre o ceticismo como resultado desse relativismo. Tal
argumento ele retoma no fim da segunda parte do texto, mas aqui ja
indica sua visdo de que a concep¢do tragica e a afirmacgao da vida seriam
as armas de combate de Nietzsche contra o niilismo. O segundo ponto,
em suma, é a conclusdo de que Nietzsche ndo teria se libertado dos
prejuizos da concep¢do naturalista, ainda que dela tenha se afastado e
subvertido, como defendeu em todo o seu texto. Isso teria acontecido ao

negar a autonomia da dimensao espiritual, como ele argumenta:

Nietzsche faz, como declara no principio de AURORA, um trabalho
subterraneo, decompondo a trama do espirito subjetivo, expondo seus
moveis, suas sutilezas, desmascarando a objetividade de todas as
unidades de valor [...] Ciéncia, verdade, livre arbitrio, justica, equidade,
amor ao proximo, altruismo, piedade, o que chamamos de espirito ndo
tem um valor por si, ‘¢ somente um meio e mero instrumento a servigo
da vida superior, do enaltecimento da vida’ e através de cada um destes
ideais acha-se a vontade de exercer poderio (Vilanova, 1947a, p. 2).

A segunda parte do texto se constitui, de fato, como uma espécie
de finalizagdo das teses de Vilanova sobre A Teoria dos Valores em
Nietzsche. Para tanto, 1. ele coloca Nietzsche em confronto com Kant,
caracterizando a moral nietzschiana, segundo suas palavras, como
“limitada a dualidade social dos senhores e dos servos” (Vilanova, 1947b,
p. 2), e a kantiana como expressdo da validade universal da moral; 2.
apresenta o que seriam alguns desdobramentos da influéncia
nietzschiana no século XX; 3. conclui com uma sintese de seus
argumentos e indica que a filosofia de Nietzsche desemboca, como
solugdo das problemadticas impostas, em uma concepc¢do tragica e

afirmagdo da existéncia.

Ao confrontar Nietzsche e Kant, Vilanova finda por exaltar as
posicoes do filésofo de Konigsberg, colocando-o na senda do
intelectualismo que se iniciaria em Socrates e afirma que o

intelectualismo kantiano reconhece a superioridade da razdo, cujo papel
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seria o de iluminar a vontade humana. Para o jurista pernambucano, as
posicoes de Nietzsche frente a essa questdo acabam colocando a razdo
em ultimo plano, rechacando a sua preeminéncia e assumindo uma
interpretagdo naturalista e pragmatica do fendmeno racional, o que ndo
deixa de ser, de todo, um bom diagndstico. Para tal afirmacdo, Vilanova
indica um trecho de Sobre verdade e mentira no sentido extramoral, em
que Nietzsche desqualifica o intelecto como representacdo de forga,
argumentando justamente o contrario e declara como sendo

incompreensivel um pretenso amor puro e desinteressado pela verdade.

A expressdo desse confronto é quando o autor coloca, lado a lado,
as doutrinas morais de Nietzsche e de Kant. A respeito deste, afirma a
pretensdo de estabelecimento de normas morais compreendidas e
aceitas universalmente, uma caracteriza¢do formal dos preceitos morais.
E ainda, para Vilanova, o a priori normativo kantiano se traduz
praticamente em um a priori logico. A respeito de Nietzsche, reafirma a
sua repulsa ao estabelecimento de um universalismo moral. Fala entdo
em uma “dualidade social dos senhores e dos servos” (Vilanova, 1947b, p.
2). Ainda que seja problemadtica a caracteriza¢do dessa moral como
“dualidade social’, Vilanova apresenta a moral dos senhores como sendo
baseada em uma responsabilidade individual, uma autonomia, enquanto
a moral dos servos é apresentada como sendo heterénoma,
considerando-a como norma hipotética. O interessante é notar que,
mesmo citando a sua leitura de Para além de bem e mal, Vilanova insiste
em realizar uma leitura de Nietzsche através das lentes kantianas. Dai a
utilizagdo de um vocabulério kantiano (autonomia, heteronomia, norma
hipotética...) mesmo diante da leitura de um Nietzsche que se esfor¢ou
na criacdo de categorias conceituais especificas.

Em suma, a questdo é que Vilanova ndo toma como suas as
posi¢des de Nietzsche. Ainda que conceda, para fins argumentativos, que
se considere a razdo como instrumento na luta pela existéncia, ele

argumenta que o intelecto é capaz de superar o dmbito da imanéncia e,
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consequentemente, que seria possivel alcancar a verdade ao se atingir o
valor logico da verdade cientifica. E ao se contrapor a Nietzsche, define

que para este:

[...] avida é o fundamental. O intelecto nada mais representa que uma
parcela da vida, em meio de outras iguais em valor. Mas, Nietzsche ndo
vé que a vida e o intelecto em sua fungao objetiva de conhecimento ndo
pertencem ao mesmo plano de realidade. O momento cognoscitivo,
representa um salto fora da corrente vital, corrente que se desdobra em
seu ininterrupto devenir, na solvéncia implacavel da mera
subjetividade, necessariamente concreta e temporal (Vilanova, 1947b, p.

2).

Ou seja, enxergando a verdade a servi¢o da vida como um sintoma
de decadéncia e para salvaravida a todo custo, Nietzsche teria sacrificado
o valor objetivo da verdade. E citando o paragrafo 4 de Para além de bem
e mal — “A falsidade de um juizo ndo é para noés uma objegdo contra esse
juizo. Trata-se de saber em que medida este juizo acelera e conserva a
vida, mantém e desenvolve a espécie” (Ibidem, loc. cit.)?> — indica que o

filosofo alemdo prefere o erro a verdade que prejudica a vida.

Encaminhando-se para o fim do ensaio, Vilanova reafirma que
ndo era seu objeto a critica a ética nietzschiana — ainda que a tenha feito
em diversos momentos —, mas que visava apresentar o quanto Nietzsche
era participe das tendéncias do XIX e que elas se firmaram no século XX.
Para isso, indica que o autor exerceu grande influéncia nas bases das
concepgoes sobre o direito, a arte, a sociedade e a politica. Assim, assinala
como legado deixado pela filosofia nietzschiana a filosofia de Bergson —
ao acentuar o papel primordial da intui¢do como tnico caminho de
acesso a realidade interior; Hermann Keyserling — ao acentuar o
elemento da irracionalidade; Spengler — considerado por ele como o
relativismo nietzschiano retomado e continuado, insistindo em uma

analise de valoracdo positiva da guerra na filosofia de ambos; indica ainda

3 Trata-se do aforismo: BM 4. A tradugdo foi feita, do espanhol, pelo proprio Lourival.
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Rickert, Dilthey e Windelband como esforgos de resgate da ideia de um
racionalismo capaz de apreender o fendmeno histérico; aponta Freud e
Jung na compreensdo do inconsciente como fonte dos impulsos; e Max

Scheler como quem, interpretando Nietzsche,

[...] corrige a identifica¢do kantiana do a priori com o formal e reivindica
os fundamentos de uma ética de contetdo e universalmente valida. [...]
E a via para alcangar o valor ético ndo € a inteligéncia, ndo é a faculdade
racional [...]: o ético revela-se num ato especifico, peculiar qual é o da
intuicdo emocional (Vilanova, 1947b, p. 2).

Na andlise final de seu ensaio, o jurista pernambucano aponta
que, enquanto Nietzsche indica sua filosofia como filosofia da vida, ele
perfaz a critica aos valores ocidentais como foram postos e construidos
ao longo dos tempos. Ele reconhece, entdo, que todo esse percurso
filosofico, que acentuou a razdo em detrimento da valorizagdo dos
impulsos foi o resultado do embate de “Sécrates contra Dioniso™ ‘A
consequéncia da resultante é a nega¢do dos impulsos do instintivo, das
poténcias irracionais da vida, da exuberancia dionisiaca da vida em favor

do intelecto disciplinador e clarividente” (Vilanova, 1947b, p. 2).

Vilanova (1947b, p. 2) conclui, entdo, que ao subtrair o sentido

transcendental da vida,

A solugdo que Nietzsche propde é a aceitacdo decidida da vida, adesdo a
existéncia, em que pese todo o seu mal e toda a dor. A solugdo é,
portanto, heroica. Concepcdo tragica e heroica da existéncia é o que
bem caracteriza [ndo so] a filosofia, mas a sua propria vida, porque em
Nietzsche uma e outra sdo inseparaveis. O pensamento, a sua doutrina,
a sua filosofia sdo expressdes de sua vida interior. E ndo que se
apresentassem assim mau grado seu. Isto faz de Nietzsche o mais
subjetivo de todos os pensadores-modernos e, ndo obstante, como disse
[ilegivel] Eucken: “Nietzsche é mais que mera subjetividade”.

Em suma, filosofia nietzschiana buscaria resgatar, entdo, a visdo
dionisiaca: contra a objetividade dos valores, propde-se a perspectiva dos

impulsos; contra a prevaléncia da verdade absoluta que nega a vida,
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propde-se o erro que conserva a vida; contra o ascetismo que leva a

decadéncia, propde-se a afirmacgdo da vida.

4 Consideracoées finais

No ensaio em questio percebemos que, quando coloca o
pensamento de Nietzsche sob andlise, Lourival Vilanova parece indicar
certo interesse pelo percurso filosdfico de Nietzsche. Mas apesar de
compreender que o autor consegue chegar a determinadas indicag¢oes
validas, conclui que ela toma rumos errados. Tais conclusées de Vilanova,
como esbocado, sio fruto de sua base epistemoldgica. E um marco em
seu pensamento o fato de ele ter dedicado sua obra em busca dessa
objetividade dos valores e é nesse sentido que ele diverge das conclusoes
de Nietzsche.

A nos, parece ser importante a constatagdo ndo de uma aceitagdo
daquilo que Nietzsche escreveu, mas a maneira como Vilanova dispos
Nietzsche como um opositor no dialogo. Na busca de expressar o que
seria A Teoria dos Valores em Nietzsche, o autor findou por também
delimitar suas posi¢des, argumentar e estabelecer um embate de ideias.
E nesse sentido que, como buscamos apresentar, entendemos que
Lourival Vilanova pode ser tido como um intérprete de Nietzsche.
Vilanova, ao nosso ver, demonstrou uma leitura de Nietzsche
preocupada em apresentar seus argumentos baseados diretamente no
texto do fildsofo, ao menos a partir dos elementos que tinha em maos.
Ainda que fortemente influenciado pelas obras e tradug¢bes que lhe
tinham chegado as maos, sobretudo A Vontade de Poténcia, um desconto
aqui deve ser dado: o ensaio em questdo é de 1947 e, até pelo menos a

década de 50, A Vontade de Poténcia era amplamente utilizada.
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Nietzsche sobre o dionisiaco e a conexao

humano-natureza

Matheus Becari Dias’
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.101.13

1 Introducao

A tragédia grega, género dramdtico de maior relevancia nos
primeiros escritos de Nietzsche, é apresentada pelo filésofo a partir de
uma nova teoria a respeito da caracteriza¢do do apolineo e dionisiaco. O
impulso artistico dionisiaco, caracterizado por instintos, irracionalidade
e embriaguez, representa a energia vital, a celebracdo, a sexualidade e o
lado mais instintivo e emocional da natureza humana. Essa dimensdo
artistica se conecta com a animalidade e a vida em geral, representando
o aspecto primordial do ser humano. Para Nietzsche, a arte desempenha
um papel de interpretacdo da cultura grega, na qual a tragédia tinha a
funcdo de “transformar o sentimento de desgosto causado pelo horror e
absurdo da existéncia numa forca capaz de tornar a vida possivel e digna
de ser vivida” (Benvenho, 2007, p. 40). A expressdo artistica constituia,
para os gregos, um meio de conferir sentido a vida e a prépria existéncia.
Nessa perspectiva, arte e a sabedoria sdo indissociaveis. A influéncia
desse modo de pensamento na obra de Nietzsche fica expressa na
afirmac¢do: “A existéncia do mundo sé se justifica como fenémeno
estético” (NT, Tentativa de Autocritica, 5). Em suma, busca-se destacar

nessa primeira parte a relevancia do impulso artistico dionisiaco para a
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cultura grega, defendendo que o reconhecimento dos instintos, da
animalidade e da conexdao do humano com a natureza constituem as

grandes contribui¢des de Dionisio para a Grécia.

Na segunda parte, apresenta-se a critica de Nietzsche ao
socratismo estético enfatizando a implementac¢do do racionalismo como
novo paradigma antropoldgico. Em seu dpice com Euripides e Socrates, o
socratismo ¢é denunciado por Nietzsche como principio que levou a
tragédia ao fim. Ao introduzir a consciéncia e o conceito na arte,
subjugando a criagdo artistica a razdo e a beleza ao dominio da ldgica,
Euripides, guiado pelo socratismo estético, remove do ambito tragico o
elemento dionisiaco. Reconstruindo a arte tragica e a filosofia com base
exclusivamente no discurso racional, somente aquilo que é consciente
passa a ser considerado bom e belo, se estabelece uma ligagdo
inextricavel entre conhecimento, virtude e felicidade. A postura
racionalista de Socrates, desvaloriza qualquer forma de expressdo que
ndo seja consciente, negando assim o instinto como caminho para se
compreender a natureza e a realidade. O reflexo disso surge com o ideal
do “homem teodrico”, cujo foco principal de sua existéncia residia na busca
pelaverdade. Em decorréncia desse debate, busca-se demonstrar como o
socratismo, além de desvalorizar o conhecimento tragico em vista do
conhecimento racional, propde uma concepgdo antropoldgica baseada
em uma suposta natureza racional e na negac¢do dos instintos e da

animalidade humana.

2 Arte, cultura e natureza

No verdo de 1870, Friedrich Nietzsche, entdo com 25 anos,
ocupava o cargo de professor de filologia na Universidade de Basileia e

conduzia estudos significativos sobre a estética e a cultura grega classica.
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Neste periodo é produzido A visdo dionisiaca do mundo?, trabalho que
inaugura algumas das concepgdes que serdo fundamentais a filosofia
futura de Nietzsche, como a dualidade das pulsées artisticas dionisiaca e
apolinea, a justificativa estética do mundo e a concepgdo do jogo como
aspecto existencial. Os desdobramentos desses estudos dardo origem em
1872 a O nascimento da Tragédia®, considerada sua primeira obra
filosofica publicada, prosseguindo até o fim de sua produgdo intelectual

através da ressondncia gerada em seus ultimos escritos.

Na primeira parte de VD, destaca-se a concep¢do de mundo dos
gregos na era classica, representada através das divindades na tragédia
atica. Na esfera artistica, Apolo e Dionisio manifestam estilos
contrastantes, entrando em uma luta persistente que culmina na fusdo
na obra tragica, marcando o “florescimento da ‘Vontade’ helénica” (VD
1)4. Para Nietzsche, essas divindades também simbolizam estados
humanos distintos: o sonho e a embriaguez. No sonho, o ser humano se
revela um artista completo, gerando toda forma de arte plastica,
enquanto o delirio subsequente confunde realidade e sonho. O efeito
curativo do sonho advém da contemplacdo prazerosa de imagens
diversas, encarando a realidade como um “jogo do homem individual
com o real” (VD 1). Nietzsche ilustra esse jogo no trabalho do artista, cuja
escultura, ao representar um deus, funde a materialidade concreta a
figura onirica, revelando, assim, a capacidade da fantasia do sonho de
interagir com o real na obra de arte. A Apolo, como deus da representagdao
onirica, € atribuido o cardter de deus da arte, simbolizando a beleza da
aparéncia. Seu reino é a “bela aparéncia do mundo do sonho”, onde a
“verdade mais elevada” é contemplada, contrastando com a realidade

mundana inatingivel intelectualmente (VD 1). Apolo é tanto deus

> Daqui em diante: VD.

3 Daqui em diante: NT.

4 Esta afirmac¢do de Nietzsche pode ser entendida como resultado de uma clara influéncia da
filosofia da Vontade de Schopenhauer em seu pensamento da época.
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artistico quanto deus do conhecimento verdadeiro e clarividéncia,
exibindo comedimento diante das “agitacoes selvagens” como marca da
distin¢do necessaria entre ilusdo do sonho e engano com a realidade (VD
1).

A arte dionisiaca, segundo Nietzsche, manifesta-se no jogo com
a embriaguez, identificando dois momentos em que o humano perde a
consciéncia de si mesmo: na pulsdo da primavera e no consumo de
narcdticos. Nessas condigdes, a subjetividade dissolve-se diante do poder
irruptivo do humano-geral, abolindo o principio de individuagdo e
permitindo que a “Vontade” o conduza a natureza gerativa para a criagdo
(VD 1)5. Ja na embriaguez dionisiaca, o ser humano conecta-se ndo
apenas com a natureza humana, mas com a natureza como um todo,
reconciliando terra, animais e humanos. A representacdo grega desse
fendmeno é personificada por Dionisio, coroado com flores e conduzindo
um carro puxado por tigres e panteras. Durante o culto a Dionisio, as
divisoes de classe desaparecem, unindo escravos e homens livres, nobres
e plebeus em um coro comum, onde todos cantam e dangam como uma
“comunidade ideal mais alta” (VD 1). O individuo embriagado por esse
culto baquico experimenta uma transfiguracdo, sentindo-se como um
deus. Ao contrario do sonho, agora o humano ndo € o artista, mas a obra
de arte da natureza, conformado pelo artista Dionisio, assemelhando-se

a relagdo entre uma estdtua e um artista apolineo (VD 1).

Nietzsche reconhece que a cultura grega atinge seu apice com o
surgimento de Dionisio. Inicialmente, Apolo desempenhava o papel
central na expressdo artistica helénica, buscando aliviar o sofrimento
inerente a condi¢do humana. Os gregos, cientes da angustia de sua

separagdo da natureza, procuravam conciliar sua individualidade com a

5 Novamente é possivel identificar aspectos incorporados por Nietzsche da filosofia de
Schopenhauer, em especifico, a distingdo entre o mundo como representagdo, condicionado
pelo principio de individuagdo, e o mundo como Vontade, ou seja, como plano de fundo
metafisico que desempenha a for¢a criadora e irracional da natureza.
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integra¢do ao todo (cf. Weber, 2003). Apolo e Dionisio representam ndo
apenas diferentes formas de arte, mas também abordagens distintas da
existéncia e concep¢des do ser humano. O apolineo é marcado pela
construgdo, preservacdo e fé na humanidade, enquanto o dionisiaco é
interpretado como um retorno a natureza e destrui¢do da cultura (cf.
Weber, 2003). No entanto, é somente com o advento de Dionisio que a
“alianca fraternal” entre os impulsos artisticos, culturais e existenciais
dos gregos pode plenamente se manifestar. Com base na interpretagao
da esséncia helénica, Nietzsche destaca que, ao contrario dos cultos a
natureza asiaticos, associados ao desencadeamento bruto dos impulsos
mais baixos, os gregos desenvolviam uma festa de libertacdo do mundo a
partir de seu culto a natureza. Essa celebragdo, em vez de representar
uma vivéncia bestial pan-hetdirica, era um dia de apoteose, no qual todos
os impulsos sublimes da esséncia grega se revelavam na idealizacdo da
orgia (VD, 1).

Assim, a cultura grega incorpora a natureza e os impulsos
selvagens de forma a ndo apenas contempld-los, mas vé-los como
essenciais a regeneragdo social e a existéncia individual. A introdugdo do
novo deus afeta todos os aspectos da cultura helénica, desafiando valores
e costumes. O retorno ao estado animalesco é uma afronta a individuag¢ao
e subjetividade, mas a repressdo apolinea a natureza dionisiaca cria uma
sintese na Grécia. Na musica grega, a presenca dionisiaca altera a
dindmica. A musica de Apolo, representando a ritmica e a “arquitetura
dos sons”, combina-se com Dionisio, adicionando o “poder comovedor
do som e o mundo incomparavel da harmonia” (VD 1). Para Nietzsche,
na harmonia da musica, a “Vontade” se revela imediatamente, sem
intermediacdo de fendmenos®. O artista dionisiaco é, em ultima

instancia, um musico tragico.

6 Com este pensamento Nietzsche reproduz a concep¢do schopenhaueriana da musica
enquanto objetidade da Vontade. De acordo com Schopenhauer, em O mundo como Vontade
e representagdo: “A musica, portanto, de modo algum é semelhante as outras artes, ou seja,
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A natureza se expressa na embriaguez dionisiaca, unindo
individuos em uma mesma unidade. O principio de individuagdo é
considerado uma “fraqueza” da Vontade, e a embriaguez suprime o
“impulso sentimental da Vontade” (VD 1). Na celebra¢do, a natureza
mistura afetos distintos e a dor desperta prazer nos sacerdotes
dionisiacos. A musica e a dan¢a ddo “voz e movimento’ a natureza,
liberando os instintos selvagens. Nietzsche destaca festividades
dionisiacas arcaicas, citando as “Saceas babilonicas”, junto as quais
ocorria dilaceramento das estruturas sociais. A helenidade espiritualiza
a celebragdo em que a sexualidade é central, capaz de desfazer até mesmo

“lagos familiares”, como destacado em As Bacantes de Euripedes.

A imagem de Dionisio é recriada por Apolo, semelhante a
ressignificacdo das festividades dionisiacas pela cultura grega. A
reconciliagdo entre natureza e humanidade ocorre, animais e humanos
se reinem em ligacdo corporal e espiritual. Dionisio instaura uma relagdao
harmonica entre os individuos e a natureza, apesar de seu potencial
destrutivo. O impulso dionisiaco representa o retorno do humano a sua
origem natural e animal. A incorporagdo das festividades dionisiacas
pelos gregos ¢ diferenciada dos “barbaros dionisiacos” pela
conjecturalidade, marcando uma dissolu¢do anarquica da subjetividade

e uma inversdo de poder entre servos e senhores.

Contudo, esse elemento dionisiaco ameagador, ao chegar a
Grécia, foi diretamente confrontado pela altivez do espirito apolineo dos
helénicos. Para Nietzsche, Apolo impds resisténcia a brutalidade
grotesca desse impulso barbaro. O resultado dessa tensdo ndo foi o
aniquilamento de um de seus oponentes, mas sim a reconciliagdo entre

esses deuses adversarios. A expressdo maxima disso, segundo Nietzsche,

copia de Ideias, mas COPIA DA VONTADE MESMA, cuja objetidade também sdo as Ideias.
Justamente por isso o efeito da musica é tao mais poderoso e penetrante que o das outras artes,
ja que estas falam apenas de sombras, enquanto aquela fala da esséncia” (Schopenhauer, 2005,

p- 338).
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deu-se através da arte tragica (NT 2). Os gregos, sob prote¢do do deus
délfico, manifestam sua devogdo dionisiaca a partir de um pacto de paz,
ou seja, o descontrole barbaro das “Siceas babilénicas e sua
retrogradacdo do homem ao tigre e ao macaco’, torna-se na Grécia,
“festas de redengdo universal e dos dias de transfiguragio’, e, assim, “Sé
com elas alcanga a natureza o jubilo artistico,” isto é, “s6 com elas torna-
se o rompimento do principium individuationis’ um fend6meno artistico”
(NT, 2).

Entendida como um “trago sentimental da natureza”, a musica
dionisiaca leva o humano a experimentacdo da totalidade por meio da
exterioriza¢do da “esséncia da natureza” expressa simbolicamente na arte
(NT 2). O “desprendimento de si proprio” eleva o humano a realidade de
fundo da existéncia, na qual ndo mais se entende como individuo, mas
como igual. Desta forma, o deus Dionisio traz a cultura grega a celebragdo
do humano na totalidade da vida, “a vida eminentemente dionisiaca:
instintiva, natural, primitiva, animal, criagdo e destrui¢do, nascimento e
morte, exaltacdo e sofrimento” (Guerreiro, 2012, p. 53), transfigurada na

forma de arte.

Na perspectiva de Nietzsche, o antagonismo entre Apolo e
Dionisio é transposto na tragédia grega, culminando na formag¢do de uma
cultura intrinsecamente estética. A fusdo do apolineo e do dionisiaco
também se manifesta na compreensio do fendmeno humano enquanto

experiéncia tragica. Mesmo com a capacidade da cultura grega de conter

7Tal como em VD, tratado na nota de ndmero 3, Nietzsche tem a filosofia schopenhaueriana
como inspira¢do de sua teoria estética. Nietzsche empresta de Schopenhauer as nogées de
principium individuationis (principio de individua¢do) e de Vontade, também referido como
uno. Para Schopenhauer (2005, p. 171), “denomino tempo e espago pela expressio principium
individuationis, que pego para o leitor guardar para sempre. Tempo e espa¢o sdo os inicos pelos
quais aquilo que é uno e igual conforme a esséncia e o conceito aparece como pluralidade de
coisas que coexistem e se sucedem”. Assim, como aponta Barros (1999, p. 44), o principio de
individuagdo é utilizado por Nietzsche para designar “aquilo que possibilita que a unidade
primordial da vida se manifeste por meio da multiplicidade dos viventes individuais, sendo,
portanto, idéntico ao proprio impulso apolineo, compreendido este no registro metafisico no
interior do qual por hora nos movemos”.
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a selvageria da natureza dionisiaca, a animalidade permanece
entrelacada a concepgdo antropoldgica dessa cultura. E na figura do
satiro que Nietzsche identifica “o verdadeiro ser humano” (NT 8). O
satiro personifica a animalidade e simboliza a natureza e os instintos,
retratando o estado natural e primordial, configurando-se como a “proto-

imagem” da humanidade (NT 8).

No entanto, o Satiro ndo estd associado apenas ao animal, ele é
antes de tudo algo divino. Isso sugere que na dicotomia entre natureza e
cultura, a figura do satiro é a representacao da conexdo entre o humano e
o natural, indicando que, na sabedoria grega tragica, a conexdo com o
divino era ao mesmo tempo conexdo da humanidade com a animalidade.
Desprovido de moralidade e carregado de sexualidade, o satiro se erige
como simbolo da “onipoténcia sexual da natureza’, uma espécie de
mensageiro da sabedoria da natureza, que, quando comparado ao
“homem civilizado”, o reduz a uma “mentirosa caricatura” (NT 8). O coro
de satiros “retrata a existéncia de maneira mais veraz, mais real, mais
completa do que o homem civilizado” (NT 8). Assim, o homem tragico,
“o grego dionisiaco, ele, quer a verdade e a natureza em sua maxima forca

— ele vé a si mesmo encantado em satiro” (NT 8).

A dicotomia entre natureza e cultura se constitui como um tema
complexo nas analises filosoficas de Nietzsche concernentes a sabedoria
grega tragica. Tal dualidade também se manifesta no processo que
culminou no declinio da tragédia grega apds seu auge, sendo
influenciado pelo preponderante racionalismo socratico. Ja no ano de
1870, por meio de sua conferéncia intitulada Sécrates e a tragédia®,
Nietzsche elabora uma exposi¢do acerca da trajetoria da tragédia grega,
que, uma vez atingindo sua plenitude, experimentou um desfecho
decadente ocasionado por influéncia do racionalismo socratico. O

enfoque da interpretacdo de Nietzsche se concentra, de maneira mais

8 Daqui em diante: ST.
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especifica, na indicacdo de que Euripedes e Socrates desencadearam a
deterioragdo da arte grega, impelindo-a com a propensao racionalista de
subestimacdo dos instintos, resultando em uma oposi¢do direta ao
carater dionisiaco. A corrupg¢do artistica advinda da atua¢do de Euripedes
e Socrates, como apontada por Nietzsche, expde uma tendéncia que
desvaloriza os impulsos de natureza animal, conduzindo, por
conseguinte, a um embate com a concepgdo tragica de humanidade.
Assim, emerge uma conexdo significativa entre a perspectiva tragica
grega e a nogdo antropoldgica apresentada por Nietzsche em suas obras,
a qual se revela conectada a natureza animal e avessa ao racionalismo que

subverte essa ligagdo primordial.

3 Racionalidade contra instinto

Nietzsche inicia ST declarando que: “A tragédia grega sucumbiu
de uma maneira diferente de todas as outras espécies de arte, suas irmas
mais velhas: ela finou-se tragicamente, enquanto todas estas expiraram
com a morte mais bela” (ST 1). Essa dentincia é reiterada em NT, onde o
autor adiciona que a tragédia “morreu por suicidio, em consequéncia de
um conflito insolavel, portanto tragicamente” (NT 11). A morte da
tragédia é atribuida a Euripedes e Socrates. Euripedes, critico da tragédia
antiga, via em Esquilo um erro em sua precisdo, considerando os enigmas
de suas tramas pouco apreciados pelos espectadores. As solugdes éticas
de Esquilo eram vistas por Euripedes como contestdveis, e os mitos eram
usados de maneira duvidosa, com distribui¢do inadequada de felicidade
e infelicidade (¢f. Machado, 2005). Euripedes é um “homem tedrico’,
criticando e desconstruindo a arte tragica com pensamento

racionalizado. Segundo Nietzsche:

Antes de Euripides havia homens estilizados heroicamente dos quais
imediatamente se reconhecia a descendéncia dos deuses e semideuses
da tragédia mais antiga. O espectador via neles um passado ideal da
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helenidade, e com isso a realidade de tudo aquilo que em altaneiros
momentos também vivia em sua alma. Com Euripedes o espectador, o
homem na realidade da vida cotidiana, invadiu o palco. O espelho, que
outrora tinha refletido somente os tracos grandes e ousados, tornava-se
mais fiel e com isso mais vulgar (ST 1).

Um novo modelo de humano é trazido para o palco e com isso
uma nova tendéncia se expressa na arte. A grandiosidade tipica do heleno
¢ contraposta pela fidelidade a vida cotidiana. Mas, pergunta-se
Nietzsche, “O que tanto impulsionou o dotado poeta contra a corrente
geral?”, e sua resposta ¢, “Uma tinica coisa: justamente aquela crenga na
decadéncia do drama musical” (ST 1). Euripedes, segundo Nietzsche,
teria visto na tradigdo uma forma de decadéncia, uma vez que o que era
“o mais alto e o mais dificil” para o poeta, era para o espectador ateniense
“algo indiferente”, haveria assim um abismo entre a tragédia e o publico.
“Na reflexdo sobre esta incongruéncia entre a inten¢do poética e o seu
efeito”, Euripedes, “chegou pouco a pouco a uma forma de arte, cuja lei
principal era ‘tudo precisa ser racional para que possa ser entendido” (ST
1). O resultado disso foi uma proposta “estética racionalista”, na qual se
introduziu o prologo com fins de explicacdo ao espectador sobre o
contexto que antecede a peca, sanando deste modo qualquer duvida a
respeito do passado daquele mito. Outro recurso utilizado por Euripedes
em suas pecas seria o deus ex machina, um discurso realizado ao final da
peca com objetivo de explica¢do dos conflitos ocorridos com vistas a um
programa do futuro daquela historia. “Entre esta prospectiva e esta
retrospectiva épicas’, ou seja, entre o prologo e o deus ex machina, “se

situa a realidade e o presente lirico-dramaticos” (ST 1).

Ao entender que o espectador necessitava de clareza e ndo da
incerteza, Euripedes destitui a peca de sua tensdo, “ndo permite a
Dionisio tornar-se endémico, epidémico, sendo o seu efeito ‘distribuido’:
no palco, no corpo dos atores, na oscilagdo da voz do Coro, no corpo dos

espectadores” (Weber, 2003, p. 29). Euripedes torna-se “mestre do coro’,
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e, com esse reconhecimento uma nova cultura se instaurava no lugar da
antiga. Com a arte euripidica “o heleno abandonou a crenca em sua
imortalidade, ndo somente a cren¢a em um passado ideal, mas também
a crenc¢a em um futuro ideal” (ST 1). De acordo com Machado, a mudanga
de Euripedes na tragédia 4tica ndo apenas “o leva a excluir, com a musica,
o componente dionisiaco da tragédia’, como também o leva “a
reconstrugdo da tragédia com uma arte, uma ética e uma visdo do mundo
ndo-tragicas” (Machado, 2005, p. 9-10). Na interpretacdo de Nietzsche,

Euripedes serd entdo o primeiro grande marco da morte da tragédia.

Quando o poeta se subordina ao pensamento racional, quando a
racionalidade se torna critério de avaliacdo da produgdo artistica, “a
tragédia sera desclassificada como irracional ou como desproporcional”
(Machado, 1984, p. 30). O carater artistico promovido por Euripedes é,
de acordo com Nietzsche, “quase ndo grego” e pode ser resumido “sob o
conceito do socratismo” (ST 1). O principio da estética de Euripedes de
que “tudo precisa ser consciente para ser belo”, faz paralelo ao principio
socratico de que “tudo precisa ser consciente para ser bom”. Sob essa
comparagdo Nietzsche definird Euripedes como “poeta do racionalismo

socratico” (ST 1).

Em o NT, Nietzsche apresentara mais detidamente a estreita
relacio de Euripedes e Socrates em oposicdo a tradigdo ateniense®.
Socrates, o “primeiro e o supremo sofista” no olhar de Aristofanes,
apresenta-se, segundo Nietzsche, como “adversdrio da arte tragica”. O
filésofo ateniense “s6 se incluia no rol dos espectadores quando uma nova
peca de Euripides era apresentada” (NT 13). Além dessa afinidade,

Nietzsche também destaca que quando o oraculo de Delfos “considerou

9 A tese da afinidade de Euripedes e Socrates como antagonistas da tragédia é apresentada por
Nietzsche ja em sua conferéncia de 1870, Sécrates e a Tragédia. Mas é em 1872, com O
nascimento da tragédia, que aparece como novidade, segundo o autor, “a compreensdo do
socratismo: Socrates pela primeira vez reconhecido como instrumento da dissolugao grega,
como tipico decadente” (EH, O Nascimento da Tragédia, 1).
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Socrates o homem mais sdbio”, também “sentenciou que Euripides

merecia o segundo prémio no certame da sabedoria” (NT 13).

O “saber” que caracteriza esses dois homens é o elemento
distintivo da tendéncia que se anunciava contra o conhecimento antigo e
contraaarte tragica. A “atividade missiondria de Socrates” de perambular
por Atenas em busca de interlocutores mais sabios do que ele é expressdo
daquela tendéncia de “estimac¢do do saber e da inteligéncia” (NT 13). A
conclusdo que chega Sdcrates é a de que ele “era o Uinico a confessar a si
mesmo que ndo sabia nada” e, além disso, que os homens considerados
sabios de seu tempo estariam todos envolvidos numa iluséria presunc¢ao
de saber algo a respeito de suas proprias atividades, mas na realidade
“seguiam-nas apenas por instinto” (NT 13). Tomando essas considerag¢des

Nietzsche conclui:

“Apenas por instinto”: por essa expressdo tocamos no coragio e no ponto
central da tendéncia socratica. Com ela, o socratismo condena tanto a
arte quanto a ética vigente; para onde quer que dirija o seu olhar
perscrutador, avista ele a falta de compreensdo e o poder da ilusdo; dessa
falta, infere a intima insensatez e a detestabilidade do existente. A partir
desse unico ponto julgou Socrates que devia corrigir a existéncia: ele, s6
ele, entra com ar de menosprezo e de superioridade, como precursor de
uma cultura, arte e moral totalmente distintas, em um mundo tal que
seria por nos considerado a maior felicidade agarrar-lhe a fimbria com
todo o respeito (NT 13).

A contraposi¢do socratica ao instinto tem como objetivo rebaixar
a arte e a sabedoria tragica em relagdo ao conhecimento racional. O
racionalismo, impulsionado pela tendéncia socrdtica, estabelece a
“perspectiva da consciéncia” e a “clareza do saber” como novos ideais de
arte, em contrapartida ao que anteriormente se considerava “irracional”
na tragédia, ou seja, seu carater “enigmatico” (Machado, 1984, p. 30). Os
poetas antigos foram considerados equivocados por criarem
“inconscientemente” e, assim, foram julgados como “bébados” Em

oposicdo a essa tradicdo, o poeta idealizado corresponde ao “homem
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sobrio” capaz de criar de forma racional e ndo “apenas por instinto” (NT
12). Com essa critica o socratismo objetiva uma inversdo no processo de

criagdo artistica:

Enquanto, em todas as pessoas produtivas, o instinto é justamente a
forca afirmativa-criativa, e a consciéncia se conduz de maneira critica e
dissuasora, em Sdcrates é o instinto que se converte em critico, a
consciéncia em criador — uma verdadeira monstruosidade! (NT 13)

A disputa entre a racionalidade e o instinto é central a percepgdo
do socratismo como agente da decadéncia grega. A racionalidade
imposta pelo socratismo é descrita por Nietzsche como uma “forca
perigosa, minadora da vitalidade!” (EH, O nascimento da tragédia, 1).
Esse desprezo socritico pelo instintivo, de acordo com Nietzsche,
também atingiu uma segunda vitima além de Euripedes: Platdo. A
condenacdo da arte por Platdo é diretamente influenciada por Sécrates.
O pensamento platénico impulsiona uma nova forma de arte, na qual a
poesia estabelece uma relacdo de submissdo a filosofia dialética. O
impulso dionisiaco é interpretado segundo a visdo socratica como “Algo
verdadeiramente irracional, com causas sem efeitos e com efeitos que
pareciam ndo ter causas” (NT 14). Os “abismos dionisiacos” sdo, entdo,
suprimidos pela “dialética” quando as maximas socrdticas, como
“Virtude é saber”, “so se peca por ignorancia” e “o virtuoso é o mais feliz”,
sdo assumidas na arte (NT 14). Dessa forma, o elemento dionisiaco,
expresso através da musica, é excluido do espetaculo teatral pelo
“socratismo estético”. Isso resulta na aniquilagdo da esséncia da tragédia,
uma vez que esta é entendida unicamente como a manifestagdo e
configuracdo de “estados dionisiacos” simbolizados na musica (cf. NT
14).

Euripedes, Socrates e Platdo sdo representantes de uma patologia

4

que acometeu os gregos e os principais sintomas desse estado é “a estima

da dialética”, tanto na filosofia quanto na arte, e o “moralismo” que se
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instaura como nova métrica ao filésofo e ao poeta. A equivaléncia
socratica “Razdo = virtude = felicidade” resulta na negacdo daquilo que é
compreendido por “desejos obscuros” em favor da “luz diurna da razao’,
ou seja, “toda concessdo aos instintos, ao inconsciente, leva para baixo...”
(CI'I, O problema de Sdcrates, 10). Segundo Nietzsche, a racionalidade
quando contraposta ao instinto indica uma “doen¢a” e ndo “um caminho
de volta a ‘virtude), a ‘satde’, a felicidade” como prega o socratismo, pois
“enquanto a vida ascende, felicidade é igual a instinto” (CI II, O problema

de Sécrates, 11).

