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RESUMO

Esta tese tem por objetivo explorar o conceito de sujeito na filosofia de Friedrich Nietzsche.
Primeiramente, apresentaremos a critica do filosofo a metafisica moderna, da qual se filia o
conceito de sujeito por ele criticado. Na sequéncia, mostraremos como a cultura moderna
produz em seu interior um tipo de sujeito massificado. Apesar de toda a critica direcionada ao
conceito de sujeito, postulamos que Nietzsche apresenta sutilmente em sua ultima filosofia
outra forma de se pensar o sujeito. Em seus ultimos escritos, aqueles preparados em 1888, o
filosofo discursou exaustivamente sobre si, sobre suas preferéncias e experiéncias pessoais, de
forma a vincular estreitamente vida e pensamento. Perseguiremos o estatuto filoséfico desse
“sujeito Nietzsche” que se torna signo da transvaloracdo dos valores. Desde a época de sua
filosofia intermediaria, ao lado de sua critica ao livre-arbitrio, o fildsofo constréi uma visdao
propria do sujeito, fora da dicotomia liberdade/determinismo, cuja centralidade reflexiva se
encontra no corpo ¢ nas preferéncias do gosto. Propomos uma interpretagdo da obra
Genealogia da moral a partir da formacgado de subjetividades por meio da moral e da religido.
Observaremos que o papel instrumental da critica em Nietzsche aponta para a emergéncia de
novos tipos humanos. Por fim, analisaremos as ultimas obras preparadas pelo filésofo para
compreender a subita alteracdo no projeto da transvaloragdo dos valores, que passa a ser
personificada pelo proprio Nietzsche em sua autogenealogia, o livro Ecce homo. O sujeito da
transvaloragdo ¢ a figura de pensamento Nietzsche, que em meio a décadence de sua época
soube cultivar a si mesmo e se tornar extemporaneo, embora se reconheca como filho de seu

tempo.

Palavras-chave: Nietzsche. Sujeito. Autogenealogia. Ecce homo. Transvaloragao dos valores.



ABSTRACT

This thesis aims to explore the concept of subject in Nietzsche’s philosophy. At first, we are
going to present a criticism from the philosopher towards the modern metaphysics, the one
that affiliates itself to the concept of subject, criticised by him. Then, we will show how the
modern culture generates in its interior a sort of massified subject. Despite all the criticism
directed to the concept of subject, we postulate that Nietzsche subtly presents in his last
philosophy, another way to think about the subject. In his last writings, those prepared in
1888, the philosopher had exhaustively discoursed about himself, his preferences and personal
experiences, in a way that narrowly links life and thought. We are going to pursue the
philosophical statute of this “Nietzsche subject” that becomes a sign of the transvaluation of
values, for he presents himself as a wholesome kind in between the décadence. Since the time
of his intermediate philosophy, aside of his criticism of free will, the writer builds his own
vision of the concept of subject, outside the dichotomy freedom/determinism, whose
reflective centrality is found in the body and in the taste’s preferences. We propose an
interpretation of the work Genealogy of Morals starting from the formation of the subjectivity
through moral and religion. We will observe that the instrumental role of criticism in Nietzche
indicates towards the emergence of new human types. Lastly, we are going to analyse the last
works prepared by the philosopher to understand the sudden modification in the project of the
transvaluation of values, that starts to become personified by Nietzsche himself on his self-
genealogy, the book Ecce homo. The subject of transvaluation is the image of thought
Nietzche, whom in the middle of décadence of his time, knew how to cultivate himself and to

become untimely, although recognises himself as son of his own time.

Keywords: Nietzsche. Subject. Criticism. Self-genealogy. Ecce homo. Transvaluation of
values.
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INTRODUCAO

A critica de Nietzsche ao sujeito ¢ um elemento fundamental de sua
desconstrugao da metafisica e da moral ocidentais. O ataque ao sujeito se move em dois
fronts principais: em oposicdo a noc¢ao de sujeito da acdo moral e sua derivagdo no
ambito da linguagem e do conhecimento. Tal investida sobre a ideia de sujeito
praticamente tornou invidvel, durante muitos anos, um discurso propositivo sobre o
sujeito em Nietzsche por parte dos pesquisadores de sua filosofia, afinal, aparentemente
seria impossivel haver um sujeito no pensamento daquele que ndo se poupou em
desarticular o sujeito como substancia de Aristoteles, a unidade do “eu” do sujeito
cartesiano com sua substancializacdo da mente e o sujeito kantiano como responsavel
pela acdo moral.

Nos ultimos anos, no ambito da pesquisa Nietzsche, houve um esforco em
retomar a questao do sujeito para além de sua critica a metafisica e a moral a fim de
demonstrar que ha um sujeito no pensamento de Nietzsche, e mais, que uma visao
propositiva sobre o sujeito em Nietzsche pode conduzir a uma nova compreensdo da
critica do filosofo a metafisica. Todavia, trata-se de um sujeito com caracteristicas
diferentes daquele que o filosofo procura desarticular, ndo € o sujeito como unidade
nem o sujeito livre, assim como também ndo se trata do sujeito logico que opera com a
linguagem a fim de estabelecer um conhecimento estdvel do mundo.

Ao lado da critica de Nietzsche ao sujeito, o empreendimento exegético
contemporaneo busca explorar elementos conceituais que autorizam uma investigacao
propositiva sobre o tema. Se sobre a questdo da linguagem, por exemplo, recai um dos
vieses de sua critica a consciéncia e, consequentemente, ao sujeito cognoscente, 0 uso
da linguagem por parte do filosofo abre uma perspectiva diferente para a abordagem do
assunto. Nietzsche usa de forma ostensiva a linguagem em primeira pessoa e fala
persistentemente sobre si: discursa longamente sobre seus gostos, preferéncias e
episodios de sua vida, assim como insiste em inserir no texto a pessoalidade de
pronomes pessoais: termo como “eu” e “nds” pululam no texto do autor que solapa a
no¢do de “eu” da tradigcdo filosofica ocidental. Uma das indagacdes que mobiliza os
esforcos dessa tese ¢ compreender o porqué de Nietzsche insistir tanto na linguagem em
primeira pessoa e os motivos dele discursar sobre si mesmo.

Outro exemplo que permite compreender a existéncia do tema do sujeito em

Nietzsche ¢ sua critica a moral, que encontra na liberdade da vontade um de seus
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bastides. A ideia de um sujeito livre e responsavel ¢ combatida pelo autor, mas seria um
equivoco tomar o filosofo como um pensador do determinismo. Ao discorrer sobre as
condicdes culturais que geram tipos humanos uniformes e culturalmente massificados
pela modernidade, Nietzsche abre uma margem de manobra' na qual é possivel ao leitor
se identificar com o relato do filosofo ao mesmo tempo em que se estranha, o que gera
uma relacdo de proximidade e distanciamento que anuncia outros sujeitos possiveis para
além de sua critica. Textualmente, Nietzsche abre portas para a existéncia de tipos
humanos de destaque, que sdo capazes de superar a moral, o que exige uma forma de
liberdade, isto €, para superar a moral ¢ preciso conceber sujeitos que sdao capazes de
questionar os valores morais hegemodnicos e criar novos valores e significados. Nao a
toa, na mesma época em que passou a denunciar a falsidade do livre-arbitrio, Nietzsche
comegou a construir a imagem do “espirito livre”.

Uma investigacdo propositiva sobre o tema do sujeito em Nietzsche, enfim, se
apresenta como um ponto de entrada possivel para a filosofia do autor, uma abordagem
pela qual outros conceitos podem ser requisitados e ganhar nova luz, visto que a
compreensdao de uma ideia em Nietzsche geralmente convida a elucida¢do de outros
conceitos. Nossa pretensdo ndo € de construir uma ‘palavra-final’ sobre o tema do
sujeito em Nietzsche, mas apresentar uma perspectiva filosoficamente coerente sobre o
assunto, uma visao sobre a qual outras leituras podem se colocar ou ndo a par, o que ¢
bastante comum na interpretacdo de um filosofo poliss€émico e inesgotavel, como ¢ o
caso de Nietzsche.

O objetivo geral da tese, assim, € investigar o tema do sujeito na filosofia de
Nietzsche, desde sua critica a metafisica até o sujeito da transvaloragcdo dos valores ou
em outros termos, postulamos que o filosofo constroi de forma sutil, ao lado de sua
critica, um novo conceito de sujeito, nao aquele abstratamente livre, autodeterminante e
uno, mas um sujeito efetivo, cuja realidade se fundamenta no corpo, em sua historia € na
tensdo com a cultura e com a moral. Inicialmente, objetivamos depurar no interior da
critica de Nietzsche ao sujeito moderno e a metafisica recursos conceituais que
permitam pensar um sujeito fisiopsicologico, que € uma terceira via criada pelo autor
para ultrapassar a dicotomia entre liberdade e determinismo. Analisaremos como o

processo de subjetivacdo perpetrado pela moral forma sujeitos uniformes e decadentes

! Nietzsche langa mao da ideia de margem de manobra (Spielraum) num fragmento péstumo (FP 1885-
1886, 1 [182]), que serviu de base para o comentador Werner Stegmaier (cf. Signos de Nietzsche. Trad.
André Luiz Muniz Garcia. In.: As linhas fundamentais do pensamento de Nietzsche, 2013, p. 143)
estruturar o conceito. No momento oportuno o abordaremos detalhadamente.
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e, embora tais processos de subjetivacao se sagrem vencedores no que diz respeito a
maioria numérica na modernidade, Nietzsche acena para a emergéncia de subjetividades
distintas das massas, o que para ele exige tanto o trabalho genealdgico sobre a moral e a
cultura quanto um trabalho autogenealdgico de “tornar-se o que ¢”. Por fim,
examinaremos obra Ecce homo enquanto uma autogenealogia, um conceito criado pelos
intérpretes do filosofo para analisar a ressignificagao retrospectiva de seu pensamento, o
que configura uma descrigao de si que € uma autocriagao.

A tese estara organizada em trés capitulos, cada um com uma breve introdugado a
fim de expor o percurso conceitual e os objetivos tracados. No primeiro capitulo,
intitulado “Da critica do sujeito ao sujeito possivel” partimos de uma breve
apresentacao da metafisica e do niilismo em Nietzsche para perseguir, na sequéncia, a
critica de Nietzsche ao sujeito moderno, um programa que estd intimamente associado a
sua critica a metafisica conforme o projeto de Além de bem e mal e dos fragmentos
postumos da época. Para aprofundar o sentido da critica de Nietzsche ao sujeito e a
metafisica evidenciaremos as bases filosoficas de sua contraposicdo, em especial, o
pensamento de Descartes, Kant e Schopenhauer. Ao lado de sua critica, perseguiremos a
ideia de um sujeito plural, cuja fundamentacao fisiopsicologica serd perseguida em
diversos textos, principalmente em Além de bem e mal e nos escritos preparatorios da
época. Na sequéncia do capitulo, propomos uma terceira via a questao da liberdade vs.
determinismo, na qual apontamos um novo conceito de liberdade proposto por
Nietzsche, cujos fundamentos recaem sobre os impulsos e afetos e sobre o seu
ordenamento e hierarquia. Para isso nos apoiaremos em diferentes textos do autor, que
fez sobre o tema uma reflexdo descentralizada e aforismatica. Por fim, defenderemos a
ideia de que o carater em Nietzsche ndo ¢ imutavel, e sua configuragdo depende de um
cuidado estético do sujeito sobre si, mas nao se trata de um “si mesmo” solipsista e
racionalmente capaz de se autodeterminar, trata-se antes de um cuidado para com aquilo
que Nietzsche designa como “coisas proximas”, o cotidiano, os habitos e o0 ambiente em
que se vive. Para explorar o assunto, analisaremos aforismos de Humano, demasiado
humano e Aurora.

No segundo capitulo, intitulado “Modos de subjetivacdo na Genealogia da
moral” tomaremos sob andlise o texto da Genealogia da moral. O empreendimento
nietzschiano de questionar a cultura ocidental tem na Genealogia o seu éapice, pois nesta
obra o filésofo langa mao do discurso genealdgico que lhe permite obter resultados que

ndo seriam possiveis sem a genealogia, por isso analisaremos, inicialmente, algumas
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caracteristicas do discurso genealdgico e seu carater instrumental, visto que a
preocupacdo de Nietzsche ao se voltar ao passado histérico e cultural do homem ¢é
operar uma critica do presente. Construiremos uma leitura da Genealogia a partir da
perspectiva de formacdo de subjetividades uniformes e decadentes, e para isso
abordaremos as trés dissertacdes da obra destacando elementos que permitem a
compreensao de diferentes formas de subjetivagdo que tém em comum um sujeito
reativo e incapaz de se distanciar das formas de sujeicdo que lhe sdo impostas
culturalmente. Analisaremos, também, o engajamento do autor no discurso genealogico
ao tomar partido na descricdo da genealogia, o que ¢ feito pela inser¢ao de figuras no
texto que inserem pontos de vista e opinides que ndao poderiam ser assumidas
diretamente pelo principal narrador do texto. Na Genealogia da moral, ao mesmo
tempo em que denuncia a massificacdo do homem moderno, Nietzsche abre a
possibilidade do surgimento de tipos de excecao, sujeitos capazes de subverter a moral,
neste momento anunciados como “homens futuros”.

No terceiro e ultimo capitulo, intitulado “Autogenealogia e transvaloragao dos
valores no ultimo Nietzsche”, veremos que a ultima filosofia de Nietzsche, em 1888, ¢ a
da transvaloragdao dos valores, inicialmente pensada como um projeto literdrio em
quatro livros, mas tais planos se modificaram durante a elaboracdo de Ecce homo. O
autor concluiu prematuramente a transvaloracdo no Anticristo, pensado inicialmente
como o primeiro livro do projeto. De acordo com nossa analise, o projeto da
transvaloragdo nao foi levado a termo conforme seus planos iniciais porque a
transvaloracdo dos valores ndo pode ser proposta como uma prescricao universal, mas
s0 pode ser demonstrada com uma prova de forga, com a exibi¢do de uma vida, trata-se
da figura de pensamento “Nietzsche” construida no FEcce homo, uma figura
parcialmente real e parcialmente ficcional que tem o propodsito de ser a personificacao
da transvaloracdo. O tema do sujeito ressurge na filosofia de Nietzsche no
questionamento de “como alguém se torna o que ¢”, e ao descrever a si mesmo em sua
autogenealogia, Nietzsche relata como aprendeu a se defender da décadence e, ao olhar
retrospectivamente para sua vida e obra, descobre que a transvaloragdo dos valores

cresceu involuntariamente em si mesmo, como seu destino pessoal.

skoksk
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A fim de atender a adverténcia dada por Nietzsche a respeito da probidade?
intelectual que deve orientar o trabalho filosofico, tecemos algumas palavras a respeito
da metodologia de pesquisa desta tese. Do ponto de vista literario, Nietzsche ¢ um autor
polissémico, que comeca a subversao da filosofia a partir da forma de escrita filosofica.
No decorrer dos textos preparados para a publicagdo e na obra publicada, encontramos
textos parodicos, pequenas dissertacoes, analises filologicas, digressdes psicologicas
sobre fatos historicos, consideragdes etnograficas, poemas, criticas literarias, prefacios
retrospectivos, uma genealogia e uma espécie de autobiografia intelectual®’. O estilo
ensaistico e aforismatico do texto de Nietzsche fez com que ele, durante algumas
décadas fosse tomado por parte da academia como literatura, um equivoco que foi
desfeito por intérpretes que, assim como Heidegger, Deleuze e Foucault viram em
Nietzsche um grande pensador, que deve ser inserido na histéria da filosofia. No
entanto, a nao-sistematicidade de Nietzsche, associada a sua forma paradoxal de
filosofar, fez com que os estudiosos do filésofo alemdo se deparassem com um
problema metodologico para a compreensao de sua filosofia. Qual seria a melhor forma
de abordar temas e conceitos na filosofia de Nietzsche se os conceitos e ideias em seu

~ C o~ L, . 4
pensamento sdo mutantes? Como entender posigoes aparentemente contraditorias” que

? cf. BM 227.

* Nos referimos a obra Ecce Homo, gue no momento oportuno abordaremos como uma autogenealogia
e ndo como autobiografia. Nesta oportunidade nos referimos ao Ecce Homo como uma “autobiografia”
num sentido provisorio.

‘A questdo das contradicdes em Nietzsche é um tema essencial para a interpelagdo de sua filosofia.
Intérpretes importantes de Nietzsche como Karl Jaspers, Jean Granier, Walter Kaufmann e Wolfang
Miller-Lauter conceberam visdes diferentes sobre o papel das contradigdes em Nietzsche. Para Jaspers,
o intérprete deve auscultar o que Nietzsche ndo diz por meio das contradi¢cdes de sua filosofia, que seria
marcada por uma “dialética imanente” (JASPERS, K. Introdug¢do a filosofia de Friedrich Nietzsche.
Tradugdo de Marco Anténio Casanova. Rio de Janeiro: Forense Editorial, 2015, p. 586 — 591). Para
Granier, as contradicdes em Nietzsche se devem ao seu estilo aforismatico e perspectivistico, e sao
superadas quando visto do ponto de vista da “sobredeterminagcdao” dos conceitos nietzschianos, isto &,
um conceito em Nietzsche seria composto de diversos estratos, que num primeiro nivel podem ser
contraditérios, mas que em sua ascensdo se diluem (GRANIER, J. Nietzsche. Tradugdo Denise Bottmann,
Porto Alegre: LP&M Editores, 2009, p. 23). Para Kaufmann, cada aforismo de Nietzsche é um
“microcosmo” e seus conceitos sdao “monodolégicos”, por isso existiriam contradigdes na filosofia de
Nietzsche, mas que seriam desfeitas a partir da compreensao do “processo de pensamento” do filésofo
alemdo (KAUFMANN, W. Nietzsche: Philosopher, Psychologist, Antichrist. New Jersey: Princeton
University Press, 1974, p. 75 — 76). Por fim, de acordo com Miiller-Lauter, as contradigdes em Nietzsche
derivam de sua critica a légica, que conceberia uma unidade quando o cardter intrinseco do mundo
efetivo é a contradicdo e a multiplicidade, e do ponto de vista literario e conceitual a filosofia de
Nietzsche se move a partir de contradi¢bes, e segundo ele haveriam antagonismos irresolUveis na
filosofia de Nietzsche, como, por exemplo, o duplo carater do além-do-homem (o perspectivistico e o
forte) (MULLER-LAUTER, W. Nietzsche: sua filosofia dos antagonismos e os antagonismos de sua
filosofia. Tradugdo Clademir Araldi. Sao Paulo: Editora Unifesp, 2011, p. 193 —219.
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pululam no texto do autor? A partir dessas questdes, nos ocuparemos de algumas
consideragdes metodologicas que orientam o desenvolvimento desta tese.

Nos ultimos 50 anos, a fim de construir interpretacdes que respeitem o estilo
aforismatico do filosofo, a pesquisa Nietzsche erigiu diversas metodologias para melhor
compreender o pensamento do autor. Mazzino Montinari, além de seu trabalho como
editor das obras completas do filosofo ao lado de Giorgio Colli, preocupou-se também
em pensar num método que retirasse Nietzsche de mitificacdes e interpretacdes
equivocadas, como a apropriacdo de Nietzsche pelo nazismo. Para tanto, Montinari
elaborou o método histoérico-filologico de interpretacio dos textos do autor que,
basicamente, erige o cuidado filologico e histérico como condi¢des necessarias para
qualquer leitura filosofica de Nietzsche’. Esse método busca inserir o autor no didlogo
com o seu tempo, reconstruir a biblioteca que o filésofo dispunha para elaborar suas
obras, analisar filologicamente o texto separando a obra publicada do texto preparatorio
e dos textos descartados. Enfim, o método historico-filologico de Montinari ndo almeja
uma verdade objetiva da filosofia nietzschiana, mas impede que se extraia dela
conclusdes que jamais foram pensadas por Nietzsche. Um exemplo do uso do método
historico-filolégico de Montinari € a analise que fazemos do aforismo 54 de Além de
bem mal a luz do texto preparatorio (FP 40 [16] 1884 — 1885), textos fundamentais para
a compreensao da critica de Nietzsche ao sujeito moderno.

O estudo de fontes estd intimamente associado a interpretacao historica-
filologica de Montinari. A pesquisa de fontes procura desfazer uma espécie de
preconceito que durante muito tempo pairou na interpretagdo dos textos de Nietzsche, a
de que ele seria um grande conhecedor apenas de Platdo e de Schopenhauer, o que
conferiria certo brilhantismo e ineditismo a filosofia de Nietzsche. Depois da morte de
Montinari, Giuliano Campioni e Aldo Venturelli® levaram adiante a tarefa de remontar a
biblioteca ideal de Nietzsche’, assim como promoveram a pesquisa sobre as fontes do

filosofo, cujo aprofundamento trouxe a tona diversos textos e autores recepcionados por

> Ernani Chaves apresenta o método histérico-filolégico de Montinari em seu artigo Ler Nietzsche com
Mazzino Montinari. In.: Cadernos Nietzsche 3, p. 65-76, 1997. Nesta mesma revista, ha a publicagdo de
um artigo da lavra do proprio Montinari no qual o autor utiliza do método histérico-filolégico para a
compreensdo de uma passagem de O crepusculo dos idolos. Cf.: MONTINARI, M. Ler Nietzsche: o
Crepusculo dos idolos. In.: Cadernos Nietzsche 3, p. 77-91, 1997.

® cf. WILAMOWITZ-MOELLENDORFF, Erdmann von. O acervo Nietzsche na Biblioteca Herzogin Anna
Amalia em Weimer. In.: Aurora, Curitiba, v. 20, n. 27, p. 367-381, jul./dez. 2008.

7 Em 2011, Campioni e outros estudiosos de Nietzsche publicaram a obra “Nietzsches Persénliche
Bibliothek” (Ed. De Gruyter), na qual hd o ordenamento em ordem alfabética de todos os livros que
estavam em posse de Nietzsche.
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Nietzsche em sua época e que foram historicamente esquecidos®. Com certeza, assim
como na interpretacao filoldgica, o estudo de fontes supde grande senso historico e seu
objetivo ¢ desmistificar o pensamento de Nietzsche e inseri-lo no debate cultural de sua
€poca, assim como compreender a génese historica e filologica dos conceitos
nietzschianos’. Langamos mdo do estudo de fontes, por exemplo, ao explorar ideias
apenas aludidas por Nietzsche a respeito das filosofias de Kant e Schopenhauer e dos
fisiologistas franceses da época.

Outra possibilidade de adentrar ao texto de Nietzsche ¢ a leitura contextual de
Werner Stegmaier, que propde a interpretagao dos aforismos de Nietzsche no contexto
em que aparecem, estabelecendo possiveis relacdes com um conjunto de aforismos
sobre o tema em tela no interior do livro, para depois expandir essa relacao de aforismos
para com outras obras de Nietzsche'’. Ou seja, de acordo com esse método para se
encontrar o significado das proposicdes de Nietzsche seria preciso compreender seu uso
dentro do contexto e da ocorréncia dos termos no texto em tela, buscando relaciona-lo
com os aforismos ao seu redor e ter em mente os propositos daquela obra. A
compreensao de um aforismo e/ou de uma ideia em Nietzsche conduz a compreensao de

outros aforismos e de outras ideias, tornando-se o ponto de partida de uma nova

8 Rogério Lopes, ao promover uma apologia da pesquisa de fontes, chama a ateng¢dao que um leitor
desavisado pode confrontar as ideias de Nietzsche com autores consagrados da histéria da filosofia,
guando, muitas vezes, seu debate foi com autores que hoje sdao desconhecidos, como Friedrich Albert
Lange; Afrikan Spir, Eugen Duhring; Eduard von Hartmann; Otto Liebmann; Gustav Teichmiiller e
Maximiliam Drossbach. Cf. LOPES, Rogério. Estudo de fontes e leitura imanente: algumas consideragdes
metodoldgicas a partir do caso Nietzsche. In.: Dissertatio, Pelotas, v. 35, p. 227-247, 2012.

° Nas palavras do préprio Campioni:“Certamente, a pesquisa das fontes é necessaria para a definigao do
texto de Nietzsche, para conhecer o valor do texto, principalmente em relagdo aos fragmentos
postumos: pode ir da simples anotagdo de leitura — algumas vezes retomada e reelaborada em uma
longa distancia de tempo — as reflexdes originais que nao sdo encontradas nos escritos publicados; da
primeira elaboragdo de um aforismo a experimentagdo de caminhos ainda ndo percorridos. Muitas
vezes, a identificacdo da fonte permite a corre¢do de erro nas decifragdes: a correspondéncia entre Colli
e Montinari nos oferece varios exemplos e, também recentemente, os resultados da pesquisa levaram a
significativas corre¢des do texto” (CAMPIONI, Giuliano. Nietzsche e a filologia, a filologia e Nietzsche.
Minhocas e tesouros. A pesquisa das fontes e a “biblioteca ideal” de Nietzsche. In.: Cadernos Nietzsche,
Sao Paulo, n. 33, 2013, p. 29.

10 Stegmaier assim caracteriza a leitura contextual dos textos de Nietzsche: “Em Nietzsche, os conceitos
sao sempre utilizados em um contexto especifico que lhes fornece um sentido especifico; sendo que,
em contextos alternativos, eles recebem um sentido alternativo. Portanto, uma interpretacao metddica
e reflexiva dos textos de Nietzsche deve perseguir os contextos nos quais ele utiliza os seus conceitos e
desenvolver o processo semiotico no qual eles possivelmente recebem novos sentidos. Apenas esse
método, por mais demorado e amplo que possa ser, assegura uma exploragdao metddica da filosofia de
Nietzsche, que segue a exigéncia metddica do préprio filésofo de que se leia seus escritos "lentamente"
e em seu préprio contexto, sem extrair deles "doutrinas" gerais e apressadas” (STEGMAIER, Werner.
Nietzsche como destino da filosofia e da humanidade? Interpretagéo contextual do § 1 do capitulo “Por
que sou um destino”, de Ecce Homo. Trad. Jodo Paulo Sim&es Vilas Boas. Trans/Form/A¢do, Marilia, v.33,
n.2, p.241-278, 2010.
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perspectiva para a compreensao do pensamento nietzschiano. Stegmaier denomina essa
abordagem dos textos de Nietzsche de uma “interpretacdo contextual”’, que seria

»!1 - Utilizamos o método contextual de

caracterizada por uma “infinita filologia
interpretagdo de Nietzsche, por exemplo, ao explorarmos o conceito de vontade de
poder expresso no aforismo 36 de Além de bem e mal.

Ao lado dessas metodologias, que foram criadas para a exegese do texto
nietzschiano, ndo podemos deixar de mencionar o método mais frequente para a
compreensao dos conceitos filoséficos, que € o método estrutural conforme exposto por
Martial Gueroult e Victor Goldschmidt. Para Gueroult, o intérprete deve se atentar para
a “logica interna” construida por cada pensador da filosofia'?, e cabe ao leitor a op¢io
por uma interpretacdo horizontal da filosofia ou uma abordagem vertical da mesma. A
leitura horizontal da filosofia ¢ aquela, segundo Gueroult, que se encontra nos grandes
tratados que abordam historicamente a filosofia desde seu surgimento na Grécia antiga e
termina em pensadores contemporaneos, € sua vantagem ¢ “abrir perspectivas,
compreender os conjuntos, de perceber sob uma mesma Otica os eventos politicos,
economicos, religiosos, ideologicos segundo o sincronismo de suas evolugdes ou
revolugdes”, e se por um lado essa visdo confere um ganho na compreensao historica do
pensamento, ela perde no aprofundamento das doutrinas filosoficas. O tratamento
vertical da filosofia, para Gueroult, ¢ aquele que busca a “significacdo filosofica das
obras analisadas uma a uma”, ¢ a compreensao da filosofia que termina na elaboracao

de monografias. Gueroult deixa claro que a compreensao profunda de um autor s6 pode

A filologia infinita dos textos de Nietzsche, decorrente da leitura contextual, é descrita por Stegmaier
nos seguintes termos: “Nietzsche recepcionou seus pensamentos sempre de uma nova maneira, ligou-
os diversamente com outros pensamentos, recolocou-os sempre em novos contextos, desenvolvendo-
os a partir de novos contextos. (...) O livro em aforismos é a forma de escrita que Nietzsche encontrou
para seu filosofar, baseada em conclusdes apenas provisérias. Trata-se da sua forma de escrita com
conclusoes provisorias, seu filosofar no tempo. Em livros aforisticos, o elemento determinante ndo é o
sistema, mas o contexto” (STEGMAIER, Werner. Depois de Montiari: sobre a filologia-Nietzsche. As
Linhas Fundamentais do Pensamento de Nietzsche. VIESENTEINER, Jorge. L.; GARCIA, André. L. M. (org.).
Petropolis, RJ: Vozes, 2013, pg.303). E mais: “Cada pensamento presente em um aforismo pode se
tornar o ponto de partida de uma perspectiva sobre outros pensamentos que Nietzsche expde no
aforismo, no livro em aforismos em geral e também na sua obra como um todo, colocando-os em sua
propria luz, de modo que, dessa forma, os aforismos passam a incluir, tal como o ‘mundo’ do qual eles
tratam, as ‘infinitas interpretagbes’ (GC 374). A filologia do aforismo se converte, com isso, em uma
infinita filologia” (STEGMAIER, Werner. Depois de Montinari: sobre a filologia-Nietzsche. As Linhas
Fundamentais do Pensamento de Nietzsche. VIESENTEINER, Jorge. L.; GARCIA, André. L. M. (org.).
Petrépolis, RJ: Vozes, 2013, pg.305.

12 Cf. GUEROULT, M. Ldgica, arquitetbnica e estruturas constitutivas dos sistemas filosoficos. Tradugdo
Pedro Jonas de Almeida. In.: Trans/Form/Agao, Marilia, v.30, n.1, p. 235-246, 2007
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ser feita por meio da abordagem vertical, e sobre essa abordagem ¢ possivel distinguir
ainda dois tratamentos, o0 método das fontes e da biografia e o método das estruturas.

O método da biografia e das fontes, segundo Gueroult, ¢ aquele que se atém “as
circunstancias da vida, a época, a educagdo, as leituras do autor, explica sua obra em
parte através das obras dos outros, em parte também pela atengdo que dispensou as
preocupacdes, a cultura, aos costumes intelectuais do publico ao qual ela se dirigia”".
Esse método biografico tende a buscar atras da obra a figura da “interioridade do autor”,
cuja obra ¢ a imagem palida de sua visao de mundo (Weltanschauung). Gueroult advoga
em prol de outra forma de abordagem da filosofia, o método das estruturas. Esse
método ¢ propriamente uma analise que “decompde os elementos de um sistema e pode
demonstrar como de fato esses elementos se agrupam nele”, e busca demonstrar,

também, a “ordem das razdes”'

, isto €, procura mostrar porque um elemento foi
disposto de certa forma.

Isolados, tanto o método da biografia quanto o das estruturas, conforme descritos
por Gueroult, se mostram insuficientes para mover nossa pesquisa sobre Nietzsche.
Enveredar o método da biografia significaria reduzir a filosofia de Nietzsche ao
individuo histdrico que assina as obras, uma redugao que, por exemplo, poderia explicar
a critica de Nietzsche a moral como fruto de seu desgosto pessoal com o cristianismo, o
que seria um empobrecimento da significagio filoséfica de sua critica'”. O método das
estruturas, amplamente aceito para a exegese de textos filosoficos, encontra seu limite
num autor que filosofa em aforismos, que devido a economia argumentativa nao se
propde a demonstrar completamente a “ordem das razdes”. A leitura vertical de
Nietzsche também encontra uma barreira na presenga do autor no texto e sua
pessoalidade. A decomposi¢ao dos elementos em busca da ordem das razdes, conforme

estabelecida por Gueroult, se paralisa ao se chocar com Nietzsche, que insistentemente

fala a partir de suas preferéncias e desgostos. E tal pessoalidade do texto pode conduzir

® GUEROULT, Martial. O método na histéria em histéria da filosofia. Tradugdo: Nicole Alvarenga
Marcello. In.: Revista Sképsis, Sdo Paulo, n. 12, s/d, p. 161.

“1d., p. 164.

0 livro de Lou Salomé, Nietzsche em suas obras, é um exemplo paradigmatico da tentativa de
compreensao da obra por meio da biografia do autor ao explicar passagens da filosofia de Nietzsche por
meio da historia de vida e da psique do fildsofo. Embora ndao compartilhemos dessa abordagem, o
retrato de Nietzsche feito por alguém que conviveu com o filésofo e |he foi importante torna a obra
interessante. Cf. ANREAS-SALOME, Lou. Nietzsche em suas obras. Traducdo José Carlos Martins Barbosa.
S3do Paulo: Editora Brasiliense, 1992.
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o intérprete a adotar 0 método da biografia e a buscar nos “caminhos da vida”'® de seu
autor a explicagdo para sua filosofia.

Goldschmidt, por sua vez, afirma que a leitura genética se caracteriza por nao
analisar tdo somente as intui¢des de um autor na proposicdo de um conceito, mas
também deve se ater ao “tempo 10gico” dos conceitos € a0 método na obra de um
autor'’, o que permite compreender as variagdes de um conceito no decorrer da obra de
um fil6sofo. Para Goldschmidt, o intérprete deve “apos o autor, refazer os movimentos
concretos, aplicando as regras e chegando a resultados que, ndo por causa de seu
conteudo material, mas em razdo desses movimentos, se pretendem verdadeiros”'®. A
exigéncia de Goldschmidt ndo pode se aplicar em todo seu alcance a filosofia
nietzschiana porque, além de seu carater aforismatico, a interpretacdo que Nietzsche se
propde a fazer em seu pensamento ¢ do ambito da criagdo, por isso ele afirma que

3

pertence a “esséncia do interpretar” o “violentar, ajustar, abreviar, omitir, preencher,
imaginar, falsear”'’. A decomposicao dos elementos e o ordenamento de suas razoes,
assim como refazer os passos do autor, sio metodologias que se mostram limitadas
frente a Nietzsche, que postula para sua compreensdo uma capacidade de seus
intérpretes que ele denomina como “arte da interpretagio”?.

Ainda em relagdo ao método estruturalista proposto por Goldschmidt, Scarlett
Marton’' ha muito tempo ja chamara a atencdo que o método estruturalista, ao tomar a
posicao de desconsiderar os textos nao publicados de um autor, deixaria de abranger a
complexidade do pensamento nietzschiano, visto que seus escritos pessoais € textos nao
publicados sdo importantes para o trabalho do intérprete em compreender a obra
publicada, pois em textos preparatdrios ¢ possivel observar a génese de conceitos que
sao utilizados na obra publicada, assim anotagdes pessoais € esbogos de planos auxiliam
o entendimento de ideias e objetivos das obras.

Diante do exposto, ndo queremos advogar pela primazia de um método em

detrimento de outro ou confrontar métodos, pois todas as metodologias mencionadas, se

tomadas de forma critica, podem possibilitar resultados plausiveis do ponto de vista

*1d., p. 163.

7 Cf. GOLDSCHIMIDT, V. Tempo histdrico e tempo logico na interpretagao dos sistemas filosoficos. In.: A
religiGo de Platéo. S3o Paulo : Difusdo Européia do Livro, 1963. p.. 139-147

®1d., p. 142.

¥Gm I, 24.

0 GMm Prdlogo, 8.

*L cf. MARTON, Scarlett. Nietzsche: Das forgas cdsmicas aos valores humanos. 32 ed. Brasilia: Editora
UFMG, 2010, p. 38.
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exegético ou de seus objetivos. Gueroult, enquanto estudioso da historia da filosofia,
adverte que o valor de um método interpretativo se funda sobre seus frutos, no sentido
de que o meto ¢ valido se permitir a compreensao de textos dificeis e responde
perguntas feitas pela critica”. Nesse sentido, nos serviremos de diferentes metodologias
para buscar nossos objetivos interpretativos. Primeiramente, vamos nos aproximar da
filosofia de Nietzsche a partir de um questionamento, para depois nos voltarmos para
uma analise passo-a-passo de uma obra decisiva para nosso tema e, por fim,
perseguiremos nossa questdo analisando a ultima filosofia de Nietzsche, aquela escrita
nos ultimos meses de 1888. No primeiro capitulo, a partir do programa critico
estabelecido em A/ém de bem e mal a metafisica tomaremos textos do fildsofo que nos
permitirdo compreender as bases de sua critica, seus objetivos, interlocutores e qual ¢ a
noc¢ao de sujeito que sua filosofia combate. Veremos que partir da época em que dispde
do conceito de vontade de poder, Nietzsche passa a pensar o sujeito a partir da
multiplicidade pulsional e fisiologica. E em sua filosofia intermediaria, antes mesmo de
ter elaborado o conceito de vontade de poder, Nietzsche langou as bases de sua
concepcao de sujeito ao mesmo tempo em que combatia o livre-arbitrio. No segundo
capitulo, apos uma reflexdo sobre a finalidade da critica em Nietzsche, perseguiremos o
conceito de subjetivacdo pela moral numa andlise detalhada da Genealogia da moral,
obra em que o filosofo denuncia a moral como forca motriz de formagao de tipos
humanos uniformes. No terceiro capitulo, abordaremos a produgdo filosofica de
Nietzsche nos tltimos meses de 1888, quando o fildsofo tencionava o ambicioso projeto
da Transvaloragao dos valores, que subitamente abandonou quando passou a narrar a si
mesmo no Ecce homo.

Nossa tese ndo persegue seus objetivos a partir de uma pureza metodologica,
mas acreditamos que ao fazer uso instrumental de diferentes metodologias ha ganhos
distintos, no primeiro capitulo nos beneficiamos de uma visdo geral do problema da
metafisica e do sujeito na filosofia de Nietzsche, tal abordagem abrangedora permite
compreender Nietzsche como um pensador filosoficamente coerente que, apesar de suas
diversas transformacdes, possui uma continuidade em seu pensamento, que se
modificou com a descoberta de novas referéncias e o desenvolvimento de instrumentos
teoricos. Quando privilegiamos a analise de uma obra, a Genealogia da moral, no

segundo capitulo, auferimos ao tema da subjetivacdo pela moral e pela cultura um

> GUEROULT, Martial. O método na histéria em histdria da filosofia. Tradugdo: Nicole Alvarenga
Marcello. In.: Revista Sképsis, Sdo Paulo, n. 12, s/d, p. 169.
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tratamento contextual, visto que a questdo € recorrente neste texto nietzschiano. No
terceiro capitulo, a partir da andlise dos projetos esbocados e das cartas do filosofo,
almejamos compreender os motivos que levaram Nietzsche a encerrar prematuramente
sua transvaloragao dos valores no Anticristo durante a elaboragcdo do Ecce homo. A
analise dos textos de 1888 preparados para publicacdo nos permitirdo compreender que
a transvaloracdo ¢ entendida tardiamente por Nietzsche como a tarefa ja realizada em
sua vida, uma tarefa que ele s6 pode mostrar ao narrar a si mesmo.

Atenta as metodologias possiveis para a abordagem da filosofia de Nietzsche,
Scarlett Marton afirma que o intérprete deve ter, sobretudo, a qualidade exigida pelo
filosofo no prefacio de 1886 a Aurora, quando Nietzsche afirma “ndo ter sido filélogo
em vao”, pois sua leitura ndo se pode fazer com pressa de adiantar conclusdes ou
posigdes definitivas, mas sua leitura exige a “lentidao”, “olhando para tras e para frente,
com segundas intencdes, com as portas abertas, com dedos e olhos delicados...””. Ao

concluir suas ponderagdes sobre as possiveis abordagens metodoldgicas, Marton afirma:

No trato com os escritos nietzschianos, ndo hd um tnico método a ser
seguido. Varios sdo os expedientes a que o estudioso tera de recorrer:
a analise estrutural ¢ a abordagem genética dos textos, a visdo de
conjunto da obra, sua contextualizacdo tanto no quadro da historia da
filosofia quanto no da historia cultural e factual europeia, a pesquisa
das fontes de que o filosofo se serviu e se apropriou, os estudos de
recepcdo de suas ideias, a investigagdo acerca das estratégias que
elegeu, o exame dos miltiplos estilos de que langou méo.*

Almejamos fazer jus as indicacdes dadas pelo proprio filosofo em ndo tomar
apressadamente conclusdes sobre sua filosofia. Por fim, cumpre dizer que durante todo
o trabalho procuramos fazer uso cuidadoso com o material postumo®, lendo os textos
inéditos de Nietzsche a luz dos textos publicados ou preparados para a publicacdo,
jamais utilizando os textos do espdlio para substituir o texto destinado ao publico.

Finalmente, cumpre atestar a pertenga dessa tese a pesquisa promovida pelo
Nucleo de estudos nietzschianos da Universidade Federal do Parana, onde ha o
desenvolvimento do projeto de pesquisa “Tempo histérico e subjetividade na filosofia

de Nietzsche”, ao qual nossa tese se filia. No interior do Nucleo de estudos

BA Prefacio, 5.

2 MARTON, Scarlett. Ler Nietzsche como “nietzschiano”: questdes de método. In.: Discurso, Sao Paulo,
v.48,n.2,2018, p. 7 - 24.

>0 grande volume de escritos reunidos sob o titulo “Fragmentos Pdstumos” contém textos
preparatdrios que foram levados a obra publicada, ideias abandonadas, projetos literdrios e anotagdes
pessoais de obras, autores e conceitos.
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nietzschianos hd um intenso debate sobre a filosofia alemd do século XIX e
especialmente Nietzsche, suas fontes, intérpretes classicos e contemporaneos € a
recep¢do do autor nas filosofias do século XX e XXI. As contribuigdes dos membros e

amigos do grupo, ora sdo sutis e ora proeminentes, mas estdo constantemente presentes.
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1 DA CRIiTICA DO SUJEITO AO SUJEITO POSSIVEL

Introducio

O tema do sujeito em Nietzsche, durante muito tempo, foi recepcionado a partir
da critica do filosofo a metafisica, o que se deve especialmente as diferentes analises
empreendidas por Martin Heidegger® e Michel Foucault?’. No entanto, apesar da critica
nietzschiana ao sujeito ter sido amplamente explorada nas ultimas décadas®®, o tema do
sujeito em Nietzsche ganhou novos ares a partir da tentativa de se vislumbrar a

emergéncia de um tipo humano diferente daquele produzido pela décadence®. Situamo-

% Cf. HEIDEGGER, Martin. Nietzsche. Vol. Il. Tradu¢dao de Marco Anténio Casanova. Rio de Janeiro:
Forense Universitaria, 2007. p. 94 — 151.

>’ Em sua obra As palavras e as coisas, Foucault associa intrinsicamente a morte de Deus a “morte do
homem”, ao fim da era da antropologia. Cf. FOUCAULT, Michel. As palavras e as coisas: uma
arqueologia das ciéncias humanas. Tradu¢do Salma Tannus Muchail. S3o Paulo: Martins Fontes, 2005.
Foucault também destacou que em Nietzsche a questdo filoséfica da verdade é subvertida pela questao
sobre quem pergunta, e o “sujeito do conhecimento” é substituido pela vontade de saber. Cf.
FOUCAULT, MICHEL. Nietzsche, a genealogia e a historia. In.: Microfisica do poder. Organizagao Roberto
Machado. Rio de Janeiro/S3o Paulo: Paz e Terra, 2014, cf. tb. FOUCAULT, MICHEL. Conferéncia 1. In.: A
verdade e as formas juridicas. Tradugdao Roberto Machado e Eduardo Jardim Morais. Rio de Janeiro:
NAU Editora, 2002.

*® No ambito da pesquisa Nietzsche no Brasil, destacamos como exemplo dessa abordagem o trabalho
de ONATE, Alberto Marcos. O crepusculo do sujeito em Nietzsche: ou como abrir-se ao filosofar sem a
metafisica. Cole¢do Sendas &Veredas. S3o Paulo: Discurso Editorial; ljui: Editora Unijui, 2000.

% Em seus escritos, Nietzsche utiliza tardiamente, a partir de 1888 (O creptisculo dos idolos, O caso
Wagner e Ecce homo), a palavra francesa décadence para expressar a desordem e a desagregagdo dos
instintos tanto do individuo quanto da cultura. O filésofo traz o conceito da leitura do ensaista e critico
literario francés Paul Bourget, autor da obra Essais de psychologie contemporaine (1883), que trata do
conceito de décadence como chave interpretativa para a compreensdao da modernidade. Antes de ler
Bourget, Nietzsche ja havia pensado a ideia de decadéncia com variagGes distintas: em torno da ruina da
cultura tragica (Verfall, Niedergang), o declinio do tipo superior de homem (Untergang) frente a maioria
numérica do tipo mediocre de homem, e a degeneracgdo fisioldgica (Entartung) que acomete certos
seres vivos e érgaos. Em Bourget, Nietzsche encontrou uma referéncia que corrobora suas intuigdes,
pois a décadence para ambos ndo é um estado, mas um processo de degradagdo que corrompe o
conjunto quer seja pensado como o individuo, a sociedade ou a cultura. Para Nietzsche, a décadence
tem de ser pensada a partir de seu oposto, que é a hierarquia (Rangordnung) dos impulsos, pois para o
decadente até o mesmo o ruim (Schlecht) pode ser aceito, ja que Ihe falta um principio ordenador ou,
ainda, tudo é nivelado como igual a partir da pequenez. Estreitamente ligada ao conceito de vontade de
poder, a décadence é o movimento de declinio de uma hierarquia, visto que todo organismo, toda
forma de cultura e a prépria civilizagdo ndao possuem formas estanques, mas todo arranjo de impulsos
tém um processo de surgimento, desenvolvimento (Entwicklung), décadence e dissolugdo (Auflésung). A
histéria da civilizagdo europeia, segundo Nietzsche, € um movimento da décadence desde o declinio da
cultura tragica dos gregos, e o socratismo, o judaismo monoteista, o cristianismo, a democracia e a
igualdade de direitos sdo sintomas da desordem dos instintos que conduzem ao niilismo. O auge da
décadence, segundo Nietzsche, é a modernidade, pois mesmo que laicizado de nomes religiosos, o tipo
de ser humano cultivado pela modernidade ndo deixa de ser eminentemente metafisico, pois concebe a
igualdade como seu valor fundamental, e termina por produzir seres humanos incapazes de almejar
novas metas, pois a modernidade tem como modelo a maquina e, consequentemente, elege o descanso
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nos entre os intérpretes do filésofo alemao que procuram compreender que € possivel
perseguir uma filosofia assertiva sobre o tema do sujeito em Nietzsche.

O itinerario tracado neste capitulo aborda, inicialmente, um prelidio sobre o
conceito de metafisica e niilismo em Nietzsche para apresentar, na sequéncia, a analise
do sujeito conforme o programa critico estabelecido pelo filésofo em Além de bem e
mal. A partir do questionamento sobre o sujeito moderno vamos situar a critica de
Nietzsche no debate filos6fico com Descartes, Kant e Schopenhauer, e veremos que tal
desconstrugdo da ideia moderna de sujeito ¢ indissociavel da visdo de Nietzsche sobre o
corpo como pluralidade de impulsos e afetos, do qual a consciéncia ¢ seu ultimo
produto.

Na sequéncia, ainda a partir de indicagdes de Além de bem e mal, abordaremos a
questao da liberdade em Nietzsche, pois o tema estd intimamente ligado ao problema do
sujeito. Procuraremos demonstrar que Nietzsche ultrapassa o antigo conceito de livre-
arbitrio, que por meio da ideia de liberdade da vontade concebe o sujeito como agente
moral capaz de se autodeterminar por forca da razdo, assim como o fildsofo alemio
também ndo pensa o sujeito como algo simplesmente determinado. Veremos que a ideia
de liberdade em Nietzsche orbita em torno do corpo e dos impulsos, no sentido de que
os afetos e pulsdes sdo aspectos determinantes, todavia, ¢ possivel conferir formas a eles
por meio de ordenamento e cultivo. Tal nivel de reflexdo sobre os instintos, sobre o
corpo e sobre a consciéncia esta estreitamente ligado ao conceito de vontade de poder,
que serve a Nietzsche como um instrumento tedrico que lhe permite pensar a
pluralidade conflitiva de sua visdo do sujeito. A partir da Genealogia da moral veremos
que os instintos € os impulsos compdem uma natureza irrecusavel ao homem, mas tal
natureza nao surge de forma ja acabada, pois sua forma de constitui¢dao e aparecimento,
de acordo com textos da Gaia ciéncia, de Aurora ¢ de Humano, demasiado, humano,
cabem a autocriacao estética do homem.

Mesmo antes de possuir o conceito de vontade de poder, o ser assim de um
sujeito foi pensado na fase intermediaria de Nietzsche além das dicotomias da

metafisica, pois o carater ¢ pensado pelo autor enquanto uma ideia limitrofe entre o

e o conforto como recompensas pelo trabalho. Para uma apreciacdo do conceito de décadence, cf.
PASCHOAL, Antonio Edmilson. Entre a décadence e a Rangordnung: anotagles sobre a critica de
Nietzsche a modernidade. In.: Cadernos de Filosofia Alemd, Campinas, vol. 21, jan/jun 2013 p. 11 — 28.
Para uma apreciagdo do conceito de décadence de Bourget em Nietzsche, cf. : OLIVEIRA, Jelson. O
conceito de Décadence para a exumacgao de um Século. In: PASCHOAL, Antonio Edmilson; FREZATTI Jr.,
Wilson Antonio (Orgs.). 120 anos de Para a Genealogia da moral. ljui: Editora Unijui, 2008. pg. 107 -127.
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cultural e o bioldgico, pois o carater tem proveniéncia tanto na natureza particular de
um sujeito quanto nas marcas deixadas pela moral e pela cultura da qual o individuo ¢
herdeiro. Por fim, veremos que Nietzsche apresenta seu pensamento acerca do carater a
sua maneira, de forma aforismatica e com parcimdnia de argumentos, em textos que se
analisados lado-a-lado indicam que as “coisas proximas” como o cotidiano, os habitos e
o ambiente em que se vive, constituem uma modulagdo artistica de si mesmo, de modo
que o carater individual ndo ¢ algo predeterminado pela natureza, mas um produto
artistico.

O objetivo do capitulo ¢, assim, apresentar alguns elementos fundamentais do
tema do sujeito em Nietzsche, partindo da desconstrucdo da ideia de ‘eu’ da
modernidade para a elabora¢do de um sujeito fundamentado na corporeidade, e em seus
impulsos e afetos, no qual a consciéncia surge como um produto. E a partir da
compreensao do sujeito como corpo, € nesse sentido, enquanto estrutura social de
muitas almas que o cuidado com o ordenamento de afetos, com o cotidiano e com os
habitos ganha sentido, pois as barreiras entre sujeito ¢ mundo em Nietzsche ndo sdo sé
instdveis, mas também aparentes. Dessa forma, procuraremos demonstrar que em
Nietzsche o sujeito ndo ¢ um produto autossuficiente de si mesmo, mas ¢ constituido
pelas suas vivéncias pessoais, pelo ambiente em que vive, por suas predisposicoes e

gostos, assim como pelo seu passado e por sua cultura.

1.1 Metafisica e niilismo

A critica de Nietzsche ao sujeito pode ser compreendida como parte de sua
critica a metafisica. Embora o filosofo se refira mais frequentemente ao conceito
moderno de sujeito, a dualidade entre corpo e alma, homem e mundo, consciéncia e
impulsos € vista como uma consequéncia da metafisica que tem sua origem na filosofia
grega, particularmente em Platdo, avaliado por Nietzsche como um sintoma da
decadéncia da civilizagdo helénica. Nietzsche privilegia uma compreensdo de
metafisica, a henologia de Platdo, embora ndo desconsidere a ontologia de Aristoteles.
Antes mesmo de publicar suas primeiras obras, no periodo de sua docéncia na Basiléia,
Nietzsche preparou conferéncias sobre filologia, literatura, linguagem, retorica e

filosofia®®. O jovem professor Nietzsche preparou para o inverno de 1871/1872 um

%% Trata-se de manuscritos para uma série de prelegdes sobre a filosofia de Platdo, ministradas por
Nietzsche na Universidade da Basiléia no semestre de inverno de 1871/1872. Tivemos acesso a esses
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curso de introdu¢do a Platdo, no qual faz um comentario didatico aos dialogos
platonicos, e ndo exime de oferecer sua propria interpretacao da metafisica e da filosofia
platonicas. Apesar de todas as alteracdes que o pensamento de Nietzsche sofrera desde
sua docéncia na Basiléia até o colapso de Turim em janeiro de 1889, a visdo
estabelecida sobre Platdo, a partir do qual compreende a metafisica, permanecera a
mesma’'.

Nos paragrafos iniciais do capitulo II, intitulado A4 filosofia de Platdo como
principal testemunho do homem Platdo, Nietzsche pondera a génese da metafisica a
partir das indicacdes fornecidas por Aristoteles, que narra em sua Metafisica a contenda
dos primeiros pensadores a respeito do devir, sobre o qual Heraclito teria dito que “nao

9932

se pode entrar duas vezes no mesmo rio””". De acordo com Nietzsche, Platdao havia

inicialmente se aproximado da visao de Cratilo, que radicaliza o devir ao objetar que
“ndo se entra no mesmo rio sequer uma vez”. O “desespero” e “ceticismo” decorrentes
da impossibilidade de se chegar ao inteligivel (nous) e a correta opinido (doxa aletes)
sao vencidos pelo encontro com Sdcrates, para o qual o dominio ético ¢ cognoscivel por

conceitos.

Os conceitos socraticos. O que € justo, o que € belo? Jamais vemos o
Justo, o belo, sempre apenas nomeamos belo, justo, algo singular. De
onde extraimos tais conceitos? Nao a partir da experiéncia. Ao
contrario, antes trazemo-los para a experiéncia ¢ aplicamo-los a
experiéncia. NoOs os temos em nds; eis ai algo que ndo estava
primeiramente in sensu ¢ depois in intellectu. Ninguém viu o belo, o
igual, etc.; de onde sabemos algo deles? Surge a pergunta cardeal pela
origem dos conceitos. Temos que pensar que Platdo partiu de tais
abstragdes como bom, belo, justo, ndo do conceito de cavalo. Ele
negava que a abstragdo fosse abstraida. Como poderia ser abstraido o
sempre permanente daquilo que sempre se modifica!®

Na interpretacdo de Nietzsche, Socrates descobriu na ética um dominio para

chegar ao conhecimento de conceitos universais, tais conceitos ndo correspondem a

manuscritos na edi¢do espanhola das Obras completas. Vol. Il. Escritos Filologicos. Organizagdo da
tradugao por Diego Sdnchez Meca. Madrid: Tecnos, 2013.

3¢t GIACOIA, Oswaldo Jr. Nietzsche: o fim da metafisica e os pds-modernos. In.: IMAGUIRE, Guido;
ALMEIDA et al. Metafisica contempordnea. Petrdpolis, RJ: Vozes, 2007, p. 14 — 45.

32ARISTOTELES, Metafisica: livros IV e V, Col. Classicos da Filosofia: Cadernos de tradugdao n. 14,
traducdo, introducdo e notas Lucas Angioni. Campinas: IFCH/Unicamp, 2007, [Livro IV, 1010a 7). Citado
por Nietzsche em IDP 2.

*1ppP 7. Tradugdao Oswaldo Giacoia Junior.
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nada que exista no mundo material, mas correspondem as ideias que existem num nivel

de realidade superior ao mundo sensivel. Nas palavras de Nietzsche:

Mas os conceitos éticos ddo apenas a ocasido para a separagao, ideal e
¢tico ndo coincidem. Platdo acreditava com Heraclito que todo
singular [esta] em fluxo perpétuo; por meio de Sdcrates, ele encontrou
determinacdes conceituais universais: do mesmo modo que as nossas
singulares percepgdes sensiveis (intuicdes) correspondem a objetos
singulares, assim também aos nossos conceitos universais tém que
corresponder objetos, inalteraveis como o proprio conceito. O
conceito (noema) ndao poderia estar meramente na alma, sem que
correspondesse algo na efetividade. [...] Aos conceitos correspondem
apenas outras tantas coisas efetivas, cognosciveis por meio deles. O
que ¢ inalteravel, o permanente ndo é como que o carater do género e
a lei natural, porém existe ao lado do que ¢ singular ¢ para além da
mudanca (ndo no singular, ndo por meio do singular).”*

Segundo a leitura de Nietzsche, a partir de suas influéncias em Cratilo, em

Socrates e nos pitagdricos, Platdo encontrou na dialética o “caminho para o conceito”, e

a valorizacdo do mundo inteligivel das ideias seguiu ao lado da depreciacdo da

realidade™, da sensualidade®® e dos antigos modelos de homens “belos e bons” da

cultura atica. Essa visdo metafisica do homem articula um projeto de reformulagdo da

cultura por meio da educacdo (Paideia) e da organizagao politica na idealizacao do tipo

ideal de governante, o filosofo. Assim, estamos em condi¢des de afirmar que Nietzsche

compreende a metafisica a partir da cisdo platonica entre mundo sensivel e inteligivel e

a partir dessa cisdo ocorre o estabelecimento dos conceitos. Oswaldo Giacoia assim

comenta a concepcao de Nietzsche sobre a metafisica:

Para ele [Nietzsche], a raiz profunda, a base completamente
desenvolvida do pensar metafisico se encontra sistematizada no
idealismo platonico, com a doutrina das ideias e a consequente
oposicao entre os mundo sensivel e inteligivel, constituindo o segundo
o real (o ser, a esséncia permanente) contraposta a enganosa ¢
insubsistente da aparéncia sensivel (vir-a-ser, simulacro) e, portanto, a
instancia de julgamento acerca de sua realidade e valor.”’

Dessa mesma ¢€poca inicial do pensamento de Nietzsche, ha uma anotacao

pessoal que se tornou célebre, uma espécie de lema da filosofia de Nietzsche: “Minha

*1pP 2.
** Cf. IDP 5.
* Cf. IDP 6.

3 ¢t GIACOIA, Oswaldo Jr. Nietzsche: o fim da metafisica e os pds-modernos. In.: IMAGUIRE, Guido;

ALMEIDA et al. Metafisica contempordnea. Petrdpolis, RJ: Vozes, 2007, p. 14.
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filosofia, um platonismo invertido”. No entanto, como bem adverte Oswaldo Giacoia,
nao se trata de uma simples inversao de posi¢des, como se o projeto filosdfico de
Nietzsche fosse apenas tomar partido do corpo, do devir e do mundo sensivel em
oposicao as idealidades metafisicas, do ser como identidade e do inteligivel; para além
de tudo isso, a inversao que Nietzsche opera ¢ a “logica da autossupressao, em que 0s
valores dominantes na cultura ocidental, instituidos pelo platonismo, sdo conduzidos a
extragdo de suas derradeiras consequéncias™®. O Nietzsche maduro compreendera sua
propria filosofia e seu destino pessoal como ligado as consequéncias da catastrofe da
moral crista, seu “descobrir”. Seu pensamento percorre um longo caminho para chegar a
essa maturidade, como o desenvolvimento da interrogacdo histérica, a investigacao
psicologica, o método genealdgico e a invengdo de novos tipos humanos, que se
contrapdem ao tipo de homem massificado e decadente formado na modernidade.
Apesar das transformacdes da filosofia de Nietzsche, podemos compreender a
metafisica em seu pensamento a partir de sua defini¢ao platonica e o niilismo como um
fenomeno decorrente de seu proprio desenvolvimento. Ja a partir de Humano,
demasiado humano®, Nietzsche liga intimamente a metafisica a religido, de modo
particular ao cristianismo, que reine em si a decadéncia tanto do judaismo como da
filosofia grega. Em sua filosofia tardia, ele esclarece que o cristianismo ndo € o
causador da décadence, mas um dos seus sintomas, pois a o niilismo ¢ um fendémeno
europeu que historicamente remonta ao helenismo®’. Tomamos essas consideragdes
muito rapidamente, pois retornaremos a elas mais adiante, por ora, destacamos o fato de

Nietzsche conceber que “o niilismo ndo ¢ a causa, mas apenas a logica da

9941 9942

decadéncia”’. A “vontade de verdade”””, instalada na moral cristd e na metafisica,
impelem-nas a sua autossuperacdo pelas ci€éncias naturais, pela historia, pela psicologia
e pela propria moral, que revelam a necessidade de criacdo de sentido que se esconde
por tras dos ideais. Apés o antincio da morte de Deus®, os critérios axiologicos se
revelam apenas como perspectivas e visoes impostas pela vontade de poder, de modo
que a pergunta fundamental pelo sentido ndo possui mais uma resposta absoluta no

mundo moderno. Numa anotagdo pessoal, Nietzsche explica o significado do niilismo:

8 ¢t GIACOIA, Oswaldo Jr. Nietzsche: o fim da metafisica e os pds-modernos. In.: IMAGUIRE, Guido;
ALMEIDA et al. Metafisica contempordnea. Petrdpolis, RJ: Vozes, 2007, p. 22.

*Cf.HH1,5;9;17 e 18.

“Ac19.

' FP 1888, 14 [86].

2 GMm I, 27.

* GC12s.
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“Niilismo: falta a meta; falta a resposta ao ‘por qué’? que significa niilismo — o fato de

2944

que os supremos valores se desvalorizam™"". Nietzsche concebe do futuro da cultura

ocidental a partir da otica da autossupressao, por isso o niilismo se apresenta como um

9945

“sinistro hospede” que “bate a porta”™, e avalia sua propria filosofia como um ponto de

. “n . . . . . ., 4
virada da consciéncia europeia, pois ele se apresenta o “primeiro psicologo™®,

. . 4 .. 4 . A 4
“imoralista”"’ e “anticristo”®, que revelou a “mendacidade de milénios™*.

A relagdo entre metafisica, niilismo e o sujeito ¢ explicitada nos paragrafos
iniciais do Anticristo (1888). O niilismo, concebido culturalmente como décadence, ¢é

vislumbrado por Nietzsche como a “deteriora¢io do homem™°

, um “espetaculo
doloroso” que tem na metafisica, particularmente na composicdo da “virtude”, da
“divindade” e na elei¢dao dos “ideais da humanidade” a corrupgao dos instintos naturais
do homem. Para o filésofo, a supersticdo moral na alma com seus pressupostos — a
unidade do “eu” e a atribui¢do do livre-arbitrio — compdem um baluarte para a
modulacao de seres humanos decadentes, pois denegam o mundo efetivo e o corpo em

2

favor das ficcoes. Em oposi¢cdo a conservacao do “eu”, Nietzsche postula uma
concepcao descentralizada do sujeito, cuja perspectiva pretende ser isenta de

“moralina”, mas pautada pelo conflito da vontade de poder.

A vida mesma ¢, para mim, instinto de crescimento, de duragdo, de
acumulagdo de forcas, de poder: onde falta a vontade de poder, ha
declinio. Meu argumento ¢ que a todos os supremos valores da
humanidade falta essa vontade — que valores de declinio, valores
niilistas preponderam sob os nomes mais sagrados.”’

Uma analise detalhada do niilismo teria de passar pelas imagens do conceito na
. . A .52 ’ ~ .
Gaia ciéncia’®, suas metaforas e sua superacdo em Assim falou Zaratustra™, uma

observacao delicada dos textos postumos, principalmente do dificil texto “O niilismo

* FP 1887, 9 [35].

*> Fp 1885, 2 [127].

6 EH, Por que sou um destino 6.

4 EH, As extemporaneas 2.

8 EH, Por que escrevo tdo bons livros 2.

49 EH, Por que sou um destino 1.

** AC6.

*L AC6.

> 0 esvaziamento axiolégico promovido pelo antncio da morte de Deus no § 125 do livro Il (1882) da
Gaia ciéncia deflagra o inicio da reflexdo filoséfica de Nietzsche sobre o niilismo.

2 A questdo foi abordada através de vérias metaforas e imagens em Assim falou Zaratustra (1883 —
1885), como o mar, o cdo de fogo, a sombra de Zaratustra, etc. Nessas passagens, é destacado o aspecto
pessimista do niilismo, como esvaziamento e perda do sentido da vida. A superagdao do niilismo é
postulada na obra pelos conceitos do eterno retorno e do além-do-homem.



33

54
europeu’

e uma ponderagdao das variagdes de sentido entre pessimismo, niilismo e
décadence. Perseguir essa direcdo nos afastaria de nosso objetivo, por isso nos
reservamos a economia argumentativa de afirmar que o tema do niilismo, como logica
da autossupressio da metafisica e destino do Ocidente®, tem uma ambiguidade
apontada pelo proprio filésofo. Por um lado, uma das consequéncias do niilismo na
modernidade ¢ a figura predominante do “Gltimo homem”, o homem liberto dos
designios da religido, mas que ¢ incapaz de se emancipar do nivelamento gregario
construido sob a imagem da universal do Cristo, cuja face politica se apresenta sob a
¢gide da igualdade e da eleicio do conforto como ideal social e econdmico de
felicidade. O fanatismo religioso, que tem a imagem elaborada na figura do sacerdote, ¢
visto como um modo de prolongar uma forma de vida moribunda, por isso a busca por
estimulantes e narcdticos psicologicos oferecidos pela religido ¢ sintoma da décadence,
termo privilegiado por Nietzsche ao tratar do niilismo na cultura. Ao lado dessas
concepgoes corrosivas do niilismo, o filosofo apresenta na Gaia ciéncia uma visao
positiva, alegre e esperancosa, do niilismo vivido em sua radicalidade pelos “espiritos
livres”. No aforismo 343, intitulado “o sentido de nossa serenojovilidade (Heiterkeit)”,

Nietzsche escreve:

Talvez soframos demais as primeiras consequéncias desse evento [0
niilismo] — e estas, as suas consequéncias para nds, nao sio, ao
contrario do que talvez se esperasse, de modo algum tristes e
sombrias, mas sim algo dificil de descrever, uma nova espécie de luz,
de felicidade, alivio, contentamento, encorajamento, aurora... De fato,
nos, filosofos e “espiritos livres”, ante a noticia de que “o velho Deus
morreu” nos sentimos como iluminados por uma nova aurora; nosso
coragdo transborda de gratiddo, espanto, pressentimento, expectativa —
enfim o horizonte nos aparece novamente livre, embora nio esteja
limpo, enfim os nossos barcos podem novamente zarpar ao encontro
de todo perigo, novamente ¢ permitida toda a ousadia de quem busca
o conhecimento, 0 mar, o nosso mar, estd novamente aberto, e

provavelmente nunca houve tanto “mar aberto”.*

Nos fragmentos inéditos do filosofo, ele explica que o niilismo pode ser

interpretado como signo da elevacdo do espirito como “niilismo ativo” ou como signo

>* Trata-se do fragmento escrito nos Alpes Suicos, em Lenzer Heide, cf. FP 1887, 5 [71]. Para uma andlise
desse texto, cf. ARALDI, Clademir. Os extremos do niilismo europeu. In.: Estudos Nietzsche, Curitiba, v.
3,n.2,p. 169 -182, jul/dez. 2012.

>> Numa anotagdo, o autor escreve: “a historia dos proximos dois séculos, daquilo que vem, que ndo
pode mais vir de outro modo: a ascensdo do niilismo”* (FP 1888, 11 [411]. Tradugdo Oswaldo Giacoia
Junior).

*® GC 343.
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“do declinio e do poder do espirito™’. O “mar aberto” que se mostra diante de “quem ja

ndo vé mais terra”>®

se mostra “infinito” e “nao ha coisa mais terrivel que a infinitude”,
pois longe da terra, distante da referéncia de seguranca, abrem-se novos horizontes. A
critica de Nietzsche a metafisica e ao sujeito leva-o a postular um novo conceito de
sujeito, mas ndo se trata daquele niilista e decadente tipificado em sua critica, mas de
um tipo humano que surge nos limites terminais do diagnostico do filésofo sobre a
modernidade. O niilismo passivo € o homem decadente ndo sdo as imagens finais do
humano em Nietzsche, a partir de sua fase intermediaria até sua ultima filosofia

Nietzsche acena para o surgimento outra perspectiva do sujeito, uma visdo que

progressivamente se tornara identificada com o proprio filosofo.

1.2 A critica de Nietzsche ao conceito de sujeito moderno

Em 1888, no Ecce Homo, ao fazer a andlise retrospectiva de suas obras,
Nietzsche afirma que Além de bem e mal (1886) expressa um programa de ‘“critica da
modernidade””. Tal programa critico instaurado na obra é desdobrado e radicalizado
nos escritos posteriores, a ponto de Nietzsche afirmar no frontispicio da primeira edigao
da Genealogia da moral (1887) que esta obra seria um “complemento e clarificacdo de

Além de bem e mal”®.

O programa critico proposto por Nietzsche em Além de bem e
mal ¢ conduzido por um forte senso histérico que nao poupa as ciéncias, as artes € a
politica moderna®', e no ambito filoséfico a intengdo do autor é mover um processo de
desconstrugdao daquilo que ele identifica como o cerne do pensamento filoséfico da
modernidade: o dogmatismo metafisico que remonta a Platdo, o inventor do “puro
espirito e do bem em si”®. Nietzsche possui uma interpretacio bastante particular da

filosofia moderna, ele entende que os filosofos modernos, apesar de todas as criticas

“uu

>’ Nas palavras de Nietzsche: ““Niilismo como sinal do poder elevado do espirito: como niilismo ativo.
Ele pode ser um sinal de forga: a forg¢a do espirito pode ter crescido a tal ponto que as metas até aqui se
mostrem inapropriadas. [...] Niilismo como declinio e retrocesso do poder do espirito: o niilismo passivo:
como sinal de fraqueza, a forga do espirito pode se extenuar, pode estar esgotada, de tal modo que as
metas e os valores até aqui se mostram como inapropriados e ndo encontram mais nenhuma crenga”
(FP 1887, 9 [35]).

*% GC 124, trata-se do aforismo que precede o anuncio da morte de Deus.

**EH, BM 2.

“cf.o posfacio do tradutor Paulo César de Souza para a edigao brasileira.

°' EH, BM 2.

®2 BM Prefcio.
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empreendidas a metafisica pela filosofia kantiana, ndo se desprenderam do modo de
pensar dogmatico, isto ¢, da postulacdo de uma esfera transcendente a experiéncia.

Na abertura do prologo de Além de bem e mal ha uma suposicdo (Gesetzt) de
Nietzsche comparando a verdade a mulher®, e por isso mesmo, a verdade escapa da
compreensao dos filosofos dogmaticos porque eles ndo entendem de mulheres, ou seja,
por amor a verdade eles almejam aprisiona-la em seus castelos conceituais denominados
sistemas filosoéficos, e tal impeto em aprisionar a verdade-mulher ¢ avaliada por
Nietzsche como uma ingenuidade. O dogmatismo filoséfico possui, de acordo com a
analise do filosofo alemdo, trés alicerces sobre os quais se erguem ‘“‘construcdes
colossais™: a) a supersticdo de um fundamento popular, incondicionado e ndo-datado na
historia; b) a substancializagdo de conceitos por meio de jogos de palavras e da seducao
da gramatica; ¢) a generalizacio apressada na elaboragdo de conceitos®™. A critica de
Nietzsche ao conceito de sujeito moderno, delineada em Além de bem e mal € em outros
escritos do periodo, passa fundamentalmente por esses trés alicerces do dogmatismo,
que iremos abordar adiante. Retomar o percurso da desconstrucdo nietzschiana do
conceito de sujeito moderno, conforme veremos, ¢ um passo fundamental para abrir
caminho para uma nova compreensao para a ideia de sujeito e de subjetividade
propostas em sua filosofia. Conceitos que serdo construidos, entdo, de um modo

diferente do que foi feito na metafisica moderna criticada pelo filoésofo.

1.3 A desconstrucio do sujeito moderno: Descartes, Kant e Schopenhauer

Ao se referir a Além de bem e mal no Ecce homo, Nietzsche afirma que a partir
dessa obra se inaugura uma nova metade em sua filosofia, aquela que “diz Nao, que faz

0 Na"’0,365

, Ou seja, a partir desta obra a critica nietzschiana, que ja existia em seus livros
anteriores, passara a assumir novos contornos € um novo estatuto. Neste mesmo

paragrafo, poucas linhas acima, Nietzsche afirma que Assim falou Zaratustra (1883 —

3 BM Prefacio. Na Gaia ciéncia, entre os aforismo 57 a 75, Nietzsche explora filosoficamente diversas
imagens da mulher. Uma analise dessas imagens encontra-se em MARTON, Scarlett. A gaia ciéncia: da
realidade ao sonho: as imagens da mulher. In.: Nietzsche e a arte de decifrar enigmas: treze
conferéncias europeias. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 2014. p. 87 — 106.

o4 Itaparica faz a demarcagao dos pressupostos dogmaticos da critica nietzschiano ao sujeito moderno.
Cf. ITAPARICA, André Luis Mota. Critica da modernidade e conceito de subjetividade em Nietzsche. In.:
Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 2, n.1, jan/jun 2011, p. 59 — 79. A critica ao sujeito moderno em
Nietzsche, além do tema do sujeito em sua filosofia, é abordada também por PASCHOAL, Antonio
Edmilson. Da critica de Nietzsche ao sujeito ao sujeito de sua critica. In.: Cadernos Nietzsche,
Guarulhos/Porto Seguro, jan/abr 2018, p. 93 -1109.

® EH, BM 1.
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1885) encerrou sua tarefa filosofica que “diz Sim”*®. Essa compreensio do Zaratustra
enquanto uma obra essencialmente positiva € perfeitamente cabivel ao tema do sujeito.
Dessa forma, temos no Zaratustra uma compreensao propria de Nietzsche sobre o
sujeito, mas antes de adentrarmos em tal concepg¢do, primeiramente iremos nos envolver
com a critica do sujeito moderno proposta pela filosofia que “faz o Ndo”, ou seja,
primeiramente compreenderemos a critica movida por Nietzsche ao sujeito moderno
para depois explorarmos mais elementos do tema que surgem desde o Zaratustra.
Nietzsche elabora uma tenaz critica ao sujeito moderno®’ em Além de bem e mal,

assim como nos textos preparatorios de 1885 a 1887, mas a seu modo: com parcimdnia

* EH, BM 1.

®7 Nietzsche dirige sua critica a concepgao de sujeito erigida na modernidade, porque foi nesta época,
nomeadamente desde Descartes, com o sujeito do conhecimento, e com Kant, com o sujeito livre, que a
palavra sujeito assumiu o significado de um ego que se contrapde ao objeto (o eu distinto do mundo) e
de um ego autodeterminante e agente livre. Embora Nietzsche reconhega ja em Platdo o criador do
“puro espirito” (BM, Prélogo), ele ndo identifica entre os gregos as matrizes conceituais que formardo o
conceito moderno de sujeito. Apesar de Nietzsche desaprovar as pretensdes de Aristdteles em abarcar a
totalidade do mundo na “frieza” de um sistema (FP 1884, 25 [17]), ele ndo faz qualquer alusdo ao
conceito aristotélico de subjacente (hypokeimenon), mesmo quando censura a ideia de sujeito como
substdncia, ele sempre o faz a partir de sua contraposi¢cdo a Descartes (FP 1887, 9 [98]). Nietzsche ndo
menciona os motivos que o levam a desconsiderar o tema do sujeito em Platdo e Aristoteles, e ndo seria
razoavel exigir dele tais explicagdes, porque Nietzsche ndo faz histdria da filosofia e por isso ndo precisa
apresentar o estado da arte de suas criticas. Mas podemos conjecturar que Nietzsche, um grande
estudioso dos gregos, ndo iniciou sua critica ao conceito de sujeito desde a antiguidade porque as
conotagbes do conceito de sujeito por ele avaliadas ndao se encontram na filosofia antiga, mas a
concepgao de sujeito estritamente ligada ao eu é tipicamente moderna. Atento a particularidade do
sujeito moderno em seus escritos sobre a historia da metafisica, Heidegger cunhou o neologismo
Subiectitdt, traduzido para o portugués por Marco Antonio Casanova como subiectidade e por Marcos
Aurélio Fernandes como subjetidade, para destacar que no conceito aristotélico de hypokeimenon nao
hda a presenca do eu como ocorre no conceito moderno de subjetividade (cf. Nietzsche, Vol. |l, tradugdo
Marco Anténio Casanova, Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2007, p. 348 — 352). Na filosofia
aristotélica, o conceito de subjacente (hypokeimenon), central nas discussGes sobre a esséncia (ousia)
nos livros VIl e VIII da Metafisica, possui o “significado convergente”, como destacado por Lucas Angioni,
“entre uma teoria semantica da predicacdao e uma teoria ontoldgica a respeito do mundo da natureza”
(ARISTOTELES, Metafisica: livros VII e VIII, Col. Cldssicos da Filosofia: Cadernos de tradugdo n. 11,
traducdo, introducdo e notas Lucas Angioni. Campinas: IFCH/Unicamp, 2005, p. 150). Numa passagem
central do livro VII, Aristételes afirma que o subjacente é aquilo que recebe predicados, o que permite
sua compreensdo, por um lado, como sujeito l6gico (uma concepgdo de subjacente também
desenvolvida nos Analiticos | 22, 83a 1 — 14): “o subjacente (hypokeimenon) é aquilo a respeito de que
as demais coisas sao afirmadas, ao passo que ele préprio ndo mais se afirma a respeito de nenhuma
outra” [1028b 33]. Na sequéncia da Metafisica, Aristoteles oferece uma definicdo de subjacente que
permite compreender o conceito também como substrato fisico: “De certo modo, é a matéria (hyle) que
se diz subjacente; de outro modo, a forma (eidos), e, em terceiro lugar, o conjunto de ambas (quero
dizer, por matéria, por exemplo, o bronze; por forma, o aspecto da figura; pelo conjunto de ambas — o
composto (synolon)—, a estatua), de modo que, se a forma é anterior a matéria e mais ente do que a
matéria, também sera anterior ao composto de ambas, pela mesma razao” [1029a 2]. Angioni destaca
que a costumeira tradugdo de hypokeimon por “sujeito” pode induzir o leitor ao equivoco de
compreender no conceito grego a moderna nogao de subjetividade. Para uma abordagem inicial do
conceito de subjacente, cf. CASSIN, Barbara (Org.). Vocabulaire européen des philosophies: Dictionnaire
des intraduisibles. Paris: Seuil, 2004, p. 1233 — 1238. A respeito da distingdo feita por Heidegger entre
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de argumentos, com um forte sentido histérico e deslocando o primado da razdo para
uma analise que parte da corporeidade. O sujeito moderno que a critica de Nietzsche
persegue ¢ o sujeito do conhecimento, pedra fundante dos projetos filosoficos de
Descartes, Kant e Schopenhauer. Tanto o sujeito cartesiano, quanto o sujeito
transcendental de Kant e de Schopenhauer sao analisados por Nietzsche como fic¢des
metafisicas, carentes de corporeidade e frutos de uma inadvertida renovagdao de
supersticoes religiosas, que sdo travestidas numa linguagem filosoéfica.