Os instintos, a irracionalidade e a embriaguez sdo caracteristicas
proprias do impulso artistico dionisiaco, mas igualmente da
animalidade, do corpo e da vida de modo geral. A condenagdo desses
elementos na arte resulta no esquecimento da natureza, na deformagao
da musica e, por fim, na morte da tragédia. Se, como Nietzsche expressa,
“s6 como fenémeno estético podem a existéncia e o mundo justificar-se
eternamente” (NT 5), sem a sabedoria artistica a cultura grega é
dissolvida. O socratismo “nega todos os valores estéticos”, enquanto com
o impulso dionisiaco “é alcang¢ado o limite altimo da afirmagdo” (EH, O
nascimento da tragédia, 1). Portanto, o reconhecimento dos instintos, da
animalidade e da conexdo do humano com a natureza pode ser

considerado como a grande contribui¢do de Dionisio para a Grécia.

4 Consideracoées finais

A arte, expressdo da visio de mundo grega, para Nietzsche ndo sé
representa uma mudanca estética apos a chegada de Dionisio, mas uma
transformacgdo existencial. A cultura apolinea grega é radicalmente
alterada pela incorporagdo de Dionisio, dando origem a uma nova relagdo

do humano com a natureza e COI'lSigO mesmao.
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No sonho, o individuo é criador de sua realidade, enquanto na
embriaguez torna-se objeto da natureza. Apesar da perda da autoridade,
o sujeito torna-se parte de algo maior, adotando a visdo tragica de
Dionisio, acolhendo a natureza perdida. A mudanca cultural grega
fascina pela contraposi¢do entre uma sociedade intelectual e comedida e
a selvageria de um culto estrangeiro. A sociedade ndo se corrompe, mas
torna-se mais espiritual. A luta entre Apolo e Dionisio torna a cultura
grega tragica.

A disputa socrdtica contra a visdo dionisiaca revela uma
divergéncia na concep¢do da condi¢do humana. O “logocentrismo”™
socratico influencia toda uma cultura iluminista, afastando-se da arte e
do mito. Enquanto a perspectiva dionisiaca abraca a vida e os impulsos
naturais, a abordagem socratica enfatiza o conhecimento racional e a
responsabilidade moral, criando uma distingdo normativa entre

humanos e animais.

A vida virtuosa socratica, marcada pela nega¢do da natureza, é
vista por Nietzsche como antncio de uma cultura decadente. Ele
argumenta que o ser humano ndo supera a natureza, mas esta submetido
a ela, e, portanto, defende a figura do satiro como a personificagdo do
“verdadeiro” ser humano, uma mistura entre animal e humano. Nesse
sentido, Nietzsche demonstra-se um fiel “discipulo do filésofo Dionisio”

que prefere “ser um satiro a ser um santo” (EH, Prologo, 2).

0 Central na filosofia de Jacques Derrida (1930-2004), o termo “logocentrismo” é cunhado na
critica do privilégio dado a linguagem falada e a busca por significados estaveis e auténticos na
filosofia ocidental que “sempre atribuiu ao logos a origem da verdade em geral” (Derrida, 1973,
p- 4)- Contudo, aqui o uso do termo compartilha o sentido apresentado por Derrida em O
animal que logo sou (1999). De acordo com o filésofo, o logos, é um dos chamados “préprios
do homem’, isto &, tragos distintivos do ser humano, como a razao, a histdria, o riso, o luto etc.
(Derrida, 2002, p. 17). Assim, por se tratar de um aspecto exclusivo ao humano, ao se conferir
mais alto valor a razdo, a tradi¢do filoséfica opera uma exclusdo dos demais seres vivos, pois “o
logocentrismo é antes de mais nada uma tese sobre o animal, sobre o animal privado de logos,
privado do poder-ter o logos: tese, posi¢do ou pressuposicdo que se mantém de Aristoteles a
Heidegger, de Descartes a Kant, Levinas e Lacan” (Derrida, 2002, p. 54).
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1 Introducgao

Diversos pensadores que direcionaram suas reflexes a maior
depravagdo politica do ocidente, os horrores do totalitarismo,
vincularam o seu surgimento as diferentes manifesta¢des do niilismo.
Nestes termos, o niilismo — entendido aqui como a completa supressao
de significado das coisas, isto é, a constatagdo de ndo haver finalidade,
ordenagdo e um fundo ontolégico que legitimam o agir e o existir humano
— propicia um ambiente perfeito para o surgimento de ideais totalitarios
e autocraticos. Essa é a percepcdo, por exemplo, de Camus e Hannah
Arendt.

Para Camus, quando a morte, a tortura e o exterminio de um ser
for examinada com sentimento de indiferenca, de interesse cordial, de
mera passividade, ou mesmo de qualquer outra forma que ndo a do
horror e do escandalo, estaremos sob o dominio do niilismo e, por
consequéncia, proximo ao putrido halito totalitario. Importante dizer

que, para Camus, este horizonte degenerado esta sempre a espreita,

! Doutor em Filosofia pela PUC-Rio, professor de Filosofia no IFPR-Palmas e professor de
Filosofia da Educagdo na FFP-UER]J. E-mails: micael.silva@ifpr.edu.br / micael silva@uerj.br.


https://doi.org/10.58942/eqs.101.14
mailto:micael.silva@ifpr.edu.br
mailto:micael.silva@uerj.br

Leituras nietzschianas

mesmo que tais regimes tenham desaparecido, mesmo com a morte da

besta, o veneno ainda ndo desapareceu:

Nés bem sabemos que o veneno ndo desapareceu, que nos o carregamos
inteiro em nossos proprios coragdes e sentimos isso pelo modo como as
nagdes, os partidos e os individuos se encaram com resquicios de célera
(Camus, 2006, p. 739, tradu¢do nossa)>.

Nessa mesma linha de pensamento, Arendt afirma que o
desmoronamento civilizatério e cultural da tradigdo europeia,
proporcionado pelo niilismo do periodo entreguerras, teve
consequéncias claramente politicas. O Niilismo sempre recorre a esse
risco eminente: ele tende a mudar de significado, ou seja, deixa de ser
uma doutrina filos6fica mais ou menos inocente, que alimenta a negacdo,
0 ceticismo e a sinistra desesperanga, para entdo “se alimentar da
embriaguez da destruicio como experiéncia concreta, sonhando o
estupido sonho de criar o vazio” (Arendt, 2008, p. 139). Dessa forma, o
raciocinio do niilismo politico, tdo proximo a nossa realidade politica
hoje em dia, é o seguinte: “como ndo posso ser um ser criador de mundo,
talvez eu possa ser um ser destruidor de mundo” (Arendt, 2008, p. 206).
Esse perigo torna-se ainda maior quando a politica se vale de sistemas
altamente organizados e burocratizados para por em pratica o ideal de

destruigdo totalitario.

A vista disso, devemos nos preocupar seriamente com a situagio
das atuais democracias, pois é evidente que hd, em varios paises do
mundo, um cendrio de completo descontentamento com o modo de ser
democratico. Existe uma insatisfacdo com os rumos politicos que,
inevitavelmente, alimentam uma perigosa desesperan¢a com o regime
politico que prometia a emancipagdo social pautada no ideal de direitos

igualitarios. O perigo consiste no iminente risco do advento de ideologias

2 “Car nous savons bien que le venin n'a pas disparu, que nous le portons tous dans notre cceur
méme et que cela se sent dans la maniére dont les nations, les partis et les individus se regardent
encore avec un reste de colére”.
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despoticas e autoritdrias em detrimento dos ideais democraticos. Essa
preocupagdo soaria como um exagerado alarmismo se ndo fossem os
inumeros exemplos cotidianos de ataque direto as institui¢des
democraticas, como o assédio aos preceitos democraticos, que hoje sdo
percebidos em todas as partes do mundo, por exemplo, nas
manifestagdes fascistas, cada vez mais frequentes, no Brasil, na Europa e

nos Estado Unidos.

Neste contexto, se faz urgente uma revisao das severas criticas de
Nietzsche a democracia. Ja é bastante difundido que, para este fildsofo, a
democracia — tendo por base o sistema democratico-liberal do século
XIX — é marca do homem concebido como “animal de rebanho” (¢f BM
62)3, pois ela é fundamentada nos valores gregérios do cristianismo, cuja
expressdo maxima é o ideal de igualdade, o que, nesta andlise, é simbolo
de debilidade politica, de fraqueza dos instintos e de décadence da
cultura. O fato é que tais criticas, principalmente se ndo forem bem
contextualizadas, pendem a potencializar o sentimento de exaspera¢ao
contra os valores democraticos e, por consequéncia, nutrir ideologias

antidemocraticas e, até mesmo fascistas e autocraticas.

Nossa preocupagdo esta em saber até que ponto as censuras
dirigidas ao regime democratico, feitas por um filésofo com a
popularidade de Nietzsche, podem ser fonte e embasamento (seja por
desonestidade intelectual ou por ignorancia de fatos) de fomento para

movimentos autoritarios e ideais antidemocraticos.

Identificamos, portanto, um incomodo paradoxo: ao mesmo
tempo em que Nietzsche atribui a democracia oitocentista a
responsabilidade pelo advento do “niilismo passivo”, ou, em suas
palavras, “um sinal de fraqueza: a for¢a do espirito pode estar fatigada,

esgotada, de modo que os fins e os valores de até entdo sdo inadequados

3 No contexto da democracia como moral de rebanho, cf. BM 202.
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e ndo encontram mais nenhum crédito” (FP 1887, 9[35])4, hoje é a sua
critica que pode alimentar uma sensac¢do de astenia frente as exigéncias

do agir democratico.

Para mais, tendo em vista que a quantidade massiva de
publicacdes sobre este tema apenas reconstroi hermeneuticamente as
teses nietzschianas, ou tentam levianamente tracar aspectos
democrdticos no autor, tal qual os comentadores que tracam uma
perspectiva democratica agonistica em Nietzsche, mas sem a real
preocupacgdo de solucionar esses problemas, justifica-se a emergéncia de

se reavaliar o pensamento nietzschiano.

Além disso, deve-se ainda ressaltar aqui a importancia de se
repensar o “fazer-democratico” contemporaneo, para que as expectativas
a ela conferidas possam assim se concretizar. Nesse sentido, a propria
filosofia nietzschiana nos outorga caminhos a se seguir. Ora, se a marca
da degenerescéncia politica é a privagdo da soliddo que nos é prépria (cf.
BM 44 e 201), logo, carecemos de uma democracia que tenha como

atributo supremo a solido.

Neste ponto, entramos em outro eixo central de nossa proposta:
entender o que é realmente a soliddo. Com isso, pretende-se refletir sobre
como podemos gozar de uma vida mais potente e afirmativa, mesmo em
uma sociedade onde a soliddo se alastra epidemicamente pelo mundo.
Para tornar essa prerrogativa concreta é imprescindivel um exame atento,
uma reflexdo aprofundada que alargue nossa compreensdo sobre as
nuances deste afeto. E exatamente neste ponto que os dois cernes de
problematizacdo desta pesquisa se unem. Vejamos, se por um lado
Nietzsche é o severo critico da democracia, e o principal foco dessa
censura é o gregarismo “antissolitario” em que ela se baseia e difunde,

entdo, por outro lado, o filésofo é um dos maiores defensores — no amplo

4 Todos os trechos de cartas e fragmentos postumos de Nietzsche aqui citados foram
livremente traduzidos pelo autor.

262



Soliddo e democracia: o problema da critica nietzschiana
a politica e a possibilidade de uma Democracia ndo gregaria

ambito filosofico-existencial — da soliddo. Cabe-nos, portanto, a tarefa
de pensar a soliddo e a democracia dentro de um mesmo espectro, com
isso aproximando a reflexdo politica da vida criativa e com isso da estética

e da filosofia da arte.

2 A Critica de Nietzsche a Democracia

Em Além do bem e do mal (1886), Nietzsche expressa com clareza
sua posi¢do definidamente aristocratica em relagdo a democracia e aos
ideais democraticos de sua época, entdo em plena efervescéncia. Apesar
da politica ndo ser um tema central na filosofia nietzschiana, ela aparece
invariavelmente em suas reflexdes sempre vinculada a ética/moral e a
religido. Essa triade permite ao filosofo avaliar os percursos da cultura
ocidental. Desse modo, Nietzsche reconhece que enquanto a
modernidade equivocadamente se orgulhava de um fazer politico
secularizado, sem o dominio da religido, o0 movimento democratico se
mostrava justamente ao contrario disso, como “herdeiro do movimento
cristdo” (BM 202). Existe, portanto, uma moral, de fundo religioso, que
orienta as institui¢des politicas e sociais, cuja marca fundamental é tratar

o0 homem como um animal gregdrio.

Destacando, pois, que a democracia institui férmulas gregdrias a
sociedade, Nietzsche enfatiza que ela é promotora da mediocridade, ou
seja, busca estabelecer maneiras de se comportar que sdo universalmente
vdlidas e, por conseguinte, desaprova toda forma de singularidade
criativa, a0 mesmo tempo em que censura as mudancgas. A democracia,
nessa analise, é a concretizagdo politica da moral de rebanho, o que nio
significa outra coisa sendo fazer da politica um esfor¢o constante para
proporcionar a “felicidade do rebanho em pastos verdes, com seguranga,
auséncia de perigo e bem-estar” (BM 44). Logo, sua premissa &
“igualdade de direitos” e “compaixdo pelos que sofrem”, considerando o

sofrimento como algo que deva ser exterminado pelo Estado.
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Essa ideia de democracia remete-nos a imagem de uma sociedade
onde é impossivel dissociar um individuo do outro, pois os seus membros
se aglomeram e se organizam para combater tudo que coloca em risco o
conforto e o bem-estar do grupo, tal como em um rebanho. Entretanto,
tal politica voltada exclusivamente a garantia da vida comoda seria signo
de degenerescéncia, porque se subentende que ela é constituida apenas
por seres fracos e vitimados. “O movimento democratico’, diz Nietzsche,
representa “ndo apenas uma forma de decadéncia das organizagoes
politicas, mas uma forma de decadéncia ou diminui¢do do homem, sua

mediocrizag¢do e rebaixamento de valor” (BM 203).

Devemos ter claro em mente que as criticas a democracia sdo
reflexos do “radicalismo aristocratico” de Nietzsche. De fato, o filosofo
concebe um “dualismo antropoldgico’, isto é, a ideia de que existe um tipo
superior de ser humano em oposi¢do a um tipo fraco, o senhor em
oposicdo ao escravo. A democracia seria a emancipac¢do politica desse
tipo enfraquecido. Em uma anotacdo de 1886, por exemplo, o filosofo

assevera que o cristianismo,

[...] como ideal plebeu, tende a prejudicar com sua moral os tipos mais
viris, de indoles mais forte e superior, e favorece o homem de género
gregdrio: o que é uma prepara¢ao do modo de pensar democratico” (FP

1885, 2[179]).

Os fracos triunfariam na democracia, justamente porque seu
movimento igualitario rejeita a hierarquia. Tal é o radicalismo
aristocratico de Nietzsche, que ele prevé, por mais estranho que pareca,

a necessidade de “armar os fortes contra os fracos, o feliz contra o

5 A expressdo “radicalismo aristocratico” foi cunhada por Georg Brandes em um famoso ensaio
sobre o pensamento nietzschiano. Nietzsche se agrada do termo e diz a Brandes em uma carta:
“A expressao “radicalismo aristocratico” que o senhor utiliza é muito apropriada. Se me permite
dizer, é a palavra mais inteligente que li sobre mim até agora” (cf. Carta de Nietzsche 2 de
dezembro de 1887 a Georg Brandes).
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malsucedido, os saudaveis contra os decadentes e hereditariamente
desqualificados” (FP 1888, 14[123]).

Dito isso, é necessario destacar que o cerne argumentativo da
critica nietzschiana a democracia dirige-se a nog¢do de igualdade. Assim,
todo movimento politico de cunho igualitario é visto como exigéncia de
uniformizagdo gregaria e de um nivelamento, por baixo, que impede o
crescimento do tipo forte e criativo. Nesses termos, a doutrina da
igualdade é considerada pelo filésofo como o “veneno mais venenoso:
pois ela parece ser pregacdo da propria justica, quando é o fim da
justica...” (CI IX, 48). Portanto, “Igualdade aos iguais, desigualdade aos
desiguais’ — isto seria o verdadeiro discurso da justica: e, o que dai se
segue, ‘Nunca tornar igual o desigual” (CI IX, 48). Consequentemente, a
critica a igualdade também se direciona as concepgdes contratualistas
(cf- BM 22) e as proposi¢des de igualdade de diretos. Sobre isso, Nietzsche

escreve em Além do bem e do mal o seguinte:

Hoje, inversamente, quando na Europa somente o animal de rebanho
recebe e dispensa honras, quando “igualdade de direitos” pode
facilmente se transformar em igualdade na injustiga: quero dizer, em
uma guerra comum a tudo que é raro, estranho, privilegiado, ao homem
superior, a alma superior, ao dever superior, a responsabilidade superior,
a plenitude de poder criador e dom de dominar — hoje o ser-nobre, o
querer-ser-para-si, o poder-ser-distinto, o estar-s6 e o ter-que-viver-
por-si sdo parte da no¢do da “grandeza”; e o filosofo revelara algo do seu
proprio ideal quando afirmar: “sera o maior aquele que puder ser o mais
solitario, o mais oculto, o mais divergente, o homem além do bem e do
mal (BM 212).

A igualdade, o nivelamento gregario, o esforco para a
manuten¢do do comodismo, a extenuagdo das forcgas, assim como a
inibigdo dos conflitos e tensdes, focos da critica a democracia, estio em
completa dissondncia da perspectiva nietzschiana que entende a politica

como vontade de poder [Der Wille zur Macht].
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A vontade de poder é o modo como Nietzsche pensa a
constituicdo mesma do mundo, em suas palavras, o “mundo visto por
dentro”. Em termos bem gerais, a vontade de poder é pensada como uma
constante luta entre forcas desiguais, capazes de se avaliarem
reciprocamente. Este conflito ndo almeja a eliminacdo da for¢a oposta,
mas sim o seu dominio, assimilacdo e a continua superacao de si. Na
medida em que acontece o combate entre essas for¢as, por haver uma
imposicdo de um sentido as outras forgas por parte da dominante, isso
em func¢do do jogo de dominacgdo préprio dos afetos em luta, implica que
ocorra o constante exercicio da interpretagdo. Por conseguinte, o
conceito de poder deve ser entendido como luta entre uma pluralidade
de forgas, todavia, deve-se saber que nessa luta ha pausas, momento no
qual elas sdo capazes de se coordenar, de estabelecer relagdes de
organizagdo e hierarquias tempordrias. Cada uma dessas pulsdes, ou
forcas, procura poder para si. Como diz Nietzsche: “Cada pulsdo é uma
espécie de ansia de dominio, cada uma tem sua perspectiva, que deseja
impor como norma a todos os demais impulsos” (FP 1886, 7[60])°®. No
entanto, é importante destacar que o fildsofo entende o poder de cada
pulsdo de modo relacional, ou seja, uma vontade de poder sempre esta

em relagdo com outra.

N&o obstante, deve-se ainda dizer que Nietzsche passa a pensar a
vontade de poder de maneira global, isto é, ela abarca desde as forcas
cosmologicas que constituem o mundo, até as formas de existéncia,
inclusive nossa constitui¢do psicofisiologica e sua relagdo com os valores
morais. Dessa forma, todo afeto e toda vontade dos quais tomamos
consciéncia, sdo resultados de um acordo, uma espécie de um contrato,
ou tratado de paz entre afetos que se enfrentam e se opdem, em um plano

fisiolégico de ndo-consciéncia, onde cada um deles exige afirmagdo do

6 Nietzsche emprega o termo “Trieb” (pulsdo, impulso) e adjetiva com “Herrschsucht”
(dominio), que etimologicamente pode bem denotar uma interpretagdo politica: “heersen”
(governar) + “sucht” (desejo, obsessdo).
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seu proprio ponto de vista. Assim, o conhecimento também é fruto do

apaziguamento do conflito interno das pulsées e afetos (GC 333).

A ética e a politica, para Nietzsche, s podem ser pensadas nesse
contexto da vontade de poder. Todas as relagdes interpessoais sdo, no
fundo, relagoes entre vontades, onde o poder é o modo como as pessoas
afetam umas as outras. O poder, entdo, é o que transcorre no jogo, na luta
entre diversos quereres. Por isso, uma sociedade dirigida por uma politica
definitivamente forte é aquela cuja multiplicidade subjetiva é conduzida
hierarquicamente por uma vontade dominante. Conquanto, o resultado
do conflito entre as vontades é sempre provisdrio. A vontade de poder é
sempre uma vontade de dominag¢do e imposi¢do, porém, a dominagdo
nunca é perene, ndo é possivel uma imposi¢do absoluta. Nao podemos
pensar, nestes termos, uma forma de controle social que ndo envolva a
oscilacdo de pontos de vistas dominantes a partir de relagoes
intersubjetivas, pois, como esclarece Nietzsche: “a vontade de poder s6
pode se exteriorizar ante resisténcias; sempre busca o que resiste a ela”
(cf FP 1887, 9[151])".

A critica a democracia sob o prisma da vontade de poder pode ser
encarada de duas formas: 1) pautado na premissa de universalizagao
gregdria, o movimento democratico ndo admite o conflito, o desacordo
de forcas conflitantes e a busca pelo que se apresenta como resistente.
Ha, portanto, a supressdo de toda individualidade e de toda tensdo em
nome do comodismo e do bem-estar. Por isso, a imagem do rebanho e da
massificacdo. 2) a democracia pode ser pensada pela dtica do
ressentimento, ou seja, interpretada pelo prisma axioldgico da relacdo do
senhor e do escravo de A Genealogia da moral. Assim, os valores
democrdticos emergiriam como uma reagdo, uma vinganca do tipo

enfraquecido (o escravo), afetado pela opressao do tipo forte (o senhor),

7 Além disso, Nietzsche escreve: “Poder é sobrepujar alguma coisa, ndo aniquila-la: “ndo existe
aniquilagdo na esfera do espirito” (FP 1887, 7[53]).
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e de tal forma que o 6dio de sua impoténcia — seu ressentimento — o
faz criar novos valores, uma nova postura intersubjetiva, de tal forma
que, no final, esses valores afetam e derrotam o senhor por incutirem md

consciéncia na sua relagdo intersubjetiva com o escravo (FP 1885, 2[57]).

3 A Democracia nao-gregaria

Depois de feitas estas breves consideracdes acerca da critica
nietzschiana a democracia, devemos sublinhar que um dos objetivos
deste trabalho é alertar para o risco que tal censura imprime se for
atualizada sem as devidas adverténcias. Ressaltamos que a democracia
denunciada por Nietzsche é aquela que crescia e se expandia no século
XIX, trata-se, portanto, de um regime politico distinto do praticado nos
atuais sistemas democraticos. Entretanto, o ataque ao principio de
igualdade feito pelo filésofo pode nutrir praticas e discursos

antidemocraticos.

Nesse quadro, podemos encontrar algumas teses que propdem
uma solugdo para o problema atribuindo um pensamento politico-
democratico a filosofia de Nietzsche, principalmente no que diz respeito
ao movimento agonistico da democracia. Estas pesquisas pretendem
demonstrar o carater politico democratico no pensamento nietzschiano,
com base na ideia de disputa “agénica” de ideias e posi¢des. No entanto,
consideramos essa leitura fragmentada e incoerente (cf. Appel, 1999).
Primeiramente, porque essa linha de interpretacdo ignora o “radicalismo
aristocratico” autoproclamado por Nietzsche; em segundo lugar, e mais
preocupante, ela ndo resolve o problema crucial que é o aumento do
descrédito da pauta democratica e a fomentag¢do dos ideais aristocraticos

e autoritarios a partir dos ataques nietzschianos.

Disto isso, ha ainda uma adverténcia a se fazer: a massificacdao

gregaria denunciada por Nietzsche é, evidentemente, um dos piores
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vicios das atuais democracias. Paradoxalmente, a universalizagdo das
individualidades é um dos principais instrumentos de propagac¢do de
ideais totalitarios. Queremos dizer, nas manifesta¢des antidemocraticas
e ataques dirigidos as institui¢des, as liberdades individuais e politicas e
aos direitos das minorias (como, por exemplo, as presenciadas na capital
brasileira, iguais as vistas anteriormente no EUA e em varias
manifestagdes descaradamente fascistas em paises da Europa), é visivel
um instinto de rebanho, ou seja, um cerceamento da reflexdo propria em

nome do discurso pronto, superficial e massificado.

Precisamente quando o regime politico, através de engenhosos
procedimentos de propaganda e terror, transforma os homens em
simples exemplares da espécie, ou seja, destitui as pessoas de sua
individualidade por meio de uma “funcionaliza¢do” do ser. Em outras
palavras, quando se inicia um processo, essencialmente politico, de
eliminagdo do elemento plural, quando as pessoas sdo despojadas da
capacidade de julgar por si, e sdo reduzidas a meros tipos funcionais, isto
é, parte do coletivo funcional andnimo, teremos entdo, o cendrio propicio
para a formagdo da mentalidade autoritaria, tanto no sentido de se
cumprir ordens, quanto no dar ordens. Sem contar que esse €é o extrato
cultural perfeito para a repeticdo da barbdrie, isto é, os homens sdo
despojados da sua condi¢do de humano, transformados em ordindrios

“feixes de fungdes organicas”®.

Contra esse modelo democratico, pautado no igualitarismo da
uniformidade, propomos uma “soliddio democratica”. Antes de tudo,
deve-se ter claro em mente que ndo se trata de nenhuma proposta de
reforma institucional ou legislativa, mas uma reflexdo filoséfica para a
formacdo de uma nova mentalidade e, por consequéncia, um novo modo

de ser e agir politico, cuja marca fundamental é a afirmac¢do da soliddo.

8 O termo foi cunhado por Oswaldo Giacoia Jr. na conferéncia “Pensar e julgar em tempos
sombrios” (Instituto Cultural UNA, Belo Horizonte, 20/11/2014).
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Nestes termos, € necessario esclarecer que aqui o conceito de soliddo esta
em sintonia com o pensamento de Nietzsche, qual seja, condi¢do
inerente ao ser humano, que por sua vez, é quesito para a autonomia, para

a reflexdo, para a criatividade e para a edificagdo de valores proprios.

O fato é que Nietzsche reconhece o erro fundamental da cultura
ocidental, uma confusdo sobre o que é verdadeiramente a soliddo. O
filosofo identifica que “a mais comum deficiéncia de nosso tipo de
formagdo e educa¢do: ninguém aprende, ninguém aspira, ninguém
ensina — a suportar a soliddo” (A 443). Nessa forma de pensar, a solidao
ndo é a mera auséncia de pessoas. O isolamento social apenas
potencializa essa condi¢do, de modo que as pessoas tentam, a todo o
momento, criar subterftigios acreditando ser possivel se esquivar de algo
que lhes é intrinseco. Assim sendo, a principal marca da sociedade
contemporanea regida pelas midias sociais é o sofrimento latente e o
desespero proporcionado por qualquer ideia de isolamento, dito em
outras palavras, as pessoas sofrem absurdamente por ndo

compreenderem as nuances da soliddo.

Nessa andlise, no aspecto politico, a soliddo pode ser encarada
como instrumento metodoldgico imprescindivel para a formagdo da
autonomia que, via de regra, deve ser o emblema de qualquer democracia
saudavel. No entanto, ndo devemos confundir a afirmagdo da soliddo
como uma defesa leviana das individualidades ou interesses particulares,
pelo contrario, a soliddo é o ponto exato onde fundamentamos nossa
maneira de pensar e agir politicamente que, invariavelmente, comporta
o outro. Nessa hipdtese, a soliddo seria o meio pelo qual desenvolvemos
nossa autenticidade como ser existente, inclusive como um ser social,
pois essa autenticidade implicada pela soliddo s6 é completa porque
invariavelmente comporta o outro como objeto de reflexdo, o que bem

pode proporcionar uma espécie de responsabilidade pelo mundo.
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Assim, a defesa de uma “soliddo democrdtica” ndo é outra coisa
sendo a tentativa de corrigir o vicio gregario dos atuais regimes, que por
sua vez podem ser presenciados de inimeras formas, como por exemplo,
a obediéncia cega: sabemos que existe um fendmeno assustador, onde a
gestdo politica é vista por uma lente paternalista, onde o lider é
enxergado como um “‘grande pai’, incapaz de cometer erros, de quem
devem-se acatar todas as decisdes sem questionamentos; a necessidade
de integrar grupos ideoldgicos que segregam a sociedade, defesa da
violéncia como instrumento politico e a passividade politica, sendo todas
elas causas da manutencdo da desigualdade e formas de abertura para o

autoritarismo.

Este é o ponto mais original e complexo de nossa proposta, pois
ao conceituar a soliddo como condi¢do humana, seguindo as pistas de
Nietzsche, estamos postulando um pensamento reacionario, no sentido
de ir a contrapelo do que esta estabelecido. Hoje em dia é comum o
entendimento da soliddo como uma patologia, e pior, como algo
epidémico na sociedade contemporanea, responsavel por toda sorte de
mal. Existem inumeros trabalhos que avaliam a soliddo como algo
nefasto, inclusive fisiologicamente. No entanto, estes estudos ndo levam
em conta os aspectos positivos desse afeto. Pensando nisso, a crise
sanitdria da covid-19 e a imposi¢do de isolamento fizeram emergir um
problema radical da nossa época, com contornos essencialmente
politicos: como suportar a soliddo? Essa questdo se mostra ainda mais
complicada quando percebemos que os valores que alicercam a cultura
ocidental tendem a recriminar “praticas solitarias”, de modo que a
sociedade contemporanea se estrutura de tal forma que ndo concede
mais espaco a verdadeira experimentagdo da solidao.

Claro que a soliddo tem um carater corrosivo, gera certo
sofrimento, porque ela é sempre um “esperar” que demanda muita
energia, principalmente quando potencializada pela auséncia de outras

pessoas. Conquanto, a soliddo também é revigorante, fonte de poténcia
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e, de acordo com nossa proposta, pré-requisito para a pratica politica
sauddavel, para realizagdo democrdtica onde é possivel viver, a0 mesmo
tempo, junto e separado. Dito em outras palavras, a soliddo proporciona
um afastamento necessario para a criatividade auténtica e, por
conseguinte, para concepg¢do politica. O que estd em jogo aqui é a
possibilidade de significar as necessidades dos outros sem a imposi¢do de
que elas se submetam as minhas, e nem mesmo vejo tais demandas
alheias com um olhar compassivo e assistencialista. Apenas entendo os

outros, o que sé é possivel mediante a pratica da desagregacao.

A soliddao é, portanto, premissa de o reencontro consigo,
momento em que nos confrontamos com o turbilhdo de vozes interiores,
que sdo os sem-numero de afetos, sentimentos e perceptos que
constituem o “eu”, uma vez que ja ndo podemos mais falar no cogito
cartesiano como nucleo metafisico da consciéncia. Apos a “morte de
Deus” a soliddo é ainda maior, porque também se esvaece o “eu”. Assim
sendo, nesse confronto solitario com “nés mesmos”, invariavelmente
emerge o outro como parte constitutiva do que sou. Nao como objeto dos
meus interesses, nem como extensdo andnima de um grupo identitario,
porém, como alguém complexo com quem dividimos a vida politica. Essa
éaesséncia da “soliddo democratica” compreender em si a complexidade

do outro.

Essa questdo se torna ainda mais problematica quando trazemos
ao debate a critica nietzschiana a subjetividade. A soliddo nunca é um
mero “estar sozinho consigo mesmo’, justamente porque a nogdo do “eu’,
segundo o filosofo, é um equivoco moderno. Explicando de melhor
forma, Nietzsche desconstrdi a ideia de “sujeito” que é o nucleo de uma
consciéncia, consequentemente, ndo ha um “eu autor” de pensamentos.
Tais considera¢des ganham solidez no pensamento nietzschiano a partir
de Além do bem e do mal (1886) e ja sdo percebidos em algumas anotagoes

desta época:
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O pensamento na forma em que acorre, é um signo equivoco, que carece
de interpreta¢do; mais precisamente, de um estreitamento e limitacdo,
até que, por fim, se torne inequivoco. Ele emerge em mim — de onde?
Através de que? Nio sei. Ele aparece em mim, independentemente de
minha vontade, habitualmente envolto e escurecido por uma multiddo
de sentimentos, desejos, aversdes, também de outros pensamentos,
frequentemente indistinguiveis de um “querer” ou “sentir”. Nos o
retiramos dessa multiddo, limpamo-lo, colocamo-lo sobre os proprios
pés, vemos como se mantém em pé, como caminha. Tudo isso num
surpreendente presto e, contudo, totalmente sem o sentimento de
pressa: quem faz isso tudo, — ndo o sei e seguramente sou mais
espectador que autor desse processo (FP 1885, 38[1]).

Ao fazer uma andlise do pensamento, Nietzsche acaba
problematizando o “eu” enquanto a unidade que € o sujeito do pensar. O
filosofo reconhece a dificuldade deste desconcertante tema, pois acredita
que somos treinados “ao pensar, ndo pensar no pensar” (FP 1885, 38[1])°.
Todavia, quando se propde a investigar o proprio pensamento, ele
percebe que sua origem é nebulosa. O que nos temos é somente uma
ideia equivocada, imprecisa, simplificadora que reduz o pensamento a
unidade, quando, com efeito, cada ato de pensar ja é uma pluralidade de
pensamentos distintos. De modo que “em todo pensamento parece estar
implicada uma multiplicidade de pessoas”. Por consequéncia, a ideia de
um “eu singular” que, por sua vez, é o “eu autor” desse processo se
dissolve: ha ali, no maximo, o “eu espectador” do processo. Isso significa
que cada pensamento de que tomamos consciéncia é decorrente do jogo
entre os mais diversos fendmenos mentais e experiéncias corporais. Tais
considera¢bes sdo cruciais para uma completa compreensio do que
realmente € a soliddo. Ela ndo é, neste modo de pensar, um “eu” isolado
das demais pessoas, uma vez que esta compreensdo de subjetividade é

problematizada:

Que o povo acredite que conhecer é conhecer até o fim; o fildsofo tem
que dizer a si mesmo: se decomponho o processo que esta expresso na

9 “wir sind im Grunde umgekehrt geschult, namlich beim Denken nicht an's Denken zu denken’.
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proposi¢do “eu penso’, obtenho uma série de afirmac¢des temerdrias,
cyja fundamentagdo é dificil, talvez impossivel — por exemplo, que sou
eu que pensa, que tem de haver necessariamente um algo que pensa,
que pensar ¢ atividade e efeito de um ser que é pensado como causa, que
existe um “Eu”, e finalmente que ja estd estabelecido o que designar
como pensar — que eu sei o0 é pensar (BM 16).

O “eu” enquanto nucleo subjetivo que é causa do pensamento é,
para Nietzsche, fruto da fé na gramatica e, sobretudo, da fé na metafisica.
O “povo’, ou seja, todos aqueles que, gracas a crenga inabalavel na
linguagem, acreditam que o conhecimento absoluto é possivel — em
suma, o “povo’, cujos preconceitos populares foram consagrados
teoricamente a filosofia ocidental até entdo — toma a proposicdo “eu
penso” como uma certeza imediata e, por consequéncia, esse “eu” como
causa dada do pensar. A soliddio é a condicdo pela qual estes
procedimentos se tornam menos obscuros para noés. Ela é imprescindivel
para o momento em que percebemos que o conceber é uma espécie de
tribunal onde “ha um juiz, uma contraparte, até um interrogatorio das
testemunhas, de que me é permitido ouvir um pouco, — certamente s

um pouco: a maior parte, ao que parece, se escapa’ (FP 1885, 38[1]).

Cabe-nos a dificil tarefa de interpretar quais sdo as consequéncias
politicas desta constatagdo nietzschiana, principalmente em
compreender qual é o papel das outras pessoas na constituicio dessa
multiddo de “eus”, dessa multiplicidade de vozes que constituem o
pensamento, alargando assim a reflexdao sobre o préprio modo de ser

democratico.

Além disso, deve-se atentar que nossa hipétese flerta com outros
autores que procuram encontrar um lugar comum entre o fazer artistico

e o fazer politico. Jacques Rancieére, por exemplo, pondera que

[...] a politica ¢é a constru¢do de mundo sensivel especifico através de
uma multitude de performances com caracteristicas semelhantes as dos
artistas: palavras, imagens, narrativas, performances indissoluvelmente
materiais e simbolicas (Ranciére, 2019, p. 16).
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Na politica como na arte, trata-se de criar, a partir de elementos
materiais e simbolicos variados, uma forma de experiéncia sensivel
partilhada. Entretanto, para que essa constru¢do tenha um sentido
auténtico antes é necessario o deslocamento, é preciso o espago proprio
do ruminar criativo, ou seja, da experimentac¢do da soliddo. O expediente
democratico, nas suas mais diferentes nuances, para que seja coerente
em sua autenticidade, deve ser tal e qual o procedimento de criagdo

artistica que exige o afastamento solitdrio para sua efetivacao.

4 Consideracoées finais

A soliddo sempre foi um problema filoséfico de primeira ordem,
no entanto, no meio académico parece ser tratada com menor
importancia. Sem contar que, para o senso comum, a soliddo é sempre
associada a algo que deve ser evitado a todo custo e, até mesmo, tratada
como doenca. O fato é que as pessoas, invariavelmente, sofrem

imensamente diante da soliddo, seja ela fisica ou emocional.

Hoje em dia, diante das intempéries que marcam a nossa época,
a problematica da soliddo emergiu com urgéncia poucas vezes vista antes.
E imprescindivel que a comunidade filoséfica volte suas atencdes para
este tema, como parte indissociavel da reflexdo filosofica sobre o “saber
viver”. Nesse aspecto, Nietzsche tem muito a contribuir. Poucos
experimentaram filosoficamente a soliddo de forma tdo intensa. Este
filosofo, em uma de suas anotag¢des de 1888, escreve: “Eu sou a soliddo em
pessoad” (FP 1888, 25[7])™. Jd em sua autobiografia intelectual nio titubeia

em dizer que: “A soliddo tem sete cascas, nada mais penetra”™. Na

10 “Ich bin die Einsamkeit als Mensch’.

1“Die Einsamkeit hat sieben Hdute; es geht Nichts mehr hindurch” (EH, Assim falou Zaratustra,
5). (Apresento a traduc¢do de Paulo César de Souza. Interessante que o tradutor opta por
traduzir “Hdute”, como “cascas” (geralmente “Schale”) a “peles”. Parece-nos uma escolha
acertada, uma vez que cascas sdo mais grossas e dificeis de penetrar do que peles, o que favorece
0 contexto, entretanto a palavra usada por Nietzsche é mesmo “pele”.
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verdade, em seus escritos, sejam os publicados em vida, ou sejam nas suas
cartas ou fragmentos pdstumos, existem inimeras mengdes a soliddo. Ela
é sempre descrita pelo filésofo de forma ambigua: ora como asfixiante,
como um sofrimento terrivel e, outrora, como fonte de toda a energia
criativa, de satide e revigoramento. Isso nos revela que Nietzsche possui
uma preocupacdo filosofica especial com a soliddo que, por sua vez, é

pouco explorada pelos seus interlocutores.

Quando nos confrontamo-nos com o tema da soliddo
[Einsamkeit] em Nietzsche, identificamos outra problemadtica de
gravidade, qual seja, as relagdes que a soliddo estabelece com o “fazer
politico”. Defendemos, mesmo que de forma ainda esquematica e sem o
devido aprofundamentos, a hipdtese de que a soliddo pode bem ser um
dispositivo politico™, mais especificamente, a experimentagdo da soliddo
como um instrumento politico que possibilita — além da reflexdo e da

“reavali-acao” — praticas democraticas saudaveis.

Apresentamos, portanto, dois assuntos aparentemente
desconexos, porém que se atrelam e se retroalimentam de tal modo que,
no fundo, sdo indissocidveis, a saber: o erro fundamental da tradi¢do
ocidental fez da soliddo a pior coisa a ser experimentada, algo que deve
ser evitado a todo custo. Com isso, paradoxalmente, sofremos mais de
soliddo, pois, ao tentar dissipar o que nos é constituinte, nos frustramos.
Ademais, tal erro de entendimento a respeito da soliddo implicou aquilo
que Nietzsche constata como a decadéncia maxima da cultura ocidental,
isto é, a hegemonia dos valores gregdrios. Para Nietzsche, os valores

gregdrios degeneram a soliddo que nos é propria, e a democracia

2 Ndo utilizamos o termo dispositivo no mesmo sentido filoséfico pensado por Agamben ou
Esposito. Apesar de reconhecer que é bem possivel estabelecer uma relagdo entre o que aqui se
diz e o conceito “dispositif’ de Agamben, nossa inten¢do, a principio, é mais simples,
utilizamos o termo apenas como sinénimo de instrumento, isto €, a soliddo como um meio
pelo qual podemos repensar e melhor executar as praticas democrética.

3 Optamos por essa grafia para destacar que o reavaliar proporcionado pela soliddo é
indissociavel do agir, da “a¢do”.
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emergente no século XIX foi o meio pelo qual esses valores atravessaram
da religido para a politica.

Nesse ponto, nosso trabalho alertou também para outro
problema de gravidade: entender como as criticas de Nietzsche a
democracia emergente em sua época repercutem, com coeréncia ou nio,
nas atuais democracias. Nossa preocupacdo esta em saber até que ponto
as censuras dirigidas ao regime democratico, feita por um filésofo com a
popularidade de Nietzsche, podem ser fonte e embasamento (seja por
desonestidade intelectual ou por ignorancia de fatos) de fomento para
movimentos autoritarios e ideais antidemocraticos. Porém, como ndo se
trata meramente de considerar a critica aos criticos da democracia, ainda
propomos a decisiva questdo a respeito da importancia da afirmac¢do da
soliddo como meio de se repensar as praticas politicas e sanear a
democracia dos vicios gregdrios. Desse modo, essa dificil, porém
importante proposta alvitra pensar dentro da mesma esfera dois temas
aparentemente excludentes e antindmicos — soliddao e democracia —

como complementares e indissociaveis.
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Para pensar os animais de Zaratustra
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1 Introdugao

Os animais tém uma preseng¢a muito forte e frequente na obra
Assim falou Zaratustra. Logo no come¢o do prologo desse livro,
Zaratustra afirma que ficou em sua caverna durante dez anos com a aguia
e a serpente (ZA I, prologo, 1) e, no final do prélogo, eles retornam a
Zaratustra, cada uma realizando movimento circular: a dguia voando em
circulo com a serpente enrodilhada ao seu pescoc¢o (ZA I, prélogo, 10). Na
parte III, Zaratustra estd com os animais ao retornar para a sua caverna
(ZA 11, Dos apOstatas) e la a 4guia e a serpente anunciam o eterno retorno
(ZA T, O convalescente). Na parte IV, no inicio, os animais estdo
novamente na soliddo de Zaratustra (ZA, IV, A oferenda ao mel). Quando
Zaratustra busca o homem superior, ele convida o velho feiticeiro para ir
a sua caverna e pedir conselho a dguia e a serpente (ZA 1V, O feiticeiro),
assim como diz para o homem mais feio se isolar na sua caverna e falar
com seus animais (ZA, IV, O mais feio dos homens) e também ao
mendigo voluntdrio que deveria conversar com os animais sobre a
felicidade deles (ZA, IV, O mendigo voluntdrio). Por fim, os animais estdo
na caverna com os homens superiores (ZA, IV, A saudagdo) e aparecem,

frequentemente, no final da obra.
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Na sua prelecdo sobre o eterno retorno de Nietzsche, Heidegger
(2010, p. 230) nota a grande relevancia dos animais de Zaratustra para
compreender Zaratustra e o eterno retorno, pois os dois animais (a dguia
e a serpente) pertencem a soliddo de Zaratustra. Portanto, eles ndo sdo
animais quaisquer, mas “sua esséncia [dos animais] é uma imagem da
esséncia do proprio Zaratustra, isto é, de sua tarefa: ser o mestre do
eterno retorno do mesmo” (2010, p. 231). Para Heidegger (2010, p. 231), a
imagem da aguia e da serpente em movimento de circulo no prologo (ZA
I, prologo, 10) é a imagem do eterno retorno. A dguia é o animal mais
altivo de todos e a serpente é o mais astuto de todos, logo eles ndo sdo
animais domésticos, pois estdo estranhos aos hdbitos e adestramentos,

por isso sdo animais da soliddo de Zaratustra.

Monica Cragnolini (2010, p. 57) nota que essa interpretacdo de
Heidegger sobre os animais de Zaratustra coloca-os como “imagem” do
eterno retorno, ou seja, “os animais ndo ‘valem’ enquanto animais, mas
sim enquanto ‘imagens’ de outra coisa”. E de fato, a interpretagdo de
Heidegger sobre os animais de Zaratustra é essencial para compreender
o eterno retorno e a solidao de Zaratustra, mas ele considera os animais
sO como simbolos de Zaratustra e do eterno retorno, e deixa de lado a
referéncia da animalidade nesse simbolismo. Ndo nego o fato de os
animais de Zaratustra serem simbdlicos, mas problematizo, tal como

Cragnolini, a retirada da animalidade nesse simbolismo.

Em outra interpretagdo sobre os animais de Zaratustra, Gilles
Deleuze (2016, p. 39) também os compreende como simbolos do eterno
retorno, mas considera a animalidade desse simbolismo na medida em
que a aguia e a serpente exprimem o eterno retorno “de maneira animal,
como uma certeza imediata ou uma evidéncia natural”. Porém, apesar de
considerar animalidade, a interpretagio de Deleuze (2016, p. 39) ¢é
problematica por entender no eterno retorno algo que escapa aos
animais, a saber, o seu cardter seletivo que seleciona o que retorna ou ndo

e, como consequéncia, que ndo é ciclico. Por consequéncia disso, o eterno
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retorno ndo pode ser nunca do mesmo, pois ndo se trata de retornar tudo
exatamente igual, mas sim do retorno do diferente. Porém, pensar que o
eterno retorno seleciona o que deve retornar ou ndo, parece incoerente
com o que Nietzsche compreende por eterno retorno, logo proponho

uma interpretacdo dos animais de Zaratustra diferente de Deleuze.

Qual é o sentido da animalidade nesses simbolismos sobre os
animais de Zaratustra? E claro que os animais simbolizam os
ensinamentos de Zaratustra, mas eles indicam também a relagdo desses
ensinamentos com a animalidade. Ndo haveria uma relacdo importante
entre a animalidade, o eterno retorno e o além-do-homem
(Ubermensch)? Isso nos remete a pensar a questio do tempo e da moral
na filosofia nietzschiana, dado que a vivéncia do instante e a afirmagdo
dos instintos animais nos coloca diante do eterno retorno e a superagao

do homem em dire¢do ao além-do-homem.

2 O que significam os animais de Zaratustra?

Os animais de Zaratustra ndo sdo animais de estimacdo
domesticados, pelo contrdrio, eles sdo animais selvagens. Lingis (2005, p.
9) observa que Nietzsche divide pensamentos, valores etc., entre nobre e
servil. Portanto, Nietzsche associa nobre e servil as espécies de animais
diferentes: aguias, leGes e serpentes sdo nobres; ja ovelha, gado e aves
domésticas sdo servis. A dguia e a serpente de Zaratustra sio animais
relacionados ao nobre, ao forte, ao que afirma seus instintos, em
contraposicdo aos animais de rebanho domesticados que podem ser
ordenados e administrados. Justamente por tais animais ndo serem

domesticados que eles sdo animais da soliddo de Zaratustra.

Vanessa Lemm (2009, p. 74) observa que, para Nietzsche, as
virtudes nobres surgem ao afirmar a animalidade do ser humano e a

figura de Zaratustra ilustra a ideia de que a dadiva como virtude sé seria
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possivel com aamizade entre humanos e animais. Por isso, de acordo com
a autora, a amizade entre Zaratustra e seus animais é expressdo de um
desafio: desenvolvimento da liberdade e virtude (LEMM, 2009, p. 62), o
que remete a animalidade do simbolismo da aguia e da serpente. Em Das
antigas e das novas tdbuas, Zaratustra afirma que “o homem arrebatou ja
as suas virtudes a todos os animais” (ZA III, Das antigas e das novas
tabuas), o que leva Lemm (2009, p. 6) a afirmar que o ser humano, para

superar sua fraqueza, deve assaltar as virtudes dos outros animais.

No comec¢o do prologo, ao sair de sua soliddo para dar um
presente aos homens (o além-do-homem), Zaratustra encontra o santo
que ri desse seu prop0osito e o aconselha a ndo ir junto aos seres humanos,
sendo melhor ficar na floresta com os animais (ZA 1, prologo, 2).
Zaratustra ndo segue o conselho do santo, mas sua anunciagdo do além-
do-homem e da superagdo do homem é cagoada e pouco levada a sério
pelo povo. Como reagdo, Zaratustra anuncia o tltimo homem, o qual, por
sua vez, é exaltado pelo povo ao ndo compreender a critica desse antncio
e vé como positivo uma sociedade que leva até a tltima consequéncia a
moralidade de rebanho. Zaratustra percebe que ele ndo deve falar ao
povo, mas deve separar as ovelhas do rebanho (ZA I, prélogo, 9); entdo
ele procura os companheiros de soliddo. Em suma, o presente de
Zaratustra a humanidade ndo pdde ser recebido por um rebanho
(animais servis), mas deve ser compartilhado por quem rompe com
rebanhos. A dguia é um animal de rapina e a serpente é um animal
pegonhento que ndo se associam em rebanhos, pois sdo autossuficientes,
predadores, perigosos e agressivos o bastante a ponto de ndo poderem

estar na moral do rebanho.

No final do prélogo, Zaratustra recebe com alegria seus animais
que estio em movimentos circulares, e entdo ele afirma: “que meus
animais me guiem” (ZA, I, prélogo, 10). Zaratustra recorda daquilo que o
santo disse e afirma “seja eu mais sdbio! Seja eu mais profundamente

sabio, como a minha serpente” (ZA, I, prologo, 10). A referéncia a
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sabedoria da aguia também aparece no final quando ele afirma que essa
sabedoria poderia o abandonar porque ela gosta de voar (ZA, I, prologo,
10). Nota-se, com isso, que os animais de Zaratustra contém a sabedoria
que ele quer levar aos homens. Trata-se do eterno retorno e do além-do-
homem. A referéncia ao eterno retorno esta nos movimentos circulares
dos animais e ao além-do-homem esta no fato de Zaratustra ser levado a

supera¢do do homem pelos animais (Lemm, 2009, p. 15).

Dada essa interpretagdio dos animais de Zaratustra, cabe
perguntar: Nietzsche propde um retorno a animalidade? Apesar dessa
relagdo da sabedoria com a dguia e a serpente e da exclamag¢do para que
os animais o guiem, hd uma certa ambiguidade e polémica sobre tal
questdo. No discurso sobre o além-do-homem, Zaratustra destaca a
necessidade de ndo retroceder ao animal e superar o homem (ZA I,
prélogo, 3). Essa ambiguidade em relagdo ao retorno a animalidade esta

em outras obras e fomenta divergéncias.

Kaufmann (1960, p. 151-152) nota que o filésofo alemdo insiste que
o homem ndo precisa romper completamente com sua natureza animal,
mas ele indica a necessidade de transfigurar sua physis e, com isso, a sua
natureza animal. Os defensores da tese de um perfeccionismo em
Nietzsche também tém uma interpretacdo da superagdo da animalidade
pelo homem. Conant (2001, p. 224-225), ao analisar Schopenhauer como
educador, enfatiza uma dnsia pela superacdo da animalidade que serve
como raiz de toda cultura. Em sentido parecido, Conway (1997, p. 13-17)
considera a definicio do homem como animal indeterminado, em A
genealogia da moral, como uma demonstra¢do de que sé o homem pode
se determinar em poder e perfeicdo pela transi¢do do animal natural ao

ser humano.

Porém, outros estudiosos interpretam em Nietzsche um retorno
a alguns aspectos da animalidade. Norris (1985, p. 79 apud Lemm, 2009,

p. 160) relaciona o além-do-homem ndo exatamente como um retorno a
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animalidade, mas como um animal recuperado por estar curado da
cultura patogénica e revitalizado com a natureza instintiva. Karl Lowith
(1986, p. 137), ao analisar a tese da redenc¢do do tempo, indica que, do
ponto de vista além-humano de Zaratustra, o que é considerado caréncia
pré-humana a-historica da vida animal se mostra como perfeigdo
positiva. Vanessa Lemm (2009, p. 23) interpreta no além-do-homem um
retorno ao animal que “abre a possibilidade de um cultivo de uma
pluralidade de formas irredutivelmente singulares de vida”. Esse retorno
a animalidade é mais um cultivo da nossa animalidade (Lemm, 2009, p.
4), pois o esquecimento do animal é indispensavel para a promessa de

um futuro além-humano (Lemm, 2004, p. 220).

Os animais sdo companheiros de Zaratustra e nutrem uma
sabedoria; logo me afasto dos que consideram o animal em Nietzsche
como algo superado, mas, por outro lado, ndo considero que ha um
retorno completo a animalidade. Para Nietzsche, ndo se trata de
voltarmos a ser animais, mas sim de que superar o humano implica na
superagdo da moral e em uma mudanga na relagdo com o tempo, o que
coloca o animal como horizonte de abertura para pensar e ter a

experiéncia do eterno retorno e do além-do-homem.

Cragnolini (2010, p. 60) afirma que toda a quarta parte de Assim
falou Zaratustra indica a necessidade de passar pela animalidade para a
transicdo ao além-do-homem. E, de fato, essa parte da obra faz referéncia
constantemente a dguia e a serpente, além de outras referéncias fortes a
animais, tal como a personagem do mendigo voluntario que estd muitas
vezes ao redor de um rebanho de vacas e ndo consome carne (ZA IV, A
ultima ceia); um asno que é adorado como Deus em “O despertar” e “A
festa do asno”; e, uma nuvem de passaros e o ledo que ri aparecem em “O

sinal”, no final da obra, como sinal de que é a hora de Zaratustra.

Em alguns fragmentos preparatorios para o final da parte quatro

da obra, Zaratustra afirma que o ledo é o terceiro animal (FP 1884 32[14])
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e, nos primeiros planos dessa parte, Nietzsche destaca os quatro animais
juntos, do que se deduz que ele inclui a 4guia, a serpente, o ledo e as
pombas (FP 1883 21[2]). Disso tudo, é possivel levantar a hipotese de que
os animais de Zaratustra ndo sdo so a dguia e a serpente, mas todos os
animais. Eles remetem a pensar o animal como horizonte para a

sabedoria do eterno retorno e abertura para o além-do-homem.

3 A animalidade em Assim falou Zaratustra

A aguia e a serpente sdo essenciais para compreender Zaratustra
como o mestre do eterno retorno e o anunciador do além-do-homem. No
prologo de Assim falou Zaratustra, a animalidade aparece como um
ponto oposto ao além-do-homem: o homem seria uma travessia de um
ao outro. A nogdo basica do além-do-homem consiste na supera¢do do
homem: “O homem ¢ algo que deve ser superado” (ZA 1, prologo, 3).
Entdo, se o homem esta entre o animal e o além-do-homem, um retorno
ao animal seria um retrocesso: “quereis ser a vazante dessa grande maré
e prefere retroceder ao animal do que superar o homem?” (ZA I, prologo,
3). Mais adiante no mesmo prologo, Nietzsche escreve: “o homem é uma
corda atada entre o animal e o além-do-homem” (ZA 1, prélogo, 4).
Nietzsche estaria aqui tomando uma posi¢do evolucionista por
considerar o animal como inferior ao homem que, por outro lado, teria

que evoluir ao além-do-homem?

A minha hipdtese tende a responder negativamente essas
questoes, pois o0 além-do-homem implica uma superagdo da moral que
coloca a amoralidade do animal como horizonte para poder atingir a
supramoralidade do além-do-homem. Porém, para desenvolver melhor
essa tese é preciso atentar a no¢do de além-do-homem, importante
conceito de Assim falou Zaratustra. Pelo que ja foi citado, nota-se o
homem como uma passagem ou uma transicdo do animal ao além-do-

homem, logo trata-se de um ato de ir além. Em suma, além-do-homem é

287



Leituras nietzschianas

por si mesmo um conceito aberto, pois ele se refere ao futuro com
insatisfacdo em relagdo a humanidade presente caracterizada de maneira
poética nessa obra pelo ultimo-homem. O além-do-homem ¢é uma
oposi¢do ao ultimo-homem que se refere ao homem moderno que leva
até as ultimas consequéncias os ideais cristdos, democraticos e
socialistas. O ultimo-homem é o ato final de constitui¢do moralizante da
humanidade, logo a superagdo do homem que Nietzsche propée com o
além-do-homem é a superagdo da moralidade humana. Assim, é possivel
compreender melhor a figura do homem como uma corda entre o animal
e o além-do-homem, pois 0 animal ndo tem moralidade dos costumes, ja

o0 além-do-homem superou essa moralidade.

Assim, por meio dessa interpretacdo inicial, a metifora do
homem enquanto corda entre animal e além-do-homem ndo é um
processo de evolugdo, pois, de certa forma, had relagbes entre a
amoralidade do animal e a supramoralidade do além-do-homem, dado
que ambos ndo tém moral humana, mas ha também diferengas: o animal
é um corpo que ndo foi moralizado, j4 o além-do-homem supera a

moralidade para reafirmar o corpo e os instintos vitais.

Para sustentar melhor minha hipdtese e notar também a
relevancia do animal para a questdo do tempo, é importante analisarmos
o conceito de eterno retorno em Assim falou Zaratustra. Ha muitas
interpretagoes sobre a relacdo ou a incompatibilidade entre os conceitos
de além-do-homem e eterno retorno. A interpretagdo a qual me afilio é
de que o além-do-homem emerge da experiéncia do eterno retorno, ou
seja, o além-do-homem consegue suportar o eterno retorno. E
importante frisar que, na terceira parte de Assim falou Zaratustra, a
segunda aparig¢do do eterno retorno é anunciada por meio dos animais de

Zaratustra.

Apesar do eterno retorno ja aparecer por imagens no prologo, a

anunciagdo explicita sobre ele em Assim falou Zaratustra esta na terceira
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parte, mais especificamente, nas se¢des “Da visdo e do enigma” e “O
convalescente”. Na primeira, Zaratustra estava com um ando diante de
um portal com duas vias em que uma volta por uma eternidade e a outra
segue por outra eternidade. O nome do portal é instante, ele é o enigma.
Diante desse portal, 0 ando afirma: “o proprio tempo é um circulo” (ZA
I1I, Da visdo e do enigma). Zaratustra se irrita e enfatiza a nogdo de
instante: “Olha [...] esse instante! Deste portal Instante decorre uma
longa e eterna rua para trds; atras de n6s hd uma eternidade” (ZA III, Da
visdo e do enigma). Essa passagem enfatiza o instante no eterno retorno,
pois ele ndo é um mero fluir e passar, mas tem em si a marca da
eternidade. Logo, o instante do eterno retorno supera a distin¢do entre
eternidade e efemeridade, em consondncia com a supera¢do da separa¢ao
entre sensivel e suprassensivel da metafisica. O instante do eterno
retorno remete a supera¢ao da moral decadente do homem retratada por
Nietzsche como espirito de vinganca em Assim falou Zaratustra, que
depois sera conceitualizado como ressentimento e niilismo. Assim, ndo é
0 caso de separar o tempo em passado, presente e futuro para o
administrar, mas sim de estar no tempo tornando possivel com que a
vontade ndo queira voltar para tras, podendo aceitar a vida na alegria e
na dor, transformando o “assim foi” em “assim o quis” e afirmando a vida

na sua eterna repeti¢do (ZA II, Das tarantulas e Da redengdo).

A segunda anunciagio do eterno retorno ocorre em O
convalescente por meio das bocas dos animais de Zaratustra. Depois de
seu regresso a caverna, Zaratustra fica deitado sem comer e beber por sete
dias, mas seus animais ndo o abandonam. Pelo contrario, eles lhe trazem
alimentos, porém s6 no sétimo dia ele os pega e cheira, entdo seus
animais o aconselham a sair de sua caverna. Zaratustra se reanima e diz
algumas palavras. Como resposta, os animais anunciam o eterno retorno:
“Tudo vai, tudo retorna; a roda do ser gira eternamente. [...] A cada
instante comeca o ser; ao redor de todo ‘aqui’ rola a esfera do ‘ali” (ZA I1I,

O convalescente). Zaratustra afirma que “o homem é o animal mais cruel”
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(ZA TII, O convalescente) e fala do seu fastio e sua dor pelo homem
pequeno retornar. Os animais falam novamente para ele sair e aprender
a cantar, “pois o canto convém ao convalescente” (ZA III, O
convalescente). Zaratustra confessa que esse é o consolo que inventou.
Os animais dizem para Zaratustra preparar uma nova lira e afirmam que

Zaratustra é o mestre do eterno retorno.

Se o eterno retorno é o conhecimento que deve ser ensinado por
Zaratustra e suportado pelo além-do-homem, entdo o fato de os animais
ja saberem o eterno retorno indica um sentido a animalidade dos animais
de Zaratustra. O que Nietzsche quis dizer com os animais de Zaratustra
ao anunciar o eterno retorno? A hipotese que levanto é que os animais
estdo no instante do eterno retorno. Portanto, ha as seguintes dimensoes
temporais: os animais estdo na temporalidade ndo cronoldgica, pois
vivem o instante sem separar tio definidamente passado, presente e
futuro; o homem esta na dimensdo da temporalidade cronolégica por
administrar o tempo pela divisdo entre passado, presente e futuro; ja o
além-do-homem ndo estd nem na temporalidade ndo cronolédgica, nem
na temporalidade cronoldgica, mas sim na temporalidade supra-
cronoldgica, em que o instante é ressignificado por meio da superagdo da
memoria da vontade, tal como é denominada por Nietzsche também na
obra A genealogia da moral, em que ela é um mecanismo fundamental
para a moralidade dos costumes. Essa hipdtese estd em consondncia com
a tese de Lemm (2009, p. 2) de que o esquecimento pertence ao animal,
a memdria ao homem e a promessa ao além-do-homem. A superagdo do
tempo se relaciona com a superagdo da moral, logo ha rela¢des profundas

entre a animalidade, além-do-homem e eterno retorno.
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4 A animalidade nos outros escritos de Nietzsche

Outros escritos de Nietzsche sobre os animais ajudam a sustentar
aminha hipdtese. Desde sua juventude, Nietzsche pensa profundamente

a animalidade e ha continuidades e rupturas dessa reflexao.

O primeiro ponto a se refletir é a questdo sobre onde termina o
animal e onde comeca o homem. Em Schopenhauer como educador,
Nietzsche considera essa questdo complexa e que a simples busca pela
felicidade ndo transcende a animalidade, pois 0 homem quer com mais
consciéncia o que o animal busca com impeto cego, “geralmente nés ndo
saimos da animalidade, n6s mesmos somos os animais que parecem
sofrer sem sentido” (SE 5). H4, portanto, no homem uma continuag¢do da
animalidade, ou seja, ndo ha rompimento ontoldgico entre homem e

animal.

Porém, hd diferengas entre o homem e o animal, mas elas derivam
da propria animalidade. Para refletir a passagem do animal ao homem é
possivel destacar a relacdo deles com o tempo e a moral, assim como entre
o animal, o eterno retorno e o além-do-homem. Em Sobre a utilidade e a
desvantagem da histdria para a vida, Nietzsche caracteriza um estado

feliz do animal em que ele esta estancado no instante:

[...] observe o rebanho a pastar diante de vocé: ele ndo sabe o que é o
ontem e o hoje, salta ao redor, come, descansa, faz a digestdo, salta
novamente, e assim de manhd até a noite e dia apds dia. Em resumo, ele
esta atado ao seu prazer e desprazer, ou seja, a estanca do instante, e por
isso ndo é nem melancdlico e nem fastidioso. Ver isso é dificil para o
homem, porque ele se vangloria de sua humanidade perante o animal,
mas contempla enciumado a felicidade dele — pois ele apenas quer,
igual ao animal, viver sem fastio e sem dor; mas o quer em vdo, por ndo
querer como o animal (HV 1).

O animal sempre esquece e, portanto, estd estancado no instante.
Por isso, ele vive sua felicidade, tal como a dos cinicos, em que se

“mantém o vivente na vida e impulsiona-lo a viver” (HV 1), logo é possivel
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viver e ser feliz sem a memoria. Assim, a relagdo do animal com o tempo
tem vantagens em relagdo ao homem, pois o animal estd atado ao
instante com sua felicidade. ]Ja foi destacada a relevancia do instante para
o0 eterno retorno, mas agora nota-se aspectos que sustentam a hipdtese
de que o animal se relaciona com a sabedoria do eterno retorno, dado que
ele estd no instante. Nasser (2017, p. 83), ao analisar essa passagem, nota
que essa felicidade animal é de pouco valor para o homem, pois a
plenitude a-histdrica ndo é concebida ao homem, entdo o remédio esta
nas poténcias supra-historicas do homem. Essa tese de Nasser contribui
com a hipdtese sobre a animalidade em Nietzsche, que consiste ndo em
voltar a ser animal, mas relacionar a temporalidade ndo cronolégica com
asupra-cronologica e oamoral com o supramoral. Isso ndo quer dizer que
o animal é puro esquecimento e instante, ndo tendo a capacidade de
memoria. Nietzsche reconhece uma memoria animal, mas quando ele
coloca o animal na dimensdo do instante e esquecimento, é para enfatizar

um estado anterior ao desenvolvimento de uma memaria da vontade.

Para Nietzsche, diferente do animal que esta no instante, no
homem foi criada uma faculdade oposta ao esquecimento, a saber, a
memoria. Na segunda dissertagdo de A genealogia da moral, Nietzsche
afirma “criar um animal que pode fazer promessas — ndo é esta a tarefa
paradoxal que a natureza se colocou a respeito do homem?” (GM 1I, 1).
Portanto, ao considerar o homem como um animal capaz de fazer
promessas, ele retoma a questdo do esquecimento e da memoria. O
primeiro é uma forga ativa que realiza uma “digestdo psiquica” necessaria
para ter novas vivéncias, a segunda também ¢é forca ativa que transforma
todo ndo-poder-livrar-se em ndo-mais-querer-livrar-se das impressdes.
O homem, como animal que promete, desenvolve a memoria da vontade
para se tornar confiavel, constante, necessario, para poder responder por
si e pelo futuro. Com a memoria é dado um sentido para a moralidade
dos costumes (ordenar o agir de maneira habitual segundo determinadas

normas instituidas) e nasce a consciéncia moral (Gewissen).
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Contudo, “como fazer no animal-homem uma memoria?” (GM II,
3). A resposta esta na mnemotécnica cujo principio consiste em “apenas
0 que ndo cessa de fazer dor fica na memoria” (GM II, 3). Essa formagao
da memoria ocorre por meio de uma crueldade do homem sobre sua
animalidade. Em Para além do bem e mal, ele afirma que o que a
espiritualizacdo da crueldade é chamada de cultura superior, ele
completa: “essa é a minha tese; esse ‘animal selvagem’ ndo foi morto
absolutamente, ele vive e prospera, ele apenas — se divinizou” (BM 229).
Assim, o homem ¢é um animal selvagem que se transformou: ele foi
domesticado por meio de repressio dos instintos mais vitais da
animalidade, gerando assim uma nova realidade. Porém, o homem perde
sua conexdo com o instante e passa a se autorregular por meio de aspectos
fixos e isolados da fluidez do tempo, entdo ele distingue passado,
presente e futuro, mas perde a vivéncia do instante, aspecto relevante do

ensinamento do eterno retorno.

Nota-se que para Nietzsche ndo ha uma evolu¢do do animal ao
humano, e isso ele diz em alguns fragmentos pdstumos: “o homem como
espécie ndo representa nenhum progresso em compara¢do com qualquer
outro animal” (FP 1888, 14[133]) e “0 homem ndo é um progresso em
comparagdo com animal” (FP 1888, 15[8]). Se o homem ndo é uma
evolu¢do em relagdo ao animal, tampouco pode o além-do-homem ser
uma evolucdo em relagio ao homem. Em um fragmento pdstumo,
Nietzsche afirma: “A consequéncia de Zaratustra é que o homem, para
ndo sentir o pensamento, precisa se voltar ao animal. Ou além-do-
homem” (FP 1883, 15[4]). A hipotese aqui afasta o além-do-homem de
teses evolucionistas, mas considera o “ir além do homem” como proposta
para repensar e remodelar nossa animalidade, ou melhor, trata-se ndo s6
de um novo homem, mas um novo animal. Nietzsche afirma em um
fragmento: “164. Deve-se ser perfeito também como animal, disse
Zaratustra” (FP 1883, 5[1]). Em outro fragmento, Nietzsche se questiona

quais as transformagoes estdo por vir do ensinamento de que ndo ha Deus
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e nem lei moral, e afirma: “que somos animais? Que nossa vida passa? E
que somos irresponsaveis? O sdbio e o animal se aproximardo e terao
como resultado um novo tipo!” (FP 1881, 1[54]). Nota-se, assim, a
importancia do animal para formar um novo tipo e sua relacdo com a
sabedoria do eterno retorno, e repensar nossa animalidade e

humanidade pelo além-do-homem.
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1 Introducao

Protagonista na obra O Nascimento da tragédia (doravante NT)
de Friedrich W. Nietzsche, Socrates é considerado “um ponto de inflexdo
e um vértice da assim chamada historia universal” (NT 15) e o mais
problemadtico fendmeno da antiguidade. De acordo com Nietzsche,
Socrates é a figura da antiguidade que além de conseguir se posicionar
como ponto de convergéncia de diversas tendéncias presentes na
antiguidade. Esse filosofo ateniense também foi quem promoveu
exitosamente mudangas nas trajetorias dessas tendéncias, de modo a
converter-se em personagem fundamental no processo de constituicdo
da cultura moderna ocidental, como exposto em NT. E importante
ressaltar que, para Nietzsche, o referido filosofo ateniense, na qualidade
de mais problematico fendmeno da antiguidade, ostenta ainda, na

modernidade, uma condi¢do de enigma ndo devidamente decifrado.

Jaeger (1995)* destaca que no século IV a.C., periodo classico da

formacdo cultural e de reconstru¢do material e espiritual da Grécia
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> f importante destacar que a intengio de trazer Jaeger como referéncia nesse trabalho nio ¢
para aponta-lo como fonte que concorda com a avaliagdo critica nietzschiana da figura de
Socrates para a modernidade. Afinal é na obra Paidéia que é possivel notar trechos em que
Jaeger (1995), discipulo de Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff, parece reconstitui, em certo
sentido e em menor intensidade, o célebre embate protagonizado por seu mestre com
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Antiga, o povo grego aprofunda a nogdo de paidéia como esfor¢o
consciente e coletivo pela realizacdo de um ideal de individuo moral. O
autor afirma que esse foi um importante periodo de progresso da paidéia
na qual “a poesia deixa de ser a auténtica forma de criagdo espiritual e de
decisiva expressdo publica da vida, para ceder lugar a formas mais
racionais” (1995, p. 490). Assim, esse filosofo alemdo argumenta que
Socrates se tornou o precursor de uma forma de individualidade que,

através da racionalidade, busca o autoconhecimento e o dominio de si.

Como aponta Claude Mossé (1989), Sdcrates tem sido,
principalmente a partir do periodo medieval, incorporado por diversos
movimentos como precursor das mais variadas causas, algumas inclusive
contraditorias entre si. Em comum, tais movimento possuem o fato de
adotarem uma imagem mitolégica de Socrates como auténtica e
verdadeira. O comentador brasileiro Roberto Bolzani Filho (2014), ao
reunir e expor algumas perspectivas sobre o chamado “problema de
Socrates” ou “questdo socratica’, apresenta uma importante contribuicao
acerca das possibilidades de conhecer o Socrates verdadeiro. O
mencionado comentador brasileiro aponta que Louis-André Dorion
(2006) argumenta que qualquer proposi¢do, em favor da tentativa de
conhecer o Socrates histdrico, se apresenta absolutamente sem sentido.
A base dessa conclusdo, analisa o pesquisador brasileiro, parte da
interpretagdo de que as principais fontes disponiveis, Platdo e Xenofonte,
nunca tiveram a intencdo de descrever pura e fielmente as ideias de
Socrates. Ou seja, ndo tinham a pretensio de serem documentos

historicos.

Friedrich Nietzsche na ocasido do langamento da obra inaugural deste filésofo em 1872. Apesar
de tanto Nietzsche quanto Jaeger concordarem em relagdo a magnitude do impacto da figura
Socrates para a modernidade, ha, porém, explicitamente, uma oposi¢do entre as perspectivas
desses dois pesquisadores alemdes no que se refere ao significado desse fildsofo ateniense para
amodernidade, a qual pode ser colocada nos seguintes termos: onde Jaeger enxerga progresso,
Nietzsche aponta decadéncia.
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Tratando-se principalmente das fontes platonicas, Roberto
Bolzani (2014, p. 20) argumenta que: “para que se compreenda bem o
argumento de Dorion, é preciso bem compreender também por que o
carater mimético dos discursos e didlogos socraticos lhes retira o estatuto
de documento histérico” Ocorre que o mimético, cujo significado tem
origem na obra Poética de Aristoteles, caracteriza-se por finalidades
poéticas, e, por isso, ndo atende a condi¢do fidedignidade de um

documento historico:

Pelas precedentes consideragdes se manifesta que ndo € oficio do poeta
narrar o que aconteceu; ¢, sim, o de representar o que poderia acontecer,
quer dizer: o que é possivel segundo a verossimilhanca e a necessidade
[dynata kata to eikos € to anankaion]. Com efeito, ndo diferem o
historiador e o poeta por escreverem verso ou prosa (pois que bem
poderiam ser postas em versos as obras de Herodoto, e nem por isso
deixariam de ser histdria, se fossem em verso o que eram em prosa) —
diferem, sim, em que diz um as coisas que sucederam, e outro as que
poderiam suceder (Aristoteles, Poética, 1451a36-bu1. apud Bolzani, 2014,

p. 21).

De acordo com tal perspectiva, as obras de cardter mimético,
mantendo apenas uma relacdo de verossimilhanga com os fatos
historicos, visam, através da liberdade de associagdo de pensamento
(dianoia), carater (éthos) e agdo (prdxis), a elaboragdo de um potencial

de universaliza¢do. Assim, conclui Roberto Bolzani (2014, p. 19):

[...] se os escritos produzidos sobre Socrates sdo imitativos, como nos
diz Aristoteles, ndo tém pretensdes histdricas; entdo, pedir-lhes que nos
auxiliem a fazer histéria a respeito de Socrates significard, afinal,
solicitar-lhes algo a que, por defini¢do e principio, ndo poderdo atender.

Resta assim, de acordo com o pesquisador brasileiro, explorar esse
frutifero caminho de interpretacdo das obras platdnicas numa
perspectiva mimética. Isso significa assumir a conclusdo de que Platdo

foi bem-sucedido, ao conseguir articular pensamento, agdo e cardter em
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suas obras, de modo a produzir uma universalizagdo e o éthos filosdfico,

a partir do personagem Socrates:

N&o ha como ndo pensar, diante desse passo, que Platdo est4 fazendo
algo muito semelhante aquilo que, como vimos, Aristoteles atribui ao
poeta: veicular um éthos universal por meio do particular. Socrates, o
filosofo-modelo, representa aquilo que, para Platido, define a propria
filosofia, algo que seus didlogos, como sabemos, vio desdobrar e
conduzir a regides até entdo inexploradas. [...] E cabe a nds, leitores dos
l6goi sokratikoi de Platdo, levar em conta essa dimensdo de inveng¢do
neles presente, para compreender com exatiddo tudo o que estd em jogo
em sua elaborac¢do (Bolzani, 2014, p. 30).

Por fim, é plausivel afirmar que se, apos sua morte, SOcrates
ascendeu a uma condi¢do mitoldégica no ocidente e passou a ser
disputado como precursor de diversos movimentos, conforme
argumenta Claude Mossé, isso certamente é uma prova do sucesso do
empreendimento platonico de edificar, langando méo de seu talento

poético, o éthos filosofico.

A interpretagdo que sugerimos na presente pesquisa € que o uso
que Nietzsche faz da figura de Socrates apresenta forte vinculo com os
apontamentos trazidos por Roberto Bolzani sobre a questio socratica.
Nesse sentido, De Paula (2009) defende a tese de que Nietzsche elabora
imagens ambivalentes de Sécrates com a fungdo de explicitar as diversas
facetas que ele desempenha em NT, se distanciando, desse modo, de
qualquer intengdo de reivindicar uma imagem histérica verdadeira desse
filésofo ateniense. Nesse contexto, De Paula (2019, p. 220) sustenta que
para Nietzsche “Socrates é bem mais uma espécie de lente de aumento, a
partir da qual o pensador analisa a origem e os desdobramentos

modernos da cultura ocidental”.

A pretensdo do presente trabalho é argumentar que a figura de
Socrates em NT tanto apoia uma tese nietzschiana sobre a origem da

cultura moderna quanto também aponta para uma nogdo de
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interioridade, que emerge através do fildsofo ateniense especialmente na

se¢do 13 da obra inaugural de Nietzsche.