No aforismo 54, pertencente ao terceiro capitulo de Além de bem e mal e
intitulado “A natureza religiosa”, Nietzsche busca extrair uma conclusdo do conceito
moderno de sujeito pouco comum a interpretagdo usual da modernidade filosofica, que
concebeu a si mesma como emancipada dos pressupostos metafisicos da tradicao
patristica e escolastica. Para Nietzsche, a modernidade acreditou-se liberta do conceito
de alma concebido por Platdo e consolidado pelo cristianismo, e apesar de todo
ceticismo empregado por pensadores da modernidade, a filosofia ndo deixou de ser
antirreligiosa, embora tenha se tornado menos cristd®. Tanto o “Eu penso” de Descartes
quanto o sujeito transcendental de Kant se tornaram, de formas distintas, fundamentos
incondicionados para o sujeito. Em Descartes haveria um erro no pensamento que intui
a existéncia do sujeito a partir da atividade do pensamento, ¢ em Kant ha uma
concepcao de sujeito que acompanha o pensamento, tornando-se um operador l6gico
que carece de existéncia efetiva®, e tal fundamento transcendental serd recebido por
Schopenhauer, segundo Nietzsche, como um pressuposto explicitamente metafisico. A
seguir, exploraremos a apropriagdo nietzschiana das filosofias de Descartes, Kant e
Schopenhauer sobre o tema do sujeito.

A apropriacdo de Descartes por parte de Nietzsche tem sido amplamente
explorada pelos comentaristas do filésofo de Sils Maria, que geralmente destacam as
oposigoes filosoficas entre os dois pensadores. Scarlett Marton, sem mitigar o
antagonismo entre Nietzsche e Descartes, destaca que ambas as filosofias, a partir de
perspectivas diferentes, possuem caracteristicas comuns, como o tom pessoal de suas

escritas, trabalham com a intima relagdo entre vida e filosofia e se dirigem pessoalmente

Subjektivtdt (subjetividade) e Subiectitdt (subiectidade ou subjetidade), cf.: FERNANDES, Marco Aurélio.
Subjetidade e Subjetividade: uma meditagdo histérico-ontoldgica a partir de Heidegger. In.: Principios:
Revista de Filosofia, Natal, v. 21, n. 36, jul — dez 2014, p. 121 — 152.

°% Cf. BM 54.

*% Cf. BM 54.
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ao leitor”’. Isabelle Wienand’', a partir do propésito de explorar as proximidades entre
Descartes e Nietzsche, afirma que tanto o pensador franc€s quanto o alemao, de formas
distintas, fizeram de suas filosofias uma “histoire de esprit”, parafraseando Descartes no
Discurso do método. Wienand destaca que a admiracdo de Nietzsche por Descartes
pode ser atestada pelo prefacio da primeira edicdo de Humano, demasiado humano, no
qual se 16 uma citagio do Discurso do método’”, na qual Descartes declara sua
dedicagdo a busca pelo conhecimento e a vida intelectual, um proposito para o qual ele
quer dedicar sua vida. O tema da vida investida ao conhecimento ¢ um dos temas

r

recorrentes de Humano, que na pena de Nietzsche ¢ afirmado como a “paixdo pelo

conhecimento””?

(Leidenschaft der Erkenntnis). Embora existam elementos comuns
entre Descartes e Nietzsche'*, principalmente no que se refere a pessoalidade de seus
escritos, a compreensao da critica nietzschiana a metafisica e ao sujeito moderno passa,
inevitavelmente em Nietzsche, por sua critica ao cogito cartesiano.

No inicio de Além de bem e mal, ao questionar a vontade de verdade dos
filosofos, Nietzsche postula que Descartes havia abandonado cedo demais o programa

9975

de “omnibus dubitandum”’> [de tudo duvidar], projeto que o filésofo francés havia

. ~ ; . . ’ 7 o~
expresso nas Medita¢bes Metafisicas e no Discurso do Método’®. Na visio de

"9 MARTON, SCARLETT. Nietzsche e Descartes: filosofias de epitafio. In.: Extravagdncias: ensaios sobre a
filosofia de Nietzsche. Coleg3o Sendas & Veredas. S3o Paulo: Discurso Editorial e Editora UNIJUI, 2001, p.
143 - 166.

"L WIENAND, Isabelle. Writing from a First-Person Perspective: Nietzsche’s Use of the Cartesian Model.
In.: Constancio, Jodo; Branco, Maria Jodo Mayer; Ryan, Bartholomew (Orgs.). Nietzsche and the problem
of subjectivity. Berlin/Boston: Walter de Gruyter, 2015, p. 49 — 64.

A citagcdo de Descartes na primeira edicao de Humano, demasiado humano é um trecho da 32 parte
do Discurso do método, no qual o filédsofo francés trata das bases de sua “moral provisdria”. Eis a
citagcdo: "Durante um certo tempo, examinei as diferentes ocupagdes a que os homens se entregam
nesta vida, e procurei escolher a melhor entre elas. Mas ndo é preciso relatar aqui os pensamentos que
entdo me vieram: basta dizer que, de minha parte, nada parecia melhor do que me ater firmemente ao
meu proposito, isto é, empregar todo o meu prazo de vida em cultivar minha razao e buscar a trilha da
verdade, tal como me havia proposto. Pois os frutos que ja tinha provado nesse caminho eram tais que
nesta vida, segundo meu julgamento, nada se poderia encontrar de mais agradavel e inocente; e depois
gue me socorri dessa maneira de reflexdao, cada dia me fez descobrir algo novo, que tinha alguma
importancia e ndo era em absoluto de conhecimento geral. Entdo minha alma se encheu de tamanha
alegria, que nada mais poderia incomoda-la” (Trad. do alem&o por Paulo Cesar de Souza para a edig¢do
brasileira de Humano, demasiado humano).

”'HH 1, 107, 197, 200, 225, 252, 253, 292, 500.

* Wienand também destaca a admiragdo expressa por Nietzsche (AC 14) sobre a fisiologia cartesiana
gue, ao compreender o corpo como uma maquina autorregulada, serve de base ao projeto nietzschiano
de naturalizagdo do homem.

> BM 2. No FP 40 [10] 1885, lemos: “Descartes ndo é suficientemente radical para mim. Em sua
exigéncia por ter algo seguro e em seu “eu ndo quero ser enganado”, é necessario perguntar “por que
ndo”?”.

’® para Wienand, a critica de Nietzsche a Descartes em Além de bem e mal e nos fragmentos postumos
da época se insere numa radicalizagdo do projeto cartesiano de “tudo duvidar”. Ela cita Robert Rethy
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Nietzsche, a certeza imediata da existéncia do eu a partir da constatagdo da atividade do
pensamento € um raciocinio equivocado, porque Descartes toma suposigdes que nao se
coadunam com a duvida radical. O equivoco da indugdo imediata que em Descartes
associa a atividade do pensamento a existéncia do eu ¢ apontado por Nietzsche nos

seguintes termos:

Que o povo acredite que conhecer ¢ conhecer até o fim; o filésofo tem
de dizer a si mesmo: se decomponho o processo que esta expresso na
proposi¢do "eu penso", obtenho uma série de afirmacgdes temerarias,
cuja fundamentacdo ¢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 ¢ pensado como
causa, que existe um "Eu", e finalmente que ja esta estabelecido o que
designa como pensar — que eu sei o que ¢ pensar’ .

Num apontamento de 1885, Nietzsche testa um contra-argumento ao cogito
criando uma hipdtese: a de que houvesse um deus que pensa por meio do ser humano, o
qual falsearia a ideia de que o agente do pensamento ¢ o individuo sem negar a
existéncia da atividade do pensar’®. Esse raciocinio seria uma radicalizagio da propria
davida hiperbdlica de Descartes, visto que o pensamento sO seria aparentemente uma
atividade do sujeito pensante, quando em realidade o pensar seria fruto de um deus que
ndo se pouparia em enganar os homens. Nietzsche ndo trouxe esse contra-argumento
para a obra publicada, embora sua intengdo em questionar a causalidade da atividade do
pensamento tenha sido mantida. O filosofo alemdo manteve esse argumento apenas
como anotagdo porque sua logica permanece no campo das teorias especulativas que
carecem de materialidade, um tipo de raciocinio que ele mesmo critica. Nos textos
publicados Nietzsche questiona o sujeito cartesiano porque Descartes confere uma

unidade substancial ao eu’” e encontra no sujeito um agente unitirio da acdo do

com o qual concorda: “Nietzsche esta filosofando no espirito de Descartes, mas fazendo o trabalho
deste ultimo “melhor” do que ele préprio” (RETHY, R. Apud.: WIENAND, Isabelle. Writing from a First-
Person Perspective: Nietzsche’s Use of the Cartesian Model. In.: Constancio, Jodo; Branco, Maria Jodo
Mayer; Ryan, Bartholomew (Orgs.). Nietzsche and the problem of subjectivity. Berlin/Boston: Walter de
Gruyter, 2015, p. 52.

77 BM 16.

’® No texto preparatorio de Nietzsche, 1&-se: “Supondo, por exemplo, que Deus pensasse por meio de
nds, e que nossos pensamentos, na medida em que nos sentimos como causas, seriam uma aparéncia,
entdo a existéncia dos pensamentos ndo seria negada ou colocada em duvida, mas certamente o ergo
sum” (FP 1884 — 1885, 40 [24]. Tradugdo de Marco Antdnio Casanova).

’® Denis Rosenfield assim comenta a atividade do pensamento como substancia em Descartes: “A
atividade de pensar em questdo ndo é a atividade vulgar de fazer representagdes sobre dados sensiveis
ou sensoriais, mas a de um pensamento que se reconhece como atividade formal de pensar, em cuja
acepcdo de formal encobrem-se dois sentidos: o da pura faculdade de representar sem que nenhum
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pensamento. Tais resultados do cogito cartesiano sdao questionados por Nietzsche que, a
partir da sua fisiopsicologia, atribuird ao corpo, aos impulsos ¢ instintos*’ a génese do
pensamento, mas chegaremos as consideragdes sobre a fisiopsicologia mais adiante, por
ora daremos destaque a refutacdo de Nietzsche a indugdo cartesiana do cogifo. De
acordo com a analise de Nietzsche, Descartes condicionou a existéncia de um sujeito

unitario a um equivoco gramatical:

Isso pensa: mas que este "isso" seja precisamente o velho e decantado
"eu" ¢, dito de maneira mais suave, apenas uma Suposi¢do, uma
afirmagdo, e certamente ndo uma "certeza imediata". E mesmo com
"isso pensa" ja se foi longe demais; ja o "isso" contém uma
interpreta¢do do processo, ndo € parte do processo mesmo. Aqui se
conclui segundo o habito gramatical: "penso ¢ uma atividade, toda
atividade requer um agente, logo —"*".

Segundo a interpretagdo de Nietzsche, o cogito cartesiano opera uma derivagao
metafisica de uma regra gramatical. A certeza da existéncia do eu para Descartes se
deve a uma intui¢do imediata que liga a atividade do pensamento a existéncia do sujeito
pensante, este concebido como uma substancia de natureza metafisica. Para Nietzsche,
segundo o aforismo 16 de Além de bem e mal, ha equivocos, “afirmacdes temerarias”,
na certeza da unidade do eu concebida por Descartes: primeiramente, hd a
pressuposicao de que ja se saiba o que € o pensar € que este seja uma atividade, e depois
ha um salto entre a existéncia do sujeito pensante encontrado como autor do

pensamento para sua esséncia, a razdo. Tal salto equivocado, para Nietzsche, deve-se a

conteudo especifico seja privilegiado e o de que esta faculdade formal ndo é uma mera abstragdo de
conteudo, porém algo existente por si, ou seja, tem-se aqui o conceito cartesiano de substancia. Embora
Descartes prescinda aqui da distin¢do real entre alma e corpo, pode-se afirmar que a proposi¢ao “eu
sou, eu existo” enuncia claramente algo realmente existente e ndao apenas logicamente possivel,
condigdo esta que seria preenchida apenas com o principio de ndo-contradi¢do. [...] A “coisa que pensa”
pode, entdo, existir, ndo apenas logicamente, mas realmente, de uma maneira autbnoma ou
independente, e isto sem que se saiba nada de outro, por enquanto relegado ao dominio de coisas
obscuras". ROSENFIELD, Denis L. Descartes e as Peripécias da Razéo. Sao Paulo: lluminuras, 1996, p. 123.
8 As nocdes de pulsdo/impulso (Trieb) e Instinto (Instinkt) sdo tratadas por Nietzsche como sinénimos,
como observam Patrick Wotling (Vocabuldrio de Friedrich Nietzsche. Tradugdo de Claudia Berliner. Sdo
Paulo: Martins Fontes, 2011, p. 44 - 46) e os tradutores da edigdo francesa do Nascimento da Tragédia
(La naissance de la tragédie. Traduit par Michel Haar, Philippe Lacoue-Labarthe et Jean-Luc Nancy.
Paris : Gallimard, 1977, p. 20 - 21). O Unico tratamento diferenciado de Nietzsche com os termos,
segundo os tradutores franceses, é na primeira obra publicada do fildsofo, onde Nietzsche usa o termo
impulso para aludir a forgas e energias de ordem naturais e fisicas; e prefere utilizar a nogao de instinto
para tratar de impulsos decaidos pela racionalidade e individualizados no sujeito. Em todo caso, de
acordo com os tradutores franceses, os instintos seriam impulsos decaidos de sua condigao
infrarracional. Nietzsche, nas obras posteriores ao Nascimento da Tragédia, abandona o uso demarcado
dos termos.

1 BM 17.
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uma derivagdo do ambito gramatical, porque toda acdo exige um sujeito — todo verbo
tanto em francés quanto em alemdo exige um sujeito —, para a esfera logica — a
causalidade® —, ¢ do 16gico para o 4mbito metafisico, no qual a razdo ¢ concebida por
Descartes como substancia inextensa. A certeza expressa por Descartes nas Meditagoes
¢ de que o sujeito € racional e o pensamento ¢ a unidade substancial do eu: “Nada
admito agora que nao seja verdadeiramente verdadeiro: nada sou, pois, falando
precisamente, sendo uma coisa que pensa, isto €, um espirito, um entendimento”®.
Denis Rosenfield, ao comentar a existéncia do sujeito cartesiano, ndo deixa de
notar, assim como Nietzsche o fizera, que a proposicdo ‘“‘eu sou, eu existo”, faz uma
conexao entre a enunciacao de algo com sua existéncia — no caso a existéncia do ew.
Para o comentador de Descartes, a enunciacdo de algo e sua existéncia efetiva ndo ¢
compreendida como uma derivacdo gramatical, mas como uma “curiosa coincidéncia
entre a proposicdo ¢ o que ¢ enunciado”, no sentido de que a atividade de pensar ¢
coincidente com uma afirmag¢do do enunciado “eu penso”. Assim, o que ¢ enunciado — o
ato de pensar — € concebido como instituinte, como fundador. Nas palavras de

Rosenfield:

A proposi¢ao “eu sou, eu existo”, em seu modo mesmo de enunciagao,
coloca ndo apenas a existéncia como seu problema central, mas é o ato
mesmo de enunciagdo de algo existente, uma espécie de ato de julgar
a existéncia que se instituiu, pelo seu proprio ato, como existente.
Neste sentido, o cogito ndo ¢ uma descri¢ao do ato de pensar, porém o
ato mesmo de instituir a faculdade de pensar como existéncia e, pois,
como substancia. Se a atividade de pensar torna a proposi¢ao “eu sou,
eu existo” verdadeira, ¢ porque ocorre uma curiosa coincidéncia
entre a proposicio e o que é enunciado, com a consequéncia de que
isto que aparecia como “descri¢do” ¢é algo do tipo de um “juizo de
existéncia” instituinte de este algo existente enquanto atividade de
pensar consciente de si®* (grifo nosso).

Nietzsche ndo 1€ Descartes como um comentador, buscando justificar seu
pensamento, ele ndo 1€ as Meditagoes Metafisicas com uma caridade interpretativa que
possa conceber a existéncia do enunciado e sua proposi¢do como uma ‘‘curiosa
coincidéncia”. Para Nietzsche, Descartes deriva a substancia metafisica “ecu” do uso

gramatical da linguagem, o que seria uma espécie de vicio e erro frequente de

¥ Nietzsche assume uma postura cética em relagdo ao conceito de causalidade no decorrer de seus
escritos. Cf. A121, HH |, 18, GC 112.

¥ DESCARTES, R. MeditagOes Metafisicas. In.: Obra escolhida. Trad. J. Guinsburg e Bento Prado Junior.
Sao Paulo: Difusao Europeia, 1962, p. 128.

84 ROSENFIELD, Denis L. Descartes e as Peripécias da Razéo. Sao Paulo: [luminuras, 1996, p. 122 —123.
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pensadores que, inadvertidamente, chegam a conclusdes devido a estrutura dos idiomas,
que descrevem o mundo a partir de conceitos ja determinados pela gramatica, que ¢
utilizada de forma inconsciente e ancestral. Dessa forma, em regides nas quais ha uma
formacao diferente das funcdes gramaticais a forma de pensar também ¢ distinta, o que
leva a maneiras diferentes de conceber o mundo. Essa ideia ¢ apresentada por Nietzsche
no aforismo 20 de Além de bem e mal, no qual afirma que o conceito de sujeito seria
pensado de forma diferente em outra matriz linguistica: “Filésofos do ambito linguistico
uralo-altaico (onde a nogao de sujeito teve o desenvolvimento mais precario) com toda a
probabilidade olhardo "para dentro do mundo" de maneira diversa e se achardo em
trilhas diferentes das dos indo-germanos ou mugulmanos”.

Segundo Wienand®, Nietzsche confere bastante destaque aos argumentos do
cogito que Descartes lanca mao na segunda meditacdo, e passa ao largo das
consideragdes cartesianas sobre a unido entre corpo e alma presentes na sexta meditagao
e em outras obras como as Paixoes da alma, ¢ a correspondéncia com Elisabeth da
Boémia e o diplomata francés Pierre Chanut*®. Embora Nietzsche tenha ignorado os
argumentos de Descartes que aproximariam suas filosofias®’, a perspectiva e o ponto de
partida nos pensadores sdo diametralmente contrdrios. Enquanto Descartes parte do
pensamento para chegar a conclusdo de que nao pode ignorar o corpo, Nietzsche parte
da fisiologia para descobrir no pensamento o seu produto. O fato ¢ que o cogito ¢
pensado por Nietzsche como um fundamento metafisico para o sujeito, o que aos olhos
do filésofo de Sils Maria ¢ uma reapresentagdo do antigo conceito de alma do
platonismo e do cristianismo.

Nietzsche ndao foi o primeiro autor a questionar a psicologia racional de

% WIENAND, Isabelle. Writing from a First-Person Perspective: Nietzsche’s Use of the Cartesian Model.
In.: Constancio, Jodo; Branco, Maria Jodo Mayer; Ryan, Bartholomew (Orgs.). Nietzsche and the problem
of subjectivity. Berlin/Boston: Walter de Gruyter, 2015, p. 53.

¥ Nikolaos Loukidelis realiza um estudo de fontes no qual afirma que a recepgdo de Nietzsche sobre
Descartes foi através dos manuais de histéria da filosofia de Kuno Fischer (Geschichte der neuern
Philosophie) e de Friedrich Uberweg (Grundriss der Geschichte der Philosophie), e também pelo contato
com a obras O Mundo como Vontade e Representagdo de Schopenhauer e Kritische Geschichte der
Philosophie de Eugen Dihring, este ultimo um dos maiores adversarios de Nietzsche. Cf.Loukidelis, N.
Quellen von Nietzsches Verstandnis und Kritik des Cartesischen cogito, ergo sum, in: Nietzsche-Studien,
Berlin: W. De Gruyter, v. 34, 300-309, 2005.

¥ Nietzsche se apropria de Descartes como apreende os demais pensadores da histdria da filosofia, sem
o compromisso de um historiador da filosofia ou um comentarista, sua leitura dos pensadores cldssicos
da filosofia serve a seus propdsitos argumentativos. Como lembra Wienand, mesmo se Nietzsche lesse
ou citasse as passagens em que Descartes argumenta em favor da inseparabilidade do corpo e da
mente, Nietzsche poderia se contrapor ou julgar tais argumentos insuficientes.
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Descartes. Immanuel Kant®® ja havia se contraposto ao solipsismo metafisico do cogito
na Critica da Razdo Pura, para Kant o eu penso ndo pode ser o primeiro objeto
determinante do conhecimento, mas o sujeito do cogito ¢ a unidade a priori
determinavel do conhecer®. O sujeito transcendental de Kant serd recebido por
Schopenhauer, na visdao de Nietzsche, como o sujeito de uma existéncia iluséria
(Scheinexistenz), uma concepgao de sujeito de carater metafisico, ao qual o programa
critico de Nietzsche se opde. Num texto preparatdrio ao aforismo 54 de Além de bem e
mal’, Nietzsche faz uma ligacdo entre as concepc¢des de sujeito de Descartes, Kant e
Schopenhauer a sua prépria filosofia da época do Nascimento da Tragédia, uma ligacao
um tanto inusitada, mas esclarecedora, cujo sentido buscaremos decifrar. No texto,

Nietzsche afirma:

Outrora acreditava-se incondicionalmente na gramatica: dizia-se: "eu"
¢ a condicdo, "penso" ¢ predicado. Tentou-se, com uma tenacidade
admiravel, saber se ndo seria possivel escapar dessa rede — se ndo
seria verdadeiro talvez o contrario: "pensar" condi¢do — ¢ "eu"
condicionado, como uma sintese, que o pensamento empreende. Kant
queria demonstrar, no fundo, que ndo se poderia demonstrar o sujeito
a partir do objeto, o objeto também ndo. A possibilidade de uma
existéncia aparente do "sujeito" alvorece: um pensamento que, como
na filosofia veda, ja esteve presente um dia sobre a Terra. Caso se
queira uma expressdo nova, ainda que muito proviséria para isso,
entdo basta ler o Nascimento da Tragédia® .

Ao contrario do que fizera em relacdo a Descartes, Nietzsche ndo tece muitas
referéncias a concep¢do de sujeito de Kant, mas o texto preparatorio citado acima,
apesar da economia argumentativa, faz referéncia a uma passagem central da filosofia

kantiana do conhecimento, e para entendermos o ponto que Nietzsche quer chegar

BA Nietzsche-Forschung revelou que a principal fonte de informagdes sobre Kant, para Nietzsche, foi o
estudo dos dois volumes da “Historia do materialismo” de Friedrich Albert Lange. Uma analise
pormenorizada da recepgao nietzschiana de Kant por meio de Lange se encontra em STACK, George J.
Lange and Nietzsche. Berlin /New York: W. De Gruyter, 1983.

# Cf. CRP B 132.

%% Nietzsche trouxe para o texto publicado no aforismo 54 de Além de bem e mal praticamente toda a
redacdo feita no FP 1884 — 1885, 40 [16], as Unicas diferencgas substanciais sdo que no texto publicado
ha o acréscimo de que a filosofia moderna, devido ao seu ceticismo, é “anticristd, embora [...] de
maneira nenhuma antirreligiosa”; e no texto publicado houve a supressao da referéncia ao Nascimento
da tragédia. A comparagdo deste fragmento pdstumo com o texto publicado nos permite compreender
mais profundamente as questdes que Nietzsche se propde a pensar, eis aqui um exemplo do uso do
método de leitura filoldgico dos textos nietzschianos estabelecido por Mazzino Montinari.

91 £p 40 [16] 1884 — 1885.
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precisamos nos reportar ao texto de Kant que Nietzsche alude’. Na Critica da Razdo
Pura, no inicio do capitulo dedicado a Ldgica Transcendental, Kant analisa as
categorias do entendimento, e chega a conclusdo de que "o eu penso tem de poder

acompanhar todas as minhas representacdes’".

Essa afirmagdao de Kant expressa a
unidade do eu penso como uma sintese do ato de conhecer referenciada por Nietzsche.
O eu penso, para Kant, ¢ a unidade sintética que deve acompanhar todas as
representacdes, permitindo haver, assim, um sujeito do conhecimento, um sujeito
logicamente simples’*.

A existéncia do eu expressa na formula do cogito, para Kant, estd longe de ser
uma certeza imediata ou uma substancia, pois o eu penso nao figura como um objeto,
mas ¢ a “unidade transcendental da autoconsciéncia” que acompanha as representacoes.
Nos Paralogismos da razdo pura, Kant afirma que o cogifo ndo €, propriamente, uma
experiéncia, no sentido que o termo possui para Kant, isto €, o eu penso nao ¢ um objeto
do conhecimento da intuicdo empirica, que intui sensivelmente conforme o espaco € o

tempo, mas o cogito € uma “apercep¢do pura”’ que acompanha logicamente o

pensamento. Nas palavras de Kant:

Nao conhego a mim mesmo, portanto, por ser consciente de mim
como pensante, mas sim quando sou consciente da intuigdo de mim
mesmo tal como determinada em relacdo a fungdo do pensamento. Por
isso nenhum modus da autoconsciéncia no pensamento €, em si, um
conceito inteligivel de objetos (Objekte) (categorias), mas sim uma
fung@o meramente logica que ndo da qualquer objeto (Gegenstand) ao

2 0 uso que fazemos de Kant é apenas instrumental, no sentido de explorarmos o modo como
Nietzsche recepciona a filosofia kantiana. O debate sobre o sujeito transcendental, um dos mais
complexos do kantismo, move-se em horizontes mais vastos do que os aspectos apontados por
Nietzsche.

* CRPB131-2.

Nos Paralogismos da razéo pura, Kant afirma que o “eu penso” é uma unidade logicamente simples

que ndo se decompde numa pluralidade: “Que o eu da apercepgao e, por conseguinte, o eu em todo
pensamento seja algo de singular, que ndo possa decompor numa pluralidade de sujeitos e que designe,
por conseguinte, um sujeito logicamente simples, eis o que ja se encontra no conceito de pensamento e
é, consequentemente, uma proposi¢cao analitica; o que nao significa que o eu pensante seja uma
substdncia simples, o que seria uma proposi¢ao sintética” (CRP B 407-408). A respeito da unidade ldgica
do eu, Alisson explica: “Uma vez que um pensamento complexo singular requer um sujeito pensante
logicamente singular, conclui-se que: 1) o <eu penso> deve ser numericamente idéntico, de tal modo
que possa ser agregado reflexivamente a cada uma das representagbes componentes tomadas
individualmente, e 2) deve (necessariamente) ser possivel para este sujeito pensante conhecer a
identidade numérica do <eu penso>. [...] Em outras palavras, se as representagdes A, B e C sdo pensadas
conjuntamente em uma consciéncia singular, o que é necessdrio para constituir um pensamento
singular complexo, entdo o Eu que pensa A deve ser idéntico ao Eu que pensa B, etc”. ALISSON, Henry.

E. Kant's Transcendental Idealism: An Interpretation and Defense. New Haven: Yale University Press,
2004, p. 164 — 165.
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pensamento, portanto tampouco a mim mesmo como objeto
(Gegenstand)”.

A distin¢do kantiana entre Gegenstand , Objekt ¢ Ding’® é importante para sua
critica ao idealismo radical. O termo “coisa” (Ding) ¢ utilizado por Kant para designar
os objetos metafisicos, “a coisa em si” (das Ding an sich), ou a substancialidade
metafisica dos objetos anteriores a intuicdo empirica, a possibilidade de conhecer tais
substancias metafisicas ¢ duramente criticada por Kant. Nos Postulados do pensamento
empirico em geral’’, Kant trabalha com a distingio entre a substancialidade de uma
coisa (Ding) e sua existéncia tal como representacdo dos fendmenos que surgem de
acordo com a causalidade. Nessa passagem, Kant utiliza Gegenstand como “objeto dos
sentidos”, cujo significado ¢ o de “aparéncia”, isto €, “a existéncia de efeitos resultantes

de causas dadas segundo as leis da causalidade™®

, enquanto o termo Ding ¢ reservado
para se referir a “existéncia das coisas (substancias)”, que ndo podem ser alcangadas
pelo conhecimento humano. Por meio do termo Objekt, por sua vez, Kant se refere ao
objeto sintetizado pela acdo espontanea do conhecimento. Ou seja, enquanto sdo
apreendidos pelos limites da experiéncia e da intuigdo empirica os objetos sdo objetos
dos sentidos (Gegenstand), e quando se voltam para o entendimento se convertem em
objetos para o conhecimento (Objekt), porque agora sua intuigdo empirica foi unida a
um conceito®”. Ao afirmar que o eu penso ndo é uma intuicdo empirica e, portanto, nio
pode ser analiticamente um objeto dos sentidos nem um objeto para o entendimento,
Kant confere ao ato de pensar uma unidade logica cuja fungdo ¢ reunir o diverso da
experiéncia numa sintese. Nao €, portanto, sem um propdsito preciso que no mesmo
paragrafo em que faz a distin¢do entre Sich e Gegenstand, Kant afirma: “A consciéncia
de mim proprio na representagdo eu ndo ¢ uma intuicdo, mas uma representacao
»»100

simplesmente intelectual da espontaneidade de um sujeito pensante

Kant trabalha conceitualmente também com a distingao entre realidade (Realitdt)

% CRP B 406-7.

% Uma anélise das distingdes entre Sich, Gegenstand e Objekt se encontra no artigo de BRESSAN,
Loidemar Luiz. A critica kantiana ao idealismo material. In.: Thaumazein, v. 1, n. 1, Santa Maria, p. 1 - 14,
2007. Disponivel em: <https://www.periodicos.unifra.br/index.php/thaumazein/article/view/191>
Acesso 28.05.2018.

%7 Cf. CRP B 279.

% CRP B 279.

%% Assim Kant descreve o Objekt: “O objeto (Objekt), porém, é aquilo em cujo conceito esta reunido o
diverso de uma intuicdo dada” (CRP B 137).

1% crp B 279.
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.« e . . .A101 . . . .
e efetividade (Wirklichkeit)'®', conferindo ao termo realidade a quidadade de uma coisa,
isto €, sua esséncia, um predicado de algo em seu conceito, enquanto o termo
.. r . ~ 102
efetividade se refere a algo que é objeto da percepgdo'®”. Para Kant, “conhecer a

. . . ~ 1
realidade das coisas exige a percepgdo”'®

, € 0 syjeito do conhecimento ndo pode ser
intuido sensivelmente independente do ato de conhecer, mas o proprio sujeito
cognoscente ¢ a sintese do conhecimento. Chegamos a um ponto bastante dificil da
filosofia de Kant, pois se o sujeito descrito na Critica da Razdo Pura tem a fungdo de
reunir sob uma unidade logica as percepgoes, ha outro aspecto ainda mais fundamental
para o sujeito em Kant: o sujeito transcendental, que ¢ a condicdo de possibilidade das
apercepgao pura, a priori, que confere ao pensamento uma identidade que antecede as
percepcdes exteriores e até mesmo as apercepedes empiricas'™ de estados interiores.
Para Kant, o sujeito da apercepcao transcendental ¢ a unidade da consciéncia que

59105

“precede a priori todos os conceitos de combinagdo” ™, um sujeito que “contém em si a

base da unidade de diversos conceitos em juizo e, portanto, da possibilidade do

106 .
7”7 tornando-se, assim, ‘o

entendimento, mesmo no que se refere ao emprego logico

., . 1 . . v~
principio supremo em toda a esfera do conhecimento humano”'"’. Na primeira edigdo
da Critica da Razdo Pura, Kant confere uma valorizagdo ainda maior ao sujeito

transcendental, um aspecto que foi sopesado na segunda edigdo, resguardando ao

191 cf, PEREZ, D. Kant e o Problema da Significagdo, 2008. Curitiba: Champagnat, 2008, p. 177.

Mestre Eckhart (1260 — 1308) inaugurou o uso filoséfico do termo Wirklichkeit para destacar o
sentido do termo latino actualitas (“o que é atual” ou “atualidade”, um conceito que remete a
Aristételes). O verbo “wirken”, cuja tradugdo é “atuar, realizar, efetuar, efetivar’, e a expressdo
“wirklich”, que pode ser traduzido como “o que é verdadeiro”, estdo na base do termo Wirklichkeit, cuja
tradugao por “efetividade” ou “mundo efetivo” possui o significado de “mundo atuante” no sentido de
ser efeito (Wirkung) ou resultado de um processo. Em alemdo também existe o termo Efetivitdt, que
pode ser traduzido diretamente como “efetividade”, mas ndo é utilizado com a riqueza semantica do
termo Wirklichkeit. No pensamento de Eckhart, Wirklichkeit designa a realidade que é efeito da obra
humana, a “atualizacdo do realizar-se” e a “existéncia artesanal” no “modo de ser do trabalho”, de
acordo com o glossédrio da edigdo brasileira dos serm&es alemdes de Eckhart (cf. ECKHART, Mestre.
Sermdées alemdes, vol. 1, tradu¢do de Enio Paulo Giachini e glossario por Hermdgenes Harada.
Petropolis: Vozes, 2008, p. 353). Nas filosofias de Kant e Nietzsche, a palavra Wirklichkeit é utilizada para
designar o “mundo real”, entendido como o mundo atuante ou efetivo.

1% CRP B 272.

Kant recepciona de Leibniz a distingdo conceitual entre percep¢do e apercepg¢do, na obra “Novos
ensaios sobre o entendimento humano” (1765) Leibniz define percep¢do como o estado interno da
monoda ao representar os objetos externos, enquanto define apercepgdo como o conhecimento
reflexivo do estado interno da ménoda. A apercepgao leibniziana se converte, na Critica da Razdo Pura,
na apercepgdo empirica ou “sentido interno”, que é a “consciéncia de si mesmo de acordo com as
determinagdes do nosso estado em percepgdo interna” (CRP A 107). Cf. CAYGILL, Howard. Diciondrio
Kant. Traducdo Alvaro Cabral. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2000, p. 33 — 34.

1% CRP B 130.

CRP B 131.

CRP B 135.

102

104

106
107
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conceito de apercepgao transcendental a funcdo de conferir unidade a consciéncia e
fonte a priori dos conceitos do entendimento.

John Richardson, num artigo em que analisa a recep¢do do argumento
transcendental na filosofia de Nietzsche, destaca sua forma dedutiva. Para o
comentador, a estrutura formal do argumento transcendental parte de uma premissa
minima que hipoteticamente seria aceita tanto por fildsofos idealistas quanto céticos, a
ideia de que “os meus pensamentos sio auto-atribuiveis”'®®. Uma vez posto seu inicio, o
segundo passo do argumento transcendental ¢ sua condicionalidade a unidade de um eu
pensol 0o que reune os pensamentos como “meus pensamentos”, 0 que ¢ expresso por
Kant como a “unidade transcendental da autoconsciéncia”''’. No entanto, tal unidade
transcendental ndo seria provada, mas apenas exigida racionalmente. Segundo
Richardson, o argumento transcendental se estrutura de acordo com a dedugdo: “1) nos
concordamos que X ¢ indiscutivel / indispensavel; 2) mas X s6 ¢ possivel com base em
C (sua condi¢do); 3) portanto, ndo se pode contestar C”''!. A afirmacdo de C, ainda de
acordo com a leitura proposta por Richardson, ¢ recepcionada por Nietzsche como uma
“crenga”, ou seja, a existéncia de um “sujeito transcendental” ndo passaria de uma
sofisticada crenga filosofica, uma crengca que, segundo Nietzsche em Além de bem e
mal, se deve a uma pueril confusdo alema que nao distingue entre “achar” (finden) e
“inventar” (erfinden) “faculdades™'?. Nesse mesmo aforismo, Nietzsche propde a
substituicdo da pergunta kantiana “como sdo possiveis os juizos sintético a priori?” pela
questdo genealdgica da necessidade de sua crenca, visto que tais juizos podem ser
“falsos”.

O sujeito transcendental, como havia entendido Wittgenstein, ¢ um limite do

proprio conhecimento, ¢ como o olho que possuindo um campo visual nao pode ver a si

108 RICHARDSON, John. Nietzsche and transcendental argument. In.: Kriterion, Belo Horizonte, n2 128,

Dez./2013, p. 287-305.

199 Na CRP 132, na Dedugdio transcendental dos conceitos puros do entendimento, lemos no inicio do §
16: “O eu penso deve poder acompanhar todas as minhas representagdes; se assim nao fosse, algo se
representaria em mim, que ndo poderia, de modo algum, ser pensado, que o mesmo é dizer, que a
representagao ou seria impossivel ou pelo menos nada seria para mim. [...]Também chamo a unidade
dessa representagdo a unidade transcendental da autoconsciéncia, para designar a possibilidade do
conhecimento a priori a partir dela”.

1% CRP B 132.

RICHARDSON, John. Nietzsche and transcendental argument. In.: Kriterion, Belo Horizonte, n2 128,
Dez./2013, p. 290.

2 BMm 11.

111
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'3 Por prescindir de efetividade, o sujeito da

mesmo, porque se situa fora dele
apercepcao transcendental ndo pode, de fato, existir, mas ¢ apenas uma “condicdo de
possibilidade”, segundo Richardson, de reunir aprioristicamente o conhecimento na
unidade do eu. Nietzsche, diferentemente de Kant, substitui a questao metafisica sobre

114 .
” pelo questionamento

“as condigdes de possibilidade da unidade da apercepgao
fisiopsicologico das ‘“condicdes de vida” que possibilitam determinadas formas de
pensamento, e nesse sentido ele levaria a critica kantiana a metafisica para além dos
limites do pensamento de Kant.

O sujeito transcendental sera recepcionado pela filosofia de Schopenhauer,
segundo Nietzsche, com uma conotagdo marcadamente metafisica e religiosa. No texto
preparatorio de 1885 citado acima, Nietzsche afirma que a visdo kantiana do sujeito

5115

possibilitou a sua “existéncia aparente” °, uma concep¢ao que ja possuia um paralelo

3 cf. WITTGENSTEIN, Ludwig. Tratactus Logico-Philosophicus. Tradugao Luiz Henrique Lopes dos

Santos. S3o Paulo: Edusp, 2001, 5.633, 5.6331, 5.631, 5.632, 6.000.

14 RICHARDSON, John. Nietzsche and transcendental argument. In.: Kriterion, Belo Horizonte, n2 128,
Dez./2013, p. 293.

> Como mencionamos acima, na primeira edi¢do da Critica da razdo pura (1781), Kant confere um alto
valor ao sujeito da apercepgao transcendental. As consideragdes feitas por Nietzsche sobre Kant tanto
em Além de bem e mal 54 quanto no texto preparatério FP 1884 — 1885, 40 [16] ganham relevancia
interpretativa se levarmos em conta a afirmagao de Kant que o conhecimento, cuja génese se encontra
no corpo, deve ter por fundamento uma condigdo transcendental, isto é, a priori e condicionante de
toda experiéncia possivel. Reproduzimos nessa nota, uma passagem da primeira edi¢dao da Critica da
Razdo Pura na qual o filésofo expressa de maneira clara sua concep¢dao do que é o sujeito
transcendental e de como ele antecede ao corpo. Uma concepg¢do que sera recepcionada por Nietzsche
como pertencente a metafisica, cuja critica verdadeira ndo foi feita, segundo Nietzsche, pelo filésofo de
Konigsberg. Eis a citagdo de Kant: “[...] o conceito de corpo, segundo a unidade do diverso que é
pensado por seu intermédio, serve de regra ao nosso conhecimento dos fendmenos externos. Mas, se
pode servir de regra das intuicGes, é somente porque representa, nos fendmenos dados, a reprodugao
necessaria do diverso desses fendbmenos e, por conseguinte, a unidade sintética na consciéncia que
deles temos. Assim, o conceito de corpo, na percepgdo de algo exterior a nds, torna necessaria a
representagao da extensdo e, com esta, as representagdes da impenetrabilidade, da forma, etc..

Toda a necessidade tem sempre por fundamento uma condigao transcendental. Deve encontrar-se,
portanto, um principio transcendental da unidade da consciéncia na sintese do diverso de todas as
nossas intui¢des; logo, também dos conceitos dos objetos em geral e ainda, por consequéncia, de todos
os objetos da experiéncia, principio sem o qual seria impossivel pensar qualquer objeto para as nossas
intuicdes, pois este objeto ndo é nada mais do que o alguma coisa, do qual o conceito exprime uma tal
necessidade da sintese.

Ora, esta condigdo origindria e transcendental ndo é outra que a apercepgao transcendental. A
consciéncia de si mesmo, segundo as determinagdes do nosso estado na percepgdo interna, é
meramente empirica, sempre mutdvel, ndo pode dar-se nenhum eu fixo ou permanente neste rio de
fendmenos internos e é chamada habitualmente sentido interno ou apercepgéo empirica. Aquilo que
deve ser necessariamente representado como numericamente idéntico, ndo pode ser pensado, como
tal, por meio de dados empiricos. Deve haver uma condi¢cdo, que preceda toda a experiéncia e torne
esta mesma possivel, a qual deve tornar valida um tal pressuposto transcendental.

Ora ndo pode haver em nds conhecimentos, nenhuma ligagao e unidade desses conhecimentos entre si,
sem aquela unidade de consciéncia, que precede todos os dados das intuicdes e em relagdo a qual é
somente possivel toda a representagdo de objetos. Esta consciéncia pura, originaria e imutdvel, quero
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C o~ .. 11
na visdo religiosa dos vedas''®

e que foi inserida na filosofia ocidental por meio de
Schopenhauer. Hé grandes paralelos entre o pensamento vedanta e a filosofia
schopenhaueriana, pois para os vedas por detras do véu de Maya, da ilusdo que paira
sobre o mundo empirico, a alma ou o carater individual — Atman —, revela o carater ou
alma universal do mundo — o Brahman. Para Schopenhauer, o principio de individuacao
pertence ao mundo como representacdo, € por detrds da multiplicidade do mundo
fenoménico hd o carater metafisico do mundo, a Vontade''” (der Wille). Nietzsche,
enquanto leitor de Schopenhauer, esta consciente desse paralelismo.

Além de trazer para sua filosofia a influéncia oriental, o pensamento de
Schopenhauer ¢ fortemente marcado por uma leitura idealista da Critica da Razdo
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Pura”’°, e embora o autor de O mundo como vontade e representagcdo recepcione o

pensamento kantiano operando diversas alteragdes, o carater transcendental do sujeito
do conhecimento ¢ mantido. Logo no inicio de sua obra capital, Schopenhauer afirma
que o sujeito € aquele que pode conhecer empiricamente o mundo, mas em si mesmo o

sujeito nao ¢ um objeto do conhecimento, mas ¢ sua condigao.

Aquele que tudo conhece mas ndo ¢ conhecido por ninguém é o
SUJEITO. Este ¢, por conseguinte, o sustentaculo do mundo, a
condigdo universal e sempre pressuposta de tudo o que aparece, de
todo objeto, pois tudo o que existe, existe para o sujeito. Cada um
encontra-se a si mesmo como esse sujeito, todavia, somente na medida
em que conhece, mas ndao na medida em que ¢ objeto do

. 11
conhecimento'"’.

A recepcao do sujeito kantiano na filosofia de Schopenhauer tem um eco no

pensamento do jovem Nietzsche, de acordo com o texto preparatorio de 1885. De fato,

designa-la por apercepgdo transcendental. Que ela merega este nome, esclarece-se ja, porque mesmo a
unidade objetiva mais pura, a saber, a dos conceitos a priori (espago e tempo) sé é possivel pela relagdo
das intuicdes a essa apercepgao. A unidade numérica dessa apercepgao serve, pois, de principio a priori
a todos os conceitos, tal como o diverso do espago e do tempo as intui¢Ges da sensibilidade” (CRP A 106
-107).

"% pe acordo com a pesquisa de Itaparica, Nietzsche teria feito a associagdo entre o pensamento
vedanta e Kant a partir da leitura do livro “Sobre o sistema vedanta”, de seu amigo Paul Deussen: “o
paralelo com o sistema vedanta é assim expresso: de um ponto de vista superior, o Atman (a alma
individual, o sujeito [Selbstl]),que “esqueceu sua identidade com o Brahman” (Deussen, Das System des
Veddnta, p. 291), revela-se como ilusdo [Tduschung]. — “Ndo podes ver o vidente da visdo, nem ouvir o
ouvinte da audigdo [...], nem conhecer o conhecedor do conhecimento. Ele é sua alma, que estd dentro
de tudo” (Brihaddranyaka-Upanishad, 3, 42)”. SCHLIMGEN Apud ITAPARICA, André Luis Mota.

Y Cf. MVR 1§ 21.

1s g amplamente conhecido o fato de Schopenhauer ter recepcionado positivamente a primeira edi¢do
da Critica da Razdo Pura (1781) enquanto a segunda edigdo (1787) serd recepcionada por ele com
severas criticas. Na

"WMVR1§ 2.
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no Nascimento da tragédia, o €xtase dionisiaco desfaz as barreiras da subjetividade
fazendo com que a individualidade se fragmente no encontro com o Uno Primordial’*’
(das Ur-Eine). Todavia, o programa critico projetado por Nietzsche no terceiro periodo
de sua producdo ha muito se afastara de sua metafisica de artista. Entre Kant,

. . 121 , . . ~
Schopenhauer e o jovem Nietzsche “', hd um paralelismo a respeito de uma concepgao

120 A ideia central do conceito de Uno-primordial é de que existe um Ser primordial, um principio

originario da vida, da qual provém todos os entes. O mundo surge a partir da diferenciacdo do Ser
primordial em entes individuais, que impreterivelmente tem de retornar ao seio daquele Ser. Nietzsche
encontrou a concepgao de um Ser primordial, de uma unidade “verdadeiramente-existente”,
[Wahrhaft-Seiende] na filosofia pré-socratica. E outra grande influéncia que se pode perceber no
conceito de Uno-primordial é a ideia romantica de anima mundi, de que a natureza possui uma vida
imanente e indestrutivel. A ideia de vida ou alma do mundo, anima mundi, se baseia na concepgao da
existéncia de um principio metafisico que emana de si a vida que perpassa a natureza e todos os seres.
A respeito das influéncias do pensamento pré-socratico e do romantismo no conceito de Uno-
primordial, cf: BENCHIMOL, Marcio. Apolo e Dionisio: arte, filosofia e critica da cultura no primeiro
Nietzsche. Sdo Paulo: Annablume, 2002.

A periodizagdo da filosofia nietzschiana é feita costumeiramente em trés periodos: a) o primeiro
periodo é chamado de metafisica de artista ou de pessimismo romdntico e € marcado por uma forte
critica a cultura da época e por uma reflexao acerca do destino da arte. As grandes influéncias deste
periodo sdao Schopenhauer, no qual Nietzsche encontrou um referencial para questionar a racionalidade
cientificista da Alemanha do século XIX — que confiava nas ideias de progresso e evolugdo racional —; e o
musico Richard Wagner, que seria o artifice de uma renovagao cultural que resgataria a potencialidade
da tragédia atica. Esse periodo, que coincide com a época de docéncia de Nietzsche na Universidade da
Basiléia, se inicia com o Nascimento da tragédia (1872) e se estende as quatro Consideragées
Extempordneas - David Strauss, o Devoto e o Escritor (1873), Da Utilidade e Desvantagem da Histéria
Para a Vida (1874), Schopenhauer como Educador (1874) e Richard Wagner em Bayreuth (1876). b) O
segundo periodo da filosofia de Nietzsche se inicia apds sua ruptura com o projeto wagneriano e com
um distanciamento da filosofia de Schopenhauer, o tema da estética é substituido por uma aproximagao
ao método e ao rigor cientifico do positivismo, método e rigor que o qualificam como espirito livre. O
rigor cientifico passa a ser utilizado por Nietzsche na investigacdao dos fendmenos morais, a moral e a
metafisica platonica passam a ser alvos de duras criticas, e para solapar os fundamentos da moral
Nietzsche langa mao do método genealdgico em Humano, demasiado humano. Contudo, a adesdo de
Nietzsche ao positivismo neste periodo ndo foi incondicional, também é marcante nesta etapa a
influéncia dos moralistas franceses e do ceticismo filosofico, tais influéncias antitéticas sdo expressas
nos termos que costumeiramente servem para classificar o periodo intermedidrio da filosofia
nietzschiana — positivismo cético. O segundo periodo comporta as obras: Humano, demasiado humano
(1878), Aurora: Pensamentos Sobre os Preconceitos Morais (1881) e os quatro primeiros livros de A Gaia
Ciéncia (1882). c) O terceiro periodo da filosofia de Nietzsche é inaugurado com a introdugdo dos
conceitos de Além-do-homem, Vontade de poder, e Eterno Retorno na obra Assim falou Zaratustra
(escrito em quatro partes entre 1883-1885). A articulagdo desses conceitos opera uma devastadora
critica contra a cultura e a moral modernas, formadoras do t/timo homem o qual deve ser superado por
uma cultura mais elevada e por um além-do-homem, liberto da moral crista e criador de suas préprias
virtudes. As obras subsequentes, Além de bem e mal (1886) e Para a genealogia da moral (1887)
articulam uma critica sobre a objetividade do conhecimento e uma investigacdo sobre o valor dos
valores morais. O ultimo livro publicado por Nietzsche, o Crepusculo dos idolos (1888), opera uma nova
critica a moralidade cristd, tal critica encontra sua forma final em outro escrito do mesmo ano, o
Anticristo, publicado postumamente. As obras O caso Wagner, Nietzsche contra Wagner e Ecce homo,
ambas de 1888, sdo, respectivamente, um acerto de contas com Wagner e a modernidade e uma
autogenealogia. O terceiro periodo é nomeado de reconstrugéo da obra, e essa classificagao se justifica
se se tem em mente que neste periodo Nietzsche adquire os direitos de publicagdo de suas obras de
juventude e escreve novos prefacios (1886), mas sem alterar o conteldo desses escritos, além do fato
de ser neste periodo a proposicdo dos conceitos que caracterizam sua filosofia. Karl Lowith chama a
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metafisica do sujeito cognoscente ao qual o ultimo Nietzsche se contrapde. A existéncia
de um sujeito ilusorio corrobora o diagndstico feito por Nietzsche no aforismo 54 de
Além de bem e mal, de que o conceito moderno de sujeito possui um viés anticristao,
mas ainda ¢ de natureza religiosa, visto que desvaloriza o corpo em vista de uma
transcendéncia. Na Genealogia da moral, ao se indagar a respeito do significado dos
ideais ascéticos, Nietzsche critica duramente as oposi¢cdes metafisicas que terminam por
menosprezar o corpo em prol de uma visdo transcendente do sujeito, que desconsidera o

mundo da efetividade do corpo:

(...) como os ascetas da filosofia vedanta, rebaixando a corporeidade a
uma ilus@o, assim como a dor, a multiplicidade, toda oposicao
conceitual de “sujeito” e “objeto” — erros, nada sendo erros! Recusar a
crenca em seu Eu, negar a si mesmo sua “realidade” — que triunfo! —
ndo mais apenas sobre os sentidos, sobre a evidéncia, mas uma
espécie bem mais elevada de triunfo, uma violentagdo e uma
crueldade contra a razdo: volipia que atinge seu cume quando o
autodesprezo, o autoescarnio ascético da razdo decreta: “existe um
reino da verdade e do ser, mas precisamente a razdo ¢ excluida
dele!...”. (Dito de passagem: mesmo no conceito kantiano de “carater
inteligivel das coisas” resta ainda algo desta lasciva desarmonia dos
ascetas, que adora voltar a razdo contra a razdo: pois ‘“‘carater
inteligivel” significa, em Kant, um modo de constitui¢do das coisas,
do qual o intelecto compreende apenas que ¢, para o intelecto,
absolutamente incompreensivel)'>.

A critica delineada por Nietzsche a época de Além de bem e mal se contrapde as
concepgdes fundacionais da modernidade: a substancializacdo do eu em Descartes, a
transcendentalidade do eu kantiano e a metafisica schopenhaueriana. De acordo com o
filosofo de Sils Maria, seja pela gramatica, pela logica ou pela ontologia, as
consequéncias dessas concepgoes do sujeito cognoscente chegam a um ponto comum, a
despontencializagao do corpo em prol de uma visdo do eu de carater a-historico, cuja
imanéncia ¢ desconsiderada devido a equivocos filoséficos. Como pensador, Nietzsche
nao se esquiva de oferecer sua propria perspectiva aos problemas por ele apontados,

sendo possivel identificar em sua obra um conceito de sujeito diferente da modernidade,

atencdo que “esta periodizagao é uma simples esquematizagdo externa que nds poderiamos mudar por
outra, melhor, sem prejudicar a compreens3o” (LOWITH, Karl. Nietzsche: philosophie de I'éternel retour
du méme, p. 33, 1991. Tradugdo nossa). A divisdo da filosofia de Nietzsche em trés periodos, embora
seja aceita, ndo é isenta de problemas porque determinadas ideais estdo presentes em mais de um
periodo, o que apontaria uma certa continuidade, contudo, mudangas sdo inegdveis tanto na forma
guanto no contetdo nos periodos da filosofia de Nietzsche. A periodizacdo da obra de Nietzsche é
mantida, entdo, a partir de sua utilidade didatica e expositiva.

22Gm, 12.
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uma visao que tem seu ponto de partida no corpo e na tensdao pulsional que o compoe.

1.4 A multiplicidade do sujeito

Paralelamente a sua critica ao sujeito moderno, cujas bases metafisicas sao
carentes de materialidade, Nietzsche desenvolve sua propria concepgao de sujeito plural
em textos datados majoritariamente entre 1885 a 1887, nos quais desenvolve a
concepcao de corpo por ele apontada no Zaratustra. Enquanto o projeto epistemoldgico
da modernidade erige um sujeito fundamentalmente unitario, colocado distintamente do
mundo através da separacdo “sujeito — objeto”, Nietzsche elabora uma concepg¢ao
fisiopsicoldgica do sujeito. Para construir sua concepg¢do, o filésofo tera de superar a
antiga dicotomia entre corpo e alma. Zaratustra afirma que separar corpo e alma ¢ uma
“coisa de crianga”, quando o desperto afirma que “corpo sou eu inteiramente [...] € alma
¢ apenas uma palavra para algo no corpo”>. Nesse mesmo texto, Nietzsche por meio
de Zaratustra denomina o puro espirito de “pequena razao” e o corpo de “grande razao”,
mas entre pequena e grande razdo nao hd uma dualidade, mas a pequena razao ¢ apenas

~ ~ . 124
um fruto da grande razao do corpo, “essa ndo diz Eu, mas faz Eu”

. Essas parcas
indicagdes, expressas de forma poética na trama do profeta Zaratustra, podem ser
compreendidas por meio de outros textos publicados pelo autor e em textos
preparatdrios, que ndo foram destinados a publicagio'*.

A forma de pensar infantil, segundo Nietzsche, ¢ a mentalidade dos pensadores

. . 126
metafisicos, que afirmam “a crenga nas oposi¢oes dos valores”

, cujo olhar busca
enxergar no mundo espiritual do homem as mesmas experi€éncias opostas que existem
no mundo da natureza, como “quente e frio”, quando na “natureza interior”, no “mundo
ético-espiritual” ndo ha oposicdes simples, mas “diferencas de grau”'?’. Corpo e alma
nao sao realidades distintas, mas nos textos preparatorios de 1885 a 1887 e em Além de

bem e mal, Nietzsche desenvolve uma reflexdo sobre o corpo e a alma que vai ao

encontro da forma de pensar que ele havia enunciado no Andarilho e sua sombra, entre

2 7M1, Dos desprezadores do corpo.

ZA 1, Dos desprezadores do corpo.

125 cf. FP 1887, 9 [98]; FP 9 1887, [98]; FP 1884, 27 [27]; FP 1885, 40 [21]; FP 1885, 12 [37]; FP
1885, 40 [21]; FP 1885, 37 [4]; FP 1885, 35 [35].

2 BMm 2.

AS 67.
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o corpdreo e o espiritual ndo ha oposicdes, mas “diferencas de grau” e “transi¢des” .

A tradicdo filos6fica desde o conceito platonico de razao estabeleceu um nucleo
unitario a base do homem: o hypokeimenon aristotélico, a alma em Agostinho e a res
cogitans de Descartes t€ém em comum o fato de constituirem uma unidade irredutivel
sobre a qual o sujeito ¢ pensado individualmente nessas filosofias. Nietzsche se coloca
contra essa tradicdo ao pensar um sujeito que nao se reduz a uma unidade simples, mas
um sujeito concebido de modo fundamentalmente plural, isto €, em suas bases ha uma
relacdo constante, uma continua mudanga, crescimento e diminuigdo fisiopsicolédgica,
que Nietzsche vai pensar por meio do conceito de vontade de poder, que analisaremos
adiante.

Num texto preparatorio de 1887, Nietzsche identifica o equivoco que estd na
génese da dualidade entre corpo e alma operada pela cultura. Nessa anotacao, ele afirma
que as categorias racionais € os conceitos t€ém origem na experiéncia dos sentidos, e

, . . - . . 129
vem dai a “mais antiga cisdo” entre “respirar” e “viver”

, entre aquilo que caracteriza
um corpo vivo (séma) de um cadaver (nekros), a presenga da alma, da psykhé, termo
grego que deriva de psykho, sopro quente. A ideia de alma como principio vital ja esta
presente nos textos homéricos e nos pensadores da natureza, mas em Platdo o conceito
de alma assume uma relevancia conceitual superior ao reunir em si as ideias de
consciéncia moral, sede da personalidade — o eu —, e centro da atividade cognitiva — a

131
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~ 1 . . . . .
razio"". O corpo foi concebido, em textos seminais do pensamento ocidental', como
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AS 67.

FP 1887, 9 [98].

A tese de doutorado de Hugo Filgueiras de Araujo relne importantes consideragdes a respeito do
conceito de alma na antiguidade classica. Cf. pg. 44 — 56 “As nog¢des de séma e psykhé e seu uso”
(ARAUJO, Hugo Filgueiras. A estetizagio da alma pelo corpo no Fédon de Platdo, 167 pg. Tese
(Doutorado em Filosofia) — Departamento de Filosofia do Centro de Ciéncias Humanas, Letras e Artes da
Universidade Federal da Paraiba, 2012).

B Em Fédon 66b, 0 Sécrates-platonico profere um discurso que coloca a alma sob a custddia do corpo,
sendo a morte a libertagdo da alma. De fato, no passo 62bc deste mesmo didlogo, Platdo utiliza o termo
carcere (phréura) para se referir ao corpo em sua relagdo com a alma. Em outros didlogos platénicos, o
sentido de aprisionamento da alma pelo corpo também ¢é recorrente, no Crdtilo hda o termo
prisdo/cadeia (eirgmos) para se referir ao corpo, e no Gdrgias hd um jogo de palavras para relacionar
corpo (séma) e sepultura (séma). Hugo Filgueiras de Araujo, ao comentar essa passagem, destaca que a
propria concepgao de filosofia para Platdo esta intimamente associada a libertagdao da alma, mas ndo
num sentido puramente religioso, mas primeiramente filoséfico. Araudjo afirma: “(...) Resta ao filésofo
seguir, na sua atividade, o caminho para a libertagdo, que somente na morte alcangara, pois sua alma
ndo mais estara sob a guarda do corpo. Nao é em um ambito religioso que o sentido de encarceramento
se apresenta, mas no processo pela busca do saber. E necessario que a alma se desprenda do corpo por
Ihe impor obstaculos, quando na atividade filoséfica o homem dele se utiliza (Fédon 83a). A alma,
segundo esses argumentos, necessita libertar-se do corpo, libertagdo que se dara de forma plena na
morte, a qual a filosofia se antecipa, quando, na investigacao filoséfica, a alma tenta dele se apartar. A
libertagdo pretendida por Sécrates no didlogo refere-se também a um certo tipo de purificagao
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prisdo da alma, esta possuidora de uma natureza imortal e superior ao corpo. As
concepcoes de que a alma € livre e capaz de determinar a si mesma estdo presentes no
conceito de sujeito. Nesse mesmo texto preparatorio Nietzsche denuncia mais uma vez
os “postulados logico-metafisicos” que, por “convic¢ao no habito”, levam a pensar a
acdo humana como “consequéncia de nossa vontade” e o sujeito como “agente”'*.
Dessa forma, a crenga na alma e no sujeito estaria no cerne da afirmacdo de uma
vontade livre que ¢ encontrada como principio da agdo na cadeia das causas e dos
efeitos. Ocorre que, para Nietzsche, “ndo hd nenhuma vontade [livre] . O problema
da liberdade estd intimamente associado ao problema do sujeito, mas esse tema sO sera
tratado no subtitulo a seguir.

O texto preparatério do filosofo, resumidamente até aqui, identificou a cisdao
entre corpo € alma e criticou a ideia de unidade da vontade e sua liberdade. Mas o
principal ganho filosofico desse texto ndo publicado reside na abertura que o filésofo

faz para uma nova concepcao de sujeito, que ao negar a unidade substancial do eu nao

encerra a possibilidade de pensar um tipo mais complexo de sujeito:

A esfera de um sujeito crescendo ou se reduzindo constantemente — o
ponto médio do sistema transpondo-se constantemente —; no caso de
ele ndo poder organizar a massa apropriada, ele se decompde em dois.
Por outro lado, um sujeito mais fraco, sem aniquila-lo, pode se
converter em seu funcionario ¢ formar juntamente com ele até certo
grau uma nova unidade. Nenhuma “substancia”, muito mais algo, que

aspira em si ao fortalecimento; e que s6 quer se “conservar”

. . 134
indiretamente (ele quer se exceder —)"*.

Neste texto, Nietzsche constroi uma imagem de sujeito que ndo € estatica, mas
que “cresce” e “reduz”, cujo centro ndo € fixo e nem unitario, mas pode se multiplicar.
Ha, ainda, entre esses “sujeitos” uma relacdo de disputa a ponto de um se transformar
em “funcionéario” do outro. Essa visao dos fundamentos multiplos do sujeito ndo ¢é
metafisica porque ndo constitui uma ‘“substancia”, mas se trata antes de uma atividade
que aspira a ampliagdo. O carater enigmatico desse texto preparatorio pode ser desfeito

\ . 1 .
se o compreendermos a luz do conceito de vontade de poder'*®, que foi gestado em

(kathdrsis), pois a alma, estando separada do corpo, se encontraria numa situagdo em si e por si mesma,
sem mistura alguma, pura” (/d. pg. 39 -40).

32 Fp 1887, 9 [98].

FP 1887, 9 [98].

FP 1887, 9 [98].

Assim como Paulo César de Souza, tradutor das obras de Nietzsche editadas no Brasil pela Editora
Companhia das Letras, optamos pela perifrase “vontade de poder” para traduzir a expressao Wille zur
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diversos fragmentos postumos do mesmo periodo e trazido a obra publicada em Além de
bem e mal. E preciso destacar que o conceito de vontade poder ¢ um dos mais proficuos
da filosofia nietzschiana, pois serve como uma espécie de operador para os intérpretes
construirem diversas leituras do pensamento do autor, e nos valemos do conceito de
vontade de poder no que ele serve para a construgdo de nossos argumentos, pois ndo faz
parte de nossa pretensdo tracar a génese desse conceito na obra de Nietzsche'**. No

aforismo 36 de Além de bem e mal lemos:

Supondo que nada seja “dado” como real, exceto nosso mundo de
desejos, ¢ que ndo possamos descer ou subir a nenhuma outra
“realidade”, exceto a realidade de nossos impulsos — pois pensar ¢
apenas a relagdo desses impulsos entre si.

A vontade de poder ¢ um conceito limite na filosofia de Nietzsche, no sentido de
que descreve uma ontologia ndo metafisica, na qual o mundo inteligivel e a aparente
unidade do ser humano coincidem enquanto atividade dos “desejos” e “impulsos”, a
ponto de o pensamento humano ser apenas uma forma de organizacdo impulsiva. Nesse
mesmo texto, Nietzsche afirma que os impulsos nao sdo apenas “matéria” ou “nervos”,
mas ¢ uma atividade psiquica pulsional, cuja “forma mais primitiva” ¢ o “mundo dos
afetos”. Aquilo que Nietzsche expressa por meio da perifrase “vontade de poder” neste
aforismo de Além de bem e mal aponta para dois significados complementares: 1) a
vontade de poder ¢ uma ideia limite entre o psiquico e o bioldgico, pois as pulsdes estao
fisicamente naturalizadas no corpo e se manifestam psiquicamente como afetos; 2) a
vontade de poder so existe como pluralidade — “vontade atua sobre vontade” —, cuja
disputa ndo leva a aniquilacdo do organismo, mas a sua “geracao” e a sua “nutricao”, ou
seja, a sua expansao.

No aforismo 22 de Além de bem e mal, Nietzsche afirma que uma visdo de

mundo ¢, em seu extremo, apenas uma interpretagdo possivel do mundo e ndo a propria

Macht, para assim dar énfase ao poder como jogos de poder e, também, para distanciar o termo poder
(Macht) de poténcia (Potenz). Na concepg¢do de Nietzsche, a vontade de poder sé existe enquanto
manifestacdo efetiva de expansao frente a resisténcias, a vontade de poder nao existe virtualmente, em
poténcia, conceito propria da filosofia de Aristdteles. A respeito da tradugao de Wille zur Macht cf. a
nota explicativa de Paulo Cesar de Souza a pg. 200 — 201 de BM; cf. tb. PASCHOAL, Antonio Edmilson.
Nietzsche e auto-superagdo da moral. ljui: Editora Unijui, 2009. p. 39.

3% para uma leitura a respeito da génese do conceito de vontade de poder em Nietzsche, Cf. MULLER-
LAUTER, Wolgang. A doutrina da vontade de poder em Nietzsche. Tradugdao Oswaldo Giacoia Junior. Sao
Paulo: Annablume, 1997.
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. . . 1
realidade, e por isso interpretar o mundo configura uma forma de vontade de poder'’.
Mas “homem e mundo” ndo sdo coisas distintas, s6 sdo separaveis por meio da

ree 1 ~ . .
gramatica'®®, tanto homem e mundo sdo pensados por Nietzsche como devir, como

vontade de poder'*’

. Mas nos detendo especificamente ao tema do sujeito como vontade
de poder, ndo seria correto pensar, segundo Nietzsche, que ha um “eu” ou “alguém” por
detras da interpretacdo, mas a interpretacdo so existe como expressao de um jogo plural
que ¢ dominado por um afeto vitorioso, cuja vitéria e dominac¢ao nao ¢ definitiva, mas
esta no curso das transformagdes, em devir, ¢ por isso € um arranjo de dominio e
subjugacao ininterruptos. Numa anotacao preparatdria Nietzsche afirma: “Nao se tem o
direito de perguntar: “quem interpreta afinal?”’, mas o proprio interpretar, como uma
forma de vontade de poder, tem existéncia (mas ndo como um “ser”’, mas como um
processo, um devir) um afeto”*’. Em seus fundamentos ontolégicos — ou na falta deles
—, nao ha um sujeito autonomo em Nietzsche, mas um processo em devir que € expressa
pela ideia de vontade de poder, que ndo ¢ um conceito carente de materialidade, mas
que ¢ pensado fisiologicamente em Nietzsche.

Como bem afirmou Giacoia Junior'*', Nietzsche ndo quer simplesmente
substituir a visdo platonica da alma por uma concep¢do naturalista, que reduziria o
sujeito a simples materialidade. O que Nietzsche faz em seu pensamento ¢ construir
uma ideia de alma cuja natureza ndo ¢ distinta do corpo, mas plural e composta pela
atividade dos impulsos e afetos, como ele afirma em Além de bem e mal: “Esta aberto o
caminho para novas versdes e refinamentos da hipotese da alma: e conceitos como
“alma mortal”, “alma como pluralidade do sujeito” e “alma como estrutura social de

. . . . . S VL)
impulsos e afetos querem ter, de agora em diante, direitos de cidadania na ciéncia” ™.

137 . a1 s . , ~ . . . ~
Nietzsche utiliza varios termos da lingua alema para trabalhar com a ideia de interpretagao:

Interpretation, Auslegung, Deutung e Ausdeutung. Embora Nietzsche ndo faga uma distingdo
comprometida dos termos, pode-se afirmar que ha dois sentidos fundamentais para a nogdao de
interpretacdo em sua filosofia: ha uma conotagdo de interpretagdo (Interpretation) como maestria na
arte da ler, neste sentido um aforismo de Nietzsche ndo cessa com sua leitura, mas deve ser desdobrado
em todos os seus significados (Cf. GM, Prélogo 8); e ha o sentido de interpretagdo (Auslegung) como
imposicdo de significados, o que torna a ideia muito préxima ao conceito de vontade de poder (Cf. BM
22).
8 GC 36.
9 Fp 1885, 38 [12].
FP 1886, 2 [151]; Cf. tb. FP1886, 2 [190].
Cf. GIACOIA JUNIOR, Oswaldo. Metafisica e subjetividade. In.: MARTINS, A.; SANTIAGO, H.; OLIVA, L.
izAs ilusées do eu: Spinoza e Nietzsche. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2011. p. 423 — 444,

BM 12.
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A hipétese'® da vontade de poder, associada ao conceito de alma plural, permite
pensar a existéncia de um sujeito que em suas bases ¢ uma pluralidade fluida. No
entanto, uma questao pode ser levantada: se o sujeito ¢ plural, como afirma Nietzsche,
de onde provém a consciéncia da aparente unidade subjetiva do eu? Para Nietzsche, a
atividade fisiopsicolégica dos impulsos, instintos e afetos entre si ¢ o dominio de um
conjunto pulsional sobre outro, que temporariamente permanece sob seu mando, para
depois se mobilizar em busca de sua propria realizagdo. Somente parte dessa atividade
dos impulsos vém a consciéncia e esta nada mais ¢ do que um efeito de superficie da
atividade instintiva e pulsional. A consciéncia €, nesse sentido, uma simplificagdo dos
impulsos em vista de sua realizagcdo. Nietzsche expressa com clareza esses pensamentos

em outro texto inédito:

A partir do fio condutor do corpo reconhecemos o homem como uma
pluralidade de seres vivificados que, em parte lutando uns com os
outros, em parte coordenados e subordinados uns aos outros [...].
Entre esses seres vivos ha aqueles que sdo em uma medida elevada
dominadores como aquele que obedecem, e, entre eles, também ha,
por sua vez, uma vez mais a luta e vitéria. O conjunto do homem tem
todas aquelas propriedades do organico, que permanecem em parte
inconsciente para nds e que <em parte> se acham conscientes sob a

forma de impulsos'*.

Em outro texto inédito, Nietzsche afirma que a “representagdao de nossa unidade
subjetiva” se deve a um “trabalho hierarquico” entre os impulsos, no qual ha uma
“divisdo do trabalho”'** dos afetos, impulsos e instintos, enfim, de tudo aquilo que
permanece ndo conhecido racionalmente em sua origem, mas que sO pode ser
auscultado conscientemente como desejo. Em Além de bem mal, Nietzsche afirma que o

95146

sujeito ¢ uma “‘estrutura social de muitas almas” ™, regido por um “afeto de comando”,

no qual ¢ “ao mesmo tempo a parte que comanda e a que obedece”, e o sujeito possui a

143 . s . . .
Segundo Paul van Tongeren, Nietzsche expressa varios de seus pensamentos fundamentais por meio

de férmulas que denotam hipdteses, como “supondo que”, empregada em Além de bem e mal. Para
Tongeren, esse uso de expressdes hipotéticas expressam a intengdao assumida de Nietzsche em
caracterizar seu pensamento como filosofia experimental, no sentido de ndo fixar seu pensamento em
posicdes dogmatizantes. O cardter provisério com o qual Nietzsche expressa sua filosofia a insere numa
postura perspectivista, pois sabe que sua posicdo é uma interpretagao que permite o aparecimento de
outras interpretagdes possiveis, de modo que a provisoriedade com a qual o filésofo se expressa é uma
das marcas de seu pensamento, isto é, a filosofia de Nietzsche é uma tentativa de expressdao que nao se
fixa em verdades ultimas e sé se pode manifestar como tentativa, sem eleger uma férmula final. Cf.
TONGEREN, Paul van. A moral da critica de Nietzsche a moral: estudos sobre “Para além de bem e mal”.
Tradugao de Jorge Luiz Viesenteiner. Curitiba: Champagnat, 2012. p. 158 — 160.

4 Fp 1884, 27 [27).

FP 1885, 40 [21].

BM 19.
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experiéncia de seu “eu” e do querer subjetivo como unidade porque os afetos de
comando simplificam o conflito pulsional — sem o eliminar —, e somente essa
simplificagdo vem a consciéncia como unidade subjetiva e volitiva do eu, como “eu
quero”.

A ideia de que a consciéncia ¢ um efeito de superficie da atividade dos impulsos
e instintos foi exposta com clareza por Nietzsche no aforismo 354 da Gaia ciéncia, no
qual o filésofo afirma que o problema do “tornar-se consciente” ¢ compreendido a
medida que os estudos da fisiologia explicam que os animais vivem sem possuir
autoconsciéncia, porque ao mesmo tempo em que nao sdao capazes de uma consci€ncia
autorreflexiva, também ndo precisam dela. Segundo Nietzsche, também os seres
humanos poderiam viver sem possuir autoconsciéncia, na medida em que os processos
vitais como a alimentagdo e a reproducdao sdo guiadas pelos instintos e o proprio
pensamento ndo ¢ uma atividade necessariamente consciente. Nas palavras de

Nietzsche:

A vida inteira seria possivel sem que, por assim dizer, ela [a
consciéncia] se olhasse no espelho: tal como, de fato, ainda hoje a
parte preponderante da vida nos ocorre sem esse espelhamento —
também a nossa vida pensante, sensivel e querente, por mais ofensivo
que isto soe para um filésofo mais velho.

O “filosofo mais velho” que se ofenderia com essas afirmagdes de Nietzsche
poderia perfeitamente ser Kant, para o qual, conforme vimos, "o eu penso tem de poder

. ~ 14
acompanhar todas as minhas representacdes'*".

O pensamento autoconsciente ¢
somente uma espécie de pensamento e estd longe de ser a primeira forma do pensar,
apesar de ser sua forma mais sofisticada. Assim, o problema da existéncia da
consciéncia pode ser reformulado como o questionamento sobre as condi¢cdes e quais
necessidades geraram a consciéncia reflexiva. Entre as condigdes que levaram o
surgimento da consciéncia, segundo Nietzsche estd a “necessidade de comunicacdo”
devido a “natureza gregaria” dos seres humanos que no processo civilizatorio sentiram
cada vez mais a necessidade de transmitir aos outros seres humanos suas necessidades e
desejos, construindo “pontes” por meio dos ‘“signos de comunicacao”. Ha um
paralelismo, neste ponto, entre linguagem e autoconsciéncia, porque a génese da

b} 13

consciéncia esta associada a necessidade de comunicagdo, segundo Nietzsche: “o

% CRPB 131-2.
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homem inventor de signos ¢, ao mesmo tempo, o homem cada vez mais consciente de
si; apenas como animal social o homem aprendeu a tomar consciéncia de si”.