2 A critica nietzschiana a modernidade

Em NT, Sécrates progressivamente ganha importancia de tal
modo que na secdo 13 se torna efetivamente seu personagem central.
Ainda no inicio da se¢do, Socrates, juntamente com o tragediografo
Euripides, é apontado como promotor de “um duvidoso [luminismo, em
uma progressiva atrofia das virtudes tradicionais” (NT 13). Nietzsche
nesse trecho associa o periodo da histdria denominado de Aufkldrung,
traduzido por Iluminismo ou Esclarecimento do século XVIII e
caracterizado pela racionaliza¢do da existéncia, com a Grécia Antiga
contempordnea a Sdcrates. Nesse sentido, o Esclarecimento, e a
modernidade de modo geral, seria, para Nietzsche, o desenvolvimento de

um processo que tem a figura de Socrates como protagonista.

Como nota Roland Desné (1983), com o Esclarecimento surge
uma certa imagem do que é o filésofo. Uma imagem, ressalta Desné (1983,
p. 69), em que “o fildsofo ndo aparece como o autor de tratados teoricos,
nem como mestre doutrinador dos discipulos; ele da exemplo vivo da
liberdade, da independéncia e da audacia no exercicio do juizo”. Nao é
possivel negar a semelhan¢a da imagem do filésofo [luminista com a
figura de Socrates registrada nos didlogos platonicos, como foi
mencionado anteriormente com as andlises de Jaeger (1995). Desné
afirma que a produgdo filosofica do Esclarecimento é marcada pela
multiplicidade de problemas tratados, ndo comportando, dessa forma,
qualquer tentativa de unidade tematica. E possivel, todavia, reconhecer
explicitamente nesse periodo, ressalta o mesmo autor, uma certa unidade

na postura e no engajamento dos principais filésofos.
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E exatamente esse carater pretensamente emancipatério do
Esclarecimento que é ressaltado por Immanuel Kant em um texto de 1783,

no qual argumenta que o:

Esclarecimento [Aufkldrung] é a saida do homem de sua menoridade,
da qual ele proprio é culpado. A menoridade ¢ a incapacidade de fazer
uso de entendimento sem a dire¢do de outro individuo [...]. Tem
coragem de fazer uso de teu proprio entendimento, tal é o lema do
esclarecimento (Kant, 1985, p. 100).

Ao longo do texto acima referido, Kant defende que o
Esclarecimento, essa saida da menoridade via exercicio da razdo por si
mesmo, tem, simultaneamente, como condi¢do e destino, a propria
liberdade do ser humano. Conforme explicita Kant, o Esclarecimento
pressupode a liberdade para fazer uso da razdo em todos os &mbitos da
vida, a0 mesmo tempo que é exatamente nesse exercitar da racionalidade
que o ser humano ascende do estado de selvageria para a condi¢do de
individuo livre. Fica evidente, com isso, que mesmo em Kant o

Esclarecimento opera via um processo de racionaliza¢do da existéncia.

Dentre as diversas passagens de NT que tematizam a promessa
moderna de emancipagdo via racionalizacdo da existéncia, a seguinte

passagem, em que Nietzsche afirma que:

Todo o nosso mundo moderno esta preso na rede da cultura alexandrina
e reconhece como ideal o0 homem teérico, equipado com as mais altas
forcas cognitivas, que trabalha a servigo da ciéncia, cujo prototipo e
tronco ancestral é Socrates (NT 18).

Tem-se aqui, e no decorrer de toda a citada se¢do (NT 18), uma
descricio da modernidade como parte do eterno fendmeno de
manifestagcdo da vontade que “sempre encontra um meio, através de uma
ilusdo distendida sobre as coisas, de prender a vida as suas criaturas, e de
obrigéd-las a prosseguir vivendo” (NT 18). Isso significa dizer que, para

Nietzsche, a cultura moderna é mais um momento do eterno fen6meno
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de manifestacdo da vontade, caracterizado por um modo particular de
ilusdo que € a crenca nas capacidades cognitivas para alcanc¢ar verdades
eternas [aeternae veritatis] e, por isso, denominada de cultura

alexandrina.

Além de localizar a origem da referida da cultura moderna na
Grécia Antiga contemporanea a Sdcrates, o filosofo alemdo também
parece argumentar que essa relagdo particular da modernidade com a
crenca na capacidade emancipatoria do conhecimento, representada na
figura do homem teorico, que tem o conhecer como modo de promog¢ado
da satisfacdo, é mais uma das expressdes ilusorias da vontade atuando
sobre o humano, a fim de manté-lo apegado a vida. Pode-se afirmar que
uma das principais perspectivas da critica do jovem Nietzsche a
modernidade é orientada para apontar a condigdo necessariamente
ilusoria do conhecimento. Assim, o jovem filésofo alemdo estd a
explicitar a ingenuidade da crenc¢a do [luminismo moderno em relagcdo a

possibilidade de emancipagdo do ser humano via racionalidade.

Mais do que uma critica cultural 8 modernidade, Nietzsche vai
além e parece sugerir que ha formas diversas de expressdes de uma
mesma espécie de fendmeno que ocorre via atuagdo incessante da
vontade, fazendo com que o ser humano apegue a existéncia através de
uma ilusdo, as quais denomina de graus diferentes de ilusdo. O autor de
NT classifica em trés categorias diferentes esses graus de ilusdo, a saber:
socrdtica, artistica e tragica. Para o filosofo americano James Porter
(2000), trata-se da produgdo de ilusdo a partir da aparéncia que tem como
produto a propria cultura, uma condi¢do inescapavel do ser humano que
ja tinha sido apontada por Schopenhauer e Lange, e agora reconhecida

também por Nietzsche e registrada em NT:

Todas as distingdes dentro deles, sejam elas socraticas, artisticas ou
tragicas, ou (como diz uma variante das provas) sejam elas “tedricas’,
“artisticas” ou “metafisicas”, sdo igualmente parte de uma refracdo
cultural, que deve, digamos, da “mentira da cultura” e suas “ilusées”
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(88). A repetigdo “metafisica” dos fendmenos, que aparece sempre que
a propria aparéncia se mostra, é apenas um dos fendmenos da repetigdo
cultural. [...] Finalmente, qualquer mundo imaginado desprovido
dessas ilusoes teria que ser ele proprio o produto de uma dessas mesmas
ilusdes (Porter, 2000, p. 81, tradu¢do minha).

De acordo com a interpretagio de Porter (2000) de NT, a
existéncia humana, determinada pelas implicagbes decorrentes da
individuacao, estd fadada a produgdo de ilusdes a partir de sua relagdo
com a aparéncia do mundo, as quais Nietzsche denomina de cultura
alexandrina, helénica ou budista. Tal condi¢do irrenuncidvel da
existéncia humana, expressa na individuacdo, ¢, para a interpretagdo que

sugerimos, caracterizada como um sofrimento metafisico.

Essa condi¢do irrenuncidavel é devidamente ilustrada com a
sabedoria de Sileno em NT. Conhecido como companheiro de Dionisio,
Sileno, ao ser questionado pelo rei Midas qual coisa era melhor e mais
aconselhavel ao ser humano, responde que “O melhor de tudo é para ti
inteiramente inatingivel: ndo ter nascido, ndo ser, nada ser. Depois disso,
porém, o melhor para ti é logo morrer” (NT 3). Ao longo dessa se¢do (NT
3), fica evidente que a referéncia a sabedoria de Sileno é uma das formas
de Nietzsche adentrar e atravessar o problema do sofrimento metafisico,
o qual Schopenhauer ja havia elaborado e permanecido, com a

alternativa de justificacdo estética da existéncia.

Assim, ciente da condi¢do humana irrenunciavel de produgdo de
ilusdes, bem como a consciéncia na capacidade do ser humano em crer
nelas, a posi¢do de Nietzsche, diante dessa impossibilidade de ascender
a uma posicao de verdade, parece ser a assunc¢do de uma perspectiva

ontologicamente tragica da existéncia humana3.

3 O significado metafisico e ontologico do trdgico é um importante tema do pensamento
nietzscheano, sendo abordado por diversos comentadores, dentre os quais Peter Szondi
(2004), Roberto Machado (2006) e Wander Andrade de Paula (2020).
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3 A emergéncia de uma nova forma de interioridade em Socrates

A presente pesquisa ressalta um outro trecho da mesma secdo,
citada anteriormente (NT 13), que revela um novo desdobramento do
papel desempenhado pela figura de Socrates. Nietzsche afirma que
Socrates teria constatado, apds travar discussdes com celebridades em
Atenas, que todas exerciam suas fung¢des apenas por instinto [Nur aus
Instinct]. Com isso, Socrates, argumenta o autor de NT, diagnostica a
condi¢do de protagonismo dos instintos na vida ateniense como um mal
em si mesmo, e assume o papel de principal portador de uma tendéncia
que, pela via da racionalizagdo, se prop0s corrigir a existéncia [Dasein
corrigieren]. Tal empreendimento socrdtico exibe suas pretensdes
corretivas ao buscar excisar da existéncia qualquer elemento de
obscuridade causado pela atuagdo protagonista dos instintos, e assim

inaugurar uma nova cultura, arte e moral.

Nietzsche, com isso, parece lancar mao da figura de Sécrates ndo
apenas para desenvolver sua critica cultural a modernidade, mas também
para indicar a emergéncia de uma nova forma de interioridade que, ao
subverter a posicdo afirmativa-criativa das forgas pulsionais, que se
manifesta em todas as pessoas produtivas, é qualificada como decadente.
O fil6sofo alemdo descreve essa nova forma de interioridade emergente

em Socrates* da seguinte forma:

4 Siemens (2016), apesar de abordar centralmente o periodo de maturidade da produ¢io
filosofica de Nietzsche, ao aduzir a figura de Socrates como um ideal de interioridade que
pretendeu dissolver antagonismos internos e externos que habitam a existéncia individual e
social do ser humano, nos traz uma importante referéncia interpretativa que corrobora com a
direcdo adotada na presente pesquisa. O pesquisador argumenta que “Contra a alegagdo
socratica de que o conflito de impulsos que nos constitui sé pode ser ponderado (moderado)
pela eliminagdo (ou ao menos pela redu¢do) do nosso antagonismo interior, Nietzsche sugere
que nosso antagonismo interior pode ser contido através de relagdes externas de um
antagonismo ponderado com outros que tém forgas aproximadamente iguais as nossas. No
lugar do ideal socratico de paz interior ou harmonia pela eliminacdo do conflito, os textos de
Nietzsche pontuam a possibilidade de transformar o conflito desmedido e destrutivo — a
destrui¢do mutua de impulsos em competi¢do, e com sua destruigdo a destruigao do individuo
que eles habitam — em um conflito ponderado e fecundo” (Siemens, 2016, p. 215-216).
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A sabedoria instintiva mostra-se, nessa natureza tdo inteiramente
anormal, apenas para contrapor-se, aqui e ali, ao conhecer consciente,
obstando-o. Enquanto, em todas as pessoas produtivas, o instinto é
justamente a for¢a afirmativa-criativa, e a consciéncia se conduz de
maneira critica e dissuasora, em Socrates é o instinto que se converte em
critico, a consciéncia em criador — uma verdadeira monstruosidade per
defectum! E na verdade percebemos ai um monstruoso defectus de toda
disposi¢do mistica, de modo que se poderia considerar Socrates como o
especifico ndo-mistico, no qual, por superfeta¢do, a natureza logica se
desenvolvesse tdo excessiva quanto no mistico a sabedoria instintiva. De
outro lado, porém, aquele impulso logico que aparece em Sdcrates
estava inteiramente proibido de voltar-se contra si proprio; nesse fluir
desenfreado mostra ele uma for¢a da natureza, como sé encontramos,
para o nosso horrorizado espanto, nas maiores de todas as forcas
instintivas (NT 13).

Nesse trecho é possivel notar indicativos de problematizag¢des
sobre o humano, que remetem a noc¢do de interioridade constituida a

partir de pulsées/instintos [ Trieb/Instinkt] e consciéncia [Bewusstsein].

O substantivo pulsdo no presente trabalho é a tradugdo para o
termo alemdo Trieb, que também pode ser entendido como impulso,
sendo ainda adotado no pensamento de Nietzsche como sin6nimo de
instinto (Instinkt), conforme faz o pesquisador brasileiro William
Mattioli (2016, p. 136). Tendo como referéncia o texto nietzscheano
Homero e a filologia cldssica, primeira produ¢do do jovem filosofo
alemdo a registrar o uso do termo Trieb, o mencionado pesquisador
discorda da posigdo do pesquisador francés Paul-Laurent Assoun (1991)
que “sugere que seria possivel fazer uma distin¢do aqui entre os termos
Trieb e Instinkt” (2016, p. 136). De acordo com Assoun, no texto

nietzscheano:

O Trieb é associado a uma forca que age subterraneamente no
inconsciente dos povos. O Instinkt é aquela forma calma e continua que
age com a perenidade da vida; o trieb é a irrup¢do dindmica. Ambos sdo
os suportes e motores (Trdger und Hebel) das aparéncias (1991, p. 97).
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Para Mattioli, ainda que seja possivel localizar no contexto
particular de uma parte do texto nietzschiano Homero e a filologia
cldssica, mas ampliar essa distin¢do para o texto como um todo e para

outras obras de Nietzsche é invidvel, uma vez que no mesmo texto:

Nietzsche fala entio de “espirito popular” ou “alma do povo”
(Volksseele), e, para caracterizar essa for¢a primitiva que se expressa nas
manifesta¢des artisticas de um povo (o objeto de andlise aqui é a poesia
homérica como expressdo da cultura grega), ele se vale dos termos
“Masseninstinkte” (instinto das massas) e “unbewusste Volkertrieb”
(impulsos inconscientes dos povos) como sinénimos (Mattioli, 2016, p.

136).

Oswaldo Giacdia Junior (1995, p. 79), compartilhando da mesma
posicdo de Mattioli, afirma que: “cumpre-me observar, de inicio, que ndo
se estabelece na filosofia de Nietzsche um emprego sistematicamente
diferenciado dos termos Trieb (pulsdo) e Instinkt (instinto)”. Importante,
inicialmente, para a nossa pesquisa é apontar que em ambos, Mattioli e
Assoun, pulsdo e instinto fazem referéncia a uma dimensdo da

interioridade humana que € inconsciente.

Ao se propor verificar a possibilidade de ado¢do da nogdo de
pulsdo para se referir a esse territério interno do ser humano, o filésofo
alemdo parece se posicionar criticamente em relagdio a concepgdo
moderna de sujeito, essencializada em no¢do de consciéncia, cuja origem
é a figura de Socrates que almejou subverter a disposi¢do interior comum

de interioridade, presente nas pessoas mais produtivas.

A despeito da pretensdo socrdtica de excisar todo elemento de
obscuridade da existéncia, o trecho acima (NT 13) descreve a manutengao
da atuacdo de um elemento de inconsciéncia no interior do filésofo
ateniense: a sabedoria instintiva. Conforme argumenta Matiolli (2016, p.
205), a sabedoria instintiva ¢ identificada nessa passagem do texto como
o daimon de Sécrates que, “no contexto dos escritos de Nietzsche desse

periodo, pertence a um campo semdantico que faz alusdo direta ao
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inconsciente”. Esse pesquisador também defende, alids esse é o objetivo
central de sua tese, que o “conceito de “dionisiaco”, apresentado em NT,
representa uma metdfora do inconsciente repleta de nuances e de

camadas” (Mattioli, 2016, p. 6).

Parece haver na descri¢do na nietzscheana, no que se refere ao
que assumimos como interioridade socrdtica, alguma imprecisdo ou
mesmo contradicdo. Nietzsche afirma que essa interioridade é a do ndo-
mistico e que se trata de “um monstruoso defectus de toda disposigdo
mistica” (NT 13) exatamente pelo papel protagonista da consciéncia,
mesmo em seguida pontuando que a pulsio logica “nesse fluir
desenfreado mostra ela uma for¢a da natureza maiores de todas as forgas
instintivas” (NT 13). A esse respeito Mattioli, ao evidenciar as influéncias3
que Nietzsche recebeu da noc¢do de inconsciente da obra de Eduard von
Hartmann, denominada Filosofia do Inconsciente [Philosophie des

Unbewussten], argumenta que:

Se, por um lado, aquilo a que se direciona o engajamento socratico, isto
é, aracionalidade e o conhecimento consciente, nos levam a considera-
lo como uma natureza essencialmente nido-mistica, por outro lado a
fonte e a for¢a desse engajamento, assim como seu modo de
manifestacdo mais origindrio, o daimon, s6 sdo comparaveis aquilo que,
do ponto de vista psicoldgico, constitui a natureza mistica (Mattioli,
2016, p. 206).

5 Inclusive, é importante ressaltar que Mattioli afirma que originalmente, ainda em versdes
preliminares dessa parte de NT que foi elaborada inicialmente sob o titulo Sdcrates e a
tragédia, havia uma identificagdo direta do conceito de daimon de Sdcrates com o inconsciente.
Mattioli também aponta que Giinter Godde (2002, p. 164) “sugere que a razdo da exclusdo do
substantivo “inconsciente” e sua consequente substitui¢cdo por “instinto” teria sido a precaugdo
de Nietzsche em ndo ser confundido com Hartmann, cuja obra havia se tornado entrementes
bastante conhecida. O fato é que os termos “inconsciente” e “instinto” se apresentam entdo
como termos intercambiaveis, o que ja pode ser notado na passagem de Sdcrates e a tragédia:
‘Em todas as naturezas produtivas o inconsciente tem efeito criativo e afirmativo, ao passo que
a consciéncia se porta de modo critico e dissuasivo. Nele [em Socrates], o instinto se torna
critico, a consciéncia se torna criadora. (ST, KSA 1, p. 542)” (c¢f. Mattioli, 2016, p. 206).
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Para além dessa contraposi¢do da sabedoria instintiva com o
conhecer consciente, temos ainda, por detrds desse fendémeno
denominado de consciéncia, a natureza logica na forma de pulsio. Nesse
sentido, De Paula afirma que “a for¢a que conduz Sécrates contra a
sabedoria instintiva é, segundo Nietzsche, a mesma que conduz o mistico
em seu favor” (2009, p. 163), a saber, uma for¢a de ordem inconsciente e
pulsional: a pulsdo logica [logischen trieb].

Ainda se referindo a citacdo anterior (NT 13), vemos o
antagonismo entre a sabedoria instintiva e a consciéncia. Nessa
configuracdo da interioridade socrdtica, que Nietzsche classifica de
monstruosidade per defectum, o antagonismo comparece na atuacdo do
daimon de Socrates (sabedoria instintiva) para dissuadir e se contrapor

ao conhecer consciente em situagdes bem particulares.

4 Consideracées finais

Através da figura de Sdcrates, Nietzsche analisa criticamente a
modernidade, a qual, conforme argumentamos, inclui apontar a
emergéncia de uma nova forma de interioridade com o filésofo ateniense.
Nesse contexto, ainda que o filésofo alemdo apresente Sdcrates como
“uma verdadeira monstruosidade per defectum” (NT 13), é importante
reconhecer que, como destaca Wander de Paula (2009), ha ambivaléncias
nas imagens do filosofo ateniense no pensamento nietzscheano. Isso
significa reconhecer que, ao contrario dos descaminhos que o processo
poderia resultar, tendo em vista as proprias adverténcias de Nietzsche

sobre o pessimismo pratico [praktischer Pessimismus] em NT®, Socrates

6 Nietzsche, partindo da supera¢do da arte pela ciéncia a partir de Socrates no contexto da
Grécia Antiga, passa a analisar os desdobramentos desse processo. Nesse percurso, Nietzsche
afirma que Sdcrates inaugurou um novo tipo de existéncia, o otimista tedrico, que redirecionou
o conjunto de forgas constitutivas do humano para o conhecer. Prosseguindo, o filésofo aleméo
levanta a seguinte situacdo hipotética: “se se imaginar que toda essa incalculdvel soma de forga
despendida em favor dessa tendéncia mundial fosse aplicada ndo a servigo do conhecer, porém
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parece ter logrado algum éxito no redirecionamento do conjunto de
forcas pulsionais/instintivas em anarquia?, na medida em que se tornou

uma espécie de daimon para a modernidade.
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1 Introducgao

Introspeccdo é um movimento realizado por um sujeito, tendo
como ponto de partida a sua consciéncia, em dire¢do a si mesmo. Ha
nesse procedimento ao menos dois pressupostos. O primeiro diz respeito
a capacidade da consciéncia de dirigir esse processo, e o segundo esta
ligado a existéncia de um mundo interior ou contetidos internos
cognosciveis. O mote do artigo diz respeito a capacidade/possibilidade
que um “individuo” lance sobre si algum tipo de observacdo ou de
conhecimento. Ou seja, o trabalho interroga sobre o espa¢o na filosofia
de Nietzsche para um empreendimento no qual seja possivel escrutinar
as “entranhas” e “auscultar” a profusdo de elementos de um “mundo
interior”.

Visando cumprir esse objetivo, partirmos de passagens das obras
de Nietzsche que compreendemos serem elucidativas para essa
problematica. A primeira delas tem como ponto de partida a constatagdo

formulada no primeiro capitulo da Terceira Extempordnea:
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Schopenhauer como educador, de 1874: “Como pode o homem conhecer
a si mesmo?” O objetivo é apresentar a critica do jovem Nietzsche ao
encontro de si mesmo através de um movimento de introspec¢do. A
segunda passagem que utilizamos se detém nas reflexdes de Zaratustra
na se¢ao “Do caminho do criador”, do livro I, e também da se¢do “O
andarilho”, do livro III, e objetiva analisar os caminhos do profeta em
direcdo a si mesmo. Por terceiro, a tltima passagem da qual faremos uso,
estd no paragrafo g da se¢do “Por que sou tdo inteligente” de Ecce Homo,
de 1888. Em sua biografia intelectual Nietzsche escreve sobre a
necessidade da insuspeita sobre aquilo “que se é”. Tomando essa altima
passagem como base faremos algumas consideragdes sobre a relagdo
entre a consciéncia, o conhecimento de si mesmo e auto-observagao,
sobretudo no Fragmento Péstumo 14[27] nominado “psicdlogos do
futuro”.

A predominancia da abordagem encontra-se sobre os textos de
Nietzsche. Esse pressuposto metodologico é fundamental para a devida
compreensdo do percurso executado pelo filésofo nessa tematica. Como
propde Victor Goldschmidt (1963, p. 146-147) no entendimento de um
texto filosofico é importante que se compreenda as “reformulagoes”, os
“abandonos” e os “ultrapassamentos”, etc. executado por um autor. Dessa
forma, é preciso considerar o tema da observa¢do como vasto na obra de
Nietzsche, haja vista que abrange, por exemplo, a discussdo sobre a
“observagdo psicoldgica” em aforismos do primeiro volume de Humano,
demasiado humano, bem como a discussdo sobre o “corpo como fio
condutor”, principalmente nos Fragmentos pdstumos. Quanto ao
primeiro ponto é frequente a critica de Nietzsche aos fildsofos devido a
falta de “observacgdo psicoldgica’, resulta dessa constatagdo o fato de
serem incapazes de compreender as nuances da “alma” humana. Tal
critica mostra que ha, em alguma medida, a possibilidade de algum tipo
de observacdo e o proprio Nietzsche faz uso, por inimeras vezes, de tal

expediente quando analisa o que esta por tras da filosofia dos filosofos
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(mais notadamente em Humano, demasiado humano I (35, 36 e 37), mas
também em A Gaia ciéncia (GC 335), Para além do bem e do mal (BM 45
e 269), Creptsculo dos Idolos (CI, Considera¢cdes de um extemporaneo,
15). Todavia, o tipo de observa¢do que problematizaremos no artigo diz
respeito a um movimento que a consciéncia executa em dire¢do a uma
suposta interioridade. Ou seja, como tentativa e esfor¢co do individuo de
observar e conhecer a si mesmo. A problematica, portanto, diz respeito

ao questionamento sobre essa possibilidade.

2 Como pode o homem conhecer a si mesmo?

Em Schopenhauer como educador o jovem Nietzsche faz um
importante questionamento: “Como pode o homem conhecer a si
mesmo? A pergunta é pertinente, pois em meio a massificacio moderna,
a perda da autenticidade, o questionamento tem a precisa inteng¢do de
colocar o homem em contato novamente consigo mesmo. Na tentativa
de resposta Nietzsche se refere a uma necessdria insciéncia sobre o
caminho que conduz novamente a si mesmo. “Ha no mundo um tnico
caminho, pelo qual ninguém além de ti pode seguir. Para onde ele
conduz? Ndo pergunte, trilhe-o” (SE §1)3.

A primeira vista falar de um caminho causa uma certa estranheza,
pois pode parecer sugestivo de um percurso que levaria diretamente para
si através da interioridade. Contudo, na acep¢do dada por Nietzsche
caminho tem o sentido metaférico de um movimento que acontece
através da autenticidade, de um resgate sobre aquilo “que se é”. Relevante
¢ a preocupag¢do em assinalar que este caminho ndo deve ser buscado,

nem se deve desejar saber para onde ele conduz. Esse ponto é

3 A tradugdo que utilizamos da Terceira Extempordnea é de Clademir Araldi, de modo que nas
proximas citagdes ndo mencionaremos esse fato, exceto onde optamos por fazer modificagdes.
Para Assim falou Zaratustra, Ecce Homo e demais obras citadas a tradugdo utilizada é de Paulo
César de Souza (PCS) e de Rubens Rodrigues Torres Filho (RRTF), quando foi possivel. Para os
Fragmentos pdstumos as tradugdes sdo de nossa autoria e responsabilidade.
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absolutamente fundamental, haja vista que ndo ha um caminho a priori.
Em outras palavras, ndo se trata de um fim que deveria ser apropriado
pelo caminhante. “Quem foi que pronunciou a senten¢a: “nunca um
homem se eleva mais alto do que quando ele ndo sabe para onde seu
caminho pode conduzi-lo?” (Ibidem). Vai nessa dire¢do a sentenca de
Oliver Cromwell, recuperada por Nietzsche, a partir da citagio de
Emerson*. A elevagdo tem como condi¢do justamente a insciéncia sobre
o caminho. Assim, estd descartado de antemdo o caminho como
liberdade de escolha entre alternativas possiveis, pois ndo se trata de

escolher um caminho, mas de uma espécie de confianga sobre ele:

Ninguém pode construir para ti a ponte, sobre a qual precisamente tu
deves caminhar acima do rio da vida, ninguém mais além de ti. De fato,
ha incontéaveis sendas e pontes e semideuses, que querem te levar pelo
rio; mas somente ao pre¢o de ti mesmo. Tu serias penhorado e te
perderias (SE §1).

A citagdo alude a algo muito préprio, irredutivel aos demais, de
modo que a construgdo das pontes que alguém precisa atravessar sobre o
rio da vida ndo pode ser delegada a um outro construtor, o que no
contexto da obra significa a opinido alheia, “os vizinhos”, “a massa”, etc.
Solicitos “semi-deuses” estdo dispostos a construir tais pontes no lugar
daquele que as deve atravessa-las. Contudo, o preco por tal entrega é uma
hipoteca de si mesmo, a entrega a toda sorte de controladores da vida.
Em outras palavras, abre-se mdo daquilo que é proprioS. Dessa forma, o

pano de fundo para a discussdo sobre a autenticidade situa-se na critica

4 Conforme a nota explicativa do tradutor Clademir Araldi (2020, p. 7).

5 Nietzsche busca respostas para aquilo que identifica nos individuos como sendo uma
tendéncia de seguirem a massa e a ndo se alegrar consigo mesmo. “Mas o que coage o individuo
singular a temer o vizinho, a pensar e a agir em conformidade com o rebanho e ndo estar
satisfeito consigo mesmo? A resposta, no geral, vai se centrar na covardia, comodidade, inércia
e preguica. Sdo esses comportamentos que fazem o individuo se ocultar no anonimato da
opinido publica e figurar como “produtos de fabricas” “O homem que ndo quer pertencer a
massa tem somente que cessar de acomodar-se em relagdo a si mesmo; ele segue sua
consciéncia, que lhe brada: “Sé tu mesmo! Tu ndo és tudo o que fazes, opinas e desejas agora”
(SE1).

316



Friedrich Nietzsche: sobre a impossibilidade
de encontrar a si mesmo pela via da introspec¢do

dos tempos modernos. E nesse contexto que o homem deve buscar a si
mesmo. Todavia, tal fato ndo pode acontecer através de um olhar

direcionado para a interioridade:

Ele [0 homem] é uma coisa obscura e oculta; e, se a lebre tem sete peles,
entdo o homem pode retirar de si sete vezes setenta, e ainda ndo podera
dizer: ‘isso sou eu de fato agora, esta ndo ¢ minha pele’. Por isso é um
comego atormentado e perigoso, por enterrar de tal forma a si mesmo e
descer bruscamente para o po¢o de sua esséncia pelo caminho mais
proximo. Qudo facilmente ele se machuca, de modo que nenhum
médico pode cura-lo (Ibidem).

A via da interioridade est4 cancelada precisamente porque ndo é
possivel chegara um nucleo identificado com um si. Isto é, ndo é possivel
dizer “este sou eu de fato agora”. Conhecer e encontrar de novo a si mesmo
é um elemento crucial para uma apropriagdo sobre os destinos da propria
vida. Contudo, querer se conhecer apresenta um perigo consideravel,
pois 0 homem é “uma coisa obscura e oculta” e ainda que se tente retirar
as camadas ndo se chega a um ntcleo. Portanto, a resposta a pergunta
como se encontra a si mesmo aponta para outra dire¢do diferente de uma

mirada para o proprio interior:

Para que seria necessario algo assim [voltar-se para a interioridade] se
tudo da testemunho de nossa propria esséncia, nossas amizades e
inimizades, nosso olhar e aperto de mdo, nossa memoria e o que
esquecemos, nossos livros e os tracos de nossa pena? Mas esse é 0 meio
para promover o mais importante interrogatorio” (SE §1).

O testemunho sobre aquilo que se é deve ser encontrado
voltando-se a ateng¢do para o exterior, para a série de acontecimentos
constitutivos do individuo. Dessa forma, as amizades, inimizades, o que
se esquece e aquilo que se lembra, a série de objetos e situagoes, etc. ddo

testemunhos da “nossa propria esséncia”

A alma jovem (die junge Seele) olha retrospectivamente para a vida com
a pergunta: o que amaste verdadeiramente até agora, o que arrebatou
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tua alma, o que a dominou e, a0 mesmo tempo, fé-la feliz? Pde diante
de ti a série desses objetos venerados, e talvez eles resultem, através de
sua esséncia (Wesen) e de seus resultados, numa lei, na lei fundamental
de teu Si-mesmo (deines eigentlichen Selbst). Compara esses objetos, vé
como um completa, amplia, sobrepuja, transfigura o outro, como eles
formam uma escada, pela qual até agora tu tens subido a ti mesmo; pois
tua esséncia auténtica (wahres Wesen) ndo esta profundamente oculta
em ti, mas imensamente acima de ti ou, pelo menos, acima daquilo que
tu habitualmente presumes ser teu eu (SE §1, trad. modificada de
Araldi).

Papel relevante esta assentado na “série de objetos venerados”
que podem ser entendidos como os diversos acontecimentos, situagoes,
pessoas e lugares que em algum momento arrebataram a “jovem alma’,
mas que com o passar do tempo caem no esquecimento. O resgate desses
objetos mostra uma direcdo a ser seguida para si mesmo, pois suas
disposicoes e seus resultados talvez resultem, através de sua esséncia,
numa lei fundamental de teu Si-mesmo. Neste sentido, um primeiro
movimento que Nietzsche convida a alma jovem a fazer é um olhar
retrospectivo sobre sua propria vida. Propde uma investigacdo na dire¢do
dos aspectos mais significativos, mais relevantes e marcantes, nos quais
é preciso identificar tudo aquilo que trouxe felicidade. Nietzsche, entdo
salienta que tal exercicio pode mostrar a “lei fundamental” do nosso Si-
mesmo. Ainda como parte do processo investigativo, ele pede uma
atengdo a conexdo entre o papel dos “objetos venerados” e o Si-mesmo,
pois sdo esses objetos que formam a prdpria escada para o Si-mesmo.
Portanto, nos mais genuinos arrebatamentos da alma na diregdo da
satisfacdo mora a lei e a medida que se deve viver. Este é o lugar da vida
de coragem e de “nudez incondicional”, porque se vive atento as maiores

necessidades da alma que, supridas geram as maiores felicidades.

Merece a ateng¢do a forma como Nietzsche utiliza o advérbio
“selbst” na forma substantivada como “Selbst” para denotar algo muito
proprio ao individuo e que ndo pode ser reduzido aos demais. E dessa

forma, que os objetos comparados ampliam, sobrepujam, transfiguram
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um ao outro e formam uma escada pela qual indicam uma subida até o

Si-mesmo.

Se relacionarmos os objetos venerados com o caminho teriamos
entdo aquela série de errancias, idas e vindas que s6 podem ser explicados
a partir da necessidade de descobrir através deles a “lei fundamental” do
Si-mesmo. Dessa forma, temos uma questdo de grande relevancia no que
diz respeito ao afastamento em relacdo a uma introspec¢do. O olhar que
se lanca sobre os objetos venerados vai na dire¢do contraria ao de uma
olhada para o “interior”, pois o Si-mesmo ndo estd oculto. Assim, o
reencontro de si mesmo é um elevar-se acima de si mesmo e estar acima

daquilo que habitualmente se tem como o eu.

Importa notar que Nietzsche aponta um movimento que deve se
realizar “para fora” e “para o alto”. “Para fora” no sentido de buscar a série
de objetos que a alma jovem amou. “Para o alto” no sentido de elevac¢do e
ultrapassamento. E dentro desse contexto que o papel dos “educadores e
formadores auténticos”, no caso Schopenhauer, é fundamental, pois sdo
eles que “adivinham” o “sentido origindrio auténtico” libertando o “estofo

fundamental” que ndo pode ser formavel.

Teus educadores nada mais podem ser que teus libertadores. E esse é o
segredo de toda formacgdo (Bildung): ela ndo fornece membros
artificiais, narizes de cera, olhos com lentes — ao contrdrio, somente a
ma-educacdo é que pode conceder esses dons. Mas ela é libertacdo,
retirada de toda erva daninha, acaimulos, parasitas, que querem tocar o
nucleo delicado da planta (SE §1).

A formagdo ndo fornece um conjunto de preceitos e regramentos
a serem seguidos, fato que remeteria a uma padroniza¢do, a uma
universalizagdo, a maneira da educacdo institucional alema nos tempos
de Nietzsche. Deste modo cabe aos educadores “libertar” o “nticleo” de
toda a sorte de atividades danosas. Cabe uma reflexdo sobre esse “estofo
ndo formavel”. O reencontro com aquilo que se é, através dos objetos

venerados, ¢ o reencontro com esse estofo fundamental, o Si-mesmo.
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Poderiamos pensar o Si-mesmo, entdo como um estofo ndo educavel.
Contudo, essa formula¢do ndo recebe maior aprofundamento na Terceira
Extempordnea, pois Nietzsche lan¢a mdo da metafora da planta que para
crescer precisa encontrar terreno fértil, livre de toda erva daninha e de
toda sorte de parasitas. A tarefa do educador se aproxima da tarefa do
jardineiro que ao limpar o terreno, tira as “ervas daninhas” e auxilia o
educando a ser ele mesmo. Portanto, trata-se de uma nova tarefa que
precisa de novos educadores para a libertagdo daquilo que Nietzsche
identifica como comodismo, a covardia e massificacio dos tempos
modernos. O educador ndo deve introjetar algo no educando, mas
apenas criar as possibilidades para o Si-mesmo desabrochar. O papel dos
educadores e formadores é fundamental para encontrar a si mesmo e a
autenticidade perdida diante da modernidade que transforma todos e

tudo em “produtos de fabricas”:

Certamente, hd outros meios para encontrar a si mesmo, para chegar a
si mesmo do atordoamento em que nos movemos habitualmente, como
numa nuvem sombria, mas ndo conhe¢o nenhum melhor do que
recordar-se de seus educadores e formadores. E assim quero lembrar
vivamente hoje o mestre e disciplinador Arthur Schopenhauer, de quem
me vanglorio — para, mais tarde, pensar em outros (SE §1).

Papel preponderante no reencontro de Si-mesmo é
desempenhado pelos educadores e formadores, de modo que uma tarefa
aparentemente situada no campo da educagdo passa a ser colocada no

campo da cultura a partir do engendramento do génio®.

Posteriormente a obra Schopenhauer como educador o

personagem Zaratustra se autodenomina mestre do eterno retorno do

6 Necessario mencionar a reflexdo retrospectiva de Nietzsche em Ecce Homo sobre a obra
Schopenhauer como educador, pois nela estd posta a necessidade de tomar em maos os
caminhos e uma apropria¢do sobre os destinos e os fatos. Nesta se¢do Nietzsche diz que na
obra dedicada ao mestre Schopenhauer estd escrita a sua histdria mais intima, seu “vir a ser”,
seu “compromisso”. Admite que ainda que se refira a Schopenhauer é ele préprio como
educador que ali escreve um “inestimével ensinamento” (EH, As extemporaneas).
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mesmo (ewige Wiederkunft des Gleichen) (ZA 111, O convalescente, 2) e
anunciador do além-do-homem (Ubermensch) (ZA, Prélogo de
Zaratustra, 3) e recoloca sob outras bases a pergunta “queres buscar o

caminho para ti mesmo?”

3 “Queres buscar o caminho para ti mesmo?”

A pergunta é formulada em Assim falou Zaratustra na se¢ao “Do
caminho do criador”, do livro I, de 1883, e remete a diversas questdes,
como a autenticidade, a supera¢do da dicotomia dos valores de bem e

mal, o direito encampado pela forca em ser si mesmo, etc.

Mas queres seguir o caminho da tua afli¢do, que é o caminho para ti
mesmo? Entdo me mostra teu direito e tua for¢a para isso!

Es uma nova forca e um novo direito? Um primeiro movimento? Uma
roda que gira por si mesma? Podes também obrigar estrelas a girar ao
teu redor? (ZA I, Do caminho do criador).