A linguagem e aquilo que ela expressa de forma autoconsciente, ainda de acordo
com a Gaia ciéncia, ¢ uma forma de “corrupcao, falsificacdo, superficializacdo e
generalizacio”'*® de sensaces que sio intimas e que para serem comunicaveis sio
tornadas superficiais e genéricas. Num texto nao publicado de 1883, Nietzsche afirma
que a atividade do corpo ¢ uma a¢do coordenada e inteligente e utiliza como exemplo o
processo digestivo, que ¢ a acdo de “muitos intelectos”, o qual ndo poderia ser
compreendido pela consciéncia. A consciéncia € ela mesma o ultimo fruto da acdo
“coletiva e coordenada” dos impulsos e dos afetos que formam o corpo. Nas palavras de

Nietzsche:

Nosso intelecto ndo pode de maneira alguma captar a multiplicidade
de uma inteligente acdo coletiva coordenada, muito menos produzir
algo que seja, por exemplo, o processo digestivo. E a a¢do conjugada
de muitos e muitos intelectos! Por toda parte onde encontro vida, ja
encontro esse jogo conjunto, coletivo! E inclusive um dominador que
se encontra nos muitos intelectos. — Mas assim que pensamos as a¢oes
organicas como executadas com ajuda de muitos intelectos: elas se
tornam completamente incompreensiveis para nos. Pelo contrario, nos
precisamos pensar o proprio intelecto como uma consequéncia tltima
daquele organico'®.

Num fragmento pdstumo de 1885, Nietzsche descreve com bastante clareza sua
concepcao da atividade dos impulsos que estdo na base do pensamento consciente € o
porqué de a autoconsciéncia ser o produto mais tardio da atividade das pulsdes, afetos e
instintos. Nietzsche afirma que a existéncia da consciéncia depende de uma “pulsdo
excludente e repelidora”, que opera uma “selecao” do que deve ser consciente, porque a
pluralidade das percepcdes do mundo sensivel e as atividades organicas do corpo sao
informacdes excessivas para o correto funcionamento do intelecto consciente. Nas

palavras de Nietzsche:

Assim como um general ndo quer e ndo deve tomar conhecimento de
muitas coisas para ndo perder a visdo global: assim também no nosso
espirito consciente precisa haver, antes de tudo, uma pulsdo
excludente e repelidora, uma pulso seletiva — a qual s6 permite que
se apresentem determinados facta"’. A consciéncia ¢ a mio com que

148

GC 354.

FP 1883, 12 [37] 1883.

A ideia de facta em Nietzsche aponta para o conceito de interpretagdo, pois no pensamento de
Nietzsche ndo existem fatos absolutos ou “em si” (FP 1886-1887, 7 [60]), e que consequentemente
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0 organismo agarra mais longe em torno de si: precisa ser uma mao
firme. Nossa logica, nosso senso de tempo, senso de espago sdo
tremendas capacidades de abreviagdo com a finalidade de
comandar’”’.

Ao comentar essa passagem de Nietzsche, Giacoia Junior denomina a atividade

do intelecto como um “comité diretor”!®

, cuja responsabilidade ¢ o governo e o
direcionamento da comunidade a qual estd a frente, porém, esse governo nao ¢€
independente de seus subalternos, mas ha uma relacao de “dependéncia dos regentes em

99153

relacdo aos regidos assim como ‘“a classe regente se identifica com os éxitos da

comunidade”'>*

. A unidade subjetiva da consciéncia ndo ¢ um deslocamento da razao
em relacdo ao corpo e aos processos inconscientes e fisioldgicos que o compde, mas a
existéncia da consciéncia ¢ o produto simplificado de um complexo processo
fisiopsicoldgico que tem por objetivo a coordenagdo do conjunto. Dessa forma, a
experiéncia da unidade subjetiva do eu ndo ¢ contraditéria a multiplicidade que esta na
base do sujeito, a unidade subjetiva ¢ uma simplificacdo que permite a consciéncia, “o
eu é uma consciéncia parcial de eventos internos™'>”. Ao contrario de Descartes, para
Nietzsche, o pensamento e a existéncia do eu ndo sdo substancialmente coincidentes,
porque para o filosofo alemao a atividade inconsciente dos impulsos, afetos e instintos €
uma forma de pensamento € o pensar que se configura em linguagem ¢ a forma mais
tardia da atividade pensante do conjunto corporal. Nietzsche ndo nega a existéncia da
consciéncia e de sua unidade subjetiva, mas confere a ela o estatuto de uma “ficcao
reguladora”, que permite a cognoscibilidade do devir do mundo: “(...) considero o
proprio eu como uma construgdo do pensamento (...), ou seja, como fic¢do regulativa,
com cujo auxilio uma espécie de constancia, consequentemente de “cognoscibilidade” é
inserida, é imaginada como presente em um mundo do devir”'*®. Sobre este aspecto, ha

certa similaridade entre o sujeito como fic¢ao regulativa de Nietzsche e o sujeito logico

necessitam ser pensados e descritos (NF 1884, 27 [67]) para entdo serem interpretados e assumirem um
significado (AC 52). Ha, também, uma relagdo entre facta e ficcdo, a ponto de Nietzsche afirmar que sé
existem “fatos fingidos” (A 307), mas por outro lado, a constancia e a recorréncia de certos facta
permite a Nietzsche afirmar a existéncia de fatos fisioldgicos (AC 20), fatos psicoldgicos (FP1880, 7 [242]
1880), etnoldgicos (GM Ill, 17) e sociais (FP 1885-1886, 2 [118]), mas o filésofo nega a existéncia de fatos
morais (Cl, Os melhoradores da humanidade 1).

> Fp 1885, 34 [131]. Traduc3o de Flavio R. Kothe.

Cf. GIACOIA JUNIOR, Oswaldo. Metafisica e subjetividade. In.: MARTINS, A.; SANTIAGO, H.; OLIVA, L.
S. As ilusGes do eu: Spinoza e Nietzsche. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2011. p. 423 — 444,

153 Fp 1885, 40 [21].

BM 19.

FP 1885, 37 [4].

FP 1885, 35 [35].
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de Kant no que diz respeito a funcdo que esses sujeitos desempenham no papel da
unidade do eu cognoscente, no entanto, para Kant tem de haver uma unidade
transcendental que condiciona o sujeito cognoscente, enquanto que para Nietzsche a
unidade do sujeito que conhece ¢ apenas uma fic¢ao, atras da qual nao ha uma unidade.
A “grande razao” que € o corpo, a “multiplicidade com um s6 sentido, uma

1
guerra e uma paz, um rebanho e um pastor”">’

poeticamente expressadas por Zaratustra
compde uma unidade fisiopsicoldgica, mas ndo se trata de uma unidade simples, mas de
uma unidade de organizagdao. O corpo com tudo aquilo que o compde — células, tecidos,
orgaos e fungdes organicas, assim como impulsos, instintos e afetos — possuem como
predicados sensagdo, volicdo e pensamento'>*. A nova concepgdo fisiopsicologica do
sujeito proposta por Nietzsche quer se colocar acima da dicotomia entre corpo e alma,
porque por um lado ndo postula um materialismo reducionista, assim como também nao
leva adiante a visdo metafisica da alma da tradicao filosofica. A tarefa do pensamento de
Nietzsche é de erigir um pensar que se fundamente'*” pelo corpo como “fio condutor”,
por isso € tao importante para o filosofo interpretar as pistas deixadas pelo corpo, por
suas preferéncias, rejeicdes e testemunhos mudos de pensamento consciente. Num texto
nao publicado, Nietzsche afirma que o “movimento ¢ um simbolismo para os olhos: ele
indica que algo foi sentido, querido, pensado”'®. Toda a atencio que Nietzsche dedica
ao corpo, a sua dietética, ao clima no qual vive, a alternancia entre saude (Gesundheit) e

161 ~ . y . ey, e
doenca (Krankheir)'®', a ascensdo da alegria e o seu declinio, veem da reserva semiotica

7 7M1, Dos desprezadores do corpo.

FP 1885, 40 [21].

Aqui o termo fundamento é empregado em seu sentido pleno, como principio originario e como linha
diretiva.

10 Fp 1885, 40 [21].

Saude e doenga exercem um papel fundamental na filosofia de Nietzsche, e apontam para a estreita
relacdo entre vida e obra. No entanto, a relagdo entre pensamento e vida ndo pode ser reduzida numa
valorizagdo excessiva a biografia de Nietzsche, na diregao que levaria a concluir que sua filosofia seria
simples resultado da experimenta¢do dos estados de salde e doenga de seu autor. Por outro lado,
Nietzsche sempre se opOs ao pensamento frio e destacou que sua reflexdo é proveniente de sua
experiéncia pessoal. A solugdo para esse problema é abordar os estados de salde e doenga de Nietzsche
em sentido filoséfico, cujo ganho é nado reduzir a filosofia nietzschiana a simples descrigdo etioldgica,
pois numa filosofia que trabalha por meio de figuragbes e em que os autores e personagens sao
tornados em avatar, a saude de doenga de Nietzsche se transformam em signos para o surgimento do
conflito dos instintos, sua hierarquia e sua décadence. Tal conflito da vontade de poder aponta para
processos de expansdo e afirmagdo do que é bom (Gut) — a salde —, e para processos de superagdo do
que é ruim (Bdse). No entanto, ndo existe uma saude ideal, no sentido de que para Nietzsche a saude
seria um estado de normalidade, mas em sua fisiopsicologia a saude incorpora a doenga para fazer dela
ocasido de superagdo e da ampliagcdo de perspectivas. Assim, a alternancia entre saude e doenga nao
serve apenas para compreender o estado de inspiragao de seu autor, mas indica uma perspectiva mais
ampla, em que o corpo é pensado como um complexo de impulsos e instintos que se relacionam com o
mundo efetivo e, a partir dessa relagao que pode ser ascendente ou decadente, estimam os valores. Por
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proveniente do corpo, que deve ser auscultado. O discurso de Zaratustra para aqueles
que desprezam o corpo exorta a respeito da importancia em se dar atengdo ao Si-mesmo
Selbst) que € o corpo: “Por tras dos teus pensamentos e sentimentos, irmao, ha um
2
poderoso soberano, um sabio desconhecido — ele se chama Si-mesmo. Em teu corpo
habita ele, teu corpo ¢ ele. Ha mais razdo em teu corpo do que em tua melhor

sabedoria”!'®?.

1.5 A subversao da “condi¢do de possibilidade” para “condicoes de vida”

Ao se desfazer a visao unitaria do sujeito e a dicotomia entre corpo e alma, ainda
persiste outro problema intimamente ligado ao tema do sujeito, ao qual Nietzsche
precisa responder, trata-se do problema da liberdade e da responsabilidade moral.
Afinal, desde Platao o tema da responsabilidade moral tem sido relacionado ao sujeito,
um tema que tem em Kant seu maior representante na modernidade, € no caso de
Nietzsche, cabe observar que ao diluir o conceito de sujeito ¢ preciso também repensar
o conceito de liberdade e responsabilidade moral. A relagdo entre Nietzsche e Kant ¢
um tema proficuo e pode ser abordada a partir de diversos vieses interpretativos'®, ha

aqueles que concebem uma proximidade e at¢ mesmo uma filiagao entre os filosofos.

meio dos conceitos de salde e doenga, o fildsofo procura langar mao de argumentos que naturalizam o
pensamento e torna o corpo algo espiritualizado.

*27A1, Dos desprezadores do corpo.

Dentre os intérpretes que pensam a filosofia de Nietzsche a partir de sua proximidade com Kant,
conferimos destaque a Kaulbach, Volker, Magnus e Marques. Friedrich Kaulbach afirma que o
perspectivismo de Nietzsche herda a valorizagdo kantiana da razdo pratica sobre a razdo tedrica (Cf.
DALLA VECHIA, Ricardo Bazilio. A filosofia da filosofia de Nietzsche: uma releitura de F. Kaulbach. In.:
Revista Sofia. Vitéria, vol. 3, n.2, jul/dez 2014, p. 216 -230). Volker Gerhardt, a partir de uma
interpretagao sistematica de Nietzsche, afirma que a vontade de poder pode ser compreendida a partir
do primado da razdo prdtica kantiana como uma autodeterminacdao do homem sobre si mesmo
(GERHARDT, Volker. Da vontade de poder para a génese e interpretacdo da filosofia do poder em
Nietzsche. In: MARQUES, Antbnio. Nietzsche: cem anos apds o projeto “vontade de poder-transmutagdo
de todos os valores”. Lisboa: Veja, 1986). Bernd Magnus sustenta que o eterno retorno de Nietzsche
pode ser pensado, em oposicdo a uma interpretagdo cosmoldgica, como um imperativo existencial,
assim como o conceito de espirito livre também seria uma espécie de “dever” autoimposto, aos moldes
do imperativo kantiano (MAGNUS, Bernd. Nietzsche’s existential imperative. Bloomington: Indiana
University Press, 1978). Antdnio Marques pensa a filosofia nietzschiana pertencente ao projeto
moderno de valorizagdo do fenomenalismo e do subjetivismo, e o perspectivismo nietzschiano se
desenvolve na radicalizagdo da filosofia transcendental kantiana, e o sujeito autoafirmativo de Nietzsche
pode ser lido a luz da Aulfklérung, que convida o publico a estabelecer a si mesmo uma moral pessoal
em oposicdo a uma moral imposta exteriormente (MARQUES, Anténio. A filosofia perspectivista de
Nietzsche. Colecdo Sendas & Veredas. Sdo Paulo: Discurso Editorial e Editora UNIJUi, 2003). Para uma
apresentacdo introdutéria dessas interpretagoes, cf. PASCHOAL, Antonio Edmilson. Nietzsche e Kant:
aproximacgdes, usos e afastamentos. In.: MARTINS, A.; SANTIAGO, H.; OLIVA, L. S. As ilusées do eu:
Spinoza e Nietzsche. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2011, p. 43 — 62.
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Um ponto pacificado na pesquisa sobre o filosofo de Sils-Maria ¢ a principal
fonte de informagdes sobre Kant que Nietzsche teve acesso, trata-se da obra Historia do
materialismo de Friedrich Lange, na qual Nietzsche obteve uma apreciacdo critica dos
conceitos kantianos, principalmente acerca do conceito de liberdade transcendental.
Lange atribui ao conceito de liberdade e responsabilidade moral de Kant um “duplo

fundo mistico”'®

e faz um parentesco entre a distingdo entre fendmeno e noumenon
com a “sublime criagdo de Platdo” que separou o “mundo sensivel” do “mito do
inteligivel”'®. Lange conclui sua analise de Kant ponderando que a metafisica kantiana
abriu as portas para o idealismo alemao, pois a liberdade transcendental encontra um
lugar muito mais apropriado na poesia do que na arquitetonica conceitual de Kant. Essas
ponderacdes de Lange sobre Kant, assim como a interpretagdo de Schopenhauer sobre o
filosofo de Konigsberg, repercutem amplamente no pensamento de Nietzsche.

Enquanto o projeto moral de Kant se apoia nos pilares da liberdade de um

sujeito transcendental que cria suas proprias leis a partir de um critério racional de

pretensdes universais, Nietzsche pensa o sujeito € sua agdo a partir de critérios bastante
167

2

distintos'®®. Richardson destaca uma diferenca fundamental entre os pensadores
enquanto a argumentacdo de Kant parte do questionamento pelas “condi¢des de
possibilidade” em busca do transcendental, Nietzsche questiona as ‘“condi¢Oes de

Vida”lég

que mobilizam a pergunta pela verdade e o estabelecimento dos valores. Num
fragmento postumo de 1887, Nietzsche anota que a “confianca na razdo” e em suas

“categorias” expressam uma condi¢do de vida e uma crenga, € ndo uma “verdade’:

[...] nas avaliagdes se expressam condi¢oes de conservagdo e
crescimento / todos os nossos orgdos e sentidos do conhecimento s

164 LANGE, Friedrich Albert. Historia del materialismo. Traduccion Vicente Colorado. Tomo Il. Madrid:

Daniel Jorro Editor, 1903, p. 70.

163 LANGE, Friedrich Albert. Historia del materialismo. Traduccion Vicente Colorado. Tomo Il. Madrid:
Daniel Jorro Editor, 1903, p. 78.

% Uma andlise comparativa dos projetos morais de Nietzsche e Kant pode ser lida em PASCHOAL,
Antonio Edmilson. Nietzsche, Kant e a filosofia como sedugao moral. In.: Kant e-Prints. Campinas, série
2,v.4,n.2,jul/dez 2009, p. 329.

167 RICHARDSON, John. Nietzsche and transcendental argument. In.: Kriterion, Belo Horizonte, n2 128,
Dez./2013, p. 287-305.

168 Apenas nas obras publicadas no periodo posterior ao Zaratustra podemos encontrar uma série de
textos nos quais Nietzsche questiona as condig¢des de vida, utilizando termos varidveis: Condi¢do de vida
(Lebens-Bedingung): BM 188, AC 25, (Lebensdedingungs) GC 110, BM 4, BM 62, BM 276; Condig¢des da
vida (Bedingungs des Lebens): GC 110; Condigdo de existéncia (Existenz-Bedingung): GC 1, GC 7, GC 335,
EH Porque sou um destino 4; (Existenzbedingung) GM 1, 10; Condi¢bes de preservacdo (Erhaltungs-
Bedingung): AC 16, AC 26; (Erhaltungsbedingung) AC 16; Condi¢do de crescimento (Wachsthums-
Bedingung): BM 188, AC 25.



64

sdo desenvolvidos em vistas as condicoes de conservagdo e
crescimento / a confianga na razao € em suas categorias, na dialética,
ou seja, a avalia¢do da logica demonstra apenas a utilidade, provada
pela experiéncia, da logica para a vida: ndo a sua “verdade”'®.

A maneira nietzschiana de questionar as condi¢des de vida tem como critério a
imanéncia do sujeito efetivo, a perscrutacao do corpo e dos afetos, a historia pessoal e
as influéncias do meio, e também quais sdo as formas de vida almejadas pela
transformacao dessas condicdes, a perspectiva elegida por Nietzsche € o ponto de vista
fisiologico, que inquere se as condigdes de vida favorecem a um tipo ascendente ou um
tipo decadente de homem'”’.

Ao analisar a relagdo de Nietzsche com a filosofia moderna, Werner Stegmaier
afirma que Nietzsche concebe a estrutura da metafisica, “desde Platao até Hegel, como
um entrelacamento dos conceitos de incondicionado, fundamento, razio e télos™"'. No
que toca particularmente a Kant, o comentador alemdo destaca que o filésofo de
Konigsberg se apoia num incondicionado, a razdo metafisica, enquanto Nietzsche, ao
questionar as “condi¢des de vida”, ndo se orienta na busca de um incondicionado'”.
Nesse sentido, podemos compreender as afirmagdes de Nietzsche no inicio da Aurora,
onde ele questiona que Kant, ao necessitar de seu “reino moral”, fundo-o numa esfera

“inapreensivel a razdo” — o transcendental —, e o peso da critica de Nietzsche ¢ sobre

essa necessidade de verdade.
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FP 1887, 9 [38].

Cf. GM 1ll, 25.

7! STEGMAIER, Werner. As Linhas Fundamentais do Pensamento de Nietzsche. VIESENTEINER, Jorge. L.;
GARCIA, André. L. M. (org.). Petrépolis, RJ: Vozes, 2013, p. 39.

72 Numa nota de rodapé, Stegmaier explica que Heidegger concebeu o conceito de vida em Nietzsche
como um substituto da razao metafisica e, por ocupar esse posto, a ideia de vida seria um conceito da
metafisica nietzschiana. Contrario a essa interpretagdo, Stegmaier justifica que o conceito de vida em
Nietzsche ndo se orienta pela ideia de incondicionado. Reproduzimos a explicagdo do comentador: “[..]
a diferenga dos conceitos que vao desde Aristételes até Hegel, o conceito de vida de Nietzsche exclui
justamente tanto a autonomia de uma razao incondicionada quanto um universal como limite e medida
da intensificagdo da vida, ele ndo é orientado por um incondicionado. Ao contrario, o conceito
metafisico de razdo desvia-se do de Nietzsche, porque a razdo metafisica, em sua apropriagdo cognitiva,
faz o conhecido, ainda sob as categorias da razdo, valer e subsistir por si como o necessario e
verdadeiro. Se em Descartes a razao se reflete como o que se pde a partir de si mesmo, ou seja, como o
interpretante, € em sua demonstra¢dao da existéncia de Deus, todavia, que ela se assegura de sua
verdade objetiva. Kant, que renunciou a essa garantia divina, de imediato delimita a priori a razao
dentro das medidas de seu interpretar. Mas, ao conhecer a priori as condi¢des de seu interpretar, ela
suprime (aufheben) o caradter condicionado dele e, assim, torna possivel uma verdade necessaria,
incondicionada” (STEGMAIER, Werner. As Linhas Fundamentais do Pensamento de Nietzsche.
VIESENTEINER, Jorge. L.; GARCIA, André. L. M. (org.). Petrépolis, RJ: Vozes, 2013, p. 49).
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[Kant] a fim de criar espaco para seu “reino moral”, ele viu-se
obrigado a estabelecer um mundo indemonstravel, um “Além” 16gico
— para isso necessitava de sua critica da razdo pura! Em outras
palavras: ndo teria necessitado dela, se para ele uma coisa nao fosse
mais importante que tudo, tornar o “mundo moral” inatacavel ou,
melhor ainda, inapreensivel pela razio.'”

Aos olhos de Nietzsche, Kant exerce o papel de um “trabalhador da filosofia”'”*,

> ¢ de um juiz de paz'’®. E em Além de bem e mal, ao

de um funcionario ptblico'’
sopesar o papel da filosofia enquanto critica, Nietzsche afirma que “o grande chinés de
Konigsberg foi apenas um grande critico”'’’. A critica, para o filésofo de Sils Maria,
configura um instrumento necessario, mas ela ¢ meio e ndo um fim. Ao contrario dos

“trabalhadores filos6ficos formados segundo o nobre modelo de Kant e Hegel”

os auténticos filosofos sdo comandantes e legisladores: eles dizem
“assim deve ser!”, eles determinam o para onde? e para qué? do ser
humano, e nisso tém a seu dispor o trabalho prévio de todos os
trabalhadores filosoficos, de todos os subjugadores do passado —

estendem a mao criadora para o futuro, e tudo que ¢ ¢ foi torna-se para

. . 1
eles um meio, um instrumento, um martelo'’®.

Trata-se, no entanto, de impor leis para si mesmo, como assevera Nietzsche no §
11 d* O Anticristo. Nesse texto, o fildsofo toma palavra “contra Kant como moralista” a
partir de uma contraposi¢do entre uma lei imposta a si mesmo de uma lei imposta a
todos. Nietzsche afirma que “uma virtude tem de ser nossa invencao, nossa defesa e
necessidade personalissima: em qualquer outro sentido ¢ apenas um perigo”, e alerta
que o “dever” e o “bom em si” sdo “fantasias nas quais se exprime o declinio, o
esgotamento final da vida”. O critério para estabelecer a lei para si ¢ justamente o que
foi renegado por Kant como contingente e impossivel de ser universalizado, “o prazer”,
pois “uma agdo imposta pelo instinto da vida tem no prazer a prova de que € uma agao
Jjusta”. O prazer € uma semiotica para descobrir aquilo que promove as condigdes mais
pessoais de si mesmo, pois, para Nietzsche, “o que ndo ¢ condicdo de nossa vida a

prejudica”, e as “leis da conservagao e do crescimento [da vida] exigem que cada qual

173 A, Prefacio, 3.

BM 211.

Cl, IncursGes de um extemporaneo 29.

Cf. A 197. Nietzsche se refere a Kant como um “juiz de paz” por causa da intencdo de Kant em
determinar aquilo que é cognoscivel e aquilo que é inapreensivel a razdo, e também de “reservar um
lugar para a fé”. Nietzsche cita a CRP B, XXX.

Y7 BM 210.

BM 211.
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invente a sua virtude, seu imperativo categdrico”. As imposigdes de uma razao
transcendental, sob a justificativa de erigir critérios universais para a a¢gdo, apresenta-se
como aquilo que nivela os homens numa medida que os diminui: “o que destrdi mais
rapidamente do que trabalhar, pensar, sentir sem necessidade interna, sem uma profunda
escolha pessoal, sem prazer? como autdmato do “dever”? E a propria receita da
décadence”.

O deslocamento da questdo sobre as condi¢des de possibilidade para a reflexao
sobre as condigdes de vida conduz o tema do sujeito e da liberdade, em Nietzsche, para
o corpo e suas preferéncias, uma reflexdo cujo critério ndo parte da abstracdo de uma
razao transcendental, ndo se trata, porém, de negar a razao, mas de pensar sua pertenca
ao corpo. Conceitualmente, Nietzsche tem de se ver com a questdo filoséfica do
determinismo e da liberdade, pois como filosofo, Nietzsche pensa a partir de uma

tradi¢do na qual ele se reconhece, mas também quer superar.

1.6 A negacao do livre-arbitrio e do determinismo

A critica de Nietzsche se choca com os pilares fundamentais da filosofia
moderna: o eu como fundamento do sujeito e a centralidade da razdo e da consciéncia
em relacdo a corporeidade. A ideia de liberdade da vontade ou de livre-arbitrio € o
ultimo bastido metafisico de uma forma de pensar, uma fortaleza que tem a seu favor a
tradi¢do filosofica que desde Platdo conferiu ao ser humano o atributo da liberdade, um
conceito que se tornou imprescindivel na filosofia moral. O conceito de liberdade ¢ o
fundamento sobre o qual s3o atribuidos valores morais, assim como ¢ o critério para a
qualificagdo juridica de imputagdo de responsabilidade. A liberdade é, portanto, um
conceito estelar que orienta a organizagao juridica e moral da sociedade, sem a ideia de
um sujeito livre, de um agente moral, a propria convivéncia social e sua organizagao
parecem ruir.

A partir da perspectiva do debate filosofico, a posi¢do de Nietzsche € claramente
contraria a Kant, que atribui ao sujeito a liberdade de autodeterminagdo e imputacao de
responsabilidade, e sutilmente distinta de Schopenhauer, para o qual o ser humano,
pensado como objetivagdo da vontade, nao ¢ livre.

A primeira vista, Nietzsche parece adotar uma concepc¢ao determinista, ao
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. e 1
? e livre-arbitrio'®’. No

questionar em diversos textos as ideias de vontade livre'’
aforismo 21 de Alem de bem e mal, o filosofo zomba da ideia de livre-arbitrio ao citar o
personagem de fantasia infantil criado por Rudolf Erich Raspe, o bardo de Miinchausen,
que por um ato de livre vontade foi capaz de “arrancar-se pelos cabelos do pantano do
nada em direcdo a existéncia”. Para Nietzsche, afirmar que o livre arbitrio ¢ uma causa
sui [causa de si mesmo]| ¢ um erro ¢ uma contradi¢do, e por detrds da afirmacdo da
liberdade da vontade se encontraria o desejo de “querer julgar e punir”, que sO ¢
possivel quando se concebe o sujeito da acdo como um agente livre e, portanto,
responsavel'®!. Mas nesse mesmo aforismo de Al/ém de bem e mal, Nietzsche afirma que
¢ necessario nos livramos tanto do conceito de livre-arbitrio quanto o seu oposto, a ideia
de um “cativo-arbitrio”, que seria um abuso dos conceitos de causa e efeito.

Ao criticar a ideia determinista de um “‘cativo-arbitrio”, que estaria intimamente
entrelacado na causalidade naturalista, Nietzsche assevera que “o “cativo-arbitrio” nao
passa de mitologia: na vida real ha apenas vontades “fortes e fracas™**. O filosofo,
entdo, critica a concep¢do de causalidade naturalista ao postular que as ideias de

18355

“conexao causal” e “necessidade psicologica sdo apenas conceitos criados pelo

intelecto humano que insiste em fixar sentidos no mundo efetivo, quando o mundo ¢,
em seu carater intimo, constituido por forgas em devir, que Nietzsche pensa por meio da
ideia de vontade de poder. No aforismo 22 de Além de bem e mal, ao tratar da vontade

184

de poder ™, Nietzsche faz uma surpreendente inversao nos resultados regulares das leis

1794 gue é querer? — Rimos daquele que saiu de seu aposento no minuto em que o Sol deixa o dele, e
diz: “Eu quero que o Sol se ponha”; e daquele que ndao pode parar uma roda e diz: “Eu quero que ela
rode”; e daquele que no ringue de luta é derrubado, e diz: “Estou aqui deitado, mas eu quero estar aqui
deitado!”. No entanto, apesar de toda a risada, agimos de maneira diferente de algum desses trés,
guando usamos a expressdo “eu quero”?” (A 124).

80 cf. cl, 0s quatro grande erros 3 — 8.

Cl, Os quatro grande erros 7.

BM 21.

BM 21. Nessa critica as ideias de conexdo causal e necessidade psicoldgica a alusdo a David Hume é
clara.

¥ Werner Stegmaier destaca o fato de Nietzsche ter se referido a vontade de poder em textos
preparatdrios e anotagdes pessoais com termos consagrados da metafisica como “esséncia” (BM 186),
“principio” (FP 1887, 9 [188]), “fundamento e o carater derradeiro de toda transformacgdo” (FP 14 [80]
1888) ou mesmo “a mais intima esséncia do ser” (FP 1888, 14 [80]). O comentador alem3&o afirma que o
uso de tal vocabuldrio é um dos motivos que levou Heidegger a interpretar a vontade de poder como
um principio metafisico, como o “carater fundamental do ente enquanto tal” (HEIDEGGER, Martin.
Nietzsche, Vol. Il, tradugdo Marco Anténio Casanova. Rio de Janeiro: Forense: 2009, p. 200). Contudo, a
interpretagao da vontade de poder enquanto uma proposicdo metafisica pode ser desfeita, ainda de
acordo com Stegmaier, se levarmos em conta que tais afirmagdes se encontram em textos ndo
preparados para a publicagao. Assim, se numa das mais poéticas formulagdes de Nietzsche o mundo e o
homem sdo reduzidos a vontade de poder numa conotagdo propositiva (FP 1885, 38 [12]) em textos
preparatdrios, na obra publicada o filésofo usa termos hipotéticos para se referir ao conceito. No
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. , 1 .~ .
cientificas da natureza'®’ , ha visao de Nietzsche os eventos do mundo tem um curso
“necessario” e “calculavel”, “ndo porque nele vigoram leis, e sim porque faltam

. 1
absolutamente as leis”'®,

Nietzsche reserva essa interpretacio do mundo como
“hipotese”, frente a qual a visdo cientifica do mundo certamente consideraria um
absurdo. Nesse aforismo, a intencdo de Nietzsche € deslocar as teses rigidas ao campo
das perspectivas e das hipoteses, e quando uma visdao de mundo € posta frente a outra ¢
construido um jogo interpretativo no qual uma perspectiva precisa se colocar a prova, e
nesse jogo acontece inevitavelmente a sutil admissao de que toda visdo de mundo ¢, em
ultima instancia, uma perspectiva.

Quando Nietzsche, em Além de bem e mal, afirma que no mundo faltam as
leis'®” e o designa como vontade de poder'*®, ele ndo fornece uma teoria propositiva. De
acordo com Stegmaier'®’, a vontade de poder ndo ¢ a afirmacdo de como o mundo é ou
deve ser, mas ela, ao contrario, ¢ a teoria que impossibilita qualquer definicao ultima
sobre o0 mundo. Veremos adiante que na Genealogia da moral, Nietzsche conferird ao
conceito seu tratamento mais elaborado, ao demonstrar que todas as definicdes sdo
significados impostos e, portanto, fluidos'”". Num fragmento de 1886, Nietzsche

r

escreve: “Todo sentido ¢ vontade de poder (todos os sentidos relacionais podem ser

. 191
resolvidos nela)”"”

. Num fragmento postumo de 1888, no qual se I¢ trés titulos
possiveis, “vontade de poder”, “filosofia” e ‘“critica ao mecanicismo”, Nietzsche

€SCreve:

aforismo 36 de Além de bem e mal, ao propor a vontade de poder, Nietzsche afirma fazer uma
“tentativa” e “arriscar uma hipdtese”, que para se erigir precisa necessariamente da resisténcia e do
confronto com outra vontade: “vontade atua sobre vontade”, e somente nesse sentido é possivel para
Nietzsche afirmar, na obra publicada, que “o mundo visto de dentro” é vontade de poder (Cf.
STEGMAIER, Werner. Nietzsches “Genealogie der Moral”. Darmstad: Wissenschaftliche Buchgesellschaft,
1994).

%5 0 conceito de necessidade (Notwendigket) possui uma variagdo semantica na obra de Nietzsche.
Devemos levar em consideragdao que Nietzsche ndao compreende a ideia de necessidade como
semanticamente equivalente a determinismo, mas devido ao fato de Nietzsche ndo fazer um uso
demarcado dessas palavras o intérprete deve se ater as seu sentido. Desde a época de Humano,
demasiado humano, Nietzsche tem uma postura decidida em favor da necessidade contra o livre-
arbitrio, mas tal necessidade ndo significaria determinismo, porque o determinismo supde vontade livre
e vontade constrangida, e para Nietzsche ndo existe essa separa¢dao. Quando Nietzsche critica a ideia de
necessidade, ele critica a concepg¢ao determinista.

186 BMm 22.

BM 22.

BM 36.

BM 36.

Cf.GM I, 12 - 14.

1 Fp 1886, 2 [77].
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Afastemos aqui os dois conceitos populares, “necessidade” e “lei”: o
primeiro estabelece no mundo uma falsa coer¢do; o segundo, uma
falsa liberdade. “As coisas” ndo se comportam regularmente, ndo se
comportam segundo uma regra: ndo ha coisa alguma (- isso é uma
ficcdo), elas também nao se comportam de maneira alguma sob uma
coercdo da necessidade. Ndo se obedece aqui: pois o fato de algo ser
tal como é, tao forte, tao fraco, ndo é consequéncia de uma obediéncia
ou de uma regra ou de uma coergao...

O grau de resisténcia ¢ o grau de superpoder — € disso que se trata em
todo acontecimento: se nos, para o nosso uso doméstico do calculo,
sabemos expressar isso em formulas “legais”, tanto melhor para nos!
Mas ndo estabelecemos nenhuma moralidade no mundo com o fato de
fingirmos que elas sdo obedientes —

Nao ha nenhuma lei: cada poder retira a cada instante a sua derradeira
consequéncia. A calculabilidade baseia-se precisamente no fato de que
nao ha nenhum mezzo termine [termo médio].

Um quantum de poder ¢é designado pelo efeito que exerce ¢ ao qual ele
resiste. Falta a adiaforia: que seria em si pensavel'**.

A teoria da vontade de poder, de acordo com a redagdo desse fragmento
preparatdrio, € essencialmente diferente da redacdo poética expressa no fragmento de
1885'”*, mas se temos duas redagdes ndo publicadas, qual seria o critério para levar um
texto ndo publicado em maior consideracdo e ndo o outro? De acordo com os critérios
estabelecidos por Mazzino Montinari, o texto preparatorio deve servir ao intérprete para
esclarecer e complementar a obra publicada, jamais para corrigi-la ou substitui-la. E no
fragmento em tela ha justamente uma explicacdo da vontade de poder conforme trazida
a publico em Além de bem e mal. No texto citado, por meio do conceito de vontade de
poder, o filésofo opera uma critica a visdo determinista do mundo, ele afirma que nao ha
uma “necessidade”, uma “lei” que estabelece regras ao mundo, mas “cada poder retira a
cada instante a sua Ultima consequéncia”, o que significa afirmar que no jogo de poder e
resisténcia ndo ha um “termo médio”, uma esséncia ou uma lei que exista independente
do jogo de poderes, ndo hd um “em si” que persista independente dos quanta de

poderes. No aforismo 22 de Além de bem e mal, essa ideia ¢ destacada por meio de um

192 £p 1888, 14 [79].

% Trata-se do texto do ja citado FP 1885, 38 [12], que foi popularizado por Heidegger como a doutrina
oculta de Nietzsche. Nesse texto, Nietzsche escreve: “E vos também sabeis o que para mim é “o
mundo”? Devo mostra-lo a vds em meu espelho? Esse mundo: um elemento descomunal de forga, sem
inicio, sem fim, uma grandeza fixa de forga, com o cardter do bronze, que n3do se torna maior, nem
menor, que ndo se desgasta, mas apenas se transforma (...). Esse meu mundo dionisiaco do eterno-criar-
a-si-mesmo, do eterno-destruir-a-si-mesmo, esse mundo-misterioso da dupla volupia, esse meu para
além de bem e mal, sem meta, se é que nado reside na felicidade do circulo uma meta, sem vontade, se é
que um anel ndo tem uma boa vontade em relagdo a si mesmo — vOs quereis um nome para esse
mundo? Uma solugdo para todos os seus enigmas? Uma /uz também para mais destemidos, mais amigos
da meia-noite? — Esse mundo é a vontade de poder — e nada além disso! E vés também sois essa
vontade de poder — e nada além disso!”.
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didlogo no qual alguém expressa, frente as “leis da natureza” o jogo conflitivo da
vontade de poder, revelando que tudo o que se pode construir sobre o mundo ¢
“Iinterpretagdo”, e frente a isso o leitor poderia objetar que aquilo que foi dito também
seria apenas uma interpretacdo, e na conclusao do aforismo, numa espécie de mai€utica,
Nietzsche afirma: “tanto melhor!”.

A total impossibilidade de erigir teses verdadeiras, como consequéncia radical da
vontade de poder, tem dois vieses, o epistemologico — para o qual todas as leis
cientificas seriam simplificacdes e abreviacdes do mundo efetivo em sinais'™ —, e o
sentido ético, para o qual toda afirmacao do ser assim perde seu carater verdadeiro para
se constituir como imposicao. Queremos destacar que o jogo conflito da vontade de
poder elimina, num sé golpe, as no¢des de necessidade e de liberdade, porque ndao ha,
na visao de Nietzsche, nenhum elemento fora ou anterior ao jogo de poder que o
condicione. Em sua visao mais elementar, a vontade de poder ¢ um jogo de poder de
resisténcia de forgas, o que na linguagem da fisica moderna ¢ expresso pelo termo

quantum, € no homem ¢ um afeto, um sentimento que se excede, um pdthos. No mesmo

fragmento postumo, Nietzsche conclui:

(...) Nao resta nenhuma coisa, mas quanta dindmicos, em uma relagao
de tensdao com todos os outros quanta dindmicos: cuja esséncia
consiste em sua relagdo com todos os outros guanta, em sua “atuacio”
sobre eles — a vontade de poder, ndo um ser, um devir, mas um pdthos,
¢o fat%gnais elementar, a partir do qual apenas se obtém um devir, um
atuar...

Na Genealogia da moral, Nietzsche apresenta uma metafora que tem a
finalidade de traduzir sua visdo a respeito do homem como pluralidade de forgas
fisiopsicoldgicas, e tais forgas estariam na génese das acdes que posteriormente serao
avaliadas moralmente e que serdo associadas a responsabilidade moral. Embora

3

Nietzsche nao lance mao do termo “vontade de poder” no texto, seus elementos
constitutivos sao utilizados, pode-se afirmar que neste texto Nietzsche ndo explica o
conceito, mas o utiliza como operador para desenvolver sua reflexao. Nietzsche usa as

imagens biblicas de “ovelha” e “lobo” para distinguir um comportamento que € visto

194 . ~ . . A . , .
** De acordo com a interpretacdo de Werner Stegmaier, a ciéncia é pensada por Nietzsche como um

conhecimento util para a orientacdo da vida, embora o fildsofo alemao jamais tenha respondido como é
possivel para a ciéncia propor leis cientificas. Cf. STEGMAIER, Werner. Nietzsches “Genealogie der
Moral”. Darmstad: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1994.

1% Fp 1888, 14 [79].
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como manso, pacifico e, consequentemente “bom”, de um comportamento que ¢é
agressivo, violento e, consequentemente, “mau”'*°. A ideia de responsabilidade moral
deriva, segundo Nietzsche, da crenga popular que ha um agente livre que seria o
responsavel por sua agdo e, portanto, sua acao ¢ uma escolha deliberada e que pode ser
imputada moralmente. Mas de acordo com a visdo de Nietzsche a respeito da
constituicao fisiopsicologica do animal homem, ndo hd um “eu” ou uma consciéncia
pura que antecede a acdo, e a forca ndo € livre para se expressar sendo como forca. Nas

palavras de Nietzsche:

Exigir da forca que ndo se expresse como forga, que ndo seja um
querer-dominar, um querer-vencer, um querer-subjugar, uma sede de
inimigos, resisténcias e triunfos, ¢ tdo absurdo quanto exigir da
fraqueza que se expresse como for¢a. Um quantum de for¢a equivale a
um mesmo quantum de impulso, vontade, atividade — melhor, nada
mais € sendo este mesmo impulso, este mesmo querer e atuar, e apenas
sob a sedugdo da linguagem (e dos erros fundamentais da razao que
nela se petrificaram), a qual entende ou mal-entende que todo atuar ¢

determinado por um atuante, um “sujeito”, ¢ que pode parecer

diferente'”’.

Ao negar a existéncia de um agente racional livre e unitario, Nietzsche confere o
estatuto de existéncia efetiva apenas a a¢cdo, que movida por forgas fortes ou fracas se
efetiva no mundo. As avaliagdes da moral derivam, segundo Nietzsche, de afetos que
almejam fixar agentes moralmente responsaveis pelas agdes, o anseio de encontrar
culpados, quando em sua natureza o vir-a-ser antecede as avaliagdes morais'”®.
Logicamente, as imputagdes de culpa e responsabilidade tém o seu papel de organizacao
do mundo social e juridico, cuja necessidade ndo é negada por Nietzsche. A primeira
vista, as consideracdes sobre a expressdao das forgas parecem endossar o aparente
determinismo na filosofia de Nietzsche, uma vez que ndo hd um agente livre e
responsavel que possa deliberar pela sua descarga. No entanto, nossa intengdo ¢
demonstrar que a descarga das forcas e das acdes ndo sdo predeterminadas
mecanicamente antes da acdo ou por um arbitrio livre.

Num fragmento postumo de 1883, ao refletir sobre as finalidades e intengdes da

acdo humana, Nietzsche refuta o eudemonismo e o utilitarismo, afirmando que o

homem ndo age em vista da felicidade ou da utilidade, mas age devido a “uma certa
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GM I, 13.
GM I, 13.
Cf. Cl, Os quatro grande erros 7.
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quantia de energia que se expande”, até o ponto em que ela necessita inevitavelmente
“se descarregar”'”’. Esse “processo de explosdo” de energia, de forgas, de instintos,
pulsdes e afetos, embora seja inevitavel, no ser humano hd uma diferenciacdo essencial:
a forma pela qual a energia determinante ¢ descarregada ndo esta predeterminada.

Segundo Nietzsche:

E uma so e mesma quantia de sensag¢do energética pode se
descarregar de mil modos: isso ¢ “liberdade da vontade” — a sensacdo
de que em relagdo a explosdo necessaria centenas de agdes servem

igualmente bem. A sensagdo de uma certa arbitrariedade da agdo no

P ~ 2
que se refere a esse alivio de tensdo™”.

Como vimos anteriormente, a atividade interpretante do corpo constituido como

comunidade plural é portadora dos atributos voli¢do, sensa¢do e pensamento™"

, € 0J0go
interpretativo dos impulsos, dos instintos e dos afetos demanda uma exteriorizacdo na
forma de acdo, que ¢ escolhida num nivel anterior a consciéncia, antes de haver um
ficcional “eu quero”. A tensdo de forcas acumulada pelo conflito pulsional e afetivo
gera uma forma pré-racional de pensamento e deliberacdo e esse acimulo de forgas
como qualquer energia precisa se descarregar. Esse acimulo energético elege um objeto
para sua descarga, o que ja configura um alivio da tensdo, mas que ainda precisa se
descarregar na acdo. Nesse mesmo texto preparatorio, Nietzsche escreve: “Minha
solucdo: o grau da sensacdo energética fecunda o espirito; ele expde muitas metas,
escolhe uma delas, cujas consequéncias sejam um alivio para o sentimento: ocorre,
portanto, uma dupla descarga®’*: uma vez na antecipa¢do de uma meta que alivia,
depois na propria agio™"”.

Podemos resumir o pensamento de Nietzsche sobre o acimulo de forgas que
precisam ser descarregadas da seguinte maneira: a tensdo dos impulsos, instintos,
desejos e afetos compde uma matéria bruta determinante, que ndo pode ser descartada

ou transformada por um ato deliberado da consciéncia — afinal, a consciéncia ¢ ela

mesma um produto desse conflito. Contudo, a descarga desse conflito ndo ¢ algo

%9 £p 1883, 7 [77]. Tradugio de Flavio R. Kothe.

FP 1883, 7 [77]. Tradugao de Flavio R. Kothe
*%' Fp 1885-1887, 40 [21].

202 Tradugdo adaptada.

FP 1883, 7 [77]. Tradugao de Flavio R. Kothe.

200

203



73

predeterminado antes da agdo, a forma da exteriorizacao da energiazo4 nao esta colocada
antes de sua efetivacdo como acdo. A descarga da tensdao acumulada pelo jogo conflitivo
dos impulsos dependerd do encontro casual com o mundo efetivo, € os impulsos,
instintos e afetos fazem a experiéncia do mundo como um processo de sua alimentacao,
um estimulo ao seu crescimento até sua vazdo, € na auséncia desses estimulos os
impulsos e afetos tendem a retrair. No aforismo 119 de Aurora, Nietzsche utiliza a bela
metafora da alimentacdo dos poélipos para aludir ao crescimento dos impulsos, que se
agarram aos estimulos dados pelo acaso, ou seja, de forma nao-determinada. Do
encontro entre os impulsos e os estimulos dados pelo mundo sdo criadas as vivéncias ou
experiéncias pessoais™” (Erlebnis), que sio invenc¢des (Erdichten). Nas palavras de

Nietzsche:

Viver e inventar. — Por mais longe que alguém leve seu
autoconhecimento, nada pode ser mais incompleto do que sua imagem
da totalidade dos impulsos que constituem seu ser. Mal conseguira dar
o nome dos mais grosseiros entre eles: o nimero ¢ a intensidade deles,
o fluxo e refluxo, o jogo reciproco e, sobretudo, as leis de sua
alimenta¢do, permanecem inteiramente desconhecidas para esse
alguém. Esta alimentacdo serd também obra do acaso: nossas
vivéncias diarias langam uma presa ora a esse, ora aquele impulso,
que ¢é avidamente apanhada, mas todo o ir-e-vir desses eventos esta
fora de qualquer nexo racional com as necessidades de nutri¢do da
totalidade dos impulsos: de modo que sempre ocorrerdo duas coisas, a
inani¢do e definhamento de uns e a excessiva alimentagdo de outros.
Cada instante de nossa vida faz alguns dos bracos de polipo do nosso
ser aumentarem e outros murcharem, conforme a alimentagao que traz
ou ndo traz o instante. Nossas experiéncias, como disse, sdo todas,
neste sentido, meios de alimentacdo, mas distribuidos com mao cega,
sem saber quem passa fome ¢ quem estd saciado. E, devido a essa
casual alimentagdo das partes, o polipo crescido sera algo tdo casual
como foi seu desenvolvimento. Expresso de modo mais claro:
supondo que um impulso se ache no ponto em que deseja satisfacao
— ou exercicio de sua forca, ou desafogo dela, ou preenchimento de
um vazio — ¢ tudo linguagem figurada —: ele considera, em cada
evento do dia, como pode utiliza-lo para seus fins; se o individuo
corre, descansa, ¢, irrita-se, luta, fala ou exulta, o impulso como que
tateia, em sua sede, todo estado em que se acha ele, e, se ali nada
encontra para si em geral, tem de esperar e continuar sedento: ainda
um momento ¢ ele se debilita, mais alguns dias ou meses de ndo-
satisfagdo e ele murcha, como uma planta sem chuva.

204 . . .
% Ou de sua descarga para o “interior” do homem, o que acontece no “homem do ressentimento”, que

configura a ruina fisiopsicolégica. GM |, 10; GM I, 1.

)\ respeito do conceito de vivéncia em Nietzsche cf. VIESENTEINER, Jorge Luiz. O conceito de vivéncia
(Erlebnis) em Nietzsche: génese, significado e recepgdo. In.: Kriterion, Belo Horizonte, n® 127, jun/2013,
p. 141-155.
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Dessa forma, o acumulo de tensdo e de forgas no organismo se descarrega como
acdo nas situagdes reais do mundo efetivo’®®, formando as vivéncias. Podemos dizer,
entdo, que o acumulo de forcas do organismo ¢ determinante, mas a maneira como ele
se descarrega nao esta dado previamente.

Como ja vimos, Nietzsche pensa a consciéncia como um produto do corpo,
concebido como vontade de poder e comunidade plural de muitas almas, por isso nao
cabe a consciéncia a capacidade de decisdo e de autodeterminagdo. Mas isso nao
significa que a consciéncia ndo tenha nenhum papel na construcdo das vivéncias e na
descarga da energia dos impulsos e afetos. Nietzsche concebe o intelecto e a consciéncia
como produtos dependentes dos instintos e afetos®’, mas também pensa a consciéncia,
o ultimo produto do corpo, como sua instancia dirigente em relagdo aos afetos, impulsos
e instintos, uma comunidade que se satisfaz conjuntamente®”®. Como parte integrante do
corpo, a consciéncia tem um papel importante, o de levar as decisdes e escolhas feitas
pelos impulsos e afetos a sua execucdo no mundo efetivo. Num texto preparatorio de
1883, Nietzsche escreve: “A agdo mais livre ¢ aquela em que a nossa natureza mais
propria, forte, fina e treinada se destaca e de tal modo que o nosso intelecto exibe ao
mesmo tempo a sua mao diretiva. — Portanto, a acdo mais arbitraria € mesmo assim
mais racional!”*®.

A mao dirigente da consciéncia leva os instintos, impulsos e afetos, em uma
palavra, a “nossa natureza” a se exteriorizar em forma de a¢do. E essa agdo ¢, ao mesmo
tempo, arbitraria e racional. E arbitraria porque nossa natureza ndo é fruto da
deliberagdo, pois ¢ ela que nos compde; mas também ¢ racional e livre porque nao €
predeterminada por fatores externos a ela e a razdo figura como seu instrumento. A
liberdade em Nietzsche assume contornos que fogem das rubricas do simples
determinismo naturalista e da ideia de livre-arbitrio, ndo ha vontade livre capaz de se
autodeterminar e também nao hd um determinismo frio que prescreve as acdes. O corpo
como comunidade perceptiva, volitiva e inteligente € livre, se pensarmos essa liberdade
como a capacidade de exteriorizar os afetos e instintos de forma ndo determinista.

As afirmacdes de Nietzsche sobre a liberdade que poderiam ser completamente

antitéticas podem, assim, ser compreendidas. O complexo de impulsos, instintos e

206 . ~ . . . o1 s
As situagbes reais que se encontram no mundo efeito formam aquilo que os fildsofos da

fenomenologia, como Heidegger e Sartre, denominam como facticidade.
27 Fp 1885, 40 [21].

BM 19.

FP 1883, 7 [52]. Tradugdo de Flavio R. Kothe.
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afetos que formam a individualidade de cada ser humano ¢ um “granito de fatum
[destino] espiritual” que desperta escolhas e decisdes que nao podem ser eliminadas ou
deliberadas porque nelas se expressa um “sou eu””'’. Esse aforismo de Além de bem e
mal ¢ claro ao afirmar que o “la embaixo” no submundo do corpo ha a persisténcia e a
forca de impulsos e afetos que, em diversos textos do filosofo, sdo expressos como
instintos e gostos seletivos. Mas ha afetos que podem ser superados e transformados,
mas nado pela decisdo da consciéncia, mas pela existéncia de outros afetos, no qual o
papel da consciéncia ¢ levar a sua realizagdo. Em outro aforismo da mesma obra,
Nietzsche afirma que “a vontade de superar um afeto ¢, em ultima instincia, tdo

;. 211
somente a vontade de um outro ou varios outros afetos”” .

1.7 O espirito livre

Antes de possuir o instrumento teorico da vontade de poder, o filosofo pensou a

~ . . . A . 212
questdao da liberdade humana e do imperativo “sé a si mesmo”

a partir de uma
reflexdo aforismatica, na qual o espirito livre surge a partir da preocupacao de Nietzsche
com a cultura, um problema que pode ser posto na possibilidade do homem se distanciar
da tradicao e dos costumes que sao transmitidos de forma irrefletida. Nos seus escritos
do periodo intermediario, fase em que se afastou da influéncia romantica de Wagner e
da metafisica de Schopenhauer, o filosofo langa mdo do conceito de espirito livre
(Freigeist)*", uma imagem inicialmente genérica que se tornard, no Nietzsche tardio,
uma forma de autorreconhecimento filos6fico e uma das imagens de tipo humano
elevado, o espirito livre (Der Freigeist).

Em 1888, no Ecce homo, ao comentar a obra Humano, demasiado humano,

publicado originalmente dez anos antes, Nietzsche afirma que o livro € o “monumento

20 BMm 231.

BM 117.

O elogio feito a Schopenhauer, conforme a /Il ConsideragGo extempordnea, é de que o filédsofo de
Frankfurt soube “ser si mesmo”, buscando desprender-se das massas em busca de uma vida auténtica
(cf. SE 1).

13 0 termo “espirito livre”, como destaca Clademir Araldi, surge nas anotagdes pessoais do fildsofo em
1871, na época da elaboragao do Nascimento da tragédia, portanto, na primeira fase do pensamento do
autor. No entanto, o conceito sé comega a ganhar forma na obra publicada em 1874, em Schopenhauer
como educador, na Terceira Consideragéo Extempordnea, numa passagem em que Nietzsche elogia seu
antigo mestre como “espirito livre”. A partir de 1877 e 1878, a ideia de espirito livre passa a ocupar um
estatuto central na obra de Nietzsche. Cf. ARALDI, Clademir. Niilismo, criagéo, aniquilamento: Nietzsche
e a filosofia dos extremos. . Colecdo Sendas & Veredas. S3o Paulo: Discurso Editorial e Editora UNIJUI,
2004.
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. 214
de uma crise”

. De fato, na obra encontramos uma transi¢cao interna no pensamento do
autor, que corresponde a mudanga de seus referenciais tedricos € a tematizagdo
filosofica de suas proprias experiéncias pessoais como o adoecimento, o recobrar
lentamente a saide e o estilo de vida viandante. A partir dessa época, Nietzsche
encontra na historia, na psicologia e nas ciéncias naturais instrumentos para investigar a
origem da moral, criticar a religido e desmascarar as ilusdes da metafisica. Apesar de ser
um critico da modernidade, Nietzsche identifica no espirito do Iluminismo (Aufkidrung)
uma forma de pensar que se opde aos dogmatismos e no rigor cientifico se manifesta
uma razoabilidade que faz da religifio “coisa de crianga™'’. Nietzsche encontra no
modo de pensar da ciéncia de sua época um “método” que se distancia da metafisica,
que tradicionalmente questiona o extramundano e o extrassensivel, enquanto a ciéncia
seria um instrumento de valorizacdo das coisas humanas, demasiado humanas’'®. E a

. o~ . 21
partir dessa “paixdo pelo conhecimento”'’

, para usar uma expressao de Aurora, que
Nietzsche langa mado do conceito de espirito livre, um tipo humano que se eleva sobre a
tradicdo e a moral gregaria, por isso o conceito tem de ser compreendido em oposicao

a0 seu contrario, o “espirito cativo”. Lemos em Humano, demasiado humano:

E chamado de espirito livre aquele que pensa de modo diverso do que
se esperaria com base em sua procedéncia, seu meio, sua posicdo ¢
fungdo, ou com base nas opinides que predominam em seu tempo. Ele
¢ a excegdo, os espiritos cativos sdo a regra [...]. De resto, ndo ¢
proprio da esséncia do espirito livre ter opinides mais corretas, mas
sim ter se libertado da tradicdo, com felicidade ou com um fracasso.
Normalmente, porém, ele tera ao seu lado a verdade, ou pelo menos o
espirito da busca da verdade: ele exige razdes; os outros, fé.*"®

Enquanto a religido exige fé e a moral solicita obediéncia irrefletida, a “busca
pela verdade” conduz o espirito livre a ndo procurar abrigo em fantasias construidas
pelos “santos” e pelos “génios”, embusteiros que fazem da religido e da arte dominios
da metafisica. No entanto, na imagem do espirito livre Nietzsche ndo troca a verdade da
metafisica por uma verdade “melhor”, a verdade cientifica; a aproximag¢do de Nietzsche
das ciéncias ndo ¢ em busca de um incondicionado, mas por um instrumento de critica a

moral, a religido e a metafisica, um instrumento em que o homem ¢ naturalizado ao

M EH HH 1.

HH 1, 20.
Cf. OLIVEIRA, Jelson. Educagdao como autolibertagdo na filosofia de Nietzsche. In.: Pensamento
Educacional, Curitiba, V.8, n. 19, maio/ago 2013, p. 132 — 146.
217
A 429.
HH 1, 125.
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mesmo tempo em que as supersticoes filosoficas e religiosas sdo criticadas. A
valoriza¢ao das ciéncias naturais ¢ sopesada por Nietzsche em sua inclinagdo, neste
mesmo periodo ao ceticismo que, assim como a ciéncia ndo pode crer na metafisica,
mas o espirito do ceticismo questiona o proprio valor da verdade.

A criticidade e a cientificidade ndo sdo as unicas caracteristicas do espirito livre,
a vida contemplativa e o amor a solidao sao vistos como qualidades que possibilitam ao
espirito livre o afastamento das massas e a aproximacio de si mesmo”'’. No prefacio de
1886 a obra Humano, demasiado, humano, Nietzsche deixa claro que a busca pela
verdade do espirito livre, neste momento em que o filésofo ja se reconhece nesta
imagem, conduz a busca por independéncia intelectual, ao experimentalismo e a “ser a
si mesmo”. O filésofo discursa sobre a “grande libertacio” (Losldsung)™>’ que, ao
romper as cadeias que prendem o espirito livre, leva-o para mais proximo de sua
“propria tarefa”, que lentamente toma corpo e vem ao mundo. Tal tarefa referenciada
por Nietzsche em 1886 ¢ a tarefa da transvaloragdo dos valores, da qual falaremos
exaustivamente no terceiro capitulo.

O subtitulo de Humano, demasiado humano ¢ Um livro para espiritos livres, €
no prefacio o autor esclarece que a época da primeira publicacdo da obra “nao existem
esses espiritos livres” e ‘“nunca existiram”, foram inventados como ‘“companhias

99221

fantasmas para que ele pudesse suportar sua propria soliddo. No entanto, Nietzsche

entende sua propria filosofia como um andincio e preparagdo para os “bons europeus”**
do amanhd, que tem na imagem dos filosofos do futuro®* a expressdo do engajamento
de Nietzsche com a transformacao da cultura. Em suas reflexdes dedicadas a educacao,
o filosofo advertiu a cultura de sua época, que valorizava a erudi¢do e a adulacdo do
passado, ao invés de proporcionar condi¢gdes adequadas para o surgimento dos espiritos
livres. A preocupagdo do filosofo com a formacdo (Bildung) de seres humanos que

rompem com a décadence tem, de um lado, a critica a cultura das massas e, por outro

. \ ~ . : ~ 224
lado, o convite a formagao de si mesmo como um processo de autolibertagao™".

219 para uma anélise do conceito de soliddo em Nietzsche, cf. OLIVEIRA, Jelson. A solidéo como virtude

moral em Nietzsche. Colegdao Pensamento Contemporaneo, Curitiba: Champagnat, 2010.
220 ;s .
HH |, Prefacio3 e 7.
HH I, Prefacio, 2.
HH Il, Prefacio 6.
Cf. BM 204 e 211.
Cf. OLIVEIRA, Jelson. Educagdao como autolibertagdo na filosofia de Nietzsche. In.: Pensamento
Educacional, Curitiba, V.8, n. 19, maio/ago 2013, p. 132 — 146.
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e . . ~ . A e 9922
Ao tratar do espirito livre, Nietzsche usa expressdes como “independéncia”** de

pensamento, € “o impulso para a liberdade como o mais forte instinto de nosso

99226

espirito O espirito livre “por exceléncia”, escreve o filosofo na Gaia ciéncia, ¢é

aquele que diferentemente do “crente” que “tem” de “ser comandado™, possui “prazer e
forca na autodeterminacdo, uma liberdade da vontade, que um espirito se despede de
toda crenga”®’. A compreensio isolada dessas afirmacdes pode levar Nietzsche para
mais proximo do Iluminismo do que ele se imaginava, pois a autodeterminagdo € a
suspensdo das crencas irrefletidas sio caracteristicas da filosofia das luzes*®*. No
entanto, a autodeterminagdo do homem e o imperativo de ““ser a si mesmo” ndo sdo para
Nietzsche produtos de um livre-arbitrio, trata-se antes de uma critica ao gregarismo e a
tradicdo moral que produzem em seu interior um tipo humano uniforme. Dar formas a si
mesmo, de acordo com o prefacio de Humano, demasiado humano, ¢ o problema da
hierarquia (Rangordnung) da alma do espirito livre. A tensdo do espirito livre € uma
“gravidez inconsciente” que “nada dispensa”, mas utiliza at¢ mesmo dos “desvios” e se
alimenta tanto dos “estados de indigéncia” quanto de “prazer “na “alma e no corpo”.

Citamos integralmente o paragrafo § 7 do prefacio de Humano:

Tal ¢ a resposta que o espirito livre da a si mesmo no tocante ao
enigma de sua liberagdo, e, ao generalizar seu caso, emite afinal um
juizo sobre a sua vivéncia. "Tal como sucedeu a mim", diz ele para si,
"deve suceder a todo aquele no qual uma tarefa quer tomar corpo e
'vir ao mundo'." A secreta forca e necessidade dessa tarefa estara
agindo, como uma gravidez inconsciente, por tras e em cada uma das
suas vicissitudes — muito antes de ele ter em vista e saber pelo nome
essa tarefa. Nosso destino dispoe de nds, mesmo quando ainda ndo o
conhecemos; ¢ o futuro que dita as regras do nosso hoje. Supondo que
nos seja permitido, a nos, espiritos livres, ver no problema da
hierarquia o0 nosso problema: somente agora, no meio-dia de nossas
vidas, entendemos de que preparativos, provas, desvios, disfarces e
tentagdes o problema necessitava, antes que pudesse surgir diante de
nds, e como tinhamos primeiro que experimentar os mais diversos e
contraditorios estados de indigéncia e felicidade na alma e no corpo,
como aventureiros ¢ circunavegadores desse mundo interior que se
chama "ser humano", como mensuradores de todo grau, de cada "mais
elevado" e "um-acima-do-outro" que também se chama "ser humano"
— em toda parte penetrando, quase sem temor, nada desprezando,
nada perdendo, tudo saboreando, tudo limpando e como que
peneirando do que seja acaso —, até que enfim pudemos dizer, nds,

25 A 242,

HH I, AS 211

GC 347.

Cf. KANT, Immanuel. Resposta a pergunta: Que é Esclarecimento? In.: Textos Seletos. Tradugdo de
Raimundo Vier e Floriano de Souza Fernandes. Petrdpolis: Vozes, 2005.
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espiritos livres: "Eis aqui — um novo problema! Eis uma longa
escada, em cujos degraus nés mesmos sentamos € subimos — que nos
mesmos fomos um dia! Eis aqui um mais elevado, um mais profundo,
um abaixo-de-nés, uma longa e imensa ordenacgdo, uma hierarquia que
enxergamos: eis aqui — o nosso problema!"**’,

A compreensdo dessa grande libertagdao ¢ retrospectiva, “eis uma longa escada
[...] que nds mesmos fomos” e o “objetivo” da libertagdo ndo ¢ um estado dado
conscientemente por uma razao que se eleva acima de si, julgando-se e estabelecendo
uma meta. Nietzsche testemunha que foram suas crises, seu adoecimento, sua solidao e
vida viandante que irromperam nele um novo “gosto”, e em meio a essas grandes
transformagoes seu pensamento adquiriu novo vigor. Veremos a seguir, como o cultivo
dos afetos e dos instintos coloca a questdo da liberdade e do determinismo para além

das oposigoes da metafisica.

1.8 O cultivo dos impulsos e afetos

Embora ndo seja possivel fazer uma demarcacdo precisa do uso dos termos
impulsos e instintos em Nietzsche, em alguns textos o filosofo deixa entender que ¢ a
regularidade de alguns impulsos persistentes que formam os instintos e os gostos
individuais, constituindo uma natureza pessoal. E a hierarquia ou ordenamento
(Rangordnung) desses impulsos e instintos individuais que forma o carater pessoal do
sujeito™’, assim como as marcas que a historia privada de cada biografia e os tracos
herdados pela cultura e pela época em que se vive. A ideia de carater e seu cultivo, no
filosofo de Naumburg, esta intimamente associada ao conceito de subjetividade. No que
toca a organizagao e hierarquia dos impulsos e instintos, Nietzsche desenvolve a ideia
de que o carater pessoal ndo ¢ imutdvel e pode ser alterado. Todavia, ndo se trata da
admissdo ou reabilitagdo do antigo conceito do ‘eu’ da tradi¢ao filos6fica, um eu que
seria capaz de conhecer a si mesmo e se alterar por for¢a do livre-arbitrio. O registro no
qual Nietzsche insere suas consideracdes a respeito do cariter do individuo e da
possibilidade de sua mudanca ¢ sempre o corpo, € ndo o puro espirito.

Como vimos anteriormente, ao afirmar que a vontade de poder ¢ o conflito dos

quanta de poderes, Nietzsche expressa a tensdo fisiopsicoléogica que esta na base da

229 HH |, Prefécio 7.

Em BM 6, Nietzsche afirma que a moral de um filésofo “dd um decidido e decisivo testemunho de
quem ele é —isto é, da hierarquia em que se dispdem os impulsos mais intimos de sua natureza”.

230



80

aparente unidade do sujeito, do qual a consciéncia emerge como seu mais sofisticado
produto. Mas antes de possuir o conceito de vontade de poder, na fase intermediaria de
seu pensamento, o filosofo ja havia construido uma reflexdo aforismatica sobre a
constituicao do sujeito. Na esséncia desse sujeito, Nietzsche ndo encontra uma “vontade
livre” ou uma “razao transcendental”’, mas a relagao entre impulsos, afetos e desejos que
habitam a alma e constituem o carater. Tomaremos alguns aforismos do periodo
intermedidrio de Nietzsche para pensar o problema do cultivo de si, e a luz da filosofia
madura do autor veremos que as conclusdes do “sujeito plural” obtidas por meio do
conceito de vontade de poder sdo coerentes com a reflexdo promovida pelo filosofo
desde a época de Humano, demasiado humano.

Nietzsche, no aforismo 560 de Aurora, compara o carater a um jardim que ¢
formado por impulsos, um jardim que pode permanecer sem cultivo, no qual os afetos
podem crescer e lutar entre si a revelia, mas também ¢ possivel imprimir certa
ornamentacao a esse jardim, de modo a tolher alguns impulsos e deixar outros
crescerem mais fortes. Esse aforismo tem o sugestivo titulo de “O que somos livres para

fazer” e o reproduzimos em sua integralidade:

Pode-se lidar com os proprios impulsos como um jardineiro, €, o que
poucos sabem, cultivar os gérmens da ira, da compaixdo, da
ruminagdo, da vaidade, de maneira tdo fecunda e proveitosa como
uma bela fruta numa latada. Pode-se fazer isso com o bom ou o mau
gosto de um jardineiro, e como que ao estilo francés, inglés, holandés
ou chinés; pode-se também deixar a natureza agir e apenas
providenciar aqui ¢ ali um pouco de ornamentagao e limpeza, pode-se,
enfim, sem qualquer saber e reflexdo, deixar as plantas crescerem com
suas vantagens ¢ empecilhos naturais e lutarem entre si até o fim —
pode-se mesmo ter alegria com esta selva, e querer justamente essa
alegria, ainda que traga também aflicdo. Tudo isso temos liberdade
para fazer; mas quantos sabem que temos essa liberdade? Em sua
maioria, as pessoas ndo créem em si mesmas como em fatos
inteiramente consumados? Grandes filosofos ndo imprimiram sua
chancela a este preconceito, com a doutrina da imutabilidade do
carater?

O aforismo termina com uma interrogagdo que sugere concordancia ao leitor, e
faz uma clara referéncia a Schopenhauer e a Kant, autores que antes de Nietzsche

. 231 . . . r
desenvolveram cada qual sua caracterologia®'. A metafora do jardim ¢ acompanhada

B A respeito da oposicdo da oposicdo de Nietzsche as caracterologia de Kant e Schopenhauer, cf.

GIACOIA JUNIOR, Oswaldo. Nietzsche: entre servo e livre-arbitrio. In.: MARTINS, André (Org.). O mais
potente dos afetos: Spinoza e Nietzsche. Sao Paulo: Martins Fontes, 2009, p. 80 — 112.
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pela imagem de um jardineiro que tem a capacidade de cultivar certos impulsos ou

deixa-los crescer de forma desimpedida. A ideia de cultivo®

(Ziichtung) em Nietzsche
¢ um conceito que diversas vezes alude a educagdo, mas o universo de origem da
palavra ¢ a agricultura, e nesse sentido Nietzsche afirma que o homem ¢ a “planta” mais
forte porque seus instintos se contrapdem®°, e devido a tensdo de seu mundo interior, o
homem ¢ o animal mais “inaudito, profundo, enigmatico, pleno de contradicdo e

ﬁlturo”234

. Nos textos dedicados a sua critica a moral, Nietzsche deixou claro que o
cristianismo e a cultura de sua €poca constituiam fendmenos doentios porque minam os
impulsos fortes e sadios do homem e fomentam impulsos fracos, que terminam por
arruinar a saude de seu organismo, tornando-o incapaz de se elevar acima do que o
fildsofo denomina de moral gregéaria.

No aforismo 65 de O andarilho e sua sombra, Nietzsche aponta a necessidade
de que o individuo se atente para os impulsos de vinganca e ira, que sao identificados
como indesejaveis e negativos. Em textos do ultimo periodo de sua producao filosofica,
Nietzsche concebe a natureza desses impulsos como incapaz de criar novos valores,
pois encerram os afetos num ciclo doentio de vida contra a vida, ja que sao 0os mesmos
afetos que estdo na génese do ressentimento. Embora a reflexdo de Nietzsche sobre os
afetos formadores do ressentimento s6 seja exposta em 1887 na Genealogia da moral,
em 1880, no Andarilho e sua sombra, ira € vinganca ja figuram como impulsos que ndo
podem crescer e desabrochar livremente nos individuos que se dedicam a tarefa de dar

formas ao seu proprio carater. Nas palavras de Nietzsche:

Um homem que ndo quer assenhorear-se de sua ira, de seu amargor ¢
afa de vinganga, de sua volupia, ¢ procura se tornar senhor em alguma
outra coisa, ¢ tdo estipido como o lavrador que cultiva seus campos

. . 2
junto a uma torrente bravia, sem proteger-se dela™”.

22 A ideia de cultivo aparece em diversos textos de Nietzsche a partir das anotagdes de meados da

década de 1870, e sua proveniéncia é de origem darwinista e, principalmente, lamarckiana. Nietzsche
concorda com os principios de Lamarck de que o criador age sobre a hereditariedade dos organismos ao
modificar seus habitos e condi¢cdes de vida, todavia, ndo aceita sem reservas a ideia de um cultivo
natural, porque ele também ndao compactua irrestritamente com a ideia de selegao natural de Darwin.
Ao lado da ideia de um cultivo individual do homem, Nietzsche pensa também um projeto programatico
de cultivo de uma humanidade livre em relagao a moral crista. A respeito da relagdo entre Nietzsche e a
biologia moderna, cf. FREZZATTI Jr., Wilson Antonio. Nietzsche contra Darwin. Sao Paulo: Loyola, 2014.
233 Cf. FP 1884 27 [59].

GM I, 16.

HH II, AS 65
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O conhecimento de tais impulsos ndo ¢ de um sujeito cognoscente destacado do
corpo e capaz de auscultar a si mesmo independente da acdo e de suas consequéncias,
mas o conhecimento dos impulsos e dos afetos pertence aquilo que Nietzsche denomina

de “inferéncia regressiva”**°

, que ¢ uma forma de analisar os feitos a partir de um
prisma psicologico, perguntando-se sobre a natureza dos impulsos e afetos que lhe
deram origem, ou seja, o conhecimento dos impulsos acontece na ponderacdo do
passado individual e ndo no tempo de sua realizagdo. E o olhar psicoldgico para os atos
passados que permite conhecer os impulsos e afetos que os motivaram, assim como ¢ a
regularidade dos afetos descobertos no olhar retroativo do proprio comportamento e
acoes que outorga a afirmacao “eu sou assim”.

Em Aurora, Nietzsche trata num longo aforismo de seis medidas adotadas pela
tradicdo ocidental para combater a impetuosidade de um impulso. O aforismo 109,
intitulado “Autodominio, moderagdo, € seu objetivo ultimo” descreve que a veeméncia
de um impulso pode ser enfraquecida por meio de técnicas ascéticas: 1) evitar ocasioes
de satisfacao do impulso; 2) imprimir uma regularidade temporal para sua satisfacdo; 3)
satisfazer um impulso até sua exaustdo, de modo a adquirir certa repulsa sobre ele; 4)
associacdao de pensamentos dolorosos a satisfagcdo de um impulso; 5) o deslocamento de
energia de um impulso para a satisfacdo de outro; 6) o enfraquecimento do conjunto do
organismo. Diferente do sacerdote™’ que prega a antinatureza e dos moralistas que
prescrevem o bem e mal conforme a utilidade ou pela tradicdo, Nietzsche nao
compactua com a condenagcdo dos impulsos e dos instintos do homem, porque, em
ultima instancia, tais impulsos e instintos sdo o proprio homem. No entanto, seria
equivocado acreditar que Nietzsche justifica o livre curso dos impulsos e dos instintos,

ao contrario, ele admite a necessidade de lidar com certos afetos que sdo prejudiciais a

236 Cf.GC369 e NW, Nos antipodas.

O sacerdote ascético, como Nietzsche descreve na Genealogia da moral, é mestre em utilizar
técnicas ascéticas com o objetivo de produzir o enfraguecimento fisiopsicolégico por meio de
fendmenos como a ma consciéncia e o sentimento de culpa, e o faz através da manipulagao dos “caes
selvagens que habitam o homem”, impulsos e afetos como “célera, pavor, vollpia, vinganga, esperanga,
triunfo, desespero e crueldade” (GM llI, 20). As técnicas ascéticas sdo comumente utilizadas no universo
religioso, segundo Nietzsche, para aprofundar o homem no niilismo, pois o homem é o Unico animal
carente de sentido para sua existéncia, e ao renunciar a criagdo de sentidos expansivos para sua prépria
vida, opta adotar para si sentidos de existéncia uniformes, como a salvagdo da alma e o conhecimento
de uma verdade transcendental ao mundo, objetivos niilistas que terminam por minar o corpo. Embora
haja uma desqualificagdo da ascese como técnica niilista nos textos de Nietzsche sobre a moral, o
trabalho de dar formas e tolher certos impulsos ndo é renunciado pelo filésofo alemao.
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satde do corpo e da alma, como os instintos violentos®*®. Para Nietzsche, a filosofia ¢
nascida na ascese, e ele reconhece na meditacao e na solidao meios saudaveis para que o
homem seja “si mesmo”, no entanto, ¢ preciso evitar o ‘“cansago de chumbo” e da
“negra tristeza”**’ do ascetismo religioso, ministrado pelo sacerdote as massas carentes
de sentido para seu existir. Todavia, a decisdo em lidar com certos impulsos e afetos e a
forma de fazé-lo nao sdo escolhas tomadas pela consciéncia, que para Nietzsche ¢ uma
consequéncia da relacdo dos impulsos entre si. A principal parte do aforismo 109 de
Aurora ¢ sua conclusdo, na qual Nietzsche expde claramente que o combate a
impetuosidade de um impulso ndo ¢ uma deliberagdo da consciéncia, mas parte da
pressdao de outros impulsos e afetos rivais, que para se expandirem precisam limitar a

existéncia de impulsos e afetos contrarios. Nas palavras do filosofo:

[...] mas querer combater a veeméncia de um impulso ndo estd em
nosso poder, nem a escolha do método, ¢ tampouco o sucesso ou
fracasso desse método. Em todo este processo, claramente, nosso
intelecto ¢ antes o instrumento cego de um outro impulso, rival
daquele que nos tormenta com sua impetuosidade: seja o impulso por
sossego, ou o temor da vergonha e de outras mas consequéncias, ou o
amor. Enquanto “no6s” acreditamos nos queixar da impetuosidade de
um impulso, €, no fundo, um impulso que se queixa de outro; isto €: a
percepgao do sofrimento com tal impetuosidade pressupde que haja
um outro impulso tdo ou mais impetuoso, € que seja iminente uma
luta, na qual nosso intelecto precisa tomar partido.

O intelecto, como “instrumento cego”, tem uma clarividéncia bastante limitada
dos motivos pulsionais de sua atuagdo, mas nem por isso sua importancia ¢ descartada,
pois Nietzsche afirma que o intelecto, como parte constitutiva do corpo, necessita
“tomar partido” na tensdo entre os impulsos e afetos. A “mao diretiva” da consci€ncia

leva as escolhas dos impulsos mais fortes a sua realizagdo, e quanto mais

238 o~ . ~ . . . . .
Sobre a transformacdo e a canalizagdo de impulsos violentos, Nietzsche afirma no Andarilho e sua

sombra: “Por negligéncia nas pequenas coisas, por falta de auto-observagao e de observagao daqueles
que devem ser educados, vocés proprios deixaram as paixdes crescerem e se tornarem tais monstros,
gue agora ja sdao tomados de horror ante a simples palavra “paixao”! Dependia de vocés e depende de
nos tirar das paixdes o seu carater terrivel, assim evitando que elas se tornem torrentes devastadoras.
— N3ao se deve inflar seus descuidos, convertendo-os em fatalidades perenes. Vamos, isto sim, cooperar
honestamente na tarefa de transformar as paixdes todas da humanidade em apaixonadas alegrias” (HH
I, AS 37).

22 Gmn, 17.
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espiritualizadas e refinadas sdo as exigéncias dos impulsos, tanto mais ¢ necessaria a
participacdo da consciéncia®*’.

Embora seja um tenaz critico das praticas ascéticas desenvolvidas pela
religiosidade e pela moral, a tarefa de dar formas plasticas a si ao limitar certos
impulsos e cultivar outros, mais sutis e espiritualizados, ndo deixa de ser uma forma de
ascese’’!, no sentido mais primitivo de seu termo, como exercicio e pratica de si’*’.
Dessa forma, estamos autorizados a afirmar que o jardineiro capaz de cultivar impulsos
e afetos no aforismo 560 de Aurora € o préprio corpo, que por meio do clamor e
resisténcia de outros afetos e com o auxilio da consciéncia pode se contrapor a

impetuosidade de outros impulsos™*.
1.9 Dar estilo ao carater

Nietzsche entende por carater a propensao de um individuo a agir por forga dos
tracos impressos pela sua educacgdo e cultura, assim como a regularidade de instintos e
impulsos persistentes, que levam o individuo a sentir o mundo de certa forma e agir
sobre ele’**. Trata-se, de uma subjetividade que ganha contornos proprios a partir das
marcas de um carater pessoal, Nietzsche ndo reflete sobre um sujeito abstratamente

genérico, mas pensa a individualidade de um sujeito. Nesse mesmo individuo, tanto o

240 Tocar um instrumento musical como o violino e o estudo de um filésofo, por exemplo, sdo atitudes
gue exigem a participa¢do assidua da consciéncia, mas o gosto pelo som do violino ou a identificagao ao
pensamento de um autor, ndo sao decisdes autdbnomas da consciéncia. E tanto a pratica do violino
guanto o estudo de um filésofo exigem a superagdo de outros impulsos resistentes, como a preguica e a
intensidade de outros afetos que clamam pela satisfagdo de prazeres imediatos, frente aos quais, a
musica e a filosofia representam o clamor de impulsos mais sutis e espiritualizados.

1 0 termo askesis significa “pratica” e “exercicio”. Do grego o substantivo “Goknolg” é derivado do
verbo “dokéw”, “praticar”, “exercitar”.

2 Na Genealogia da moral, ao refletir sobre o significado dos ideais ascéticos para os fildsofos,
Nietzsche afirma que o espirito de reflexao e afastamento do mundo préprio a filosofia é uma forma de
ascese, assim como a vontade que todo filésofo expressa em afirmar verdades do mundo a partir de seu
préprio pensamento (Cf. GM Ill, 7 — 10).

> Essa interpretacdo do aforismo 560 de Aurora é o argumento central desenvolvido por Jodo
Constancio. Cf. CONSTANCIO, Jo3o. “O que somos livres para fazer?”: Reflexdo sobre o problema da
subjectividade em Nietzsche. In.: MARTON, S.; MAYER BRANCO, M. J.; CONSTANCIO, J. Sujeito,
décadence e arte: Nietzsche e a modernidade. Rio de Janeiro/Lisboa: Tinta da China, 2014. p. 187 — 188.
*** para Jo3o Constancio, embora a distingdo entre impulsos e instintos ndo seja demarcada por
Nietzsche, é possivel entender os instintos em Nietzsche como o agrupamento de impulsos da mesma
natureza (FP 1883 7 [94]), e a organizagdo e disposi¢do desses instintos permitem a Nietzsche afirmar
que ha um “automatismo dos instintos” (AC 57 e FP 1887 — 1889 14 [27]), pois os instintos tendem a ser
persistentes e regulares. Cf. CONSTANCIO, Jodo. “O que somos livres para fazer?”: Reflexdo sobre o
problema da subjectividade em Nietzsche. In.: MARTON, S.; MAYER BRANCO, M. J.; CONSTANCIO, J.
Sujeito, décadence e arte: Nietzsche e a modernidade. Rio de Janeiro/Lisboa: Tinta da China, 2014. p.
168.
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passado da cultura quanto a historia de sua biografia pessoal imprimem marcas que se
fazem presentes na avaliagdo dos eventos que se efetivam no mundo; assim como cada
individuo possui uma natureza e organizagdo pulsional e afetiva propria, dada pelas
maos cegas da natureza, que firma uma predisposicdo a agir de acordo com as
reivindicagdes dos impulsos e afetos mais fortes. Assim, o conceito de carater em
Nietzsche ¢ uma ideia limitrofe entre o cultural e o pulsional, no sentido de que o
carater possui uma dupla proveniéncia, da qual ndo ¢ possivel demarcar um limite
preciso.

Por diversas vezes Nietzsche usa expressoes que aludem a um carater comum a
pessoas provenientes de um mesmo pais, pois tém em comum um passado milenar de
tradicdes e costumes, assim como o filosofo também expressa a existéncia de uma
natureza pessoal e intransferivel de cada individuo. Essa inseparavel dupla proveniéncia
do carater ¢ exposta no aforismo 228 de Humano, demasiado humano, no qual
Nietzsche afirma que a formagdo de um carater tem a ver com a regularidade das
mesmas respostas, reagoes € opinides, que sdao “transformada em instintos pelo habito”,
e tal dire¢ao regular dada aos instintos se deve ao ambiente de formagao, pois a forca de
tal influéncia educacional tolhe as possibilidades de agdes, pois o individuo sempre
“escolhe segundo sua natureza”. Dessa forma, segundo Nietzsche, quando alguém
afirma ter agido de acordo com seu carater’”, ele expressa o passado de sua formagéo
que limitou as possibilidades de escolha, e as agdes que sdao de acordo com “‘sua
natureza” ou seu carater alimentam o sentimento de “boa consciéncia”, satisfazendo
impulsos que exigiam aquela acdo.

Embora o carater se apresente de forma consistente, Nietzsche ¢ critico em
relagio & crenca na ideia de imutabilidade do carater’*, admitindo a possibilidade de o
sujeito conferir formas artisticas a si mesmo. Na Gaia Ciéncia, o filésofo apresenta
varios aforismos no qual o trabalho de lidar com os proprios impulsos e afetos ¢

: o4 24 r y . ey e
anunciado como uma tarefa artistica®*’. Na época do periodo intermediario da filosofia

nietzschiana, uma das mudangas significativas em relacdo a sua visdo da arte, € seu

245

Cf. A 301.

CFHHI,41; HH I, OS 5.

Convém destacar que na época da Gaia Ciéncia, a arte ndao possui 0 mesmo estatuto da primeira
obra publicada de Nietzsche, O Nascimento da tragédia, no qual a arte é pensada sob as rubricas de
uma metafisica de artista. Nos escritos do periodo intermedidrio o par conceitual apolineo e dionisiaco
jd ndo sdao mais mobilizados por Nietzsche para pensar os instintos artisticos, e a arte ndo tem mais o
poder de unir o homem ao principio origindrio do mundo, o Uno Primordial, porque todos esses
principios filoséficos sdo abandonados por Nietzsche.
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abandono da arte como meio de acesso aos impulsos da primeira natureza (physis) para
conferir a arte um papel educacional e de elevagdo do individuo por meio de um
confronto com a cultura de sua época. Ou seja, a arte desde a época de Humano,
demasiado Humano passa a girar em torno da segunda natureza do homem (thesis), que
¢ formada pelas convengdes culturais e sociais®*®. O aforismo 290 da Gaia Ciéncia
pertence a um conjunto de consideracdes de Nietzsche sobre o papel formativo e
educacional da arte, nos quais a arte surge como uma modulagdo do individuo. Neste
aforismo, o filosofo discorre sobre a importancia de conferir “estilo ao carater” de modo
que o individuo lide consigo proprio a partir de um principio artistico. Nas palavras de

Nietzsche:

Uma coisa é necessaria. — “Dar estilo” a seu carater — uma arte grande
e rara! E praticada por quem avista tudo o que sua natureza tem de
forcas e fraquezas e o ajusta a um plano artistico, até que cada uma
delas aparece como arte e razdo, e também a fraqueza delicia o olhar.
Aqui foi acrescentada uma grande massa de segunda natureza, ali foi
removido um bocado de primeira natureza: — ambas as vezes com
demorado exercicio e cotidiano lavor. Aqui o feio que ndo podia ser
retirado € escondido, ali ¢ reinterpretado como sublime. Muito do que
era vago, resistente a conformacao, foi poupado e aproveitado para a
visdo remota: — acenara para o que esta longe ¢ ndo tem medida.

A ideia de que uma “segunda natureza” pode ser formada a partir de uma
“primeira natureza” ja havia sido anunciada por Nietzsche na Segunda consideragdo
extemporanea: Da utilidade e desvantagem da historia para a vida, na qual o filosofo
afirma que ¢ possivel “combater através de uma nova disciplina rigorosa o que foi
trazido de muito longe e o que foi herdado, implantando um novo habito, um novo
. . . . J 24
instinto, uma segunda natureza, de modo que a primeira natureza se debilite”**’. Essa
primeira natureza, formada em parte pela cultura herdada e em parte pelos impulsos e
afetos, pode ser modulada a um plano artistico, mas ndo se trata aqui das grandes obras
artisticas que sao reconhecidas culturalmente, numa posicao contraria a Schopenhauer e
a sua propria visdo expressa no Nascimento da tragédia, o Nietzsche intermediario ¢é

critico em relacdo ao poder das obras de arte de “justificar a vida”. No segundo volume

de Humano, demasiado humano, Nietzsche ja se coloca contrario ao contato da obra de

% Sobre a ressignificacdo do estatuto da arte no Nietzsche intermediario, confira a dissertagao de

mestrado de KOKETSU, Carlos Kenji. O prazer no absurdo: uma leitura contextual do aforismo 213 de
Humano, demasiado humano, 137 pg. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) — Departamento de Filosofia
do Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal do Parand, 2016.

2 Hy 3. Tradugao de Marco Antonio Casanova.
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.. \ £ 1: 992
arte como um lenitivo, como se coubesse a arte “afastar o mal-estar e o tédio” 50, ea

“arte das obras de arte” surge como uma “necessidade de segunda ordem”, se

. . SR . 251
comparada ao imperativo de “embelezar a propria vida™*".

Na continuagdo do aforismo 290, Nietzsche mais uma vez deixa claro que
moldar os instintos e os afetos ndo ¢ uma decisdo da consciéncia, de um eu pensante
abstrato que existiria de forma autobnoma ao corpo. Nietzsche retoma o pensamento
expresso no aforismo 560 de Aurora de que a resisténcia a afetos e impulsos s6 €
possivel por outro conjunto pulsional que quer se expressar e se realizar. Ele diz que ¢ a

“coacdo de um s6 gosto que predominou e deu forma, nas coisas pequenas como nas

99252

grandes”””". Em seu uso corriqueiro, a palavra “gosto” tem um amplo significado, que

também estd presente em Nietzsche, porque gosto designa tanto uma predisposicao de
uma pessoa a algo quanto elegancia, o gosto se refere também as sensagdes fisicas da
degustacdo de alimentos, assim como o gosto ¢ algo que pode ser educado. Apesar da
pluralidade de significados da palavra, o gosto em Nietzsche sempre tem a ver com as
preferéncias dos impulsos e afetos, que se orientam em vista de suas predilegdes. O
gosto confere formas a primeira natureza, de modo a espiritualizar certos afetos e
conservar outros em sua forma mais bruta, que ¢ explicado por Nietzsche nas seguintes

linhas:

Por fim, quando a obra estd consumada, torna-se evidente como foi a
coagdo de um so gosto que predominou e deu forma, nas coisas
pequenas como nas grandes: se o gosto era bom ou ruim nao ¢é algo
tdo importante como se pensa — basta que tenha sido s6 um gosto! —
Serdo as naturezas fortes, sequiosas de dominio, que fruirdo sua
melhor alegria numa tal coagdo, num tal constrangimento e
consumacdo debaixo de sua propria lei; a paixdo do seu veemente
querer se alivia ao contemplar toda natureza estilizada, toda natureza
vencida e servical, mesmo quando tém palacios a construir e jardins a
desenhar, resistem a dar livre curso a natureza. — Inversamente, sdo os
caracteres fracos, nada senhores de si, que odeiam o constrangimento
do estilo: eles sentem que, se lhes fosse imposta essa maldita coagao,
debaixo dela viriam a ser vulgares: — eles se tornam escravos quando
servem, eles odeiam servir. Tais espiritos — podem ser espiritos de
primeira ordem — visam sempre configurar ou interpretar a si mesmos
¢ ao seu ambiente como natureza [livie — selvagem, arbitraria,
fantastica, desordenada, surpreendente: e fazem bem ao fazé-lo, pois
somente assim fazem bem a si proprios!*

250

HHII, OS 169.
HH Il, 0S 174.
2 GC 290.
>3 GC 290.

251



88

Nesse aforismo, Nietzsche ndo tem a inteng¢do de indicar quais s3o os meios para
se conferir estilo ao carater, apenas indica que tal tarefa € possivel de ser feita tanto nas
“pequenas coisas” como nas “grandes”. E interessante destacar que a compreensdo do
gosto que mobiliza o individuo a fazer as pequenas e as grandes coisas ¢ retrospectiva,
isto ¢, s6 pode ser percebida quando a “obra esta consumada”, no sentido de que a coisa
realizada ¢ um signo para a compreensao dos afetos que a tornaram possivel. Nietzsche
tipifica por “natureza forte” os impulsos e afetos que podem ser espiritualizados pela
coacdo do gosto, e denomina de “caracteres fracos” as pulsdes mais vulgares que nao
sdo sujeitas a estilizagdao porque precisam ser saciadas de forma natural. Aqui, Nietzsche
indica que no homem ha uma tensdo entre o biologico e o cultural, entre a natureza e a
necessidade de criar sentido e estilo, e essa tensdo ¢ justamente o que distingue o
humano do animal. O homem ¢ o Unico animal a quem ¢ conferido a possibilidade de
interpretar a si mesmo € o mundo, no sentido nietzschiano de interpretacdo como
imposicao de significados (Bedeutungen).

A tarefa de zelar artisticamente por si mesmo ¢ abordada novamente no aforismo
301 da Gaia Ciéncia, no qual Nietzsche faz a distingdo entre o “homem de agdo” e os
“pensantes-que-sentem’ ou “contemplativos”. Nietzsche afirma que o homem de agdo é
um “ator” no “drama da vida”, no sentido de que ele interpreta um papel no qual nao
assume a autoria, representando-o mecanicamente; € o homem contemplativo ¢ um
“poeta” ao qual a “vis comtemplativa” [poder contemplativo] lhe permite o “olhar
retrospectivo sobre a obra”, mas, acima de tudo — o destaque ¢ dado por Nietzsche —
possui a “vis creativa” [poder criativo]. Com isso, o filosofo quer dizer que para o
homem de acdo os feitos passados e as obras que realiza ndo revelam nada sobre si
mesmo nem criam um mundo com significados préoprios, a imediatez do papel assumido
lhe tolhe o poder de criagdao. O olhar artistico dos contemplativos, por sua vez, permite
compreender as obras e a acolher o mundo como uma atividade criativa: “Nos, os
pensantes-que-sentem, somos os que de fato e continuamente fazem algo que ainda nao
existe: o inteiro mundo, em eterno crescimento, de avaliagdes, cores, pesos,

. ~ ~ 254
perspectivas, degraus, afirmacdes e negacdes”>

. Tal poder criador recai, segundo esse
mesmo aforismo, sobre a “cotidianidade”, cujo valor os homens praticos desconhecem,

mas que ¢ um “poema inventado” para aqueles que tém um olhar artistico para a vida.

254
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Voltemos a analisar o aforismo 290 da Gaia ciéncia, no qual Nietzsche anuncia
a necessidade de conferir estilo ao carater. Na conclusdo do texto, o filosofo elege um
critério para a autocriacdo do carater, a satisfacdo consigo proprio ao olhar para seus

atos e obras.

Pois uma coisa é necessaria: que o homem atinja sua satisfagdo
consigo — seja mediante esta ou aquela criagdo e arte: apenas entdo ¢
toleravel olhar para o ser humano! Quem consigo estd insatisfeito,
acha-se continuamente disposto a se vingar por isso: nds, os outros,

seremos as suas vitimas, ainda que tdo-so6 por termos de suportar sua

. c o~ . c o~ , . s 2
feia visdo. Pois a visdo do que € feio nos torna maus e sombrios 55.

De acordo as indicagdes de Nietzsche, o homem nao possui acesso direto a um
“si mesmo” sendo por meio do corpo e de suas realizagdes, dos feitos do passado e da
forma como lida com o cotidiano. Dessa forma, a satisfacdo consigo proprio figura
como uma espécie de aproveitamento e de desfrute do homem em suas obras. Essa
satisfacao consigo proprio pode ser compreendida numa passagem do segundo livro de
Humano, demasiado humano, no qual Nietzsche toma o homem grego como um
modelo, pois os helenos, segundo o filosofo alemao, “sentiam na sua arte o emanar e
transbordar de sua propria saide e bem-estar” e “amavam ver sua perfeicdo fora de si
mesmos”, sendo conduzidos “a arte pela fruicdo de si**°. Tais consideracdes de
Nietzsche sobre a vinculagdo da arte com a vida, cujo modelo ¢ o homem grego, sao
encontradas desde o opusculo de 1873, publicado postumamente, Sobre verdade e
mentira no sentido extramoral, no qual o filosofo afirma que foi o senso estético dos
gregos, que os levou os a tomar a sua propria “casa”, sua “maneira de andar e de vestir”,
assim como a “jarra de argila” a partir de um “dominio da arte sobre a vida”*’.

Para Nietzsche, a tarefa de modular artisticamente a vida ou, em outras palavras,
de dar estilo ao cardter — criar uma subjetividade —, passa diretamente pelo cotidiano,
por aquilo que ele denomina de “coisas proximas”. Voltemos, entdo, a aten¢do para o

peso decisivo que habitos, alimentacdo, clima e lugar possuem na formagdo do sujeito

em Nietzsche.

5 GC 290.
%5 HHII, OS 169.
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1.10 O cuidado artistico com as coisas proximas

Se em seu primeiro livro, O nascimento da Tragédia, a justificacio estética da
vida era idealmente pensada entre os gregos antigos na ruptura da subjetividade pelo
histrionismo dionisiaco, e tal poder artistico seria revivido na modernidade pela musica
de Richard Wagner, a partir da época de Humano, demasiado humano a arte sera
concebida por Nietzsche como uma estetizagdo da propria vida®®. Paolo D’Torio””, em
seu livro sobre a génese de Humano, fez uma analise filologica sobre o exemplar da
Republica de Platdao lido por Nietzsche, no qual ele sublinha a frase: “nenhuma das
coisas humanas é digna de grande seriedade™®. Justamente as coisas humanas,
demasiado humanas sdo alvos privilegiados da reflexdo de Nietzsche, que concebe em
tais coisas uma importancia existencial®®', pois é a partir delas que a vida pode ser
assumida sob as marcas da grandiosidade ou da decadéncia. Em O Andarilho e sua

262 . ~ .
sombra’®, um dos livros que compde o segundo volume de Humano, Nietzsche elenca

% Conferimos destaque a estetizagdo da vida como uma das mudangas significativas do papel da arte

para a filosofia de Nietzsche apds o abandono de sua metafisica de artista devido ao interesse de nossa
pesquisa. No entanto, o papel da arte possui uma miriade de sentidos que podem ser explorados. Para
uma visdo de diversos significados da arte no pensamento do autor, cf. RABELO, Rodrigo. A arte na
filosofia madura de Nietzsche. Londrina: Eduel, 2013.

% D’|ORIO, Paolo. Nietzsche na Itdlia: a viagem que mudou os rumos da filosofia. Trad. Joana Angélica
d’Avila Melo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2014, p. 158 -159.

260 Trata-se da Republica, livro X, 604b. Jelson Oliveira destaca que Platdo expressa a mesma ideia em As
leis, livro VI, 803b, onde se |é: “Em verdade, as coisas humanas ndo merecem a menor consideragao da
nossa parte”. Cf. OLIVEIRA, Jelson Roberto. Nietzsche e a viagem como metdfora antimetafisica. In.:
Revista portuguesa de filosofia, Braba, vol. 71 (2-3), 2015, p. 641.

1 No prologo de 1886 ao primeiro volume de Humano, Nietzsche ja confere destaque as coisas vizinhas
e proximas: “Essas coisas vizinhas e proximas: como lhe parecem [ao espirito livre] mudadas! De que
magia e plumagem se revestiram!” (HH |, Prefacio 5).

262 Segundo Oliveira, trata-se da “sombra” platonica, simbolo da ilusdo e do erro, que uma vez
ressignificada, passa a ser assumida por Nietzsche. Nas palavras do comentador: “Mas, com os novos
olhos (o olho é o que capta o contraste da luz/sombra e pela sua percep¢do o transforma em impulsos
elétricos, criando as definicbes e contornos da realidade), de forma paradoxal, Nietzsche vé a sombra
como o simbolo do dia, da filosofia do dia, da filosofia da manha. A sombra evita a noite porque ela a
anula, condigdo que é partilhada com o andarilho: ‘Eu odeio o mesmo que tu: a noite; amo os homen:s,
por serem discipulos da luz e alegro-me do brilho que ha em seus olhos quando conhecem e descobrem,
infatigdveis conhecedores e descobridores que sdo’ (HH Il, AS Prdlogo). Portanto, ndo se trata de
inverter simplesmente a perspectiva platénica, mas de superar os seus dualismos: por amar a sombra é
qgue o andarilho ama também a luz, uma vez que uma coisa ndo existe sem a outra, ao contrdrio, uma
coisa nasce da outra. Além disso, a sombra esta ligada aquilo que nasce do corpo. Mas, também o
corpo, em Nietzsche, esta além do dualismo corpo-alma, por isso a sombra e a luz sdo redefinidas a
partir da imanéncia. Para explicitar o sentido da metafora da sombra como epifenédmeno da luz,
Nietzsche se vale do seguinte fragmento: ‘Assim como o corpo projeta a sombra/ a alma projeta a luz;/
sombra todos tém,/ mas alma n3o’ (FP 1887, 22 [126]). Ela é o simbolo do que é proximo em sentido
corporeo-filoséfico: assim como a sombra, o conhecimento é um epifenémeno do corpo, um sintoma
daquilo que o autor chama de grande razdo (FP 1887, 2 [126]). Além disso, a prépria alma ndo passaria
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algumas das ““coisas proximas” que ele predica como dignas de “seriedade intelectual e
artistica”, nesse aforismo o filosofo critica primeiramente os “sacerdotes e metafisicos”
que desvalorizam as coisas proximas em prol da valorizacdo de “coisas mais
importantes”, que denegam o corpo e suas reivindicagdes em prol de ficgdes religiosas e
metafisicas. Junto da dentncia da desvalorizacdo das coisas proximas, Nietzsche as

enaltece e elenca algumas delas:

— Uma deploravel consequéncia dessa dupla hipocrisia, no entanto, é
ndo tomar as coisas mais proximas (ndchsten Dinge), como
alimenta¢do, moradia, vestudrio, relacionamentos, por objeto de
reflexdo e reorganizacdo continua, desassombrada e geral, mas sim
afastar delas nossa seriedade intelectual e artistica, pois aplicar-se a
elas é tido por degradante: enquanto, por outro lado, nossas constantes
agressOes as mais simples leis do corpo e do espirito nos colocam a
todos, jovens e velhos, numa vergonhosa dependéncia ¢ falta de
liberdade — refiro-me a dependéncia, na verdade supérflua, de
médicos, professores e pastores, cuja pressdo ainda hoje se faz sentir

. 2
em toda a sociedade®®.

Ainda em O andarilho e sua sombra, no aforismo 332, o filésofo aponta trés
coisas que ele qualificada como “trindade da alegria”, pois sdo capazes de transfigurar
(Verkldrung) aquilo que ¢ terreno (Irdische). Trata-se de fazer de si mesmo e das coisas
proximas signos da elevacdo, da calma e da claridade, predicados que, de acordo com

Nietzsche, trazem a alegria a vida.

As trés coisas boas. — Calma (Ruhe), grandeza (Grésse), luz do sol
(Sonnenlicht) — essas trés coisas abrangem tudo o que um pensador
deseja e também requer de si mesmo: suas esperangas ¢ obrigagoes,
suas pretensdes na esfera intelectual e moral, até no modo de vida
cotidiano e mesmo na paisagem de sua residéncia. A elas
correspondem, primeiro, pensamentos que elevam, depois, que
sossegam, em terceiro lugar, que iluminam — em quarto lugar, no
entanto, pensamentos que partilham todas as trés caracteristicas em
que tudo terreno se transfigura: ¢ o reino onde vigora a grande

trindade da alegria™.

Na Gaia ciéncia, encontramos novamente a expressao de que a vida ¢ o
fendmeno a ser estetizado: “Como fendmeno estético a existéncia ainda nos €

suportavel, ¢ por meio da arte nos sdao dados olhos e maos e, sobretudo, boa

também de um subproduto do corpo” (OLIVEIRA, Jelson. Nietzsche e a doutrina das coisas mais
proéximas. In.: Filosofia Unisinos, Sdo Leopoldo, vol. 10, n. 2, mai/ago 2009, p. 175).
263
HHII, AS 5.
HH 11, OS 332.

264
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consciéncia, para poder fazer de nds mesmos um tal fendmeno”*®. O valor das
pequenas coisas, daquilo que ¢ experimentado e querido no cotidiano, poderia passar
despercebido, segundo Nietzsche, se ndo notdssemos sua importancia refletida em
outrem, de modo especial nos atores de teatro. A construgcdo cénica de um papel passa
pela énfase dada pelos atores as pequenas coisas que formam a personalidade dos
protagonistas, e essa percepcao leva Nietzsche a afirmar que € preciso dar atencdo as
minimas coisas que engendram uma individualidade. Essa consideragdao pode ser lida no

aforismo 78 da Gaia ciéncia:

Pelo que deveriamos se gratos. — Apenas os artistas, especialmente os
do teatro, dotaram os homens de olhos e ouvidos para ver e ouvir, com
algum prazer, o que cada um é, o que cada um experimenta ¢ o que
quer; apenas eles nos ensinaram a estimar o heréi escondido em todos
os seres cotidianos, € também a arte de olhar a si mesmo como heréi, a
distancia e como que simplificado e transfigurado — a arte de se “por
em cena” para si mesmo. Somente assim podemos lidar com alguns
vis detalhes em nos! Sem tal arte, seriamos tdo-s6 primeiro plano e
viveriamos inteiramente sob o encanto da Otica que faz o mais
proximo e mais vulgar parecer imensamente grande, a realidade

2
mesSma 66.

Em outro aforismo da Gaia ciéncia, intitulado O que devemos aprender com os
artistas’”, Nietzsche retoma a mesma ideia ao afirmar que os artistas ensinam a tornar
belas as coisas que ndao o sdo, porque o valor das pequenas coisas que formam o
cotidiano nao esta dado por elas mesmas, mas se trata da criagdo de signos por parte do
individuo. No palco, os artistas evidenciam como as pequenas coisas que envolvem as
preferéncias e gostos podem dizer muito daquilo que o personagem ¢, € essa percepgao
aprendida com os atores convida a olhar com cuidado artistico para a casuistica de

eventos que compoe o cotidiano. Nietzsche afirma que aprendemos com os artistas a

Afastarmo-nos das coisas até que ndo mais vejamos muita coisa delas
¢ nosso olhar tenha de lhes juntar muita coisa para vé-las ainda — ou
ver as coisas de soslaio e como que em recorte — ou dispd-las de forma
tal que elas encubram parcialmente umas as outras e permitam
somente vislumbres em perspectivas — ou contempla-las por um vidro
colorido ou a luz do poente — ou dota-las de pele e superficie que ndo
seja transparente: tudo isso devemos aprender com os artistas, € no
restante ser mais sabios do que eles.

265
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A finesse do artista em construir um personagem a partir de pequenas coisas leva
Nietzsche a transpor essa perspectiva para a formag¢do do sujeito concreto, que se
constréi em parte por aquilo que envolve seu cotidiano. Por isso, o filosofo conclui o
aforismo com a afirmacdo: “Pois neles [os artistas] esta sutil capacidade termina,
normalmente, onde termina a arte e comega a vida; nos, no entanto, queremos ser 0s
poetas-autores de nossas vidas, principiando pelas coisas minimas e cotidianas®®®.

Nietzsche sobreleva em varios textos, a partir do periodo intermediario de seu
pensamento”®”’, o sutil e preclaro papel que o cotidiano tem na formacio do sujeito. Em
O andarilho e sua sombra, afirma que ¢ preciso organizar a vida em torno das coisas
proximas®’’, e em outro aforismo, pouco mais adiante, afirma que “temos que nos

99271

tornar bons vizinhos das coisas mais proximas (o destaque ¢ dado pelo filosofo), e

que foi somente a miserabilidade da vida ancestral, ha milénios atras, que levou o
homem a desprezar as coisas “no tempo presente”, “as coisas vizinhas” e “a si mesmo”.

No aforismo de Aurora intitulado Curas lentas’ 72, nosso autor constroi a
argumentacao de que as enfermidades cronicas da alma e do corpo geralmente nascem
de “inimeras pequenas negligéncias”, de modo que o pouco zelo e atengdo a essas
pequenas agressoes levam a geracdo de adoecimentos. Da mesma forma como os
habitos ruins engendram lentamente as enfermidades, as curas sdo também lentas,
porque exigem a modificacdo ou criacdo de novos habitos. Para Nietzsche, no plano da
vida espiritual acontece o mesmo, o proprio filosofo afirmou diversas vezes que seu
pensamento estd associado a meditacdo que foi gestada durante longas caminhadas.

Enfim, Nietzsche discorre sobre a vagarosidade dos héabitos que podem corromper uma

saude ou eleva-la nos seguintes termos:

Todas essas curas s2o lentas e pequeninas; também a pessoa que quer
curar sua alma deve pensar na mudang¢a dos habitos minimos. Ha
quem fale dez vezes ao dia uma palavra fria e ruim para aqueles em
volta, pouco refletindo sobre isso, particularmente sobre o fato de que
apos alguns anos tera criado uma /ei do habito que o obriga a dez
vezes ao dia aborrecer as pessoas em volta. Mas também pode
habituar-se a beneficia-las dez vezes! —

2%% GC 299.

%% A valorizacdo das pequenas coisas que formam o cotidiano serd ainda mais importe no Ecce homo,
ndo langamos mao de argumentos provenientes desta obra, neste momento, porque a abordaremos de
modo destacado mais adiante.

7O HH 11, AS 310.

HH II, AS 316.

A 462.
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Em outro aforismo da Gaia ciéncia, Nietzsche expressa seu apreco a habitos que
lhe permitem usufruir certas coisas, a ponto de tais hdbitos dele se avizinharem como
uma espécie de amizade. Neste aforismo a presenca do autor no texto ¢ marcante, de
modo que Nietzsche menciona a si mesmo em todas as linhas. Nietzsche declara que
nutre por certos habitos um sentimento de gratiddo, porque tais habitos lhe
proporcionam vivenciar e conhecer diversas coisas, pois o aprendizado esta relacionado
diretamente a descoberta de algo novo. Devido ao estilo do texto, reproduzimos uma
longa citagdo do aforismo 295 da Gaia ciéncia, no qual ¢ importante observar a

presenca do autor no texto:

Habitos breves. — Eu amo os habitos breves ¢ os considero o meio
inestimavel de vir a conhecer muitas coisas e estados, até ao fundo do
que tém de doce e amargo; minha natureza ¢ inteiramente predisposta
para habitos breves, mesmo quanto as necessidades de sua saude fisica
e de modo geral, até onde posso ver: do mais baixo ao mais elevado.
Acredito sempre que tal coisa me satisfard permanentemente —
também o habito breve tem essa crenga da paixdo, a crenga na
eternidade — e, ¢ de invejar que eu a tenha achado e reconhecido: —
entdo ela me nutre pela manhd e a tarde e espalha um profundo
contentamento, ao seu redor e dentro de mim, de forma que eu nada
mais desejo, sem que tenha de comparar, desprezar ou odiar. — E um
dia o seu tempo acabou: a coisa boa separa-se de mim, ndo como algo
que me repugna — mas pacificamente ¢ de mim saciada, tal como eu
dela, e como se nos devéssemos gratiddo mutua, estendendo-nos a
mao em despedida. E algo novo ja espera na porta, e igualmente a
minha crenga — a indestrutivel tola e sabia! — de que esse algo novo
sera o certo, o certo ¢ o derradeiro. Assim ¢ com alimentos, pessoas,
ideias, cidades, poemas, pegas musicais, doutrinas, programas do dia,
modo de vida.

Nietzsche fala a partir de suas experiéncias em virtude do modo de vida que
levou desde o término do periodo de sua docéncia na Basiléia em 1879, a partir dessa
época Nietzsche passou a levar um estilo de vida itinerante, se instalando em pousadas
na Italia, Franga e Suica para usufruir de um clima favoravel a sua fragil satde, de
acordo com a época do ano. Nietzsche encontrou nessa mudanca continua de clima®”,
lugar e influéncias culturais uma forma de aprendizado condizente aos principios de sua

274

filosofia®"". Dessa forma, para o filosofo alemao, os habitos ndo podem se converter

273 . . A . ;e g
Paolo D’lorio explicou que a génese da obra Humano, demasiado humano esta intimamente

associada a primeira viagem de Nietzsche a Itdlia. A referida obra de D’lorio tem por titulo original “La
Voyage de Nietzsche a Sorrente. Genése de la philosophie de I’esprit libre”, e foi publicada no Brasil sob o
titulo Nietzsche na Itdlia: a viagem que mudou os rumos da filosofia.
274 ~ . ) . , . .

A relagdo entre a vida de um autor e sua obra é um tema muito proficuo na filosofia. De modo que
costuma-se interpretar a obra de um autor a luz dos acontecimentos vividos pelo seu autor. No que diz
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numa espécie de aprisionamento, pois os habitos ndo sdo fontes ilimitadas de
aprendizado, e uma vez atingidos seu limite e seu tempo, os habitos precisam ser
abandonados para que surjam novos. O tom pessoal do texto de Nietzsche, que tem
grande importancia nesse aforismo, sera destacado mais adiante em nosso trabalho, por
ora, salientamos a importancia dada por Nietzsche as mudangas de experiéncias

proporcionadas pela transformacdo de habitos. Nas palavras do filosofo:

— Por outro lado, odeio os habitos duradouros, penso que um tirano
se me avizinha e que meu ar fica espesso, quando os eventos se
configuram de maneira tal que habitos duradouros parecem
necessariamente resultar deles: por exemplo, devido a um emprego, ao
trato constante com as mesmas pessoas, a uma morada fixa, uma
saude Unica. Sim, no mais fundo de minha alma sinto-me grato a toda
a minha doenca e desgraca ¢ a tudo imperfeito em mim, pois tais
coisas me deixam muitas portas para escapar aos habitos duradouros.
— O mais insuportavel, sem davida, o verdadeiramente terrivel, seria

uma vida sem habito algum, uma vida que solicitasse continuamente a
275

improvisacdo: — isto seria meu degredo e minha Sibéria™".

Se lembrarmos que em Nietzsche as pulsdes sdo dados os predicados percepgao,
volicdo e pensamento, novos habitos surgem como possibilidade para perceber, sentir e
pensar coisas que até entdo seriam impossiveis, porque o ponto de partida da filosofia
nietzschiana ¢ o corpo e suas sensacdes. Dessa forma, criar novos habitos como
desbravar uma nova cultura, frequentar novos amigos, conhecer novas expressoes
culturais e descobrir um grande autor da literatura a ponto de se embrenhar em sua obra,
configuram fontes inestimaveis de ampliagdo do pensamento.

Dentre aquilo que Nietzsche denomina como “coisas proximas” que devem ser
zeladas, o ambiente possui um grau de importancia destacado, pois além da
sazonalidade do clima, o ambiente ¢ formado por costumes, alimentagdo e uma cultura
que ali foi gestada desde muito tempo atras, de modo que num ambiente se encontra
uma forma de vida que reverbera até o passado, que se faz atuante no tempo presente
por meio dos habitos e costumes. No aforismo 223 de Misceldnea de opinides e
sentengas, intitulado Para onde é preciso viajar, Nietzsche pondera sobre como as

diferencas regionais repercutem distintas formacdes culturais, e o que pode ser

respeito a filosofia de Nietzsche, defendemos a ideia de que sua obra ndo se reduz a sua biografia, no
sentido de que a vida pessoal de Nietzsche explicaria e justificaria sua obra. Ao utilizar lancar mao de
dados de sua vida pessoal, além das questdes de estilo de escrita que ndo podem ser desconsideradas,
ele o faz com propdsitos filoséficos, no sentido de transformar as informagdes de sua vida em
argumentos e conceitos.

27> GC 295.
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observado no coletivo ao se atentar para as civilizagdes, também pode ser notado num
olhar introspectivo para o proprio individuo. Nietzsche afirma que a influéncia cultural
no sujeito pode ser uma ‘“rocha”, mas na qual pode haver “falhas dificeis de
compreender”, no sentido de que um individuo se avalia em relagdo a sua cultura e
regido de formagdo a partir de continuidades e rupturas. E essa relagdo do sujeito com
seu ambiente de formacgdo ¢ posta em confronto a partir da descoberta de novas regides,
cujas singularidades causam um efeito de diferenciagdo, o que leva a um conhecimento
cultural de si mesmo e, possivelmente, a transformacdo de si. A viagem como

oA . . ~ 2 r . .
experiéncia de conhecimento e transformagdo®’®, é assim exposta por Nietzsche:

Quem, apo6s um longo treino nessa arte da viagem, torna-se um Argos
de cem olhos, acompanhara sua Io — seu ego, quero dizer — por toda
parte, afinal, e em Egito e Grécia, Bizancio ¢ Roma, Franca e
Alemanha, no tempo dos povos nomades ou dos sedentarios, no
Renascimento ¢ na Reforma, na patria ou no estrangeiro, em oceano,
floresta, vegetagdo ¢ montanha, novamente descobrird as aventuras

- 2
desse ego transformado e em devir®’ .

Em Aurora, num aforismo dedicado a reflexdo sobre a escolha do ambiente para
viver, Nietzsche declara que um ambiente impréprio as preferéncias do gosto e hostil as
particularidades de alguém deve ser evitado, ao custo desta incompatibilidade entre
sujeito e ambiente ser deveras adversa, o que pode conduzir a uma vida queixosa, cujo
olhar ¢ o da desvalorizacdo do mundo. Se para essa discussdo trouxermos a baila as
consideragdes de Nietzsche de que os estimulos externos alimentam as pulsdes e afetos
do corpo, a adversidade de um ambiente se torna motivo para que um organismo entre
num estado de contradicdo e nega¢do de si mesmo, uma vez que as pulsdes, gostos e
predisposicoes do corpo sdo continuamente negados. O aforismo de Nietzsche sobre a

importancia do ambiente ¢ reproduzido a seguir em sua integralidade:

Escolha do ambiente. — Cuidemos de ndo viver num ambiente em
que ndo se pode guardar um siléncio digno nem comunicar o que se
tem de mais elevado, de maneira que sé restam a comunicar nossos
lamentos ¢ necessidades ¢ a historia de nossas misérias. Assim
ficamos insatisfeitos conosco e insatisfeitos com esse ambiente, e
ainda juntamos o dissabor de sentir-se queixoso a miséria que nos faz
queixarmo-nos. Devemos viver, isto sim, onde se tenha vergonha de

7% Sobre o papel da viagem no pensamento de Nietzsche, cf. OLIVEIRA, Jelson Roberto. Nietzsche e a

viagem como metafora antimetafisica. In.: Revista portuguesa de filosofia, Braba, vol. 71 (2-3), 2015, p.
629 — 650.
7 HH 11, 0S 223.
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falar de si e ndo seja preciso fazé-lo. — Mas quem pensa em tais
coisas, em ter escolha nessas coisas! Falamos de nosso ‘“destino”,
inclinamos as largas costas para tras e suspiramos: “Ai de mim, Atlas
. . 278
infeliz!”*".

O zelo com as coisas “vizinhas e proximas” que sdo habitos do cotidiano,
alimentacdo, clima e ambiente onde se vive figuram como uma arte de modular a
propria existéncia, e a afirmagdo das coisas que sdo repetidamente ressignificadas pelos
impulsos e afetos a ponto de formar as preferéncias, gostos e identidade se tornam um

.. . . . 2
espelho no qual o sujeito se reconhece. “Vivencia-se apenas a si mesmo™>’"

sdo palavras
ditas pelo profeta Zaratustra ao seu proprio coragdo. O puro espirito e o intelecto nao
sao espelhos nos quais o homem poderia olhar para si mesmo, o conhecimento de si
comega também pelo reconhecimento daquilo que cerca a vida cotidiana e ¢ um sinal de
que ¢ querido e pensado pelo corpo. Tal cuidado revelado por Nietzsche sobre a
cotidianidade formadora da vida ¢ um amor a si, que Zaratustra compara com a beleza e
a suavidade do voo dos péssaros: “Mas quem quiser ficar mais leve, tornando-se
passaro, tem de amar a si mesmo: — € o que ensino eu. Nao, decerto, com o amor dos
enfermos e alquebrados: pois neles até o amor-proprio cheira mal! Deve-se aprender a
amar a si mesmo — € o que ensino — com um amor sao e saudavel: de modo a se tolerar

. ~ 2
estar consigo e nio vaguear”>*".

CONCLUSAO DO PRIMEIRO CAPIiTULO

Como corolario do capitulo, tomemos suscintamente o computo das conclusoes
obtidas durante o percurso conceitual até aqui percorrido. Primeiramente, observamos
que programa critico de Nietzsche ao conceito de sujeito erigido pela modernidade ndo
interdita a possibilidade de perseguir os indicios de uma visdo propositiva ao tema do
sujeito na filosofia do autor. Ao criticar as ideias de cogifo cartesiano, o sujeito légico-
transcendental de Kant e o sujeito metafisico de Schopenhauer, Nietzsche paralelamente
permite divisar um conceito de sujeito eminentemente diferente dessa tradicao que ele
critica, enquanto a filosofia moderna, por diferentes vieses, pensa o sujeito a partir de
uma unidade fundacional, para Nietzsche a unidade do sujeito consciente ¢ apenas uma

simplificacdo de um processo fisiopsicologico, € em suas bases o sujeito ¢ uma
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ZA 11,1 Do espirito de gravidade 2.
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multiplicidade de instintos, pulsdes e afetos que, espiritualizados, formam a alma do
homem.

Ao negar a ideia de livre-arbitrio, um bastido fundamental da ideia de sujeito,
Nietzsche evita se enredar nas malhas do determinismo mecanicista, preferindo
construir uma terceira via, na qual a liberdade ndo ¢ pensada como uma escolha
deliberada pela consciéncia, mas o corpo em seu conjunto € a instancia deliberativa, os
impulsos e afetos constituem uma natureza que tem suas predisposigoes e preferéncias,
as quais a consciéncia se soma como uma mao diretiva. A tensdo entre os impulsos e
afeto do corpo, a morfologia da vontade de poder, constitui um acimulo de forgas que
necessariamente precisam ser descarregadas, no entanto, no ser humano — o mais
complexo animal —, a direcdo da descarga ndo estd previamente determinada, o que
confere a0 homem uma margem de manobra na qual ele pode conferir formas a si
mesmo, no sentido de que aquilo que ele ¢ e faz ndo esta antecipadamente determinado
antes da a¢do. Aquilo que o sujeito pode ser, de acordo com nossa anélise da filosofia de
Nietzsche, ¢ algo mais complexo do que a decisdo de um agente capaz de se
autodeterminar, o ser assim de um sujeito ¢ formado por um enredamento de fatores:
sua natureza mais intima, os condicionamentos da cultura, as inclinagdes sugeridas pelo
tempo e pelo ambiente, e a tarefa de dar formas artisticas a si mesmo por meio do
cultivo dos impulsos e afetos.

Em diversos aforismos de seu periodo intermedidrio, Nietzsche oferece
indicagdes de como o homem pode conferir formas artisticas a si mesmo. O tema do
carater, conceito fundamental nas filosofias de Kant e Schopenhauer, ¢ recepcionado
por Nietzsche, que pensa por meio do termo uma ideia limitrofe entre o biologico e o
cultural, pois o carater diz respeito tanto aquilo que naturalmente compde uma
individualidade — ponto em que se aproxima de Schopenhauer —, como o carater ¢
composto pelas marcas impressas pela cultura, pela época e pelo local em que se vive.
As “coisas proximas”, como a alimentagdo, clima, ambiente e habitos sdo signos que
indicam o carater, que pode ser modulado de acordo com principios estéticos de
ornamentacao e beleza. Nao se trata, no entanto, de fazer grandes empreendimentos
artisticos, mas de embelezar a propria vida, cujo critério ¢ a satisfacio do homem

Consigo mesmo.
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2 MODOS DE SUBJETIVACAO NA GENEALOGIA DA MORAL

Introducio

Apesar de constituir um pensamento nao-sistematico, a preocupagdo com a
cultura ¢ uma linha mestra que perpassa a obra de Nietzsche. Desde seus escritos sobre
a tragédia, ele voltou seu olhar a cultura europeia de sua €poca para identificar nela um
esvaziamento, uma perda de for¢a e a consequente diminuicdo do homem formado em
seu interior. Depois que se afastou do projeto wagneriano de reformulagdo da cultura
que tinha por base a redescoberta da forca helénica pretensamente trazida a vida pela
musica de Wagner, Nietzsche encontrou na historia, a particr de Humano, demasiado
humano (1878) um método condizente com sua intencao de solapar as bases da cultura,
assim como viu na psicologia uma forma de tocar na génese dos sentimentos morais. A
maturidade da critica de Nietzsche a moral se concentra nos dois livros irmaos A/ém de
bem e mal (1886) e Para a Genealogia da Moral (1887), neste ultimo, Nietzsche lanca
mao do método genealdgico, no qual busca estabelecer a heranga da cultura moderna. A
genealogia traca a origem, as ramificagdes e as modificagdes de uma familia, e aplicada
a cultura, a genealogia permite a Nietzsche estabelecer uma interpretagdo que, se nao ¢
aquela da verdade dos fatos, ¢ uma historia plausivel do ponto de vista de suas intengdes
em estabelecer uma critica ao presente em vista da transformacio do homem™'.

A pergunta feita por Nietzsche se o “sentido de toda a cultura é amestrar o

282 ;. .
7282 ot inserida

animal de rapina ‘homem’, reduzi-lo a um animal manso e civilizado
no seu projeto filosofico na época de pensar a cultura (Kultur) como cultivo (Ziichtung,
Steigerund), e o “filosofo como médico da cultura®®. Nesse sentido, Nietzsche indaga
quais seriam as condigdes para que o animal homem se eleve até as alturas e as
circunstancias opostas, que levariam a autodiminuicdo do homem a ponto de torna-lo

99284

“rebanho””"". E como médico da civilizagdo, o filosofo deve se perguntar qual “tipo de

homem deve ser cultivado (geziichtet), deve-se querer, como de mais alto valor, mais

281 281 . ~ o . . .z
Nietzsche langa mdo da pergunta genealdgica sobre uma origem esquecida da moral ja em

Humano, demasiado humano, que no aforismo 45 problematiza “a dupla pré-histéria do bem e do mal”.
Com o instrumento tedrico da vontade de poder, dentre outros desenvolvimentos de seu pensamento,
Nietzsche pode chegar ao conceito de que a genealogia ndo é apenas a histéria da emergéncia, mas
possui um poder figurativo de construir uma histéria possivel, a partir da qual a moral vigente se torna
uma perspectiva.

#2GM 1, 11.

FP 1872 — 1873, 23 [15]. Tradugdo de Luis E. de Santiago Guervos.

Cf. BM 203.
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. . . 2 . . .
digno de vida, mais certo de futuro” 8 Para Nietzsche, embora o homem seja o “animal

mais doente”, ele ¢ também o “maior experimentador de si mesmo” e o “eternamente

95286 99287

futuro””"”, por isso mesmo o “animal ainda ndo acabado™"’, e, por conseguinte, aquele
que pode dar formas a si mesmo a partir de uma critica na qual ele mesmo se reconhece
e se distancia. A Genealogia da moral se insere no projeto critico de Nietzsche em

pensar tanto “grandes empresas e tentativas globais de disciplinagdo e cultivo”*®

quanto
a “disciplina e cultivo espiritual” do homem particular. E a conclusdo do filosofo em
Além de bem e mal de que “as mesmas condi¢des em que se produz [...] um nivelamento
¢ mediocrizacdo do homem — um homem animal de rebanho [...] —, sdo sumamente
adequadas a originar homens de excecdo, da mais perigosa e atraente qualidade””*’
levam Nietzsche a pensar na Genealogia a importancia da forma como o homem se
relaciona com o passado da cultura e o seu passado pessoal.

Neste capitulo, tomaremos a critica a cultura tracada na Genealogia da moral,
conferindo destaque aos meios como a moral, a religido e a cultura modernas
engendram subjetividades uniformes, marcadas pela décadence, segundo o diagndstico
do filésofo alemdo. Também analisaremos a possibilidade exposta por Nietzsche da
emancipagdo de um tipo de homem contrario ao tipo gregario, um sujeito de excegao,

capaz de se distanciar de sua época a0 mesmo tempo em que se reconhece como

pertencente ao seu tempo, historia e cultura.

2.1 A Genealogia da moral, a critica e seu papel

Em 1887, Nietzsche publica a obra Para a Genealogia da Moral: um escrito
polémico (Zur Genealogie der Moral: Eine Streitschrift), no qual langa mao de forma
explicita do método genealdgico para inquirir a proveniéncia dos valores morais
hegemonicos do Ocidente. Nietzsche ja se debrucava de forma dedicada a moral desde
Humano, demasiado humano, Aurora € Para aléem de bem e mal, todavia, o método
genealodgico confere a Nietzsche alguns elementos novos que permitem a ele extrair

~ . ;. .2
resultados que ndo seriam possiveis sem a genealogia®’.
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GM Il 13.

BM 62.

BM 203.

BM 242.

Uma andlise detalhada do método genealdgico em relagdo aos escritos de Nietzsche anteriores a
1887 pode ser encontrada na dissertagdo de mestrado de ZATTONI, Romano Scroccaro. Genealogia
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Embora reclame para seu método a prerrogativa de uma “historia efetiva da

mora1291 9

, a genealogia nietzschiana ndo ¢ uma historia factual sobre a origem da moral,
cuja verdade efetiva — se ¢ que existe —, se perdeu no decorrer da historia. O desejo do
filosofo alemao em querer que sua narrativa se constitua como uma ‘“historia efetiva” se
deve, sobretudo, a um exercicio de poder por parte do genealogista, que nao pode tomar
distancia da moral como um objeto cientifico porque sua critica @ moral ja parte de um
interesse moral sobre a moralidade dos costumes, ¢ o olhar do genealogista para o
passado leva consigo sua propria moral, ao mesmo tempo em que dela distancia ao
concebé-la como uma moralidade possivel. A genealogia da moral nietzschiana,
portanto, ndo ¢ a simples historia de uma linhagem parental, mas ¢ uma histéria
interessada, que utiliza a psicologia e a filologia como instrumentos para reconstruir
uma histéria possivel, cuja finalidade ¢ compreender o presente em vista de sua
modificagao.

Werner Stegmaier”” destaca um elemento decisivo para a compreensio da
Genealogia da moral, o conceito de fluidez de sentidos, que pode ser depurado na
analise que Nietzsche constroi sobre a pluralidade de sentidos possiveis a ideia de
castigo®””. Com a ideia de fluidez de sentidos, Nietzsche concebe as interpretagdes
como exercicios da vontade de poder, que imprime significados e finalidades a algo. A
imposi¢ao de significados ao passado da moral ndo se confunde, contudo, a uma postura
de desonestidade intelectual que procuraria criar conclusdes impossiveis de serem
alcancadas frente as premissas expostas. A honestidade, pelo contrario, ¢ a inica virtude
indispensavel a tarefa de inquirir os valores morais®”, e essa mesma honestidade
intelectual conduz o genealogista a concluir que nao existem “verdades”, mas no “fluxo

s~ Lo ’ . . ~ 2 - c o~
do mundo” a cria¢do do valor s6 & possivel por meio da interpretacio®’. E essa visdo

como critica em Nietzsche, 181 pg. Dissertagdo (Mestrado em Filosofia) — Departamento de Filosofia do
Instituto de Filosofia e ciéncias humanas da Universidade Federal do Parand, 2017.

21 6Mm Prdlogo, 7.

STEGMAIER, Werner. Nietzsches “Genealogie der Moral”. Darmstad: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1994.

25¢f.GM 1, 12 - 13.

Cf. BM 227.

Num texto preparatério, Nietzsche escreve: “Que o valor do mundo reside em nossa interpretacao,
[....] que as interpretagOes até aqui sdao avaliagBes perspectivisticas, gragas as quais nés nos mantemos
na vida, ou seja, na vontade de poder, de crescimento de poder, que toda elevagdo do homem traz
consigo a superacgdo de interpretacdes mais estreitas, que toda intensificagdo e ampliagdo do poder
alcangadas abrem novas perspectivas e conclamam a que se acredite em novos horizontes — isso é algo
gue atravessa meus escritos. O mundo, que em alguma medida nos diz respeito, é falso, isto é, ndo é
nenhum fato, mas uma sedimenta¢dao e um arredondamento a partir de uma soma mais magra de
observacgoes; ele esta em “fluxo”, como algo que devém, como uma falsidade que sempre se translada
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que permite ao genealogista se colocar a frente de posturas “objetivas” da moral, que
(154 29 T . (13 M A
ingenuamente” acreditam ter encontrado a moralidade no “desenvolvimento autdnomo
de uma dialética fria”, quando na verdade sdo ‘“defensores manhosos de seus
. 2
preconceitos’™**°.
Outro elemento decisivo para se compreender a Genealogia ¢ entender a obra
enquanto uma critica € a fungdo instrumental de sua criticidade. No prologo da obra,
Nietzsche deixa as claras suas intencdes de questionar o valor dos valores morais

através do questionamento de sua emergéncia e a finalidade com a qual os valores

foram historicamente engendrados e também ressignificados no decorrer do tempo.

Necessitamos de uma critica dos valores morais, o proprio valor
desses valores devera ser colocado em questdo — para isto €
necessario um conhecimento das condi¢des e circunstancias nas quais
nasceram, sob as quais se desenvolveram e se modificaram (moral
como consequéncia, como sintoma, mascara, tartufice, doenca, mal-
entendido; mas também moral como causa, medicamento, estimulante,

inibicdo, veneno), um conhecimento tal como até hoje nunca existiu

. . 2
nem foi desejado®’.

Um entendimento apressado da Genealogia poderia conduzir a compreensao de
Nietzsche como um filésofo que simplesmente quer por abaixo a moral sem uma
finalidade ulterior a propria critica. No entanto, h4 varios indicios na obra do filésofo
que permitem sopesar o papel da critica para avaliar sua funcdo como um meio, como
um instrumento no empreendimento maior de reforma¢do da cultura. No sexto capitulo
de Além de bem e mal, o fildsofo destaca o papel instrumental da critica, ele afirma que
ha um ordenamento de valores diferentes entre a ciéncia e a filosofia, porque enquanto
caberia a ciéncia um valor instrumental, a filosofia cabe a tarefa de criar valores, com o

. ~ ~ \ . . 2
comandar e “o sim e o nio em relagdo & vida e ao valor da vida®*®”

. A partir dessa

concep¢do de filosofia, Nietzsche censura os filosofos de seu tempo que estariam
. . 2 . .

voltados a um “conhecimento desinteressado” sobre a moral®’, cujo maior expoente na

modernidade seria Kant, para quem a critica seria um fim>*.

novamente, que nunca se aproxima da verdade: pois — ndo ha nenhuma ‘verdade’”. (FP 1885 — 1887, 2
[108]. Tradugdo de Marco Antonio Casanova.
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\

Nietzsche se contrapde a postura daqueles que ele intitula de “trabalhadores
filosoficos” que, ao seguir o0 modelo instituido por Kant e Hegel “tém de estabelecer e
colocar em féormulas, seja no reino do logico, do politico (moral) ou do artistico, algum
vasto corpo de valoragdes — isto ¢, anteriores determinagoes, criacdes de valores que se

1 .
99530 . TalS

tornaram dominantes e por um tempo foram denominadas ‘verdades
trabalhadores da filosofia se ocupariam de colocar em formulas filos6ficas o conjunto
de valores que sdo vitoriosos culturalmente, ou seja, os filésofos tendem a criar seus
conceitos a partir de uma supersti¢do popular’’>. O conhecimento do passado da cultura,
assim como o conhecimento da filosofia s3o, para Nietzsche, prerrogativas
indispensaveis para a formacdo do filésofo, nesse sentido ele afirma ser necessario ter
sido “critico, cético, dogmatico, historiador”, no entanto, aos filésofos idealizados por
Nietzsche ndao devem faltar os predicados que os caracterizem também como

9303

“experimentadores”™ ", ser ‘“poeta, colecionador, viajante, decifrador de enigmas,

. . . 4
moralista, vidente, ‘hvre-pensador”’30

. Para esses filésofos a quem Nietzsche predica
como “verdadeiros”, o corpo e seus “muitos olhos e consciéncias” também filosofam, e
a tarefa principal a qual devem se dedicar é a “criacdo de valores™*. Para esse tipo de
filosofo a critica é um instrumento para uma tarefa maior>"°, a de pensar a possibilidade

de emergéncia de um tipo diferente daquele criado pelos condicionamentos gregarios,

1M 211.

Cf. BM 19.

Cf. BM 210.

BM 211.

BM 211.

O papel instrumental da critica em Nietzsche foi apontado por diversos comentadores e intérpretes
do filésofo alemdo, como Wotling (2013), Deleuze (2001) e Paschoal (2014). Apesar de Deleuze utilizar
Nietzsche para seus proprios fins, em seu estudo sobre o fildsofo alemao ele destaca que a critica em
Nietzsche esta subordinada a criagdo dos valores: “Nietzsche nunca escondeu que a filosofia do sentido
e dos valores devia ser uma critica. Um dos madbeis principais da obra de Nietzsche é mesmo que Kant
ndao empreendeu a verdadeira critica, porque ndo soube colocar o problema em termos de valores. [...]
O problema critico é este: o valor dos valores, a avaliagdo donde procede seu valor, portanto o
problema da sua criagdo. A avaliagdo define-se como elemento diferencial dos valores correspondentes:
simultaneamente elemento critico e criador” (DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a filosofia. Tradugdo Antdnio
M. Magalhdes. Porto: Rés-Editora, 2001, p. 5-6.Para Wotling, a critica em Nietzsche tem por meta o
problema da civilizagdo e da cultura: “[...] o questionamento nietzschiano é inteiramente estruturado
pela busca de uma meta [0 problema da cultura e da civilizagdo], e transcende a critica a tradigdo
filosofica” (WOTLING, Patrick. Nietzsche e o problema da civilizagéo. Tradugdo Vinicius de Andrade. Sdo
Paulo: Barcarolla, 2013, p. 51.). Paschoal, por sua vez, destaca que o papel da filosofia, para Nietzsche,
estd numa hierarquia (Rangordung) superior em relagdo as outras formas de pensamento, como a
ciéncia, justamente porque o papel da filosofia e do filésofo é a criagdo dos valores, em suas palavras:
“Nietzsche retoma a distingdo de valores (Rangordnung) entre a filosofia e a ciéncia, apontando, por um
lado, o carater instrumental da ciéncia e, por outro, o papel da filosofia, que tem no horizonte a questao
dos valores, devendo ocupar-se, nesse sentido, por exemplo, com o comandar, com “o sim e 0 ndo em
relagdo a vida e ao valor da vida” (ABM 205) (PASCHOAL, Antonio Edmilson. Genealogia, critica e
valores: uma correlagéo entre fins e meios. Revista Sofia, Vitoria, Vol. 3, n. 2, jul/dez 2014, p. 127 — 141.
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para isso a exigéncia de criagdo de valores ¢ pensada como um desejo tirdnico de
imprimir suas proprias marcas na cultura, nas palavras de Nietzsche, um exercicio da

vontade de poder:

Mas os auténticos filosofos sdo comandantes e legisladores: eles
dizem “assim deve ser!”, eles determinam o para onde? e para qué?
do ser humano, € nisso tém a seu dispor o trabalho prévio de todos os
trabalhadores filosoficos, de todos os subjugadores do passado —
estendem a mao criadora para o futuro, e tudo que € e foi torna-se para
ele um meio, um instrumento, um martelo. Seu “conhecer” é criar,
seu criar ¢ legislar, sua vontade de verdade é — vontade de poder. —>"

O conceito de vontade de poder formulado em Além de bem e mal’” é
imprescindivel para compreender a tarefa de Nietzsche na Genealogia. Na referida
secao 12 da segunda dissertagdo da Genealogia, ao analisar a ressignificacdo do castigo
para a criacdo da memoria do homem, Nietzsche fornece elementos para compreender a
ideia de interpretagcdo como vontade de poder. Basicamente, a argumentagdao de
Nietzsche questiona dois pontos: a no¢ao historica de que a finalidade de algo explicaria
sua génese, € a no¢do evolucionista de que a busca pela adaptacdo seria o motor
evolutivo dos organismos em vista de uma meta. Nietzsche, por sua vez, afirma que
“todos os fins, todas as utilidades sdo apenas indicios de que uma vontade de poder se
assenhorou de algo menos poderoso e lhe imprimiu o sentido de uma funcao; e toda a
historia de uma “coisa”, um 6rgdo, um uso, pode desse modo ser uma ininterrupta
cadeia de signos de sempre novas interpretacdes™”’. A interpretacio, neste caso,
pensada como imposicdo e criagio de sentido desqualifica o mundo como texto’'’,
como algo ja dado e passivel de ser compreendido como um tunico sentido possivel.

Essa visao de que nao ha fatos dados no mundo independente da interpretacdo autoriza

Nietzsche a afirmar que sua “teoria da vontade de poder’’’ em todo acontecer”, uma

7 BM 211.

Cf. BM 22 e BM 36.

GM I, 12.

Cf. BM 22.

Wolfang Miiller-Lauter destaca que a vontade de poder s6 existe em Nietzsche como pluralidade,
enquanto uma relagdo de forgas: “O mundo de que fala Nietzsche revela-se como jogo e contrajogo de
forgas ou de vontade de poder. Se ponderamos, de inicio, que essas aglomeragdes de quanta de poder
ininterruptamente aumentam e diminuem, entdo sé se pode falar de unidades continuamente
mutaveis, ndo, porém, da unidade. A unidade é sempre apenas organizagdo, sob a ascendéncia, a curto
prazo, de vontades de poder dominantes” (MULLER-LAUTER, Wolfang. A doutrina da vontade de poder
em Nietzsche. Trad. Oswaldo Giacoia Junior. Sdo Paulo: Annablume, 1997, p. 75.
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4

visdo que se traduz na afirmacao do filosofo: “se a forma ¢ fluida, o “sentido” ¢ mais
ainda...”.

Podemos compreender a Genealogia de Nietzsche como uma interpretacao
critica sobre o presente, cujo objetivo mais sutil ¢ de tomar parte no jogo das avaliagdes
possiveis sobre a moral para abrir possibilidades para o surgimento de outras
subjetividades, diferentes daquelas que sao adjetivadas pelo filésofo como “‘gregarias”,
ou seja, sujeitos que apesar de pertencer ao seu tempo e das influéncias de seu meio
conseguem dar formas a si mesmo. Nesse sentido, Edmilson Paschoal, destaca que a
Genealogia ¢ um discurso engajado do autor numa tarefa critica, na qual a vontade de
poder da moral historicamente dominante ¢ desnudada e interpretada, e tal critica
permite o surgimento de novas formas de interpretar o mundo, a moralidade e a si
mesmo. Ao analisar os objetivos da funcao critica da Genealogia de Nietzsche,

Paschoal afirma:

[...] Seria ingénuo pensar que o “escrito polémico” de Nietzsche se
limitaria a “colocar em formulas algum corpo de valoragdes” passadas
que realizaria apenas uma elaboragdo critica do presente. Assim como
seria ingénuo deixar de observar os acentos conferidos a certas
perspectivas, num texto crivado de recortes arbitrarios que ndo
poderiam ser tomados a partir do proposito simples de dizer o mundo.
Mais produtivo seria tomar a Genealogia como um texto que ao dizer
o mundo, tem por pressuposto o proposito atuar parte naquele jogo de
vontades de poder que ¢ o mundo. Uma constru¢do argumentativa
com aquela fungdo heuristica em que mostrar é avaliar e avaliar ¢
estabelecer novas possibilidades de valor e de moral e, por

A . . oqe . . . 12
decorréncia, viabilizar novas subjetividades®".

Werner Stegmaier, em seu comentario & Genealogia®”, destaca que a moral
criticada por Nietzsche, ao se estabelecer culturalmente como hegemonica e
perpetuadora de si por meio dos costumes, torna-se uma condicionante de subjetividade
porque ndo permite ser diferente, e se a face provocadora de Nietzsche adquire grande
relevo durante a leitura da obra, ndo se deve perder de vista o aspecto positivo da
Genealogia: que ¢ a libertagdo do homem em relagdo ao carater absoluto da moral,
fazendo do homem mais livre em relagdo a moral e capaz de criar sua propria

moralidade.

12 PASCHOAL, Antonio Edmilson. Genealogia, critica e valores: uma correlagdo entre fins e meios. In.:

SOFIA, Vitdria, vol. 3, n.2, Julho/Dezembro, 2014, p. 138.
33 STEGMAIER, Werner. Nietzsches “Genealogie der Moral”. Darmstad: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1994.
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Por sua vez, ao analisar os discursos genealdgicos de Nietzsche e Foucault,
Martin Saar identifica a forma e o estilo da genealogia como uma questdao fundamental,
sem a qual a critica genealdgica ndo se realizaria. Segundo o comentador, enquanto
discurso a genealogia tem como caracteristicas a “forma hiperbolica”, “gestos
dramatizadores” e a “representagdo alarmante de cenarios de poder originarios”, de
modo que a critica s6 se realiza como “performance”, apenas no “concreto ato de
descricao”. Desse modo, a investigacdo historica, a critica ao presente e a teoria do
poder e do sujeito presentes na genealogia s6 se realizam na constru¢ao do discurso
hiperbolico e dramatico com o qual ¢ proclamado. A respeito da caracterizacdo da

forma do discurso genealdgico, Saar assevera:

Suas ferramentas [da genealogia] retoricas-narrativas sdo: hipérbole e
gestos exagerados, o efeito tétrico; a densa descricdo no nivel do
material, quase que um processo técnico e sistémico; a construgdo de
amplas linhas historicas e seus desenvolvimentos (os aparecimentos e
quedas de instituigdes, praticas, normas, etc. dentro de um alcance de
tempo); e, finalmente, a contrastante ¢ muitas vezes surpreendedora
periodizagdo, a constru¢do de ‘cenas primarias’ € momentos
paradigmaticos que podem tomar uma forma cronologica e, as vezes,
um tanto artificial, distinguindo-se de certas datas e momentos ou até
mesmo de biografias individuais. Apenas historias contadas dessa
maneira emanam o poder explosivo contidos no processo da revelagao
de poder e construgdo convincente. Nesse sentido, as genealogias sdo
choques textuais e divulgagdes momentaneas ¢ negativas do mundo.
Elas expdem configuragdes tnicas do social para as luzes cegantes da
analise, na qual a pretensa violéncia escondida atras das normas ¢
exposta num cortante perﬁl3 "

Ao comentar a forma hiperbolica da genealogia, Paschoal destaca que a “forma
caricatural e aparentemente quase descompromissada com a verdade ndo pode ser
confundida com a desonestidade, que consistiria, por exemplo, em apresentar tracos

99315

nobres na origem do modo de valorar do rebanho Sem duavida, o discurso

hiperbolico e dramatico da genealogia esta relacionado a inten¢do psicoldgica do
filosofo em desvendar os sentimentos e reacdes animicas que se escondem na génese
dos valores morais, e para inserir tais consideragdes psicoldogicas numa representacao
dramatica, Nietzsche atribui a génese de tais sentimentos a cenas primdrias que, ao

remontar a um passado cultural longinquo, tem por objetivo construir uma critica do

3% SAAR, Martin. SAAR, Martin. Genealogy and Subjectivity. In.: European Journal of Philosohy, Vol.10, n

2. Dezembro 2002. p. 239.
31> PASCHOAL, Antonio Edmilson. Genealogia, critica e valores: uma correlagdo entre fins e meios. In.:
‘SOFIA, Vitdria, vol. 3, n.2, Julho/Dezembro, 2014, p. 138.
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presente em vista do futuro. E mais, deve-se destacar que na visdo de Nietzsche uma
narra¢ao do passado capaz de reconstruir a verdade efetiva dos acontecimentos ¢ algo
impossivel, e o discurso genealogico de Nietzsche se contrapde ao historicismo de sua
€poca, que acreditava na cientificidade da historia, o que configura certa ingenuidade ou
até mesmo uma desonestidade, porque o estudo do passado da cultua ¢ impossivel sem a
imposicao de sentidos interpretativos.

Outra caracteristica formal do discurso genealdgico apontada por Saar ¢ seu
“direcionamento” ou seu “enderecamento”, pois como uma critica engajada e
interessada, a genealogia tem por alvo leitores que se identificam com o texto a0 mesmo
tempo em que se estranham. A genealogia enquanto histéria da moral’'® e como critica
ao presente so fecha seu ciclo através da implicacdo do leitor no relato genealogico®"”.
A finalidade de Nietzsche em tracar a historia da moral ¢ operar uma critica ao presente
na qual o leitor se coloca como alvo do texto e ¢ levado a tomar uma posicao frente a
ele, o que possibilita uma sutil forma de engajamento, com a qual o leitor toma distancia
de sua moral e se pergunta sobre a veracidade do relato genealdgico e suas criticas

psicologicas. Sobre o enderegamento da Genealogia, Saar afirma:

Consideragdes genealogicas sdo constitutivamente direcionadas para
uma audiéncia, enderecadas para leitores virtuais que supostamente
reconhecem a si mesmos nelas por mais que se sintam
desfamiliarizados ou distantes, porque sdo suas causas, ou a causa de
cada um, que ¢ enderecada e referenciada. O leitor presumidamente
entende que ele ¢ a0 mesmo tempo sujeito ¢ objeto desses mesmos
processos de subjetivacdo que estdo sendo recontados. [...] O ‘objeto’
ou tema € o sujeito que ¢ afetado pela historia devido a maneira como

316 . . ;o4 . , . , ~ . Lz
Para Saar, a primeira caracteristica do discurso genealdgico é sua pretensdo em recontar a histéria,

mas se trata de uma histéria que tem por objeto recontar a génese do presente. Em suas palavras: “A
primeira resposta para a pergunta ‘o que é genealogia?’ pode, portanto, ser dada: € uma maneira de
escrever a histdria. E uma escrita especifica da histéria de certos objetos. Essa historiografia reconhece
para a ‘nossa’ histdria, i.e. os processos de constituicdo de construcdo da atual moralidade, mentalidade
ou ‘alma’ em todas as suas descontinuidades, transformag¢des funcionais e contingencias. Reconhecer
essas histérias é a tarefa de uma ‘outra’ escrita da histéria chamada genealogia. Entdo, em primeira
instancia, € um historicismo diferente e radicalizado do eu (SAAR, Martin. Genealogy and Subjectivity.
In.: European Journal of Philosohy, Vol.10, n 2. Dezembro 2002, p. 234).

3 A criticidade da genealogia, de acordo com Saar, so se fecha com o posicionamento do leitor frente a
narragdo genealdgica, ou seja, o aspecto histdrico, critico e formal estdo intrinsicamente conectados. O
comentador alemdo descreveu o posicionamento do leitor diante da critica genealdgica como um
“imperativo genealdgico”:“‘Diga-me a historia da génese e desenvolvimento do meu autoentendimento
(usando a nog¢do de ‘poder’ [ou nogBes relacionadas, como estratégia, hegemonia, ou interesse,
sujeicdo, submissdo, exploragdo, etc.]) de um certo modo que ouvindo vocé falar, eu ndo quero ser
como achei que tenho que ser, e quando escuto vocé falar, eu percebo que ndo é necessario’™ (SAAR,
Martin. Genealogy and Subjectivity. Volume 10, volume 2. Dezembro 2002. p. 236 — 237.)
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¢ enderecada, assim o sujeito se torna uma parte ¢ ¢ implicado no

1
relato’'®.

Por fim, o proposito da Genealogia da moral em se voltar para o passado ¢ de
subverter os valores da décadence. E para subverter os valores € preciso adentra-los a
fundo, e o passado da cultura e da moral ndo ¢ um objeto frio, mas se trata de um
passado também pessoal porque nele o genealogista e o leitor se encontram e se
identificam como frutos desses condicionamentos. O pertencimento a modernidade ¢
uma prerrogativa do filosofo, conforme uma anotacdo pdstuma de Nietzsche: “Como é
que precisam ser constituidos aqueles que subvertem os valores? Homens que tém todas
as propriedades da alma moderna, mas sdo fortes o suficiente para transforma-la em

’ 1
pura saude™".

Transformar em saude o que ¢ identificado como adoecimento,
pequenez e décadence, ou em outras palavras: pensar as condigdes de possibilidade para
o surgimento de sujeitos que, ao subverter em si o seu tempo, sdo criadores e
legisladores. O aprofundamento na moral, de acordo com Nietzsche, leva ao vislumbre
de um paradoxo ao mesmo tempo angustiante e esperancoso: no mesmo individuo no
qual a historia, a religido, a cultura e a moral formam uma “vida que degenera” ha

L . 159320
“grandes poténcias conservadores e afirmadoras da vida””*".

2.2 Formas de subjetivacdo na primeira dissertacio

Em O Anticristo (1888), Nietzsche afirma que na Genealogia “[...] foi trazida a
luz, pela primeira vez, a oposi¢do entre uma moral nobre e uma moral chandala nascida
do ressentiment e da vinganga impotente”.’*' O tema central da primeira dissertacio da
Genealogia, de acordo com a visao retrospectiva do autor feita no Ecce Homo (1888) ¢
a psicologia do ressentimento da moral ocidental, intitulada por Nietzsche de platonica-

~322

cristd’””, e para perseguir sua tese ele langa mao da filologia e da historia como

mstrumentos.

3% SAAR, Martin. Genealogy and Subjectivity. In.: European Journal of Philosohy, Vol.10, n 2. Dezembro

2002. p. 239.

*% Fp 1885 — 1887, 2 [100)].

GM Il 13.

AC45.

No Ecce homo (1888), Nietzsche afirma: “A verdade da primeira dissertacdo é a psicologia do
cristianismo: o nascimento do cristianismo do espirito do ressentimento, ndo, como se cré, do “espirito”
— um antimovimento em sua esséncia, a grande revolta contra a dominagdo dos valores nobres” (EH
Genealogia da moral).