A passagem nos permite assinalar algumas questdes importantes:
a primeira diz respeito ao fato de que para buscar o caminho proprio é
necessario se deter e escutar pois, trata-se de um caminho de afli¢do.
Nesse sentido, Zaratustra adverte que ha um perigo sempre iminente
para aquele que busca o caminho para si mesmo. “Mas o pior inimigo que
pode encontrar serd sempre tu mesmo; espreitas a ti mesmo nas cavernas
e florestas. O solitario, tu percorres o caminho para ti mesmo! E teu
caminho passa diante de ti mesmo e dos teus sete demdnios!” (Idem;
Ibidem). Aquele que busca percorrer o caminho para si mesmo
encontrard os riscos que o acometem, de modo que vai ter que ser para si
mesmo um “herege”, “feiticeira, vidente, tolo, impio e malvado”. Vai ter
que se renovar através da queima na propria chama. Como a fénix que
renasce das cinzas para uma vida nova, aquele que busca o caminho para
si mesmo precisa superar em si todo o resquicio do rebanho, as sobras

das avaliagbes que ainda perduram. Dessa forma, é um caminho de
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soliddo, pois trata-se de algo que s6 pode ser feito de maneira prépria,
afastado da massa. O solitario tem que amar a si mesmo de tal forma que
tem que aprender a desprezar a si mesmo como s os amantes sdo capazes
(ZA 1, Do caminho do criador).

Na obra Assim falou Zaratustra Nietzsche operacionaliza
conceitos inexistentes na Terceira Extempordnea como o “eterno retorno
do mesmo’, a “vontade de poder” (Wille zur macht) e “além-do-homem”.
Quando o filésofo alemdo fala do caminho para si mesmo como um
caminho de afli¢do ele alude justamente ao anseio de dominio por parte
das for¢as. No discurso sobre “Os desprezadores do corpo” Zaratustra
assinala o corpo como uma “grande razdo”, como uma multiplicidade, na
qual cada for¢a busca triunfar sobre as demais (ZA 1, Dos desprezadores
do corpo). Nesse sentido, a afligio diz respeito ao fato de que o
“individuo” é uma multiplicidade com uma forca tencionando se
assenhorear das demais, num combate sem trégua de modo que as forcas
subordinadas fazem reclames constantes, ja que também elas buscam

satisfacdo.

A segunda questdo importante da passagem de Zaratustra diz
respeito ao fato de que é preciso mostrar direito e forca para ser o
« . . . ) « . . r »
primeiro movimento” de uma “roda que gira por si prépria”. Nesta
imagem o profeta faz alusdo a crianga na passagem das trés metamorfoses
do espirito. “Inocéncia é a crianga, e esquecimento; um novo come¢o, um
jogo, uma roda a girar por si mesma, um primeiro movimento, um
sagrado dizer-sim (ZA I, Das trés metamorfoses). Assim, aquele que
busca o caminho para si mesmo tem que langar mdo da inocéncia da
crianga, pois é preciso criar para além dos valores morais e dar a si mesmo
« ”» . . .
seu bem e seu mal”, da mesma forma que a crianc¢a que diz Sim perante
a existéncia. A terceira questdo relevante tem a ver com a soliddo. Quem
busca o caminho para si mesmo precisa se afastar das massas, dos “avidos
e ambiciosos”. Nesse sentido, a soliddo recupera aquilo que se tem de

auténtico e proprio frente ao comum e médio do rebanho. A soliddo é a
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maneira de se estar perto de si mesmo, ao contrdrio da multiddo, que
aniquila a autenticidade e faz com que esta sucumba diante dos valores

massificados.

Na sec¢do “Do espirito de gravidade” Zaratustra enfatiza: “somente
com relutdncia perguntei pelos caminhos — isto sempre repugnou o meu
gosto! Preferi perguntar e tentear os proprios caminhos”. Dessa forma,
vivenciado como necessidade todo questionamento sobre o caminho,
toda busca e toda pergunta sobre o caminho, é uma tentativa de se
esgueirar para fora dele, pois o caminho préprio é algo que s6 pode ser
percorrido de forma individual’. Ele s6 existe enquanto configura uma
trama que envolve uma tarefa. E nesse sentido a sentenca de Zaratustra:

“caminho ndo existe” (ZA III, Do espirito de gravidade, 2).

E constante o retiro do profeta para a soliddo, o didlogo com seus
animais e com seu coragdo, de modo que nos veem o questionamento:
quantas caminhadas e quantos caminhos sdo necessarios para a vivéncia

de si mesmo?

Eu sou andarilho e um escalador de montanhas, disse para seu coragdo,
eu ndo gosto das planicies e, ao que parece, ndo posso ficar muito tempo
parado.

E, seja 1a o que ainda me acontega, como destino e como vivéncia, —
sempre havera uma caminhada e uma escalada de montanha: afinal,
vivencia-se apenas a si mesmo (ZA III, O andarilho).

Mais do que uma predisposi¢do a um certo tipo de paisagem, o

gosto por caminhadas e escalar de montanhas envolve o desafio de uma

7 Em Aurora Nietzsche faz alusdo a um forte “empecilho” para aquele que busca um caminho
proprio (eigener Weg). “Subitamente revela-se para nds um segredo: todos, também os que
nos eram proximos e amigos, imaginavam-se até entdo superiores a nos e ficam ofendidos” (A
484). “— Que fazer entdo? Meu conselho é: inaugurar sua soberania, garantindo
antecipadamente a todos os nossos conhecidos um ano de anistia por pecados de toda espécie”
(A 484). Em A Gaia ciéncia Nietzsche escreve sobre o perigo que corre aquele que busca o
caminho proprio. Um desses perigos se mostra na moral da compaixdo que recomenda sair de
si para acudir os demais. A sedugdo da compaixdo estd justamente no fato que ao se desviar em
direcio aos demais evita-se a dureza de ter um acerto de contas consigo mesmo. E nesse
sentido a pergunta “Como é possivel ficar em seu préprio caminho?” (GC 338).
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superagao prépria. Uma vivéncia ndo pode se efetivar a partir de outro.
Nesse sentido, hd uma intransferivel responsabilidade que ndo pode ser
terceirizada. Os caminhos acidentados e as montanhas sdo os
necessarios desafios de quem deve vivenciar apenas a si mesmo. Dessa
forma, a tarefa acaba por selecionar os caminhos. Todavia, s6 depois de
algum tempo, de algum afastamento certos caminhos se mostram como
necessarios. Zaratustra diz que ha um “caminho de grandeza” que deve
ser seguido nas tarefas mais prementes nas quais “cume e abismo —
juntaram-se em um s¢’. Esse caminho transforma o perigo em refugio e
deve ser a hora de maior coragem na qual ndo havera mais caminho atras.
E com os préprios pés que se deve apagar todo caminho atras de si. “Olhar
para longe de si é necessario, a fim de ver muito: — todo escalador de
montanhas necessita essa dureza” (ZA III, O andarilho). A montanha é
uma metafora de um jogo de forgas de si para si mesmo, daquilo que é
mais intimo e préprio, do olhar para o alto de si mesmo para encontrar a

si mesmo.

Em inumeras passagens da secao “O andarilho” encontramos a
sugestdo de que é preciso ir além de si mesmo. E dessa forma que a
questdo da autenticidade é, por outros meios, recuperada, através da
expressdo “proprio Eu” (eigen Selbst)®. Assim, enquanto lembrava-se das
caminhadas das quais havia feito, dos montes e cumes que havia
escalado, o profeta diz que durante esses percursos vivencia-se apenas a
si mesmo (erlebt sich selber). Essa vivéncia propria esta ligada a um
retorno ao seu “préprio Eu” depois de muitos acasos e de muito

perambular por terras estrangeiras:

Passou o tempo em que me podiam suceder acasos; e o que poderia
ainda me tocar que ja ndo fosse meu? Ele apenas retorna para casa,

8 Optamos por traduzir, seguindo nisso Paulo Cesar de Souza, “eigen Selbst” por “proprio Eu’.
Embora, o termo tenha “Selbst” e ndo “Ich” (eu) o entendimento ¢é de que a tradugdo por
“proprio Si-mesmo” criaria algumas dificuldades, haja vista que seria sugestivo de “camadas”
no Si-mesmo. Pensamos que o adjetivo “proprio” é suficiente para criar um afastamento em
relacdo ao “Eu” de uma perspectiva da consciéncia.
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regressa para mim — meu proprio Eu, e o que dele ha muito tempo se
achava no estrangeiro, disperso entre coisas e acasos (ZA III, O
andarilho).

A “vivéncia de si mesmo” ganha seu sentido pleno através de um
movimento que remete para “além de si mesmo”. Ou seja, como um
movimento que indica um distanciamento em rela¢do a interioridade.
Fato significativo para indicar que o “proprio Eu” ndo coincide com o eu
da consciéncia. Assim, todo o passado é “apagado” porque passa a ser
encarado como necessario para a concretizacdo da tarefa. Isto é, estamos

diante da impossibilidade de ser diferente do que se é.

Segues teu caminho de grandeza; aqui ninguém te acompanhara
furtivamente! Teus proprios pés apagaram o caminho atrds de ti, eacima
dele estd escrito: Impossibilidade.

E, se todas as escadas te faltarem doravante, terds de saber como subir
sobre tua propria cabeca: de que outra forma poderias desejar subir?
Sobre tua prépria cabeca e além do teu préprio coracdo! O mais suave
em ti deve agora se tornar o mais duro (ZA III, O andarilho).

O mais profundo, o mais intimo, deve se elevar, para o mais alto,
de modo que dentro e fora, profundidade e superficie passam a ser uma
sO e mesma coisa. Nesse movimento encontra-se a redengdo do passado,
que agora é encarado como um “assim eu quis”. A impossibilidade de a
vontade retroagir sobre aquilo que passou finalmente se torna livre da
culpa e do ressentimento. A imagem da escada, que aparecia na Terceira
Extempordnea como a série de objetos venerados, é agora construida
sobre si mesmo. E ele que se torna a sua propria escada para elevar-se
acima de si mesmo. Dessa forma, a montanha é uma metafora para o jogo
de forgas daquilo que é mais intimo e préprio, visando o olhar para o alto
de si mesmo e assim atingir o cume de si mesmo. Depois de muitas
caminhadas e de muito perambular Zaratustra reconhece finalmente a
sua sina e se declara pronto para sua ultima soliddo. Alude, a aceitacdo
incondicional do destino que é s6 dele e ndo poderia ser de nenhum

outro. Portanto, montanha e mar, altura e profundidade sdo metdforas
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de dois momentos que s6 podem existir dicotomizados como sintomas
de uma linguagem que, nos seus limites, é sempre insuficiente. Antes,
sdo momentos constitutivos de um destino que deve ser assumido na sua
integralidade. “Pois teus animais bem sabem, 6 Zaratustra, quem tu és e
tens de tornar-te: eis que és o mestre do eterno retorno — é esse agora o

teu destino!” (ZA 111, O convalescente, 2).

4 Nao procurar a si mesmo

Em sua bibliografia intelectual Ecce Homo Nietzsche passa em
revista as vivéncias e experimentagdes, reconstituindo o percurso
abrangido por seus diversos escritos. O grande mote da se¢do “Por que
sou tdo inteligente” gira em torno da discussdo sobre caminhos e desvios
até que “alguém se torne o que €”. Na interpreta¢do sobre o poema de
Pindaro Nietzsche remete ao demorado trabalho do instinto de

autodefesa que pouco a pouco torna-se dirigente da tarefa, da destinagdo:

Neste ponto ja ndo ha como eludir a resposta a questdo de como alguém
se torna o que é. E com isso toco na obra maxima da arte da preservacdo
de si mesmo — do amor de si [...]. Pois admitindo que a tarefa, a
destinacdo, o destino da tarefa ultrapasse em muito a medida ordindria,
nenhum perigo haveria maior do que perceber-se com essa tarefa. Que
alguém se torne o que é pressupde que ndo suspeite sequer
remotamente o que é (EH, Por que sou tdo inteligente, 9).

O primeiro ponto relevante esta no grandississimo perigo de se
perceber com essa tarefa. Decorre dai a necessidade da insuspeita a
respeito de si mesmo. Esse pensamento vai se coadunar com a questdo da
necessidade. Isto é, tudo aquilo que ocorre, ocorre do tnico modo

/4 : « ~
possivel que poderia ocorrer. “Ndo quero em absoluto que algo se torne
diferente do que é; eu mesmo ndo quero tornar-me diferente”. Assim,
cada acontecimento, grande ou pequeno é necessario, de modo que os

desvios, os descaminhos, os desperdicios fazem parte daquilo que se é.
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“Desse ponto de vista possuem sentido e valor proprios até os desacertos
da vida, os momentaneos desvios e vias secunddrias, os adiamentos, as
“modéstias”, a seriedade desperdicada em tarefas que ficam além d’a
tarefa (Ibidem).

Nietzsche realiza forte critica a maxima délfica do “conhece-te a
ti mesmo”. Entende que “o nosce te ipsum” seria a formula para a

destrui¢do, para um mal entender-se.

Nisto se manifesta uma grande prudéncia, até mesmo a mais alta
prudéncia: quando o nosce te ipsum [conhece-te a ti mesmo] seria a
formula para a destruigdo, esquecer-se, mal entender-se, empequenecer,
estreitar, mediocrizar-se, tornar-se a propria sensatez” (EH, Por que sou
tdo inteligente, 9).

Nietzsche interpreta o “conhece-te a ti mesmo” sob dois prismas.
O primeiro ligado a primazia da consciéncia para conhecer em
detrimento de impulsos, afetos e instintos e o segundo prisma como
sintoma de fraqueza de impulsos incapazes de se afirmarem e, por isso,

precisam justificar a si mesmo num movimento de autoconhecimento.”

9 Eduardo Nasser realiza extensa pesquisa sobre a abordagem de Nietzsche em relacdo a
maxima délfica. Sua suspeita é de que Nietzsche emprega o nosce te ipsum a partir do sentido
tardio, manifestamente metafisico. “A maxima délfica surge como um problema na medida em
que faz do homem um animal assombrado pela sua caréncia de ser. A ilusdo de querer atingir
um ‘ideal de ser humano’ [...]. Assim, a mdxima ‘como tornar-se o que se ¢’ busca indicar que
é somente mediante uma maneira fatalista de encarar a vida, isto é, que prescinde do saber de
si e do querer-se diferente, que cada um pode conservar a sua si-mesmidade e ser completo”
(Nasser, 2011, p. 192).

1© No quinto livro de A Gaia ciéncia, de 1886, Nietzsche faz uma analise da consciéncia visando
mostrar que foi o “ultimo érgdo” a surgir e desenvolveu-se fundamentalmente sob a pressdo da
necessidade social de comunicagdo. Dessa forma, a consciéncia sempre comunicaria, por meio
de signos, aquilo que é comum a um grupo social, deixando escapar aquilo que é singular e
intimo ao individuo. No entender de Nietzsche, a tradi¢do filosofica inadvertidamente algou a
consciéncia a uma posicdo privilegiada para o conhecer. Todavia, para o filésofo alemdo o
pensamento consciente é a menor parte, o mais superficial de uma longa cadeia de eventos que
se processa de forma anterior a consciéncia. Assim, a consciéncia reflete a superficie de uma
dindmica de poténcia entre for¢as de modo que tudo aquilo que se torna consciente é uma
pequena parte, diga-se, a mais fragil, de uma longa cadeia de eventos que se processa
inteiramente fora de alcance de qualquer compreensdo consciente. Nesse sentido, uma
unidade da consciéncia e um “eu” sdo instrumentos limitados para um conhecimento de si
mesmo e para uma auto-observagao (GC 354, trad. Rubens Rodrigues Torres Filho).
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Assim, de algum modo a suspeita a respeito do que se é caracterizaria a
décadence. Isto é, a desagregacdo entre as forcas, a incapacidade de um
instinto exercer o comando sobre os demais e organizd-los numa
hierarquia. Cabe notar que Nietzsche se refere a um instinto de
autodefesa capaz de efetuar as selecdes necessarias dos fatos e dos
acontecimentos. A a¢do desse instinto ndo se da pela por uma escolha
deliberada ou pela liberdade da vontade, pois hda sempre algo de
inapreensivel na dindmica da vontade de poténcia. Ou seja, a a¢do de
instintos, impulsos e afetos escapa a um controle efetivo da consciéncia e
da linguagem. Tal fato impacta diretamente na problematica da
observagdo de si, pois aponta um “retardo” por parte da consciéncia em

“dar conta” dessa dindmica.

Em Fragmento Péstumo da primavera de 1888 Nietzsche
relaciona a consciéncia com a auto-observacdo, entendida como um
movimento de introspecc¢do a partir de um sujeito que busca conhecer a

si mesmo.

Nés psicdlogos do futuro — temos pouca boa vontade para auto-
observacdo: tomamos isso quase como um sinal de degenera¢do quando
um instrumento procura “conhecer a si mesmo”: somos instrumentos
de conhecimento e gostariamos de ter toda a ingenuidade e precisdo de
um instrumento; — consequentemente, ndo devemos nos analisar, ndo
devemos “conhecer” a n6s mesmos. A primeira caracteristica do instinto
de autopreservacdo do grande psicologo: ele nunca procura por si
mesmo, ndo tem olho, ndo tem interesse, ndo tem curiosidade por si
mesmo (FP 1888, 14[27]).

A Anotagdo propicia reflexdes relevantes: a primeira diz respeito
a referéncia aos “psicologos do futuro” que evidencia a critica de
Nietzsche a psicologia de seu tempo e a equiparagdo entre o psiquico e a
consciéncia”. A segunda reflexdo se refere a auto-observacdo como

sintoma de degeneracdo numa aparente contraposi¢do a maxima délfica

1 Nao por acaso em uma Anotagdo denominada “psicologia” Nietzsche escreve: “Revisar tudo
o que se aprendeu sobre ‘interior’ e ‘exterior” (FP 1884, 25[185]).
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do “conhece-te a ti mesmo” Por fim, a referéncia ao “instinto de
autopreserva¢do” do grande psicologo como aquele que ndo procura a si
mesmo. Sobre a psicologia é necessario lembrar que Nietzsche ndo a
compreende como o estudo dos diversos estados mentais e tampouco
concebe o humano circunscrito ao plano das individualidades
psicoldgicas, como um territério psiquico, mas antes como formacgdo de

dominio cujos impulsos e instintos, etc.

Outro ponto relevante do Fragmento que chama a atengdo se
refere a auto-observagdo como sintoma de degeneragdo. Nietzsche
escreve sobre um instinto de autodefesa do psicologo do futuro que faz
com que ele ndo procure a si mesmo, ndo procure se conhecer. Se toda
justificativa é sinal de fraqueza, pois a for¢a ndo se justifica, procurar a si
mesmo € sintoma de uma hierarquia comandada por instintos de
declinio. Necessario mencionar, rapidamente, a primeira dissertagdo de
Para a Genealogia da moral, obra datada de 1887, na qual Nietzsche poe
em marcha uma caracterizag¢do das tipologias nobre e fraco e a inversdo
valorativa a partir da “rebelido escrava na moral”. O que caracteriza a
nobreza é um ser por si mesmo, um avaliar e criar sempre a partir de si
mesmo. Ao contrario, a tipologia fraca avalia sempre a partir de um fora
de si, de uma for¢a externa, de modo que sua avalia¢do brota de uma
fraqueza, de uma incapacidade de se expressar como poder dirigente
(GM I, 7 ss.). Assim, querer se entender, querer se observar, querer se
procurar, ja é por si so sintoma de degenerescéncia, de mal entender-se
enquanto forga.

Ainda no Fragmento péstumo 14[27] “Sobre a Psicologia do
Psicélogo” Nietzsche recusa terminantemente a possibilidade da auto-
observagdo. Esta é tomada como sintoma de degeneracdo, de

desagregacdo:

Néo temos tempo nem curiosidade suficiente para girarmos em torno
de n6s mesmos desta maneira. Olhando mais a fundo, a situagdo é ainda
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diferente: desconfiamos de todos os observadores do umbigo pelo fato
de considerarmos a introspecgdo como uma forma degenerada de génio
psicoldgico, como um ponto de interrogacdo no instinto do psicologo:
como certamente o olho de um pintor é degenerado, por trds do qual
estd a vontade de ver para ver (FP 1888, 14[28]).

Mais uma vez o movimento de introspec¢do é desaconselhado
pelo filésofo alemdo que o considerada uma forma de degeneragdo. Ou
seja, quando a forca dirigente ndo consegue estabelecer um “centro de
gravidade” para assimilar e organizar as demais numa formacdo de
dominio (Herrschafts-Gebilde)™. Assim, se conhecer e se observar ndo é
encontrar um nucleo interior que poderia ser acessado num movimento
de voltar-se para dentro, interiorizar-se uma vez tendo sido removidas
todas as sobrecamadas. Para Nietzsche aquilo que se denomina “interior
do homem” é um conjunto de instintos que se voltaram para dentro
causando adoecimento, como demonstra ao longo da segunda

dissertagdo de Para a Genealogia da moral (GM 11, 16 e ss).

No Fragmento péstumo 14 [144), de 1888, Nietzsche chama de
“surdos-mudos” aqueles que buscam observar os “fené6menos internos”.
“Se observarmos apenas os fenémenos internos (inneren Phdnomene),
somos comparaveis aos surdos-mudos que adivinham (errathen) as
palavras que ndo ouvem pelo movimento dos labios” (FP 1888, 14 [144]).
Nietzsche quer demostrar dois pontos: o primeiro é justamente
desqualificar a consciéncia como vetor privilegiado para um movimento
de auto-observagdo e o segundo ponto diz respeito ao absurdo de

observar a si mesmo ou procurar a si mesmo através de um movimento

2 A multiplicidade hierarquizada estabelece grau de poder, de modo que a for¢a mais potente
organiza e comanda as demais dotando-as de uma certa estabilidade (FP, 1885-1886, 2[87]).
Nesse entendimento, a unidade é uma “formacdo de dominio”. Interessante notar que
encontramos na etimologia dos termos “Herrschafts-Gebilde” a ideia de governo, posse,
comando e assenhoreamento. “Der Herr” no idioma alemédo, além de ser uma expressdo de
tratamento, também é senhor, amo, mestre, etc. Os derivados “Die Herrschaft”: governo,
dominio, soberania; “herrschen” reinar, governar, dominar, reger, etc.; “Der Herrscher”: o
soberano (Wahrig-Burfeind, 2011, p. 515).

330



Friedrich Nietzsche: sobre a impossibilidade
de encontrar a si mesmo pela via da introspec¢do

de introspeccdo, através de um movimento direcionado para “dentro”.
N&o é uma esséncia escondida que deve ser encontrada apds um longo
percurso, tampouco é um movimento de imersdo para o interior do
homem a fim de buscar aquilo que esta escondido, como um tesouro a
ser escavado na caverna de si mesmo, como dispde o “espirito de
gravidade” (ZA, Do espirito de gravidade). Encontrar o caminho para si
mesmo, tornar-se o que se é, pressupde justamente um movimento de
sair de si mesmo. Nao deixa de ser curiosa a ideia de que encontrar a si
mesmo é, em certo sentido, perder-se de si mesmo, é um nio querer se

encontrar. Encontra-se a si mesmo quando nao se procura.

5 Consideracdes finais

A critica de Nietzsche a introspec¢do como uma via possivel para
o encontro de si mesmo liga-se a diversos aspectos da sua filosofia ao
longo das obras. Na Terceira Extempordnea: Schopenhauer como
educador tem a precisa inten¢do de desautorizar a busca por si mesmo
direcionado para si. Neste caso a objec¢do situa-se no fato de que ndo é
possivel se chegar a um nucleo no qual se possa dizer “este sou eu de fato
agora”. As diversas camadas constitutivas do homem oferecem o risco da
queda no abismo de si mesmo. Ao contrario, o encontro de si mesmo s
pode acontecer como um movimento direcionado para fora, para aquela
série de objetos venerados pela alma jovem. Sdo os objetos que formam
uma escada e compdem o caminho em direcio a Si-mesmo. Cabe
mencionar o “estofo ndo formavel” enquanto Si-mesmo. Sobre ele cabe
aos educadores permitir que desabroche as tendéncias que ja estdo
postas. Uma formulacdo muito semelhante a essa acontece no paragrafo
231 de Para além do bem e do mal quando Nietzsche se refere ao “granito
de fatum espiritual”. “No fundo de todos nds, “la embaixo’, existe algo que
ndo aprende, um granito de fatum [destino] espiritual, de decisdes e

respostas predeterminadas a seletas perguntas predeterminadas. Em
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todo problema cardinal fala um imutavel “sou eu” (BM 231). O “granito
de fatum espiritual” é constitutivo das vivéncias e responsavel por
selecionar perguntas e respostas predeterminadas para questdes também
predeterminadas. Dessa forma, é possivel aprender algo sobre aquilo que
se é analisando os diversos desvios e caminhos. Porém, ha algo em nos
que ndo pode ser educado, que ndo se deixa apreender. O aprendizado
sobre aquilo que se é s6 pode acontecer por um esgotar daquilo que foi

aprendido, das convicgdes que foram formadas.

Em Assim falou Zaratustra as escadas, formadas a partir dos
objetos venerados na Terceira extempordnea, ddo lugar a uma radical
autenticidade na qual é necessario subir sobre si mesmo. Encontrar a si
mesmo pressupOe assim um movimento de elevagdo no qual se supera e
se ultrapassa a si mesmo. Zaratustra adverte que o caminho para si
mesmo é um caminho de aflicdo e angustia. Tal fato acontece porque é
preciso que uma parte de si comande outra parte de si. E neste sentido a
necessidade de lancar mdo da inocéncia e da soliddo afim de se afastar
dos valores morais e da multiddo, recuperando aquilo que é mais proprio

e auténtico.

Em Ecce homo a critica concentrada na maxima délfica do
“conhece-te a ti mesmo” tem por objetivo mostrar o papel relevante dos
instintos e, a0 mesmo tempo, desqualificar a consciéncia como vetor de
privilégios estabelecidos pela tradigao filosofica. Assim, consciéncia,
‘eu”, querer e vontade ndo detonam privilégio algum para o
conhecimento e para a observacio de si. O outro objetivo,
necessariamente atrelado ao ataque a tradi¢do, é mostrar que h4, ao nivel
do corpo um pensar, um sentir e querer mais complexos e que, nos seus
limites, determinam a “pequena razdo” da consciéncia. Ou seja, o proprio
pensar consciente é dependente do embate que se desenrola no nivel dos
impulsos, afetos e instintos. A “grande razdo do corpo” serve para
Nietzsche assinalar o dominio das forgas frente a “pequena razdo” da

consciéncia. Nietzsche identifica um “poderoso soberano” (mdchtiger
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Gebieter), um “sabio desconhecido” “por tras dos teus pensamentos e
sentimentos”. Esse poderoso soberano e sidbio desconhecido é “o Si-
mesmo” (Das selbst) (ZA 1, Dos desprezadores do corpo). O Si-mesmo
estd numa relagdo direta com a grande razdo do corpo, pois ele, através o
dominio bem estabelecido da forca dirigente, dota o corpo de sentido.
Neste ponto é importante salientar duas questdes: o individuo é uma
multiplicidade (Vielheit) que, no entanto, vé a si mesmo como uma
unidade (Einheit). Papel preponderante nesse movimento é executado
pela consciéncia que faz uma simplificacdo, captando somente a
resultante final de uma batalha que se desenrolou aquém de suas
possibilidades de conhecer. Ou seja, aquilo que “chega” a consciéncia é a
forca vencedora que coordena as demais numa hierarquia
(Rangordnung). Nesse sentido, a unidade da consciéncia a partir de um
“eu”, de um sujeito pensante, é desqualificada por Nietzsche, pois foi
justamente essa ficgdo que a tradicdo filosofica inadvertidamente tomou

como um dado inquestionavel.

Para fins de encaminhamento gostariamos de sugerir uma breve
reflexdo sobre a relacdo entre a multiplicidade de vontade de poder e a
consciéncia, no sentido de apontar alternativas sugeridas por Nietzsche
para uma auto-observag¢do e um autoconhecimento. A primeira delas diz

respeito ao corpo.

E essencial partir do corpo e usi-lo como um fio-condutor. E o
fend6meno muito mais rico que permite uma observagdo mais clara. A
crenga no corpo é melhor estabelecida do que a crenga no espirito” (FP
1885, 40 [15]).

Em detrimento do espirito (consciéncia) Nietzsche busca
mostrar que o corpo € um “fendmeno mais rico” de modo que permitiria
uma observagdo. E no corpo que é possivel identificar os impulsos, tal

qual o impulso “excludente e repelidor”, presente no Fragmento péstumo
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34 [131], de 1885, capaz de fazer uma selecio daquilo que chega a

consciéncia:

Como um general ndo quer e ndo deve tomar conhecimento de muitas
coisas para nio perder a visdo global: assim também no nosso espirito
consciente (bewufSten) precisa haver, antes de tudo, um impulso
excludente, repelidor e seletivo — a qual s6 permite que se apresentem
determinados fatos (FP 1885, 34 [131]).

Tal qual um general que para comandar precisa ter uma visdo
geral do todo, e nesse processo selecionar certas coisas, € preciso um
impulso excludente, repelidor e seletivo que permite que somente se
apresentem determinados fatos. Essa ideia também esta presente, com
diferencas, na segunda disserta¢do de Para a Genealogia da moral na qual

Nietzsche fala sobre memoria e esquecimento.

Fechar temporariamente as portas e janelas da consciéncia; permanecer
imperturbado pelo barulho e a luta do nosso submundo de 6rgdos
servicais a cooperar e divergir; um pouco de sossego, um pouco de tabula
rasa da consciéncia, para que novamente haja lugar para o novo,
sobretudo para as func¢des e os funciondarios mais nobres, para o reger,
prever, predeterminar (pois nosso organismo ¢é disposto
hierarquicamente) — eis a utilidade do esquecimento, ativo, como
disse, espécie de guardido da porta, de zelador da ordem psiquica, da
paz, da etiqueta: com o que logo se vé que ndo poderia haver felicidade,
jovialidade, esperanca, orgulho, presente, sem o esquecimento (GM II,

1).

Na dindmica de poder entre impulsos, afetos e instintos surge a
possibilidade de “funciondrios mais nobres” angariarem espaco. O
esquecimento, como um processo ativo, teria como func¢do abrir espaco
para “funcionarios mais nobres” pois, a culpa e o ressentimento sdo
tornados dominantes pela formagdo de uma memoria capaz de ndo
deixar o homem esquecer. Como o organismo ¢é “disposto

hierarquicamente” os elementos “mais nobres” poderiam estar, também
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eles, em condi¢des de dominar e reger os demais atuando assim como

“guardides da porta” e “zelador da ordem psiquica”.

Em Crepusculo dos idolos, de 1888, esta presente a ideia de “deixar

”» : . « . ”» . :
a Cargo do instinto peneirar o vivenciado.

Néo se pode olhar para si mesmo ao vivenciar, toda olhada se torna ai
um “mal olhado”. Um psicdlogo nato cuida instintivamente de ndo ver
apenas para ver; o mesmo vale para um pintor nato. Ele nunca trabalha
“conforme a natureza” — deixa a cargo de seu instinto, sua cdmera
escura, peneirar e exprimir o “caso’, a “natureza’, o “vivenciado” (CI,
Incursées de um extemporaneo,7).

Para a integralidade de uma vivéncia, enquanto “matura¢do” do
instinto dominante, faz-se necessdria a distancia, o pathos, a fim de
vislumbrar o percurso como tarefa, logo ndo é possivel se observar
enquanto se vivencia, tampouco é possivel desejar vivenciar apenas por
vivenciar. Nos caminhos e nas tarefas mais proprias se estd sozinho com

tudo o que se é.
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1 Introdugao

O presente artigo busca avaliar a constru¢do do tipo Jesus de
Nietzsche. Para isto indicamos uma hipotese preliminar sustentada pela
influéncia da literatura russa sobre o pensador alemdo, no que concerne
ao peso das obras Memdrias do Subsolo e O idiota de Dostoiévski.
Encontrados os limites hermenéuticos da primeira hipétese, lancamos
mdo de outra, a hipotese médica. Em que endossamos o debate
psiquiatrico do século XIX como proficuos a constru¢do do pensamento
nietzschiano. Dispostos os argumentos, avangamos para uma andlise que

enuncia o tipo Jesus como recurso a uma filosofia do futuro.

2 O sujeito privado

Idiota tem esse significado de homem privado, alheio as
convengdes sociais, preocupado sobejamente com suas questdes
interiores. O tato para manusear os delicados sentidos semanticos do
viver em sociedade sdo inexistentes ou muito dificeis para a compreensdo
deste sujeito. Assim, a atribuigdo de idiota toma contornos pejorativos,
de alguém que é “estipido” e “burro”, que ndo recebeu da melhor maneira

a educagdo para se portar em publico:

' Mestre em Filosofia pelo PPGFIL-UFES e doutorando em Filosofia pelo PPGFIL-UFES.
E-mail: wesleydejesusbarbosaig8o@gmail.com


https://doi.org/10.58942/eqs.101.18
mailto:wesleydejesusbarbosa1980@gmail.com

Leituras nietzschianas

Vivendo em uma atmosfera social marcada pelo oportunismo dos
individuos e pelo impeto destes em fazer imperar os seus mais vis
desejos egoistas, a conjuncdo de inocéncia e de sublimidade da
personalidade de Michkin faz com que este se torne uma pessoa
existencialmente deslocada, fazendo-o sentir-se como que “sobrando”
na vida em sociedade (Bittencourt, 2011, p. 105).

E se viver em qualquer sociedade exige que se aprenda os trejeitos
e costumes, ha tempos instalados na cultura, viver em meio a alta
sociedade russa exige habilidades extraordinarias, o que o principe
Michkin ndo detinha. O problema é que o universo existencial do
principe, bastante particular, ndo era compreendido por ser distinto
demais. O comportamento de rebanho exige que todos os componentes
do grupo habituem-se a realizar os atos que lhe sdo proprios, que va ao
ritmo dos que sucumbiram a disciplina, que ndo invente coisas novas,

que repita o que os outros fazem:

Esse processo intuitivo de desvelamento de uma “verdade interior”, para
muito além da esfera da lé6gica formal e da racionalidade, ndo pode ser
adquirida pela cultura estabelecida, pelo estudo e pela erudi¢do, mas
pelo ‘coragdo), pois é uma experiéncia da interioridade (Bittencourt,
2010, p. 119).

Se o sujeito destoa, estabelece o seu pathos da distancia, o grupo
ndo fard bom julgamento, porque todo aquele que for forte para se
distanciar do rebanho sera tratado como inferior, ruim, mal, arrogante,
soberbo, isto gracas a inversdo dos valores morais. Entretanto, este ainda
ndo é o caso do principe, ele ndo destoa porque é um guerreiro poderoso,
ele simplesmente ndo entende o mundo bizarro das pessoas, pois o
mundo é ele mesmo, sua genuina singularidade. Ri quando riem dele, “eu
até o ouvi — secundou Aglaia. Todas voltaram a rir. O principe riu com

elas” (Dostoiévski, 2002, p. 79), ndo reage, é circunspecto.

Neste primeiro contato com a generala, teve o prazer de conhecer
as graciosas filhas da familia e enquanto aconteciam as apresentagdes,

uma delas, Adelaida, como pintora que era, pediu ao principe que lhe
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sugerisse um tema para um quadro. O principe comentou que ndo sabia
olhar. E dando inicio ao relato de sua vida no exterior demonstrou seu

(4

retraimento: “— Nao sei; 14 apenas recuperei a saude; ndo sei se aprendi
a olhar. Alias, eu fui muito feliz quase o tempo todo” (Dostoiévski, 2002,
p. 81). Isto é, de seu mundo particular ndo consegue ver a exterioridade,

extensividade do mundo, assim como no tipo Jesus.

[...] o Nazareno se expressava através de verdades interiores, ndo de
conceitos logicos demonstrativos ao modo de um dialético que pretende
persuadir os seus interlocutores através da racionalidade discursiva e da
persuasdo (Bittencourt, 2010, p. 119).

A felicidade é algo tipico na fala do protagonista de O Idiota,
repetidas vezes retoma o assunto, contrariando os olhares externos que
ndo entendem como ele, um idiota, um epiléptico, é feliz. Toda a
estranheza de seu comportamento privado o desloca socialmente e,
6bvio, sofrera retaliacdo por causa disto. Aglaia tera um cuidado maior
com ele, j4 que estd apaixonada e, alids, se apaixonou pelas

peculiaridades do principe:

Eu lhe devo dizer ainda que nunca encontrei uma pessoa na vida
semelhante a ele pela simplicidade nobre e pela credulidade infinita.
Depois das palavras dele eu adivinhei que quem quiser podera engana-
lo, e quem quer que o engane ele depois perdoard, a todo e qualquer um,
e foi por isso que o amei... (Dostoiévski, 2002, p. 632).

Ela o encorajara a ndo se diminuir, a ndo se desculpar tanto, a se

impor...

— Ja que diz que foi feliz, logo, ndo viveu menos e sim mais; por que
entdo se curva e se desculpa? — perguntou Aglaia de modo severo e
importuno — E por favor ndo se preocupe se esta nos ensinando, nisso
ndo ha nenhum triunfo de sua parte. Com seu quietismo pode-se passar
cem anos enchendo a vida de felicidade. Tanto faz mostrar ao senhor a
execucdo de uma pena de morte quanto de um dedinho, porque o
senhor ira tirar tanto de um quanto do outro um pensamento
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igualmente lisonjeiro e ainda ficara satisfeito. Desse jeito da pra viver
(Dostoiévski, 2002, p. 85).

Nao ser atravessado pelo crivo do social condena o sujeito a langar
para fora qualquer palavra, a que considera melhor para exprimir aquilo
que esta sentindo. Coloca as ideias da forma mais instintual obedecendo
ao ritmo fisiolégico do movimento da boca que balbucia a palavra, pois
ndo analisa pormenorizadamente se para aquele contexto serve aquela
forma de se colocar. A sinceridade lhe é capilar, assim como nas criancas.
“Agora eu vejo que nao se pode considera-lo ndo s6 um malfeitor como
também um homem demasiadamente estragado. Para mim o senhor é
apenas uma pessoa das mais comuns que pode existir, apenas muito fraca

e nem um pouco original” (Dostoiévski, 2002, p. 155).

Gania, evidentemente, vai remoer o assunto, ndo respondeu

imediatamente a esse ataque, depois disparara seu odio ressentido.

Esse homem singular, avesso ao mundo, perdeu ou ndo adquiriu
a capacidade de ressentir a angustia. Num certo momento, punha-se a
desconfiar se ndo estavam armando alguma para ele, muito provavel que
sim, porém ndo considerava honesto esse olhar venenoso sobre os outros.
O julgamento perpétuo de todos contra todos, as intrigas, picuinhas,
reais ou fantasiosas, que, nds, os filhos do ressentimento ficamos
matutando em nossa caixa neuronal treinada nas sinapses de memoria,
é ausente ou coadjuvante no heroi de Dostoiévski, de modo que ao
constatar que assim se movimentava seus pensamentos, sentiu-se o pior

dos homens:

Estava com essa impressdo: ndo teria alguém armado essa questdo
agora, precisamente nesse momento e nessa hora, de antemdo,
justamente para essas testemunhas e, talvez, visando a sua esperada
desonra e ndo ao triunfo? Mas ele estava demasiadamente triste por sua
“cisma monstruosa e maldosa” Ele, morreria, parece, se alguém
soubesse que estava com esse pensamento na cabeca, e nesse instante,
logo que entraram os novos visitantes, estava sinceramente disposto a se
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considerar o dltimo dos ultimos no sentido moral entre todos os que
estavam ao seu redor (Dostoiévski, 2002, p. 296).

O principe ndo sabe, ndo conjectura, ndo predispée ou utiliza, de
um, enfim, sexto sentido para medir, calcular, analisar o que desemboca
no mundo, nas pessoas. Os tempos distantes como o futuro planejado
por uma mente engenhosa ou o passado recuperado pelo fraco que muda
a direcdo vetorial do ressentimento ndo tem importdncia, porque
Michkin é presentificacdo, ele age neste instante como uma vida
plenificada, toda ela acontecendo ali, mas porque acontece, ndo é de uma
vez por todas, como uma substdncia, deixa de ser para, de novo, ser no
outro instante num eterno devir. Porisso ele esquece! Ele sequerse atenta
para o que as pessoas sentem por ele, se o amam, se o odeiam, se o querem

enganar, se, Se preocupam.

[...], entre o Iepantchin, como entre todos sem excecdo, havia a
compreensdo de que o principe, por sua simplicidade, ndo tinha a
menor condi¢cdo de perceber pessoalmente que estavam preocupados
com ele (Dostoiévski, 2002, p. 587).

Sua displicéncia sensitiva de baixa habilidade social o condenara
a uma posigdo aquém dos homens de valor. Todavia, a ironia e critica
colocada por Dostoiévski sdo bastante fecundas, pois estes que
condenam o ultimo nome da casa Michkin a condigdo de idiota ndo sdo
os verdadeiros representantes de uma sociedade e humanidade, elevadas
e nobres. O principe com sua existéncia privada é um idiota ou é a
sociedade russa que é baixa demais para um tipo tio elevado? E o tipo
Jesus um idiota ou sdo os poderosos de Jerusalém e os sacerdotes judeus

inferiores demais para o Redentor?

A ‘“verdade” para Jesus ¢, portanto, uma experiéncia interior,
capitaneada pela intuicdo individual diante das suas continuas
vivéncias, livre de qualquer grande interferéncia da realidade exterior
no processo de desenvolvimento das suas vivéncias beatificas, e ndo uma
mera adequacdo entre o entendimento humano e a realidade externa.
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Nessas condi¢des, podemos dizer que Jesus de modo algum nega o valor
da “cultura’, pois nem mesmo a “conhece” (Bittencourt, 2010, p. 120.).

Mesmo ndo sendo tdo atingido pelas hostilidades desta
sociedade, pois possuia amortecedores eficazes, alids, eles mesmos as
causas das arengas, gostava de estar sozinho, recolhido, longe. A melhor
forma de gozar o prazer desta vida privada. Pensou em retornar a Sui¢a,

para perto das criangas. Retirar-se de cena e viver sua resignagao:

O principe estava muito contente por finalmente o terem deixado s6?;
ele desceu da varanda, atravessou o caminho e entrou no parque; queria
ponderar e decidir um passo a ser dado. Mas esse “passo” ndo era
daqueles que se ponderam e sim daqueles que justamente ndo se
ponderam e simplesmente se decide por ele: subito sentiu uma terrivel
vontade de largar tudo ali e voltar para o lugar de onde viera, para algum
lugar mais distante, para os confins, partir agora mesmo sem se despedir
de ninguém (Dostoiévski, 2002, p. 348).

Assim, o homem de carater privado ndo é uma condigdo exclusiva
da psique do principe Michkin, ele encontra-se também no tipo Jesus.
Apesar das adulteracdes dos evangelhos, é possivel retirar algumas
interpretagdes. Pois, segundo Nietzsche: “— Somente nds, espiritos
tornados livres, temos o pressuposto para entender algo que dezenove
séculos entenderam errado —” (AC 36) A boa nova ndo é o advento do
outro mundo, uma esperan¢a cega no nada, negadora da vida. A
mensagem de Jesus ndo é uma indica¢dao do caminho correto sob a pena
de condenagdo para os que andarem pelo caminho errado. A vivéncia

cristica € uma pratica de vida, uma vida que se d4 neste mundo, agora.

2Este trecho, no livro da Editora 34, tem uma nota de rodapé o qual os editores da edi¢do russa
(Opulskaia, Kogan, Grigoriev e Fridlénder) explicam que essa passagem ndo apenas se parece
com o evangelho de Mateus quando Jesus se retira para o jardim Getsémani, mas indica a
contraposi¢do de Cristo com rela¢do a este mundo. “Retirou-se Jesus com eles para um lugar
chamado Getsémani e disse-lhes: assentai-vos aqui, enquanto eu vou ali orar...” (Mt 26,36). Na
mesma nota, os autores lembram o evangelho de Jodo que corrobora ainda mais o argumento:
“Ele lhes disse: v&s sois cd de baixo, eu sou 14 de cima. Vs sois deste mundo, eu ndo sou deste

mundo” (Jo 8,23).
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Como esquecimento e perddo, como um ndo se agarrar a nogoes fixas e

engessadas de mundo, como uma pratica que cria seus proprios valores:

— Seria possivel, com alguma tolerancia de expressdo, chamar Jesus um
“espirito livre” — ele ndo faz caso do que é fixo: a palavra mata, tudo que
é fixo mata. O conceito, a experiéncia “vida” no tinico modo como ele a
conhece, nele se opde a toda espécie de palavra, férmula, dogma, fé, lei.

” o«

Ele fala apenas do que é mais intimo: “vida’, “verdade’, “luz” é a sua
palavra para o que é mais intimo — todo o resto, a realidade inteira, toda
a natureza, a propria linguagem, tem para ele apenas o valor de um
signo, de uma metéfora (AC 32).

Toda igreja, Estado, sacerdote, fanatico religioso, porta-voz da
verdade, da esséncia sdo completamente dispares da experiéncia cristica.
Pois estes, enquanto arautos de uma tnica e fossilizada concepgdo moral
acabam combatendo outras perspectivas. Jesus ndo combatia o mundo,
este lhe era desconhecido. “A cultura ndo lhe é conhecida sequer de ouvir
falar, ele ndo precisa lutar contra ela — ele ndo a nega...” (AC 32). Ele ama,
esta é sua pratica. Amor que o preenche numa completude, que sendo s6
amor, uma interioridade de amor, quando ao mundo se refere, também é
amor. Quando se ama ndo ha inimigos, assassinos, usurpadores, todos
sdo dignos deste reino, o “reino dos céus’, ou seja, uma experiéncia
privada de embriaguez em amor. O reino dos céus esta aqui, foi
encontrado, estd no cora¢do de cada homem. “Que significa a ‘boa nova’?
A vida verdadeira, a vida eterna foi encontrada — ndo é prometida, estd
aqui, estd em vocés: como vida no amor, no amor sem subtragdo nem

exclusdo, sem distancia” (AC 29):

Os valores evangélicos propostos e demonstrados publicamente por
Jesus eram do 4&mbito do intimo humano, sem qualquer
correspondéncia com a realidade efetiva, de maneira que o seu
apregoado “Reino dos Céus”, segundo a interpretacdo de Nietzsche,
representa uma vivéncia simbolica, na qual o individuo que
compreendesse a intensidade do contato com o divino se sentiria imerso
em um estado de espirito de grande jubilo que potencializa a sua
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capacidade de valorar sem depender de qualquer determinac¢do externa
(Bittencourt, 2011, p. 111).

O cristianismo institucionalizado é uma religido de sentimentos
reativos, dos fracos, dos que se comparam. Jesus é for¢a ativa, uma
singularidade que se afirma, que estabelece um pathos da distancia, pois
por constituir-se privadamente, ndo reage, “da a outra face pra bater” (Mt
5,39). O Jesus de Nazaré ndo é util aos interesses politicos sacerdotais. O
amor enquanto experiéncia interna, o reino de Deus como um paraiso de
amor, sem a necessidade de intermedidrios, sem recursos financeiros
para adentrar na adega dessa elevacdo espiritual terrestre, e “— suas
provas (de) ‘luzes’ interiores, interiores sentimentos de prazer e
autoafirmacgdes, todas elas ‘provas da forga’ —” (AC 32), o reino dos céus
no cora¢do de cada um, todos os dias, sem punigdo e inferno, “O ‘reino
do céu’ é um estado do coragdo — ndo algo que vira ‘acima da terra’ ou

M7

‘apds a morte” (AC 34): tudo tinha que ser modificado de modo a atingir

os objetivos parasitarios dos eclesidsticos:

Se entendo algo desse grande simbolista, é que ele tomou apenas
realidades internas como realidades, como ‘verdades’ — que entendeu
todo o resto, tudo natural, temporal, espacial, historico, apenas como
signo, como ocasido para metdforas. O conceito de ‘filho do homem’ ndo
¢é de uma pessoa concreta que faz parte da histdria, de algo individual,
Unico, mas uma ‘eterna’ factualidade, um simbolo psicologico redimido
do conceito de tempo (AC 34).

Bittencourt sustenta que a vivéncia cristica é interior, idiota, no
sentido de que ser essa interioridade € ser estranho a sociedade. O idiota
ndo acessa o mundo de forma imediata ou mediata, o que é extenso lhe é
alheio, indistinto, inapreensivel. Portanto, essa experiéncia privada é o
contato pleno com Deus, pois o Reino dos céus estda em nos. A beatitude
constitui-se a descoberta deste reino de Deus e, assim, o desprendimento
total de nogbes como o além-mundo, concep¢des lembradas e

recuperadas pelo cristianismo para manter o animal manso. ‘A
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beatitude, portanto, exclui de sua experiéncia afetiva e cognitiva toda
consideragdo pela morte, e até mesmo pela vida enquanto mera
extensividade, pois a alegria evangélica transfigura a propria
individualidade, imergindo-a no divino” (Bittencourt, 2011, p. 114). Ora,
0 Unico cristdo da histéria do cristianismo ndo poderia ser outro sendo o
anticristo aos olhos do sacerddcio ou o cristianismo institucionalizado, o
anticristo aos olhos do Cristo. Pois sua boa nova opunha-se ao modo de
vida daqueles sacerdotes sedentos por vingan¢a. Ha um antagonismo
entre os ensinamentos de Jesus e o cristianismo, um abismo quase
intransponivel. Um evangelho de puro amor, uma alegria suprema de
perdio enquanto uma exuberdncia interna dos afetos, nada mais

inumano e desvantajoso aos poderosos:

Ao fazer do perddo incondicional um mecanismo de obtencdo da
beatitude, Jesus revela essa disposi¢do “nobre” em seu modo de ser, pois
a sua felicidade sagrada ndo depende da realidade externa para se
concretizar, tampouco o seu plano existencial depende das figuracdes
extrinsecas; pelo contrdrio, a axiologia cristica é do ambito da
interioridade, ndo como antitese do externo, mas como nio-
reconhecimento de tudo o que é regido pela logica padronizada dos
costumes formais, pela moralidade estabelecida (Bittencourt, 2011, p.

13).

O idiota, Michkin e o tipo Jesus, como existéncias privadas,
desenvolveram outro comportamento, o carater apolitico. A historia, a
politica, os negocios lhes sdo estranhos, longinquos, hd uma certa
dificuldade, inabilidade com estas questdes. E digno de nota que a
separagdo a qual me dediquei na minha dissertacio de mestrado,
dedicada a O Idiota de Jesus, em O Esquecido, O homem privado, O ndo
reativo, O Apolitico, O pueril e O doente, sio meramente esquematicos.
Em momento algum quis criar categorias nas quais pudesse definir os
pressupostos e enquadrar as personagens nelas, de forma rigida. O idiota
compreende todas essas possibilidades e ainda outras. E ao ser uma ndo

exclui a outra, isto é, porque estou no tépico que se refere ao homem de
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carater privado, isto ndo significa que o principe nio seja também
apolitico e pueril, por exemplo, e que ndo pudesse falar deles, os eventos
ddo-se intricadamente, um estd no outro, reforcam o outro. Na
dissertacdo, dedicamo-nos mais a fundo a forma apolitica da idiotia, por
agora, gostaria de demonstrar como essa vida interior, totalizada nela
mesma, condiciona o organismo ao apolitico, pois 0 mundo dos acordos

e negdcios humanos ndo sdo seu foco, seu motivo existencial:

O tipo “idiota” se caracteriza por ndo se importar com as tramas
histdricas e politicas vigentes na sua sociedade, pois que o foco de sua
atengdo psiquica esta direcionado para aspectos intensivos de sua
propria intimidade afetiva, adotando uma postura existencial
reservada, circunstdncia que desagrada aos costumes morais
sustentados por idearios normativos, que em nenhum momento sabe
viver a alegria e o amor (Bittencourt, 2011, p. 109.).

O principe Michkin e o tipo Jesus, mesmo ndo plenamente
coOnscio, estabelecem distin¢do. Criam seus préprios valores, sio uma
espontaneidade que ndo se nivelam, ndo se arrebanham, logo nao se
permitem adestrar. “Nas palavras de Giacdia, o além-do-homem se
constitui um contra-ideal da tendéncia ao nivelamento e a uniformizacao
que, para Nietzsche, caracteriza a moderna sociedade de massa”
(Giacdia, 2000, p. 57 apud Campos, 2014, p. 32). Ou seja, para os que
vivem o rebanho e aceitam o chicote da moral escrava, todos que
recusarem a tais praticas serdo rebeldes. De novo, o principe e o Redentor
ndo reagem, nem como cavaleiros de elevada estirpe senhorial, nem
como ressentidos, eles, simplesmente, ndo reagem. O agressor para
regozijar-se de seu esplendor sadico necessita que o agoitado reaja de
algum jeito, indo para o embate aos berros e for¢ando seus grilhdes em
faria pela urgente reparagio homem a homem ou planejando uma
vinganca silenciosa terrena ou divina (o julgamento final que humilhara
todos os devassos e covardes); o principe e Jesus ndo respondem da forma

como se espera. Eles ndo reagem!
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3 A interpretacdao médica

A primeira parte tragou um percurso no sentido de analisar as
consideragdes teoricas da hipotese literaria requerendo buscar os limites
de sua interpretacdo. Verificado os pontos de contato entre as obras de
Nietzsche e Dostoiévski, haja vista Genealogia da Moral e Memérias do
Subsolo para discutir a questdo do ressentimento e O Anticristo e O Idiota
para anunciar o oposto do homem ressentido como aquele que esquece e
consegue criar novas formas de vida; e sustidos pelo método intuitivo de
Bittencourt, verificamos que a analise literaria nos ajuda na
demonstrac¢do de nossa hipdtese até um determinado ponto. Ou seja, se
o tipo Jesus é desprovido de vontade de poder, considerando a influéncia
de Dostoiéviski e Tolstoi, outros indicativos no proprio texto
nietzschiano, como o rigor do fisiélogo, sugerem outras interpretagées.
Por isso, consideramos oportuno avangar a discussdo apresentando
outros aportes neste novo trecho. Nossa questdo proposta para esta
comunicagdo fora colocada pelo professor Stegmaier de que, se o projeto
de Nietzsche continuaria se sustentando na superag¢do do homem
enquanto vontade de poder no Zaratustra ou se, ndo, a revelacdo do tipo
Jesus indicaria um reposicionamento com rela¢do ao além-do-homem

afirmando a suspensdo completa da vontade de poder:

Com a sua “teoria do tipo Jesus’, ele esbo¢a uma vida sem vontade de
poder; na medida em que tal vida foi possivel, isso parece ter despertado
em Nietzsche a suspeita de que a sua doutrina da vontade de poder
pudesse ser propriamente apenas algo de “desejavel”’, cuja origem
remontaria a prépria vontade de poder (Stegmaier, 2013, p. 68).

A prética evangélica de Jesus de plenitude no amor, que ndo se
impde como dogma ou verdade, que se justifica na compreensibilidade
de todas as atitudes, ndo lhes atribuindo certo ou errado ¢, inicialmente,
sem vontade de poder. A principio, a pratica evangélica aparece como

uma doutrina radical de ndo reagdo, que ndo sucumbe a violéncia do
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mundo, pois que o cristdo voltado para dentro de si, encontra a Deus, que
¢ amor e, responde ao mundo com o perddo, perddo, inclusive, ao patife
que pode atentar contra a sua vida, como Rogojin, rival do principe, que
tentou matd-lo eliminando o concorrente ao coracdo de Nastdcia

Filippovna:

Os dois olhos de antes, os mesmos, suibito se cruzaram com o olhar dele.
O homem que se escondia no nicho também jad conseguira recuar um
passo dali. Em um segundo os dois estavam cara a cara, quase
encostados. Stbito o principe o agarrou pelos ombros e o virou para tras,
no sentido da escada, mais proximo da claridade: queria ver seu rosto
com mais nitidez. Os olhos de Rogdjin brilharam e um riso furioso lhe
deformou o rosto. Sua méo direita ergueu-se e alguma coisa brilhou
dentro dela; o principe ndo pensou em deté-la. Lembrava-se apenas de
que parecia haver gritado: — Parfem, ndo acredito!... (Dostoiévski,
2002, p. 371).

A seguir, o principe sofre um ataque de epilepsia que lhe salvou a
vida. Depois, recuperado do acontecido, Michkin perdoa Rogojin,
mesmo este tendo fugido com Nastacia Filippovna e lhe ter tentado ceifar
a vida. Por isso, a suposi¢do de que num primeiro olhar a doutrina de

Jesus, similar a do principe, vivificar-se-ia sem vontade de poder.

Ora, neste trecho da comunicagdo buscaremos estudar como essa
ndo reagdo se vincula com aspectos fisioldgicos de um paciente
degenerado e morbido. Para isto leremos o médico francés Féré com sua
teoria da hiperexcitabilidade e esgotamento, assim como as
contribui¢oes de Morel acerca da teoria da degenerescéncia, tudo isso
como recursos explicativos elaborados no trabalho de mestrado de Allan
Sena. Pretendemos perseguir a hipotese de que o tipo psicologico de
Jesus é sem vontade de poder e demonstraremos que, segundo a

psiquiatria do século XIX, isto se deve a um quadro severo de idiotia.

A aproximacdo da interpretacio de Nietzsche a partir de
Dostoiévski e Tolstoi serviu para distanciar O Anticristo de uma simples

blasfémia ou indicio de sua doenca (o surto de Nietzsche), para retomar
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a obra como um escrito filosofico, no qual o autor teria usado de
sofisticados recursos metaforicos. Porém, a hipotese perseguida por Sena
é que, provavelmente, Nietzsche refere-se a Jesus como um idiota na
acepgao fisioldgica do termo muito em voga nos manuais psiquidtricos

de seu tempo:

Ora, consideramos extremamente relevante o fato de Nietzsche ter o
cuidado de esclarecer, antes de oferecer o seu diagndstico, que ele iria
falar naquele momento com o ‘Tigor do fisiélogo’, um alerta que,
aparentemente, poucos intérpretes deram a devida importancia (Sena,
2012, p. 283).

Assim, Nietzsche ndo atribui valores morais judaico-cristdos ao
idiota de Jesus, ou seja, o tom desqualificador do termo com seu
conteddo perverso, que permanece no imagindrio popular como uma
espécie de xingamento, em grande medida por causa dos proprios
médicos, ndo é um valor no qual o alemdo gostaria de recuperar. Mas sim,
enfatizar o seu tipo Jesus enquanto portador de um transtorno
psiquidtrico. E que, se sabendo dessa caracteristica do redentor, se
conseguiria desmontar a corrupgdo psicolégica dos evangelhos
promovida por séculos pelo sacerdote e compreender melhor a
mensagem beatifica do anunciador da boa-nova. A hipotese médica
aliada a hipdtese literdria configurariam uma poderosa ferramenta
analitica, no sentido de que a categorizagdo nosoldgica do idiota ndo
explicaria in toto a complexidade psicolégica do redentor, porém
criaria/cria um solo humificado para o exercicio do método intuitivo
capaz de desvendar os tragos que permaneceram apesar das adulteracoes
do texto biblico:

Nio obstante, Jesus desempenha um papel essencial para que a meta
nietzschiana seja perseguida, a saber: ele representa a manifestacdo de
uma décadence que ndo impede a superagdo da vida, que ndo impede o
surgimento de um tipo de homem mais elevado, como o faz o
cristianismo eclesiastico. A pratica de Jesus serve, portanto, como uma
contraposi¢do a doutrina cristd, pois oferece um fim digno para a
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décadence, isto é, a aceitagdo bem-aventurada de sua dissolucdo. A
doutrina cristd, brotada do ressentimento e do 6dio contra a vida, pelo
contrario, busca a conservac¢do a todo custo, esse custo é precisamente a
possibilidade de que a vida se supere. Jesus é importante para o projeto
de uma transvaloragdio dos valores porque sua pratica mostra a
possibilidade de que a décadence se aceite como tal, ndo negando sua
natureza e ndo negando, assim, a propria vida, ndo se ressentido dela e
de suas condi¢des, ao aceitar o seu fim (Sena, 2012, p. 433).

O método usado por Sena é o da investigacdo das fontes. Ir as
cartas, escritos, debater os assuntos comparando os achados
documentais. Ele reconstroi a trajetéria de leitura dos textos nos quais
Nietzsche teria entrado em contado. E segundo suas consideragoes, o
filosofo alemdo encontrava-se atualizado acerca das discussdes médicas
e suas patologias psiquidtricas. Além disso, havia no século XIX uma
tentativa dos varios segmentos académicos cientificos de explicar o
fenémeno religioso, e os médicos ndo se abstiveram da discussdo. Os
psiquiatras, em muitos aspectos, associaram o fendmeno religioso e suas
peripécias performdticas e megalomaniacas a quadros doentios,
neuroticos, delirios, patologias mesmo. Féré e Morel realizardo seus
estudos ndo exatamente neste ponto, mas seus mecanismos explicativos
levardo Nietzsche a sua construgdo do Redentor como idiota porque sua
constituicdo psicofisiolégica é obstruida por um processo de

degenerescéncia morbida:

Quero dizer que também a inutilizagdo parcial, a atrofia e degeneragdo,
a perda de sentido e proposito, a morte, em suma, estd entre as
condi¢des para o verdadeiro progressus; o qual sempre aparece em
forma de vontade e via de maior poder, e é sempre imposta a custa de
inimeros poderes menores (GM I, 12).

O conceito de degenerescéncia esta inserido num amplo debate
meédico, mas é Morel que lanca mdo da no¢do de uma degenerescéncia
hereditdria no Traité des dégénérescences publicado em 1857 sustentando

que o idiota seria o ultimo representante desta forma de vida que decai.
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Segundo ele, os degenerados tendem a descer a niveis cada vez mais
baixos nos quais se extinguiriam por si mesmos, pois o idiota ja ndo mais
conseguiria se reproduzir, pois se tornou estéril. Pinel e Esquirol ndo
foram taxativos em apontar o carater hereditario como primordial, na
reproducgdo da idiotia, acreditavam que outros elementos contribuiriam

para a manifestagao:

Embora Pinel e Esquirol também tenham identificado um fator
biolégico hereditdrio como uma das principais causas da alienacdo
mental (e da idiotia), tal fator ndo era considerado por eles como um
determinante absoluto, sendo responsével apenas pela transmissdo de
uma certa pré-disposi¢do que poderia ou ndo se tornar manifesta devido
a acdo de diversos outros fatores acidentais, biograficos, morais e
psicoldgicos (Sena, 2012, p. 313).

O conceito nosografico da idiotia também, ndo foi cunhado sem
disputa ou avango conceitual. O debate se aprofundava e se configurava
na caracteristica do idiota como aquele que ndo oferece resisténcia. Os
autores preocupavam-se com essa vida que poderia, simplesmente, ser
destrocada numa sociedade tdo competitiva e pouco empatica, ocupada
demais com seus afazeres. E, portanto, realizavam descri¢oes dos
quadros clinicos, identificavam indicios que se repetiam e,
inequivocamente, concluiram que hd um desenvolvimento

interrompido, uma puberdade paralisada:

[...] em que o desenvolvimento é interrompido antes da puberdade esta
plenamente de acordo com o conceito nosografico de idiotia
estabelecido por Esquirol e desenvolvido por Séguin, por Félix Voisin e
Jules Voisin, e cuja discussdo teorica exercia uma grande importancia na
literatura médica do final do século XIX (Sena, 2012, p. 391).

Indicavam como caracteristica da idiotia, ainda, concordando
com Morel, a esterilidade como fator tipico dos portadores do transtorno
e o ndo afeicoamento a relagdes sexuais para fins reprodutivos ou

meramente de prazer:
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Félix Voisin atenta para o fato de que os instintos de conservacdo de
diversos idiotas encontram-se praticamente ausentes. Jules Voisin,
tendo como base Morel, aponta como principal caracteristica da idiotia
(profunda) a esterilidade, o ndo desenvolvimento da virilidade (Sena,

2012, p. 391).

Fére, influenciado por Morel, desenvolveu o conceito de
hiperexcitabilidade e esgotamento, aludindo que os sujeitos gravemente
degenerados constituir-se-iam extremamente reativos a um estimulo do
meio, que recrutariam grandes somas de energia para responder ao
estimulo, que realizariam um desgaste mental enorme para dar conta de
uma pequena demanda. Como os degenerados ndo tem uma constitui¢do
psicofisiologica forte, sdo fracos, e se o dispéndio de energia para
responder aos desafios da vida é desproporcional, isto quer dizer que toda
esta energia que ndo esta disponivel no seu corpo é recrutada e eliminada
de uma s6 vez pelo hiperexcitavel, alids — como fracos que sdo —, ha
poucos quantus de energia acumulados, necessdrios apenas a
manuten¢do da vida vegetativa do organismo. Apos a descarga
energética, o sujeito vé-se esgotado, num quadro de depressdo
melancdlica e morbida, pois o seu corpo, completamente fragilizado, sem
poder, ndo consegue estabelecer nenhuma vontade e simplesmente
sucumbe inerte na dor resignada do fatalismo russo. Para evitar tal
resultado terrivel, — ao hiperexcitavel a dor lhe é insuportdvel, a menor
dor, pois ele necessita de muita energia de que ndo dispde para poder
lutar —, o corpo, portanto, procura evitar a todo custo, a dor. Ele passa a
ndo reagir. A ndo oferecer esfor¢o, contrapartida, oposi¢do, guerra. Ele
procura a paz dentro de si ndo devendo mais responder as demandas do
meio, da existéncia. “Os que sofrem tem que ser mantidos por uma
esperanga que ndo pode ser contrariada por nenhuma realidade — que
ndo é terminada numa realiza¢do: uma esperan¢a de além” (AC 23) A
hipotese seriamente perseguida por Sena é a de que o tipo Jesus
anunciado n’O Anticristo por Nietzsche como aquele que ndo reage, do

mundo privado, o apolitico, o pueril, corresponde a esta concepc¢do
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clinica de um tipo doente ou, nos termos psiquiatricos do século XIX, um
retardado mental, um organismo que teve uma interrup¢iao
desenvolvimental ainda na infancia e sofre de um desajuste entre aquilo
que é, que adquiriu hereditariamente, a idiotia (patologia) e o que é
considerado normal para a idade naquela sociedade. O idiota se
diferencia ndo porque estabelece um pathos da distancia advindo da sua
exuberdncia de poder, mas porque enquanto degenerado é menos, esta

abaixo da linha mediana que iguala o rebanho na sua mediocridade:

Esse desprazer dominante é combatido, primeiro, através de meios que
reduzem ao nivel mais baixo o sentimento vital. Se possivel nenhum
querer, nenhum desejo mais; evitar tudo o que produz afeto, que produz
“sangue” (ndo comer sal: higiene do faquir); ndo amar; ndo odiar;
equanimidade; ndo se vingar; ndo enriquecer; ndo trabalhar; mendigar;
se possivel nenhuma mulher, ou mulher o menos possivel; em matéria
espiritual, o principio de Pascal “il faut s ‘bétir’ [é preciso embrutecer-
se]. Como resultado, em termos psicoldgico-morais. “rentuincia de si’,
“santificacdo”; em termos fisioldgicos, hipnotizac¢do [...] (GM III, 17).

A consolida¢do do saber médico psiquiatrico ndo se efetiva no
século XIX como um poder, por acaso. H4 uma historia, um caminho que
a medicina percorreu no sentido de se diferenciar dos outros saberes: dos
curandeiros, dos magos, dos padres. Nada no saber médico o tornava
melhor ou mais eficaz que uma prética de cuidado ligada ao senso
comum. E com o advento do discurso cientifico e o dominio intelectual
da anatomia e da fisiologia do corpo que o médico ocupa o espago antes
disputado por diversos saberes. A capacidade de estabelecer um
diagnostico e construir uma estratégia curativa eficaz ao doente
promovendo a satide, serviram aos anseios do poder médico psiquiatrico.
A descoberta do idiota como um sujeito degenerado, alheio ao mundo
dos grandes porque sofreu uma paralisia no desenvolvimento corroborou
para a generaliza¢do do poder psiquidtrico. “Ora, em O poder psiquidtrico
e, logo depois, em Os anormais, Foucault defende que a descoberta da

figura do idiota pela psiquiatria do século XIX foi decisiva para aquilo que
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ele denomina de generalizagdo do poder psiquidtrico” (Sena, 2012, p.
287.). Ou seja, os manuais com suas descri¢des das caracteristicas
observaveis dos pacientes em crise mental muniram o médico com um
poder de verifica¢do e intervengdo clinicas capazes inclusive de proteger
a sociedade de possiveis ataques daqueles tidos como loucos. O
manicdmio é a expressdo melhor acabada da instalagdo do poder médico
psiquidtrico como mecanismo de controle social e politico da vida. Agora,
o médico, respaldado pela estatistica, consegue estabelecer uma média,
na qual definird como normal, uma curva grafica Normal (N), e uma
curva descendente p, definida como excecdo, erro, o que escapa, foge,
desvirtua, destoa: os anormais. A sociedade europeia a pleno vapor no
que concerne a sua Revolugdo Industrial demandava por um profissional
que detivesse esse tipo de conhecimento capaz de padronizar a massa,
identificar os destoantes e enquadra-los ou retira-los do convivio social,
primeiro porque sdo improdutivos e segundo porque confrontam a razdo
com um conteudo diverso demais a uma sociedade aprisionada numa

instrumentalizacdo objetivo matematica do real, altamente planejada.

Nesse sentido, a determinagdo objetiva de uma suposta
normalidade aniquila toda anormalidade enfatizando ainda mais o
projeto moderno de arrebanhamento do homem. Excluindo todo pathos
da distancia, seja ele por uma afirmacgéo de si enquanto uma forga viril
que almeja expandir e dominar, seja porque se é portador de uma doenga,
transtorno ou condi¢do existencial, porque se é um degenerado. A vida
mesmo degenerada, mesmo ressentida, mesmo adoecida e solapada por
toda a dor, ela busca ampliar seu poder para estabelecer dominio e
controle pela for¢ca e superagdo alcancado pelo esfor¢o de guerra.
Entretanto, se a vida, de uma ameba ou a de um homem: a forma mais
decadente de existéncia se efetua como vontade de poder, como o idiota
de Jesus assentar-se-ia no mundo como auséncia de vontade de poder?
N&o hd renormatizagdo ao patologico da idiotia e, se ndo ha de fato, essa

condic¢do, portanto, seria grave e cronica, mérbida? De que forma uma
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vida que ndo renormatiza, desprovida de vontade de poder, contribui

para o projeto da transvaloracdo de todos os valores?

4 Consideracoes Finais

O maior dos pesos é desejado como um valor, o que é grandioso
traz consigo a carga imensa do sofrimento e da dor. Ao retirar o peso sobre

os ombros, a leveza se anuncia como uma dadiva:

O mais pesado fardo nos esmaga, nos faz dobrar sobre ele, nos esmaga
contra o chdo. Na poesia amorosa de todos os séculos, porém, a mulher
deseja receber o peso do corpo masculino. O fardo mais pesado ¢,
portanto, a0 mesmo tempo a imagem da mais intensa realizac¢do vital.
Quanto mais pesado o fardo, mais proxima da terra esta nossa vida, e
mais ela é real e verdadeira (Kundera, 1983, p. 11).

Ha leveza no peso e o leve ndo pode ser sem peso. E porque ha
peso que existe leveza e quanto maior o peso mais sublime o significado
da leveza. De modo similar, a leveza detém um peso que opera sobre sua
acdo, deslizando sobre seus contornos a frui¢do do delicado. Sem o peso
a leveza ndo seria leve, constituir-se-ia apenas angustia de uma liberdade

sem qué nem pra qué. O peso sem a leveza esmagaria tudo:

Por outro lado, a auséncia total de fardo faz com que o ser humano se
torne mais leve que o ar, com que ele voe, se distancie da terra, do ser
terrestre, faz com que ele se torne semirreal, que seus movimentos
sejam tdo livres quanto insignificantes (Ibidem, p. 11).

No peso e na leveza encontram-se os ingredientes de uma grande
historia, a Historia da Filosofia, a enorme discussdo dessa fratura exposta
do sujeito-objeto, do corpo alma, do teologia ciéncia, do literatura
ciéncia, do eu outro, do ser ndo ser, como um eterno retorno do mesmo.
Milan Kundera recupera Nietzsche em seu romance erdtico, A
insustentdvel leveza do ser, e anuncia o paradoxo do peso e da leveza, um

pouco de filosofia e arte:
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No mundo do eterno retorno, cada gesto carrega o peso de uma
insustentavel leveza. Isso é o que fazia com que Nietzsche dissesse que
a ideia do eterno retorno é o mais pesado dos fardos (das schwerste
Gewischt) (Ibidem, p. 10).

Ora, do mesmo modo que a leveza ndo pode ser sem o peso e o
peso sem a leveza, a interpretacdo ndo é sem os conceitos e os conceitos
sem a interpretacdo. Os conceitos duros fixam o real para uma
interpretagdo, mas isto é momentaneo: uma fagulha. No interpretar,
aqueles conceitos se perdem e o proprio real escapa, correndo-se o risco
da interpretac¢do cair no redemoinho da interpretacdo da interpretagao,
uma metalinguagem da semidtica, j4 sem os conceitos e sem o real, e isto
ndo é nem filosofia nem literatura, mas o sumidouro da dor resignada da
constatagdo elementar de que o real nos é impossivel. Nao, ha no
interpretar um rigor conceitual numa relacio paradoxal de uma
insustentavel leveza da interpretacdo construida pela forca titanica de
uma vontade de poder. Tateando palavra por palavra, o mundo se
descortina da interpretagdo, nio um mundo falso, tampouco um mundo
verdadeiro, mas o mundo que se pode fundar naquele ponto da
interpretacdo. Neste sentido, indiquemos desde ja que o método
intuitivo de Bittencourt ndo é melhor ou pior que o método experimental
de Féré, sua investida interpretativa avanca na producdo dos conceitos
necessarios a sua formulagdo genealogica do tipo Jesus; por outro lado,
Féré, fortemente ancorado nos conceitos e nos testes laboratoriais de
psicomotricidade ndo é mais contundente por dedicar-se a uma
metodologia supostamente mais objetiva; ele, Féré, também langa mdao
de sua intui¢do enquanto cientista. A ciéncia dura demais nos seus
conceitos se perde do real, a interpretacdo solta demais se perde do real.
E por causa da leveza da interpretagio que é possivel suportar o fardo dos
conceitos, é por causa do imenso peso dos conceitos que se torna
necessaria a leveza da interpretacdo. Porque fomos forjados na caldeira

infernal dos conceitos judaico-cristdos que nos tornamos escravos de
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uma moral, a moral de rebanho, substancialista, somente peso, nenhuma
leveza, e por isso ndo conseguimos sentir o peso e a leveza das coisas com
saude e vigor; acabamos por sempre dicotomizar artificialmente aquilo
que é para (doxa). Nao ha uma oposi¢ao entre a hipdtese literaria e a
hipétese médica, ha peso e leveza na tentativa de uma transvaloracdo de

todos os valores:

E até eu... acaso quererei ser com isto acusador do homem? Ah, meus
animais, sei apenas uma coisa neste mundo; é que o homem precisa do
que tem de pior em si mesmo para alcangar o que tem de melhor. O pior
¢é o melhor de sua for¢a e a pedra mais dura que se oferece ao mais alto
criador; é mister que o homem se torne melhor e pior (Nietzsche, 201,
Za Ill, O Convalescente, II).

Promover um rasgo semdntico entre Bittencourt e Sena para
separa-los no abismo do eixo Rio-Sdo Paulo sem uma ponte aérea ou uma
via Dutra que seja, é mais uma vez perseveramos numa filosofia moral do
ressentimento que, ao invés, de ver conjungées, vé, de novo, polaridades,
rancor, inimizades, impossibilidades. Nesta comunicagdo quis fazer
diferente, pois numa filosofia além de bem e mal, Jesus ndo é nem idiota,
nem santo, ou nenhuma destas duas coisas isoladamente negando-se
mutuamente, mas uma pratica beatifica que so é possivel por causa da
idiotia. Se o idiota alguma vez foi menor por sua dificuldade de tato com
o mundo, entdo a hipotese médica com seu diagnostico, corrobora com a
hipotese literdria porque aprisiona Jesus na sua nosologia, mas por
movimentos intuitivos de interpretagdo se elaborou sua santificagdo
como imanente ao diagnostico médico. O idiota de Jesus s6 pode ser
santo porque é um idiota. Santo e idiota ndo estdo separados por um
abismo, eles se coadunam numa realidade interpretativa. O peso e a

leveza: um paradoxo!