320
321
322
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Nietzsche afirma, na primeira dissertacdo, que os valores morais ndo possuem
sua proveniéncia a partir de si mesmos, mas eles foram lentamente engendrados durante
a historia até formar seres humanos ressentidos, que se tornaram maioria numeérica na
modernidade. O método genealdgico permite a Nietzsche operar recuos histdricos, cujo
objetivo ¢ perseguir a “transformacio conceitual”*> pela qual os conceitos assumem
signficados diversos ao longo da historia. O uso instrumental da filologia permite a
Nietzsche construir a hipdtese linguistica de que “bom e mau” (Gut und Bose) e “bom e
ruim” (Gut und Schlecht) sio palavras que ndo dizem respeito a verdades atemporais™**,
mas a transformac¢do dos signos a partir do uso indica que os valores morais possuem

uma “fluidez de sentidos™**

, 0s conceitos sdo produgdes histéricas que possuem uma
proveniéncia que pode ser datada, sofrem a alteragdo do tempo e podem vir a perecer "
Por isso, no prologo®”’, Nietzsche afirma que seu trabalho se contrapde radicalmente ao
livro de seu antigo amigo, Paul Rée, A4 origem das impressoes morais, que segundo ele
comete um terrivel equivoco historico — um erro tipico aos “genealogistas ingleses™** —
o de acreditar que um valor moral vigente no presente sempre existiu e de pensar que o
seu significado ¢ o mesmo tanto no passado quanto no presente. Numa anotacdo de
1885-1886, Nietzsche deixou claro o pensamento motriz da primeira dissertagdo da
Genealogia: “Bem e mau sdo apenas intepretacdes, € de modo algum um estado de fato,
nenhum em si”*%.

Os nao-nomeados moralistas ingleses do inicio da primeira dissertagdao figuram
como os adversarios da genealogia nietzschiana. Se Nietzsche os reconhece como

psicélogos™™, porque se propuseram a pensar os sentimentos morais, ele os censura por

323

GM |, 4.

GM 1,4 a5.

GM 1, 4. Para Werner Stegmaier, a “fluidez de sentidos” é o conceito de Nietzsche de conceito, ou
seja, os conceitos nietzschianos sao fluidos porque ndo possuem um sentido estatico em todas as suas
ocorréncias, mas devem ser compreendidos a luz do contexto no qual surgem e perscrutando os
objetivos mobilizados em seu uso. Cf. STEGMAIER, Werner. Nietzsches “Genealogie der Moral”.
Darmstad: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1994.

3% Aideia de que os conceitos sdo invengdes humanas ja estd presente em Sobre verdade e mentira no
sentido extramoral (1873), neste texto, Nietzsche apresenta a tese de que os conceitos sdo abstragdes
da linguagem humana que nivela e generaliza: “Tao certo como uma folha nunca é totalmente igual a
uma outra, e certo ainda que o conceito de folha é formado por uma arbitraria abstracao dessas
diferencas individuais, por um esquecer-se do diferenciavel” (VM 1). A respeito do tema, cf. PASCHOAL,
Antonio Edmilson. Transformagéo conceitual. Revista Trdgica: Estudos sobre Nietzsche, Rio de Janeiro,
v.2n. 2. p.17 - 30, 22 sem. 2009.

327 GM Prélogo, 3.

GMI,1a3.

FP de 1885 — 1887, 2 [131].

GM I, 1.
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se arrastarem ao interior do homem como “velhos sapos frios” em dire¢do ao “pantano”.
E de acordo com a visdao de Nietzsche, falta também a esses “historiadores da moral”

1
»33 , € tal

justamente aquilo que os qualificaria como historiadores, o “espirito historico
falta os levou a deslocar a génese das acdes morais a sua utilidade coletiva e ao
sentimentos altruistas, cuja  causa da valoragcdo no decorrer da histéria foi
paulatinamente esquecida. E na investigacdo moral desses historiadores ingleses, falta o
questionamento mobil da genealogia, que ndo se trata de se perguntar pela origem da
moral, mas se trata de inquirir quais sdo as condi¢des de invencao da moral, qual ¢ o
valor dos valores e se tais valores servem ao engrandecimento ou o empobrecimento
fisiologico e cultural®®”. Sobre a oposi¢do entre os moralistas ingleses e a genealogia
nietzschiana, Marco Brusotti’>>® destaca a vontade de verdade que impele a busca pela
origem da moral por parte dos historiadores ingleses, enquanto Nietzsche ndo esconde
estar substituindo o “improvavel pelo mais provavel, e ocasionalmente um erro por

Outro’,334

. Tal impeto pela busca da verdade ¢ aludida por Nietzsche ao censurar a
seriedade com que os moralistas ingleses e Rée se dedicam em construir uma hipotese
idealista da moral, na qual a moral da compaixdo, a utilidade e uma interpretagdo
darwinista da moralidade, todas ideias modernas, reinem-se numa visao que leva ao
“apequenamento do homem™**>. A genealogia ruim dos moralistas ingleses conduz a tal
apequenamento do ser humano, ainda de acordo com Brusotti, porque concebe a
proveniéncia da moral por meio de processos reativos — a utilidade, o esquecimento, o
habito™® —, ignorando a primazia das forcas ativas, pelas quais sdo originariamente
criados os valores.

O modo de filosofar de Nietzsche nao esta preocupado com a pretensa
objetividade cientifica — que para ele ndo existe —, nem tampouco ele quer com isso
construir uma teoria filologica que se pretenda melhor elaborada do que as demais; mas
o questionamento filologico da Genealogia, ao se colocar como hipotese ao lado das

explicagdes metafisicas e utilitarias da moral, pretende demonstrar que os conceitos sao

produgdes humanas que foram assumidas e impostas historicamente, e ao redor delas se

331

GM I, II.

GM Prélogo, 3.

Cf. BRUSOTTI, Marco. O “autoapequenamento do homem” na modernidade. In.: GARCIA, André Luis
Muniz; ANGIONI, Lucas. Labirintos da Filosofia: Festschrift aos 60 anos de Oswaldo Giacoia Jr. Campinas:
Editora PHI, 2014, p. 101 — 175.

3 6m Prdlogo, 4.

GMI, I.

GM I, II.
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formam geracdes inteiras de seres humanos que reproduzem tais conceitos. Nos
desdobramentos da Genealogia, Nietzsche fard um uso instrumental da histéria, tal

como se utiliza da filologia, e a respeito desse ponto, afirma Paschoal:

Nietzsche utiliza a histéria, serve-se do conhecimento histérico como
de um instrumental, de uma ferramenta, assim como se serve da
filologia, sem no entanto conferir aos seus escritos o carater de uma
filologia. E para fazer uma critica do valor dos valores morais — e isto
no contexo de um engajamento de Nietzsche —, que ele procede ao
levantamento historico e filologico das condi¢des que possibilitam a
produgio desta moral; para isso, leva a efeito sua genealogia.”’

Assim, a historia e a filologia sdo meios que Nietzsche langa mao para refletir
sobre a formagao da moral e a constitui¢do de tipos humanos em seu interior™*®. Ele se
vale de um recuo na historia, sem se preocupar em demonstrar evidéncias, para pensar a
origem da moral judaico-crista: os valores religiosos surgiram a partir de uma

“transvaloracdo de valores™**’

(Umwerthung von Werthen), ou seja, houve uma forma
de valoragdo anterior a religiosa, a dos intitulados por Nietzsche de “nobres” e
“aristocratas”, tipos humanos que por sua forma expansiva de vida impunham sua
maneira de ser como sendo “boa” porque promotora de si mesma; essa forma de valorar

, . ~ .. 40
nobre, segundo Deleuze, ¢ um olhar para si, uma for¢a ou agdo posmva3 .

: ~ 41
O modo de valorizacdo “sacerdotal™

se insere na genealogia nietzschiana
como uma transvaloragdo do modo aristocrata de criar valores, uma inversao que tem no
sacerdote o seu artificie: a casta sacerdotal, por sua debilidade fisiologica e sutileza
intelectual, transformou os valores aristocraticos em perniciosos € culpaveis, € tomou
seu proprio modo de ser como valor, e a partir da ideia de Deus criou um discurso que
mitiga os impulsos violentos do homem e conferiu um sentido transcendente a vida
humana. Na primeira dissertacao, o sacerdote ¢ uma figura utilizada por Nietzsche para
sintetizar a nega¢cdo do mundo por parte do cristianismo e suas consequéncias, trata-se
de uma figura com tragos histéricos, culturais e antropologicos que permitem a

59342

Nietzsche aludir aos “sacerdotes de todos os tempos™ . A partir da forma sacerdotal de

valorar, a felicidade do homem passa a ser encontrada na negagao da vida e em vista de

¥ PASCHOAL, Antonio Edmilson. A genealogia de Nietzsche. Curitiba: Editora Champagnat, 2005, p. 81.

GM1,6a09.

GMI, 7.

Cf. DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a filosofia. Tradugdo de M. Magalhdes. Porto: Rés-Editora, 2001, p. 85
— 88.

*'GM 1, 6.

GMl, 6.
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um além, seja este além o encontro com Deus, a ascese que renega os sentidos ou o sutil
enfraquecimento do homem através da moral da compaixdo. Essa atitude, segundo
Deleuze, nasce de um olhar do homem para fora, de forcas reativas ou negativas.”*
Nietzsche introduz, ainda na primeira dissertacio da Genealogia®®, o tema
filosofico central do livro: quando a moral escrava se torna criadora de valores no
homem, tal fendmeno ¢ chamado pelo filosofo de ressentimento®®®. A pena de Nietzsche
utiliza a histéria e a filologia para chegar ao tema do ressentimento, que pode ser
pensado, segundo nossa perspectiva, como o elo de ligagdo entre o longo passado da
humanidade e a subjetivagdo que a cultura ocidental impde sobre os homens formados
em seu interior. Segundo Nietzsche, o processo do ressentimento — assim como o da ma
consciéncia, que veremos logo adiante — se tornou filologica e historicamente o modo
vitorioso da criagao de valores, e a moral ocidental reproduz a si mesma através do
sujeitamento do homem que € o continuador da histéria cultural da qual ele ¢ herdeiro.
Assim, a psicologia do ressentimento surge de uma matriz cultural que gera seres

. . 4
humanos qualificados por Nietzsche como “doentes” e “decadentes’”**

, Ou seja, o
processo de moralizacdo ameniza os instintos naturais e violentos do homem, ao mesmo

tempo que os torna iguais, previsiveis e negadores da vida. Nas palavras de Nietzsche:

[...] 0 sentido de toda cultura é amestrar o animal de rapina “homem”,
reduzi-lo a um animal manso e civilizado, doméstico, entdao
deveriamos sem davida tomar aqueles instintos de reagdo e
ressentimento, com cujo auxilio foram finalmente liquidadas e
vencidas as estirpes nobres ¢ os seus ideais, como os auténticos
. 347

instrumentos da cultura [...]"".

Em linhas gerais, o ressentimento ¢ o fendmeno chave na inversao dos valores

nobres e na geracdo da moral decadente. O tema do ressentimento ¢ abordado diversas
. 348 P .

vezes no decorrer da Genealogia™°, e a cada apari¢do o termo incorpora elementos que

se somam na constru¢do de um conceito que move a moral criticada por Nietzsche. O

3 GMml, 6.

GM 1, 10a13.

Nas palavras de Nietzsche: “a rebelido escrava na moral comega quando o préprio ressentimento se
torna criador e gera valores [...]” (GM |, 10).
** No Anticristo, Nietzsche afirma: “A décadence &, para a espécie de homem que no judaismo e no
cristianismo exige o poder, apenas, meio: essa espécie de homem tem interesse vital em tornar doente a
humanidade e inverter as nogdes de “bom” e “mau”, “verdadeiro” e “falso”, num sentido perigoso para
a vida e negador do mundo” (AC 24).
*7GM 1, 11.
O termo ocorre nas seguintes passagens: GM |, 10 a 14; 1, 16; II, 11; 1l, 17 e lll, 14 a 16.
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r

ressentimento ¢ um adoecimento dos instintos saudaveis do homem. Enquanto os
mstintos do homem nobre encontram vazao na exterioridade, o homem do
ressentimento ndo age, ele procura negar esses instintos e os interioriza na medida em
que nao os descarrega para fora, mas os reprime como uma reagao efetiva.

A visdo de Nietzsche sobre o ser humano ¢ bastante complexa e pode conduzir
a graves equivocos interpretativos. Para compreender o conceito de ressentimento em
Nietzsche ¢ preciso langar mao de algumas informagdes preliminares. Primeiramente, o
projeto filosofico de Nietzsche busca naturalizar’® o homem, ou seja, sendo corpo e
movido por necessidades biologicas, o homem é animal®*’. Para ele, a constituigdo do
corpo>>', com seus membros, 6rgdos e instintos sdo reduziveis ao conflito da vontade de
poder, ideia que ndo pode ser compreendida como a esséncia metafisica do biologico,
porque a vontade de poder ela mesma ¢ material. A vontade de poder ¢ o nome dado por
Nietzsche para aludir a0 modo de expansio da vida®>*, uma criacio que no homem tem
sua génese em seus instintos, € a doenga do ressentimento, segundo Nietzsche, ¢ fazer
com que os instintos do homem se tornem fracos e autonegadores.

A vontade de poder ¢ um conceito amplo em Nietzsche que, se por um lado
possuiu essa génese naturalista (porque opera uma redugdo ao nivel instintual), por
outro lado permite apontar as grandes perspectivas de interpretacdo de mundo como
suas manifestacdes. A vontade de poder tem um viés estruturante no mundo da cultura,
ela ¢ uma imposi¢ao de sentidos que permite haver tipos humanos distintos com visdes

diferentes do mundo™>.

Diante do exposto, estamos em condigdes de afirmar que as
formas de relagdo do nobre e do fraco com o mundo efetivo — assim como a criacao de
signos a partir de seu proprio modo de ser — sdo maneiras diversas de construir o mundo
cultural e de se relacionar com o passado e consigo proprio. A interpretacdo de mundo
do nobre e do fraco sdo, segundo Nietzsche, formas radicalmente diferentes de vontade

de poder, uma eminentemente saudavel porque promove a tensdo propria da vida e outra

349 Nietzsche afirma no AC 19: “Em tudo nos tornamos modestos. Ja n3o fazemos o homem derivar do

“espirito”, da “divindade”, nés o recolocamos entre os animais. Nos o consideramos o animal mais forte
porque é o mais astucioso: sua espiritualidade é uma consequéncia disso. Por outro lado, opomo-nos a
uma vaidade que também aqui quer algar voz: como se o homem fosse o grande objetivo oculto da
evolugao animal”.

S\ respeito do tema do corpo em Nietzsche cf. BLONDEL, Eric. Nietzsche le corps et la culture: la
philosophie comme généalogie philologique. Paris: L’'Harmattan, 2006.

*1 Nietzsche qualifica poeticamente o corpo como “Si mesmo”, “Grande razdo” e “Corpo criador” (Cf.
ZA |, Dos desprezadores do corpo).

2 Fazemos mengao as palavras de Zaratustra: “ [...] onde encontrei seres vivos, encontrei vontade de
poder” (ZA Il, Da superagdo de si mesmo).

3 f. BM 22.
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doente porque visa pacificar tal conflito. O ressentimento, dessa forma, configura-se
como uma vontade de poder sintomatica, pois além de ser uma resposta negativa aos
desagravos provenientes do exterior € uma corrupg¢ao fisioldogica, ndo deixa de ser uma
interpretacdo do mundo e do homem frente a ele mesmo, uma forma de afirmagdo
negativa da vida.

A formagdo de subjetividades decadentes, de acordo com a Genealogia, pode
ser observada na forma como duas figuras essenciais no texto de Nietzsche estabelecem
valores reativos. Desde o inicio da dissertacdo, Nietzsche aponta para o perigo do
“apequenamento™>* do homem, que naquele contexto inicial do livro surge relacionado
ao perigo da visdo dos moralistas ingleses, que ignoram o papel das forgas ativas na
formacao dos valores, e concebem tal criagdo como uma reatividade. Tal ideia assumira
claros contornos quando Nietzsche passa a tipificar o sacerdote ¢ o homem do
ressentimento em oposi¢do aos nobres e aristocratas. Primeiramente, ¢ preciso destacar
que o sacerdote e o homem do ressentimento, embora pertencentes a mesma logica da
reatividade, ndo sdo figuras idénticas, porque a ideia do sacerdote designa uma elite
religiosa que dirige as massas, ministrando sobre elas uma “arte médica” e “técnicas
hipnoticas”, que serdo mais adiante destacadas. O homem do ressentimento, por sua
vez, possui uma passividade no modo de valorar porque recepciona os valores
engendrados culturalmente como verdadeiros e, portanto, inquestiondveis.

Iniciemos destacando o sacerdote, que no § 6 da primeira dissertacdo surge
numa incursdo genealdgica de Nietzsche ao passado remoto da cultura, na qual o par
conceitual de “puro” e “impuro” fomenta a oposi¢do original entre “bom” e “ruim”.
Nietzsche afirma que a pureza ¢ a condicao de hébitos higiénicos que separam a casta
sacerdotal do povo comum, em suas palavras: “o “puro” ¢, desde o principio, apenas um
homem que se lava, que se proibe certos alimentos que causam doengas de pele, que
nao dorme com as mulheres sujas do povo baixo, que tem horror a sangue”. Os habitos
higiénicos dos sacerdotes, ao assumir as rubricas morais de bom e sua transgressao de
ruim, entronizam na génese das avaliagdes morais uma forma de reagdo, cujas
consequéncias, de acordo com Nietzsche, ¢ uma “debilidade intestinal” e a
“neurastenia”.

A ideia de debilidade intestinal dos sacerdotes pode ser compreendida a luz das

consideragdes de Nietzsche sobre a fisiologia, explicada anteriormente. Para Nietzsche,

354
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os predicados sensacdo, volicdo e pensamento pertencem ao conjunto do corpo, este ¢
concebido com uma complexidade, que ¢ formada fisicamente por células, tecidos,
orgaos e funcdes, mas o corpo nao se resume a sua materialidade, porque psiquicamente
¢ permeado por impulsos, instintos e afetos. Ao postular para sua filosofia o “ponto de
partida no corpo”, Nietzsche afirma que € preciso “perguntar ao corpo” e recusar o

“testemunho dos sentidos agugados™>

, a pura racionalidade. A fraqueza intestinal dos
sacerdotes, de acordo com a andlise genealogica de Nietzsche, ¢ sinal de uma vida
enfraquecida, de uma vontade de poder que encontra na negacdo do mundo uma forma
de autoafirmacao. O desprezo do sacerdote pelo mundo avaliado moralmente como
“impuro” e “ruim” demonstra um gosto corrompido, uma subjetividade que ganha
formas a partir de uma negagcdo do mundo exterior “mau”. Os habitos higi€nicos do
sacerdote sdo decorrentes de uma concepcdo de satde da alma, da qual eles figuram
como “médicos”, uma fungdo que tera grande papel no decorrer da Genealogia, mas se
trata, segundo Nietzsche, de uma medicina ruim porque agrava o problema do homem,
que ¢ a falta de sentido, pois fomentam uma finalidade para vida ulterior a ela: as
ficcoes religiosas.

Ao lado da “debilidade intestinal” do sacerdote, Nietzsche cita também a
“neurastenia”®. A neurastenia ¢ um diagndstico médico criado no século XIX para
descrever um transtorno psicologico, que envolve um quadro de exaustdo fisica e
psiquica, fraqueza, nervosismo e sensibilidade aumentada. Nietzsche se interessa por
esse tema na época da elaboracdo da Genealogia por meio do contato com a obra
Sensation et mouvement™’ (1887) do médico francés Charles Feré (1852 — 1907), obra
na qual o autor apresenta a tese de que hd uma degenerescéncia fisiologica de

358

individuos doentes e enfraquecidos frente aos agouros da vida™”. A hipersensibilidade ¢

%5 Fp 1885, 40 [21].

GM |, 6.

*7 Um estudo detalhado da leitura de Nietzsche sobre Feré pode ser encontrado no artigo de SENA,
Allan Davy Santos. Nietzsche, Feré e o tipo psicoldgico Jesus em O Anticristo. In.: Estudos Nietzsche,
Curitiba, v. 4, n. 1, p. 3-24, jan./jun. 2013

38 A tese fundamental que Féré defende em Sensation et mouvement é de que a intensidade das
chamadas representagdes mentais (sensagbes, sentimentos, emocgdes, afetos, etc.) possuiu uma
correlagdo direta com o grau de energia consumido num movimento fisico (mecanico, muscular e
quimico). O médico francés chegou a essa conclusdo com base em uma série de experiéncias
psicomotoras descritas e analisadas por ele em Sensation et mouvement. Segundo Féré: “as
representagdes mentais ndo sdo mais do que o resultado de uma reverberagdo da sensacdo, e as
modificagdes dinamicas que as acompanham consistem, na realidade, em transformagbes de
movimento consecutivas as excitagées exteriores mais ou menos distantes” (Sensation et mouvement,
Paris: Félix, 1887, p. 6). Segundo ele, as representa¢Ges mentais sdo, portanto, grosso modo, respostas
psiquicas para as excitagGes exteriores. Nesse sentido, a intensidade das representagdes mentais
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um sinal de fraqueza e de esgotamento fisiopsicologico, pois representa uma capacidade
acentuada de sofrer estimulos negativos, uma espécie de delicadeza nervosa que termina

numa “explosio de sentimentos™>’

, nas palavras de Nietzsche. Devido a sua
neurastenia, o sacerdote possuiu uma reagao psicologica sobre mundo que afetada seus
impulsos e afetos tornando-os débeis, € 0 mundo efetivo € recepcionado psiquicamente
como algo que fere.

De acordo com o diagndstico genealogico de Nietzsche, a debilidade intestinal
€ a neurastenia estdo na génese da criagdo dos valores por parte do sacerdote. E a ideia
de fraqueza humana é engendrada como a condi¢ao natural do homem, uma forma de

avaliagio que ¢ uma transvaloracio dos valores (Umwerthung von Werthen)’®,

enquanto o homem nobre e aristocrata cria valores por meio do pathos da distincia®® e
de sua autoafirmacao, o sacerdote concebe sua propria natureza como fraca e doentia, e
o seu olhar para o mundo parte da perspectiva da desvalorizagdo e do perigo. A
formacao desse tipo de subjetividade reativa, segundo Nietzsche, ganha intensidade e se
agrava na medida em que o sacerdote também ¢ um médico, ele cria técnicas que visam

tratar sua condicao enferma e, por exercer um papel de lideranca, ministra essas técnicas

as massas. Segundo Nietzsche, a “metafisica antissensualista” e a “unio mystica com

depende do maior ou menor grau de sensibilidade ou excitabilidade de um individuo, por conseguinte,
de sua constituicdo fisioldgica. Quanto mais sensivel as excitagdes exteriores for um individuo, mais
exagerada serd a sensacao dessas mesmas excitagdes nele e mais intensa serd a resposta dada a essas
excitagGes sob a forma de representagdes mentais, resultando, assim, num gasto maior de energia
potencial na produgdao do movimento solicitado por essas excitagdes, ou seja, na resisténcia que se faz
necessaria frente a essas excitagoes. Conforme a definicdo dada por Féré, a degenerescéncia
consiste em “uma diminui¢cdo da vitalidade, que se traduz em uma atenuagdo geral das fungdes
organicas” (/d., p. 58). Essa diminuigdo da vitalidade se da, de forma mais precisa, por um aumento da
sensibilidade, por uma “faiblesse irritable” ou “hyperexcitabilité”. A irritabilidade ou excitabilidade
consiste na capacidade de um individuo sentir as excitacGes externas, seja de maneira moderada ou
excessiva. As excitagdes representam, para um organismo, estimulos que solicitam uma resposta, que
nada mais é do que uma resisténcia do organismo diante de uma alteridade que o atinge. Os individuos
fisiologicamente mais combalidos possuem como caracteristica principal a elaboragao de
representagdes mentais particularmente intensas, que diferem, em nivel proporcionalmente superior,
das representagdes mentais de sujeitos fisiologicamente bem constituidos expostos aos mesmos
estimulos. As representagdes mentais dos sujeitos degenerados sdo intensas porque sua excitabilidade é
morbida; quanto mais degenerado for um individuo, mais sensivel, mais irritdvel, mais excitavel ele
sera>>®. Como os estimulos solicitam resposta, os hiperexcitados, por sentirem de forma exagerada as
excitagbes e por as representarem mentalmente de forma igualmente intensa, respondem aos
estimulos de maneira sempre desproporcional, acabando, assim, por se esgotarem. Ser resistente,
entao, significa poder responder adequadamente as solicitagdes, significa, portanto, ndo ser vulneravel
as excitagOes, ndo ser morbidamente sensivel a elas (/d., p. 136); porém, um individuo esgotado, devido
ao desperdicio de forga que sua irritabilidade lhe imp&e, ndo consegue mais opor apropriadamente
uma resisténcia as excitagdes.

*GM 1, 6.

GM, 7.

GM I, 2.
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sao formas de cura que nada mais fazem do que agravar a enfermidade, e por
meio de uma “‘auto-hipnose” o sacerdote ascético ameniza o sofrimento humano por
meio de uma hiperestimulacdo dos sentimentos, ou seja, sua técnica hipnotica causa um
entorpecimento da dor’® por meio da excitagio do afeto.

No processo de formacao de subjetividade, ¢ preciso destacar que sem o papel
exercido pelo sacerdote, de acordo com Nietzsche, o ser humano nao seria um animal
tdo complexo. A crenga em forcas superiores, a esperanca na vida apos a morte, os
sentimentos e os desejos da “carne” que traem os objetivos do “espirito”, a compreensao

de si como pecador, sdo dramas da alma que aumentaram a profundidade do humano,

conferindo formas a sua subjetividade. Nas palavras de Nietzsche:

Com os sacerdotes fudo se torna mais perigoso, nao apenas meios de
cura e artes médicas, mas também altivez, vinganca, perspicacia,
dissoluc¢do, amor, sede de dominio, virtude, doenga — mas com
alguma equidade se acrescentaria que somente no ambito dessa forma
essencialmente perigosa de existéncia humana, a sacerdotal, é que o

homem se tornou wum animal interessante, apenas entdo a alma

humana ganhou profundidade num sentido superior, e tornou-se md’*.

Ao lado do sacerdote, Nietzsche caracteriza o homem do ressentimento como
uma figura exemplar, com a qual podemos destacar o agravamento de uma forma de
subjetividade decadente, segundo o diagndstico nietzschiano. O ressentimento ¢ um
fendmeno que acomete tanto ao sacerdote quanto as massas, mas ao dedicar uma
tipificagdo separada para cada uma dessas figuras, Nietzsche quer deixar claro que o
ressentimento se produz de forma mais generalizada, algo que se propaga entre as
multiddes, enquanto o sacerdote designa aqueles que se colocam a frente do povo, como
elite espiritual.

No § 10 da primeira dissertagcdo, Nietzsche destaca o ressentimento na génese
da avaliagdo do mundo por parte do homem gregario, e tal maneira de conceber e
avaliar, a0 mesmo passo que constrdi uma interpretacdo do mundo exterior, constroi,
consequentemente, uma intepretacdo do proprio sujeito. O homem do ressentimento,

segundo Nietzsche, estabelece valores a partir de uma reagao.
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GM |, 6.
O tema da hipnose apenas aludido na GM |, 6 é desenvolvido por Nietzsche na GM IlI, 17.
GM I, 6.
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A rebelido escrava na moral comega quando o proprio ressentimento
dos seres aos quais ¢ negada a verdadeira reagdo, a dos atos, e que
apenas por uma vingan¢a imaginaria obtém reparacdo. Enquanto toda
moral nobre nasce de um triunfante Sim a si mesma, ja de inicio a
moral escrava diz Nao a um “fora”, um “outro”, um “nao-eu” — ¢
este Nao ¢ seu ato criador. Esta inversdao do olhar que estabelece
valores — este necessdario dirigir-se para fora, em vez de voltar-se
para si — ¢ algo proprio do ressentimento: a moral escrava sempre

requer, para nascer, um mundo oposto e exterior, para poder agir em

absoluto — sua aco ¢é no fundo reacdo>®.

Uma indicagdo fundamental dada por Nietzsche para compreender a
subjetivacao do homem do ressentimento € sua passividade. Ao destacar o tipo nobre do
passado longinquo da cultura, o filésofo opera uma critica a modernidade, porque, de
acordo com sua analise, o0 homem moderno ¢ aquele que entronizou as caracteristicas
gregarias como triunfantes, como o modo de vida ideal. Ao negar o ato criador, a
expansdo de si, o homem do ressentimento precisa construir outra forma de
subjetividade, permeada pela reatividade e por aquilo que ¢ comum, direcionada a
utilidade e entorpecida por pequenas alegrias. Num fragmento postumo’®®, Nietzsche
descreve as caracteristicas do homem moderno, cujo modelo ¢ a “maquina”, devido a
sua utilidade e capacidade de repeticdo, mas para ser maquina, o homem moderno
precisa lidar com o “tédio” e com a “uniformidade”, e para isso ele precisa ter claro para
si 0 seu “dever” e gozar de um paliativo que o permite viver, o “divertimento”. Na
Genealogia, Nietzsche apresenta essa ideia ao distinguir a felicidade do homem nobre e
a felicidade do homem gregério. Enquanto os antigos nobres ndo construiam sua
felicidade “artificialmente”, porque “ndo distinguiam a felicidade da a¢do™®’, a
felicidade no homem gregério, habitado por “sentimentos hostis € venenosos”, surge
como ‘“narcose, entorpecimento, sossego, paz, ‘“‘sabbat”, distencdo do animo e

relaxamento dos membros, ou numa palavra, passivamente™°®

A passividade do
homem do ressentimento evoca a figura do ultimo homem, uma figura criada por
Nietzsche em Assim falou Zaratustra para representar a imagem do homem moderno no
drama do texto. O ultimo homem ¢ incapaz de se distinguir da massa e de se desprender
da moral vigente, e sua felicidade € passiva, ele precisa dos “pequenos prazeres do dia e
da noite” como uma distracdo, e concebe tais prazeres como sendo a “felicidade”. Na

descri¢ao do ultimo homem no Zaratustra, 1€-se:

5 GMm 1, 10.

FP 1887, 10 [11].
GM |, 10.
GM |, 10.
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A terra se tornou pequena, entdo, e nela saltita o Gltimo homem, que
tudo apequena. Sua espécie ¢ inextinguivel como o pulgdo; o Gltimo
homem ¢ o que tem vida mais longa. “Noés inventamos a felicidade”
— dizem os ultimos homens, ¢ piscam o olho. Eles deixaram as
regides onde era duro viver: pois necessita-se de calor. Cada qual
ainda ama o vizinho e nele se esfrega: pois necessita-se de calor. [...]
Ainda se trabalha, pois trabalho ¢ distragdo. Mas cuida-se para que a
distracdo ndo canse. Ninguém mais se torna rico ou pobre: ambas as
coisas sao arduas. Quem deseja ainda governar? Quem deseja ainda
obedecer? Ambas as coisas sdo arduas. Nenhum pastor ¢ um so
rebanho! Cada um quer o mesmo, cada um ¢ igual: quem sente de
outro modo vai voluntariamente para o hospicio. “Outrora 0 mundo
inteiro era doido” — dizem os mais refinados, ¢ piscam o olho. Sdo
inteligentes e sabem tudo o que ocorreu: entdo sua zombaria ndo tem
fim. Ainda brigam, mas logo se reconciliam — de outro modo,
estraga-se o estomago. Tém seu pequeno prazer do dia e seu pequeno
prazer da noite: mas respeitam a saude. “Noés inventamos a felicidade”

— dizem os ultimos homens, e piscam o olho. —*

A incapacidade de acdo do homem gregério o leva, segundo Nietzsche, a criar
uma representacdo valorativa de quem o ofendeu, realizando sua vinganga “in
effigie™”". Para isso, ele elabora a imagem de que o adversério ¢ “mau” e merecedor de
uma puni¢do, que ndo ¢ diretamente por ele aplicada, mas atribui a Deus a capacidade
de exercer a “justica”, que na logica do ressentimento ¢ a mesma coisa do que a
vinganca. A avaliagdo do mundo como mau e de outras formas de agir como erradas ou
perigosas, assim como o ressentimento que leva a interiorizacdo de impulsos e afetos
perniciosos, confere graus de complexidade e de dramaticidade na subjetividade do
homem do ressentimento — que Nietzsche vé quase como um sindnimo do homem
moderno. Numa andlise psicoldgica, Nietzsche afirma que esse tipo de homem criou seu
mundo interior a partir do ressentimento: “Sua alma olha de través; ele ama os reflgios,
os subterfugios, os caminhos ocultos, tudo escondido lhe agrada como seu mundo, sua
seguranca, seu balsamo; ele entende do siléncio, do nao-esquecimento, da espera, do

A . ~ ;. 1
momentineo apequenamento ¢ da humilha¢do propria™’".

No mesmo paragrafo,
entretanto, o filosofo chama a atencdo que somente essa espécie de homem pode ser

“sagaz” (Klug), pois para o tipo nobre o funcionamento dos “impulsos inconscientes”

%9 7A Prologo, 5.

GM |, 10.
GM |, 10.
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orientam a “impulsividade na colera, no amor, na veneragdo, na gratiddo e na
vinganca™>"%.
Ao contrario do que acontece com o homem gregario, Nietzsche afirma que no

nobre o ressentimento ndo se instala — “ndo envenena’

— porque esse tipo forte de
homem possuiu uma reacdo imediata, o que denota outro tipo de subjetividade.
Nietzsche destaca um tipo de forca nobre que ndo ¢ aquela da violéncia e da submissao
que os antigos guerreiros exerciam sobre os homens gregarios do campo, mas a nobreza
que ele postula ¢ uma forma de espiritualizagdo contraria a do ressentimento. Os
instintos fortes do nobre sdo capazes de digerir aquilo que para o fraco seria causa do
ressentimento, assim o nobre “espiritualizado” nao ¢ um tipo violento que da simples

vazao as suas pulsdes, mas o forte ¢ aquele capaz de dar conta de ofensas e infortinios

sem vivé-los como tal. E quando as desafrontas ameagam a saide do nobre, sua “forga

99374 375 376

plastica modeladora e regeneradora o torna capaz de esquecer” "~ (vergessen”'"), ou
seja, 0os acontecimentos ndo suscitam uma reacdo negativa, ndo ha a procura pelas
causas do sofrimento, o ressentimento e sua logica da vinganga ndo se alojam em seu
organismo € em seu interior.

Nos paragrafos finais da primeira dissertagcdo, Nietzsche faz uma reflexdo que

aponta para o carater instrumental da critica genealogica. Apos descrever a tipificagao
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GM I, 10.
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Nietzsche faz um jogo de palavras com o alemao porque na raiz do termo esquecer (vergessen) esta a
palavra “comer” com o seu participio passado (gegessen), assim, pode-se interpretar o esquecimento
dos infortlnios passados como o processo de ter “comido” o passado, té-lo digerido.

% 0 conceito de esquecimento, em Nietzsche, é pensado de forma fluida, de forma que apenas sua
contextualizagdo permite sua correta compreensdo. No opusculo publicado postumamente, Sobre
verdade e mentira em sentido extramoral, Nietzsche trata do esquecimento como um desgaste das
impressGes passadas, como “moedas que perderam sua efigie” (§ 1). Nesse texto, o filésofo afirma que
0s conceitos sdo igualagdes de coisas que, em ultima instancia, ndo sdo totalmente iguais, e a
generalizagao que estd na base dos conceitos sé é possivel pelo esquecimento das diferengas. A propria
ideia de verdade, para o Nietzsche de Verdade e mentira, € uma metdfora advinda das necessidades
humanas em fixar sentidos estanques ao mundo. Outro significado para a ideia de esquecimento é
construido na Segunda consideragdo extempordnea: Da utilidade e desvantagem da histdria para a vida,
na qual o filésofo utiliza o termo para designar uma forga ativa que permite uma espécie de higiene na
memoaria, pois ao mesmo tempo em que confere lugar para novas impressdes, também possibilita ao
homem se desvencilhar de seu passado, por isso ele qualifica o esquecimento como forga ativa que
permite a vida e a felicidade. Dessa forma, podemos afirmar que ha trés significados principais para a
ideia de esquecimento na filosofia nietzschiana: como desgaste natural e passivo das impressdes
passadas (Sobre verdade e mentira), como forga ativa que confere lugar ao novo e desvencilha o homem
de seu passado (Da utilidade e desvantagem da histéria para a vida) e como assimilagdo psicofisiolégica
regeneradora (Genealogia da moral). Cf. PASCHOAL, Antonio Edmilson. Memoria e esquecimento em
Nietzsche. In.: AZEREDO, Vania Dutra (Org.). Falando de Nietzsche. Col. Nietzsche em perspectiva. ljui:
Editora Unijui, 2005, p. 67 — 80.
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do sacerdote, do homem do ressentimento e do nobre, Nietzsche se volta para o tempo
presente para ponderar a cultura de sue €época. Ao afirmar que “o sentido de toda
cultura ¢ amestrar o animal de rapina “homem”, reduzi-lo a um animal manso e
civilizado™””, Nietzsche ndo almeja retroceder no processo civilizatorio para reviver as
aristocracias guerreiras. Mas no homem moderno, segundo sua visdo, o processo de
apequenamento e de subjetivacdo — sob a égide do ressentimento — ganha o estatuto
hegemoOnico de uma meta global, devido a massificacdo crescente da sociedade do

século XIX. A respeito do homem de seu tempo, Nietzsche afirma:

[...] O apequenamento e nivelamento do homem europeu encerra
nosso grande perigo, pois esta visdo cansa... Hoje nada vemos que
queira tornar-se maior, pressentimos que tudo desce, descende, torna-
se mais ralo, mais placido, prudente, manso, indiferente, mediocre,
chinés, cristdio — ndo ha davida, o homem se torna cada vez
“melhor”...””®

Ao resgatar a natureza combativa, as forcas plasticas e a expansividade do tipo
nobre, a0 mesmo tempo em que tipifica o homem gregario do ressentimento, Nietzsche
quer dizer que o homem moderno ¢ genealogicamente descendente dos dois tipos. A
narra¢dao do passado, na genealogia, ¢ um instrumento para a compreensao do presente,
em vista de sua transformac¢do. Ao afirmar que a maneira de avaliagdo do ressentimento,
embora hegemonica, ndo extirpa os afetos sadios — os instintos nobres —, Nietzsche cria
uma margem na qual o seu leitor pode se questionar ¢ ponderar sobre os valores
culturalmente vencedores e sobre quais sdo as possibilidades pessoais de avaliagao do
mundo e de si proprio. A hipotese de que o confronto entre a moral do ressentimento
com a expansividade da moral nobre ndo pertence somente ao passado longinquo da
cultura, mas tal embate persiste espiritualizado no homem moderno, aponta para a
formacao de uma subjetividade que se estranha, em distanciamentos e apropriagdes, da
moral gregaria vigente.

A partir dessa leitura da primeira dissertacdo da Genealogia, podemos depurar
alguns resultados que interessam diretamente na compreensdo do objeto de nossa
pesquisa. Primeiramente, ao pensar os valores morais a partir de sua construgdo
historica e filologica, Nietzsche desarticula a crenga na perenidade da moral, tal analise

genealdgica permite compreender a perpetuagdo dos valores morais e a formagao de

7 GM 1, 11.

GM 1, 12.
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subjetividades sob a perspectiva da fluidez de sentidos. As subjetividades se formam em
torno da avaliacdo que o sujeito constroi sobre o mundo e sobre si mesmo. Em segundo
lugar, a interpretacdo psicologica de Nietzsche sobre o ressentimento permite
compreender o mecanismo que forma seres humanos decadentes. Ele afirma que os
valores morais reproduzidos pelo ressentimento nivelam o homem de forma gregaria,
tornando-o incapaz de agir de forma expansiva ou de surgir novas configuragdes de
avaliacdo moral. Por fim, os tipos nobre e fraco que pululam na narragdo genealogica,
além de representarem subjetividades distintas e formas de criar valores opostas, sao
assumidos como uma tensao que coabita o0 homem moderno, € o aprofundamento dessa
tensdao pode engendrar um tipo de subjetividade que, ao estranhar o modelo de valores
vigentes, pode conferir formas pessoais. Ao modo de conclusdo, cito uma passagem de
um dos ultimos paragrafos da primeira dissertagdo na qual o confronto entre nobreza e

ressentimento € pensado por Nietzsche como condi¢ao de elevacao do homem:

embora o segundo valor ha muito predomine [a moral do ressentimento],
ainda agora ndo faltam lugares em que a luta ndo foi decidida. Inclusive se
poderia dizer que desde entdo ela foi levada incessantemente para o alto, com
isto se aprofundando e se espiritualizando sempre mais: de modo que hoje
nao ha talvez sinal mais decisivo de uma “natureza elevada”, de uma natureza
espiritual, do que estar dividida neste sentido ¢ ser um verdadeiro campo de
. 379
batalha para esses dois opostos™".

2.3 Formas de subjetivacdo na segunda dissertacio

No Ecce homo, ao fazer a andlise retrospectiva de seus escritos, Nietzsche
apresenta uma concisa sintese da segunda dissertacdo da Genealogia: “A segunda
dissertacao oferece a psicologia da consciéncia: a mesma ndo é, como se cré, “a voz de
Deus no homem” — ¢ o instinto de crueldade que se volta para tras, quando ja ndo pode
se descarregar para fora. A crueldade pela primeira vez revelada como um dos mais
antigos e indeléveis substratos da cultura®®’”. A génese da consciéncia ¢ perseguida pela
genealogia nietzschiana por meio de um relato que se apoia em dois argumentos
principais para sustentar sua tese. O primeiro argumento trata do longo processo
civilizatorio que tornou o homem moderno “necessario, uniforme, igual entre os iguais,

1”381

e portanto confidve , € 0 segundo argumento disserta sobre a formacdo da ma

9 GM 1, 16.

EH, Genealogia da moral.
GM I, 2.
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consciéncia do homem, vista por Nietzsche como a interiorizagdo dos instintos
primitivos do animal homem. Nietzsche utiliza esses dois argumentos para corroborar
sua tese de que a memoria e a consciéncia sdo engendradas por um processo de
introspec¢ao da crueldade, que no ambito cultural permite ao homem viver em
sociedade e no aspecto subjetivo faz do homem um animal confidvel. Destacaremos o
risco apontado por Nietzsche a respeito desse processo de subjetivagdo, segundo seu
diagnostico, a crueldade internalizada — a ma consciéncia — pode terminar de fazer do
homem o animal irremediavelmente “culpado”.

Diferente da primeira dissertacdo, na qual Nietzsche tece uma longa narrativa
do passado longinquo do homem, na segunda dissertacdo o filosofo faz incursdes
tematicas ao passado para perseguir seus objetivos, para isso ele constroi tipos e
descreve cenarios. O passado, na segunda dissertacao, nao ¢ uma historia que esta sendo
recontada, trata-se, antes, de recolher genealogicamente temas de um passado ndo-
datado na histéria para pensar questdes do presente. O interesse geral que leva
Nietzsche a se voltar para o passado, na segunda dissertagdo, ¢ perseguir a origem da
memoria do homem, ao mesmo tempo em que langa uma hipotese psicologica sobre o
tema®®. O longo processo de tornar o homem confiavel, de ser capaz de “responder por
si”*™, no discurso nietzschiano, gira em torno de um argumento mnemotécnico, no
sentido de que ¢ por meio da dor e do sofrimento que as sucessivas geragoes de homens,
desde a mais longinqua humanidade, aprenderam a empenhar sua palavra e a cumprir
promessas, processo que tornou o homem moral um animal manso e fidedigno. Vem dai
a afirmacdo de Nietzsche de que “grava-se algo a fogo, para que fique na memoria:

~ , . 4
apenas o que nio cessa de causar dor fica na memoria™®

. A ideia de que a memoria €
construida a partir da dor tem um paralelo na reflexdo construida por Nietzsche na Gaia
ciéncia®®, de que a vida do animal homem seria possivel sem uma consciéncia
reflexiva, tal como nos animais. A fixagdo da memoria por meio da dor se contrapde a
condicao natural do homem, que ¢ a “encarnagdo do esquecimento”, no sentido de que

as impressoes passadas gradualmente se apagam de forma natural.

%2 Sobre a conexdo e as diferengas entre a primeira e a segunda dissertagdo cf. PASCHOAL, Antonio

Edmilson. A genealogia de Nietzsche. Curitiba: Editora Champagnat, 2005, p. 109.

*#6mil, 3.

GM 11, 3.

Nas palavras de Nietzsche: “N&s poderiamos pensar, sentir, querer, recordar; poderiamos igualmente
"agir" em todo sentido da palavra; e, ndo obstante, nada disso precisaria nos "entrar na consciéncia"
(como se diz figuradamente)” (GC 354).
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Aqui ¢ preciso aclarar os sentidos da palavra memoria neste texto de Nietzsche.
A memoria ndo ¢ a simples faculdade de ndo se esquecer de eventos ocorridos no
passado, mas a memoria ¢ também o comprometimento moral do homem em se
responsabilizar pela palavra empenhada — o que sem divida exige a capacidade da
lembranca. Na Genealogia, a criagdo da memoria no animal homem estd diretamente
relacionada a consciéncia (Gewissen), que € qualificada por Nietzsche como o “instinto

95386

dominante™"”, ou seja, a consciéncia € naturalizada, designando algo que, uma vez

surgida no corpo pertence a ele. O termo consciéncia denota o estado de estar
consciente, um estado de atencdo no qual a apreensdo do mundo ¢ elaborada pelo
intelecto. A ma consciéncia (schlechtes Gewissen), por sua vez, ¢ decorrente do
processo civilizatorio que impos ao animal homem as amarras da lei e da paz, que
coibem e buscam interditar o extravaso dos instintos mais rudimentares de violéncia e
sede de dominio.

Uma das consideragdes mais importantes do método genealdgico ¢ a ideia de
filiagdo do sujeito em relagdo ao seu passado, o que nas genealogias familiares se
apresenta como a busca pelos ascendentes. Ao se propor a fazer a genealogia da moral,
Nietzsche apresenta a filiagdo do homem moderno ao seu passado: “¢ o passado, o mais
distante, duro, profundo passado, que nos alcanca e que reflui dentro de nds quando nos
tornamos “sérios” (ernst)™*’. O universo semdntico do termo “seriedade” ¢ amplo:
designa austeridade, respeitabilidade, severidade, gravidade, magnitude, honra,
lealdade, sensatez, probidade e demais adjetivos que indicam valores morais. A
memoria no animal homem, naturalmente propenso a esquecer, de acordo com a
incursio genealdgica de Nietzsche a um passado distante®®®, surge a partir da relagio
entre credor e devedor: “o grande conceito moral de “culpa” (Schuld) teve origem no
conceito muito material de “divida” (Schuld) **. A palavra empenhada em forma de
promessa faz com que a divida assuma o estatuto de culpa. A fixacdo da promessa

constrange os instintos mais rudimentares do homem, e para que isso aconteca, a

#emil, 2.

GM I, 3.

Romano Zattoni explica que a descricgdo de Nietzsche de um passado indetermindvel é uma
estratégia que une uma hipdtese genealdgica a um efeito narrativo que confere ao discurso um “efeito
de realidade”, como se o proprio autor fosse a testemunha dos eventos que descreve. Martin Saar
denomina essa estratégia narrativa de Nietzsche de “hiper-concretismo” e o objeto descrito é
denominado por “cenas primordiais”. Cf. ZATTONI, Romano Scroccaro. Genealogia como critica em
Nietzsche, 181 pg. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) — Departamento de Filosofia do Instituto de
;:glgosofia e ciéncias humanas da Universidade Federal do Parang, 2017. p. 121 —123.

GM I, 4.

387
388



125

violéncia ganha um papel relevante. A dor e a crueldade sdo mecanismos que permitem
ao credor operar uma equiparagdo entre dano e sofrimento, uma divida que o devedor

tem de pagar. Nas palavras de Nietzsche:

A equivaléncia estd em substituir uma vantagem diretamente
relacionada ao dano (uma compensagdo em dinheiro, terra, bens de
algum tipo) por uma espécie de satisfagdo intima, concedida ao credor
como reparagdo ¢ recompensa — a satisfacdo de quem pode
livremente descarregar seu poder sobre um impotente, a volupia de
“faire le mal pour le plaisir de le faire™™".

Para Nietzsche a violéncia do credor sobre o devedor ndo era uma mera
vinganca, mas o sofrimento fisico que o homem impunha sobre o homem na pré-
historia®®' da moral tem o caréter de festa, de celebragdo. O que aos olhos de Nietzsche
revela um aspecto que o processo civilizatorio terd de negar: a crueldade natural que os
homens nas antigas sociedades exerciam sobre si. Assim, o texto de Nietzsche procura
corroborar o antigo axioma de que “ver-sofrer faz bem, fazer-sofrer mais bem ainda”*">.
Para favorecer seus argumentos, Nietzsche contesta a ideia moderna de que o castigo™ >
no direito tenha surgido para punir os infratores, para ele o castigo assumiu ao longo da
historia moral varias fungdes, sendo a puni¢cdo do infrator apenas a ultima: castigo como
neutralizacdo de novos danos, como pagamento de dividas, como festa, castigo como
criacdo de memoria, e entre outras finalidades®”*.

Diante do exposto, estamos em condicdes de direcionar a reflexdo movida por

Nietzsche para a formacao de subjetividades. O lento processo de formag¢ao da memoria

¥06MmIl, 5.

GM 11, 9.
GM 1, 6.

De acordo com Werner Stegmaier (“Genealogie der Moral”. Darmstad: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1994.), Nietzsche, ao perseguir a origem do conceito de castigo no § 13 da segunda
dissertag§o393, oferece uma demonstragdo da fluidez de sentidos dos conceitos, o que na Genealogia
figura um desenvolvimento e radicalizagdo da hipdtese da vontade de poder. Se em Além de Bem e Mal
a vontade de poder surge a partir da tentativa de Nietzsche em dizer o que é o mundo “visto de
dentro”®*®, na Genealogia o filésofo pensa as interpretacdes do mundo como parte do mundo como
vontade de poder. Dessa forma, a vontade de poder ndo é mais uma descricdo do mundo, mas toda e
qualquer forma de interpretagdao do mundo surge como um significado que foi criado e que é imposto
por quem interpreta, assim, toda interpretacdo é vontade de poder. Stegmaier chama a atengdo que
Heidegger concebeu a vontade de poder como a metafisica de Nietzsche porque privilegiou, a partir de
textos preparatorios organizados na malfadada edicdo da obra Vontade de poder (organizada por
Elisabeth Forster-Nietzsche, a irma do filésofo), o viés da vontade de poder como redugdo ultima do
mundo, como sua arché. No entanto, a vontade de poder como pensada na Genealogia é a interdi¢cdo
de qualquer interpretacdo que se pretenda sumariamente verdadeira e real, o que em suas
consequéncias impossibilita a metafisica.

*Gmil, 13.
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do homem, ao tornar a palavra empenhada numa divida que pode se converter em
sofrimento, levou o homem a adentrar num nivel de sociabiliza¢dao no qual ele se torna o
animal “sério”, o custo dessa civilidade ¢ o surgimento da ma consciéncia, que
constrange os instintos rudimentares do ser humano. Ao descrever o processo de
civilizagdo do homem por meio de uma narrativa genealdgica, Nietzsche nao faz uma
critica ao passado, mas se dirige a “tartufice dos mansos animais domésticos (isto €, os
homens modernos, isto é, n(’)s)”395 . Segundo Nietzsche, os homens modernos, em sua
maioria absoluta, seguem as convengdes impostas pela sociedade das leis e da paz como
uma obrigagdo, cuja transgressao evoca a antiga equivaléncia entre dano e sofrimento,
como faz Diihring em seu pensamento, que “sacraliza a vinganga sob o nome de justica
— como se no fundo a justica fosse apenas uma evolucao do sentimento de estar-ferido —
e depois promover, com a vinganca, todos os afetos reativos™’. De acordo com
Nietzsche, o homem moderno, enquanto herdeiro da antiquissima logica de reparagao
entre dano e sofrimento, esta engendrado no mecanismo do ressentiment0397, e o
sentimento de estar ferido e a ansia pela reparacdo conferem contornos a uma
subjetividade reativa, cujo olhar confere ao mundo o peso do perigo. Tal subjetividade
se coloca no ambito da coer¢do social sob o jugo da ameaca, e projeta sobre os possiveis
transgressores das convengdes sociais 0 sentimento reativo de vinganga que seu olhar
obtuso confunde como justica.

A subjetividade reativa do homem moderno ¢ colocada em contraste por
Nietzsche com um tipo humano mais forte, o “individuo soberano, igual apenas a si
mesmo, (...) liberado da moralidade do costume, individuo auténomo supramoral”**®,
Tal individuo soberano figura entre os tipos superiores de homem, que surgem no texto
nietzschiano como contraposicdo a sua critica a massificagdo do homem moderno.
Nesse contexto em tela, o individuo soberano ¢ tipificado por Nietzsche como
“possuidor de uma duradoura e inquebrantavel vontade”, ele “olha para os outros a

b LN 1Y

partir de si”, “ele promete como um soberano, de modo raro, com peso e lentidao”, “da

9399

sua palavra como algo seguro”” ", o individuo soberano ¢ um homem de exce¢do sobre

3¥6M1I, 6.

GM I, 11.
Para uma ampla interpretacdo do ressentimento na filosofia de Nietzsche, cf. PASCHOAL, Antonio
Edmilson. Nietzsche e o ressentimento. Sao Paulo: Humanitas, 2015.
398
GM I, 2.
GM I, 2.
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o qual pesa a outorga de fazer promessas*”’. Enquanto o individuo soberano ¢ aquele
cuja palavra ¢ dada a partir de si mesmo, o homem gregario d4 sua palavra a partir de
um dever a ele imposto, lhe falta autonomia e suas promessas sdo dividas custosas.

Todavia, ha diferengas entre o individuo soberano ¢ o homem moderno que
nao sdo abertamente explicitadas por Nietzsche, mas que seu texto deixa sutilmente
entender: o rebanho toma o seu passado, ainda que seja de forma inconsciente, numa
relacdo determinista de continuidade e perpetuacao; o individuo soberano, por sua vez,
olha para o passado a partir de um pathos de distancia, embora uma ruptura radical com
a heranga cultural ndo seja possivel. O individuo soberano, assim como os demais tipos
elevados de homem anunciados por Nietzsche, s6 pode ser um além-da-moral e um
extemporaneo porque, de alguma forma, € fruto da moral e de seu tempo.

A ideia de ma consciéncia ¢ fundamental para a compreensao da subjetivagao
do homem, processo que Nietzsche denomina como “interioriza¢do do homem™**'. No
percurso da segunda dissertagdo, Nietzsche amplia a nocdo de mé consciéncia, o
primeiro sentido ¢ denominado por Paschoal como “sentido primitivo” e “psicologico”
ou “patologico”, para distinguir de seu sentido posterior, o significado ‘“moral-

religioso”*"

, que serd construido a partir da reinterpretagdo da nogdo primitiva de ma
consciéncia por meio de uma perspectiva moral e religiosa.

Primeiramente, analisaremos a constituicdo da ma consciéncia primitiva ou
psicologica, que € decorrente do processo civilizatorio. De acordo com Nietzsche, a
civilidade retirou o homem de um estado de violéncia para uma sociedade de paz.
Todavia, a animalidade do homem, seus instintos violentos e expansivos que buscam
submeter os outros homens, ndo sdo totalmente erradicados, mas interiorizados a fim de
tornar o animal homem um animal doméstico’”. A ma consciéncia é o sofrimento
psiquico do humano em guardar seus instintos violentos, negd-los e impedi-los de ter
vazao: “vejo a ma consciéncia como a profunda doenga que o homem teve de contrair
sob a pressao da mais radical das mudangas que viveu — a mudanga que sobreveio

99404

quando ele se viu definitivamente encerrado no ambito da sociedade e da paz”™ . Essa

introjecdo dos instintos, segundo Nietzsche, culmina na forma¢do da interioridade do

400 . .y , . ;. o) , . .
O individuo soberano é um indicio de que pode haver uma ética além da moral em Nietzsche, todavia

essa questao foge aos fins de nossa andlise.

“lemal, 16.

PASCHOAL, Antonio Edmilson. Nietzsche e o ressentimento. S3o Paulo: Humanitas, 2015. p. 165.
GM 1, 6.

GM I, 16.
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homem, a forma primitiva de sua subjetivacdo: “Todos os instintos que ndao se

descarregam para fora voltam-se para dentro — isto ¢ o que chamo de interioriza¢do

o . . 405
do homem: ¢ assim que no homem cresce o que depois se denomina sua ‘alma’” ™.

Nietzsche se refere a ma consciéncia como uma “doenga”, mas nao se trata de

. . 4
uma enfermidade qualquer, mas de uma “gravidez”*"°

407

, OU seja, a ma consciéncia €
concebida como uma vontade de poder™ ', como uma forga ativa, plastica e modeladora
que impele a criagdo de algo novo. De acordo com Nietzsche, a interdigdo dos instintos
rudimentares do animal homem permite a ele uma contradicdo criativa, pela qual
constréi o mundo social e da cultura. Ao mesmo tempo em que a ma consci€éncia € uma
interdigdo dos instintos primitivos, esses instintos sdo tensionados e levados a
construcdo do mundo interior do homem, sua subjetividade, que € projetada na
constituicdo do mundo social. Esse pensamento pode ser observado na Genealogia,
quando Nietzsche afirma que essa tensao ¢ formadora dos artistas que constroem
Estados*”, esses criadores impde sua vontade sobre os demais homens, mas ndo para
domina-los no antigo sentido da violéncia, mas para formar uma comunidade forte na
qual a ideia de justica rompe com o mecanismo da vinganca e do ressentimento*”’. No
que diz respeito propriamente a subjetivacdo do individuo, Nietzsche afirma que a
interiorizagdao do “velho Eu animal” ¢ uma “violentacdo de si mesmo”, mas se trata de

. 41
“crueldade de artista”*!°

, que transforma a cisdo entre sua animalidade e sua civilidade
numa tensdo estética, em algo que € visto sob o prisma da beleza e seu contrario, a
feiura. Nascido no processo civilizatorio, o homem tem sua “alma cindida”, e a partir da
crueldade sobre seus instintos primitivos, impde sobre si mesmo significados estéticos,
que plasmam a natureza primitiva do eu animal em altruismo, algo que os moralistas

ingleses jamais conceberam, que a bondade tenha se originado no homem a partir da

crueldade sobre si. Nas palavras de Nietzsche:

[...] Essa “ma consciéncia” ativa também fez afinal — ja se percebe
—, como verdadeiro ventre de acontecimentos ideais ¢ imaginosos,
vir a luz uma profusdo de beleza e afirmagdo nova e surpreendente, e
talvez mesmo a propria beleza... Pois o que seria “belo”, se a
contradi¢do ndo se tornasse primeiro consciente de si mesma, se antes
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GMII, 16
% GMm I, 19.
“7GM 11, 18.
%% GM 11, 18.
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a feiura ndo houvesse dito a si mesma: “eu sou feia”?... Isso a0 menos
tornara menos enigmatico o enigma de como se pode insinuar um
ideal, uma beleza, em noc¢des contraditorias como auséncia de si,
abnegag¢do, sacrificio, ¢ uma coisa sabemos doravante, ndo tenho

duvida — de que espécie é, desde o inicio, 0 prazer que sente o

desinteressado, o abnegado, o que se sacrifica: este prazer vem da
411

crueldade” —

A moralidade e a religido operam uma reinterpretacdo da ma consciéncia, o

que gera outra forma de subjetivacdo, essa mais perigosa, segundo Nietzsche, porque

99412

impulsiona uma “loucura da vontade™ ~. Ao tratar da ma consciéncia moral-religiosa na

segunda dissertacdao, Nietzsche ndo constr6i uma narrativa do passado como fizera na

primeira dissertacdo, mas faz uma incursdo a um passado ndo datado na historia,

. e, . . . 41
referindo-se a uma “originaria comunidade tribal”*"?

414
1

que, introduzindo nog¢des basicas

do direito privado na moral™ ", estabelece uma “relacdo entre os vivos e seus
41 . . .

antepassados™">. De acordo com Nietzsche, a comunidade se reconhece numa estirpe,

. . . . - 41
que sobrevive gracas aos “sacrificios e realizacdes dos antepassados™*'®

, € a geracao
atual se reconhece com uma “divida” (Schuld) que cresce a medida que a sociedade se
desenvolve, uma divida que ocasionalmente exige sacrificios. O temor para com 0s
antepassados, nessas antiquissimas comunidades tribais, segundo Nietzsche, estad na
origem da concepcao dos deuses.

Nos § 18 e 19 da segunda dissertagdo, Nietzsche constroi por meio da
genealogia uma analise antropoldgica sobre o desenvolvimento tribal da concepgao dos
deuses, essa reflexdo serve para Nietzsche alcancar no § 20 a visdo mais abrangente das
divindades, o deus cristdo, “o deus maximo até agora alcancado, trouxe também ao
mundo o maximo de sentimento de culpa™'’. A digressdo historico-antropologica de
Nietzsche encontra seu resultado: a potencializagdo da culpa pelo cristianismo, que se
erige como a forma de subjetivagao mais doentia. A partir desse diagnostico, Nietzsche
aponta uma forma de subjetivagdo mais sadia e forte, uma visdo que ele apresenta sob a

forma de uma hipotese: “o declinio da f¢ no Deus cristdo” levaria ao “declinio da
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consciéncia de culpa no homem”, o que faz do ateismo uma “espécie de segunda
inocéncia”*'’.

A “a moralizagdo das nog¢des de culpa e obrigacdo (Pflicht)” por meio da
interpretacdo religiosa da méa consciéncia ¢ o tema central do § 21 da segunda
dissertacdao. De acordo com Nietzsche, a religido conduz a ma consciéncia a um nivel de
interiorizagdo reativa que condicionara o modo de o sujeito conceber a si mesmo, O
mundo e a propria divindade. Por meio da religido, a culpa e a obrigagdo sdo
“aprofundados (Zuriickschiedbung) na consciéncia”’, o que fez do homem um ser
irremediavelmente culpado. Nesse ponto do texto, Nietzsche se refere genericamente as
religides monoteistas, que procuram “inverter” a ma consciéncia por meio da ideia de
um “resgate definitivo”, de uma salvacao da condicao de culpabilidade do homem. No
entanto, o tratamento da ma consciéncia por parte da religido ¢ um tratamento
pernicioso porque ao buscar os responsaveis pela culpa termina por voltar o homem
contra ele mesmo e contra o mundo. Nietzsche afirma que, por meio da intepretacao
religiosa da ma consciéncia: “as nogdes de culpa e dever devem se voltar para tras —
contra guem? Nao se pode duvidar: primeiramente contra o “devedor”, no qual a ma
consciéncia se enraiza, corroendo e crescendo para todos os lados como um pélipo™**’.

Além de levar o individuo a se conceber subjetivamente como culpado, a
interpretacdo religiosa se volta também contra o “credor”, pois do credor adviria a
origem da divida. Assim, segundo Nietzsche, o anseio em buscar o culpado pela divida
identifica responsabilidades exteriores ao sujeito. Primeiramente, a propria estirpe €
pensada como ma4, o que se traduz na ideia de pecado original, que simboliza o comego
da espécie humana. E o olhar de culpa se volta também para a natureza, concebida
como “principio mau” ou “demonizacdo da natureza” e, por fim, a “prdpria existéncia”

L, . 42
¢ vista como “sem valor”**°

e algo que deve ser negado.

O olhar que denega a si mesmo e a vida, segundo Nietzsche, tem no
cristianismo uma apropriacdo que ele qualifica como “golpe de génio” porque eleva a
divida a uma propor¢do impagavel: o proprio Deus que sacrifica a si mesmo na figura
de Cristo. Na interpretagdo de Nietzsche, o sacrificio divino que resgata o homem da

condicao de pecado ¢ uma divida que o ser humano ndo tem como retribuir a altura, e a

acao moral do homem, por mais exigente que seja, ndo diminui o débito para com Deus.
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Nessa critica, repercute a antiga relacao entre credor e devedor, Deus se torna o credor
do homem e, ao invés de castiga-lo, a figura divina sacrifica a si mesmo, aumentando de

forma irremediavel sua divida. Nas palavras de Nietzsche:

(...) aquele golpe de génio do cristianismo: o proprio Deus se
sacrificando pela culpa dos homens, o proprio Deus pagando a si
mesmo, Deus como o tnico que pode redimir o homem daquilo que
para o proprio homem se tornou irredimivel — o credor se
sacrificando por seu devedor, por amor (¢ de se dar crédito?), por
amor a seu devedor!*'

Nietzsche apresenta a conclusdo de sua analise da interpretagdo religiosa-moral
da ma consciéncia no § 22 da segunda dissertacdo. Como um psicdlogo, Nietzsche tece
uma descrigao da subjetividade do homem comprometido com a religido, um estado

interior que ele qualifica como “loucura da vontade”.

[...] Essa vontade de se torturar, essa crueldade reprimida
(zuriickgetretene Grausamkeit) do bicho-homem interiorizado, acuado
dentro de si mesmo, aprisionado no “Estado” para fins de
domesticagdo, que inventou a ma consciéncia para se fazer mal,
depois que a saida mais natural para esse querer-fazer-mal fora
bloqueada — esse homem da ma consciéncia se apoderou da
suposicdo religiosa para levar seu automartirio a mais horrenda
culmindncia. Uma divida para com Deus: este pensamento tornou-se
para ele um instrumento de suplicio. Ele apreende em “Deus” as
ultimas antiteses que chega a encontrar para seus auténticos
insuprimiveis instintos animais, ele reinterpreta esses instintos como
culpa em relagdo a Deus (como inimizade, insurreigdo, rebelido contra
o0 “Senhor”, o “Pai”, o progenitor ¢ principio do mundo), ele se retesa
na contradi¢ao “Deus” e “Diabo”, todo o Nao que diz a si, a natureza,
naturalidade, realidade do seu ser, ele o projeta fora de si como um
Sim, como algo existente, corpéreo, real, como Deus, como santidade
de Deus, como Deus juiz, como Deus verdugo, como Além, como
eternidade, como tormento sem fim, como Inferno, como
incomensurabilidade do castigo e da culpa.

Esse diagnostico descrito por Nietzsche estd diretamente relacionado as suas
afirmagdes do § 7 da segunda dissertacao, na qual Nietzsche faz a constatagdao de que o
homem doente se tornou a maioria numérica na modernidade: o “ensombrecimento do
céu acima do homem aumentou a medida que cresceu a vergonha do homem diante do
homem. O olhar pessimista enfastiado, a desconfianga diante do enigma da vida, o

gélido Nao do nojo da vida — estas ndo sdo caracteristicas das épocas de maior
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maldade do género humano”. A interpretagdo dos instintos animais do homem como
sendo fruto de uma natureza moralmente ma e culpada, assim como o fendmeno do
ressentimento, torna o “estomago estragado” e a “lingua saburrenta”, uma forma de
subjetividade que termina por deixar “sem sabor a propria vida™**.

Nossa leitura da segunda dissertacdo da Genealogia permite compreender
formas de subjetivacdo decorrentes do processo civilizatorio. A formagdo da memoria
no homem, que surge andloga a consciéncia, ¢ compreendida por Nietzsche como
proveniente de um longo processo mnemotécnico, que termina por fazer do homem um
animal “sério”. A ma consciéncia surge como a interioriza¢ao dos instintos primitivos,
que sdo negados em nome da construc¢ao da sociedade da lei e da paz. A subjetivacao do
homem, dessa maneira, acontece a partir da obstrucdo do velho ‘“eu animal”, uma
negacao que Nietzsche qualifica como uma “crueldade de artista™, visto que € a partir
dela que ¢ criado algo novo, o mundo da cultura e a sociedade. No entanto, a religido e a
moral operam uma interpretacdo doentia da ma consciéncia a partir da ideia de culpa,
uma valoracao que termina fazendo do homem o animal o culpado por exceléncia.

Embora o diagnostico de Nietzsche termine afirmando que paira sobre o
homem moderno uma “sombria e enervante tristeza”***, Nietzsche ndo é pessimista ao
afirmar que outras formas de subjetividade sdo possiveis, visto que ja houve outros tipos
de homens na terra, como os gregos, que ndo criaram deuses para negar sua condi¢ao
humana, mas projetaram sobre seus deuses sua propria imagem***. Os homens fortes
sao destacados por Nietzsche como artistas que, desde sua vontade, formam a
comunidade humana. Nietzsche conclui a segunda dissertagdo com o anuncio de que ¢
possivel a emergéncia de um tipo humano “mais forte do que esse presente murcho”,
esse homem trard a “redencdo da maldicdo que o ideal existente langou sobre a

99425

realidade” ", mas o anuncio desse tipo de homem superior ndo deve ser proclamado por

Nietzsche, mas por alguém mais forte do que ele: Zaratustra, uma das mascaras do

autor.
22GMml, 7.
6MmI, 22.
24 cf. GM 11, 23.
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2.4 Formas de subjetivacdo na terceira dissertacao

No Ecce homo, ao ser referir a terceira dissertacdo da Genealogia, Nietzsche
afirma que ela responde a questdo de onde procede o poder e o fascinio do “sacerdote
ascético”, que em todos os tempos exerce uma influéncia sem igual sobre os homens,
porque propde uma forma de conceber a vida e a si mesmo que Nietzsche diagnostica
como decadente. No contexto do Ecce homo, a resposta de Nietzsche ¢ direta: “nao
porque Deus atue por tras dos sacerdotes, mas sim faute de mieux [por falta de coisa
melhor] — porque foi até agora o Unico ideal, porque ndo tinha concorrentes. “Pois o

oy e 42
homem preferira ainda querer o nada a nada querer...***”

. Embora Nietzsche expresse
parcamente no Ecce homo o sentido da terceira dissertagdo, o carater parcimonioso
dessas afirmagdes ¢ insuficiente para compreender sua complexidade, que s6 pode ser
entendida a partir da interpretacdo do texto da Genealogia. Abordaremos a reflexao de
Nietzsche na terceira dissertagdo para destacar as subjetividades que se formam por
meio do ideal ascético que, ao conferir uma finalidade inica para o homem, termina por
minar a tarefa de criagdo de outros sentidos possiveis ao humano.

No prologo da Genealogia, Nietzsche afirma que na terceira dissertacao ele faz
um exercicio de “interpretacio” (Auslegung), para o qual ¢ necessaria a “arte da
interpretacdo™?’. E o autor esclarece que toda a terceira dissertagdo é um comentario de
seu primeiro aforismo. De fato, na terceira dissertagdo Nietzsche ndo faz uma
genealogia do passado, mas constroi uma reflexdo sobre o estado doentio do homem
moderno, ou seja, o olhar genealdgico se volta para o presente do homem e se interroga
sobre as possibilidades de sua transformacdo. A partir da perspectiva de nossos
interesses interpretativos, destacaremos como os ideais ascéticos incorporados pela
cultura — que se manifesta nas artes, na filosofia e na religido — formam subjetividades
uniformes e decadentes, de acordo com o diagndstico de Nietzsche.

O leitmotiv repetido diversas vezes por Nietzsche ao longo da terceira
dissertacdo da Genealogia ¢ a pergunta “o que significam os ideais ascéticos?”. A
resposta, dada ja no primeiro aforismo, ¢ uma constatacao que ultrapassa o escopo das
incursdes genealogicas feitas nas duas primeiras dissertacdes: os ideais ascéticos
existem para que o animal homem confira um sentido para sua existéncia, para vencer o

seu “horro vacui”, o seu horror ao nada, ao vazio. O nada, a auséncia de sentido — o
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niilismo —, ¢ um problema crucial para o filosofo, e deve ser entendido em profunda
conexdo com os ideais ascéticos, conforme vimos no inicio deste trabalho.

O “dado fundamental da vontade humana” que se expressa no ideal ascético*™® ¢
de que o0 homem, segundo Nietzsche, prefere “a vontade de nada a nada querer”**. Tal
enigmatica provocacao possui um significado essencial para nossa leitura da terceira
dissertacdo, porque o ideal ascético analisado internamente a partir da dindmica da
vontade de poder ¢ um sindbnimo para a “vontade de nada”, enquanto o “nada querer”
expressa o esvaziamento axiologico do niilismo. Em outros termos, o ascetismo, ao
conferir ao homem uma meta, se configura como uma solugdo para o niilismo, todavia,
a “vontade de nada” ¢ o mais sutil fruto do niilismo que ¢ tomado como sua solucao.
Responder ao niilismo com técnicas sutilmente enraizadas nele mesmo configurara, no
longo processo da cultura, em seu aprofundamento. No plano fisiol6gico, o diagndstico
de Nietzsche ¢ o0 mesmo, pois 0 ascetismo metafisico se configura como corrupcao dos
instintos, como vontade de poder doentia que para se manter tem de enfraquecer as
pulsdes através de técnicas de entorpecimento, mas nesse ponto chegaremos mais
adiante.

A partir da interrogagdo como alguém se torna o que é?, parafraseando o
subtitulo de Ecce homo, nos direcionamos para trés tipos centrais da terceira
dissertacdo, o artista, o fildsofo e o sacerdote, e questionamos como sao formadas suas
subjetividades. Tal questionamento ndo ¢ um disparate porque no texto de Nietzsche
essas subjetividades tém em comum a cren¢a num sentido verdadeiro para a qual miram
seus esforcos, criam suas obras e conferem uma orientacdo para a vida. O artista
metafisico acredita que sua arte ¢ a representacao da verdade, o filosofo tem a pretensao
de constituir um conhecimento verdadeiro, e o sacerdote ascético nega o mundo e a vida
presentes para afirma-las no além. Na Genealogia, Nietzsche se mostra também como
filosofo educador, pois a sua argumentagdo ¢ construida passo a passo. Vamos perseguir
o pensamento do filosofo para alcangar o problema da formagao de subjetividades por

meio dos ideais ascéticos.

28 Nesse ponto Nietzsche utiliza o singular (das asketische Ideal) para apontar que ha um principio

comum que se expressa de formas diversas, como ideais ascéticos no decorrer do texto.
22emin, 1.
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2.4.1 Como os ideais ascéticos produzem um artista

Nos primeiros paragrafos da terceira dissertagdo, Nietzsche persegue o
significado dos ideais ascéticos na arte, e de inicio nomeia o seu opositor: 0 musico
alemao Richard Wagner, a quem dedicara sua primeira obra, O nascimento da tragédia
e a quarta de suas consideracdes extemporaneas, Wagner em Bayreuth. “O que
significa, por exemplo, um artista como Richard Wagner render homenagem a castidade

em sua velhice?”*°

, ou em termos genealdgicos, “como um artista se torna um artista
ascético?”. A partir de Wagner, Nietzsche toma um caso individual para analisar a
entronizacdo dos ideais ascéticos numa arte tomada como modelo e exemplar de seu
tempo, devemos ter em mente que Wagner foi valorizado como um dos mais influentes
musicos de sua época, recebendo apoio de politicos e autoridades como Luis II da
Baviera e Otto von Bismarck da Prussia, além de haver a pululagdo de circulos culturais
wagnerianos por toda Alemanha e da inauguracao do teatro e do festival de Bayreuth
em sua homenagem. Na visio de Nietzsche, “Wagner se tornou o seu oposto”*', o
poderoso artista que compusera O anel do Nibelungo e Tristdo e Isolda, obras que
evocavam o antigo espirito tragico, se rendera aos ideais cristdos ao tecer um elogio a
castidade em seu Parsifal.

Para entender a veemente critica de Nietzsche a Wagner ¢ preciso ter em mente

59432

que se trata de um “caso tipico” ", no sentido de que o nome Wagner ndo designa

apenas um individuo, mas serve como um tipo, uma “lente de aumento”® um
representante dos ideais ascéticos no campo das artes. Assim, ao atacar Wagner
Nietzsche tece uma critica ao status quo de um tipo de arte predominante na cultura de
seu tempo, uma arte que, ao invés de ser uma elevacdo da cultura, terminou por

enaltecer os ideais da décadence.

430

GMIII, 2.
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No Ecce homo, Nietzsche define sua “pratica de guerra” em quatro principios, no terceiro deles o

filésofo afirma que ao nomear seus opositores ele ndo ataca simplesmente pessoas, mas o fenébmeno
cultural que seus opositores representam. Nas palavras do autor: “[...] Nunca ataco pessoas — sirvo-me
da pessoa como uma forte lente de aumento com que se pode tornar visivel um estado de miséria geral
porém dissimulado, pouco palpavel. Assim ataquei David Strauss, ou mais precisamente o sucesso de
um livro senil junto a “cultura” alema — apanhei essa cultura em flagrante... Assim ataquei Wagner, ou
mais precisamente a falsidade, a bastardia de instinto de nossa “cultura”, que confunde os sofisticados
com os ricos, os tardios com os grandes. EH Porque sou tao sabio 7.
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Retornando a pergunta de Nietzsche, o que significa um artista render
homenagem ao ideal ascético e, no caso de Parsifal (cujo significado ¢ “inocente
puro”), a castidade? Segundo Nietzsche, a misica de Wagner anterior ao Parsifal soube
manter a tensao natural a vida, enquanto o velho Wagner buscou a pacificacdo dessa
tensao ao cortejar a castidade. Pouco afeito a abstragdo metafisica, Nietzsche trata dessa
questdo no § 2 e 3 da terceira dissertacdo da Genealogia a sua maneira, por meio da
“semidtica dos afetos”* de sua psicologia ele procura interpretar ¢ “adivinhar” os
afetos e impulsos que se tornaram vitoriosos culturalmente. Em outras palavras, a critica
nietzschiana sobre a musica wagneriana ¢ pautada na “morfologia genética da vontade

de poder™*®.