Ler Nietzsche como a encontrar uma certeza ou uma posi¢do dura
é insuficiente, pois sua filosofia tenta promover uma critica, ndo apenas

formulando um contraponto argumentativo, mas também pela
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linguagem peculiar negadora de uma sintaxe objetiva, os aforismos e
metaforas, lancar mdo de imagens, sons, ideias que distorgam a
interpretagdo desenvolvendo mundos. O mundo ndo existe em si mesmo
como uma exterioridade ndo contextual, dado desde sempre, no qual
poderiamos observa-lo com um método e descrevé-lo como ele é de fato.
E 0 homem também ndo é uma interioridade em si mesmo. Homem e
mundo se copertencem numa rela¢do, e neste entre que somos no mundo
que criamos solu¢des para dar conta da complexidade do todo. Ler
Nietzsche é se aproximar do objeto sorrateiramente, indo, devagar,
desconfiado. E com a lentidio de um filélogo: Nietzsche exibe os
contornos de uma imagem e quase ja temos certeza das suas dimensoes
e valores, e movidos pela paixdo sentimos no corpo o significado daquilo
que “¢”. Porém, bem perto, na ponta final de uma frase bem pequena,
uma palavra, duas quem sabe, uma virgula talvez, modifica todas as
nog¢oes substancialistas que perseguiamos, como um estalo, um choque,
um advento, como uma dor ou uma alegria que bate no corpo sua
semantica dos afetos. Por isso, o projeto nietzschiano da vontade de
poder no Zaratustra ndo foi substituido pelo tipo Jesus desprovido de
vontade de poder. Ndo existe vida sem vontade de poder, mas o tipo Jesus
ndo é exatamente uma representacdo de um organismo, Jesus é o Santo
necessario ao combate do projeto de nega¢do da vida protagonizado por
Paulo. Novamente, a afirmag¢do de que Nietzsche haveria abandonado o
seu tipo Zaratustra pelo tipo Jesus é de novo cair na cilada moral dos
valores totalitarios e puros. O destino de Zaratustra ndo é o de Jesus.
Zaratustra é o profeta do eterno retorno, Jesus uma pratica de vida que
ndo se ensina, nem se transmite, uma existéncia de amor enquanto
altimo guardido de uma cadeia degenerescente, ou seja, a

impossibilidade fisioldgica de seu eterno retorno:

Canta, e distrai-te, Zaratustra; cura a tua alma com cantos novos, para
poderes suportar o teu grande destino, que ainda ndo foi destino de
ninguém.
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Que os teus animais bem sabem quem és, Zaratustra, e o que deves
chegar a ser: tu és o profeta do Eterno Retorno das coisas. E este é agora
o teu destino (ZA III, O Convalescente, 2).

Ora, se vontade de poder é vida e de algum modo Jesus € vida,
como poderia ser desprovido de vontade de poder? Alguma forga existe
em Jesus, pois ndo estava morto! Sim, ha forga e esta for¢a vem de Deus,
ndo é dele, ele é apenas movido por ela. E conseguiu ser mecanismo da
vontade de poder de Outro porque sua idiotia permitiu esse ensimesmar-
se na plenitude de contato com Deus, sem intermediarios ou
anunciadores. A manobra hermenéutica de Sena é colossal, porque ao
dispor desta pitada do teoldgico na sua culinaria do tipo psicologico do
Redentor rompeu com os dualismos e anunciou uma posi¢do
transvalorada. No sentido de que ao ateu o tipo Jesus tem um conteudo
blasfematdério e zombeteiro, e serve como ataque ao cristianismo
institucionalizado; ao crente é uma distor¢do desrespeitosa da figura
maxima de Jesus. Ateus e crentes jamais estariam perto em qualquer
arranjo que se vislumbre. Para o ateu, Jesus ndo poderia ser tomado pela
vontade de poder proveniente de Deus que fez do espirito livre, o Espirito
Santo, traduzindo a multiplicidade da trindade na Unidade de Javé; para
o crente, Jesus ndo € o idiota, ultimo elo da degenerescéncia crénica,
aquele que reconhece a sua existéncia decadente e morbida e aceita sua
condi¢do sem ressentimento e rancor, existindo na alegria de sua pratica
beatifica de amor: o crente quer um Jesus todo poderoso que pune e
dissemina o 6dio pela vinganca. O ateu ficaria decepcionado pelo Jesus
levado por Deus. O crente se surpreenderia com uma filosofia “ateia” que
leva em conta Deus na pratica do alegre mensageiro. Crentes e ateus,
talvez, concordariam em sua insatisfacdo com relagdo ao desfecho desta
comunicagdo. E aqui esta a chave interpretativa para uma filosofia que

transvalore todos os valores.

Ateus e crentes, assim como todos nds, justificamos o mundo a

partir destes pressupostos substancialistas, dualistas, rancorosos,
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rigidos. O mundo, todo ele, uma totalidade compacta em si mesmo, sem
causa e sem razdo, uma profusdo de tudo ao mesmo tempo o tempo todo,
sem nada muito duro e seguro. Esse mundo assim tdo inseguro nos é
insuportavel, a vida precisa fazer sentido. A inven¢do de Deus é uma
solucdo util para estancar a torrente de sofrimento de uma vida vazia. E
porque a vida se impde como forca, vontade de poder, que se criam
deuses no sentido de alimentar no homem a esperanc¢a no além-mundo
evitando sua morte por desejo da vontade. O ateu, por outro lado, é um
crente, entretanto, sem Deus. Estes, tdo acostumados as suas certezas,
sequer levantando uma ponta de duavida, teriam dificuldades para uma
filosofia além de bem e mal. Nossos esfor¢os neuronais, cognitivos,
emocionais, nio ddo conta de um mundo todo ele de uma vez e por isso
nos apegamos a fragmentos do todo e o isolamos para neste sedimento
do existir sermos o que somos. Uma filosofia do futuro exigiria do
pensador as ndo-categorizagoes, o reconhecimento da incompletude, da
impossibilidade do real, do sofrimento como condi¢do da vida. Ndo é
uma formulacdo que denunciam culpados e vitimas, todos esses
pressupostos estaciondrios sdo estratégias da propria vida para nos

proteger da derrota frente a uma dor lancinante e voraz.

A transvaloragdo de todos os valores morais anuncia-se quando o
valor dos valores é questionado para a criacdo de novos valores. Mas os
novos valores morais sdo passiveis de serem questionados e superados. O
além-do-homem seria aquele capaz de fabricar seus préprios valores
libertando-se da moralidade dos costumes, se desgarrando dos conceitos
finalistas, promovendo uma Hermenéutica do Sujeito e do mundo, uma
interpretagdo tdo leve quanto uma pluma. Leve, mas se toda leveza tem
um peso, uma interpretacdo que cria conceitos. O homem transvalorado
ja ndo mais se apequena com uma razdo que estabelece dogmas, defende
seu mundo com a paixdo dos afetos alegres, bastante leveza; com uma
razdo sapiente, um pouco de peso; despreocupado com os rastejantes

axiomas morais de certo, errado, verdade, falsidade, culpa, pecado; na
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sua defesa apaixonada, se equivoca e se acerta, e isto ndo tem relacdo
nenhuma com certo e errado, culpa ou pecado, isto tem a ver com o corpo,
com a vida que exuberante na expansdo de sua for¢a se afirma como tal
enquanto vontade de poder. Isto ou aquilo me servem na medida em que
forem duteis ao crescimento da for¢a. Depois podem ser descartados
porque sdo sempre categorias provisorias que ndo explicam o mundo,
mas servem a vida. O tipo Jesus como desprovido de vontade de poder
anarquiza as categorias morais gerando confusdo no leitor educado no
chicote da culpa. A posi¢do do idiota de Jesus é transvalorada porque
aniquilou todas as verdades, todos os abismos. Sua beatitude como
condic¢do da idiotia, a0 mesmo tempo, que exalta, rebaixa, o idiota que é
baixo se torna alto, Jesus que é alto se abaixa, Deus que é todo poderoso,
a magnanima altura, rasteja junto ao completamente sem poder. Tudo
que era certo reduziu-se a interpretacdo, mas a interpretagdo nem um
pouco certa, quis os conceitos das concepcdes transcendentalistas. E
como um incessante looping, o eterno retorno, em que as separagoes
arbitrdrias, cessaram, e tudo conectado a tudo, numa grande rede
significante, acata todas as dimensées do possivel, as nega, as reavalia, as
retransmite, as esquece, inventa outras, tudo como proficuo estatuto de

uma vontade de poder.

Regressarei com este sol, com esta terra, com esta aguia, com esta
serpente, ndo numa vida nova, numa vida melhor, nem numa vida
analoga, tornarei eternamente para esta mesma vida, igual em suas
grandezas e suas misérias, para ensinar outra vez o Eterno Retorno das
coisas, para anunciar mais uma vez o Grande Meio-dia da terra e dos
homens, para anunciar mais uma vez o Além-homem (Ibidem, Za III, O
convalescente, 2).

Superado os dualismos ingénuos. A hipdtese médica como
instrumento para agugar os anseios do intuitivo, e um Jesus sem vontade
de poder: colocada uma posigdo materialista diagnosticada pela

psiquiatria, a idiotia, e o idiota como uma inveng¢do russa. Aqui, se
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perderam todos os alicerces, pois o idiota de Jesus performa uma vontade
de poder sem um contetido moral especifico. Talvez, o tipo Jesus quando
tomado pelo Pai assuma uma outra vontade de poder capaz incorporar
novos valores, sem indicar valores em absoluto. Ou seja, sua existéncia
performadtica, faz surgir uma vida transvalorada na medida em que
assume o reino dos céus neste mundo, que ndo julga ou condena, que,
apenas, ama. Idiota e sabio, Santo e louco, Pai e filho, espirito livre e
Espirito Santo, poder sem poder, interpretacdo e conceito, medicina e
literatura, peso e leveza, todas essas categorias assumem sua condigdo
em Jesus, sempre numa transitoriedade, servindo aos anseios da vida,
isto é, o tipo Jesus em sua mutabilidade frequenta os diversos modos de
ser para mostrar, expor, exaltar a vida, sem procrastinagio ou
justificagbes. O seu sentido da vida é sem conteido porque é uma
existéncia pronta, plenificada, pois reconhece sua condi¢do decadente e
vive sem maiores subterfugios, de forma natural, com jovialidade e

alegria.

O idiota de Jesus ndo é nem uma criag¢do literdria, nem médica,
talvez, médico-literaria, mas suspeito que ainda seja pouco. O idiota de
Jesus é o paradoxo de uma vida, sem vida, a nulidade de vida que unido a
toda vida (Deus), afirma todas as vidas pelo exercicio pratico do amor.
Isto ndo é nem blasfémia, nem proselitismo cristdo, isto ¢ uma filosofia

para além de bem e mal.
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1 Introdugao

Ha um nivel razoavel de consenso entre os intérpretes de
Nietzsche no que diz respeito a constatagio de que sua critica a
moralidade e a tradi¢do moral hegemonica ndo se esgota em sua parte
meramente negativa, mas possui também um momento
fundamentalmente propositivo>. Isso significa que, ao criticar e recusar
os valores ligados ao conjunto de teorias e vises de mundo da moral que
ele identifica como seu alvo de ataque, Nietzsche esta também, ainda que
nem sempre no interior de um mesmo movimento argumentativo,
propondo um modelo ético alternativo; ou seja, sua critica a moral ndo

resulta numa recusa de toda e qualquer forma de vida ética.

O grau de consenso entre os intérpretes diminui
progressivamente na medida em que se busca uma especificacdo e uma
qualificacdo mais exata de qual seria esse modelo ético alternativo e, mais
ainda, de quais seriam seus pressupostos teoricos (se é que existem, de
fato, tais pressupostos na obra de Nietzsche). Algum grau de consenso
ainda persiste quanto a tese de que a melhor maneira de caracterizar a

proposta ética nietzscheana é pensa-la como uma forma de

! Professor do Departamento de Filosofia e do Programa de Pos-Graduagdo em Filosofia da
Universidade Federal do Rio de Janeiro. Atualmente é também pesquisador de Pés-Doutorado
vinculado ao Programa de P6s-Graduagdo em Filosofia da Universidade Federal do Espirito
Santo. E-mail: william.mattioli@gmail.com

> Cf. por exemplo: Leiter, 2002, 2019; Clark e Dudrick, 2012; Hurka, 2007; Katsafanas, 2013;
Lopes, 2013; Robertson, 2016, 2020.
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perfeccionismo.3 Numa compreensdo geral do perfeccionismo?,
podemos dizer que essa posicdo normativa estabelece um conceito de
bem estritamente ligado ao florescimento e a exceléncia humanas,
alcancaveis pela realizacdo maxima das potencialidades mais elevadas da
humanidade. O bem, na medida em que é entendido como a realizagdo
maxima da exceléncia humana, deve ser independente das disposi¢oes e
inclinagées particulares de cada agente tomado individualmente
(disposicdes e inclinagdes subjetivas que estdo ordinariamente
orientadas a satisfagdo de desejos de carater eudemonistico e utilitario,
como a busca do prazer, do conforto, do bem-estar e da felicidade). Isso
faz com que a noc¢do de “bem” assumida nessa posi¢do normativa seja
uma nogdo objetiva: a exceléncia humana é boa independentemente do
fato de os agentes individuais estarem ou ndo subjetivamente inclinados

a busca-la e a engajar-se na sua realizagdo®.

Indo além, o grau de consenso que podia ainda ser identificado
na admissdo geral de que Nietzsche possui uma proposta ética
perfeccionista parece se dissolver quase inteiramente quando se trata de
determinar quais sdo as caracteristicas substantivas que instanciam
aquele bem da exceléncia humana. Mas, apesar do dissenso neste ponto
em particular, muitos intérpretes argumentam a favor da tese de que,
quaisquer que sejam essas caracteristicas, elas devem estar, de algum
modo, associadas a efetivagdo e a realiza¢do do poder, tal como esta nogdo

é compreendida a partir da famosa férmula da “vontade de poder”®.

A defesa desse argumento tende a tomar a seguinte forma:
Nietzsche considera que a exceléncia humana € a realiza¢do maxima de

suas caracteristicas mais essenciais. Nesse sentido, seria preciso

3 Cf. por exemplo: Hurka, 2007; Lopes, 2013; Viesenteiner, 2020; Robertson 2020; Mattioli, 2021.
4 Sobre isso, cf. Hurka, 1996; Hurka, 2007; Steven, 2019.

5 Cf. Hurka, 2007, p. 9, p. 21; Robertson, 2016, p. 181s.

6 Cf. Schacht, 1983; Hurka, 2007; Katsafanas, 2013. Para uma discussao critica dessa visdo, cf.
Leiter, 2019; Robertson, 2020.
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determinar um conceito de natureza humana com base no qual nos
estariamos em condi¢des de especificar quais qualidades devem ser
consideradas normativamente relevantes para a justificacdo dos juizos de
valor perfeccionistas que ddo forma a sua proposta ética. Essa é a tarefa
de grande parte da fisiopsicologia nietzscheana, inserida no amplo
projeto de “retraduzir o homem de volta a natureza” (BM 230), e cujos
resultados servem para a construcdo de teses relevantes no campo da
psicologia moral e da teoria da acdo. O elemento que comparece em sua
obra madura como o mais saliente para a determinagdo do trago
fundamental da constitui¢do humana e de sua estrutura motivacional é
a vontade de poder. Essa nocdo se refere a for¢a dindmica por tras ndo s6
davida humana, mas da vida em geral, recobrindo, portanto, todo ambito
do vivente e, em suas formula¢des mais ousadas, a totalidade do préprio
mundo. Em ao menos trés passagens da obra publicada e numa série de
fragmentos pdstumos da década de 8o, Nietzsche sugere que a vontade
de poder constitui o elemento fundamental por trds de todas as

atividades da natureza’.

Esta dltima observacdo nos conduz entdo ao campo das
discussbes metaéticas. Se o perfeccionismo aparece, a principio, como
um modelo de teoria normativa que fixa um conceito de bem ligado a
exceléncia humana e confere valor a tudo aquilo que promove direta ou
indiretamente esse bem, a vontade de poder aparece agora, a luz dessa
teoria normativa, como o modelo explicativo a partir do qual Nietzsche
busca fornecer razdes objetivas para justificar, do ponto de vista tedrico,
o valor da exceléncia. Duas consequéncias importantes resultam dessa
combinagdo de posigdes: 1) a admissdo de um monismo valorativo (tudo

que tem valor o tem em fun¢do de um unico elemento valorativo

7 Cf. BM 22, 36, 186; GM 11, 12; FP 1885, 36(21], 36(31], 38[12], 40[37], 1[59]; FP 1888, 14[79],
14[82], 14[121], entre outros. Para mais referéncias, conferir a vasta literatura sobre o tema, da
qual menciono, a titulo de ilustragdo, os seguintes trabalhos: Schacht, 1983; Marton, 1990;
Gerhardt, 1996; Miiller-Lauter, 1997; Abel, 1998; Doyle, 2018.
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fundamental, que pode ser teoricamente rastreado e identificado na base
de toda agdo dotada de valor moral); 2) a admissdo de um realismo moral
ou valorativo (o valor das a¢des, obras ou estados psicofisiologicos
valorosos esta lastreado na realidade e tem suas raizes na esséncia da

natureza humana e, no limite, do mundo em geral).

E certo que o movimento argumentativo sugerido aqui, que
atribui a vontade de poder o papel de justificar teoricamente o
perfeccionismo a partir de um modelo descritivo que abrange a vida em
geral ou a propria existéncia como um todo, ndo é tdo explicito ou
evidente nos textos de Nietzsche, de modo que um certo grau de
reconstru¢do na lida com os textos é exigido. Mas creio haver evidéncias
textuais suficientes, tanto na obra publicada quanto na obra postuma,

para a sustentag¢do desta tese interpretativa.

2 Bom é “tudo o que eleva o sentimento de poder”

Na obra publicada, o texto mais importante no que diz respeito a
identificacdo entre o principio normativo do “bem” e a realizagdo ou
intensificacdo da vontade de poder é provavelmente o aforismo 2 do

Anticristo, do qual eu cito um trecho:

O que é bom? — Tudo o que eleva o sentimento de poder, a vontade de
poder, o proprio poder no homem. / O que é mau? — Tudo o que vem
da fraqueza. / O que é a felicidade? — O sentimento de que o poder
cresce, de que uma resisténcia é superada (AC 2).

r

Esse trecho é marcante por sua concisdo e pelo tom quase
doutrinario ou catequético. Certamente ele ndo representa bem as
sutilezas e as nuances que atravessam a proposta ética nietzscheana em
toda sua amplitude, tal como ela é formulada em outros momentos, mas
ele tem o mérito de trazer a luz, de forma direta, a hipotese que estd em

sua base. Contudo, sua concisdo produz um efeito de ambiguidade, na
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medida em que os termos ndo sdo devidamente explicados e sua fungdo
na estrutura do argumento permanece, em grande medida, contaminada
por um efeito retorico de opacidade. O texto se move num crescendo, que
comega pela identificagdo do bem com a intensifica¢do do sentimento de
poder, passa pela identificagdo do bem com a vontade de poder enquanto
tal e termina com “o proprio poder no homem”. Acredito ser possivel
distinguir, como sugerem alguns comentadores®, entre o sentimento de
intensificacdo do poder e a vontade de poder enquanto tal, ou seja, entre
o primeiro e os dois tltimos termos da equagdo. Essa distin¢do pode ser
entendida, basicamente, no sentido de que o mero sentimento de poder
pode ser algo de ordem puramente subjetiva, enquanto o poder da
vontade de poder propriamente dita seria algo de ordem objetiva. Essa
distin¢do deixa aberta a possibilidade de que uma determinada instancia
de sentimento de poder ou de intensifica¢do do sentimento de poder ndo
corresponda efetivamente a uma realizagdo ou intensificacdo de poder
real, num sentido normativo relevante. E claro que uma diferenciacio
nestes termos aparecera sempre como problemadtica diante da constancia
com a qual Nietzsche, num plano ontoldgico mais fundamental, tende a
dissolver a propria barreira entre o interno e o externo e, portanto, em
certo sentido, entre o subjetivo e o objetivo. Mas ela serve bem ao intuito
de evitar generalizacdoes apressadas que correm o risco de serem
obrigadas a acolher, no campo valorativo de efetiva realizacdo da vontade
de poder, manifestacdes as quais Nietzsche claramente recusa essa
caracterizagdo, como a vitoriosa rebelidlo escrava na moral,
ideologicamente dependente do modo de valoragdo reativo do sacerdote

ascético.

Dito isso, apesar de uma distingdo conceitual ser possivel entre o
primeiro e os dois ultimos termos do argumento do aforismo 2 do

Anticristo, ndo creio que essa mesma distin¢do possa ser devidamente

8 Cf. sobre isso Sommer, 2013, p. 34; Robertson, 2020, p. 210s.
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aplicada a relagdo entre os dois ultimos termos eles mesmos, ou seja,
entre a “vontade de poder” e o “préprio poder no homem”. Tal como o
entendo, o termo “poder”, em sua terceira ocorréncia no argumento, s6
faz sentido a luz de seu pertencimento a féormula que o precede
textualmente: a “vontade de poder”. A expressdo “o proprio poder no
homem” teria entdo a fungdo de especificar e tornar mais saliente o
elemento da férmula que funciona como indice de valor. Assim, “o
proprio poder no homem” se refere a uma determinada configuragdo da
vontade de poder, em que um tipo de vida — a vida humana em seus
exemplares mais perfeitos — alcanca sua plena realizagdo e deve,

portanto, ser considerada boa no sentido mais elevado.

Uma outra questdo importante que circunda a interpretagdo
desse aforismo € a de saber se a afirmac¢do de que “o que é bom é tudo o
que eleva o poder” deve ser entendida como uma defini¢do real do
conceito de “bem”, ou como mera expressido de uma atitude aprobatdria
e recomendatoria por parte de Nietzsche?, ou ainda como uma descri¢dao
psicoldgica da estrutura normativa dos agentes, isto é, daquilo que esta
acontecendo, de forma inconsciente (mas essencialmente), nos

bastidores dos juizos de valor*. Nos dois ultimos casos, o texto em nada

9 Cf. Leiter, 2019, p. 60.

© Ndo se trata aqui de oferecer uma conceitualizacdo definitiva do que significa um juizo de
valor, mas vale ressaltar que entendo por “juizo”, seguindo alguns termos de Nietzsche, um ato
cognitivo que atribui a um objeto intencional certas caracteristicas, ou seja, um ato cognitivo
a partir do qual certas determinacgdes sdo predicadas de um “algo” em geral. Seguindo essa
compreensdo, um juizo de valor seria um ato cognitivo mediante o qual certas propriedades
sdo atribuidas a um objeto ou estado de coisas em sua relagdo com o agente no que diz respeito
ao seu carater util, vantajoso, proveito, ou, ao contrario, prejudicial, danoso e obstrutivo. Um
objeto pode ser til ao agente do ponto de vista da sua capacidade de produzir prazer (nos
termos do hedonismo psicoldgico proposto por Nietzsche sobretudo no inicio do seu periodo
intermedidrio), ou tendo em vista sua capacidade de produzir uma intensificagio do
sentimento de poder do agente (nos termos da posterior psicologia do poder nietzscheana),
relativamente ao horizonte das condi¢oes de conservagdo e crescimento da forma de vida nele
encarnada. Devemos salientarainda que, para Nietzsche, um juizo ndo é uma fung¢do cognitiva
especifica da mente consciente, mas uma modalidade de atividade avaliativa que orienta a
prépria dindmica inconsciente dos impulsos ou instintos num nivel subpessoal. Todo impulso,
na medida em que dispde o organismo a uma certa “interpretagdo” do meio circundante
(podemos dizer também que ele “transmite” certa interpretagdo as fun¢des cognitivas
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nos ajudaria a descortinar uma posi¢do metaética realista, como eu
pretendo sugerir. Se concedermos que o texto em questio ¢é
suficientemente ambiguo, do ponto de vista argumentativo, para que
sigamos a recomendagio de suspender nosso juizo quanto a
possibilidade de extrair dele uma definicdo real de bem e uma posigao
metaética mais ou menos bem definida, podemos, por outro lado,
recorrer aos postumos para iluminar a leitura do texto e trazer alguma
determinagdo conceitual mais clara. O pdstumo que eu gostaria de trazer
a discussdo, para dar corpo a leitura do aforismo 2 do Anticristo, é o
importante fragmento sobre o niilismo europeu, de 10 de junho de 1887.
Farei o recorte de apenas um trecho, que é o mais relevante para a
discussdo em pauta, no qual Nietzsche escreve: “Ndo ha nada navida que
tenha valor a ndo ser o grau de poder — admitindo-se justamente que a

vida mesma é vontade de poder” (FP 1887, 5[71])

Sugiro que analisemos esse texto dividindo-o em duas partes. A
primeira parte consiste numa afirmacao bastante categorica: “nada ha na
vida que tenha valor, a ndo ser o grau de poder”; a segunda parte, contudo,
introduz uma nuance importante através de uma condicional:
“admitindo-se justamente que a vida mesma é vontade de poder”.
Podemos reconstruir o argumento nos seguintes termos: se a vida é
vontade de poder, entdo a tnica coisa que tem valor é o poder. A forma
condicional do argumento aponta seu pressuposto teorico: é a defini¢ao
da esséncia da vida como vontade de poder que justifica o
estabelecimento do critério de valor. Dito de outro modo: uma vez que a

vida é, essencialmente, vontade de poder, entdo o tnico valor que se

“superiores”) e a realizacdo de certas a¢des nesse meio, realiza fun¢des judicativas e da
expressdo a juizos incorporados ao longo da historia evolutiva da espécie. Impulsos, portanto,
sdo sempre dotados de intencionalidade e de capacidade cognitiva. Assim, nos “bastidores”
dos juizos de valor conscientes encontram-se juizos de valor inconscientes herdados e fixados
nas formas relativamente estdveis de atua¢do dos impulsos, nos padrdes de inferéncia e de
percepgao e nas estruturas sintdticas e simbdlicas da linguagem. Agradeco a André Muniz
Garcia por ter levantado essa questdo e a Jorge Viesenteiner pela continuidade do debate.
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justifica, do ponto de vista dessa concepcdo teorica, é o valor do poder.
Isso equivale a dizer que é o conhecimento da realidade essencial da vida
que nos fornece razdes para sustentar um determinado conjunto de

valores e recusar outros.

3 Avontade de poder como eixo tedrico do perfeccionismo

No importante aforismo 186 de Além do bem e do mal, Nietzsche
apresenta uma critica as tentativas tradicionais de fundamentag¢do da
moral, com especial énfase na ética de Schopenhauer. Para ele, a tentativa
schopenhaueriana de fundamentar a moral com base no pressuposto de
que o principio primeiro da moralidade é o de nunca ferira ninguém, mas
ajudar a todos no que for possivel (neminem laede, immo omnes,
quantum potes, juve), esta de antemdo fadada ao fracasso. E isso em razdo
da incompatibilidade ou incongruéncia entre seu principio de base e a
realidade mais essencial do mundo: “quem alguma vez pressentiu
radicalmente a insipidez, a falsidade e o sentimentalismo dessa tese, num
mundo cuja esséncia é vontade de poder” (BM 186), terd de se espantar

com a falta de cientificidade do empreendimento de Schopenhauer.

O argumento dessa parte do texto é iluminado com as palavras do

r

aforismo 259 do mesmo livro: “a vida mesma é essencialmente
apropria¢do, ofensa, sujei¢do [...] vida é precisamente vontade de poder”
e, enquanto tal, quer “crescer, expandir-se, atrair para si, ganhar

predominio” (BM 259). E o texto se encerra como se segue:

A “exploracdo” ndo é propria de uma sociedade corrompida, ou
imperfeita e primitiva: faz parte da esséncia do que vive, como fungdo
organica basica, é uma consequéncia da propria vontade de poder, que
é precisamente a vontade da vida (Wille des Lebens). Supondo que isto
seja uma inovacdo como teoria — como realidade é o fato primordial de
toda histdria: seja-se honesto consigo mesmo até esse ponto! (BM 259)
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O apelo a honestidade, ao final desse aforismo, e sua vinculagdo
a uma visdo o mais imparcial possivel sobre a realidade sdao bastante
sugestivos. Sabemos que, para Nietzsche, a honestidade, probidade ou
integridade intelectual é uma das virtudes mais importantes a serem
cultivadas pelo fil6sofo, como pressuposto para seu empreendimento de
busca do conhecimento. Nao se sujeitar aos preconceitos herdados pela
tradicdo e a sedugido do autoengano; empenhar-se heroicamente na
pesquisa da verdade: este é talvez o imperativo intelectual central em
torno do qual orbita o espirito de todo aquele que assumiu visceralmente
a dificil tarefa da critica dos valores. E preciso se colocar fora da moral ao
refletir sobre os preconceitos morais, sob o risco de sedimentar
“preconceitos sobre preconceitos” (GC 380). E a vontade que impulsiona
o filésofo a posicionar-se fora do horizonte de valores que nos sdo
transmitidos “na carne e no sangue”’ responde ao “tu deves” da
integridade intelectual (GC 380). Ndo é por acaso que, no Prélogo da
Genealogia da moral, Nietzsche descreve sua disposicdo critica (cujos
sinais surgiram bem cedo em sua vida) como tendo sua origem numa
“vontade fundamental de conhecimento que fala com determinagdo
sempre maior, exigindo sempre maior precisio” (GM, Prélogo, 2)

E verdade que Nietzsche reflete criticamente sobre esse
compromisso com a verdade e identifica sua origem numa perigosa
idiossincrasia da vontade que constitui o modo de vida filoséfico e o ethos
cientifico da modernidade. Isso, contudo, n3o abala a autoridade
epistémica das razdes que se abrem ao filésofo em seu percurso
investigativo — ainda que abale o solo normativo no qual se enraizara,
até entdo, a justificagdo dessa busca por razdes, e, nesse sentido, possa
comprometer dramaticamente a for¢a normativa da propria vontade de
verdade (BM 1; GM III, 24-27)". Isso ocorre pela constatacdo de que a

vontade de verdade carece de um fundamento que fosse capaz de lhe

1 Cf. sobre isso os excelentes trabalhos de Giacoia (1997, 2010).
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conferir um valor incondicional, um valor que justificasse
incondicionalmente a disposi¢do do fildsofo ao sacrificio pela verdade.
Nesse mesmo movimento, porém, ao reconhecer que seu compromisso
fundamental com a verdade tem sua origem numa idiossincrasia da
vontade que constitui o0 modo de vida filosofico, e que ela revela as
condi¢bes de crescimento e expansdo dessa configuragdo vital particular
— afinal, por tras da vontade de verdade fala a vontade de poder (ZA 1I,
Da autossuperagdo) —, ele pode conferir um novo sentido normativo a
vontade de verdade. Ela pode ser reabilitada e relegitimada justamente
na medida em que promove a conservacdo e a intensificagio do
sentimento de poder da forma de vida filosofica, de modo que a visdo da
vontade de poder (a vontade essencial da vida) torna possivel um novo
critério normativo que revaloriza a vontade de verdade para além da

tutela do ideal ascético.

Tendo isso em vista, é justo dizer que, para Nietzsche, a hipdtese
da vontade de poder é a que melhor responde aquele imperativo da
honestidade e da integridade intelectual, que impde uma rigorosa norma
epistémica a busca por razdes para justificar devidamente nossos
compromissos teoricos e praticos. Os aforismos 13 e 36 de Além do bem e
do mal, além de outros textos presentes no Zaratustra, na Gaia ciéncia,
na Genealogia da moral e numa série de pdstumos do periodo™, ddo
testemunho do empenho de Nietzsche em formular sua hipdtese sobre a
esséncia da vida e do mundo seguindo padrées de inferéncia e critérios
logicos, epistémicos e pragmadticos inerentes as normas da pratica
cientifica, cuja consciéncia metddica exige, entre outras coisas, a
economia de principios — e, de um ponto de vista cognitivo mais amplo,
a acessibilidade intuitiva do modelo explicativo proposto. Sabe-se que
Nietzsche construiu seu modelo a partir da integragdo de vdrias

perspectivas, em didlogo constante com as ciéncias empiricas da época,

2 Para uma discussdo desses textos como suporte para o argumento desenvolvido aqui, remeto
o leitor ao meu artigo “Perfeccionismo e realismo moral em Nietzsche” (Mattioli, 2021).
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sobretudo a fisica, a biologia e a psicologia, de modo que a hipotese das
vontades de poder pretende estar a altura dos critérios de justificagdo
racional compartilhados por filosofos e cientistas segundo o estado atual
e o repertorio disponivel da ciéncia e da filosofia da ciéncia da época. Isso
certamente ndo significa dizer que ele acompanha uma concepg¢do
rigorosamente fundacionista de justificacdo racional, em que “estar
racionalmente justificado” significa estar em posse de uma certeza
supostamente infalivel e inabaldvel. Devemos assumir aqui uma
concepgao deflacionada e falibilista de justificagdo racional, afim a seu
perspectivismo e a seu experimentalismo, em que “estar racionalmente
justificado” significa ter razdes alcancadas por métodos adequados e
informadas pelas melhores ciéncias de varios campos distintos, mas que
podem ser revistas a partir da descoberta de inconsisténcias logicas e no
confronto com novas evidéncias e novas teorias. Afinal, como diz
Nietzsche no aforismo 16 de Além do bem e do mal, “conhecer” ndo é

“conhecer até o fim” (BM 16).

4 Ontologia e realismo moral

Retomemos entdo a critica a Schopenhauer presente no aforismo
186 de Além do bem e do mal. Para o filésofo dedicado a busca do
conhecimento e que procura adequar sua pesquisa aos melhores
métodos das ciéncias, o sentimentalismo da moral schopenhaueriana
aparece como um atestado da sua falta de cientificidade. Schopenhauer
pertence ao grupo dos moralistas obnubilados cognitivamente pelos
sentimentos e representacdes morais que nos foram transmitidos “na
carne e no sangue” (GC 380).

O que parece transparecer neste texto, a luz do que foi dito até
aqui, é que Nietzsche, apesar de criticar a tentativa dos filésofos até entdo
de encontrar uma “fundamenta¢do da moral’, esta abrindo um espago

legitimo para sua propria proposta de fornecer uma base tedrica para o
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modelo alternativo de normatividade que ele pretende avangar. Ele
parece estar dizendo o seguinte: ndo se pode fundamentar teoricamente
uma moral da compaixdo como a de Schopenhauer, pois sua teoria da
compaixdo tem como fundamento uma falsa tese sobre a vida humana,
sobre o real e sobre as possibilidades do conhecimento. A tese em questdo
¢é a de uma unidade metafisica entre todos os seres, cuja esséncia é uma
mesma vontade milagrosamente capaz de autonegar-se pelas vias de um
tipo especifico de conhecimento intuitivo que, liberto de suas condig¢ées
materiais e de sua fun¢do natural, esgueira-se pelas veredas da intui¢do
mistica. A essa teoria sobre o real e sobre as possibilidades do
conhecimento, Nietzsche contrapde uma outra: a esséncia do mundo é
vontade de poder, e todo conhecimento estd incontornavelmente a
servico da vontade de poder, por mais sublimada e refinada que seja sua
manifestagio em determinados fen6menos e estados psicologicos.
Sabemos que se trata aqui de uma concep¢do pluralista, agonistica e
realista, em que algo como uma autonegacio no sentido
schopenhaueriano (a Selbst-Verneinung de carater mistico que alcanca
seu 4pice na vida ascética) é impossivel. Essa concep¢do fornece a base
para uma ética totalmente diversa da moral que se supde poder ser
fundamentada pela teoria schopenhaueriana da vontade (ou pela teoria
kantiana do imperativo categdrico, ou pelo hedonismo psicologico do
utilitarismo). A seus olhos, essa nova concep¢do é muito mais esclarecida
cientificamente e ndo pressupde uma adesio de principio a uma
moralidade dada, o que lhe garante maior objetividade e liberdade em
relagdo aos preconceitos morais herdados; ou, se preferirmos, ela lhe
garante uma posi¢do “além do bem e do mal” — que ndo significa, vale

ressaltar: “além do bom e do ruim” (GM 1, 17).

Se isso estiver correto, a conclusdo a que chegamos ¢ a de que a
proposta ética de Nietzsche, que aposta na realizagido da grandeza e da
exceléncia humanas como o valor mais elevado, em detrimento de

valores como o bem-estar, a felicidade, a igualdade, a compaixdo e o

378



A metaética do perfeccionismo nietzscheano

altruismo, e que reconhece no dgon, na disputa e no pathos da distdncia
(BM 257) as condicOes para a realiza¢do da exceléncia, ndo paira no ar
como mera expressdo retorica e estilistica do gosto idiossincratico do
filosofo para as cenas agbnicas, de suas preferéncias pessoais e de suas
fantasias de grandeza. A posi¢do normativa avangada por ele parece estar
fundamentada numa hipotese tedrica devidamente justificada sobre a
esséncia da vida e do mundo. Nesse quadro tedrico, os valores
endossados por Nietzsche devem estar ontologicamente lastreados, pois
eles correspondem a propriedades intrinsecas dos processos dindmicos
do préprio mundo. Esses valores podem ser considerados como tendo
uma realidade objetiva, na medida em que correspondem a dindmica

intrinseca das relagées de poder que constituem a realidade®.

A principal premissa dessa versdo de realismo dos valores é a de
uma continuidade ontoldgica entre o mundo humano e o restante do
mundo natural (BM 36)4; em outros termos: entre a “subjetividade
intencional” humana e a “objetividade material” do mundo fisico. Nesse
sentido, o que subjaz ao monismo valorativo ¢ um monismo ontologico
no qual, ao contrario dos modelos fisicalistas, é dada primazia explicativa
ao vocabuldrio intencional e agencial que usamos para descrever estados
mentais, relagdes intersubjetivas e relagdes de conflito entre motivagdes
e disposi¢oes dentro de uma mesma “alma” (BM 12, 19). Isso ndo significa
que os valores existam, na realidade, independentemente de relacoes
intencionais entre certos “agentes” e suas respectivas “metas”; significa,
antes, que essas relacdes intencionais perfazem a propria realidade do
mundo, pois constituem a modalidade ontoldgica mais fundamental de
relagdo entre as for¢as da natureza em geral. Se a “alma” humana é
constituida por uma pluralidade de “sujeitos” e “subvontades”
organizados hierarquicamente sob relagdes de comando e obediéncia, a

analogia proposta por Nietzsche, inspirada no argumento analégico de

3 Acompanho aqui o argumento de Doyle (2018).
14 Sobre isso, cf. o classico de Marton (1990).
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Schopenhauer, culmina numa visdo de mundo na qual esses sujeitos e
suas relagdes se convertem em constituintes elementares da realidade
como um todo. E se a normatividade é uma caracteristica constitutiva da
subjetividade humana, entdo a ontologia que emerge dessa versdo
nietzscheana do argumento analégico é constitutivamente normativa.
Sob esse aspecto, o realismo valorativo é coextensivo a uma forma de

pampsiquismo (Mattioli, 2017, 2022).

5 Consideracdes finais: realismo e antirrealismo moral

E certo que a interpretacio sugerida aqui parece ir de encontro a
varias afirmagdes de Nietzsche ao longo de boa parte de sua obra,
segundo as quais os valores seriam sempre criagdes humanas de carater
ficcional, sem nenhum lastro na realidade (GC 301). Essas afirmagées
sugerem fortemente uma posi¢do antirrealista e ficcionalista®. Creio,
contudo, que uma reconstrucdo atenta as nuances, a diferenca entre as
fases da obra e a distin¢do entre a “moral” num sentido pejorativo™ e a
“proposta ética” propriamente nietzscheana, pode tornar plausivel a

atribuicdo de uma posi¢do metaética realista ao seu perfeccionismo.