Nietzsche trata rapidamente dessa questdo através de uma contraposicao
entre um Wagner sadio e um Wagner decadente, enquanto que as pegas Os mestres
cantores e os planos de O casamento de Lutero mantinham a tensao entre castidade e
sensualidade, a peca Parsifal suprimiu essa tensdo ao transformd-la em

P RLY
“contraposi¢do”**°

(Gegensatz) vencido pela castidade.

Mas de que maneira uma arte embasada nos ideais ascéticos pode ser formadora
de subjetividades? Como uma arte niilista pode influenciar no longo trabalho da cultura
em formar seres humanos? Primeiramente, cumpre afirmar que a arte, segundo a
apreciagao de Nietzsche, ndo possui qualquer essencialidade, mas ¢ um espelhamento
do puro devir, tal como Dionisio Zagreu, a arte ¢ um incessante recriar sem fim, pura
aparéncia que nao se consolida em formas estanques porque nao possui finalidade
ultima. Ao cortejar a castidade, a “mais crua forma da antinatureza do ideal
ascético”™’, Wagner trai as poténcias afirmativas da arte, que na otica de Nietzsche
poderia ser o adversario do ideal ascético porque na arte “a mentira se santifica” e “a

. ~ v A . 4
vontade de ilusdo tem a boa consciéncia a seu favor”**%,

Os ideais ascéticos, tomados
como modelos através da arte do Wagner tardio, sdo um “retorno aos ideais cristaos-

, 4. 4 , . N . . . ~ ~
morbidos™’ da décadence. O elogio a castidade seria uma pacificacio da tensio

4 BM 187.

BM 23.

Nas palavras de Nietzsche: “Pois entre castidade e sensualidade ndao ha contraposi¢cdao necessaria;
todo bom casamento, todo verdadeiro caso amoroso estd além dessa oposicdao”. GM lll, 2. Tradugao
modificada.
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GM 111, 25.

GM 111, 3.
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. - . . 44
natural do animal homem, uma reproducio de “animais mansos”**

que tém uma
finalidade metafisica que estabelece um valor negativo para a vida.

O apequenamento do homem por meio da arte ascética tem uma sutil forma de
perpetuacdo, a crenga na obra de arte como verdade. Nietzsche, no § 4 da terceira
dissertacdo, afirma que Wagner se confundiu com sua obra ao toma-la a partir do valor
de verdade. O musico Wagner, levou a sério demais sua arte ao acreditar que ela
representa e sintetiza alguma espécie de verdade, e terminou por presungosamente em
se crer como o representante da verdadeira obra musical. A veleidade de Wagner,
segundo Nietzsche, foi o fato de ter-se cansado da “irrealidade” e ter se esfor¢ado para
fazer “no real, a tentativa de ser real”**! (ins Wirkliche iiberzugreifen, wirklich zu sein).
Ao tomar a arte ascética com o valor de verdade, ndo s6 Wagner, mas também o seu
publico, homenageiam os ideais ascéticos, por isso a resposta de Nietzsche a pergunta
que abre a discussdo: para os artistas que se apegam aos ideais ascéticos eles significam

. « 99442
“coisas demais”

, mas tais ideais por possuirem como base o niilismo acabam
significando “nada absolutamente” e “tantas coisas que resultam em nada!”**. A arte
wagneriana, valorizada como modelo pela cultura alema, tornou-se, aos olhos de
Nietzsche, uma perpetuacdo do pessimismo e do cansago que corrompe a saude do
homem, ao pacificar a tensdo que pode eleva-lo.

Os resultados de nossa interpretacao da terceira dissertacao apontam o fato de
que a arte se torna subserviente aos ideais ascéticos na medida em que pacifica o
conflito e a tensdo naturais ao ser humano, e forma sutilmente um tipo de subjetividade
decadente ao conduzir a crenga de que sua mensagem tem o estatuto de verdade.
Todavia, a concepcao de Nietzsche sobre o papel cultural da arte ¢ bem diferente na
Genealogia se comparada a sua obra inaugural, O Nascimento da tragédia. Enquanto o
jovem Nietzsche acreditava que caberia & musica de Wagner a revitalizacao do espirito
da tragédia grega e, consequentemente, da cultura alema e europeia, o autor em 1887
confere uma importancia menor a arte. Os artistas, segundo Nietzsche, “sempre foram

os criados de quarto de uma religido, uma filosofia, uma moral; [...] os artistas ndo se
799444

sustentam por si s6”"" . Essas duras palavras dirigidas a Wagner demonstram que a arte,
% Nas palavras do filésofo: “ [...]o sentido de toda cultura é amestrar o animal de rapina “homem”,
reduzi-lo a um animal manso e civilizado, doméstico [...]” (GM |, 11).
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embora tenha grande relevancia nas altas esferas da cultura, ndo tem a for¢a para mové-
la, pois na avaliagdo de Nietzsche ela ¢ subserviente a filosofia e a religido. A grande
responsabilidade em reproduzir a cultura, e de imprimir formas aos homens, caberd a

moral, como veremos adiante.

2.4.2 Como os ideais ascéticos produzem um filésofo

A resposta & pergunta “o que significam os ideais ascéticos para a filosofia”**’
nos fornecera indicativos de como os filosofos, segundo Nietzsche, t€ém no ascetismo
uma sutil afirmagdo de si. Para isso, ele parte da interrogacdo genealdgica de “o que
significa um verdadeiro filosofo render homenagem ao ideal ascético, um espirito
realmente assentado em si mesmo como Schopenhauer, um cavaleiro de olhar de
bronze, que tem a coragem de ser ele mesmo, que sabe estar sd, sem esperar por
anteguardas e indica¢des vindas do alto?”**. Para responder a essa pergunta, Nietzsche
retoma uma das maiores influéncias da metafisica schopenhaueriana do belo, a estética
kantiana. A discussao de Nietzsche no contexto em tela a respeito do ascetismo passa a
girar em torno da estética filosoéfica, mas € preciso notar aqui que se trata justamente de
um nivel anterior as discussdes sobre as produgdes artisticas como a de Wagner.
Embora nao lance mao da filologia, o uso que Nietzsche faz da palavra estética remete
ao seu significado etimolégico (aioOntikn ou aisthésis) de “sensagdo” e “sensibilidade”.
A questdo sobre os ideais ascéticos na filosofia estd, entdo, relacionada a importancia da
sensibilidade para os filosofos e como eles operam uma separacao entre sensibilidade e
pensamento.

Nietzsche se refere a Kant a sua maneira, ou seja, apropriando-se de outras
filosofias para os seus propositos € pouco preocupado em se manter fiel a ortodoxia de
suas fontes*’. Nietzsche cita uma afirmacio de Kant, “Belo é o que agrada sem

. . . . . . 44
interesse”, para criticar a “impessoalidade” e a “universalidade”**

aspiradas ao
espectador kantiano. A filosofia kantiana, na visao de Nietzsche, insere uma idealidade

abstrata na sensibilidade pessoal do homem ao trata-lo como “espectador” (as aspas sao

M5 eMmn, 1.

GM III, 5.

Ao citar um autor, Nietzsche se apropria de outro pensamento para extrair conclusdes para além do
campo de reflexdo original de suas fontes, mas ele o faz dentro de um limite interpretativo. Em outras
palavras, as ideias e conclusGes que Nietzsche extrai de outros filésofos, se ndo sdo fiéis, ao menos
podem ser extraidas em espagos e margens de manobra.
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de Nietzsche) do belo, pois a estética — enquanto sensibilidade — s6 existe como
experiéncia pessoal interessada do homem, com sua singularidade. Nas palavras de
Nietzsche: “Se ao menos esse ‘espectador’ fosse bem conhecido dos filésofos do belo! —
conhecido como uma grande realidade e experiéncia pessoal, como uma pletora de
vivéncias fortes e singularissimas, de desejos, surpresas, deleites no 4mbito do belo!”**’.
Para Nietzsche, Kant e seus continuadores tém a “ingenuidade de um pastor de aldeia”
ao construir uma apreciagao estética que desconsidera as “peculiaridades do tato”, pois
o transcendentalismo dessensibiliza a estética em prol de idealidades vazias. Polémico e
ironico, Nietzsche cita o contraexemplo de um autor sensualista, Stendhal, para o qual o
belo é une promesse de bonheur®’ [uma promessa de felicidade].

Do ponto de vista de nossa abordagem do texto nietzschiano, podemos elencar
alguns resultados parciais para a relagdo entre ideais ascéticos, filosofia e formagao de
subjetividade. Os ideais ascéticos se perpetuam de forma mascarada na filosofia, Kant,
ao idealizar a sensibilidade, deixa de considerar o aspecto central da experi€éncia
estética, o individuo com suas peculiaridades, vivéncias, expectativas e valores. Tal
desconsideragdo do individuo ¢ um passo em dire¢do ao apequenamento dos
“espectadores” ideais. Desde Humano, demasiado humano, Nietzsche ja havia

A . . ;. . 451
deslocado a relevancia da arte do objeto artistico para a “alma do artista”*

, ou seja, a
arte das obras de arte ¢ a experiéncia artistica, e ndo o objeto formado pela arte.
Nietzsche aprofunda sua critica ao ascetismo na filosofia através de uma nova
tipificagdo, ele analisa como a metafisica de Schopenhauer absorveu o prazer
desinteressado da estética kantiana. Segundo Nietzsche, Schopenhauer pensou a
contemplacao do belo como uma maneira de suspender por “um momento” a “roda de
fxion”, a “serviddo do querer” e a “pressio da vontade”, ou seja, a apreciacdo do belo
seria um quietismo da vontade, uma maneira de se abster do sofrimento. Nietzsche
intenta ler um texto de filosofia como um psicélogo que ausculta os afetos, e ele procura
ler a metafisica da vontade de Schopenhauer no registro da sensibilidade e do organico,
no qual o correspondente mais imediato da vontade seria a pulsdo sexual. Assim,
Nietzsche propde aos seus leitores uma indagagdo: “Seriamos mesmo tentados a
perguntar se a sua concepgao [de Schopenhauer] basica de ‘vontade e representacdo’, o

pensamento de que uma salvacdo da ‘vontade’ € possivel somente através da

“9GM Il 6.

GM Il 6.
O capitulo IV de Humano, demasiado humano tem por titulo “Da alma dos artistas e dos escritores”.
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‘representacio’, ndo teve origem numa generalizacdo dessa experiéncia sexual”*?.
Pensar a realizagdo da satisfacdo sexual por meio da fenomenalidade, na aparéncia do
belo, como o esvaziamento da pressdo da vontade, ¢ uma sublimagdo avant la lettre, um
conceito que ganhard uma definicdo precisa na psicanalise de Freud. Nietzsche conclui
que a metafisica de Schopenhauer estd mais distante do que se poderia imaginar da
estética kantiana, porque o quietismo da vontade tem um interesse bastante claro,
“livrar-se de uma tortura”.

A conclusio de Nietzsche, no § 6 da terceira dissertagdo, aponta que o
significado dos ideais ascéticos para a filosofia ¢ uma forma de desprendimento do
corpo e de suas vicissitudes. Tanto Kant com o idealismo e Schopenhauer com a
metafisica da vontade, segundo Nietzsche, produziram filosofias que despotencializam
0 corpo e o sujeito ao afirmar conjuntamente idealidades e a suspensdo do desejo e dos
afetos. As consequéncias dessas afirmagdes para a nossa questdo sdo evidentes: a
filosofia, entendida como metafisica, fomenta verdades vazias, que do ponto de vista da
fisiopsicologia de Nietzsche contribuem para o enfraquecimento do homem.

Todavia, segundo Nietzsche, a ligagdo entre filosofia e ideal ascético ¢ tao
grande e duradoura que ndo ¢ possivel negar o ascetismo sem eliminar juntamente a
filosofia. E tal relacdo ¢ ainda mais complexa, pois € possivel fazer a distingdo entre
uma filosofia ascética metafisica que se afasta da vida para afirmar a verdade, ¢ um
outro tipo de filosofia ascética, que se afasta das vicissitudes da vida para afirmar
criacdes que ndo tem o estatuto de verdade. Nietzsche coloca a si e ao seu pensamento
no segundo tipo de ascetismo. Mas antes vamos inquirir os significados do ascetismo
para a produgdo da filosofia.

A atitude de afastamento do mundo adotada pelo “espirito filoso6fico” desde o
principio da filosofia**, segundo Nietzsche, se deve ao fato de que os filosofos “tiveram
de mimetizar os tipos jd estabelecidos do homem contemplativo, o sacerdote, o

99454

feiticeiro, o adivinho, o homem religioso”"”". De modo que a negacdo do mundo por
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. v v9sd} . ,
parte dessas figuras marcou a “atitude filoséfica em si”*’, para Nietzsche, a filosofia s6

pode surgir porque era mais uma representante dos ideais ascéticos. Atitudes de antigos
pensadores tanto do oriente, como Buda, quanto do ocidente, como Sdcrates, marcam
um afastamento de coisas avaliadas pelo ascetismo como temporais, tais como riquezas,
prestigio e a satisfagdao dos apetites sensuais.

Nietzsche avalia a construcdo da filosofia como uma sutil afirmagdo de si por
parte do filosofo. O afastamento do mundo feito pelo filosofo ndo tem a ver com uma

456

espécie de virtude™", mas ¢ uma autoafirmacao de seu proprio pensamento e de si. A

abstencao do mundo para a construgdo da filosofia, do ponto de vista da semiodtica dos

afetos de Nietzsche, s6 ¢ possivel porque nessa negacdo o filosofo encontra o

sentimento de poder e exerce dominio. Nas palavras de Nietzsche:

Todo animal, portanto também [a béte philosophe [besta filosofo],
busca instintivamente um optimum de condi¢les favoraveis em que
possa expandir inteiramente a sua for¢a e alcancar o seu maximo de
sentimento de poder [...]. Ele ndo nega com isso “a existéncia”, antes
afirma a sua existéncia, apenas a sua existéncia, e isso talvez ao ponto
de ndo lhe ser estranho este desejo perverso: pereat mundus, fiat
philosophia, fiat philosophus, fiam!... [pereca o mundo, faca-se a
filosofia, faga-se o filosofo, faca-se eu!]”*".

A andlise de Nietzsche no § 8 do texto sofre uma sutil inflexdo, a dura critica aos
ideais ascéticos e a filosofia ganha uma variacdo que ¢ andloga a inser¢do do autor no
texto. Nietzsche ¢ um filosofo, e por se considerar também herdeiro da tradicao do
pensamento ocidental ele ndo pode deixar de se reconhecer ao caracterizar o ascetismo
na filosofia. O filésofo chega a citar ambientes que proporcionam a ele o “deserto” de
que necessita para filosofar, como “montanhas”, “lagos” e o “quarto de uma pensdo”**.
Nietzsche afirma que o afastamento em busca do “deserto” € proprio de “espiritos
fortes” e nio seria possivel tal abstencio do mundo para “atores””. Tal ascetismo
acontece por conta de uma “espiritualidade dominante” que busca “pdr freios num
orgulho indomavel” e numa “sensualidade caprichosa”, ¢ o “instinto dominante™®

coloca o filosofo em condigdes de filosofar e o afasta do mundo. Tal contato com as

condicdes propicias para a reflexdo, o siléncio necessario para que o filosofo possa
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auscultar a si mesmo, ¢ poeticamente caracterizado por Nietzsche como ouvir e deixar
falar sua propria alma: “Nos veneramos o que ¢ tranquilo, frio, nobre, passado, distante,
tudo aquilo em vista do qual a alma ndo tem de se defender e se encerrar — algo com que
se pode falar sem elevar a voz. Ouga-se o timbre de um espirito quando fala: cada
espirito tem seu timbre, ama-0"*".

Nesse ponto podemos questionar se Nietzsche, ao reconhecer a filosofia como
representante do ideal ascético e, consequentemente, reconhecendo a sua propria
filosofia como uma espécie de ascetismo, ndao estaria se encerrando nos dominios da
diminuicdo do homem. Nietzsche ndo foge desse questionamento, ao contrario, ele usa
desse raciocinio para distinguir um tipo de filosofia ascética que termina por construir
uma nova realidade, um “novo céu”*®, de outro tipo de filosofia ascética que faz do
exercicio do ascetismo o hiimus para erigir outro tipo de pensamento, capaz de pensar o
mundo sem formar realidades metafisicas. Nesse segundo grupo, Nietzsche reconhece
Heraclito, a si mesmo e os “filésofos do futuro™.

O filésofo, na visdo de Nietzsche, ¢ o pensador que por forca de um instinto
dominante por conhecimento se distancia do mundo, e por isso ele ¢ eminentemente
ascético. Nesses paragrafos da terceira dissertagdo, o autor trata do espirito ascético do
filosofo a partir de uma pequena diferenciacdo: existiram fildsofos ascéticos-niilistas
que encontraram na negac¢do da vida e na constru¢do de idealidades metafisicas uma
afirmagdo de si, e aqui orbitamos no ambito do niilismo passivo; e houve alguns
filosofos, como Heraclito e o proprio Nietzsche, que foram atraidos para o “deserto”
para encontrar condicdes de pensamento propicias e fecundas para originar uma
filosofia que ndo termine por avaliar metafisicamente o mundo, a referéncia ao niilismo
ativo nao € explicita, mas pode ser depurada. Segundo Nietzsche, no deserto “nao

faltam camelos”*®®

, mas o deserto na tradi¢ao filosofica, também constitui uma paragem
de travessia, onde sdo possiveis transformagdes.

O autor se reconhece no ascetismo filosofico, portanto, ele também se percebe
como doente, mas o estar doente — condicdo de normalidade do homem pelo processo

99464

civilizatorio — € uma enfermidade como uma “gravidez”™", como condi¢do necessaria

para o novo, para uma grande satide. Nas palavras de Nietzsche: “curamos a nos
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mesmos: estar doente ¢ instrutivo, ndo temos duvida, ainda mais instrutivo que estar
530740,

Do ponto de vista do longo processo de formagdo de subjetividades, ha algumas
conclusdes que precisam ser destacadas na relagdo entre filosofia e os ideais ascéticos.
A atitude ascética de afastamento das vicissitudes do mundo, tomada como postura
filosofica em si, segundo Nietzsche, ¢ comum a todos a todos os grandes filosofos da
tradicdo do pensamento, mas tal desprendimento do mundo s6 € possivel na medida em
que figura uma andloga afirmacdo de ideais erigidos pelos filosofos, ou seja, o
ascetismo ¢ uma autoafirmacdo, ¢ a maneira que os instintos dos filésofos encontraram
para exercer poder. Os leitores que se aproximam dos grandes sistemas de pensamento
da filosofia, ndo obstante as diferencas conceituais e propositos distintos dos autores,
encontrardo nessa perspectiva aberta por Nietzsche, filosofias que minam os instintos e
os afetos imanentes ao corpo em vista de instintos mais sutis, mais espiritualizados e
racionais. Com essa critica ndo se deve imaginar que as tarefas de pensar e de criar
conceitos deveriam ser abandonadas, Nietzsche nao quer o fim da filosofia, mas ele
aspira que o pensamento ndo termine por desprezar o corpo € o mundo dos instintos, do
qual o pensamento ¢ fruto. Mas enquanto os almejados filésofos do futuro nao surgem,
a propria filosofia pode constituir um meio de adoecimento do humano, caso os
“instintos fortes” desses leitores ndo sejam capazes de se defender. O risco ¢ de que a
filosofia se torne um meio de perpetuacdo cultural do niilismo mais frio, aquele em que
o afastamento do mundo termina nas idealidades metafisicas.

O siléncio e a contemplacao proprios a filosofia, assim como o distanciamento
do mundo pelo filésofo, ndo precisam ser necessariamente sinal do apequenamento do
homem e desprezo pelo mundo efetivo. A “espiritualidade dominante” do filésofo que
se distancia do “ruido” e do “palavrério democratico” € identificada por Nietzsche em
Heraclito*®® e em si mesmo, o senhor Nietzsche, ao afirmar que o “deserto” de um
filosofo pode ser “até mesmo um quarto numa pensao sempre lotada”, € menciona seu

29467

“mais belo quarto de estudo, a piazza di San Marco numa manha de primavera. A

\

postural intelectual de ponderacdo frente a vida pode constituir uma maneira de

encontrar a “hierarquia” dos instintos em vista da “nobreza” e da “aristocracia do
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, . 4 , , o g ,
espirito™®®. Em Para além de bem e mal, no capitulo intitulado “O que é nobre?”,
Nietzsche apresenta uma série de indicativos que nos permitem compreender melhor
, , . 4 A s ;L
como ¢é o espirito de altivez'® daqueles que possuem uma “reveréncia pela propria

alma”470

, ou seja, procuram trabalhar sobre si mesmos para se auto-elevar. Ele cita uma
passagem do Fausto, e a reinterpreta, mudando seu sentido original: “‘Aqui a visdo se
estende, € o espirito se eleva’. — Mas existe uma espécie contraria de homens, que
também esta nas alturas e cuja visdo também estéd livre — mas que olha para baixo™*"".
O espirito elevado que olha para baixo recebe varias definicdes na pena de Nietzsche,
mas esse nobre ¢ filosofo do futuro ndo deixa de ser um asceta, todavia, trata-se de um
tipo de ascetismo filoso6fico que se volta para o mundo, a fim de interpreta-lo sem criar
ficcoes ideais.

Assim, o ascetismo da filosofia pode levar o filésofo e o seu leitor a negagdo da
vida e a uma avaliagdo pessimista sobre ela. Contudo, o gosto e os instintos fortes de
outro tipo de leitor podem fazé-lo se apropriar do pathos da distancia proprio a filosofia

para apurar a si mesmo e compreender o mundo em que se vive.

2.4.3 Como os ideais ascéticos produzem um sacerdote

No maior conjunto de paragrafos da terceira dissertagdo, do § 11 ao 22,
Nietzsche se propoe a analisar o que significam os ideais ascéticos para o sacerdote, e as
respostas do filésofo vao ao encontro de nosso interesse interpretativo, pois dentre todas
as praticas ascéticas, aquela que mais contribui para o nivelamento do homem ¢ aquela
ministrada pelo sacerdote, a religido. Pode-se notar que a figura do sacerdote na terceira
dissertacdao nao ¢ idéntica ao sacerdote das duas primeiras dissertacdes, pois se naquelas
o sacerdote podia ser identificado historicamente como a casta religiosa do judaismo e
do cristianismo primitivos, o sacerdote ascético da terceira dissertagdo ¢ muito mais um
tipo psicologico que dirige o discurso religioso, um personagem ndo-datado na historia.
A religido, aos olhos de Nietzsche, ¢ a forma mais propagada de disseminag¢ao da moral
e de reproducdo de comportamentos, assim como incute uma forma negativa de

avalia¢dao da vida e do homem frente a si mesmo.

%8 BM 287.
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O que estd em jogo na questao do ascetismo sacerdotal, segundo Nietzsche, ¢ a
“valoragdo de nossas vidas” com o que a ela pertence como “natureza”, “mundo” e
“toda a esfera da transitoriedade”, ¢ o problema da maior negagdo que ja houve da vida,

. ] 472
a ponto de ter feito da terra a “estrela ascética™’

por exceléncia. O ascetismo
disseminado pelo sacerdote instaura no homem uma contradicdo que o olhar de
Nietzsche buscara compreender, tal contradicdo se deve a “um ressentimento impar,
aquele de um insaciado instinto e vontade de poder que deseja assenhorar-se, nao de
algo da vida, mas da vida mesma [...]”*"*. O ressentimento ¢ uma ruina fisiolégica que
acomete o homem, e a contradi¢do que Nietzsche denuncia ¢ de que essa doenga ¢ uma
maneira de preservagdo e perpetuacao de uma vida j& esgotada.

Segundo Nietzsche, o ideal ascético disseminado pelo sacerdote através de uma
moral e de uma religido niilista configura “um artificio para a preservacdo da vida™*"*.
Trata-se aqui, todavia, da preservagcdao de uma forma de vida doentia, uma vontade de
poder degenerada que ao invés de buscar a expansdo e a afirmag¢ao de si por meio do
embate aos impulsos reativos, no plano fisioldégico, e as avaliagdes culturais gregarias,
no plano cultural, opera o seu contrario. A doenca, no diagnostico nietzschiano, ¢ um
amortecimento dos impulsos e instintos do homem, que buscam sua afirmagdo através
de uma forma negativa, por meio da preservagdao do conjunto pulsional adoecido, como

#4750 plano cultural, palco da religiio e da moral, onde o

“ferida que faz viver
sacerdote atua por meio de técnicas psicologicas, dissemina o adoecimento do homem
através de uma profunda avaliacdo moral sobre si mesmo. Nessa questdo, as abordagens
cultural e fisioldgica indicam o mesmo fendmeno, o de uma forma de vida doentia.
Desde a primeira fase de seu pensamento, Nietzsche possuia a concepcao de que
a filosofia deveria “ser uma alianga de for¢ca formadora, como médico da cultura”476, e
o papel do filosofo, consequentemente, deve ser o de “médico da cultura™*’’. Boa parte
das consideragdes médicas e terapéuticas de Nietzsche estdo concentradas no texto da

Genealogia, ¢ podemos indagar o médico Nietzsche sobre as causas do adoecimento
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humano, sofrimento que ¢ mantido e agravado pelo sacerdote ascético. No diagndstico
do filésofo, o processo civilizatério coincide com a introspeccao dos impulsos mais
selvagens do homem, e o processo de construcdo do mundo dos costumes ¢, também,

4
um “amansamento”*’®

que ¢ intitulado de “ma consciéncia”, por ela, segundo Nietzsche,
“foi introduzida a maior e mais sinistra doenga, da qual até hoje ndo se curou a
humanidade, o sofrimento do homem com o homem, consigo”479. Essa insisténcia em
frisar a causa do sofrimento na introspecao dos proprios impulsos brutais faz com que o
adoecimento do homem seja tomado como um estado de normalidade*® na sociedade
civilizada. Nietzsche ndo afirma que a cura do homem seria a reversdo do processo
civilizatorio, uma espécie de regresso a animalidade predatoria, pelo contrério, tal
tensdo do homem frente aos seus instintos faz com que o humano seja o animal mais
“profundo, enigmatico, pleno de contradicdo e de futuro”, “uma grande promessa”*' e
o mais “indeterminado que qualquer outro animal” e o “grande experimentador”***. O
problema, assim, ¢ como lidar com a condi¢do de doenca do homem, quais os remédios
e as terapias a serem adotadas, e na avaliagao de Nietzsche, os sacerdotes sdo “maus

O ] . 4
médicos e enfermeiros”*®?

porque desconhecem a causa do sofrimento humano e porque
tratam somente dos sintomas, mas tal tratamento nada mais ¢ do que um
aprofundamento da propria doenca.

A manutengdo do estado de adoecimento do homem corrompe sua forma de
estabelecer valores, e a visdo ascética-sacerdotal, uma vez assumida como a perspectiva
verdadeira sobre a vida, estimula afetos que diminuem a propria vida, como a tristeza e
a repulsa pela propria condicdo humana. E paralelamente, a assimilagdo da avaliagdo
ascética sobre a vida impele outro conjunto de afetos igualmente negativos, mas que

produzem uma comiseracdo do homem frente a si mesmo e aos outros homens. Nas

palavras de Nietzsche, “o que ¢ de temer” no homem ¢ “o grande nojo” e “a grande
””484

99 ¢¢

compaixao pelo homem”, sua “tltima vontade”, “sua vontade do nada, o niilismo
A moral e a religido disseminam o ideal ascético ao mesmo tempo em que
formam uma subjetividade uniforme, ao menos do ponto de vista dos valores que o

ascetismo elege como ideais. E preciso lembrar que Nietzsche ndo € contrario a elei¢ao
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de ideias, ele mesmo pode ser visto como idealista ao almejar uma filosofia do futuro e
ao pensar uma maneira de cultivo de seres humanos capazes de se elevar sobre o
pessimismo niilista. O problema do ascetismo-sacerdotal é “o desejo de ser outro”*®, na
medida em que ser outro corresponde a “ser melhor” para “representar uma forma

.. 4 . ~ 4 ~
qualquer de superioridade”®. Ideais como “pureza de coragdo”, “boa vontade™®’ sdo

. ~ . 4
questionadas ndo por aquilo que promovem**

, mas por conduzirem a uma
autoavaliagdo moral que termina por considerar o “agente” da acdo como portador de
uma superioridade moral. Tal superioridade, para Nietzsche, ¢ uma “mentira

59489

desonesta porque ela, na perscrutacao dos afetos, ndo passa de uma representagao:

“Ao menos representar (darstellen) o amor, a justica, a superioridade e a sabedoria — eis
a ambicdo desses “infimos”, desses enfermos!”*’.

Se por um lado, o sacerdote ascético ¢ um mau médico porque sua atuacao
aprofunda a doenca da autodiminui¢do do homem, por outro, Nietzsche admite que tal
pratica de dominacao espiritual configura a afirmacao de vida do sacerdote ascético, sua
vontade de poder dominante. Se ele ¢ doente, também “tem de ser forte, ainda mais
senhor de si do que outros, inteiro em sua vontade de poder, para que tenha a confianca

491 .
»®1 Para dominar e formar o seu rebanho, o sacerdote

e o temor dos doentes [...]
ascético lanca mao de varias e sutis estratégias, que sao importantes para compreender o
processo de formagdo de subjetividades a qual Nietzsche se opoe.

Primeiramente, o dominio do sacerdote cresce a medida que ele erige como
inimigos aqueles que ndo sdo parte do rebanho por assumirem outras formas de valorar.
Na linguagem de Nietzsche, a doenca do ascetismo precisa de um inimigo exterior, os
“sdos”, e a aversao aos sadios nada mais ¢ do que uma “inveja”’ que se camufla no
desprezo 4 “toda satde e toda poténcia tempestuosa” dos “animais de rapina”, **
daqueles que nao se curvam diretamente aos ideais ascéticos da religido e da moral. Mas
o golpe de mestre do sacerdote ascético, pelo qual ele demonstra toda sua astucia, € a

criagdo de um inimigo interior para a causa do sofrimento humano, o proprio doente
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torna-se o culpado por sua doenga. Os inimigos exteriores ao rebanho ndo configuram o
verdadeiro perigo ao doente, a causa do esgotamento fisiologico, da tristeza e do longo
cansaco, de acordo com a critica nietzschiana, ¢ o proprio sujeito por sua condicao
humana corrompida moralmente por no¢des como “pecado” e “divida impagavel”**?
para com Deus. Tal culpabilizacdo consiste num ressentimento que nao encontra vazao
exterior, como nas formas de vida violentas que ndo introjetam o rango porque reagem.
No homem adoecido, os afetos reativos do ressentimento também nao sdo assimilados
internamente por outros afetos mais poderosos — sadios —, mas sua descarga ¢ sobre o
proprio homem que se julga culpado a partir da avaliagdo do sacerdote ascético. Nas
palavras de Nietzsche, “o sacerdote ¢ aquele que muda a dire¢do do ressentimento”™,
porque “os sofredores sdo todos horrivelmente dispostos e inventivos, em matéria de
pretexto para seus afetos dolorosos; eles fruem a propria desconfianga, [...] eles
revolvem as visceras de seu passado e de seu presente, atrds de historias escuras e
questionaveis, em que possam regalar-se do proprio veneno e maldade”*”.

A avaliacdo moral adoecida do homem que perpetua os ideais fomentados pelo
sacerdote ascético corresponde a um adoecimento fisioldogico, a introspec¢ao do
ressentimento causa uma debilidade dos afetos e dos impulsos que acarretam numa
degradacao da capacidade do homem em lidar com os acontecimentos da vida que lhe
causam desagravos e sofrimentos. O homem cuja avaliagdo moral elege inimigos
exteriores € a si mesmo por possuir afetos de “natureza pecaminosa” tende, na avaliacao
de Nietzsche, a possuir uma interpretacao ressentida do mundo, o que leva a uma
hipersensibilidade, a uma forma de interpretar o mundo a partir da dor. Nesse ponto, a
inseparabilidade entre corpo e alma na filosofia de Nietzsche se torna fundamental para
compreender a enfermidade que nivela os homens numa moral do ressentimento. A “dor
da alma” ¢ um sofrimento do “ventre”**®, do estdmago humano que, comprometido por
afetos reativos, nao se torna capaz de digerir as vivéncias. Nas palavras de Nietzsche:
“Um homem forte e bem logrado digere suas vivéncias (feitos e mal feitos incluidos)
como suas refeicdes, mesmo quando tem de engolir duros bocados. Se ndo ‘da conta’ de

A . , . T ~ o~ o, . 497
uma vivéncia, esta espécie de indigestao ¢ tao fisiologica quanto a outra™" ",
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As estratégias de eleicdo de inimigos exteriores € a mudanga na dire¢cdo do
ressentimento se tornam possiveis, para o sacerdote ascético, gragas a sutis técnicas de
controle sobre as massas. Segundo Nietzsche, o sacerdote ascético, além de ser mau
médico, também ¢ um hipnotizador porque ele utiliza de técnicas que entorpecem o
homem. O “sentimento de obstrucdo fisiologica”**® do ressentimento é possivel por
meio de artes hipnoticas*”’ que provocam a “mitiga¢do” e o “consolo™*’ do sofrimento
através do estimulo e descarga de afetos™'. Os sacerdotes do cristianismo e das grandes
religides souberam, segundo Nietzsche, estimular uma espécie de entorpecimento e
hipnose para que “a funda depressao, o cansaco de chumbo, a negra tristeza” possam ser

2
7302 Egse

suportadas sem, no entanto, “penetrar na consciéncia (Bewufstsein
amortecimento da consciéncia frente a dor ¢ comparado por Nietzsche a um estado de
“hibernag¢do” e “estivag¢do”, uma condigdo em que o vivente perde a consciéncia da dor
e do sofrimento.

Ao lado dessa técnica de amortecimento da consciéncia, considerada mais rara
por mobilizar um “estoicismo intelectual”>”, Nietzsche apresenta duas outras
estratégias, mais populares, que o sacerdote ascético utiliza para aliviar o sofrimento do
homem. Essas praticas sdo estimuladas de forma mais frequente, porque exigem menos
atencdo por parte do homem, sdo elas a “atividade maquinal” e a “alegria de causar

95504

alegria”™™", praticas celebradas pelos addgios morais e que sdo estimuladas como um

remédio para o “esquecimento de si”>”>. O trabalho manual considerado como “a
ben¢ao do trabalho”, segundo Nietzsche, configura um desvio do sofrimento, pois o
homem ndo se fixa na dor porque a “pequena camara da consci€éncia humana

(menschlichen Bewu/)’tseins)”506 é

tomada por um afazer seguido de outro, o que gera
pouco espago para a consciéncia da dor. A “alegria de causar alegria” ¢ outro meio ruim

de cura ao sofrimento humano, pois na visdo de Nietzsche, as benesses do “amor ao
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da Genealogia, neste texto, Paschoal apresenta interessantes considera¢des sobre os autores que
trabalhavam a ideia de hipnose no século XIX e que estdao comprovadamente no bojo da critica de
Nietzsche a hipnose sacerdotal. Cf. PASCHOAL, Antonio Edmilson. Artes de hipnose e entorpecimento na
terceira dissertagdo de Para a Genealogia da moral. In: PASCHOAL, Antonio Edmilson; FREZATTI Jr.,
é/(\){)ilson Antonio (Orgs.). 120 anos de Para a Genealogia da moral. ljui: Editora Unijui, 2008. pg. 69 — 86.
GM I, 17.
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proximo” causam estimulos aparentemente positivos de uma “pequena
superioridade™"’, de uma vontade de poder que encontra sua afirmacdo na formacio de
homens que se reconhecem como iguais no seio de uma agregacdo. A “formagdo do
rebanho”, segundo Nietzsche, significa “um avango e uma vitdria na luta contra a
depressdo”, desviando a consciéncia do homem doente de sua “aversdo a si mesmo™>".

Ao lado do amortecimento da consciéncia, do trabalho manual, da alegria em
fomentar alegria e da formag¢do da comunidade, Nietzsche elege outra técnica, ao

mesmo tempo mais “interessante” e “culpada””’

, pela qual o sacerdote ascético exerce
poder sobre seu rebanho: a introspec¢ao da no¢do de pecado. Nietzsche ndo julga que a
representacdo do bem e o trabalho, por parte do homem formado na moral sacerdotal,

1 veqe
2319 1o combate ao niilismo,

sejam mentiras desonestas, tais coisas sao meios “inocentes
o perigo maior, aquele que coloca o homem na grave situacdo de um aprofundamento
radical no esvaziamento — porque esse meio tem uma valorizagdo ontologica —, ¢ a
interpretagdo religiosa dos afetos que os transforma em pecado € o homem em pecador.

. , . . . N 11
O grande perigo ¢ a “mendacidade moralista” e a “falsa inocéncia™

com as quais o
homem do rebanho assume a avaliagao sacerdotal com o valor de verdade, tanto no
nivel moral quanto metafisico, e acredita-se, assim, culpavel. A introjecdo da condi¢do
de pecado acontece, na Otica nietzschiana, pela maestria do sacerdote ascético em
estimular sentimentos e estados animicos a fim de descarrega-los, pois sendo energia
eles precisam de vazao, e a mendicidade estd na interpretacdo niilista dada a eles, que
sao justificados religiosamente a servigo de uma economia da culpa e do pecado. O

“excesso do sentimento” ¢ utilizado pelo sacerdote ascético para formar o “sentimento

de culpa”, nas palavras de Nietzsche:

No fundo, todo grande afeto tem capacidade para isso, desde que se
descarregue subitamente: célera, pavor, volipia, vinganga, esperanca,
triunfo, desespero, crueldade; e de fato, o sacerdote ascético ndo
hesitou em tomar a seu servi¢o toda a matilha de caes selvagens que
existe no homem, soltando ora um, ora outro, sempre com 0 mesmo
objetivo, despertar o homem da sua longa tristeza, por em fuga ao
menos por instantes a sua surda dor, sua vacilante miséria, ¢ sempre
sob a coberta de uma interpretagio e “justificagio” religiosa™".
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O homem sob o jugo dos ideais ascéticos, segundo Nietzsche, interpreta a ma
consciéncia dos instintos animais represados pelo processo de civilizagdo como pecado,
e a causa de seu sofrimento repousa “em si mesmo, em uma culpa, um pedago de
passado, ele deve entender seu sofrimento mesmo como uma punigdo..””". A
interpretagdo religiosa termina por transformar “o doente”, segundo Nietzsche, em

»514

“pecador™ ", e tal processo se renova constantemente ao passo que a moral e a religido

insistem em fixar o homem nessa autoavaliagdo tal como “uma galinha em torno da qual

foi tracada uma linha™".

Por pertencer a religido e estar intimamente associada a moral, a pratica do
sacerdote ascético reverbera em todas as esferas da comunidade humana, assim como
tem uma influéncia direta nas massas. O ascetismo sacerdotal ¢ a popularizagdo maxima
de uma concepcao negativa do homem sobre si mesmo, e tal autoavaliagdo se
transforma numa préatica ritualista que reforgam nog¢des que diminuem o humano como
pecado e culpa, de acordo com a avaliacio de Nietzsche. A pratica ascética forma
essencialmente um tipo de subjetividade uniforme, que recebe no diagndstico
nietzschiano as rubricas de uma doenca que debilita o conjunto total do homem, sua
saude, seus instintos, sua interpretacdo do mundo e suas produgdes culturais, uma
doenga que o conduz lentamente ao mais duro niilismo, aquele que termina por negar a
vida e a si mesmo.

Ainda sobre a “mentira desonesta” do homem moderno, destacamos a critica de
Nietzsche as subjetividades “moralizadas até a medula” formadas no interior dos ideais
ascéticos, que negam e culpabilizam os instintos e afetos do animal homem. A
mendacidade do homem moderno, sob o olhar psicoldégico de Nietzsche, parte de uma
interpretagdo falsa de si mesmo que, negando os instintos, afetos e desejos, passa a
representar valores. Uma pretensa “inocéncia” que esconde uma “falsidade moral” que
se “oferece como idealismo”. A falsidade do “homem bom” tenta esconder os afetos
reativos que se enraizam numa subjetividade que nega sua propria natureza e se coloca

no mundo a partir da entronizacdo da moral. Nas palavras de Nietzsche:

r

[...] Todo aquele que em nossos dias se sente “homem bom” ¢
absolutamente incapaz de situar-se ante qualquer coisa sendo de modo
desonesto mendaz, radical-mendaz, porém inocente-mendaz, sincero-
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mendaz, candido-mendaz, virtuoso-mendaz. Esses “homens bons” —
estdo todos moralizados até a medula, e quanto a honestidade
arruinados e estragados por toda a eternidade: qual deles ainda
toleraria uma verdade “sobre o homem™!*'®

Dentre as varias possibilidades de entrada no texto da terceira dissertacdo, o viés
da formacao de subjetividades por meio dos ideais ascéticos se mostra extremamente
valido tanto a partir de seu ponto de partida quanto de suas conclusdes. A perscrutagao
nietzschiana dos afetos, a partir da dindmica da vontade de poder, mostra que os ideias
ascéticos configuram uma maneira pela qual o homem se coloca no mundo, interpreta a
si mesmo, as produgdes culturais e os acontecimentos que o cercam. Seja através da
arte, da filosofia ou da religido, os ideais ascéticos conferem uma meta ao homem:
representar artisticamente o real, construir idealidades filosoficas e acreditar numa
verdade metafisica sobre si e sobre o0 mundo sdo metas estabelecidas a vontade humana.
Na questdo da formagdo de subjetividades, o apego a diferentes niveis de verdade
estabelece uma concepcao de ser humano que se torna almejado. Fazer da arte um
instrumento para se chegar ao em si do mundo ou fazé-la subserviente a ideias
religiosas, além de configurar uma trai¢do a arte, significa transforma-la numa instancia
do ideal ascético, uma transmissora da verdade. A filosofia, ao colocar a sensibilidade
numa instancia inferior as idealidades metafisicas, também reproduz o ideal ascético
num alto nivel da cultura, e isso se deve a propria vocagdo da filosofia e do filésofo, que
nao existiriam sem o ideal ascético. A religido e a moral, por sua vez, representam as
instancias mais populares desse ideal e os instrumentos de sua reproducdo, € a atuacao
do sacerdote leva tanto a introspeccdo da noc¢do de culpa moral quanto a crenga em
verdades transcendentes ao mundo.

A negagdo sistematica dos ideais ascéticos, a descrenga na verdade, o ateismo,
ndo representa por si sO uma saida desses ideais. Mas o ateismo seria, na visdo

9517

nietzschiana, o desenvolvimento natural da “vontade de verdade que esta no amago

dos ideais ascéticos. Desde Copérnico, ou seja, desde a modernidade, a cultura europeia

99518

caminha rumo ao niilismo, “rola para longe do centro” °, por um movimento interno da

propria vontade de verdade dos ideais ascéticos a descrenga na verdade acontece por sua

“autossuperacio™ "’ (Selbstiiberwindung). A vontade de verdade conduz ao nada, leva a
> GMm I, 19.
Y GMm I, 27.
> GM I, 25.
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constatagdo de ndo existem verdades, seja na moral, ou num sujeito por tras da acao,
seja em idealidades filosoficas e metafisicas. O niilismo ¢ uma ferida da vontade que
coincide com o conflito entre os impulsos do homem e o processo civilizatorio, o
niilismo esta inevitavelmente instaurado na necessidade humana de habitar o mundo

2320 ¢  dado fundamental da vontade

através da criacao de sentidos. O “querer o nada
do homem, ¢ uma doenca que coincide com a condi¢do humana, para a qual o ascetismo
configura um tratamento ruim. Nao ¢ possivel abandonar o niilismo porque o homem ¢

99521

o “animal mais indeterminado™ "', e precisa criar um sentido para si, ndo lhe € possivel

o “nada querer”*.

Os ideais ascéticos, na visdo de Nietzsche, sdo uma resposta ruim ao problema
do niilismo porque nivelam o homem por meio de uma meta. Ao conferir uma Unica
meta a individuos diferentes, os ideais ascéticos terminam por formar subjetividades
que se alheiam da tarefa de dar formas pessoais a si mesmo no que toca as questdes
fundamentais da vida humana: naquilo em que acredita, no tipo de conhecimento que
quer para si € nas produgdes culturais em que se reconhece. O niilismo, “a condi¢do
doentia do tipo homem”, ndo ¢ uma questdo a ser resolvida, mas € um problema préoprio
a existéneia humana, uma “ferida que faz viver”>.

Nietzsche ¢ um filésofo que aponta solugdes para as questdoes que formula, e o
problema que fica aberto ¢ de como ¢ possivel ao homem dar um sentido e formas a si
mesmo sem decair no cultivo ruim do ascetismo sacerdotal? Que tipo de cultivo de si
pode advir da autossuperagao dos ideais ascéticos? As respostas a essas questdes irdo ao
encontro de outro tipo de ascese, uma que ndo concebe o esvaziamento axiologico como
a derrocada do futuro humano, mas a resposta nietzschiana apontara para um cultivo de

si que toma o niilismo como a tarefa pessoal de criar a si mesmo em margens de

manobra no ambito da histéria, da cultura e da moral da qual ¢ fruto.
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2.5 O individuo soberano, o homem redentor e o comico: indicios de outro tipo de

subjetividade

Na Genealogia da moral, ao tratar do longo processo cultural que torna o
homem um animal manso e confiavel, Nietzsche apresenta a possibilidade de outro tipo
de homem, criador de uma subjetividade afirmadora, diferente daquela formada pelo
processo de adestramento moral que termina no cultivo de seres humanos que estimam
valores universais € que denegam seus proprios instintos e afetos. A este tipo de
homem, no contexto da Genealogia, Nietzsche intitula de individuo soberano, que
irrompe na obra de forma aguda e subita, como um prentncio de outra forma de sujeito
em diferenciacdo aquele tipo gregéario que o texto até entdo se ocupava. Mas ha,
também, de forma mais sutil e diluida, no decorrer de toda a Genealogia, a alusdo de
uma caracteristica necessaria para a contestacao do ideal dominante de mediocrizagao
do humano, a virtude da comicidade, uma palavra que carrega varios sentidos que sao
necessarios para a elevacdo do homem sobre o ideal gregario. Exploremos essas
indicagdes na Genealogia.

No inicio da segunda dissertagdo, Nietzsche afirma que gragas a “moralidade
dos costumes” e a “camisa de forca social”, a besta homem foi tornada confiavel e
responsavel, de modo que o idedrio moral do cristianismo, laicizado nos ideias
democraticos modernos, tornou-se vitorioso € predominante524. Mas, paradoxalmente,

5

.~ . o 52 r ’ . :
nas mesmas condi¢des de cultivo do homem gregario™®, é possivel surgir outro tipo

homem, o individuo soberano:

[...] Coloquemo-nos no fim do imenso processo, ali onde a arvore
finalmente sazona seus frutos, onde a sociedade e sua moralidade do
costume finalmente trazem a luz aquilo para o qual eram apenas o
meio: encontramos entdo, como o fruto mais maduro da sua arvore, o
individuo soberano, igual apenas a si mesmo, novamente liberado da
moralidade do costume (Sittlichkeit der Sitte), individuo autdénomo
supramoral (pois “autdnomo” e “moral” se excluem), em suma, 0
homem da vontade prépria, duradoura ¢ independente, o que pode

2 Em Além de bem e mal lemos: “Descobrimos gue no tocante aos principais juizos morais a Europa se
pos de acordo, e também os paises da sua influéncia: evidentemente se “sabe”, na Europa, o que
Sdcrates acreditava ndo saber, o que a velha e famosa serpente prometeu ensinar: hoje se “sabe o que é
bem e mal. [...] Moral é hoje, na Europa, moral de animal de rebanho: — logo, tal como entendemos as
coisas, apenas uma espécie de moral humana, ao lado da qual, antes da qual, depois da qual muitas
outras morais, sobretudo mais elevadas, sdo ou deveriam ser possiveis” (BM 202).

> Aideia de que o homem gregdrio e o tipo nobre surgem das mesmas condi¢Ges culturais ja havia sido
expressa por Nietzsche em BM 242.
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fazer promessas — e nele encontramos, vibrante em cada musculo,
uma orgulhosa consciéncia do que foi finalmente alcancado e esta nele

encarnado, uma verdadeira consciéncia de poder e liberdade,
526

realizacdo™.

Como destaca Oswaldo Giacoia, a moralidade dos costumes ¢ a arvore da qual
nasce o individuo soberano como seu fruto mais sadio, porque “soberano ¢ somente o
individuo que se emancipou da reveréncia heterobnoma a autoridade sagrada dos
costumes, a0 esquema praxiologico vigente para todos™?’. O processo civilizatorio,
como visto anteriormente, surge da ma consciéncia, que € a introjecdo dos instintos
animais do homem, que impossibilitados de se descarregar para fora, voltam-se para seu
interior, um processo que eleva o homem de uma condi¢do primitiva para uma condicao
espiritualizada, no sentido de que seus instintos se sutilizam e se alargam, formando a
“alma” humana. Vimos também que a mé consciéncia pode ser ressignificada a partir de
uma concepgao religiosa tornando-a culpada, pois concebe a propria condicdo humana
como pecadora e ma, uma avaliacdo que ¢ combatida de forma veemente por Nietzsche.
Observamos que o ressentimento ¢ diagnosticado pelo filosofo como uma doenca que
corrompe o corpo e as avaliagdes morais, de modo que os valores produzidos em seu
amago sao igualmente adoecidos e perniciosos.

A ma consciéncia culpada e o ressentimento sdo, portanto, grandes perigos
inerentes ao processo civilizatério, e que terminam formando tipos decadentes de
homem. E a critica de Nietzsche ndo se resume ao tipo de homem formado no interior
do discurso religioso, porque na modernidade os valores cristdos foram laicizados e
tornados ideias politicos e culturais de uma forma de ser humano que concebe a
igualdade como meta’*®. Paradoxalmente, no interior do processo de subjetivacio que
forma seres humanos iguais entre iguais, o individuo soberano desponta como um tipo
de excec¢do, alguém vindo do processo de moralizagdo dos costumes que, ao invés de

permanecer sob seu dominio, eleva-se sobre ele. Sobre a emergéncia desse tipo de
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GM I, 2.

GIACOIA JUNIOR, Oswaldo. O individuo soberano e o individuo moral. In.: FEITOSA, Charles;
BARRENECHEA, Miguel Angel; PINHEIRO, Paulo (Orgs.). A fidelidade a terra. Rio de Janeiro: DP&A
Editora, 2003, p. 16.

% Sobre a filiagdo da “consciéncia democrdtica” moderna nos ideais do cristianismo, Nietzsche afirma
em Além de bem e mal § 202 : “Contra tal “possibilidade”, contra tal “deveriam” essa moral se defende
com todas as forgas, porém: ela diz obstinada e inexoravel: “Eu sou a moral mesma, e nada além é
moral!” — e, com a ajuda de uma religido que satisfez e adulou os mais sublimes desejos do animal de
rebanho, chegou-se ao ponto de encontrarmos até mesmo nas instituicdes politicas e sociais uma
expressao cada vez mais visivel dessa moral: o movimento democratico constituiu a heranga do
movimento cristdo”.
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homem que, ao passar pelo processo de moralizacdo dos costumes, ndo se torna seu

prisioneiro, Giacoia afirma:

Depois de um longo e penoso processo de aculturagdo, produz-se
finalmente, como resultado, nos casos mais afortunados, o dominio
sobre os impulsos, a vontade e o agir, como uma posSsessao
absolutamente propria, singular. Em tais individuos vem a luz um
sentimento de plenitude do homem em geral, uma espécie de

justificagdo e redengdo de todo sacrificio e barbarie implicados no

~ 52
processo de autoconfiguragio®”.

Tal dominio e liberdade sobre si ao mesmo tempo aproxima e distancia a
soberania deste tipo humano 4 ideia de autonomia de Kant™°. Primeiramente, podemos
destacar uma proximidade conceitual porque se trata de uma legislagdo imposta a si
mesmo, ¢ toda forma de submissao irrefletida se apresenta como escravidao (Nietzsche)
e menoridade (Kant). E o sentimento de respeito a lei, que move a boa vontade na
Fundamenta¢do da metafisica dos costumes, tem um grande paralelo no privilégio da
responsabilidade do individuo soberano, que nutre um imperioso respeito por sua

propria consciéncia moral, conforme afirma Nietzsche:

O orgulhoso conhecimento do privilégio extraordinario da
responsabilidade, a consciéncia dessa rara liberdade, desse poder
sobre si mesmo e o destino, desceu nele até sua mais intima
profundeza e tornou-se instinto, instinto dominante — como chamara
ele a esse instinto dominante, supondo que necessite de uma palavra
para ele? Mas ndo ha duvida: este homem soberano o chama de sua
consciéncia moral (Gewissen)...”'

No entanto, a autonomia do individuo soberano se distancia da autonomia
kantiana porque ndo se trata em Nietzsche de um dever ser de pretensdes
universalizaveis. Ao contrario, para o filésofo de Sils Maria, a lei para todos ¢ signo do
apequenamento humano cujo apice € a consciéncia politica moderna que termina por

. . 532 . . T
fazer de todos os homens iguais’>. A liberdade e a autonomia postuladas no individuo

2 GIACOIA JUNIOR, Oswaldo. O individuo soberano e o individuo moral. In.: FEITOSA, Charles;

BARRENECHEA, Miguel Angel; PINHEIRO, Paulo (Orgs.). A fidelidade a terra. Rio de Janeiro: DP&A
Editora, 2003, p. 17.

30 A relagdo entre individuo soberano e a autonomia kantiana é feita por Giacoia (op. cit.) e por
STEGMAIER, Werner. Nietzsches “Genealogie der Moral”. Darmstad: Wissenschaftliche Buchgesellschaft,
1994.

2LGmIl, 2.

Num fragmento pdstumo da época de Além de bem e mal, Nietzsche escreve: “[...] creio que tudo o
que hoje na Europa estamos habituados a venerar como “humanidade”, “moralidade”,
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soberano sdo de um fu deves intransferivel, mas tal formulacdo nao estd descrita na

Genealogia, mas em seu livro-irmao Além de bem e mal, no qual lemos:

“Meu juizo € meu juizo: dificilmente um outro tem direito a ele” —
poderia dizer um tal filosofo do futuro. E preciso livrar-se do mau
gosto de querer estar de acordo com muitos. “Bem” ndo é mais bem,
quando aparece na boca do vizinho. E como poderia haver um “bem
comum”? O termo se contradiz: o que pode ser comum sempre tera
pouco valor. Em ultima instancia, serda como ¢ e sempre foi: as
grandes coisas ficam para os grandes, os abismos para os profundos,

as branduras e os temores para os sutis €, em resumo, as coisas raras

para os rar05533.

Embora a filosofia de Nietzsche outorgue a si o papel de imoralista, porque
contesta a perenidade dos valores morais, viver sem qualquer moral ¢ uma
impossibilidade. Nao s6 porque a sociedade e as leis exigem o cumprimento de suas
convengdes de forma coercitiva, mas porque o homem ¢ criador de valores e de
significados™*. O “privilégio da responsabilidade” do individuo soberano ¢ decorrente
de sua consciéncia moral (Gewissen), que nao deve ser confundida com a ma
consciéncia (schlechtes Gewissen), porque esta Ultima faz do homem um animal

culpado, enquanto a consciéncia do individuo soberano o torna “igual a si mesmo”>*,

ou seja, sua “vontade ¢ duradora™®

€ suas promessas nao nascem de uma obrigacao
imposta por um dever universal, no sentido kantiano, mas sua responsabilidade e
confianga se deve ao “dominio sobre si”>*’. Giacoia afirma que entre a consciéncia
moral do individuo soberano e a ma consciéncia “se estabelece um antagonismo entre
integridade e impostura, fortaleza e impoténcia, inocéncia e culpabilidade, sublimacao e

castragio™®,

“humanitarismo”, “compaixao”, justica, com efeito pode ter um valor de fachada, como
enfraquecimento e mitigacdao de certos impulsos fundamentais poderosos e perigosos, porém, a
despeito disso, a longo prazo, ndo é nada além do que o apequenamento do inteiro tipo “homem”, sua
definitiva mediocrizagdo, se quiserem escusar uma palavra desesperada num assunto desesperado” (FP
1885-1886, 2 [13]. Trad. Oswaldo Giacoia Jr).

>3 BM 43,

Desde Humano, demasiado humano, Nietzsche oferece indicios e caracteristicas de uma nova moral,

o aforismo 95 tem como titulo “Moral do individuo maduro”.
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>3 GIACCOIA JUNIOR, Oswaldo. O individuo soberano e o individuo moral. In.: FEITOSA, Charles;

BARRENECHEA, Miguel Angel; PINHEIRO, Paulo (Orgs.). A fidelidade a terra. Rio de Janeiro: DP&A
Editora, 2003, p. 17.
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Em Além de bem e mal’*® e nos fragmentos postumos, o surgimento desse tipo
de excecdo 4 maioria é mais bem desenvolvido®*® do que na Genealogia. Num  longo
fragmento ndo-publicado de 1887, Nietzsche afirma que o tipo nobre de homem surge a

partir de seu cultivo por meio de trés fatores criadores:

o isolamento (Isolation), por meio de interesses de conservagao
inversos aqueles hoje vigentes em média; o exercicio em avaliagdes

inversas; a distancia como Pathos; a livre consciéncia (Gewissen) a

respeito daquilo que hoje é mais sub-avaliado e o mais proibido™'.

O isolamento, o exercicio de outras formas de avalia¢do ¢ o Pathos da distancia
sao marcas de uma espiritualidade filos6fica que conferem formas a uma subjetividade
distinta daquela cultivada sobre as massas. Trata-se de uma espécie de ascese que se
distancia do mundo ndo para nega-lo sob a marca do erro, do pecado ou da culpa, mas
se trata de um actimulo de forcas, de um exercicio avaliativo e deslocamento de
perspectivas que estdo no cerne da criacdo de novos valores. Nesse mesmo fragmento,

Nietzsche conclui que esses fatores levam ao cultivo de:

[...] uma raga com esfera vital propria, com um excedente de forga
para a beleza, coragem, cultura, maneiras, até no que ha de mais
espiritual; uma raga afirmadora, a quem ¢ permitido gozar todo
grande luxo..., suficientemente forte para ndo ter necessidade do
imperativo da virtude, suficientemente rica para nio ter necessidade
de poupanga ¢ pedantismo, além de bem e mal; uma estufa para

.. 42
plantas especiais e seletas™.

Em outro fragmento postumo, o fildsofo de Naumburg afirma que o “afeto do
criador” ¢ impreterivel para a educagdo daqueles grandes artistas que nao esculpem em

marmore, mas em si mesmos. E tal excepcionalidade desse tipo de “dominador” faz

539 . . . ,
De forma especial os capitulos “Nossas virtudes” e “O que é nobre?” de BM.

O correlato do individuo soberano em Além de bem e mal é a figura dos “novos filésofos”
ou “filésofos legisladores”: “Para novos filésofos, ndo ha escolha; para espiritos fortes e originais o
bastante para estimular valoragdes opostas e transvalorar (umzuwerten) e inverter (umzukehren)
“valores eternos”, para precursores e arautos, para homens do futuro que atentem no presente o né, a
coagdo que impos caminhos novos a vontade de milénios. Ensinar ao homem o futuro do homem como
sua vontade, dependente de uma vontade humana, e preparar grandes empresas e tentativas globais de
disciplinagdo e cultivo, para desse modo por um fim a esse pavoroso dominio do acaso e do absurdo que
até o momento se chamou “histdria” — o absurdo do “maior nimero” é apenas sua ultima forma —: para
isto sera necessaria, algum dia, uma nova espécie de fildsofos e comandantes, em visa dos quais tudo o
que ja houve de espiritos ocultos, terriveis, benévolos, parecera pélido e mirrado” (BM 203).

> pp 1887, 9 [153]. Trad. Oswaldo Giacoia.

> pp 1887, 9 [153]. Trad. Oswaldo Giacoia.
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dele, numa formulacdo poética de Nietzsche, um “César romano com a alma do
Cristo™*.

O individuo soberano pulula subitamente no inicio da segunda dissertacdo, e em
seu término, Nietzsche apresenta mais um tipo de excecdo, o homem redentor, que
apresenta caracteristicas comuns com o individuo soberano como ter de passar e
irromper no processo de moralidade dos costumes, distanciar-se dos ideais vigentes e
possuir um espirito criador. Nietzsche descreve as feridas da subjetividade do homem
moderno porque se reconhece como herdeiro desta tradi¢do, e afirma que outra forma de
subjetividade € “em si” possivel, ou seja, a moral forma em seu interior determinados

tipos de homens e subjetividades, mas por ndo serem perenes, os valores morais podem

ser criados ou ressignificados, o que gera novos tipos de homens e de subjetividades.

No6s, homens modernos, somos os herdeiros da vivissec¢do de
consciéncia e da autoexperimentagdo®™ (Selbst-Tierqudlerei) de
milénios: ¢ o nosso mais longo exercicio, talvez nossa vocagdo
artistica, sem davida nosso refinamento, nossa perversao do gosto. Ja
por tempo demais o homem considerou suas propensdes naturais com
“olhar ruim”, de tal modo que elas nele se irmanaram com a “ma
consciéncia”. Uma tentativa inversa é em si possivel — mas quem ¢
forte o bastante para isso? —*

Neste contexto da Genealogia, Nietzsche afirma que o marco decisivo para a
transformacdo do homem mediano da modernidade ¢, primeiramente, a indisposi¢ao
para com o ideal hegemdnico vigente, o que leva a ter contra si 0 maior nimero, “os
comodos, os conciliados, os vaos, os sentimentalistas, os cansados”; e outra divisa que

46 -
95 6’ isto

“separa mais radicalmente” ¢ o “rigor e a eleva¢do com que se trata a si mesmo
¢, a suspeita aos valores modernos — que sao seus valores — conduzem a um cultivo de si
perigoso, porque nao se pauta por uma regra universal. No entanto, Nietzsche faz um
deslocamento no texto para apresentar o homem redentor como um ideal para o futuro,

como algo que se avizinha num futuro indeterminado, mas se levarmos em conta que

543 . ~ . .
Lemos integralmente no fragmento o texto: “A educagdo para essas virtudes de dominador, que se

tornaram senhoras também de sua benevoléncia e compaixdo, as grandes virtudes do criador
(comparado com isso, ‘perdoar os inimigos’ é uma brincadeira) — trazer a culmindncia o afeto do criador
— ndo mais esculpir em marmore! — A posi¢cdo de exce¢ao e poder desses seres, comparada com a dos
nobres de até agora: o César romano com a alma do Cristo” (FP 1884, 27 [60]. Trad. Oswaldo Giacoia
Ir.).
>* paulo Cesar de Souza, tradutor da versao brasileira que utilizamos, chama a aten¢do ao fato de o
termo alemao possuir uma riqueza semantica intraduzivel, porque se a palavra Selbst pode ser traduzida
sem maiores problemas por “si-mesmo”, a palavra Tierqudlerei significa “tortura de animais”.

** GM I, 24.

GM 11, 24.
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esse tipo de homem redentor ja foi pensado por Nietzsche como possivel na historia,
4 ’

como entre os gregos ', por exemplo, o homem redentor se torna também uma

possibilidade para o presente. Nietzsche anuncia o homem redentor nos seguintes

termos:

[...] o homem redentor, 0 homem do grande amor ¢ do grande
desprezo, o espirito criador cuja forga impulsora afastard sempre de
toda transcendéncia e toda insignificancia, cuja solidio serd mal
compreendida pelo povo, como se fosse fuga da realidade — quando
sera apenas a sua imersdo, absor¢do, penetracdo na realidade, para
que, ao retornar a luz do dia, ele possa trazer a redengdo dessa
realidade: sua redeng¢do da maldicdo que o ideal existente sobre ela
langou. Esse homem do futuro, que nos salvara ndo sé do ideal
vigente, como daquilo que dele for¢osamente nasceria, do grande
nojo, da vontade de nada, do niilismo, esse toque de sino do meio-dia
e da grande decisdo, que torna novamente livre a vontade, que devolve
a terra sua finalidade e ao homem sua esperanga, esse anticristao
(Antichrist) e antiniilista, esse vencedor de Deus ¢ do nada — ele tem
que vir um dia...

Werner Stegmaier™*® destaca que as caracteristicas do “grande amor” e do
“grande desprezo” do homem redentor fazem uma alusdo direta a Zaratustra, que,
convalescendo devido ao pensamento do eterno retorno, prega “o grande, o0 amoroso
desprezo™®. O “desprezo” acompanha a perspectivagdo dos valores, e 0 “amor” é uma
perspectiva desejada na afirmacao do eterno retorno. O anincio do homem redentor, por
trazer ensinamentos do Zaratustra, ¢ subitamente interrompido por Nietzsche, porque
tal afirmacdo ndo cabe ao genealogista, mas a um personagem ‘“mais jovem” e “mais
forte” do que seu autor, justamente “Zaratustra, o ateu” .

O individuo soberano e o homem redentor sdo tipos elevados de homem que
despontam em meio a genealogia de Nietzsche. Pululam no texto de forma a contrastar
com o tipo pequeno de homem da modernidade. Podemos observar, também, de forma
menos demarcada a exigéncia de uma caracteristica necessaria para a perspectivacdo da
moral e a formagao de subjetividade distintas: a comicidade. Desde o prologo § 1 da
Genealogia, Nietzsche provoca o leitor ao perguntar: “quanto ao mais da vida, as

(3

chamadas ““vivéncias” (Erlebnisse), qual de nos pode leva-las a sério (Ernst)?”. De

forma um tanto enigmadtica, ele afirma que “nas experiéncias presentes, receio, estamos
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Cf.GM 11,23 e HH I, 114.
STEGMAIER, Werner. Nietzsches “Genealogie der Moral”. Darmstad: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 1994.
9 7A Ill, Do grande anseio.
GM II, 25.
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sempre ‘ausentes’”, e no final do pardgrafo ele reitera a ideia inicial da Genealogia:
embora sejamos “homens do conhecimento” ndo ‘“conhecemos a ndés mesmos”. A
auséncia de si do “homem do conhecimento” em meio as vivéncias pode ser
compreendida num duplo sentido. Primeiramente, a ideia recupera o ensinamento dado
por Zaratustra acerca da natureza do tempo, que ¢ eminentemente uma passagem, O
homem vivencia o tempo sempre como transcurso, como devir de um instante que se
esval tao logo surge. Em segundo lugar, a ideia pode ser relacionada com o papel
secundario dado a memoria e a consciéncia, que surgem no animal homem frente a
necessidade da vida social e de comunicacao.

Ao indagar a origem da memoria no homem na segunda dissertacdo, conforme
visto anteriormente, Nietzsche afirma que a vida social obrigou o homem a ser um
animal confidvel, e sua palavra empenhada se tornou a base de sua responsabilidade. A
investigacao genealdgica permite a Nietzsche sustentar que a responsabilidade moral,
cultivada no processo civilizatorio hd milénios, repercute nos costumes e naquilo que ¢
avaliado como bom e ruim, bem e mal, numa célebre formulaciao da pena do fil6sofo: “¢
o passado, o mais distante, duro, profundo passado, que nos alcanca e que reflui dentro

I3 o 1
de nos, quando nos tornamos ‘sérios’”’

. A ideia de seriedade e o seu vasto campo
semantico — austeridade, respeitabilidade, severidade, honra, lealdade e magnitude —,
configuram-se como consequéncia natural da moralidade dos costumes. Mas ¢
justamente a seriedade, de forma mais sutil, que ¢ contestada pela genealogia de
Nietzsche, e frente a seriedade o fildsofo apresenta outro resultado possivel proveniente
do processo de moralidade dos costumes: a comicidade.

Ainda no prologo, Nietzsche nos concede um indicativo para compreender a
relacdo entre a seriedade e a moral, € o seu oposto, a comicidade. Ao se referir aos
“genealogistas” ingleses e Paul Rée, o filosofo faz uma consideracdo de cunho
psicologico, ele afirma que a seriedade ¢ a recompensa desses historiadores da moral,
que tém a “expressdo bondosa e refinada indoléncia no rosto a qual se mistura um grao

.. 2
de pessimismo e de cansago™”

. Ao genealogista Nietzsche, ao contrario, a recompensa
almejada ao se debrugar sobre a moral ¢ uma virtude oposta: a jovialidade de quem sabe

nao levar a moral tdo a sério. Em suas palavras:
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GMII, 3.

2 GM Prélogo, 7.
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A mim me parece, muito ao contrario, que ndo existem coisas que
mais compensem serem levadas a sério; sua recompensa esta, por
exemplo, em que talvez se possa um dia leva-las na brincadeira, na
jovialidade. Pois a jovialidade (Heiterkeit), ou, para dizé-lo com a
minha linguagem, a gaia ciéncia, ¢ uma recompensa: um pagamento
por uma longa, valente, laboriosa ¢ subterranea seriedade, uma tal que,
admito, ndo ¢ para todos. No dia, porém, em que com todo o coragao
dissermos: “avante! também a nossa velha moral é coisa de comédia!”
— teremos descoberto novas intrigas e possibilidades para o drama
dionisiaco do “Destino da Alma”; e ele saberd utiliza-las, disso
podemos ter certeza, ele, o grande, velho, eterno poeta-comedidgrafo
da nossa existéncial...””

Nietzsche ndo quer dizer que a moral ndo deve ser levada a sério enquanto
questao filoséfica. Como filosofo, Nietzsche tratou com muita seriedade o problema da
moral, de sua proveniéncia, de seu papel civilizatorio e a sua consequéncia na formagao
de subjetividades. Nietzsche, ao contrario do que indica o semblante cansado dos
historiadores ingleses, afirma que a recompensa de levar a questdo da moral a sério, ao
seu modo, ¢ conquistar uma forma de liberdade em relacio a propria moral, uma

“jovialidade™>*

(Heiterkeit), uma virtude que leva a considerar a “a nossa velha moral”
como coisa de comédia.

O universo de significados da palavra comédia (Komodie) ¢ vasto,
primeiramente designa humor, leveza e jocosidade, e também se relaciona coma sutileza
e inventividade, todas essas ideias estdo presentes no uso que Nietzsche emprega ou
alude quando langa mao do termo na Genealogia. O emprego do termo ‘“dionisiaco” na
citacdo acima também tem de ser observado, uma vez que o termo designa um conceito
amplo na filosofia de Nietzsche, mas aqui pode ser entendido em sua relacdo com o
universo teatral, da qual a comédia ¢ um género. No teatro grego, a mascara apolinea

possibilita ao ator representar as contradi¢des do mundo sem nega-lo”>

, € mais, a
justificagdo estética do mundo permite a afirmagdo do sofrimento como aspecto

inegavel do existir. E também podemos destacar que aos olhos de Nietzsche, a comédia

>3 6M Prélogo, 7.

Para a edigdo brasileira do Nascimento da Tragédia (Editora Companhia das Letras), o tradutor Jacé
Guinsburg cunhou o neologismo serenojovialidade para traduzir o termo alemao Heiterkeit, que tem o
sentido de clareza, pureza, serenidade, jovialidade, alegria e hilariedade. A criagdo do neologismo se
deve ao esfor¢o do tradutor em conservar os dois sentidos principais do termo em sua lingua original,
de serenidade e jovialidade.

> No Nascimento da tragédia, a serenojovialidade é aludida por Nietzsche como a capacidade criadora
do espirito grego em conceber o “apolineo da mascara” no ator do teatro grego. A mdscara apolinea, a
representacao no palco do mito dionisiaco, é o que permite “olhar no que ha de mais intimo e
horroroso na natureza” (NT 9). E a serenojovialidade dos gregos que lhes permite suportar as dores e
contradi¢des da vida e justifica-la esteticamente.
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j4 ¢ uma decadéncia do poderoso espirito tragico, enquanto a tragédia trazia ao palco os
dramas humanos que sdo também dramas divinos, a comédia grega expulsou o
protagonismo de Dioniso e passou a retratar o homem cotidiano, e mais, Nietzsche se
coloca contréario as pretensdes moralizantes da comédia atica>°.

Também vimos anteriormente, ao abordar o conceito de ressentimento, que a
fisiopsicologia de Nietzsche postula uma satde capaz de ndo se deixar afetar por
agressoes que, em naturezas mais débeis, poderiam ser causas do ressentimento. Um
estomago forte, capaz de digerir as agressoes “ndo consegue levar a sério por muito
tempo seus inimigos, suas desventuras, seus malfeitos inclusive” [grifo nosso], porque
em tais naturezas “hda um excesso de forca pldstica, modeladora, regeneradora,
propiciadora do esquecimento”’. Nio levar a sério a moral neste contexto, significa,
assim, nao se deixar adoecer pela moral — seja pelos malfeitos de outros ou pelos
proprios —, algo que € possivel gracas a uma natureza forte, porque em seu modo de ser
ha um pathos afirmativo.

O semblante cansado e sério acompanha os personagens e tipos eleitos por
Nietzsche como adversarios. Wagner levou Parsifal a sério demais, uma obra que so
teria sentido verdadeiro, segundo Nietzsche, se fosse uma comédia®®. Entre os animais

»3 59, e a seriedade esta também no

de rapina, o sacerdote anda “sério como um urso
semblante dos cientistas que ainda creem na verdade®. E Nietzsche provoca com ironia
de comediante: como ndo rir um pouco a custa de Kant “que sob o fascinio da beleza

2% B como

pode contemplar “sem interesse” até mesmo estatuas femininas despidas
nao rir da “ambi¢do de um Pedro imortal” que confere importancia aos pequeninos
defeitos pessoais como se o proprio Deus tivesse a ver com tais coisas ®>. Depois de se
ocupar longamente com a moral e com sua seriedade, Nietzsche parece querer sacudir
de si todas essas coisas, € o filésofo indica que o primeiro adversario do ideal ascético,
que ¢ o avatar da mais profunda seriedade, ¢ justamente o comediante. No penultimo
paragrafo da Genealogia, Nietzsche interrompe sua digressao sobre a seriedade do ideal

ascético para afirmar:
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Cf. NT 9 e 10.
> GM 1, 10.
8 Cf.GMIII, 3.
> ¢f. GM III, 15.
>0 ¢f. GM 1II, 24.
FLef.GMIIL 6
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Basta! Basta! Deixemos essas curiosidades e complexidades do
espirito moderno, nas quais ha tanto para rir quanto para aborrecer-se
[...]. O que me interessa deixar aqui indicado ¢ isto: também na esfera
mais espiritual o ideal ascético continua encontrando, no momento,
apenas um tipo de inimigo verdadeiro capaz de prejudica-lo: os
comediantes (Komddianten) desse ideal — porque despertam
desconfianga. Em toda outra parte onde o espirito esteja em agdo, com
forca e rigor, e sem falseamentos, ele dispensa por completo o ideal —

r

a expressao popular para essa abstinéncia é “ateismo” —: excetuada a

sua vontade de verdade™®.

Ao postular a jovialidade e a comicidade como virtudes daquele que, depois de
ter levado a sério a moral, dela se liberta, Nietzsche indica a possibilidade de outra
forma de subjetividade. Os comediantes sdo aqueles que conseguem identificar aquilo
que parodiam, afinal, uma comédia s € possivel se hd em seu horizonte a familiaridade
com aquilo que arremeda. No entanto, a comédia destaca aquilo que ¢ dissonante e
exagerado, confere centralidade aquilo que poderia passar despercebido, mas ao ser
destacado causa estranheza e riso. Para ser capaz de produzir comédia, além do
profundo conhecimento de seu plagio, o comediante precisa tomar distancia, precisa
deslocar perspectivas para deixar vir a luz aquilo que ele identifica como passivel de
piada ou que nao deveria ser levado a sério. O espirito jovial e coOmico, por fim, ndo

. . . , 4
atinge aqueles “cansados da vida, demasiado cansados até mesmo para sonhar” ",

CONCLUSAO DO SEGUNDO CAPITULO

Durante o capitulo, procuramos interpretar a Genealogia da moral sob a
perspectiva da formacao de subjetividades perpetradas pela cultura, pela moral e pela
religido, que sdo forcas moventes da vida em sociedade. No entanto, tal processo de
formacdo ndo acontece de forma determinista, no sentido de que os sujeitos sdo
formados de forma invariavel no seio da moral e da cultura. O passado dos valores
morais, conforme visto nas duas primeiras dissertagdes, ndo € algo fixo, uma coisa que
uma vez ocorrida se prolonga invariavelmente até o presente. O passado ¢
constantemente apropriado e ressignificado, seu sentido ¢ objeto de disputa e exercicio
de poder. A moralidade dos costumes, aos olhos do genealogista Nietzsche, tem atras de

si uma longa historia na qual os valores se transformaram, de maneira que uma

B 6ml, 27.