A atencdo as fases da obra é importante, pois, no periodo
intermedidrio, Nietzsche ndo havia desenvolvido ainda sua interpretagdo
global da vida e do mundo a partir da teoria da vontade de poder. Tendo
em mados uma psicologia moral mais modesta e um naturalismo mais

sobrio, sua posicdo metaética, nesse periodo, é melhor definida como

5 Agradego a André Itaparica e a Jorge Viesenteiner por terem enfatizado essa questdo. Para
uma discussdo do ficcionalismo, cf. Hussain, 2007; Santos, 2011.

6 Acompanho aqui, em linhas gerais, a distingdo proposta por Leiter (2002) entre a
“moralidade em sentido pejorativo” e um sentido mais amplo e potencialmente positivo de
moral. Quanto aos outros aspectos de sua leitura, discordo da tentativa de Leiter (2019) de
atribuir a Nietzsche uma posigdo marcadamente antirrealista e de sua recusa de que a vontade
de poder seja um conceito relevante para a ética nietzscheana.
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antirrealista e ficcionalista. E com essas lentes que, num primeiro

momento, ele busca dar conta do pluralismo dos valores.

A partir de Assim falou Zaratustra, porém, com a introdu¢do de
um principio derivado de uma teoria sobre a esséncia da vida, o
pluralismo dos valores é revisitado através das lentes de um novo modelo
descritivo e de um novo critério normativo: a vontade de poder passa a
ser vista como a prépria fonte das valorag¢des, e a realizagdo do poder
passa a valer como critério que permite hierarquizar distintos modos de
valorar objetivos, agdes, obras, disposi¢des e estados de espirito. O
capitulo “Das mil metas e uma s6 meta” (primeiro texto da obra
publicada no qual vem a tona a nog¢do de vontade de poder) sintetiza em
quatro teses uma tese central: toda a pluralidade de valores corresponde
as diferentes estratégias que cada povo encontrou para levar a cabo, de
forma bem-sucedida e em meio as suas condi¢des concretas de vida, a
realizagdo da meta principal por trds de toda atividade valorativa: a
autossuperacdo. E na vontade de poder que o principio de
autossuperagdo finca raizes — poderiamos dizer ainda: o movimento
essencial da vontade de poder é ele mesmo um movimento em dire¢do a
autossuperac¢do. O trecho mais famoso a esse respeito vem também do
Zaratustra, nas palavras colocadas na boca da vida que fala ao
protagonista: “eu sou aquilo que sempre tem de superar a si mesmo” (ZA
II, Da autossuperagdo) Aqui vem a tona o monismo valorativo que
atravessara o restante da obra madura de Nietzsche, derivado de uma

teoria sobre a esséncia da vida e suas formas de expressio.

7 Uma questdo que precisa ser respondida neste ponto é a seguinte: é possivel defender um
realismo e um monismo valorativo na filosofia de Nietzsche, sem contradizer a importancia
concedida por ele a dimensdo agonistica da vida ética e da prépria filosofia, ao conflito inerente
a pluralidade das reivindicagdes de valor das mais diversas perspectivas avaliativas? (Agradego
ao professor Oswaldo Giacoia por ter levantado esse ponto). Creio que uma resposta
satisfatdria a essa questdo precisa levar em conta duas coisas: em primeiro lugar, que o poder
(o valor superior que supostamente deve servir de principio de organizagdo e hierarquiza¢ao
de todos os outros valores) ndo se realiza num espago abstrato. A experiéncia de superagdo de
resisténcias e de autossuperagdo, que encarna um dos principais vetores de realiza¢do de poder,
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Uma outra questio que permanece ainda sem resposta é
motivada pelo fato de que afirmag¢des que parecem depender de uma
posicdo antirrealista e ficcionalista comparecem ndo s6 na obra
intermedidria, mas também na obra de maturidade, na qual, segundo
meu argumento, Nietzsche se posicionaria a favor de uma forma de
realismo moral ou valorativo. Textos importantes que poderiam dar
suporte a uma leitura antirrealista da obra madura sdo, por exemplo, o
aforismo 108 de Além do bem e do mal: “ndo existem fen6menos morais,

apenas uma interpretacdo moral dos fenomenos”; e o aforismo 1 do

estd sempre situada em contextos marcados por uma pluralidade de condi¢des materiais as
mais diversas. Isso significa que, por mais que possamos dizer, em termos formais ou abstratos,
que sempre atribuimos valor aquilo que possibilita a experiéncia de uma agdo que se efetiva
plenamente na supera¢do de obstaculos (ZA II, Das mil metas), o modo de valorar os objetivos
concretos e especificos de uma a¢do pode variar infinitamente de acordo com as contingéncias
davida fatica, das condi¢des subjetivas e objetivas dos agentes, como seu tipo psicofisioldgico,
seu meio ambiente, suas condi¢des sociais, a estrutura de sua vida comunitaria, etc. Se o poder
nunca se realiza de forma “pura” e é sempre parasitario de atividades concretas plurais, entdo
o conflito entre as reivindicagoes de valor dos agentes engajados nessas diversas atividades e
atravessados por condicdes subjetivas e objetivas igualmente diversas é faticamente
ineliminavel, ainda que todos eles busquem, em ultima instdncia, a “mesma coisa”. Em termos
metafisicos, esse conflito estd presente na formulacdo segundo a qual os diversos centros de
forca buscam continuamente expandir-se através da assimilagio, domina¢do ou
estabelecimento de compromissos com outros centros de for¢a, cada um a partir da perspectiva
que lhe é propria em meio as inumeraveis constelagdes possiveis. Mas essa é uma tese descritiva
que ndo diz ainda muita coisa sobre o valor da pluralidade e do conflito. Quanto a isso, um
segundo ponto merece destaque. Parte importante da tentativa nietzscheana de definir o
sentido de “grandeza” que esta na base de sua ética perfeccionista vincula-se a ideia de que a
grandeza s6 é possivel onde hd uma unidade complexamente organizada segundo uma
estrutura de dominio. Isso é vélido, sobretudo, do ponto de vista psicoldgico: uma “alma
grandiosa” é uma alma que abarca em si uma pluralidade de estados, tendéncias, virtudes,
numa unidade bem organizada (BM 212; FP 1887, 10[11]). Se uma unidade desse tipo so é
possivel onde ha uma pluralidade de tendéncias passiveis de serem integradas por for¢a de um
impulso dominante, que exerce seu poder coordenando essa pluralidade e superando as
resisténcias impostas pelo anseio particular de cada impulso isolado e pela for¢a de
desintegracdo dos fatores externos, entdo o valor da pluralidade e da diversidade esta garantido
como condi¢do para a grandeza. Em outros termos: o valor da pluralidade se justifica pelo fato
objetivo de que a pluralidade é condigdo do conflito e da complexidade integrada que emerge
do conflito; e o conflito, por sua vez, é condi¢do para a intensificagdo do sentimento de poder
pela atividade de integracdo e superac¢do de resisténcias. Assim, o monismo valorativo seria
compativel com a defesa intransigente da pluralidade e do espaco de disputa do dgon. Sobre
isso, ¢f. ainda: Mattioli, 2021, p. 102ss.
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capitulo “Os ‘melhoradores’ da humanidade” do Creptisculo dos idolos:

“ndo existem absolutamente fatos morais”.

Minha resposta a essa objec¢do parte de duas premissas: a primeira
¢ uma disting¢do andloga a distingdo proposta por Leiter entre moral em
sentido pejorativo e morais potencialmente “mais elevadas” (BM 202;
Leiter, 2002). Podemos também formular essa distingdo em termos de
um sentido estrito e um sentido amplo de moral. A moral em sentido
estrito e pejorativo € a que opera com distin¢des e oposi¢des rigidas entre
“‘bem” e “mal’, “altruismo” e “egoismo”, “abnegacdo” e “interesse”, bem
como com os conceitos de “compaixdo’, “culpa’, “castigo”, “expia¢do’,
“Deus”, “pecado”, e com versdes moralizadas das ideias de “liberdade’,
“responsabilidade” e “dever”. Estes sdo contetidos substantivos de
sistemas de valores presentes num espectro relativamente amplo de
morais: a moralidade cristd de heranga platdnica, a deontologia kantiana,
a ética de Schopenhauer e o utilitarismo de matriz inglesa (para citar os
principais exemplos). Creio ndo haver grande dissenso entre os
intérpretes quanto a recusa, por parte de Nietzsche, de que esses valores
ligados a tradicional visdo moral do mundo possuam algum lastro
ontoldgico, isto é, que haja algo na realidade objetiva do mundo que
justifique o valor desses valores. Disso ndo se segue, porém, que
precisamos atribuir a Nietzsche uma visdo niilista acerca dos valores em
geral: a tese de que nada na realidade tem valor absolutamente.®® Na
leitura proposta aqui, sua recusa dos valores da moral em sentido estrito
e pejorativo é, ao menos em parte, motivada pela tese de que a realidade
contradiz o valor desses valores e que um conhecimento adequado do
real nos da razdo para defender valores distintos e contrdrios. Assim, a
oposic¢do a certos valores ligados a visdo moral do mundo de matriz crist3,

por exemplo, se daria em razdo de sua incontornavel incongruéncia e

18 Cf. Leiter, 2019, p. 53; Hussain, 2007, p. 159ss.
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oposi¢do com relagdo aquilo que é realmente valoroso®. Um postumo de

1888 é bastante instrutivo quanto a isso:

Nosso conhecimento se tornou cientifico na medida em que pdde
empregar nimero e grandeza... Precisamos fazer a tentativa para saber
se ndo seria possivel construir uma ordenagdo cientifica dos valores
simplesmente com base numa escala numérica e quantitativa de forga...
— todos os outros “valores” sdo preconceitos, ingenuidades, equivocos...
(FP 1888, 14[105]).

A mesma tese aparece em trechos importantes do Anticristo, nos
quais ressoa repetidamente a ideia de que o cristianismo, a igreja e os
sacerdotes eclesiasticos falsificaram a realidade ao ponto de inverter
completamente os valores naturais (Natur-Werthe), valores enraizados
na realidade mais fundamental da prépria vida (AC 24, 25, 26, 27, 38, 57).
Nos péstumos, a no¢do de valores naturais lastreados na prdpria
realidade encontra seu complemento na ideia de uma moralidade natural
(Natur-Moral) (FP 1887, 10[157]). A luz dessas reflexdes, compreendemos
que o projeto nietzscheano de “naturaliza¢do da moral” (FP 1887, 9[8])
ndo é apenas um programa de revisio dos pressupostos teoricos
presentes implicita ou explicitamente nos sistemas morais tradicionais,
com o objetivo de refutar, mediante uma “historia natural da moral” (BM,
cap. 5), as proposi¢cdes descritivas que buscam dar legitimidade as
normas veiculadas por esses sistemas com base em teses metafisicas
sobre o “livre arbitrio”, a “alma”, “Deus”, a “razdo pura’ ou o “mundo
inteligivel”. “Naturalizar a moral” é também resgatar um modelo de
normatividade prdtica no qual as razdes que devem orientar nossas
escolhas valorativas estariam justificadas — de acordo com modelos
descritivos cientificamente embasados sobre o real — na medida em que
sdo capazes de responder devidamente as condi¢gdes naturais de

florescimento da vida entendida como vontade de poder.

9 Acompanho aqui o argumento de Tamsin Shaw (2007, p. 123).
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Expressivismo em Nietzsche e Hegel
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1 Introducao: perfeccionismo e realismo valorativo

O debate contemporaneo na tradicio anglo-saxa sobre o
pensamento de Nietzsche ocorre em grande medida sob pano de fundo
do recente debate naturalista ocorrido em seu interior a respeito do
estatuto filosofico de seu autor. Essa abordagem naturalista do
pensamento de Nietzsche guarda raizes ndo apenas nas caracteristicas
proprias da tradi¢do anglo-saxd, que sempre manteve uma intima relagdo
com as visoes cientificas de mundo a partir de sua génese empirista, mas
também com inimeras passagens ao longo da obra do filésofo, em que
ele denota uma rica compreensdo dos mais variados topicos a respeito do
tema, tais como teoria evolucionista, natureza do atomo, estatuto da
causalidade etc., sendo reputada em grande medida, a recep¢do por
Nietzsche do debate naturalista empreendido na segunda metade do

século XIX na Alemanha.

Ocorre, como se vera a seguir, que tal influéncia naturalista no
pensamento de Nietzsche, apesar de ter acontecido, ela ndo foi a inica
influéncia no pensamento de fil6sofo do eterno retorno, exigindo uma
analise mais detida para que se possa compreender as nuances envolvidas
no programa de critica a metafisica empreendida pelo fil6sofo. Nesse
sentido, o presente artigo € divido em duas partes, a saber: uma primeira

parte de cunho historico, referente ao movimento expressivista do século
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XIX; uma segunda parte, referente a aproximacdo conceitual da filosofia

de Nietzsche com o pensamento de Hegel.

2 Nietzsche e o movimento expressivista do século XIX

Do ponto de vista historico, essa reconstrugdo contemporanea do
pensamento de Nietzsche sob a bandeira do naturalismo identificou sua
origem no periodo de formagao do fil6sofo, em meio ao ambiente de crise
de identidade da filosofia universitaria alema em meados do século XIX
com a faléncia dos sistemas idealistas, em especial, o hegeliano e o
paralelo sucesso das ciéncias naturais da época, numa Alemanha em
processo de industrializacdo. Com o surgimento da Fisica tedrica, mais
especificamente a termodindmica e os estudos de propagacdo de calor
por radia¢do na fisica, observa-se uma virada com relagdo a hegemonia
do método cientifico implicito na fisica de Newton, fundado na
matematizagio do mundo natural sensorialmente percebido.
Paralelamente, no campo das ciéncias bioldgicas acontecia uma
reavaliacdo do modelo mecanicista, bem como uma vigorosa propensao
ao endosso de paradigmas evolucionistas em suas pesquisas (cf. Barros,
2018, p. 55).

Nesse sentido, a consciéncia cientifica do periodo pos-idealista
na Alemanha ap6s 1830 acabou sendo sustentada em grande parte por
constantes ataques as concepg¢des de natureza de feicdo romantica e
idealista. A filosofia da natureza de Hegel, em especial, era considerada
um bom exemplo das horriveis aberragdes que a especulagdo filoséfica
poderia produzir. A conclusdo que se tirava era de que ja era hora
finalmente de deixar a filosofia sozinha para atrds e continuar o avango
da ciéncia (cf. Schnadelbach, 2009, p. 76).

A partir dessa reconstrucdo, poderia se pensar que o ambiente

intelectual alemdo a partir de entdo teria sido marcado essencialmente
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por uma visdo cientifica de mundo, numa Alemanha em
desenvolvimento a todo vapor. Todavia, apesar de em muito equivaler aos
acontecimentos da época, este quadro ndo reproduz com toda fidelidade
o que se desenrolou nesse periodo, de forma que estes eventos possuem

mais nuances do que essa reconstru¢do é capaz de mostrar.

Um bom exemplo sobre as peculiaridades desse periodo na
Alemanha é fornecido na reconstruc¢ao historica feita por Charles Taylor.
O filosofo canadense explica que o processo de esclarecimento europeu,
portador dessa visdo cientifica de mundo, quando adentra a Alemanha
passa a ostentar caracteristicas proprias diante da realidade alema da
época. Seja pelo atraso legado pela Guerra dos Trinta anos, que resultou
na divisdo interna numa colcha de retalhos de mintsculos Estados, o
atraso econdmico relativo a Europa ocidental, lento desenvolvimento de
uma classe média incapaz de subsistir por si mesma e o desenvolvimento
cultural tardio em relagdo ao idioma; seja em razdo do pano de fundo
religioso, onde a Igreja luterana jamais chegou a oferecer uma oposigdo
frontal e decisiva contra o Iluminismo, tal como o catolicismo francés o
fez com tanta rapidez, certo é que o [luminismo radical, portador dessa
visdo cientifica de mundo, se desdobrou na Alemanha numa versio bem
mais branda (cf. TAYLOR, 2014, p. 31).

Junto com o pietismo, com seu foco na relacdo interior e sincera
com Cristo, em detrimento do compromisso estrito com o formalismo e
com as estruturas estabelecidas, e o deismo com énfase numa concepc¢ao
de Deus como supremo arquiteto do universo organizado em leis, em
oposicdo do materialismo radical, a contribuicio de Herder foi
fundamental para essa recep¢do reconfigurada do Iluminismo na
Alemanha (Ibidem, p. 32). Herder foi o maior teérico e critico do
movimento Sturm and Drang, do periodo de 1770, e exerceu grande
influéncia no cendrio cultural alemdo, em especial nos cruciais anos de

formacdo de Goethe (Ibidem, p. 34).
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Herder reage contra a antropologia do Iluminismo, com sua
concepgao objetivada de ser humano, contra a andlise da mente humana
em termos de diferentes faculdades, contra a divisdo do ser humano em
corpo e alma, contra a concep¢do calculadora da razdo divorciada de
sentimento e vontade. Ele é um dos principais responsaveis pelo
desenvolvimento de uma antropologia alternativa a essa concepcdo

objetivada de ser humano, centrada nas “categorias da expressao” (Idem).

A nocdo central é que a atividade humana e a vida humana sao
vistas como expressdes. Essa no¢do pode ser melhor compreendida a
partir da andlise da antropologia objetivada do Iluminismo. Nesta,
nogdes como significado, expressio e propdsito, sdo tidas como
descri¢oes inapropriadas da realidade objetiva, e sdo restringidas a vida
mental dos sujeitos. Isso ocorre pelo fato de que essa concep¢do
objetivada do ser humano ¢é tributdria de uma teoria do significado
linguistico, que entende o significado enquanto uma relagdo externa que
certos sinais, sons, ideias [representagbes] ou coisas tém para o
individuo. Em outras palavras, a significacio estd na mente dos
individuos, e consiste no uso de signos, palavras, ideias, etc., para fazer
referéncia a alguma outra coisa. O fato de algumas coisas poderem ser
descritas em categorias de significado, ndo constitui um fato objetivo
sobre elas, isto é, um fato que se mantém independentemente dos
conteudos e convicgdes particulares da mente humana, pois os nexos que
geram a significacdo sdo subjetivos. Essa teoria do significado linguistico
é, assim, radicalmente objetivante, uma vez que ela faz uma separagao

rigorosa entre significado e ser.

A nogao de coisas no mundo como expressdo de alguma ordem
ideal, e isso independente da compreensdo dessa ordem ou ndo, tal como
era na Idade Média e no inicio da Renascenga, ndo faz sentido para esta
concepgdo objetivante propria do [luminismo. Todavia, longe de tratar de
uma reversdo ao periodo anterior a revolu¢do moderna da subjetividade,

a antropologia da expressdo representa uma guinada em outra dire¢do.

392



Expressivismo em Nietzsche e Hegel

Além da ideia de expressdo como um ideal, é possivel falar de expressdo
no sentido de dar vazdo a algo, realizar na realidade exterior algo que se
sente ou se deseja. Alguém pode expressar sua raiva, por exemplo,
agredindo aquele que o provocou. Este é o sentido a que a nogdo
antropoldgica de expressao se refere. O que se expressa é um sujeito, ou,
no minimo, uma forma de vida que se parece com um sujeito, tal qual

quando se fala em animais expressando sentimentos.

Ver a vida como expressdo é vé-la como realizagdo de algum
proposito, e na medida em que esse propdsito ndo é concebido como
cego, pode-se falar de realizacdo de uma ideia e, nesse sentido, como
realizagdo de um sujeito. Nesse ponto, falar sobre a realizacdo de um
sujeito é dizer que a vida humana adequada ndo seria apenas a
concretizacdo de uma ideia ou de um plano que ja esta pré-fixado
independente do sujeito que a realiza, como ocorre na forma aristotélica
de ser humano. Longe disso, essa vida deve ser um horizonte acrescido
que o sujeito pode reconhecer como sua propria, isto é, como tendo sido
desdobrada dentro dele. Essa dimensdo autorrelativa estd excluida da
tradigdo aristotélica anterior a revolugdo da subjetividade (Ibidem, p. 35).
E essa demanda por autorrealizacio que é acrescentada pela antropologia
da expressdo, isto €, de que a realiza¢do da esséncia humana é a realizagdao
da prépria pessoa, onde cada individuo possui o seu proprio modo de ser
humano, e que ele ndo pode trocar com nenhum outro, sob pena de
distor¢do e automutilagdo (Ibidem, p. 36).

E essa compreensio que permite conectar as demandas de
Nietzsche de tradu¢do do homem de volta a natureza, com seus
imperativos de autocria¢do. Diferentemente de um anseio naturalista
que Nietzsche nutriria por uma descri¢do fundamental do ser humano
como modelo a ser seguido, e de dificil acomoda¢do com o aspecto critico
de seu pensamento, conceber a realizacdo da natureza humana como

realizagdo propria de cada individuo se mostra muito mais a ideia de “se
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tornar quem se é”, onde nenhuma imitac¢do ou referéncia a um modelo

externo é possivel.

Desta forma, se Schnddelbach observa que nesse periodo, os
cientistas alemdes trabalharam praticamente imperturbados pela
torrente de ideias do movimento Sturm und Drang, da época do
romantismo (cf. Schnadelbach, 2009), a mesma coisa ndo pode ser dita
do ambiente filoséfico que se formou nesse periodo. Pelo contrario, a
consciéncia filosofica que se formou nesse momento se pautou pelo
influxo de diversos acontecimentos, de forma que o debate neokantiano
do periodo subsequente entre o recém-chegado naturalismo e a
renovacdo da filosofia transcendental, ndo estaria mais limitado ao
ambito de uma nogdo de sujeito objetivante, oriundo do I[luminismo
radical, cuja base mecanicista (cf. Taylor, 2014, p. 30) conflitava com a

liberdade humana (Ibidem, p. 31).

3 Elementos da antropologia expressivista

Sobre essa antropologia da expressdo, Taylor, na obra Hegel,
sistema, método e estrutura, enumera quatro caracteristicas
fundamentais, a saber: primeiro, a ideia de uma forga interior que impoe
a si mesma sobre a realidade exterior na realizacdo da forma humana;
segundo, a no¢do de que a realizacdo dessa forga interior aclara o seu
conteudo, que antes era inacessivel; terceiro, a ideia de comunhdo com a
natureza; quarto e ultimo, a nogdo de comunhdo com as outras pessoas.
E a partir desses quatro elementos identificados por Taylor que se buscara

caracterizar o expressivismo de Hegel.

A ideia de uma forga interior que impde a si mesma sobre a
realidade exterior na realizagdo da forma humana diverge da tradicional
concepc¢do aristotélica que concebia o crescimento e o desenvolvimento

do ser humano a partir de uma teleologia do universo, externa a propria
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pessoa. Em razdo dessa teleologia cdsmica, a dindmica da concepgdo
aristotélica acaba por se caracterizar em temos de uma tendéncia para a
ordem e o equilibrio constantemente ameacadas pela desordem e
desarmonia. Em contraste com essa concep¢do aristotélica do
crescimento e desenvolvimento humano, o expressivismo concebe esse
desenvolvimento como a manifestacdio de um poder interior, que se
empenha para realizar e conservar a sua propria forma diante dos
obstaculos externos de um mundo que busca se impor. Nesse sentido, a
no¢do de uma realizagdo ideal ndo se refere meramente a conformacao a
uma ideia externa a respeito de uma ordem e estado de coisas

preestabelecido, mas mais a um contetido gerado internamente.

Em Hegel é possivel ver isso na figura do espirito, quando ele diz:

Alids, a substincia viva é o ser, que na verdade € o sujeito, ou — o que
significa o mesmo — que é na verdade efetivo, mas s6 na medida em que
¢ o movimento do por-se-a-si-mesmo, ou a mediagdo consigo mesmo
do tornar-se outro (FE 18)2.

Apesar dos véarios modos como Hegel utiliza o conceito de
espirito, seja como mente humana, espirito do mundo, espirito do povo
ou mesmo qualquer outro que possa ser encontrado em sua obra, certo é
que este conceito cumpre um papel fundamental na identificacdo do
filosofo de Berlim ao ambito da filosofia da expressdo. Como ensina
Inwood, Hegel ndo considerou que essas acepgdes possuissem sentidos
distintos, mas fases sistematicamente relacionadas do desenvolvimento
de um dunico espirito. Isso é possivel, pois o espirito possui trés
caracteristicas fundamentais, a saber: ele ndo é uma coisa subjacente ou
algum tipo de substrato, mas pura atividade; ele se desenvolve por
estagios em formas sucessivas superiores; ele se apossa cognitivamente e
praticamente do que é outro (cf. Inwood, 1997, p. 144). Nesse sentido, a

figura do espirito enquanto uma forca interior que se desdobra sobre a

2 Utilizaremos a abreviatura FE para citar a Fenomenologia do espirito (Hegel, 2002).
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realidade exterior e busca se impor, se encaixa perfeitamente nesse

primeiro elemento da antropologia expressivista.

Ja em Nietzsche, essa dimensdo é encontrada em seu pensamento

na figura da vontade de poder:

Esta é toda a vossa vontade, 6 mais sabios entre todos, uma vontade de
poder [...]

E este segredo a propria vida me contou. “V&”, disse, eu sou aquilo que
sempre tem de superar a si mesmo [...]

Que eu tenha de ser luta e devir e finalidade e contradicio de
finalidades: ah, quem adivinha minha vontade, também adivinhard os
caminhos tortos que ela tem de percorrer

Oque quer que eu crie e como quer que o ame — logo terei de lhe ser
adversario, e de meu amor: assim quer minha vontade (ZA II, Da
superacdo de si).

A nogdo de vontade de poder é quem vai cumprir esse papel na
reconstrugdo do pensamento de Nietzsche no &mbito dessa antropologia
da expressdao. Enquanto dinamica que tende sempre a superagdo de si a
partir de si mesma, a vontade de poder aparece como este elemento
expressivista que se apresenta como uma forga interior que se desdobra

sobre a realidade.

O segundo elemento para a caracterizacdo do pensamento de
Hegel em termos de uma forma de filosofia expressivista é a ideia de que
realizacdo dessa interioridade aclara este contetdo interno, e, portanto,

ainda inacessivel antes de sua manifestagdo.

Em Hegel, tal caracteristica é vislumbrada ainda na figura do

espirito, quando o filésofo de Berlim escreve:

Alids, ndo é dificil ver que nosso tempo é um tempo de nascimento e
transito para uma nova época. O espirito rompeu com o mundo de seu
ser-ai e de seu representar, que até hoje durou; estd a ponto de submergi-
lo no passado, e se entrega a tarefa de sua transformacdo. Certamente, o
espirito nunca esta em repouso, mas sempre tomado por um
movimento para frente. Na crianca, depois de um longo periodo de
nutri¢do tranquila, a primeira respiragio — um salto qualitativo; e a
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crianga estd nascida. Do mesmo modo, o espirito que se forma
lentamente, tranquilamente, em direcdo a sua nova figura, vai
desmanchando tijolo por tijolo o edificio de seu mundo anterior (FE 11).

Como se pode ver, essa caracteristica de aclaramento de sua
interioridade a partir de sua propria efetivagdo, se encontra também
definida no processo de efetivacio do espirito. Em verdade, essa
caracteristica de aclaramento se mostra como um trago proprio de
filosofias que possuem seu fundamento na ideia de devir, tal qual o
pensamento de Hegel e Nietzsche, ndo é por outro motivo, que também
é a no¢do de vontade de poder que ostentara esse atributo na filosofia

nietzschiana. Isso pode ser visto quando o Nietzsche escreve:

Em verdade, eu vos digo: bem e mal que ndo sejam perenes — isso ndo
existe! Por si mesmos tém de superar-se sempre de novo.

Com vossos valores e palavras de bem e mal exerceis violéncia, ¢
valoradores; e este é o vosso amor oculto e o brilho, tremor e
transbordamento de vossa alma.

Mas uma violéncia mais forte cresce de vossos valores, e uma nova
superac¢do: nela se quebram o ovo e a casca do ovo (ZA II, Do superar a
si mesmo).

Como bem descrito no aforismo, os valores ocultos que aparecem
como valores eternos serdo superados por sua propria dindmica, de forma
que tais valores se mostrardo ndo mais como eternos, mas como
manifesta¢des da vontade de poder. E a partir dessa dinimica interna da
vontade de poder em seu superar-se, que o “amor oculto”, se mostrara
como “brilho”, em meio ao “tremor” e o “transbordamento da alma,

aclarando dessa maneira o seu conteudo.

E importante mencionar que este critério do aclaramento sera
analisado de modo mais pormenorizado em momento oportuno. Isso
ocorre por ser esse item uma das questdes chaves da filosofia
nietzschiana, a saber, “como alguém se torna o que se é?”, levando em
conta “no6s ndo conhecemos a n6s mesmos”, colocando assim em cheque

a tradicional compreensdo da filosofia de uma autotransparéncia do
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sujeito, em que a partir de um exercicio de introspec¢do identificaria sua

finalidade e se autodeterminaria.

Outro elemento colocado por Taylor para caracterizacdo de uma
filosofia expressivista, € a ideia de unido com a natureza. Em Hegel, esse
elemento € satisfeito também com a no¢do de espirito em sua dindmica
reconciliadora, que entre os seus diversos escopos, estaria a reconcilia¢do
com a natureza, em que o alvo final da natureza seria a realiza¢do do

proprio espirito:

A natureza é em si um todo vivo; o movimento ao longo da marcha dos
seus degraus é antes isto: que a ideia se ponha como aquilo que ela em
si é, ou que é o mesmo, que ela de sua imediatez e exterioridade, que é a
morte, va para dentro de si, para primeiro, para primeiro ser como
vivente; mas a seguir suprassuma também esta determinidade na qual
ela é somente vida e se transporte a existéncia do espirito, o qual é a
verdade, o alvo final da natureza e a verdadeira efetividade [realidade]
da ideia (FE 251).

J4 em Nietzsche, essa nogdo aparece na ideia de “tradu¢do do
homem de volta a natureza” (BM 230). Essa ideia de “tradu¢do do homem
de volta a natureza” levou muitos interpretes a compreenderem o
pensamento de Nietzsche a partir de uma perspectiva cientificista.
Ocorre todavia que, ao analisar a letra do texto do fildsofo, ndo obstante
a presenca de um certo naturalismo, seu pensamento ndo se reduz a isto
enquanto nucleo duro interpretativo e nem corresponde também a este

naturalismo cientificista em sentido estrito, de base mecanicista e causal.

Que a unica interpreta¢do justificavel do mundo seja aquela em que
vocés sdo justificados, na qual se pode pesquisar e continuar
trabalhando cientificamente no seu sentido [— querem dizer,
realmente, de modo mecanicista?], um tal que admite contar, calcular,
pesar, ver, pegar e ndo mais que isso, é uma crueza e uma ingenuidade,
dado que ndo seja doenca mental, idiotismo. N&do seria antes bem
provavel que justamente o que é mais superficial e exterior na existéncia
— o que ela tem de mais aparente, sua sensualiza¢do, sua pele — fosse
a primeira coisa a se deixar apreender? Ou talvez a Unica coisa? Uma
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interpretagcdo do mundo “cientifica’, tal como a entende, poderia entio
ser uma das mais estupidas, isto é, das mais pobres de sentido de todas
as possiveis interpreta¢ées do mundo (GC 373).

Esse peculiar posicionamento de Nietzsche com relacdo a
natureza, primeiro no sentido de buscar uma naturaliza¢do do homem
(GC 109), que tem sido compreendido por interpretes como Leiter numa
compreensdo do pensamento de Nietzsche numa perspectiva
cientificista, e, em segundo, enquanto critica ao mecanicismo
cientificista presente na primeira compreensdo, encontram expressao no
problema do niilismo e na questdo do sentido unico. Em sua genealogia
da modernidade, Nietzsche diagnostica o problema do niilismo nos
ideais erigidos pelo Ocidente, em especial o ideal ascético, que ndo
obstante sua utilidade para o desenvolvimento desta civilizacao,
resultaram em esgotamento e precisam ser superados (cf. Giacoia, 2013,
p. 13). Nesse sentido, o proprio homem moderno, enquanto fruto desse
desenvolvimento padece dessa compreensdo estreita da realidade
enquanto participante dessa légica ocidental de cunho platénico-judaico
cristdo, padecendo de igual modo as ciéncias modernas deste problema.
Este mesmo problema que Taylor descreve em sua abordagem
expressivista do pensamento de Hegel no que se refere a visio de mundo
do Iluminismo radical, embora em seus préprios termos. Isto é, ambos
os autores, Hegel e Nietzsche constroem suas filosofias tendo como
problema essas formas unilaterais de compreensdo da realidade. Assim,
embora cada um faga a seu modo as suas respectivas criticas e eventuais
soluc¢des, para ambos os autores, a modernidade tal como erigida a partir

de uma unica perspectiva é um dos problemas filoséficos fundamentais.

Este apontamento é fundamental para compreensdo do problema
da dicotomia entre determinismo e liberdade a partir do problema da
consciéncia. Uma vez que esta dicotomia se funda na prevaléncia de uma
perspectiva, a saber, a perspectiva que Ridley (cf. Ridley, 2018, p. 2)

chamou de ponto de vista do sujeitado, isto ¢, o ponto de vista daquele
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que sofre a agdo, a supera¢do da dicotomia depende da superagdo das
formas de compreensdo oriundas da modernidade, no caso, as
interpretagdes reducionistas ou eliminativistas oriundas das ciéncias

naturais.

O ultimo elemento ¢é a ideia de comunhdo com outras pessoas.
Em Hegel, este elemento é representado ainda no d&mbito do espirito,
mais especificamente na figura do espirito objetivo, embora ndo se
reduza apenas a este momento. Em verdade, na filosofia hegeliana, o
papel da comunidade ndo se reduz apenas ao momento do espirito
objetivo, uma vez que o movimento em dire¢do ao espirito absoluto, e
nesse sentido, enquanto consumacao do espirito do tempo, envolvendo,
portanto, a totalidade. Ndo obstante a presenca e importancia da
comunidade ética ao longo da obra hegeliana, certo é que seus
delineamentos se situam na parte dedicada ao espirito objetivo, quando

Hegel escreve:

O espirito é a vida ética de um povo, enquanto ¢ a verdade imediata: o
individuo que é um mundo. O espirito deve avangar até a consciéncia do
que ele é imediatamente; deve suprassumir a bela vida ética, e atingir,
através de uma série de figuras, o saber de si mesmo. Sdo figuras, porém,
que diferem das anteriores por serem os espiritos reais, efetividades
propriamente ditas; e [serem] em vez de figuras apenas da consciéncia,
figuras de um mundo (FE 441).

Em Nietzsche, apesar de pouco conhecida a importdncia do outro
em seu pensamento, alids, sua fama se fez inclusive em sentido contrario,
isto é, como o fildsofo da soliddo que observa tudo do alto e que deve
conduzir a sua autossuperagdo, inclusive as custas dos demais, com o
avango da atividade exegética, essa visdo tem sido, diga-se de passagem,
mitigada. Ndo se trata de uma domesticagdo do filésofo, mas do
reconhecimento do papel da comunidade em seu pensamento, em
especial, na figura da moralidade dos costumes, dmbito este explorado ao

longo de sua obra em suas andlises sobre a moralizagdo do ser humano.
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Isso pode ser visto de modo claro, ja em Humano, demasiado

humano, quando o fil6sofo escreve:

O primeiro sinal de que o animal se tornou homem ocorre quando seus
atos ja ndo dizem respeito ao bem-estar momentineo, mas aquele
duradouro, ou seja, quando o homem busca utilidade, a adequagdo a um
fim: entdo surge pela primeira vez o livre dominio da razdo. Um grau
ainda mais elevado se alcanc¢a quando ele age conforme o principio da
honra, em virtude do qual ele se enquadra socialmente, sujeita-se a
sentimentos comuns, o que o eleva bem acima da fase em que apenas a
utilidade entendida pessoalmente que o guiava: ele respeita e quer ser
respeitado, ou seja: ele concebe o titil como dependente daquilo que
pensa dos outros e daquilo que os outros pensam dele. Por fim, no mais
alto grau de moralidade até agora, ele age conforme a sua medida das
coisas e dos homens, ele proprio define para si e para outros o que é
honroso e o que é ttil; torna-se legislador das opiniGes, segundo a nogdo
cada vez mais desenvolvida do ttil e do honroso. O conhecimento o
capacita a preferir o mais util, isto é, a utilidade geral duradoura, a
utilidade pessoal, o honroso reconhecimento do valor geral e duradouro
aquele momentdneo: ele vive e age como individuo coletivo (HH I, 23).

Nessa passagem, Nietzsche ndo apenas descreve o papel da
relagdo do individuo com o coletivo no processo de moraliza¢do, no agir
de acordo com o principio de “honra”, em que o enquadramento social é
fundamental, isto é, sujeito aos sentimentos comuns, como também ja
sinaliza aquilo que parece ser a sua visdo do problema da dicotomia entre
determinismo e liberdade, isto é, onde “entdo surge pela primeira vez o
livre dominio da razdo”. Isto é, a defini¢cdo de um bem-estar duradouro
em detrimento de um “bem-estar momentaneo’, que o permite agir “em
adequacgdo a um fim”. Esta parece ser inclusive a forma como Nietzsche
descrevera a génese do individuo soberano e a sua capacidade de cumprir
promessas mais tarde na Genealogia.

Nesse sentido, é possivel perceber que Nietzsche guarda muitos
pontos em comum com a antropologia da expressdo, ndo apenas do
ponto de vista historico, como também filoséfico. Ademais, como se pode

ver pelos aforismos mencionados, muitas passagens que se mostram
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problematicas do ponto de vista de um naturalismo cientificista de cunho
mecanicista em sentido estrito, se mostram muito mais harménicas, nio
apenas no que se refere 8 compreensdo dessas passagens, mas ao projeto
filosofico nietzschiano como um todo. O proprio problema do debate
naturalista ganha novos contornos, uma vez que ambas as perspectivas
se mostram como perspectivas unilaterais de uma totalidade complexa

que ndo pode ser resolvida pela elimina¢do de uma dessas perspectivas.

4 Consideracées finais

Como se pode ver, apesar da influéncia dos debates naturalistas
do cendrio alemdo do século XIX, tal recep¢do ndo se pautou por uma
conduta acritica da influéncia cientificista das correntes oriundas do
[luminismo francés. Antes mesmo que o pensamento de Nietzsche viesse
a luz, tais tendéncias ja estdo sendo examinadas e avaliadas pelos
intelectuais da época, de forma que é possivel ver tragos dessa influéncia
na obra do filésofo de Zaratustra. No entanto, é preciso frisar que se trata
de uma pesquisa ainda em fase embriondria, feita com base na
reconstrugdo do contexto historico compartilhado e de uma aproximagdo
conceitual sumaria, necessitando de um estudo mais aprofundado para

que se possa extrair maiores consequéncias dessa abordagem.
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