GM I, 17.
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estimativa de valor ¢ um exercicio de poder, no qual o passado ¢ apropriado de forma
interessada, e outros sentidos sdo obliterados ou esquecidos.

As consideragdes psicologicas sobre o ressentimento € a ma consciéncia sao
grandes ganhos da genealogia nietzschiana. A prospec¢do dos afetos permite analisar
como o sentimento de estar ferido e de vinganga podem ser motrizes de um tipo de
subjetividade ressentida, que concebe a moral e a si mesmo sob a oOtica da decadéncia. A
ma consciéncia, a introspeccdo da primitiva animalidade do homem, quando
apropriadas pelo discurso niilista da religido, de acordo com Nietzsche, opera a maior
crueldade com o animal homem: torna-o irremediavelmente culpado. Na Genealogia,
Nietzsche busca tipificar, seja por meio de narragdes histdricas, no caso da primeira
dissertacdo, ou por recortes arbitrarios de um passado nao-datado, como na segunda
dissertacdo, a emergéncia de tipos de subjetividades decadentes, cuja incapacidade de
criar novos valores revela o adoecimento cultural da modernidade. Tais reflexdes sobre
a decadéncia do homem moderno ganham relevo se destacarmos o fato de Nietzsche se
referir ao homem do final do século XIX, de uma sociedade proveniente da Aufkldrung
(ITuminismo) e da revolu¢dao industrial. Da perspectiva da historia da filosofia,
Nietzsche diagnostica o homem decadente da modernidade de forma contrastante com a
filosofia da historia de Hegel e com o individuo autonomo de Kant. O homem moderno,
ao contrario do que almejava as pretensdes altruistas e teleologicas da filosofia
moderna, ¢ o ultimo homem, em torno do qual “tudo se apequena”>®.

Apesar do tipo decadente de homem ser maioria numérica na modernidade,
Nietzsche anuncia outras formas de se relacionar com a moralidade, de modo que ¢
possivel haver a formagao de subjetividades diferentes, mais livres em relagdo a moral e
dotadas de forcas criativas e regeneradoras. O discurso genealdgico ¢ uma investigacao
interessada e comprometida com sua transformagdo, porque avaliar a moral abre,
sutilmente, perspectivas para conceber outras maneiras de criar valores e,
consequentemente, outras possibilidades de homens formados em seu interior. A critica
movida por Nietzsche a moral aparece, nesse sentido, como um meio € ndo como um
fim. A critica ¢ um instrumento do genealogista que, ao inserir a moral como ponto de
disputa entre formas de avaliagdo distintas, coloca-se no jogo conflitivo da criacao dos
valores de forma intencional. O genealogista se apropria das regras do jogo para afirmar

resultados diferentes: de uma moral e de uma cultura decadentes ¢ possivel cultivar

%5 ¢f. ZA Prélogo, 5.
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tipos humanos mais fortes, ndo porque surgem a partir de condi¢des totalmente novas,
mas porque tém as virtudes de forca, criatividade e jovialidade que lhes permitem

vislumbrar oasis onde outros s6 veem o deserto.



167

3 AUTOGENEALOGIA E TRANSVALORACAO DOS VALORES NO ULTIMO
NIETZSCHE

Introducio

Neste capitulo, trataremos do conceito de autogenealogia em Nietzsche enquanto
uma narracao autocriadora, cuja finalidade filoséfica ¢ a transvaloracdao dos valores. O
primeiro passo do capitulo ¢ a apresentacao do conceito de transvaloragdo dos valores,
um conceito essencial na critica de Nietzsche a moral e a cultura e que sera assumido
em seus ultimos escritos como sua tarefa pessoal. Veremos, por meio das cartas do
filosofo, que ele teceu planos para um livro que se intitularia “Vontade de poder: ensaio
de transvaloragdo dos valores”, um esbogo que foi suplantado pelos planos do projeto
literario em quatro livros da “Transvaloragdo dos valores”. A obra “O Anticristo” foi
pensada inicialmente como o primeiro volume de tal projeto, que foi subitamente
encerrado durante a escrita do Ecce homo. Postulamos que a repentina mudanga de
planos de Nietzsche em relagdo ao projeto da Transvaloragdo tenha motivos filosoficos,
ao escrever o Ecce homo, o olhar retrospectivo do filosofo percebe que a transvaloracao
dos valores ndo ¢ um projeto para o futuro, mas ¢ o “destino” de sua filosofia, e j& se
encontra realizada em suas obras, que dao o seu “testemunho”, isto €, a transvaloracao
dos valores estéd associada ao nome “Nietzsche”.

Ha, no Crepiisculo dos Idolos e no Ecce homo, uma passagem da critica do
filosofo em pensar as possiblidades de transformagdo da cultura e da moral para uma
critica de si, em outros termos, ha uma passagem de uma genealogia da moral para uma
autogenealogia. O sujeito de tal critica de si nada tem a ver com o sujeito livre da
modernidade nem como o sujeito do autoconhecimento da filosofia platonica, mas se
trata de como a figura Nietzsche, construida de forma pessoal na ultima filosofia do
autor, pode se defender da décadence e transvalorar os valores da modernidade. No
entanto, o Ecce homo nao trata apenas do sujeito historico Nietzsche, mas ele concebe a
si mesmo como um “destino”, alguém que revela a tensdo de uma época.

Por fim, perseguiremos como a autogenealogia promovida por Nietzsche, no
Ecce homo, ¢ um experimento de narracdo de si que ndo se enquadra numa mera
descri¢ao factual, mas ¢ um exercicio de autocriagao e de cuidado de si. Nesse sentido,
o texto de Ecce homo narra o passado e os habitos de um personagem filosofico,

intitulado “Nietzsche”, mas trata-se de episodios passados que sdo, em certa medida,
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selecionados, ressignificados e até mesmo inventados. No interior da décadence,
Nietzsche ultrapassa os limites de uma pessoa, de um sujeito histérico para se tornar o
signo da transvaloracdo dos valores. O tema do sujeito retorna na ultima filosofia do
autor como ficcdo, com a figura de pensamento Nietzsche que realiza em si mesmo a

transvaloragao dos valores.

3.1 O conceito de transvaloraciao dos valores

A expressio transvaloragio de todos os valores

(Umwerthung aller Werthe)
possui um rico campo semantico na obra tardia de Nietzsche, e sua construgdo
conceitual se deve, indiretamente, a ganhos filos6ficos que foram conquistados durante
o percurso de seu pensamento. Na elaboracdo da ideia de transvaloracao, reinem-se os
conceitos de vir-a-ser (Werden), a tematizacao da ci€ncia historica (Historie), o conceito
de desenvolvimento (Entwicklung) e valor (Werthe). Apresentaremos, de forma sucinta,
tais conceitos, mas essa exposicdo nao pretende tracar a génese ¢ a variagdo dessas
ideias na obra do filésofo, mas serve apenas para identificar as bases semanticas do
conceito de transvaloracao.

Notadamente, desde o opusculo inédito 4 filosofia na época tragica dos gregos
(1873), Nietzsche faz a opcdo filosofica de pensar o mundo efetivo sob a otica da
aparéncia e da mudanca, tomando partido em favor de Her4clito contra Aristoteles, pois
enquanto o primeiro afirmava que “tudo possui o contrario em si”’, o estagirita teria
visto nesta proposi¢ao “o mais alto delito”, [...] o de ter pecado contra o principio de

95568

contradi¢do™®’. A “impermanéncia de tudo o que ¢ efetivo™®®, proposta pelo

%6 A expressao transvaloragdo dos valores é a tradugao de “Umwerthung aller Werte” feita por Rubens

Rodrigues Torres Filho para a sele¢dao de textos da cole¢dao Os Pensadores. Embora o tradutor ndo tenha
explicado os motivos que o levaram a essa op¢ao, a tradugdo do termo Umwerthung por transvaloragdo
tem o mérito de trazer em si tanto o sentido de transformagéo quanto da palavra valor, o que gera um
sentido circular quando se coloca o termo transvaloragdo ao lado da palavra valor (Cf. Nietzsche: Obras
incompletas. Col. Os Pensadores. Selegao de textos por Gérard Lebrun e tradugdo e notas por Rubens
Rodrigues Torres Filho. Sdo Paulo: Abril Cultura, 1974). Paulo César de Souza, para a tradugdo de Ecce
homo, optou traduzir o termo Umwerthung por tresvaloragdo, sendo que o radical “tres” é uma
variagdo de “trans”. Para a traduc¢do do Crepusculo dos idolos, feita onze anos depois de Ecce homo,
Paulo César de Souza pondera, numa nota de rodapé, que a sua opg¢ao soa rebuscada, diferente do
termo original que soa natural aos ouvidos alemaes, e que a expressao “reviravolta dos valores” talvez
fosse mais adequada. Embora o termo transvaloragdo ndo seja natural no portugués, a conservagao
semantica de transformagdo nos parece mais apropriada, porque “trans” denota uma mudanga por ou
através de, e ndo uma simples reversao.

> FT 5. Nietzsche se refere, possivelmente, 8 Metafisica de Aristételes (1005b 17): “E impossivel que o
mesmo seja atribuido e nao seja atribuido ao mesmo tempo a um mesmo subjacente e conforme ao
mesmo aspecto (considere-se delimitado, em acréscimo, tudo aquilo que acrescentariamos contra as
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pensamento de Heraclito, leva Nietzsche a pensar, ainda num momento em que nao se
ocupava detidamente sobre os temas morais, a afirmar que “todo vir-a-ser surge da
guerra dos opostos™®’.

Apenas um ano mais tarde, em 1874, na segunda de suas consideragdes
extemporaneas, Da utilidade e desvantagem da historia para a vida, Nietzsche se detém
sobre o historicismo de sua €poca, que ¢ analisado pelo filosofo sob trés prismas: a
histéria como um monumento ao passado, a histéria como uma forma de conservacao
da tradicao e a histéria como uma critica ao passado. Nesse texto, Nietzsche sopesa os
ganhos e os riscos presentes nessas trés formas de abordagem da ciéncia histérica. A
histéria como um monumento ao passado pode se transformar numa adulagdo vazia de
feitos e personagens, mas seu ganho € conceber no passado figuras de grandeza,

“modelos a serem imitados e superados™’’.

A historia tradicionalista permite a
perpetuacao dos costumes e das tradigdes, mas seu perigo, ao supervalorizar a
conservagao de si mesma, ¢ negar a possibilidade do novo. A histéria critica, por sua
vez, € o interrogatdrio do passado sob a luz do presente, o que autoriza o esquecimento
merecido de certas partes do passado. A historia critica permite a Nietzsche, entdo
professor na Basiléia, compreender que uma “primeira natureza foi algum dia uma
segunda natureza ¢ que toda segunda natureza vitoriosa se torna uma primeira
natureza’’'. O ganho instrumental de Nietzsche com a segunda consideragio
extemporanea ¢ a visdo da historia como uma ciéncia auxiliar, que tem sua utilidade
medida em relagdo a vida e ao presente, o que lhe permite estabelecer uma nova forma
de se relacionar com o passado.

A ideia de desenvolvimento (Entwicklung) ¢ encontrada de forma difusa na obra
de Nietzsche, ele utiliza o termo ao tratar de varios temas como a histéria’ 72, a moral’ 73,

6 7

4 N . o~ .
a cultura®, a consciéneia’”’, a vontade de poder’’®, os 6rgdos’’’ e os organismos

contendas argumentativas); ora, este é o mais firme de todos os principios, pois ele comporta a
definigdo mencionada. Com efeito, é impossivel que quem quer que seja considere que um mesmo fato
é e ndo é — como alguns julgam que Heréclito afirmava” (cf. ARISTOTELES, Metafisica: livros IV e V, Col.
Classicos da Filosofia: Cadernos de traducdo n. 14, tradugdo, introdu¢do e notas Lucas Angioni.
Campinas: IFCH/Unicamp, 2007, p. 18).

8 T 5,

FT 5.

HV 2.

HV 3.

Cf. FP 1775, 5 [146]; FP 1882 — 1883, 4 [177].

Cf. BM 199.

Cf. BM 244.

Cf. GC. 354.
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578

vivos™'". Apesar de o termo Entwicklung também possa ser traduzido como “evolu¢do”,

a ideia de um progresso continuo ¢ estranha a Nietzsche, porque o mundo nio possui

" No universo do corpo e dos organismos vivos,

um ftélos, uma finalidade
diferentemente de Lamarck e de Spencer”™ que pensavam a evolucdo dos seres vivos de
acordo com o principio darwinista da sele¢dao natural, Nietzsche concebe por meio da

1 ~
381 a5 transformagdes

“morfologia e doutrina do desenvolvimento da vontade de poder
biolégicas tanto numa via ascendente quanto numa via descendente’®”, e até mesmo a
degeneracdo de um 6rgdo pode ser um estimulo para a superagdo de dificuldades’®. No
ambito cultural e dos valores, para o filosofo de Sils Maria, o género humano ndo esta
em evolucdo, ndo sdo os tipos mais elevados de homens que se perpetuam, mas o maior
namero™** — o dos fracos — que preserva suas condi¢des de vida e se multiplicam na
Europa decadente®™. Num conjunto de fragmentos intitulados de “Anti-Darwin”,

Nietzsche afirma que os tipos elevados s6 surgem como exce¢do, € sua ascensao nao

representa um progresso do género humano:

[...] O homem como género ndo estd em progresso. Tipos mais
elevados sdo com certeza alcangados, mas ndo se mantém. O nivel da
espécie nao ¢ elevado. [...] O homem como género ndo representa
nenhum progresso em comparacdo com algum outro animal qualquer.
O mundo de animais ¢ plantas como um todo nido se desenvolve do
inferior ao superior... Mas tudo ao mesmo tempo, € um sobre o outro,
um através do outro e contra o outro™>*°,

O primeiro livro de Humano, demasiado humano, publicado originalmente em
1878, inaugura a preocupacao tematica de Nietzsche com a moral. Na obra, Nietzsche
lancga mdo de um projeto de naturalizacdo da filosofia contra as pretensdes da
metafisica, e encontra no método cientifico uma abordagem condizente com seu intuito
de fazer da moral algo humano, demasiado humano. Nietzsche passa a conceber a moral

sob um prisma psicologico, ainda que de uma forma incipiente em sua obra, e utiliza a

576576

Cf. BM 23

Cf.GM I, 12; FP 1885 — 1887, 2 [25].

Cf. FP 1885 - 1887, 1 [57].

Cf. FP 1880 — 1881, 10 [B37].

Sobre a proficua relagdo entre Nietzsche, fisiologia e darwinismo cf. FREZZATTI Jr., Wilson Antonio.
Nietzsche contra Darwin. Sao Paulo: Loyola, 2014.
*#1 BM 23.

Cf. FP 1880 — 1881, 6 [59].

Cf. FP 1880 — 1881, 6 [225].

Cf.GM I, 17.

Cf. FP 1880 — 1881, 6 [61].

FP 1888, 14 [133].
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historia para questionar como os valores morais sdo engendrados. No aforismo
intitulado “4 dupla pré-histéria do bem e do mal’™*’, ele afirma que é possivel inquirir a
origem de bem e mal primeiramente na “alma das tribos e castas dominantes” e depois,
num sentido opostoso, “na alma dos oprimidos, dos impotentes”. A ideia de uma dupla
proveniéncia da moral, sua oposi¢do e a vitoria de uma forma de moral sobre a outra
constitui um tema caro a escritos posteriores, como o Zaratustra, Além de bem e mal e,
principalmente, a Genealogia. No aforismo “costumes e moral”** (Sitte und Sittlich), o
filosofo questiona o papel da comunidade na transmissdo da moral, e afirma que os
costumes morais sao perpetuados em vista da preservacao de uma tradigdo, o que ¢ feito
de forma irrefletida: ““Bom" ¢ chamado aquele que, apos longa hereditariedade e quase
por natureza, pratica facilmente ¢ de bom grado o que é moral”*®. A suspeita levantada
em relagdo 4 moral é o fato de bem e mal ndo serem colocados em questdo”", como se
sua utilidade pudesse responder por sua origem. A questdo pelo valor dos valores
assume, em Nietzsche, a partir de Humano demasiado, humano, o estatuto de uma
investigacao de primeira ordem.

Os conceitos de devir, historia, desenvolvimento e valor, acima expostos,
conferem a Nietzsche um campo semantico no qual emerge a ideia de que os valores,
por ndo serem provenientes a partir de si mesmos, sdo avaliagdes feitas no interior do
tempo e, portanto, sdo passiveis de transformacdes e mudancas, embora a tradigdo tenha
transmitido os costumes de forma irrefletida. Se o maior nimero de pessoas recebe
passivamente os valores decadentes, isso ndo impede que haja uma contestacao dos
ideais predominantes por parte de individuos que, ao insurgir os valores vigentes,
postulam novas formas de valorar.

O termo transvaloracio de todos os valores é encontrado pela primeira vez™' de

forma tardia na obra de Nietzsche em Além de bem e mal, publicada em 1886. No

* HH 1, 45. A importancia desse aforismo é reiterada pelo proprio Nietzsche que o menciona no

Prefacio (2) da Genealogia da moral.

*%% HHI, 96.

HHI, 96.

290« [...] ndo importa saber como surgiu a tradigao, de todo modo ela o fez sem consideragao pelo bem
e 0 mal, ou por algum imperativo categdrico imanente, mas antes de tudo a fim de conservar uma
comunidade, um povo; cada habito supersticioso, surgido a partir de um acaso erroneamente
interpretado, determina uma tradicdo que é moral seguir; afastar-se dela é perigoso, ainda mais nocivo
para a comunidade que para o individuo [...].” (HH I, 96).

> Embora o termo seja encontrado na obra publicada apenas em 1886, a expressdo surge nas
anotagdes pessoais de Nietzsche em 1884, ao ensaiar um titulo para uma obra que o filédsofo nunca
chegou a escrever: “Filosofia do eterno retorno: uma tentativa (Versuch) de transvaloragdo de todos os
valores” (FP 1884, 26 [259]).

589
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entanto, em 1884, no terceiro livro de Assim falou Zaratustra, a ideia de “mudanca nos
valores”, derivada de um “amor que quer dominar” em oposicao a um “amor que quer
obedecer” esta associada a metafora de “velhas tdbuas™ que sdo substituidas por “novas

, 2
tabuas™’

. Embora o termo ndo tenha surgido em sua literalidade no Zaratustra,
podemos afirmar que sua ideia estd presente nesta obra. Apesar de haver uma variagao
semantica em sua ideia — o que veremos adiante —, o significado geral do conceito de
transvaloracdo dos valores diz respeito a transformacdo da moral, o que pode ser
observado no passado da cultura, como Nietzsche mostra na primeira dissertagdo da
Genealogia, ao perseguir a inversao dos antigos valores morais aristocraticos; assim
como a ideia de transvaloracdo também diz respeito a uma nova transformacao,
orientada na criacdo de valores nobres, capazes de se desprender da decadéncia da
modernidade europeia. Os dois usos do termo sdao empregados em Além de bem e mal, e
sua analise nos conduzira a um entendimento abrangente do conceito.

Nietzsche lanca mao de um olhar psicologico sobre a religido no terceiro
capitulo de Além de bem e mal, intitulado de A natureza religiosa. No aforismo 45, a
abertura do capitulo, ele afirma que “o psicdlogo nato”, para “ordenar” e “pOr em
formulas” o “enxame de vivéncias perigosas e sofridas” da religido tem de possuir tanto
a “profundidade da consciéncia intelectual” quanto o “amplo céu de espiritualidade
clara e maliciosa”. Assim, Nietzsche deixa claro que ele quer tratar dos efeitos da
religido sob um prisma psicologico, uma analise que fizemos no capitulo anterior,
quando tratamos da apropriagcdo ascética da ma consciéncia, 0 que nos permite agora
destacar apenas a ideia de transvaloragao.

No aforismo 46, o filosofo afirma que “desde o comeco a fé crista ¢ sacrificio:
sacrificio de toda liberdade, todo orgulho, toda confianga do espirito em si mesmo; € ao

99593

mesmo tempo soliddo e autoescarnecimento, automutilaciao Na sequéncia do

aforismo, o filosofo utiliza pela primeira vez na obra publicada o termo transvaloracao
dos valores ao associar a formula “Deus na cruz” a inversdo dos antigos valores

aristocraticos. Nas palavras do filosofo:

Os homens modernos, com sua obtusidade face a nomenclatura crista,
ja ndo percebem o quanto havia de realmente superlativo, para o gosto
antigo, na paradoxal formula “Deus na cruz”. Até hoje nio existiu,
nunca e em parte alguma, semelhante ousadia na inversdo
(Umkehren), algo tdo terrivel, tdo interrogativo e tdo questionavel

2 cf. ZA Ill, De velhas e novas tabuas.

%3 BM 46.
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como essa formula: ela prometia uma transvaloracdo de todos os

. 4
valores antigos™™”.

A naturalizacdo da ma-consciéncia e da culpa na alma do homem moderno,
assim como sua falta de sentido historico e de perspicéacia psicoldogica o impedem de
perceber que a expressdo “Deus na cruz” € a antitese dos ideais nobres e aristocraticos.
Estes ja existiram um dia, de acordo com a genealogia nietzschiana, entre os gregos
antigos, que formularam na tragédia atica e nos deuses homéricos uma justificativa de si

mesmos. Lemos na Genealogia:

Que em si a concepgao de deuses ndo conduz necessariamente a essa
depravacdo da fantasia [...], que existem maneiras mais nobres de se
utilizar a inven¢do de deuses, que ndo scja para essa violagdo e
autocrucifixdo do homem, na qual os ultimos milénios europeus
demonstraram sua mestria — isto se pode felizmente concluir, a todo
olhar langado aos deuses gregos, esses reflexos de homens nobres e
senhores de si, nos quais o animal no homem se sentia divinizado e
nao se dilacerava, ndo se enraivecia consigo mesmo! Por muito e
muito tempo, esses gregos se utilizaram dos seus deuses precisamente
para manter afastada a “ma consciéncia”, para poder continuar
gozando a liberdade da alma: uso contrario, portanto, ao que o
cristianismo fez do seu Deus. Nisso eles foram bem longe, essas

criancas magnificas e leoninas™.

A inversdo dos antigos valores nobres em valores negadores do mundo e da vida
¢ reiterada por Nietzsche no Anticristo. O cristianismo fundado pelo apostolo Paulo, de
acordo com o filosofo, ¢ um movimento da décadence’®® herdeiro do judaismo, este ¢ o
“povo mais singular da historia universal” porque [....] “eles inverteram, sucessivamente
e de modo incuravel, a religido, o culto, a moral, a historia, a psicologia, tornando-os a
contradicdo de seus valores naturais”’. Embora o filosofo conceba o judaismo como
uma religido decadente, ele faz uma distingdo a respeito da historia do judaismo,
porque, durante um periodo da historia de Israel o seu deus foi a “expressdo do amor-

95598

proprio de um povo™", “seu Javé era expressdo da consciéncia de poder, da alegria

consigo, da esperanca por si”””’, no entanto, houve uma mudanga no conceito de Deus

operada pela classe sacerdotal judia, o que terminou por fazer da moral judaica, assim

>%* BM 46. Tradugdao modificada.

GM I, 23.
Cf. AC 24.
AC 24.
AC 25.
AC 25.
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como a moral cristd mais tarde, visdes de mundo que tornam “o acaso despojado de sua
inocéncia; a infelicidade manchada com o conceito de “pecado”; o sentir-se bem como
perigo, como “tenta¢do”; a indisposicdo fisiologica envenenada com o verme-
consciéncia...”%%.

Na primeira dissertacao da Genealogia da Moral, Nietzsche apresenta a tese de

. . . ~601
que moral judaica-crista®

operou uma transvaloracdo dos valores em relacdo aos
antigos valores nobres de uma aristocracia guerreira, um tema que ja exploramos no
capitulo anterior. E uma nova transvaloracdo ¢ identificada por Nietzsche em outro
periodo da histéria, no Renascimento, uma época em que houve “a tentativa,
empreendida com todos os meios, com todo o génio, de conduzir a vitéria dos valores

95602

opostos, os valores nobres...”” ", cujo simbolo maior ¢ a figura de César Borgia como

Papa, que representa a “superacdo do cristianismo em sua sede”, a cidade de Roma, o

centro da fé crista®”

. Mas a transvaloracao empreendida pelo Renascimento, segundo a
analise do filosofo de Sils-Maria, logo foi anulada pela Reforma Protestante, por um
“monge alemdo, Lutero”, que movido por “instintos vingativos de um sacerdote
fracassado, indignou-se em Roma contra o Renascimento..”®®. Se a tentativa de
transvaloracdo dos valores empreendida pelo Renascimento foi malograda a partir do
prisma historico, a insurgéncia de valores nobres contra os valores decadentes se mostra
possivel, a0 menos, em individuos de excecdo, tipos humanos fortes como Napoledo®”,
Frederico I1°”° e Goethe®’. E uma nova reviravolta nos valores morais ¢ idealizada por
Nietzsche para o futuro da Europa, uma transvaloracdo que sua filosofia prepara e
anuncia.

O apequenamento do animal homem na modernidade, resultado pratico daquela
transvaloracdo promovida pelos sacerdotes, segundo Nietzsche, extrapola o ambito
religioso para se converter num fendomeno politico, juridico e social que ele diagnostica
a partir do nivelamento do ser humano como igual entre iguais, e essa ideia de igualdade
moderna ¢ vista pelo filosofo como um involucro laicizado dos ideais cristdos. Apesar

desse diagndstico, no ultimo aforismo do capitulo “Contribuigdes para a historia natural

90 AC 25.

cf.GM |, 7.

AC61.

Cf. AC61.

AC61.

Cf.GM |, 16.

Cf. AC 60.

Cf. AS 125; CI, Incursdes de um extemporaneo 49.
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da moral” de Além de bem e mal, Nietzsche afirma que “o homem ainda esta inesgotado
para grandes possibilidades”®®. Essa proposicdo tem um significado peculiar por se
encontrar no final desse capitulo do livro, porque indica que a décadence nao € o estado
final da moral, e a modernidade, ao contrario do que acreditava Hegel, ndo ¢ o “fim da
historia”, mas novas inflexdes na moral sdo possiveis e até mesmo desejaveis. No
aforismo 203 de Além de bem e mal, Nietzsche delega aos filésofos do futuro a missao
de “transvalorar e inverter” os valores da modernidade em vista do cultivo de novos

valores e, consequentemente, na formacgao de individuos mais fortes. No texto, lemos:

Para novos filosofos, nao ha escolha; para espiritos fortes e originais o
bastante para estimular valorizagdes opostas e transvalorar e
inverter® (umzuwerthen und unzukehren) “valores eternos”, para
precursores e arautos, para homens do futuro que atem no presente o
nd, a coagdo que impde caminhos novos a vontade de milénios.
Ensinar ao homem o futuro do homem como sua vontade, dependente
de uma vontade humana, e preparar grandes tentativas globais de
disciplinag@o e cultivo, para desse modo por um fim a esse pavoroso
dominio do acaso ¢ do absurdo que até o momento se chamou
“histdria” — o absurdo do “maior numero” ¢é apenas sua ultima forma —
: para isso sera necessaria, algum dia, uma nova espécie de filésofos e
comandantes, em vista dos quais tudo o que ja houve de espiritos

roo. / VAT . 1
ocultos, terriveis, benévolos, parecera palido e mirrado®"”.

Em Além de bem e mal, Nietzsche delega a tarefa da transvaloragdo aos filésofos
do futuro®"', tipos idealizados por Nietzsche, que entende que esse tipo de filosofo
capaz de inverter os valores ndo existe ainda em sua €poca. A missao de tais filésofos
do amanhd ¢ ao mesmo tempo semelhante e diferente da visdo platonica do filosofo,
semelhante porque os filésofos do futuro deverdo ser educadores e legisladores, assim
como os filosofos idealizados por Platdo, mas se diferem da visdo platdnica porque
Nietzsche ndo tem a pretensdo de fundar um Estado ideal que seria regido pelos
filosofos. Nietzsche tem em mente que sua filosofia e a tarefa que ela carrega ndo se
destinam a todos, mas apenas a poucos e seletos leitores que no futuro, movidos por

. . 12 ~ . . 1
instintos semelhantes aos seus® , terdo a tarefa de decifrar seus livros®!.

5% BM 203.

Tradugao modificada.

BM 203.

Cf. BM 43 e 44.

No prefacio do Anticristo, Nietzsche indica quais sdo as condigdes subjetivas de seu leitor ideal: “As
condigcdes para que alguém me entenda, e me entenda por necessidade, eu as conhego muito bem. Nas
coisas do espirito é preciso ser honesto até a dureza, para apenas suportar a minha seriedade, a minha
paixdo. E preciso estar habituado a viver nos montes — a ver abaixo de si a deploravel tagarelice atual
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A transvaloracao dos valores, nesse mesmo paragrafo, ¢ tecida como uma ardua
tarefa que pesard aos filosofos do futuro como uma obriga¢ao (Zwang) e como tarefa
(Aufgabe) devido a altura de suas almas, que tomara o tempo presente como abaixo de
si. A transvaloracdo dos valores, numa formulagdo poética de Nietzsche, sO sera
suportada e levada a termo pelos filosofos do futuro se eles se tornarem fortes, pois se
trata de uma tarefa “sob cuja nova pressdo e novo martelo uma consciéncia se tornaria
bronzea, um coragao se faria de ago, de modo a suportar o peso de uma tal
responsabilidade”®'*.

A ideia geral de transvaloragdo dos valores, em seu significado historico-cultural
na filosofia de Nietzsche, diz respeito ao movimento de inversao dos valores morais que
acontece devido ao conflito inesgotavel de criacdo e imposi¢ao de sentidos, um conflito
que ¢ inerente aos proprios valores como expressao da vontade de poder. Nesse sentido,
Edmilson Paschoal, em seu livro “Nietzsche e a auto-superag¢do da moral”®" , afirma

que ndo existe uma unica transvaloragdo dos valores, mas o correto ¢ afirmar a

existéncia de varias transvaloragdes dos valores, dentre as quais € possivel identificar a

da politica e do egoismo de nacdes. E preciso haver se tornado indiferente, é preciso jamais perguntar
se a verdade é util, se ela vem a ser uma fatalidade para alguém... Uma predile¢do, prépria da forga, por
perguntas para as quais ninguém hoje tem a coragem; a coragem para o proibido; a predestina¢do ao
labirinto. Uma experiéncia de sete soliddes. Novos ouvidos para nova musica. Novos olhos para o mais
distante. Uma nova consciéncia para verdades que até agora permaneceram mudas. E a vontade para a
economia de grande estilo: manter junta sua forga, seu entusiasmo... A reveréncia a si mesmo; o amor a
si; a incondicional liberdade ante si mesmo... Pois bem! Esses sdo os meus leitores, meus verdadeiros
leitores, meus predestinados leitores: que importa o resto? — O resto é apenas a humanidade. — E
preciso ser superior a humanidade pela forga, pela altura da alma — pelo desprezo...”.

> A edicdo do Ecce Homo editada por Erich F. Podach, presente na coletdnea Werke des
Zusammenbruchs (1961), que compila os textos de 1888, apresenta uma versdo preliminar do § 3 do 32
capitulo que foi deixada fora da redacdo final do livro. O tradutor da edi¢do brasileira, Paulo César de
Souza, apresenta o texto numa nota de rodapé que reproduzimos abaixo, porque manifesta os cuidados
exegéticos apontados pelo proprio Nietzsche para os leitores que se propdem a compreender a fundo
sua obra: “Meus escritos dao trabalho — espero que isso ndo seja uma objegao contra eles!... Para se
compreender a linguagem mais concisa jamais falada por um fildsofo — e além disso a mais pobre em
clichés, a mais viva, a mais artistica — é preciso seguir o procedimento oposto ao que normalmente
pede a literatura filoséfica. Esta é preciso condensar, de outro modo estraga-se o estdmago; — a mim é
preciso diluir, tornar liquido, acrescentar agua: de outro modo estraga-se o estdbmago. — O siléncio é
em mim tdo instintivo como nos senhores filésofos a garrulice. Eu sou breve: meus leitores mesmos
devem fazer-se extensos, volumosos, para trazer a tona e juntar tudo o que foi por mim pensado, e
pensado até o fundo. — H4, por outro lado, pressupostos para aqui se ‘compreender’, a altura dos quais
estdo poucos e raros: é preciso saber pér um problema no seu justo lugar, isto é, em relagdo com os
problemas a ele atinentes — e para isso é preciso ter ao alcance a topografia dos recantos e areas
dificeis de ciéncias inteiras, e sobretudo da propria filosofia. — Afinal falo apenas do vivido, nao
somente do ‘pensado’; a oposi¢do pensamento/vida ndo existe em mim. Minha ‘teoria’ cresce de minha
‘pratica’ — oh, de uma pratica nada indcua, nada anddinal...”.
*1* BM 203.
Cf. PASCHOAL, Antonio Edmilson. Nietzsche e auto-supera¢do da moral. Col. Nietzsche em
Perspectiva. ljui: Editora Unijui, 2009, p. 166.
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transvaloracdo proposta pelo pensamento de Nietzsche. O comentador destaca trés
aspectos principais®'® que permitem a compreensdo da transvaloragdo postulada pelo
filosofo alemao:

a) Primeiramente, deve-se distinguir o que ¢ suprimido pela transvaloracdo dos
valores nietzschiana: a propria relacio de valor entre homem e moral. Devido a
concepcao mecanicista de mundo da modernidade, que tem na causalidade e nas leis da
natureza uma explicacdo para todos os fendmenos naturais, a moral passou a ser
interpretada como algo anterior ao homem, como algo previamente dado e verdadeiro.
Frente a uma moral previamente estabelecida, caberia ao homem a simples opg¢ao de
cumpri-la ou ndo, o que s6 possivel através de outro bastido do pensamento moderno: a
ideia de livre-arbitrio. Somam-se a isso, os elementos psicologicos que sao oriundos da
religido judaico-crista: a ordem moral do mundo, a negacao do corpo, as ideias de culpa
€ ma-consciéncia, assim como a no¢ao de castigo.

b) Na inversao dos valores proposta por Nietzsche ha uma forma peculiar de
avaliacdo do homem, ndo mais pautada pelo autoconhecimento socratico, mas pela

617

hierarquia de valores’’ que visam a expansdao da propria vida. Enquanto na

transvaloracdo operada pelo sacerdote ascético, conforme vimos no capitulo anterior®'®
houve o cultivo de uma vida que degenera por meio da ma consciéncia, do
ressentimento e da culpa, a transvaloracdo nietzschiana mira a as possibilidades de
elevacdo do homem e, nesse sentido, podem-se compreender as figuras e os tipos
aristocraticos postulados por Nietzsche®, como o espirito livre, o além-do-homem ¢ o
homem redentor. De acordo com Paschoal, a figura do espirito livre ndo ¢ o operador

~ . ~ 620
causal da transvaloragdo, mas ele mesmo ¢ essa transvaloragdo dos valores’™, e os

outros tipos aristocraticos apontados por Nietzsche seriam apenas parcialmente gestados

%16 Cf. PASCHOAL, Antonio Edmilson. Nietzsche e auto-superagdo da moral. Col. Nietzsche em Perspect

iva. ljui: Editora Unijui, 2009, p. 166 — 175.

®7 Cf. HH I, Prefacio 7.

Num fragmento péstumo de 1887, Nietzsche escreve: “Essa é a minha objecdo fundamental contra
todas as cosmodiceias e teodiceias filosdfico-morais, contra todo por qué e todos os valores supremos
na filosofia e na religido até aqui. Uma espécie de meio foi falsamente compreendido como finalidade: a
vida e a elevagdo de seu poder foram inversamente rebaixados e transformados em meio. [...] A
“negacdo da vida” com meta da vida” (FP 1887, 10 [137]).

619 “que tipo de homem deve-se cultivar, deve-se querer, como o mais valioso, o de um tipo de vida

mais apreciavel, o mais pleno de futuro” (AC 3).

2% AC 13.
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por meio de uma preparagdo cultural®®', e seu surgimento, em ultima instancia, cabe ao
ocaso™.

c) Por fim, Nietzsche pretende uma nova forma de relacdo entre homem e moral
no interior de sua transvaloragdo, uma relagdo que visa o engrandecimento humano, o
que Paschoal define como um refinamento do homem por meio de virtudes que se
fazem necessdrias para a critica da moral gregaria e o estabelecimento da moral
aristocratica: a veracidade, a responsabilidade ¢ a probidade. Essa forma de cultivo,
nada tem a ver com o “melhoramento” ou a “domestica¢io”®” do homem, trata-se,
antes, de possuir uma moral para seu engrandecimento, o que s6 € possivel pela
espiritualizacdo do conflito do proprio homem.

Uma vez exposta a ideia geral de transvaloragao dos valores, explicaremos a
intengdo do Nietzsche tardio de publicar o programa literario Transvalorag¢do dos
Valores, que se estenderia por diversos livros. Tal projeto foi pensado pelo filésofo em
suas anotagdes como sua obra definitiva, no entanto, em seu epistolario ele subitamente
da por encerrado o programa da Tramsvaloragdo mno livrto O anticristo, que
primeiramente foi pensado como a primeira parte do projeto. Acreditamos que o
encerramento da Transvaloragdo com a publicagdo do Anticristo nao se deva a falta de
forcas de Nietzsche, mas se explica pela reavaliagdo da vida e da obra do filosofo, que
no momento crepuscular de sua vida produtiva, no FEcce Homo, concebe a
transvaloracdo dos valores como seu destino pessoal, algo que nele se tornou “génio e
carne”. Nietzsche, no Ecce Homo, constrdi-se autogenealogicamente como a figura de

pensamento da transvaloragdao dos valores.

3.2 O projeto literario da Transvaloracio dos Valores em 1888

Se na obra Além de bem e mal, publicada em agosto de 1886, Nietzsche delega

’ 24
aos “filosofos do futuro™®

a transvaloracao dos valores que sua filosofia anuncia, ainda
em 1886, nos novos prefacios para suas obras anteriores e, em 1887, na Genealogia da
moral, o filosofo toma para si a tarefa de transvalorar os valores por meio da publicagdo
de uma audaciosa obra. Além dos esbog¢os e antncios da Transvaloragcdo encontrados

em suas anotagdes pessoais € em suas cartas, Nietzsche chega a declarar na obra

621

Cf. BM 203 e 257.
Cf.GM 1, 24.
Cf.GM |, 11.
Cf.BM 203 e 211.
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publicada, mais precisamente no final da Genealogia, que esta preparando a época uma
obra que receberia o titulo de “A vontade de poder. Ensaio de transvalorag¢do dos

2
valores™®?

, cujos planos denunciam a pretensdo de ser a mais importante € inovadora
obra de Nietzsche.

Embora o termo transvaloragdo dos valores tenha surgido em sua literalidade na
obra publicada apenas em Além de bem e mal, em suas anotagdes pessoais Nietzsche
ensaia o titulo de uma obra que se intitularia “Filosofia do eterno retorno: uma tentativa
(Versuch) de transvaloracio de todos os valores”®*. Encontramos nos fragmentos
postumos do filosofo, desde 1884 até setembro de 1888°%, diversos ensaios de titulos
para essa obra®*®. Mazzino Montinari, organizador da edi¢do critica da obra nietzschiana
ao lado de Giorgio Colli, desfez o erro editorial cometido deliberadamente pela irma e
herdeira do fil6sofo, Elisabeth Forster-Nietzsche que apds o colapso que encerrou a vida
intelectual do irmao, tornou-se responsavel legal pela reedicdo de suas obras, e em 1901
publicou a pretensa obra capital de Nietzsche, a “Vontade de poder”. Com rigor
filologico, Montinari®®’ retirou a Vontade de poder do conjunto das obras de Nietzsche,
pois sua organiza¢do duvidosa conduzia ao entendimento de uma doutrina esotérica em
Nietzsche, mas trata-se da ordenagao de anotacdes e textos do autor fora de sua
composi¢do cronologica, e de textos com partes omitidas e até mesmo da redacao de
trechos que ndo sdo da pena de Nietzsche®’.

Nietzsche jamais chegou a escrever uma obra capital apés o Zaratustra. As
cartas de Nietzsche de 1888 permitem compreender a intengdo do filésofo de elaborar
os planos da obra Vontade de poder, em fevereiro de 1888, em sua estadia em Nice, ele

redige missivas nas quais revela seu trabalho no livro prometido na Genealogia e chega

. , . . . ~ 1 .
a anunciar o término da primeira redagdo da obra. Nessa carta®', Nietzsche se refere a

625

Cf. GM IlI, 27.

FP 1884, 26 [259].

Cf. FP 1888, 19 [8].

Outro titulo ensaiado por Nietzsche em suas anotagdes é “Meio-dia e eternidade”, cf. FP 1884, 15 [6];
FP 1884, 26 [465]; FP 1884, 28 [33]; FP 1884 - 1885, 29 [66]; FP 1884, 15 [6]; FP 1885, 34 [145]; FP 1885,
34 [191]; FP 1885, 35 [40]; FP 1885, 35 [41]; FP 1885, 41 [1]; FP 1885 — 1886, 2 [71]; FP 1885 — 1886, 2
[72]; FP 1885 — 1886, 2 [73]; FP 1885 — 1886, 2 [129].

529 cf, MONTINARI, Mazzino. “La Volonté de Puissance” n’e existe pas. Traduction: Patricia Farazi et
Michel Valensi. Paris: Editions de I'Eclat, 1997.

% 0 confronto do texto da Vontade de poder (1901) com os textos dos Fragmentos pdstumos de
Nietzsche revela as inversoes, alteragdes e mutilagdes do texto original. Um quadro comparativo entre
os Fragmentos pdstumos e a Vontade de poder pode ser encontrado em
<http://tragica.org/artigos/05/18-danilo-anexo.pdf>. Acesso em 22.01.2019.

631 “Aqui somente trés palavras para anunciar algo bom. Sobreveio uma grande tranquilidade e alivio;
uma crise larga, extremamente dolorosa, na qual minha inteira sensibilidade estava sublevada, parece
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um volumoso conjunto de anotagdes que compdem os cadernos W II 1, WII 2 e W II 3,
todavia, trata-se mais de esbogos e anotagdes, € nao de uma obra em vias de publicagao.

Durante o primeiro semestre de 1888, Nietzsche tencionava escrever a obra
Vontade de poder: ensaio de transvalorag¢do, e em agosto ele desiste de publicar tal
obra e passa a idealizar o programa literario da Transvalora¢do dos valores, que seria
composto de quatro livros, e subitamente o filosofo da por concluido esse projeto com a
publicagdo do Anticristo, que foi inicialmente pensado como o primeiro volume da
Transvaloragdo. Essa mudanga de planos pode ser compreendida, segundo Luis
Rubira®? a partir do exame da correspondéncia®’ de Nietzsche em sua ordem
cronologica, pois Nietzsche comunicava aos seus amigos o andamento de seu trabalho
filosofico.

Em fevereiro de 1888, em sua estadia em Nice, Nietzsche revela numa carta ter
trabalhado durante todo o inverno na elaboracao da Transvaloragdo, um trabalho que

ele descreve como uma “enfermidade”, por ter lhe exigido forcas em demasia.

Nao foi nenhum “siléncio orgulhoso” o que entretanto me calou quase
ante qualquer um, mas antes um siléncio muito humilde, o de um
sofredor que se envergonha de denunciar o muito que sofre. Um
animal se esconde em sua caverna quando esta enfermo; assim, o faz
também [a béte philosophe [0 animal filésofo]. Raramente uma voz
amistosa chega até mim. Agora estou sozinho, absurdamente sozinho;
e em minha luta implacavel, subterranea contra tudo o que os seres
humanos tém venerado ¢ amado até agora (— minha formula para isso
¢ “Transvaloragdo de todos os valores”), uma parte de mim mesmo, de
maneira inadvertida, se converteu em algo assim como uma caverna —
algo oculto que ja ndo se encontra, ainda que se tente busca-lo. Mas
ndo se vai a busca-lo... Dito entre nos, em trio — ndo ¢ impossivel que
eu seja o primeiro fildésofo da época, e inclusive um pouco mais, algo
de decisivo e fatal, que se encontra entre dois milénios.**

resolvida e arquivada. Expressando-o como factum brutum: a primeira redacdo da minha
Transvaloragdo de todos os valores esta terminada. A concepgdo global da obra foi, com diferenga, a
tortura maior que vivi, uma verdadeira enfermidade” (Carta a Franz Overbeck [Rascunho] de 13 de
fevereiro de 1888. Tradugdo Luis Rubira).

832 Cf. RUBIRA, Luis. A tarefa da transvaloragao: esclarecimentos a partir da correspondéncia de
Nietzsche em 1888. In.: Discurso, v. 48, n. 2, 2018, 0. 135 — 154.

%3 No site Nietzsche Source (http://www.nietzschesource.org/) é possivel encontrar toda a
correspondéncia do filésofo em seu idioma original. Também utilizamos a tradugao espanhola das
cartas, cf. NIETZSCHE, F. Correspondencia VI: octubre 1887 — enero 1889. Traduccidn, introduccion,
notas y apéndices de Joan B. Llinares. Madrid: Editorial Trotta, 2012.

%% carta a Reinhart von Seydlitz de 12 de fevereiro de 1888. Tradugdo Luis Rubira.
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No inverno, entre o final de 1887 e o inicio de 1888, o filésofo esta hospedado
em Nice, onde encontrou em anos anteriores™> um local propicio para sua saude e
trabalho. Seu recolhimento e ascese filosofica®®, conforme escreveu a seu amigo Franz
Overbeck, deve-se a “uma tarefa (eine Aufgabe) que ndo me permite pensar muito em
mim (uma tarefa, um destino (eine Schicksal), que nomeiem como queiram)”®’. O
anuncio do novo projeto literario feito na Genealogia pesa sobre o animo de Nietzsche,

638 ¢le ndo se sente em condi¢des de lancar sua

apds um inverno de intenso trabalho
prometida obra, conforme escreveu ao amigo Heinrich Koselitz, que era chamado por
Nietzsche de Peter Gast: “[...] esse escrito era para mim; durante todo o inverno, desde
agora e sem interrupgdes, quero fazer para mim tal escrito — esta propriamente excluida
a ideia de “publicacdo”®’.

Apo6s um inverno com flutuagdes em sua saude e animo, no inicio da primavera

99640

o filésofo parte para Turim, cidade de “gosto aristocratico”” ", onde Nietzsche recupera

a saude e recebe com grande entusiasmo as primeiras repercussdes positivas de sua obra

. . 41
vindas do estrangeiro®*'.

Ele volta a escrever planos para a Transvaloragdo dos
2 . . , . .
Valores®” e redige o Caso Wagner. Em junho, o filosofo parte para Sils-Maria, mas este
verao nos Alpes suigos foi prejudicial a sua satude, e os meses de julho e agosto foram
i u ivas, Y u vera i Agu.
de crises sucessivas, a ponto de escrever para Peter Gast que o verdo “foi por agua
. 4 N , .. .
abaixo”®”. A passagem do més de agosto para setembro ¢ decisiva para o projeto
o ietzsche, no dlti , 2 os qlti
literario de Nietzsche, no ultimo final de semana de agosto o filosofo faz os ultimos

planos para a Vontade de poder: tentativa de uma transvalora¢do de todos os

635 .1z . . . /
Em 1884, o fildsofo escreve ter encontrado em Nice “o primeiro lugar favoravel, de modo

extraordinario” a sua saude, e sob tal clima ele afirma poder “levar adiante a obra da minha vida, a mais
dura e cheia de renudncias que pode ter pesado sobre qualquer mortal”. Carta a Malwida von
Meysenburg de fim de margo de 1884. Tradugdo Luis Rubira.

53¢ Nietzsche entende o oficio do filésofo como uma ascese, fruto de um “deserto”, conforme a GM I,
8.
®7 carta a Franz Overbeck de 12 de novembro de 1887. Tradugdo Luis Rubira.

A redacdo dos cadernos Wil 1, W1l 2 e W Il 3 se devem ao recolhimento do inverno de 1887 — 1888.
Carta a Heinrich Késelitz de 31 de margo de 1888. Tradugdo Luis Rubira.

Carta a Heinrich Késelitz de 7 de abril de 1888.

Em Copenhague, na Dinamarca, George Brandes inicia um ciclo de conferéncias sobre o pensamento
de Nietzsche. Nietzsche escreve a Brandes em agradecimento e envia junto um pequeno resumo de sua
vida. Cf. Carta a Georges Brandes de 10 de abril de 1888. De Nova York, chega a noticia de um
admirador de Nietzsche que quer tornar conhecido o Zaratustra por meio de um ensaio escrito em
inglés, Nietzsche escreve a ele com apreco. Cf. Carta a Wilhelm Fritzsch de pouco depois de 14 de abril
de 1888.

%2 No cadernoW 1 5e W Il 6, da primavera de 1888, ha diversos planos para a Transvaloragéo: FP 14
[78]; FP 14 [136]; FP 14 [156], FP 15 [100].

3 carta a Heinrich Késelitz de 22 de agosto de 1888.

638
639
640
641



182
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45 . . . . . , .
valores™, e no comeco de setembro®’ inicia os esbogos para o projeto literario da

Transvaloragdo dos valores, um projeto que se estenderia pelos proximos livros de
Nietzsche. Segundo Montinari, se do ponto de vista literario a Transvaloragdo dos
valores substitui e suplanta os planos da Vontade de poder e, por isso, ¢ sua negagao, do
ponto de vista do conteudo, trata-se dos mesmos temas, e a prova filoloégica desse

argumento ¢ o fato de o Anticristo se fundamentar em anotagdes provenientes dos

planos da Vontade de poder™.

Com a saude e animo restabelecidos, em plena atividade filoséfica, o comego de
setembro de 1888%" ¢ bastante proficuo para os planos de Nietzsche, ¢ numa carta

enderecada a Meta von Salis, o filosofo revela seu atual projeto:

Nos ultimos tempos trabalhei muito, — até o grau de que tenho
motivos para desmentir o suspiro de minha uGltima carta pelo “verdo
que se foi por agua abaixo”. Inclusive consegui algo mais, algo que
nao confiava que fosse capaz de fazer... A consequéncia que tive foi,
ademais, que minha vida caiu, nas ultimas semanas, em certa
desordem. Levantei-me varias vezes as duas da noite “empurrado pelo
espirito” e me colocava a escrever o que acabava de me ocorrer |[...]. O
dia trés de setembro foi um dia muito curioso. De madrugada escrevi
o prologo para minha Transvaloracdo de todos os valores, o prologo
mais orgulhoso que talvez se tenha escrito até agora. Depois sai — ¢
veja vocé! O dia mais belo que vi em Engadina, — uma poténcia
luminosa de todas as cores, um azul no lago ¢ no céu, uma claridade
no ar, totalmente inauditas [...]. No proximo ano irei me decidir a
imprimir minha Transvalora¢do de todos os valores, o livro mais
independente que existe... Ndo sem antes fazer grandes reparos! O
primeiro livro se intitula, por exemplo, O Anticristo.**

O trabalho ao qual Nietzsche se refere pode ser encontrado nos cadernos de

setembro®’ e do verdo de 1888°%°

, que serviram de base para a elaboragdo do prefacio
do Crepusculo dos idolos, para o prologo do Anticristo e para algumas se¢des do Ecce
homo. Os poemas do verdo de 1888, que estdo na base da elaboragdo dos Ditirambos de

Dioniso, ajudam a entender o estado de animo das cartas de Nietzsche deste periodo.

** Trata-se do caderno MP XVI 4b. O dltimo esbogo de titulo para a obra Vontade de poder se encontra

no ultimo fragmento deste caderno, o FP 1888, 18 [17].

*% Cf. FP 1888, 19 [2].

Cf. MONTINARI, Mazzino. “La Volonté de Puissance” n’e existe pas. Traduction: Patricia Farazi et
Michel Valensi. Paris: Editions de I'Eclat, 1997, p. 63 — 64.

7 Na ultima carta de agosto de 1888, enderecada a sua mae, Nietzsche conta que esta “novamente em
plena atividade”. Carta a Franziska Nietzsche de 30 de agosto de 1888.

%8 carta a Meta von Salis de 7 de setembro de 1888. Tradugdo Luis Rubira.

Trata-se dos cadernos MP XVII 6. MP XVI 4c. W 1l 9b. W Il 6b.

Caderno WII 10a.
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Em setembro, ao mesmo tempo em que escreve o Anticristo, Nietzsche termina a

redacdo do Crepusculo dos idolos, pensado incialmente sob o titulo Ociosidades de um

95651

psicologo, escrito que servia como um “‘extrato a filosofia de Nietzsche, como um

escrito introdutério a tarefa da Transvaloracgdo dos valores. Numa carta a Carl Fuchs,

lemos:

Nas ultimas semanas estive inspirado do modo mais estranho: de
maneira que algumas das coisas para as quais ndo me considerava
capaz, em uma manhd, como de maneira inconsciente, estavam ja
prontas. Isto ocasionou certa desordem e produziu certas excegdoes em
minha forma de vida: levantava-me (ou saltava) as 2 da noite, para
escrever algo, “empurrado pelo espirito” [...]. — Incrivel, porém certo:
enviei hoje para a impressdo o manuscrito mais cuidado, mais limpo e
trabalhado que jamais redigi — ndo desejo calcular de nenhum outro
modo em qudo poucos dias ele tomou corpo. O titulo é bastante
amavel, Ociosidade de um psicélogo — e o conteido é dos mais
inquietantes e radicais que existem, ainda que esteja escondido entre
muitas finesses e atenua¢des. E uma perfeita introdugdo de conjunto a
minha filosofia: — o proximo que vira na continuagdo ¢é a
Transvaloragdo de todos os valores (cujo primeiro livro esta quase
terminado). Teremos verificado em saber até que grau é possivel hoje
a “liberdade de pensamento” propriamente dita: tenho o lagubre
pressentimento de que depois de sua publicagdo me perseguirdo de

. 2
forma mais elegante®”.

Entre setembro e outubro de 1888, em seus cadernos de anotacdes pessoais,
Nietzsche elabora seis planos para o projeto da Transvaloragdo dos valores, todos eles
preveem quatro livros, sendo o Anticristo, o primeiro deles. Montinari®> propde a

analise comparativa desses planos:

)] Transvalorag@o de todos os valores.
Primeiro livro.
O anticristo. Tentativa de uma critica do cristianismo.
Segundo livro.
O espirito livre. Critica da filosofia como um movimento niilista.
Terceiro livro.
O imoralista. Critica do tipo mais fatidico de ignorancia, a ignoréncia
moral.
Quarto livro.
Dioniso. Filosofia do eterno retorno do mesmo®”.

651

Cf. FP 1888, 19 [5] e 19 [6].

Carta a Carl Fuchs de 9 de setembro de 1888. Traducdo Luis Rubira. Cf. tb Carta a Heinrich Késelitz de
12 de setembro de 1888 e a Carta a Georg Brandes de 13 de setembro de 1888.

693 MONTINARI, Mazzino. “La Volonté de Puissance” n’e existe pas. Traduction: Patricia Farazi et Michel
Valensi. Paris: Editions de I’Eclat, 1997, p. 62 — 65.

% Fp 1888, 19 [8].
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1) Transvaloragdo de todos os valores
Livro 1: O Anticristo.
Livro 2: O misdsofo.
Livro 3: O imoralista.
Livro 4: Dioniso.
Transvaloracdo de todos os valores™ .

1) Transvaloragdo de todos os valores.
O Anticristo. Tentativa de uma critica ao cristianismo.
O imoralista. Critica ao tipo mais fatidico de ignorancia.
Nos que dizemos sim. Critica a filosofia como um movimento niilista.
Dioniso. Filosofia do eterno retorno.
Os cantos de Zaratustra
A partir das sete soliddes®™.

V) I. A redeng@o do cristianismo: o Anticristo
II. da moral: o imoralista
II1. da “verdade”: o espirito livre
IV. do niilismo:

O niilismo como consequéncia necessdaria do cristianismo, da moral ¢
do conceito de verdade da filosofia.*”’

V) IV. Dioniso

Tipo do legislador®®

VI) O espirito livre
Critica da filosofia
como movimento niilista
O imoralista
Critica da moral
Como o tipo mais perigoso de ignorancia
Dioniso como filosofo.*’

Segundo Montinari, ao se analisar lado-a-lado os planos para a Transvalora¢do,
podemos constatar que o Anticristo sempre foi pensado como o primeiro livro do
projeto®®’, e pode-se perceber certa hesitagio sobre a ordem do que seriam o segundo e
o terceiro livro e, por fim, o projeto terminaria com um livro dedicado ao eterno retorno.

Nas palavras de Montinari: “A concepgao basica, no entanto, permanece a mesma:

%% Fp 1888, 11 [416]. Embora esse fragmento conste no caderno destinado as anotagdes de novembro

de 1887 a margo de 1888, ele foi acrescentado ao caderno em setembro de 1888. Cf. a nota de rodapé
327 da edi¢do espanhola organizada por Diego Sanchez Meca (Fragmentos pdstumos: vol IV: 1885 —
1889. Madrid: Tecnos, 2008, p. 492).

%% Fp 1888, 22 [14].

57 Fp 1888, 22 [24].

**% Fp 1888, 23 [8].

FP 1888, 23 [13].

O dultimo plano para a Transvaloragdo, como observa Montinari, € posterior a publicagdo do
Anticristo.
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depois da critica do cristianismo a moral e a filosofia, Nietzsche prevé o anuncio de sua

’ . . 1
filosofia. Esta € a filosofia de Dioniso, a filosofia do eterno retorno do mesmo” %!,

Em meados de setembro, durante a revisao do Crepusculo dos idolos e enquanto
escrevia o Anticristo, Nietzsche revela a seus amigos que sua “economia interna esta

total e absolutamente a servico de um assunto extremo, que, como titulo bibliografico,

95062

para dizé-lo em cinco palavras, ¢ a Transvaloragdo de todos os valores™ ", e que tal

projeto ndo se trataria de uma simples inversdo dos valores, mas se trata de uma

99663

“tentativa de valoracgao (Werth-Tentative). Numa carta a Overbeck, Nietzsche revela

que esta seguindo os seus planos de fazer do Anticristo o primeiro livro da

Transvaloracdo:

E-me permitido falar de mim? Em relagdo ao tema principal sinto
agora, mais do que nunca, a grande calma e a grande certeza de estar
fazendo meu caminho e inclusive de encontrar-me proximo de uma
grande meta. Para minha prépria surpresa, tenho ja concluido em sua
forma definitiva a metade do primeiro livro de minha Transvaloragdo
de todos os valores [...]. — primeiro livro, seja dito entre nés, chama-se
O Anticristo, e posso jurar que tudo o que até agora se pensou e foi
dito para a critica do cristianismo é, em comparagdo, mera coisa de
criangas.®

No dia 21 de setembro, Nietzsche retorna a Turim®® , € 0 outono chega a cidade
italiana de forma promissora para o filésofo, pois gozando de boa satude, alimentagcdo
propicia e cercado de cuidados afaveis, revela estar “muito envolvido no trabalho”®,
No final de setembro, escreve a Peter Gast para informar que aceitou as recomendacdes
do amigo e decide alterar o titulo da obra Ociosidades de um psicologo para Crepusculo
dos idolos® ou como se filosofa com o martelo, e que esta “a ponto de concluir o

59668

primeiro livro da Transvaloragdo E de fato, lemos no final do Prélogo do

Crepusculo dos Idolos, a datacao feita pelo autor: “Turim, em 30 de setembro de 1888,

661 MONTINARI, Mazzino. “La Volonté de Puissance” n’e existe pas. Traduction: Patricia Farazi et Michel

Valensi. Paris: Editions de I'Eclat, 1997, p. 64.
%2 carta a Reinhart von Seydlitz de 13 de setembro de 1888. Tradugao Luis Rubira.
Carta a Georg Brandes de 13 de setembro de 1888. Tradugdo Luis Rubira.
Carta a Franz Overbeck de 14 de setembro de 1888.
Numa carta a sua mae, Franziska Nietzsche, em 28 de setembro, Nietzsche informa que chegou a
Turin no dia 21, e essa informagdao também consta na obra publicada, Cf. EH, Crepusculo dos idolos.
% carta a Franziska Nietzsche de 28 de setembro de 1888.
O novo titulo faz uma alusdo e parddia ao “Crepusculo dos deuses” (Gétterddmmerung), quarto ciclo
da 6pera “O anel do Nibelungo” (Der Ring des Nibelungen) de Richard Wagner.
%% Carta a Heinrich Késelitz de 27 de setembro de 1888.
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dia em que foi terminado o primeiro livro da Transvaloracdo de todos os valores™®, e

29 ¢

no final do Anticristo, consta a datacao da “Lei contra o cristianismo”, “proclamada no

dia da salvacdao, dia primeiro do ano um (30 de setembro de 1888 da contagem

errada)”’’.

. . A . 1
Se no inverno passado sentia o “peso” de sua existéneia®’’, no outono de 1888,
Nietzsche afirma que “a vida tornou-se me leve, a mais leve, quando exigiu de mim o

mais pesado”. Ao se referir a esse outono, o filosofo escreve no Ecce homo:

Quem me viu nos ultimos setenta dias deste outono, quando sem
interrupgdo fiz coisas de primeira ordem, que ninguém fara — ou faz
diante de mim —, com uma responsabilidade para com todos os
milénios vindouros, ndo tera percebido um trago de tensdo em mim,
antes transbordante frescor e alegria. Jamais comi com maior prazer,

jamais dormi melhor®’.

Nessas circunstancias favoraveis o filésofo comecou a trabalhar na elaboracao
do Ecce homo, conforme revelara numa carta a Peter Gast. Incialmente, ao elaborar o
Ecce homo, Nietzsche intencionava publica-lo antes®” do projeto da Transvaloragio®”,

porque pretendia se apresentar ao publico leitor antes de “partir em dois a historia da

. 675

humanidade™"".
No dia do meu aniversario®® voltei a trabalhar em algo que parece que
corre bem e que ja estd notavelmente adiantado. Chama-se Ecce
homo. Ou Como tornar-se o que se é. Trata, com grande audacia, de
mim ¢ de meus escritos anteriores: com ele ndo somente quero
apresentar-me antes do totalmente inquietante ato solitario da

669 Cl, Prélogo.

670 . .. .
AC, Lei contra o cristianismo.

Cartéo postal a Franz Overbeck de 28 de dezembro de 1887.

72 EY por que sou tdo esperto, 10. Numa carta a sua mae, Nietzsche também menciona o bem-estar
gue encontrou no outono turinense: “[...] Sem duvida toda a existéncia nesta cidade me traz novo bem-
estar em abundancia - ndo perdi nenhum dia de trabalho e me acho incomparavelmente melhor do que
na Engadina. Turim é também o Unico lugar onde minha comida corresponde plenamente as minhas
necessidades pessoais. Este Turim é para mim um verdadeiro achado! - Tendo vindo pela segunda vez,
desfruto de muito mais ateng¢bes e maior gentileza. Um novo e elegante outono também surgiu aqui.

[...] Estou muito envolvido no trabalho” (Carta a Franziska Nietzsche de 28 de setembro de 1888).
673 «

671

‘Estou convencido de que necessito de outro escrito, um escrito preparatdrio, para depois do prazo
aproximado de um ano poder apresentar-me com o primeiro livro da Transvaloragéo. Ha que ser criada
uma verdadeira tensdo — do contrdrio sucedera como com o Zaratustra [...]. — O novo escrito se intitula:
Ecce Homo. Como tornar-se o que se é” (Carta a Constantin Naumann de 6 de novembro de 1888.
Tradugdo Luis Rubira.).

% Em posse dos direitos autorais do irmao, Elisabeth Forster-Nietzsche ndo segue as intengdes do autor
e publica o Anticristo em 1895 e o Ecce homo em 1908.

%73 Cf. Carta a Franz Overbeck de 18 de outubro de 1888. Tradugdo Luis Rubira.

%76 Nietzsche nasceu em 15 de outubro de 1844.
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Transvaloragdo — mas gostaria de fazer de vez uma prova daquilo que
em realidade posso arriscar, dada as ideias alemds em torno da
liberdade de imprensa. Minha suspeita ¢ que confisquem em seguida
o primeiro livro da Transvalora¢do |....]. Ademais falo de mim
mesmo com toda a “astucia” psicoldgica e toda a serenidade possiveis
— pois de modo algum gostaria de apresentar-me ante os seres
humanos como profeta, como monstro ou como uma aberracdo
moral®”’,

Embora Nietzsche mencione o projeto de escrever quatro livros da

678

Transvaloracdo numa carta de 18 de outubro’’®, e se refira ao Anticristo como o

“primeiro livro da transvaloracdo” em missivas a Franz Overbeck e Meta von Salis em
13 e 14 de novembro, houve uma mudanca de planos durante a escrita do Ecce homo,
livro redigido entre 15 de outubro e 4 de novembro de 1888. Segundo Montinari®”, se
observarmos cronologicamente as anota¢des de outubro, percebemos que os ultimos
planos da Transvalora¢do sdo para o livro que se intitularia como O imoralista®, e tais
planos sdo interrompidos e substituidos pelos textos preparatorios do Ecce homo. Em
suas anotacdes e textos preparatorios, Nietzsche abandona a continuidade dos planos
literarios da Tramsvalorag¢do quando passa a trabalhar no Ecce homo, € apOs sua
conclusao, em cartas de 20 e 26 de novembro, o filosofo passa a considerar a

Transvaloragado finalizada com o Anticristo:

Agora me narrei com um cinismo que reverberara na histdria
universal: o livro chama-se Ecce homo e é um ataque sem a menor
consideragdo ao crucificado: termina com trovao e relampago contra
tudo o que € cristdo ou cristianismo. Em tal tempestade a pessoa fica
atordoada. Eu sou o primeiro psicélogo do cristianismo e posso, como
um velho atirador, usar canhdes de grande calibre que nenhum
inimigo do cristianismo nem sequer suspeita existirem. — O livro
inteiro ¢ o preludio para a Transvaloragdo de todos os valores, a obra
que se encontra diante de mim concluida: eu juro que daqui a dois

. . ~ : 1
anos teremos a Terra inteira em convulsdes. Eu sou um destino. 8

Minha vida agora alcanca seu apice: mais alguns anos, ¢ a terra
tremera com tremendos relampagos. — Juro que tenho forcas para
alterar a cronologia. - Nao ha nada que hoje permaneca que ndo

%77 carta a Heinrich Késelitz de 30 de ouubro de 1888. Tradugdo Luis Rubira.

% “Que o primeiro livro da Transvalorag¢éo de todos os valores esteja concluido, pronto para impressao,
é algo que eu expresso com um sentimento para o qual ndo tenho palavras. Serdao quatro livros, que irdo
aparecer individualmente. Desta vez, como grande artilheiro, tenho medo de ter partido a histdria da
humanidade em dois” (Carta a Franz Overbeck de 18 de outubro de 1888).

579 ¢, MONTINARI, Mazzino. “La Volonté de Puissance” n’e existe pas. Traduction: Patricia Farazi et
Michel Valensi. Paris: Editions de I'Eclat, 1997, p. 66.

*%0 Fp 1888, 23 [4] e 23 [5].

! cartaa Georg Brandes de 20 de novembro de 1888. Tradugdo Luis Rubira.
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desmorone, eu sou mais dinamite que um ser humano. - Minha
Transvaloragdo de todos os valores, com o titulo principal de O
ANTICRISTO, esta terminada.®®

E possivel compreender a oscilagio de Nietzsche em relagio estatuto do
Anticristo ao analisarmos comparativamente as cartas do filosofo e suas anotagdes
pessoais dos meses de outubro e novembro. Nas cartas, ele menciona o Anticristo como
o primeiro livro da Transvalora¢do até meados de novembro, e em suas anotagdes e
textos preparatorios, ele deixa de fazer planos para a continuidade da Transvaloragdo
nos cadernos de outubro. Essa oscilacio pode ser também percebida, segundo
Montinari, nas mudancas feitas & mio no titulo da obra. De acordo com Montinari®®, no
exemplar do manuscrito do Anticristo que estd conservado em Weimar, ha duas paginas
de titulo, no primeiro frontispicio l&-se “O Anticristo. Tentativa de uma critica do
cristianismo. Primeiro livro da transvaloragdo dos valores”. Na segunda capa consta:
“O Anticristo. Transvaloragdo de todos os valores”, € hd um risco no subtitulo que o
anula e abaixo dele um novo subtitulo, que sera o definitivo: “Maldi¢do contra o
cristianismo”.

A mudanca de planos do autor em relagdo ao projeto editorial da
Transvaloragdo dos valores em outubro/novembro ¢ um tema delicado na pesquisa
sobre a filosofia de Nietzsche. O amparo filolégico permite mapear as intengdes do
autor, as variacdes do projeto e sua subita conclusdo, no entanto, a analise filolégica nao
aponta qualquer conclusdo sobre os motivos conceituais que levaram Nietzsche a dar
por finalizado o projeto da Transvaloragdo no Anticristo. Uma saida possivel recorre a
motivos biograficos: ha aqueles que, assim como Giorgio Colli, veem nos ultimos

. , .. 4
escritos do filosofo a sombra do colapso que se avizinha®®

, € Nietzsche poderia ter
abreviado o projeto da Transvalorag¢do porque sente que ndo seria capaz de conclui-lo.
No entanto, as cartas do outono de 1888 revelam que o filésofo se sentia bem de satde,
e depois do encerramento do Ecce homo continuou trabalhando: a partir de textos
anteriores compilou a redagdo de Nietzsche contra Wagner, preparou os Ditirambos de

Dioniso e escreveu em suas anotacdes particulares, os fragmentos da Grande politica.

%82 Carta a Paul Deussen em 26 de novembro de 1888.

Cf. MONTINARI, Mazzino. “La Volonté de Puissance” n’e existe pas. Traduction: Patricia Farazi et
Michel Valensi. Paris: Editions de I'Eclat, 1997, p. 66.

4 para Colli, na Lei contra o cristianismo, que encontra-se no final do Anticristo, ha sinais de “um
tragico desarranjo mental”, e no outono turinense o fildsofo “perde o contato com a realidade. Cf.
COLLI, Giorgio. Escritos sobre Nietzsche. Tradugdo Maria Filomena Molder. Lisboa: Relégio D’ Agua
Editores, 2000, p. 150 e 163.
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Ou seja, quando Nietzsche deu por concluida a Transvalorag¢do no Anticristo, ele o fez
por motivos filosoficos, e ndo por falta de lucidez®®® ou porque imaginava que nio teria
mais tempo. E mais, tanto a profundidade dos conteudos quanto a forma dos tltimos
escritos preparados para publicagdo ndo permitem liga-los a insanidade.

A discussdo sobre a natureza do colapso de Nietzsche, e se o filosofo tinha
conhecimento de sua eminéncia, ¢ um limite que ndo temos a intencao de transpor.
Nossa interpretacao aponta para o Ecce homo como um marco decisivo na alteracao dos
planos de Nietzsche. Movido pelo projeto da Transvaloragdo, Nietzsche quer se
apresentar aos seus leitores, mas o Ecce homo ndao ¢ uma simples apresentagdao
autobiografica, nesta obra, Nietzsche pensa a transvalora¢do como seu proprio destino,

como uma tarefa que nele se fez “génio” e “carne”®

, a transvaloragao que ele almeja
para a cultura ele identifica em si mesmo ¢ em seu pensamento. O tema do sujeito
retorna, assim, ao Nietzsche tardio por outro viés, ndo mais a partir da critica a tradicao
filosofica que o precedeu, mas no interior de uma critica de si mesmo, ou como ele
anotou num dos possiveis titulos para o Ecce homo, “Sobre a razdo de minha vida”®*’. A
tarefa da transvaloracdo dos valores leva Nietzsche a pensar a si mesmo, de modo que
os dados biograficos de Nietzsche revelados em sua obra, desde os prefacios de 1886, e
de forma ainda mais clara no Ecce homo, ¢ a performatizacao da ideia de transvaloragao

dos valores, sua realizacdo no percurso de uma vida, o que s6 pode ser percebido no

olhar retrospectivo ao passado.

3.3 Os limites e as possibilidades da compreensao de si e da comunicacio

Ao escrever o Ecce homo, Nietzsche altera o projeto editorial da Transvaloragao
dos valores. Ao narrar a si mesmo, com a intengdo de se apresentar aos leitores do
futuro, o autor encontra em sua vida a transvaloracao que sua filosofia anuncia. Em sua

autogenealogia, Nietzsche quer mostrar como ele foi capaz de se elevar acima da

%85 Numa missiva, Nietzsche revela a Peter Gast que seu estado de animo esta agitado: “Fago tantas

bufonarias comigo mesmo e me ocorrem tantas palhacadas no espirito que em plena rua sorrio
ironicamente durante uma meia-hora, e ndo tenho outra expressdao. Recentemente tive a ideia de
apresentar Malwida sob a aparéncia de Kundry, aquele que ri, num lugar decisivo de Ecce homo...
Durante quatro dias seguidos fui incapaz de tomar um ar sério” (Carta a Henrich Késelitz de 25 de
novembro de 1888. Tradugdo Luis Rubira). Mas essa exaltagdo de danimo ndo é sindnimo de falta de
lucidez, numa carta de 29 de dezembro de 1888, a seu editor Georg Naumann, Nietzsche trata de
assuntos editorais, o que sé é possivel para alguém em uso da razao.

686 EH, Por que sou um destino 1.

FP 1888, 24 [9].

687
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décadence. No entanto, essas proposi¢des esbarram em problemas postos pelo seu
proprio pensamento: primeiro, a ideia de que possa haver uma compreensdao
transparente de si mesmo; segundo, os limites e caminhos para a comunicagdo das
proprias vivéncias e, por fim, a impossibilidade de o passado ser abordado de forma
objetiva pela memoria. Trataremos brevemente dessas questdes porque elas nos
permitirdo compreender a originalidade do Ecce homo.

A possibilidade de compreender a si mesmo ¢ limitada, ja4 em seu ponto de
partida, pela restrigdo da propria capacidade de compreensdao humana, tema tratado por
nos anteriormente no primeiro capitulo. Diferente de Descartes e Kant, para Nietzsche,
a unidade da consciéncia ¢ uma ficgdo, um produto de superficie da atividade dos
impulsos, instintos e afetos. Numa passagem ja citada da Gaia ciéncia, Nietzsche afirma
que o mundo que se torna consciente ¢ “um mundo generalizado, vulgarizado”®®®, uma
generalizagdo que surge devido a necessidade imperiosa de comunicagao das utilidades
mais imediatas, tal tese, que o proprio autor admite ser uma “conjectura talvez
extravagante”, postula que a “a sutileza e a forga da consciéncia estdo sempre
relacionadas a capacidade de comunicacio™®’.

Num fragmento pdstumo de 1885, o filosofo escreve que o pensamento
consciente ¢ uma simplificacdo de um complexo processo fisiologico, e ele pode ser
“apenas um sintoma de um estado muito mais abrangente [...] € expressa para todos em

»%  Dessa forma, qualquer introspec¢io do

sinais algo de nosso estado conjunto
pensamento que se pretenda capaz de isolar, determinar e explicar suas causas e
motivos, assim como atribuir uma finalidade aos comportamentos e as acdes seria uma
falsificagdo e um empobrecimento de um “estado mais abrangente”. Essa conjectura nos
permite compreender a critica de Nietzsche, no Ecce homo, ao auto-conhecimento
platénico, “o nosce te ipsum [conhece-te a ti mesmo]”®".

Mas, se o pensamento consciente, inclusive a escrita filosofica, s6 deixa
conhecer uma parte simplificada e genérica das condicodes fisiologicas e de vida, ¢
possivel ao leitor atento a perscrutacao desses indicios conhecer algo desse “estado mais
abrangente”. Nesse sentido, Nietzsche afirma em Além de bem e mal, que “toda grande

filosofia” ¢ “a confissdo pessoal de seu autor, uma espécie de memorias involuntarias e

%% GC 354.

GC 354.
FP 1885, 38 [1].
EH, Por que sou tao esperto 9.

689
690
691



191

99692

inadvertidas™ ~. Para Nietzsche, todo ato de dizer o que ¢ o mundo ¢ uma “tirania”,

uma forma de vontade de poder®”

95694

, € “todo impulso (7rieb) ambiciona dominar: e
portanto procura filosofar”””". Por isso, o discurso filosofico e, principalmente, os
sistemas morais construidos por seus autores, oferece “decisivo testemunho de quem ele
¢ — isto ¢, da hierarquia (Rangordnung) em que se dispdem os impulsos mais intimos de
sua natureza” (BM 6).

A concepcao de que a filosofia ¢ a confissio de seu autor ¢ uma tarefa

1% ¢ Enrico

aparentemente facilitada por Nietzsche, como lembram Edmilson Paschoa
Miiller®®, porque em nenhum outro autor da filosofia a relagdo entre vida e obra é tdo
intensa como em Nietzsche, que relacionou explicitamente seu pensamento a sua saude
e doenga, e avaliou a elaboragao de seus proprios escritos as condigdes fisiologicas e de
vida, como lugar e clima. A presenga de elementos biograficos na obra de Nietzsche se
intensifica, sobretudo, a partir de 1886 nos novos prefacios®’, nos quais o autor avalia
retrospectivamente suas obras a partir das vivéncias (Erlebnis) passadas®®®. No prefacio
a Gaia Ciéncia, a relacdo entre pensamento, saude e doenca ¢ levada a um novo
patamar na literatura filosofica, a ponto dele afirmar que “num homem sdao as
deficiéncias que filosofam, no outro as riquezas e forgas”®”.

No prefacio a Gaia ciéncia, Nietzsche lanca mao de uma ideia que serd muito
importante no Ecce homo: ao ter de passar pela doenga e recuperar a saude, Nietzsche

7% "algo que o sacerdote da Genealogia ¢ incapaz de

’ , , . . . 1 .
fazer porque a décadence é a “Unica perspectiva que conhece e possui” ’'. Assim, 0

aprendeu a “deslocar perspectivas

deslocamento entre doenga e saude, entre décadence e sua superagdo € a vivéncia que

%2 BMm 6.

Cf. BM 22.

BM 6.

PASCHOAL, Antonio Edmilson. Autogenealogia: acerca do “tornar-se que se é”. In.: Dissertatio
Revista de Filosofia, Pelotas, Vol. 42, 2015, p. 27 — 44.

%% MULLER, Enrico. Zwischen Genealogie und Auto-Genealogie. Zur philosophischen Selbstdarstellung
im Spatwerk Nietzsches. In.: Revista Sofia, Vitdria, vol.4, n.1, jan/jun 2015, p. 17 — 37. O comentador
destaca que em Nietzsche, ao lado de Kierkegaard, hd uma “encenag¢do do pensamento”, no sentido de
gue as grandes questdes da filosofia se realizam pessoalmente no individuo e também houve, nesses
pensadores, uma forma de comunicagdo individual.

7 A presenga de elementos biograficos nos prefacios de 1886 é abundante, a ponto de Henry Burnett
avalia-los como uma espécie de autobiografia filoséfica quando lidos em conjunto. Cf. Cinco prefdcios
para cinco livros escritos: uma autobiografia filosdfica de Nietzsche. Belo Horizonte: Tessitura, 2008.

%8 No prefacio Tentativa de autocritica, ao Nascimento da Tragédia, Nietzsche cunha o termo
“experiéncia de si” (Selbsterlebnis) a partir do termo vivéncia (Erlebnis), cf. NT, Tentativa de autocritica
2.

699 GC, Prefacio 2.

EH, Por que sou tdo sabio 1.

GM 111 17.
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Nietzsche quer transformar em sua filosofia. Ele escreve no Prefacio a Gaia ciéncia:
“Um filésofo que percorreu muitas satides e sempre as torna as percorrer passou
igualmente por outras tantas filosofias: ele ndo pode sendo transpor seu estado, a cada
vez, para a mais espiritual forma e distancia — precisamente esta arte da transfiguragdo ¢

filosofia”’%?

. E nesse sentido, podemos compreender sua afirmacdo no Preficio do
segundo volume de Humano, demasiado humano: “meus escritos falam apenas de
minhas superacdes: “eu” estou ali, com tudo que me era hostil, ego ipsissimus [meu
proprio eu], até mesmo, se me permitem uma expressao mais orgulhosa, ego ipsissimum
[meu mais intimo eu]”’ """,

O fato de a obra de Nietzsche tratar de suas proprias vivéncias nao supera a
questdo da comunicagdo, tendo em vista os argumentos apresentados pelo filésofo no
aforismo 354 da Gaia ciéncia. Se o pensamento consciente — inclusive a escrita
filosofica — s6 transmite o que ha de mais vulgar e genérico, Nietzsche s6 transmitiria
em seus escritos o que ha de mais genérico e superficial em suas vivéncias. Essa
deducao, embora ndo esteja incorreta, recebera mais elementos que fardo da questdo da
comunicabilidade de si, na filosofia de Nietzsche, um problema complexo.

Primeiramente, destacamos que no aforismo 354 da Gaia ciéncia, apesar de os
esforcos do filésofo se direcionem para sustentar a tese de que o pensamento consciente
¢ a generalizacdo de um longo processo fisiopsicoldgico, no meio do aforismo o autor
faz uma observacgao para destacar uma particularidade: “no tocante a ragas e correntes
de geragdes” a necessidade de comunicacdo obrigou os homens a se comunicarem
rapidamente, mas o “fruto tardio” desse longo processo no qual os homens aprenderam
a se comunicar por meio de signos sdo “‘esbanjadores”: os “artistas”, “oradores”,
“pregadores” e “escritores”, pessoas em que ha o acimulo de uma heranga de “forca e
arte” (Kraft und Kunst) da comunica¢do. Neste aforismo, Nietzsche ndo se detém a
explicar como ¢ possivel a esses “esbanjadores” se comunicarem melhor ou comunicar

suas proprias vivéncias. Podemos entender a arte da comunicacdo em Nietzsche através

de algumas passagens nas quais ele se dedica a pensar a particularidade da escrita

702 GC, Prefacio 3.

HH Il, Prefacio 1.

%% Num dos textos preparatorios para o Prefacio de Humano, demasiado humano I, podemos observar
que Nietzsche usa o termo “vivéncias” (Erlebnissen), que serad substituido por ”superagdes”
(Uberwindungen) no texto publicado. No fragmento n3o publicado lemos: “meus escritos falam apenas
de minhas préprias vivéncias — felizmente vivenciei muitas coisas —: estou ai de corpo e alma — para que
dissimula-lo?, ego ipsissimus, e, quando isso vem a tona, ego ipsissimum” (FP 1887, 6 [4]).
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filoso6fica e em textos nos quais ele se refere ao seu proprio estilo de escrita e a
pretensao de formar uma comunidade de leitores ideais.

Numa anota¢do nao publicada de 1883, Nietzsche escreve que a comunicagao ¢
a tentativa de “incorporar o outro em si mesmo”’, uma afirma¢ao que pode ser entendida
a partir da dinamica conflituosa da vontade de poder, que neste fragmento se expressa

como vontade de incorporar a si a vontade do outro.

Meios de expressar-se, de comunicar-se. — mas em sua origem, nao
havia intengdo de comunicar-se, mas que toda comunicagdo é, na
realidade, querer-receber, um aferrar € querer-apropriar-se.
Incorporar o outro a si mesmo — além disso, incorporar a si proprio a
vontade do outro, apropriar-se dela; trata-se de uma conquista do
outro: na base desse instinto hd uma antiga linguagem gestual — o
gesto € a marca (muitas vezes dolorosa) de uma vontade sobre outra
vontade.””

Ao pensar a comunica¢do como conquista € dominio do outro, Nietzsche estd em
condicdes de conferir a escrita um papel performativo, no sentido de que o autor
transmite o seu “gosto” a seu leitor e, assim, confere-lhe formas, transformando seu
leitor a partir de seu “poder excedente”. Em outros dois textos pessoais, Nietzsche

€SCreve:

Conquistar — ¢ a consequéncia natural de um poder excedente: é o
mesmo que o fazer criativo e o fecundar, portanto a incorporagdo da
sua imagem em material alheio. Por isso, o ser humano superior
precisa atuar criativamente, isto é, impor a outros a sua condi¢do
superior, seja como professor, seja também como artista. Pois o
artista quer se comunicar, ¢ especialmente comunicar o seu gosto: um
artista para si ¢ uma contradigdo. Do mesmo modo ocorre com os
filosofos: eles querem tornar dominante no mundo o seu gosto — por
isso ensinam e escrevem. Onde quer que haja poder sobrando, este
quer conquistar: tal instinto é com frequéncia chamado de amor, amor

aquilo em que o instinto conquistador gostaria de descarregar-se’”.

Arte — a alegria de comunicar-se (e de receber de alguém mais rico) —

configurar as almas mediante formas —*’

Como filosofo, Nietzsche ndo tem outro meio para conquistar seu publico e
transmitir a si mesmo a ndo ser a escrita. Por isso, a questao do estilo para o filosofo nao

¢ um assunto formal. Em Nietzsche, questdes conceituais e estilo ndo sdo dissocidveis.

705 FP1883, 7 [173]. Tradugdo de Alexander Gongalves.

FP 1883, 7 [107]. Tradugdo de Flavio R. Kothe.
FP 1884, 26 [40].
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Em sua obra, encontramos textos aforismaticos curtos e longos, poemas, dissertacoes,
textos combativos, escritos festivos (Festschrift)’®, reescreve prefacios a fim de
ressignificar o entendimento de livros anteriores, elabora parddias dramaticas e insere a
si mesmo na obra. No Ecce homo, na se¢ao “Por que escrevo tao bons livros”, o filosofo
confere ao seu estilo a capacidade de transmitir a tensdo interna — o pathos — com 0s

quais seus livros foram escritos.

Direi a0 mesmo tempo uma palavra geral sobre a minha arte do estilo
(Kunst des Stil). Comunicar (mitzutheilen) um estado (Zustand), uma
tensdo interna (innere Spannung) de pathos por meio de signos
(Zeichen), incluido o tempo desses signos — eis o sentido de todo
estilo; e considerando que a multiplicidade de estados interiores ¢ em
mim extraordinaria, hA em mim muitas possibilidades de estilo — a
mais multiforme arte do estilo de que um homem ja dispos. Bom ¢
todo estilo que realmente comunica um estado interior, que nao se
equivoca nos signos, no tempo dos signos, nos gestos — todas as leis
do periodo sdo arte dos gestos.”

A mmportancia conferida ao estilo, ritmo e até mesmo a métrica do texto, como
no caso do Zaratustra, deve-se ao papel conferido aos signos pelo filosofo alemao. O
papel dos signos, em Nietzsche, ndo € de revelar o significado por meio do significante,
mas de elevar a tensdo do pensamento, os signos sao apenas sinais que traduzem um
estado fisiopsicologico, e a arte do grande estilo ¢ fazer com que os signos traduzam
melhor a economia afetiva interna de seu autor. Nesse sentido, ha um breve aforismo no
Andarilho e sua sombra, no qual Nietzsche associa estreitamente pensamento e estilo:
“Melhorar o pensamento. — Melhorar o estilo — significa melhorar o pensamento, e
nada sendo isso! —”"'°. Este aforismo nos ajuda a compreender a citagio da arte do
estilo de Ecce homo: Nietzsche acredita pensar melhor — a se¢do pretende explicar os
motivos de seus livros serem tao bons — porque ha nele uma multiplicidade de estilos
que seus leitores ndo podem ignorar.

A questdo da comunicagdo do pensamento e do estilo precisa, necessariamente,
do papel do leitor almejado por Nietzsche. No Ecce homo, antes de explicar sua arte do
estilo, Nietzsche afirma que a compreensdo de seu estado interior s6 € possivel por meio

de uma predisposi¢do afetiva, e por meio dela os signos de Nietzsche seriam capazes de

% Embora a Terceira extempordnea, Schopenhauer como educador (Schopenhauer als Erzieher, 1874) e

a Quarta, Richard Wagner em Bayreuth (1876) ndo tenham sido qualificadas pelo préprio autor como
escritos festivos, eles prestam homenagem as personalidades que intitulam as respectivas obras.
709 EH, Por que escrevo tao bons livros 4.

7O HH 11, AS 131.
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conduzir o leitor a “€xtases de aprendizagem”. Nietzsche escreve: “Mas quem comigo
tem afinidade pela altura do querer, experimenta nisso verdadeiros éxtases do aprender:
pois eu venho de alturas que asa nenhuma cruzou, eu conheco abismos onde pé algum

99711

jamais se extraviou”’ . E nesta perspectiva que Nietzsche se refere aos seus escritos

como “anzdis” que buscam por ‘“seres afins”, e acena diretamente aos seus leitores
ideais, aqueles “que de sua forca me estendem as méos™’ '~

Chegamos a questdo — inserida no tema da compreensao de si e da comunicagao
de si — do papel do leitor almejado pelo filosofo alemdo. Nietzsche escreve

13

frequentemente na primeira pessoa: “eu” (Ich), “nés” (wir) e “nos” (uns) pululam no
texto do autor, que pessoalmente se dirige aos seus leitores criando uma familiaridade e
inserindo-os num circulo intelectual. Em passagens centrais de Além de bem e mal e da
Gaia ciéncia, por exemplo, Nietzsche segue a estratégia de estreitar lagos com seus
leitores, referindo-se aos seus pensamentos como ideias corroboradas por seu publico:

. 713 C . 714 . 715
“Nossas virtudes?”" °, “Nos, imoralistas!”""", “No6s, “bons europeus™ ', “Nossa

1 I r,. 1 . . .
»116 “Nés, os sem-patria”’"’. Ao escrever em primeira pessoa, Nietzsche

interrogagdo
adota a estratégia de apresentar sua filosofia como o pensamento endossado por seus
leitores, um pensamento pessoal que passa a ser tomado como “nosso pensamento”.
Mas o publico ao qual Nietzsche se dirige ndo ¢ o das massas, sua pretensao ¢
criar um circulo de bons leitores, mesmo que ndo lhe seja contemporaneo: “e se me
ocorreu pensar em leitores, nao foi sendo em alguns dispersos, isolados ao longo dos
séculos””'®. A pretensdo de possuir um publico seleto se deve, em parte, ao trabalho
interpretativo que Nietzsche sabe ser necessario para o entendimento de seus textos’"”.
No prélogo da Genealogia, o filosofo qualifica a leitura do seu texto como uma arte a
qual, segundo suas palavras: “faz-se preciso algo que precisamente em nossos dias esta

bem esquecido — e que exigira tempo, até que minhas obras sejam “legiveis” —, para o

711 ~ .
EH, Por que escrevo tdo bons livros 3.

EH, Além de bem e mal 1.

BM 214.

BM 226.

BM 241.

GC 346.

GC377.

FP 1881, 15[58].

Num fragmento pdstumo, Nietzsche escreve que sua a linguagem aforismdtica, exige atengao e
cuidado, porque ao revelar pensamentos, a brevidade do aforismo “esconde” coisas que precisam ser
interpretadas, numa relagdo metaforizada entre Edipo e a Esfinge. Em suas palavras: “Em livros de
aforismos como os meus encontram-se entre e por detras de breves aforismos longas coisas e cadeias
de pensamentos simplesmente proibidos; e algumas dessas coisas podem ser suficientemente
questiondveis para Edipo e sua Esfinge” (FP 1885, 37 [5]).
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qual ¢ imprescindivel ser quase uma vaca, € ndo um “homem moderno”: o

72055

ruminar...”””. E no Ecce homo afirma que seus leitores o leiam ‘“como os bons

99721

filologos de outrora liam o seu Horacio”''. O cuidado editorial de Nietzsche em 1886

em escrever preficios para suas obras anteriores se deve, em parte, a intencao de ndo ser
incompreendido por seus futuros leitores, para que suas obras ndo tenham a mesma

recepcao fria do Zaratustra. E hd no Ecce homo a pretensdo de ndo ser confundido

22
como um “santo” ou “profeta”’

. 2
humanidade’?.

, por isso a ‘“exigéncia de se apresentar a

Ao mesmo tempo em que Nietzsche quer possuir um publico de leitores zelosos
e ser compreendido, ele rejeita filosoficamente a possibilidade de ser compreendido por
muitos, o que confere a questdo da compreensibilidade um estatuto conceitual. Num
fragmento da Guaia ciéncia, o filosofo afirma que, ao escrever, ele ndo pretende ser
compreendido por qualquer um, mas seus textos se dirigem a leitores selecionados. Em

suas palavras:

Nao queremos apenas ser compreendidos ao escrever, mas igualmente
ndo ser compreendidos. De forma nenhuma constitui obje¢do a um
livro o fato de uma pessoa acha-lo incompreensivel: talvez isso
estivesse justamente na intengdo do autor — ele ndo queria ser
compreendido por “uma pessoa”. Todo espirito e gosto mais nobre,
quando deseja comunicar-se, escolhe também os seus ouvintes; ao
escolhé-los, traca de igual modo a sua barreira contra “os outros”’*".

A selecao de seus leitores seria feita, de acordo com a continuagdo do texto, pelo
estilo de escrita de Nietzsche, que atrairia os “aparentados pelo ouvido” para seu
pensamento, enquanto esse mesmo estilo proibiria a adesdao daqueles que ndo o sdo:
“Todas as mais sutis leis de um estilo tém ai sua procedéncia: elas afastam, criam

distancia, proibem “a entrada”, a compreensao, como disse — enquanto abrem os

99725

ouvidos aqueles que nos sdo aparentados pelo ouvido A pretensao de Nietzsche,

com sua arte do estilo, ¢ fazer com que o leitor pense — e até mesmo o leia — com voz

6

. , . . ~ 2 . 4
alta, isto &, “leia para os ouvidos” e “ndo apenas com os olhos’* e, para isso, é

2% Gm Prdlogo, 8.

EH Por que escrevo tdo bons livros 5.
Cf. EH, Por que sou um destino 1.

Cf. EH, Prologo 1.

GC 381.

GC 381.

Cf. BM 247.
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, . . . 2
necessario ter um “terceiro ouvido”’*’

, que ¢ a capacidade de perceber a “arte em cada
boa frase”, perceber o tempo, ritmo, as pausas, os espagos deixados em branco,
reticéncias e travessdes, assim como até¢ mesmo a musicalidade dos signos, como no
caso do Zaratustra.

Werner Stegmaier’*® destaca que Nietzsche, ao convidar o intérprete a fazer
parte de um grupo intelectual, concede ao seu leitor ideal um privilégio préprio as
relagdes de amizade: a ma compreensdo que nao obstaculiza a proximidade. Entre
amigos ha um privilégio que ndo ¢ outorgado a estranhos: a ma compreensao daquilo
que se quer comunicar € que nao interdita a possibilidade de levar adiante o dialogo ou
de retomd-lo em outras circunstdncias e noutro momento. Entre amigos a ma-
compreensao ndo ¢ sindbnimo de total incompreensdo, esta configura o abandono da

disposicdo de compreender e, por isso, ¢ uma “ofensa”. Num texto preparatorio para

Aléem de bem e mal, Nietzsche escreve:

E dificil ser entendido. J4 para a boa vontade em alguma sutileza de
interpretagdo deve-se ser grato de coragdo: em bons dias ndo mais se
exige de forma alguma interpretacdo. Deve-se conceder aos amigos
uma ampla margem de manobra (Spielraum) para o mal-
entendimento. Parece-me que ¢ melhor ser mal-entendido do que ndo
ser entendido: ha algo que ofende nisso, a saber, ser entendido. Ser
entendido? Vocés ndo sabem o que isso significa? — Comprendre ¢ est
égaler.

Lisonjeia mais ser mal-entendido do que ndo ser entendido: contra

. ~ . . 2
aquilo que ndo se entende, permanece-se frio, e frieza ofende’.

Devemos reafirmar que, para o filésofo, a total compreensao ¢ algo impossivel
entre os integrantes da comunicacdo. Essa passagem ndo trata, no entanto, da
comunicacdo semantica, pois o processo de civilizagdo mostra que entre os homens de
todas as culturas ha aquilo que se erige como evidente. Nietzsche se refere a
impossibilidade de comunicar e, consequentemente, de compreender os estados
animicos em sua particularidade, pois esse tipo de comunicacdo e compreensao exigiria
que entre os interlocutores houvesse reacdes afetivas idénticas frente ao conteudo da
comunicacao, 0 que por sua vez exigira a mesma sorte de vivéncias pessoais. Mas entre
amigos, entre aqueles em que ha a disposicdo afetiva em compreender, a ma-

compreensao nao ¢ uma interdicdo para o acolhimento da comunicagdo nem o seu

727

Cf. BM 246.

Cf. STEGMAIER, Werner. Signos de Nietzsche. Trad. André Luiz Muniz Garcia. In.: As linhas
fundamentais do pensamento de Nietzsche, Petrépolis: Vozes, 2013.

72% Fp 1885-1886, 1 [182]. Trad. de André Luiz Muniz Garcia.
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abandono. Como explica Stegmaier’’

, @ ma-compreensao configura uma margem de
manobra na qual os participantes levam adiante o jogo da compreensibilidade a fim de
que entre amigos se possa “melhor” se mal entender. Aqui o adjetivo melhor nao
significa que entre amigos deva existir uma intensa ou progressiva ma-compreensao,
sendo que entre amigos a ma-compreensao se ajusta numa margem na qual € possivel
mal entender, no sentido de que as partes se permitem desenvolver sua comunicacao
sem o impedimento da incompreensdo ¢ com o cuidado de evitar o rapido
entendimento.

Tais reflexdes sobre a margem de manobra da ma-compreensao entre amigos
foram levadas ao texto publicado do autor. Num aforismo de Além de bem e mal,
Nietzsche utiliza termos do sanscrito nada familiares ao vocabulario alemio’' para
causar estranheza em seus leitores, o autor se esforca para ser mal-entendido para aludir
ao problema da compreensibilidade daquilo que nao ¢ evidente entre o circulo cultural.
Os amigos estdo numa situacdo mais comoda no que diz respeito & compreensao por
frequentarem a companhia na qual a conversagdo acontece. E devido a esse privilégio

inerente a propria amizade, Nietzsche afirma que aos amigos tem de ser dada uma

margem de manobra para o mal-entendimento. Nas palavras do autor:

E dificil ser entendido: em especial, quando se pensa e se vive
gangasrotogati, entre homens raros, que vivem e pensam de modo
diferente, ou seja, kurmagati, ou no melhor dos casos, “conforme o
andar das ras”, mandeikagati — fago eu tudo para me tornar
dificilmente entendido? — e deve-se ser, de coragdo, reconhecidamente
grato s6 pela boa vontade em alguma sutileza de interpretacdo. Que

730 .. ;. . . . . .
No comentdrio ao texto preparatério citado acima, assim Stegmaier discursa sobre a margem de

manobra dada a compreensao entre os amigos num circulo de cultura: “Conceder” significa aceitar algo
gue por si mesmo nao seria considerado correto. Um “mal-entendimento” encontra-se ai, a saber, em
compreender o incompreendido. “Margem de manobra” é um conceito ou uma imagem para
regulamentacdo da validade de regras. Uma “margem de manobra” é um espaco, no qual alguém ou
alguma coisa pode se comportar de acordo com “regras de atuagdo” (Spielregeln) proprias; espago que,
ndo obstante, é limitado por meio de regras ou dados de fato (Gegebenheiten), sobre os quais nem um
nem outro, nesse espa¢o, pode, “recreando”, impor-se. Os limites da margem na manobra na
comunicagao entre individuos sdao determinados pelos individuos que dela participam, voluntdria ou
involuntariamente. Esses limites se situam na respectiva forga daqueles individuos de acolher mesmo a
incompreensdo como compreensdo, e, por seu turno, de esforgar-se por condescender a outros por
meio de compreensibilidade, para ndo “ofendé-los”. STEGMAIER, Werner. Signos de Nietzsche. Trad.
André Luiz Muniz Garcia. In.: As linhas fundamentais do pensamento de Nietzsche, Petrépolis: Vozes,
2013, p. 143.

31 Nos seus textos preparatorios, Nietzsche tragou um paralelo entre os termos sanscritos e palavras
italianas: “gangasrotogati “como a corrente do Ganges fluindo = presto

kurmagati “com o modo de andar da tartaruga = lento

mandeikagati “com o modo de andar do sapo = staccato”.

FP 1885-1887 3[18]. Trad. Marco Antonio Casanova.
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[isso], porém, diz respeito “aos bons amigos”, que estdo sempre em
[situagdo] cOmoda e, justamente por serem amigos, acreditam ter
direito a tal comodidade: ora, ¢ bom que se conceda a cles de imediato
uma margem de manobra e um espaco de recreagdo para o mal-
entendimento: — assim se ha de rir ainda; — ou, absolutamente, [ha] de
se repelir esses bons amigos, e assim também rir! >

O riso, aqui, ¢ resultante do acolhimento amistoso do mal-entendimento. Entre
estranhos a incompreensdao impossibilita a proximidade, mas entre amigos a ma-
compreensao nao ¢ motivo suficiente para o abandono do didlogo, pois as lacunas nao
preenchidas se tornam ocasido para uma interpretacdo que, se nao pode se apoiar num
critério de verdade, ao menos pode se mostrar como possivel, provisoria ou plausivel.

Até agora, neste item, vimos que a filosofia revela algo de um “estado mais
abrangente” de seu autor, e, no caso de Nietzsche, ele se julga como um filésofo que ¢
capaz de transmitir melhor a pluralidade de estados fisiopsicologicos devido a sua
pluralidade de estilos. E o autor almeja que seu pensamento encontre ‘“‘ouvidos
aparentados” em leitores que se atentem para as questdes de estilo na qual sua filosofia
se comunica, ¢ a tais leitores o filosofo outorga o privilégio da margem de manobra da
“ma-compreensdao”. O que significa que Nietzsche nao pretende ser totalmente
compreendido ao escrever, mas quer ser continuamente interpretado por seus leitores
ideais. Falta-nos, ainda, tratar da comunicacdo do passado individual, o que seria, a
primeira vista, o tema central do Ecce homo, o que em certa medida justifica o fato
dessa obra ser vista como uma biografia intelectual de seu autor.

Edmilson Paschoal, atento ao fato de que a filosofia ¢ a “confissdo pessoal de
seu autor” e que revela algo de seu “estado mais abrangente”, destaca que ha no Ecce
homo “‘uma pretensa coincidéncia entre aquelas condi¢des de vida e de pensamento, na
forma de memorias que se revelariam por tras de suas pretensas verdades, e o tema
abordado, justamente as condi¢cdes de vida do autor ¢ o modo como sua obra se
desprende daquelas condi¢des™ . Ou seja, ao falar de si e de suas vivéncias passadas,
coloca-se o problema de como ¢ possivel — e se ¢ possivel — aceder ao passado
individual, o papel da memoria como registro da vontade e o carater significativo das
vivéncias, que sdo tratadas por Nietzsche como uma questdao de satde e de higiene da

alma.

732 BM 27. Trad. de André Luiz Muniz Garcia.

PASCHOAL, Antonio Edmilson. Autogenealogia: acerca do “tornar-se que se é”. In.: Dissertatio Revista
de Filosofia, Pelotas, Vol. 42, 2015, p. 32.
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A relacdo entre o homem e a histéria, ou a civilizacao e seu passado, ¢ um dos
grandes temas recorrentes no pensamento de Nietzsche. Em sua obra inaugural, O
nascimento da tragédia, o jovem Nietzsche contemplou na arte de Wagner o
renascimento do antigo espirito da tragédia atica’>*, uma supervalorizacio da arte
wagneriana que anos mais tarde foi revista pelo filésofo, que retrospectivamente
repreende a si mesmo, afirmando que o espirito tragico s6 foi revivido pelo seu proprio
pensamento’>>. Na Segunda consideracdo extempordnea: Da utilidade e desvantagem
da historia para a vida, Nietzsche se posiciona em relacdo ao forte historicismo
universitario de sua época, destacando vantagens e desvantagens da historia para a

vida’®

, eleita pelo filésofo como o critério em torno da qual deve se orientar a pesquisa
historica. Em Humano, demasiado humano, Nietzsche lanca mao da histéria para
investigar os sentimentos morais’, mas é na Genealogia da moral que a investigagdo
historica em Nietzsche encontra seus usos mais filosoficamente frutiferos: a historia
recontada na Genealogia ¢ uma historia interessada, a historia da emergéncia dos
valores ¢ mais uma histoéria possivel do que uma historia efetiva, a historia se mostra,
enfim, como um exercicio de poder do genealogista. Apesar de diferentes propositos
moverem o interesse de Nietzsche em relacao a historia no decorrer de suas obras, o
filosofo sempre recorre ao passado em vista do presente e de sua transformacao. Se na
Genealogia, o passado da moral ¢ da cultura ¢ abordado a fim de indagar as
possibilidades de futuro para a humanidade — um futuro saudavel —; no caso do Ecce
homo ¢ o passado individual de seu autor que ¢ tematizado a partir da perspectiva
médica, da saude, ou de como, apesar da doenca e da décadence, Nietzsche soube
supera-las e recuperar a saude.

Tomar o passado de forma interessada, a fim de compreender o presente e

transforma-lo, esse ¢ o esforco que se verifica quando Nietzsche se refere, de forma

734 sas ~ / . .
O problema da estética, ndo é para o jovem Nietzsche, um problema de segunda ordem, mas a “arte

é a tarefa suprema e a atividade propriamente metafisica desta vida” e o “problema alemao” da arte,
teria em Wagner o “centro das esperancgas alemas como vértice e ponto de viragem”. Cf. NT, Prefacio a
Richard Wagner.

** No prefacio de 1886 ao Nascimento da tragédia, Nietzsche ressignifica o tema central do livro,
afirmando que o pano de fundo do Nascimento da tragédia é o tema da moral, uma reavaliagdao que é
reiterada no capitulo do Ecce homo dedicado a primeira obra de Nietzsche. Ainda, no Ecce homo,
Nietzsche afirma que seu primeiro livro, ao langar mao do conceito de dionisiaco, antecipa uma reflexao
que so seria levado a termo com o seu Zaratustra. Cf. EH Nascimento da tragédia, 4.

7% Trata-se da divisdo analitica feita por Nietzsche em histdéria monumental, histdria antiquaria e
histdria critica. Cf. HV 2.

727 Cf. HH I, 45.
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ampla, a um “carater da humanidade”’”", ou de forma particular ao individuo, “dentro

de si”, que pode auscultar uma “histéria vivida”’’, herdada, que “ndo podemos acessar

95740

de forma direta”, como o “sentimentos de outros tempos”'. Quando “nos tornamos

serios”, segundo Nietzsche, ¢ “o mais distante, duro, profundo passado, que nos alcanca

. r 741
e que reflui dentro de nos’™*'”

. Se o passado individual e coletivo ¢ importante para a
compreensao de quem nds somos, Nietzsche também alerta para a ingenuidade de se
tomar o passado como algo “objetivo”, como se o historiador pudesse dispor do passado
como um arquedlogo dispde de objetos retirados de ruinas. Nesse sentido, Nietzsche
chega a afirmar que os “historiadores falam de coisas que jamais existiram”, de “facta
ficta” [fatos fingidos], pois a historia universal “sdo opinides sobre supostas agdes e
supostos motivos”, “cuja realidade imediatamente se vaporiza e apenas como vapor fem
efeito”’. E, assim, a propria “evidéncia” pode se colocar “contra o trabalho do

historiador”’*?

, por isso fazer historia também ¢ construir hipoteses e interpretagdes,
como no caso assumidamente feito na Genealogia e que Nietzsche também faz em
relagdo a si mesmo no Ecce homo.

Ao tratar da rememorac¢ao do passado esbarramos no tema da memoria, um tema
que em Nietzsche estd filiado ao papel da consciéncia. De acordo com o filosofo
alemdo, “ndo temos nenhum o6rgdo para o conhecer, para a “verdade”™’*, e o
conhecimento tem sua génese na utilidade para a comunicacdo e a manutencdo da
espécie. Numa fragmento de 1888, intitulado o “Papel da ‘consciéncia’”, Nietzsche
escreve: “aquilo que se torna consciente encontra-se sob relagdes causais que nos sao
totalmente veladas”, assim, pensamentos, sentimentos € a memoria sdo “projetadas nas
coisas, por detrds das coisas!”’®. Na continuagdo do texto péstumo, Nietzsche mais
uma vez nega o papel da consci€éncia como “instancia suprema”, e prefere denomina-la
de “transito” (Verkehr), e a propria consciéncia ¢ “desenvolvida no transito e com vistas
aos interesses do transito”. Aqui, transito significa que entre consciéncia € mundo ha
uma troca, um trafego que impoe significados ao mundo e, a0 mesmo tempo, confere

formas a consciéncia e, também, a memoria. Nesse sentido, o fragmento se conclui com

738

Cf. A 18.

Cf. A 545.

Cf.HH I, 223.
GMII, 3.

A 307.

A 340.

GC354.

FP 11 [145] 1888.
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a afirmagdo de que o transito se da tanto “a partir dos efeitos do mundo exterior”,
“assim como a partir de nossos efeitos sobre o que se encontra fora™**. A reflexio
desenvolvida neste texto postumo vai ao encontro da afirmacdo do autor, em Além de
bem e mal, que os filosofos alemaes ndo costumam distinguir entre “achar” (finden) e

“inventar”’¥

(erfinden) quando tratam da capacidade do conhecimento. Ou seja, na
memoria ha tanto “verdades” quanto “invengdes”, lembrar € privilegiar algo em
detrimento de outras coisas, € na rememoracao o factual e o possivel ndo se distinguem,
e nesse sentido contar a propria historia ¢ o mesmo que contar uma histéria possivel, no
limite do plausivel.

Ao destacar o tema da memoria, a partir dessas consideragdes sobre a
consciéncia, chegamos a conclusao de que a memoria, para Nietzsche, ndo ¢ apenas um
receptaculo das impressoes, que sdo registradas pela consciéncia e sdo embotadas pelo
tempo. Para além desse carater inercial da memoria, Nietzsche desenvolve, na
Genealogia, a ideia de memoria da vontade, sobre o qual pesa o “verdadeiro problema

9

do homem”. A capacidade de fazer promessas’®®, pela qual o “individuo soberano’
encarna uma “verdadeira consciéncia de poder e liberdade”’®, ¢ necessario o
esquecimento ativo que, conforme explicitamos no segundo capitulo, ¢ responsavel pela
assimilacdo do passado, que tal como um alimento indigesto, precisa ser digerido e
expelido”. Dessa forma, a “tarefa de criar um animal capaz de fazer promessas”,

. . 1
empreendida culturalmente pela “moralidade dos costumes””

, termina por fazer do
homem “responsavel”, no sentido de que a palavra empenhada retira da roda do
esquecimento a “promessa”’. E se a memoria da vontade perdura na palavra empenhada
do homem, o esquecimento figura como uma capacidade regenerativa necessaria a sua
satde. Trata-se do conceito nietzschiano de esquecimento, ndo aquele que faz
desaparecer as impressdes contidas na memoria, mas no sentido de assimilagao psiquica

. 2 r ~ ’
(Einverseelung)”?, que é uma questdo de forca e saude do homem’”>.

746 Ep 11 [145] 1888.

BM 11. Trata-se de um jogo de palavras, pois 0 mesmo radical se encontra nos termos “finden” e
“erfinden”. Nesse aforismo, Nietzsche faz uma critica a Kant, que em sua filosofia acreditou ter
descoberto faculdades, quando as teria inventado.

78 cf.GM I, 1.

GM I, 2.

Cf.GMI,10e GM I, 1.

GM I, 2.

GM I, 1.

Cf. PASCHOAL, Antonio Edmilson. O perdao como sinal de forga e saude: especulagdes em torno da
filosofia de Friedrich Nietzsche. In.: As dobras da memdria. Org. Barrenechea, Miguel Angel de. Rio de
Janeiro: 7 Letras, 2008.
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Em Assim falava Zaratustra, na companhia do Corcunda, uma das imagens no
niilismo na obra, o profeta revela que ressentimento, rancor e sede de vinganca tém
origem na problemadtica relagdo entre a vontade e o passado, pois a vontade nao pode
querer para tras, ou seja, a vontade nao pode mudar aquilo que “foi”, que ¢ uma pedra

que a vontade ndo pode mover. Nas palavras de Zaratustra:

‘Foi’: assim se chama o ranger de dentes e solitaria aflicao da vontade.
Impotente quanto ao que foi feito — ela ¢ uma irritada espectadora de
tudo que passou.

A vontade ndo pode querer para tras; ndo poder quebrantar o tempo e
o apetite do tempo — eis a solitéria afligio da vontade.”™*

Neste mesmo capitulo, Da redengdo, Zaratustra antecipa o ensinamento para o
qual ele mesmo ainda ndo estd maduro o suficiente: o poder da “vontade criadora” em
nao mais querer alterar o passado, o que significa uma “reconciliagdo com o tempo™:
“Todo ‘Foi’ ¢ um pedago, um enigma, um apavorante acaso — até que a vontade
criadora fala: ‘Mas assim eu quis!’. — Até que a vontade criadora fala: ‘Mas assim eu
quero! Assim quererei!””.””> O que torna a reconciliagio com o passado um problema
no Zaratustra ¢ a negatividade dos acontecimentos de outrora, como a dor e o
sofrimento, realidades inegaveis na vida. O personagem aprendera, no decorrer da
historia, que a afirmagdo do passado sé pode ser feita pela liberacdo do sofrimento, no
sentido de que afirmar o passado ndo significard reafirmar a dor’’®, mas se trata
justamente de desprender do passado o arrependimento, o remorso € o sofrimento. Mas
1sso s6 sera possivel por meio da forca da alegria, que potencializa a vontade criadora
para redimir o passado’”’.

O conceito de eterno retorno, que esta no centro da reflexao do Zaratustra sobre

o tempo, em 1888 ¢ ressignificado sob o nome “Dioniso”. Na secdo “O que devo aos

% 7ZA 11, Da redencgao.

ZA I, Da redencao.

No final do quarto livro do Zaratustra, em O canto do ébrio, o personagem, prestes a afirmar o
eterno retorno, canta que a dor é transitéria: “A dor diz: ‘Passa! Vai embora, 6 dor!’. Mas tudo que é
imaturo quer viver, para se tornar maduro, contente e desejoso, — desejoso do que é mais distante,
mais elevado, mais claro. ‘Quero herdeiros’, assim fala tudo que sofre, ‘quero filhos, ndo quero a mim’,
— Mas o prazer nao quer herdeiros, ndo quer filhos — o prazer quer a si mesmo, quer eternidade, quer
retorno, quer tudo eternamente igual a si mesmo. A dor diz: ‘Quebra, sangra, coragao! Caminha, perna!
Voa, asa! Para a frente, para o alto, dor!”. Muito bem! Vamos! O meu velho coracdo: a dor diz: ‘Passal’”
(ZA'IV, O canto do ébrio 4).

>7 Sobre esse tema, cf. ROSSET, Clément. Alegria: a forca maior. Tradugdo de Eloisa Araujo Ribeiro. Rio
de Janeiro: Relume Dumard, 2000.
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antigos” do Crepusculo dos idolos, Nietzsche utiliza a imagem das dores de parto, que

sao afirmadas ndo por causa do sofrimento que causam, mas pelo “prazer da criacao™:

Para que haja o eterno prazer da criag¢do, para que a vontade de vida
afirme eternamente a si propria, tem de haver também eternamente a
“dor da mulher que pare”... A palavra “Dionisio” significa tudo isso:
ndo conhego simbolismo mais elevado que esse simbolismo grego

[..]7°%

A ideia de que no passado se encontram tanto “verdades” quanto “invengdes”, e
que em tal modo de se relacionar com o passado pesa uma preocupagdo de saude e
higiene da alma, pode ser vista na forma como Nietzsche menciona seu proprio passado,
e o maior exemplo que se pode destacar ¢ a relagao de Nietzsche com Richard Wagner,
que constantemente ¢ revisitada pelo filosofo em sua obra. Depois da ruptura com
Wagner, em quem o jovem Nietzsche havia depositado as esperancgas de renovagdo da
cultura alema e europeia, o fildsofo teceu enormes criticas a Wagner e a seu projeto. No
entanto, a disputa de Nietzsche com Wagner nao ¢ levada para a obra do filosofo apenas
como um episddio importante de sua vida, mas sua relacdo pessoal com Wagner, sua
aproximacdo e rompimento, possui na filosofia nietzschiana um estatuto filosofico, pois,
nas palavras de Nietzsche, Wagner ¢ a “ma consciéncia de seu tempo” e “através dele a
modernidade fala sua linguagem mais intima”>’. O papel do musico extrapola sua
individualidade, porque ele ¢ tomado por Nietzsche como uma lente de aumento para o
problema da décadence, e nesse sentido o filosofo afirma que “Wagner resume a
modernidade””®.

Em O caso Wagner, Nietzsche admite que sua critica ao musico se deve a sua
intensa vivéncia junto a Wagner: “Minha maior vivéncia foi uma cura. Wagner foi uma

de minhas doencas™’®!

. Aqui a doenga pode ser entendida como sindnimo da décadence,
e se Nietzsche em diversas oportunidades se reconhece como filho da modernidade e
um decadente, por outro lado ele afirma que sua natureza soube resistir a Wagner'**. E o
tom de gratiddo a Wagner no Ecce homo, apesar de todas as criticas do filésofo,
revelam a tentativa de coeréncia de Nietzsche em relacdo a sua propria filosofia, a

“vontade criadora” anunciada por Zaratustra ¢ aquela que se reconcilia com o tempo: “e

1,0 gue devo aos antigos 4.

CW, Prefacio.
CW, Prefacio.
CW, Prefacio.
Cf. CW, | Pés-escrito.
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sendo como sou, forte o bastante para converter mesmo o mais discutivel e perigoso em

vantagem, tornando-me assim mais forte, chamo Wagner o grande benfeitor de minha

Vida”763

O § 6 do prefacio de 1886 ao segundo volume de Humano, demasiado humano,
reune varios conceitos que desenvolvemos neste item: a pessoalidade do texto de
Nietzsche, que constrdéi sua filosofia a partir de suas vivéncias pessoais; e tal
pessoalidade ultrapassa os limites de uma individualidade para se tornar um signo a ser
decifrado por seus leitores. A vivéncia fundamental de Nietzsche ¢ a historia de uma
enfermidade e da recuperacdo da saude, e tal vivéncia se revela o destino da
modernidade, a transvaloragdo de enfermidade — décadence — em saude, tarefa na qual
Nietzsche identifica sua vida e seu pensamento. Como signo da transvaloragdo,
Nietzsche acredita que a vivéncia que ele comunica com seu pensamento serd lida e
interpretada por seus leitores ideias, e por essa razao que ele se julga um “destino” no

; : ~ 764
Ecce homo: aquele que ¢ capaz de revelar uma €poca e a tensdo de seu tempo ' € um

95765

“destino”, capaz de “partir a historia Enfim, eis o texto que nos permite concluir a

presente discussdo e, ao mesmo tempo, vislumbrar o conceito de autogenealogia ou

genealogia de si em Nietzsche:

Deveria minha vivéncia — a historia de uma enfermidade e uma cura,
pois terminou numa cura — ser apenas minha vivéncia pessoal? E
apenas o que ¢ meu “humano, demasiado humano”? Hoje quero
acreditar no oposto; em mim avulta a confianga de que, afinal, meus
livros peregrinos ndo foram redigidos apenas para mim, como as
vezes parecia —. [...] Posso recomenda-los especialmente ao coracio
¢ aos ouvidos daqueles que sdo acometidos de algum “passado” e tém
ainda espirito bastante para sofrer também do espirito de seu passado?
Mas sobretudo a vocés, para quem a coisa ¢ mais dificil, vocés, raros,
que mais correm perigo, mais espirituais, mais corajosos, que tém de
ser a consciéncia da alma moderna e, como tal, tém de possuir a
ciéncia dela, nos quais se reune o que hoje existe de doenga, veneno e
perigo — cuja sina ¢ terem de ser mais doentes do que qualquer
individuo, pois ndo sdo “apenas individuos”..., cujo consolo ¢ saber
— ah! e percorrer — o caminho para uma nova saiude, uma saude de
amanhd e depois de amanhd, vocés, predestinados, vitoriosos,
superadores do tempo, saudabilissimos, fortissimos, vocés, bons
europeus! — —'

763 EH, Por que sou tao esperto 6.

Cf. Cl, IncursGes deum extemporaneo 44.
Cf. EH, Por que sou um destino 8.
HH Il, Prefacio 6.
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3.4 Da genealogia da moral a autogenealogia: o papel chave do Crepusculo dos
Idolos

O termo ‘“autogenealogia” (Auto-Genealogie) ou “genealogia de si”
(Selbstgenealogie) nao foi cunhado pela pena de Nietzsche, mas se trata de um conceito
estruturado por intérpretes recentes do filosofo’®’. Gragas ao trabalho filologico que
culminou na edicdo critica das obras de Nietzsche e na consequente desautorizagdo da
obra Vontade de Poder, o olhar dos estudiosos pode se voltar para aquelas que foram

L . . .. 7
realmente as ultimas obras de Nietzsche, especialmente o Anficristo e o Ecce homo™*.

757 Embora ndo tenha utilizado o termo “autogenealogia”, Werner Stegmaier langa mao da ideia de uma
“genealogia de si” em Nietzsche no texto A critica de Nietzsche da razéo da sua vida: Para uma
interpretag¢do de O Anticristo e Ecce homo. In.: As Linhas Fundamentais do Pensamento de Nietzsche.
VIESENTEINER, Jorge. L.; GARCIA, André. L. M. (org.). Petrépolis, RJ: Vozes, 2013, um texto publicado
originalmente na Alemanha em 1992. De acordo com o levantamento bibliografico feito por Andreas
Urs Sommer em seu livro Kommentar zu Nietzsches Der Antichrist, Ecce Homo, Dionysos-Dithyramben,
Nietzsche contra Wagner, Berlin: Walter De Gruyter, 2013, p. 349, o primeiro uso do termo
“autogenealogia” foi feito por ele mesmo e por Enrico Miller numa se¢do de complementos ao Ecce
homo da revista Nietzscheforschung (MULLER, Enrico; SOMMER, Andreas Urs: Einleitung zur Werkstatt:
Uber Nietzsches Ecce homo, in: Nietzscheforschung. Jahrbuch der Nietzsche-Gesellschaft 12, Berlin
2005, p. 127-131). Enrico Miller publicou em 2009 o texto Von der Umwertghung zur Autogenealogie.
Die Gotzen-Ddmmareung im Kontext des Spéitwerks. In.: GERHARDT, Volker; RESCHKE, Renate. Nietzsche
im Film. Projektionen und Goétzendammerungen, Nietzscheforschung 16, Berlin: Walter de Gruyter,
2008, p. 141 — 140 e, em 2015, publicou o artigo Zwischen Genealogie und Auto-Genealogie. Zur
philosophischen Selbstdarstellung im Spédtwerk Nietzsches. In.: Revista Sofia, Vitdria, vol.4, n.1, jan/jun
2015, p. 17 — 37, nestes textos o comentador apresenta o conceito de autogenealogia. Em 2008, Werner
Stegmaier publicou na revista Nietzcshe-Studien o artigo “A transvaloragdo de Nietzsche como destino
da filosofia e da humanidade? Ecce homo, Por que sou um destino 1”, publicado no Brasil no livro SILVA
JUNIOR, Ivo da. Filosofia e cultura: Festschrift para Scarlett Marton, S3o Paulo: Barcarolla, 2011, p. 195 -
231. Neste artigo, Stegmaier afirma que Andreas Urs Sommer e Enrico Miller adotaram a sua posi¢ao
ao utilizar o termo “genealogia de si” ou “autogenealogia” quando se referiram ao texto A critica de
Nietzsche da razdo da sua vida: Para uma interpretagdo de O Anticristo e Ecce homo. Em 2010, Jorge
Viesenteiner publicou o artigo Erlebnis (vivéncia): autobiografia ou autogenealogia? Sobre a “critica da
‘razéo da minha vida” em Nietzsche. In.: Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 1, n. 2, jul./dez. 2010, p. 327-
353, em que inaugura o termo na pesquisa Nietzsche brasileira. Desde entdo, o intérprete tem
publicado uma série de textos com o conceito de autogenealogia. Em 2015, Antonio Edmilson Paschoal
publica o texto Autogenealogia: acerca do “tornar-se que se é”. In.: Dissertatio Revista de Filosofia,
Pelotas, Vol. 42, 2015, p. 27 — 44, texto inserido em sua pesquisa sobre os ultimos textos de Nietzsche,
particularmente, o Ecce homo. Entre esses intérpretes ha diferencas e similaridades semanticas no uso
do termo autogenealogia, ndo se trata, portanto, de um entendimento univoco sobre o conceito.

7%% Cf. STEGMAIER, Werner. A critica de Nietzsche da razéo da sua vida: Para uma interpretagdo de O
Anticristo e Ecce homo. In.: As Linhas Fundamentais do Pensamento de Nietzsche. VIESENTEINER, Jorge.
L.; GARCIA, André. L. M. (org.). Petrdpolis, RJ: Vozes, 2013, p. 65 — 90. Curiosamente, os dois editores da
edigdo critica das obras de Nietzsche, Giorgio Colli e Mazzino Montinari, conferem indicagGes diferentes
para a compreensao da producgdo de Nietzsche em 1888. Montinari, ao fazer o mapeamento filolégico
dos textos preparatérios, abre as portas para uma interpretacdo dedicada dos textos de 1888; Colli, por
sua vez, ja concebe nos textos do Anticristo e do Ecce homo, um declinio de originalidade, e o desespero
em nao encontrar novos temas o teria levado a uma repeticdo estéril de temas da juventude e a uma
fuga para a narrativa autobiogréfica, numa autoexaltagcdo desmedida que revelaria a sombra do colapso
que se avizinha.
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Coube a pesquisa Nietzsche nos ultimos anos ponderar a relevancia e a
originalidade das obras e escritos do filosofo em 1888, visto que do ponto de vista dos
conteudos, aparentemente Nietzsche ndo teria encontrado nenhuma nova ideia ou

789 Ao estruturarem

avango filosofico que ja ndo estivesse presente em sua obra anterior
o conceito de autogenealogia, os estudiosos do filésofo alemdo langam mao de uma
novidade interpretativa: o empreendimento critico da genealogia, antes voltado a cultura
e ao questionamento de que tipo de homem se deve cultivar’” se direciona para o
proprio Nietzsche. Pertencente a sua época e a sua cultura, o filésofo se reconhece como
“filho de seu tempo” e “decadente”, mas, no entanto, ele identifica em sua filosofia a
forca para subverter o seu tempo e se tornar atemporal’’'. A passagem da critica
genealdogica da moral para uma autogenealogia, corresponde, segundo nossa
interpretagdo, pela reavaliacdo do projeto da transvaloracdo dos valores como
proposicao cultural, para uma transvaloragao dos valores que s6 pode ser mostrada por
uma vida que se converte em simbolo.

No intuito de desvendar a originalidade dos escritos de Nietzsche de 1888,
Enrico Miiller, em seu artigo sobre a representacio de si na obra tardia de Nietzsche’”?,
destaca que no filosofo alemdo o pensamento se realiza pessoalmente por meio de
figuracdes, nas quais os filésofos nominados, figuras historicas e tipos sao
personificacdes e tornados responsaveis por certa forma de pensar’°. A partir dessa
proposi¢do, Miiller estabelece um paralelo entre os dominios de formacdo dos ideais
ascéticos, apontados na terceira dissertacao da Genealogia da moral, com as ultimas

774

obras de Nietzsche' ™. Assim, a interpretacdo genealdgica dos artistas decadentes da

%A aparente falta de originalidade dos ultimos escritos de Nietzsche nao se sustenta, se do ponto vista

terminoldgico dos conceitos ndo ha a proposi¢ao de novas ideias, o fildsofo continua a ressignificar os
seus conceitos anteriores como, por exemplo, o par apolineo-dionisiaco, que em 1888 assume
conotacdes diferentes daquelas propostas anteriormente.

77% cf. AC 3; BM 39; BM 188; BM 203; BM 242.

Cf. CW Prélogo.

772 MULLER, Enrico. Zwischen Genealogie und Auto-Genealogie. Zur philosophischen Selbstdarstellung
im Spatwerk Nietzsches. In.: Revista Sofia, Vitoria, vol.4, n.1, jan/jun 2015, p. 17 — 37.

% Tal forma de pensar a filosofia por meio de figuragGes ou tipos, retoma a diferenga entre Kant e
Nietzsche, pois se o primeiro questiona as “condigdes de possibilidade” em busca do transcendental, o
segundo questiona as “condi¢des de vida” que motiva a busca pela verdade. Cf. RICHARDSON, John.
Nietzshe and transcendental argument. In.: Kriterion, Belo Horizonte, n2 128, Dez./2013, p. 287-305.

77 Jorge Luiz Viesenteiner utiliza as indicagdes de Miiller para erigir a defesa semantica do argumento
autogenealdgico. Para estruturar formalmente a autogenealogia, Viesenteiner se fundamenta em trés
citacGes de Nietzsche (GM, Prdlogo 6; GC 354; BM 1) para sustentar a tese que o “programa critico” de
Nietzsche vai em diregdo a uma “praxis interrogativa” na qual o genealogista, ao examinar os valores
morais, inevitavelmente se coloca também em questdo. Assim, a genealogia ultrapassa os objetivos de
se constituir como “histdria da proveniéncia” para se mover numa interrogac¢do na qual a genealogia da

771
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Genealogia’” se personifica em Richard Wagner na obra O caso Wagner; a critica a

7% ¢ a ciéncia’’’ se personifica em Socrates no Crepusculo dos Idolos; o

filosofia
discurso sobre a religido’’® encontra seu enderegamento em Cristo e no apdstolo Paulo
no Anticristo; e, por fim, Nietzsche tematiza a si mesmo no Ecce homo, pois a
transvaloracdo dos valores se personifica em sua propria vida e ele sabe que ela estara
sempre associada ao nome Nietzsche.

Diante disso, podemos afirmar que em 1888, a grande originalidade de
Nietzsche ¢ extrair de seu proprio pensamento novas relagdes e consequéncias
conceituais. Tendo empreendido uma grande critica a tradicao ocidental, a verdade e ao
cristianismo em seus livros anteriores, em seu ultimo ano de produgdo intelectual o
filosofo intencionava elaborar o projeto literario da transvaloragdao dos valores, mas ¢
levado a encerrar prematuramente tal projeto porque a transvaloragdao ndo ¢ algo que se
possa realizar na historia, ndo ¢ um projeto para o futuro, mas a transvaloragdao sera
descoberta como o destino pessoal do proprio Nietzsche, que ao narrar a si mesmo sé
pode mostrar a transvaloracao dos valores. Nesse sentido, o estatuto da Transvaloragdo
dos valores como projeto literario ndo ocupara o mesmo lugar dos planos da Vontade de
poder, porque uma interpretacdo global e sistematica e afirmativa de todos os eventos
seria um retrocesso num nivel de reflexdo ja alcancado por Nietzsche em 1888.

Enrico Miiller destaca o papel fundamental do Crepuisculo dos Idolos'” para a
compreensao da producdo filos6fica de Nietzsche em 1888. Idealizada como uma
espécie de apresentacdo geral do pensamento do autor antes da publicacdo de sua
Transvaloracdo dos valores’ ha, na obra, a proposi¢io de elementos que permitem
uma nova compreensao contextual da producdo de Nietzsche em seus ultimos meses de
producdo intelectual. No prefacio, Nietzsche afirma que a transvaloracao dos valores ¢
um “ponto de interrogacao tdo negro, tdo intenso, que arroja sombras sobrem quem o

coloca”, mas a missao de tal tarefa ndo se faz sentir mais como um “peso”, ao contrario,

moral necessariamente envolve o questionamento do préprio genealogista, de modo que é possivel
perguntar “Quem é Edipo?”, “Quem é a Esfinge?” (BM 1). Cf. VIESENTEINER, Jorge Luiz. Estrutura formal
e semantica do argumento autogenealdgico em Nietzsche. In.: Cadernos de Filosofia Alemd, Campinas,
vol. 20, n. 2, jul/dez 2015 p. 105 —119.

7 cf.GM NI, 2 a 4.

Cf.GM I, 5a 10.

Cf.GM IlI, 23 a 26.

Cf.GMII, 11 a 22.

A obra comecou a ser redigida no final de 1887, (cf. cadernos W Il 1, W 1l 2) e no comeco de 1888 (cf.
caderno W Il 3).

" Na datagao do Prélogo do Cl |1é-se: “Turim, em 30 de setembro de 1888, dia em que foi terminado o
primeiro livro da Transvaloragéo de todos os valores”.
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o filosofo fala em “manter a jovialidade” e a “sacudir de si a seriedade pesada”. E no
sentido de uma leveza frente uma dificil tarefa que o Crepiisculo dos Idolos é proposto
tanto um “descanso”, um “6cio de um psicologo” quanto uma “declaracao de guerra”. A
transvaloracdo dos valores, a grande guerra que o filosofo pretende tragar em seus
ultimos livros, leva-o a uma compenetragdao pessoal que o levard a encerrar o projeto
editorial da Transvaloragdo antecipadamente, no tempo em que escrevera o Ecce homo.
No prefacio ao Crepusculo, Nietzsche langa a indicagdo de que o empreendimento
genealodgico de médico da cultura se convertera, em seus ultimos trabalhos, num médico
de si mesmo: “A guerra sempre foi a grande inteligéncia dos espiritos que se voltaram
muito para dentro, que se tornaram profundos demais; até no ferimento se acha o poder

. 1
curativo”’8!.

A décadence, o adoecimento e o niilismo, temas caros a este periodo, sao
assumidos de forma pessoal por Nietzsche, que langard mao de sua propria vida como
argumento filosofico.

A imagem metaforica do martelo, presente no prefacio e na conclusdo do
Crepiisculo dos Idolos, oferece uma interessante indicacdo da filosofia de Nietzsche em
1888 e a tarefa filosofica da transvaloragdo dos valores. No prefacio, o martelo ¢
invocado como um diapasdo, sob cujo toque o som revela se tratar de idolos vazios,
ocos, que somente sob a falsidade podem permanecer como idolos. No entanto, o
martelo como diapasdo ndo destréi os idolos, eles apenas revelam o que eles sdo. O
diapasao equivale ao estetoscopio do médico da cultura, que procura diagnosticar pelos
sintomas as causas do adoecimento do organismo. Ao se referir ao Crepusculo, no Ecce
homo, Nietzsche afirma “o que no titulo se chama idolo ¢ simplesmente o que até agora

. 2
se denominou verdade”’®

. A declaragdo de guerra feita pelo psicélogo Nietzsche, no
Crepiisculo dos Idolos, toca a partir de sua sintomatologia a décadence moderna, que
teve em Socrates e na metafisica as bases para a construgdo de pretensas verdades como
a ordem moral do mundo. Assim como o diapasdo ndo tem o poder de efetivamente
destruir idolos, mas apenas revelar sua mendacidade, a transvaloracdo dos valores de
Nietzsche ndao pode demolir dois mil anos de cultura platonica-crista, mas pode revelar
o que ela ¢: uma perspectiva historicamente hegemodnica, mas nao a Unica possivel.
Ainda no Crepuisculo dos Idolos, Nietzsche langa mio do conceito de sentimento

da distancia (Pathos der Distanz) de forma muito pessoal, um uso que se estendera para

as outras obras de 1888. De forma aniloga, mas menos literal, o conceito de

B Prologo.

B EH Q1.
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ordenamento ou hierarquia (Rangordnung) ¢ usado como um contraste pessoal de
Nietzsche em relacao a modernidade. Exploraremos brevemente esses conceitos, porque
eles nos permitirdo compreender como a transvalora¢do dos valores se personaliza de
forma acentuada em seu ultimo ano de producao filosofica.

No Crepusculo dos idolos, na se¢ao § 37 das Incursoes de um extempordaneo,
Nietzsche apresenta mais uma vez um tema caro a sua critica a moral, ele se contrapde a

1783, Ndo vamos nos

ideia de que haja um progresso ou uma evolugao historica da mora
deter agora nas objecdes que Nietzsche traga a ideia de progresso moral, pois
acreditamos ter tratado do assunto de forma suficiente no segundo capitulo, quando
abordamos a obra Genealogia da moral. Queremos destacar, neste momento, o conceito
de sentimento da distancia, que € utilizado como um contraponto ao declinio fisiologico
do homem moderno e das instituigdes modernas, porque tanto do ponto de vista
fisiopsicologico quanto politico, a modernidade ¢ marcada por um nivelamento humano
pautado pela passividade e pela negatividade. Moralmente, a modernidade continua
cristd porque entroniza em seus costumes a compaixdo, que ¢ concebida por Nietzsche
como um sentimento niilista. Do ponto de vista politico, a modernidade pds-
revolucionaria concebe na igualdade de direitos o valor final de cada ser humano, uma
igualdade formal que ndo somente anula a distingdo entre os homens, mas delimita os
limites das aspiragdes humanas, que sdo massificadas na logica do trabalho maquinal e
no desejo de acumulo econdmico >t A décadence da modernidade, segundo Nietzsche,
termina por fazer de todos os homens “iguais”, e assim ignora “o fosso entre um ser
humano e outro, entre uma classe e outra, a multiplicidade de tipos, a vontade de ser si
proprio, de destacar-se, isso que denomino pathos da distincia”™™ .

O sentimento de distancia ¢ proprio de individuos e épocas fortes que, por um

excesso de vida e de poder, sdo capazes de se diferenciar da décadence porque

783 £ . e . , P .
E interessante notar a clareza expositiva de Nietzsche no Crepusculo dos idolos, livro que cumpre o

seu papel de ser uma introdugdo geral a filosofia do autor. Enquanto a critica genealdgica se
caracterizava por sua forma aforismatica, o Creptsculo dos fdolos, assim como o Anticristo, organizam-
se em seg¢des sistematicas, no qual o desenvolvimento dos argumentos segue de forma continua.

# Na secdo seguinte do Crepusculo dos idolos, a § 38, Nietzsche afirma que o liberalismo tem por
consequéncia o prejuizo da propria ideia de liberdade, porque ao construir a nog¢dao de liberdade
intrinsicamente associada a nogao de desenvolvimento econdmico, o idedrio liberal e suas instituicdes
massificam o homem sob a égide do sonho burgués. Segundo Nietzsche: “os homens pequenos e avidos
de prazer — com elas [as institui¢Ges liberais] triunfa, a cada vez, o animal de rebanho. Liberalismo: em
outras palavras, animalizagdo em rebanho”. No prélogo 5 do Zaratustra, Nietzsche ja havia associado ao
“Ultimo homem” a busca de “prazeres do dia e prazeres da noite” como o rebaixamento da ideia de
felicidade.

785 Cl, IncursGes de um extemporaneo 37.
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estabelecem uma hierarquia (Rangordnung) interna que permite a esse tipo nobre de
homem distinguir-se dos demais’*®. Na secdo seguinte do Crepusculo, Nietzsche
continua desenvolvendo sua argumentacao e, frente aos ideais modernos de liberdade e
de igualdade, o filosofo afirma que o tipo nobre se distancia das massas porque sua
economia interna estabelece um conflito que nio desarticula o conjunto, mas o eleva’’,
porque ¢ esse conflito interno que estabelece a hierarquia e permite ao individuo “ser

responsavel por si” e “ser livre”, em suma, a tomar distdncia das massas:

Pois o que ¢ liberdade? Ter a vontade da responsabilidade por si
proprio. Preservar a distancia que nos separa. Tornar-se mais
indiferente a labuta, dureza, privacdo, até mesmo a vida. Estar
disposto a sacrificar seres humanos a sua causa, ndo excluindo a si
mesmo. Liberdade significa que os instintos viris, que se deleitam na
guerra e na vitéria, predominam sobre outros instintos, os da
“felicidade”, por exemplo. O ser humano que se tornou livre, e tanto
mais ainda o espirito que se tornou livre, pisoteia a desprezivel
espécie de bem-estar com que sonham pequenos lojistas, cristdos,
vacas, mulheres, ingleses e outros democratas’®.

A responsabilidade por si mesmo e tornar-se livre, no horizonte interpretativo de
1888, em nada lembram o sujeito livre da modernidade, mas reinem em si, de forma
madura, diversas conquistas do pensamento de Nietzsche. Dois anos antes, em 1886, no
novo prefacio ao primeiro volume de Humano, demasiado humano, Nietzsche ja havia

indicado sua concep¢do de autonomia e maturidade moral, que ¢ o problema da

786 , . . , . .
O tema do ordenamento é muito caro a Nietzsche em Além de bem e mal. Em diversos aforismos

(BM 62; 213; 221; 224; 268), o filésofo opbde a Rangordnung o rebaixamento humano ao nivel das
massas, o que acontece por obra da moral da compaixdo, da religido crista ou por conta da politica do
igualitarismo moderno. Da perspectiva do individuo, o ordenamento fisiopsicoldgico estd na génese da
moral aristocratica, da forma nobre de estipular valores. Nesse sentido, Nietzsche afirma: “Quais os
grupos de sensagdes que dentro de uma alma despertam mais rapidamente, tomam a palavra, ddo as
ordens: isso decide a hierarquia (Rangordnung) inteira de seus valores, determina por fim a sua tdbua
de bens. As valoragGes de uma pessoa denunciam a estrutura de sua alma, e aquilo em que ele vé suas
condi¢des de vida, sua auténtica necessidade” (BM 268). Ordenamento e sentimento da distancia
pertencem ao mesmo universo semantico, pois a elevacgdo do homem nobre necessita tanto do
ordenamento de seus instintos, afetos e pulsdes quanto do sentimento de diferenciagdao em relagao as
formas decadentes: “Sem o pathos da distdncia [...] ndo poderia nascer aquele outro pathos ainda mais
misterioso, o desejo de sempre aumentar a distancia no interior da propria alma, a elaboragdo de
estados sempre mais elevados, mais raros, remotos, amplos, abrangentes, em suma, a elevag¢do do tipo
“homem”, a continua “autossuperacao do homem”, para usar uma férmula moral num sentido
supramoral” (BM 257).

787 po se referir a essa tensdo interna do homem em Nietzsche, Edmilson Paschoal utiliza, em suas aulas,
a metafora do “arco tenso”, cuja tensdo ndo retesa a corda nem a deixa frouxa, ou seja, é essa tensao
gue permite o langamento da flecha, tratando-se, portanto, de uma tensao criativa e ndo destruidora.
788 Cl, IncursGes de um extemporaneo 38.
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hierarquia dos afetos, instintos e pulsdes que estio na base das valoracdes morais’™.
Neste texto, no qual o espirito livre conversa consigo mesmo, Nietzsche afirma que o
espirito livre conquista o dominio sobre “seu pr6” e “seu contra”, o que exige o olhar
perspectivo sobre si e sobre o mundo, de forma que lhe ¢ permitido (diirfen), como um
excesso perdulario de vida e de poder, ordenar seus afetos numa economia interna. E
interessante notar que por tras dessa hierarquia e economia fisiopsicoldgica ndo ha um
“eu quero” ou a acdo de um ‘“‘sujeito livre”, mas, ao contrario, 0 querer € o sujeito
decorrem dessa disposi¢ao interna.

A hierarquia dos instintos e afetos, ou a sua falta ou mé ordenagao, estao na base
do diagnoéstico de Nietzsche sobre a modernidade em 1888. No Crepusculo dos idolos,

o “problema de Socrates” ¢ o problema da “anarquia dos instintos™’*°

que o conduzem a
décadence e a uma supervalorizagdo da razao, ou seja, o destino do moribundo Sécrates
¢ o retrato da tradigdo filosofica. No Caso Wagner, o misico alemao ¢ usado como uma

~ 7 . . 1
figuragio da propria modernidade, Wagner “resume”’’

a modernidade porque

Nietzsche reconhece em Wagner a entronizagdo cultural das virtudes de uma vida
. 2 ) . .

declinante’”, e entre o musico e a modernidade, particularmente entre Wagner e o

“gosto alemdo”, haveria em comum “a diminuicdo da forca organizadora””®*. Enquanto

Wagner ¢ a semidtica para a compreensao da décadence na cultura superior, no

789 . N ~ . . ~ . . . .
Devido a sua extensdo, faremos aqui a citagdo do texto no qual o espirito livre dialoga consigo

mesmo: “"Vocé deve tornar-se senhor de si mesmo, senhor também de suas proprias virtudes. Antes
eram elas os senhores; mas ndao podem ser mais que seus instrumentos, ao lado de outros
instrumentos. Vocé deve ter dominio sobre o seu pré e o seu contra, e aprender a mostra-los e
novamente guarda-los de acordo com seus fins. Vocé deve aprender a perceber o que ha de
perspectivista em cada valoragdo — o deslocamento, a distorgao e a aparente teleologia dos horizontes,
e tudo o que se relaciona a perspectiva; também o qué de estupidez que ha nas oposicdes de valores e a
perda intelectual com que se paga todo pré e todo contra. Vocé deve apreender a injustica necessdria
de todo pré e contra, a injustica como indissocidvel da vida, a propria vida como condicionada pela
perspectiva e sua injustica. Vocé deve sobretudo ver com seus olhos onde a injustica é maior: ali onde a
vida se desenvolveu ao minimo, do modo mais estreito, carente, incipiente, e no entanto ndo pode
deixar de se considerar fim e medida das coisas e em nome de sua preservagdo despedacar e questionar
o que for mais elevado, maior e mais rico, secreta e mesquinhamente, incessantemente — vocé deve
olhar com seus olhos o problema da hierarquia (Rangordnung), e como poder, direito e ampliddo das
perspectivas crescem conjuntamente as alturas. Vocé deve" — basta, o espirito livre sabe agora a qual
"vocé deve" (sollen) obedecer, e também do que agora é capaz, o que somente agora lhe é — permitido
(diirfen)...” (HHI, Prefacio 6).

790 Cl, O problema de Sdcrates 4.

CW, Prefacio.

792 “Darei minha concepgdo do que é moderno. — Toda época tem, na sua medida de forga, também uma
medida de quais virtudes lhe sdao permitidas, quais proibidas. Ou tem as virtudes da vida ascendente:
entdo resiste profundamente as virtudes da vida declinante. Ou é ela mesma uma vida declinante —
entdo necessita também das virtudes do declinio, entdo odeia tudo o que se justifica a partir da
abundancia, da sobre-riqueza de forgas. A estética se acha indissoluvelmente ligada a esses
pressupostos bioldgicos: ha uma estética da décadence, had uma estética cldssica [...]” (CW, Epilogo).

%3 cw, Segundo pds-escrito.
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Anticristo Nietzsche condena a degenerescéncia fisiolégica promovida pela religido
cristd de Paulo sobre as massas’ .

A necessidade de ordenar os instintos e afetos e do olhar perspectivistico sobre
as valoracdes, postuladas no didlogo do espirito livre consigo proprio’””, sdo tornadas
pessoais por Nietzsche no Ecce homo. Enquanto no Crepusculo dos idolos, no Caso
Wagner e no Anticristo, Nietzsche estabelece um diagnostico da décadence e da
corrupgao fisiopsicologica, no Ecce homo Nietzsche se apresenta como saudavel porque
aprendeu, com sua experiéncia, a se diferenciar da décadence. Nietzsche foi cristdo na
infancia, wagneriano quando jovem e ¢ filésofo. Ele s6 pode conhecer tanto a
décadence porque se reconhece experimentado em tais questdes. Sendo um decadente,
Nietzsche aprendeu também a ser o seu contrario’ ° — alguém saudavel, com a forca
necessaria para curar a si mesmo’ ' e a olhar para o problema dos valores sob a dtica
das perspectivas. Tal “satde” e “olhar perspectivo” permitem a Nietzsche transvalorar

os valores:

Necessito dizer, apds tudo isso, que sou experimentado em questdes
de décadence? Conheco-a de tras para a frente. Inclusive aquela arte
de filigrana do prender e apreender, aqueles dedos para nuances,
aquela psicologia do “ver além do angulo”, ¢ o que mais me seja
proprio, tudo foi entdo aprendido, ¢ a verdadeira dadiva daquele
tempo em que tudo em mim se refinava, tanto a observacdo mesma
como os orgdos da observagdo. Da otica do doente ver conceitos e
valores mais sdos, e, inversamente, da plenitude e certeza da vida rica
descer os olhos ao secreto lavor do instinto de décadence — este foi o
meu mais longo exercicio, minha verdadeira experiéncia, se em algo
vim a ser mestre, foi nisso. Agora tenho-o na mao, tenho mao bastante
para deslocar perspectivas: razao primeira porque talvez somente para
mim seja possivel uma “transvaloragio dos valores””".

Textualmente, o conceito de hierarquia ndo ¢ empregado acima, mas seu
universo semantico € utilizado por Nietzsche para afirmar, de forma muito pessoal, que
ele se tornou mestre, por meio da experiéncia, a deslocar perspectivas. Destacamos que
nestas afirmacdes de Nietzsche ndo ha vestigios do sujeito do livre-arbitrio da
modernidade, nem o sujeito do autoconhecimento de Platdo, mas ¢ o olhar de Nietzsche

para suas experiéncias passadas que lhe permite compreender melhor que a

74 AC 47.

HHI, Prefacio 6

EH, Por que sou tdo sabio 2.
EH, Por que sou tdo sabio 3.
EH, Por que sou tdo sabio 1.
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transvaloracdo dos valores ¢ algo que vem ocorrendo em sua vida e em sua obra de
forma inevitdvel, como o seu destino pessoal. Por isso, no Ecce homo, mais do que
propor novos conceitos, Nietzsche lanca mio de sua vida como prova, como um
argumento filosofico, ou seja, ele utiliza sua vida como festemunho de seu pensamento.
A inferéncia regressiva’’’, que é o prisma psicologico que vai da “obra ao autor, do ato
ao agente, do ideal aquele que dele necessita, de todo modo de pensar e valorar a
necessidade que por tras dele comanda” ¢ empregado por Nietzsche sobre ele mesmo, o
que so ¢ possivel de ser realizar por meio da narrativa.

Nesse sentido, ao comentar o Caso Wagner no Ecce homo, Nietzsche mais uma
vez critica a décadence do musico e a corrupcao do gosto alemao. O psicologo
Nietzsche se indaga sobre o sentimento da distdncia que estd nas bases do gosto de um
homem e de um povo — no caso, os alemaes; e se ha ou ndo um ordenamento saudavel
em seus instintos, ou seja, se 0 homem ou o povo avaliado € capaz de se distinguir ou se

pertence as massas:

Ao imaginar uma espécie de homem que vai de encontro a todos os
meus instintos, sempre me sai um alemdo. A primeira coisa em que
peso o coragdo de um homem ¢ se ele tem dentro de si um sentimento
de distancia, se enxerga em toda parte posigdo, ordem, grau entre um

r

homem e outro, se distingue: com isso € um gentilhomme; em
qualquer outro caso o individuo submerge irremediavelmente na
magnanima — oh, qudo bondosa! — categoria da canaille. Mas os
alemées sdo canaille — oh, sdao tdo bondosos!... Rebaixamo-nos no
trato com alemies: o alemio nivela..."”

Na sequéncia do texto, o filésofo utiliza sua vida como um argumento, como
relato testemunhal de que nele ha uma diferenciacao em relagdo a décadence: “Minha

. . . , . . 1
vida inteira é prova de rigueur [rigorosa] dessas frases”®’

. Em seguida, Nietzsche
afirma, utilizando sua vida como argumento, que jamais sofreu com a indiferenga e com
a ma compreensdo de suas obras, incluindo seus amigos mais intimos. As cartas de
Nietzsche revelam que essas afirmagdes nao sdo verdadeiras do ponto de vista factual,
pois Nietzsche sofria com a recepgdo fria de suas obras desde o Nascimento da
tragédia, e a falta de leitores para seu Zaratustra, considerada desde sua concepgao
como a obra principal do autor, trouxe a ele grande decep¢do. O testemunho de

Nietzsche publicado no Ecce homo de que ele ndo sofreu com a indiferenca em relagao

799 cf. GC 369 e NW Nés antipodas.

EH, O caso Wagner 4.
EH, O caso Wagner 4.
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as suas obras ndao pode ser julgado do ponto de vista moral da mentira ou da
falsificagdo, ou seja, essas afirmagdes de Nietzsche ndo podem ser julgadas a luz da
biografia, mas devem ser lidas a luz de seu proposito filoséfico. Em Além de bem e
mal, Nietzsche havia afirmado que “a hierarquia ¢ quase que determinada pelo grau de
sofrimento a que um homem pode chegar” e que o “o sofrimento profundo enobrece;

2 . ~ ~ .
80 , € essas consideragdes sdo assumidas pessoalmente no Ecce homo, e

coloca a parte’
porque Nietzsche quer mostrar que ele ¢ a figuracdo da transvaloracdo dos valores,
ficcionalmente ele poetiza, numa criacao artistica, elementos biograficos que permitem
a ele fazer de sua vida um argumento. O conceito de dionisiaco, por exemplo, ¢
assumido pessoalmente pelo filosofo como sua propria natureza, como amor fati: “—
Eu mesmo nunca sofri por tudo isso; o necessario nao me fere; amor fati ¢ minha
natureza mais intima”"".

Por fim, o horizonte interpretativo inaugurado pelo Crepiisculo dos Idolos para a
producdo filos6fica de Nietzsche em 1888 ja apresenta uma consideracdo que sera
levada adiante para o Ecce homo: a visao retrospectiva de que toda a producao filosofica
de Nietzsche o conduz a transvaloracdo dos valores, e que essa tarefa o leva a uma
identificag¢do crescente com seu personagem Zaratustra. No final da penultima se¢do do
Crepusculo, “O que devo aos antigos”, Nietzsche afirma ter feito no Nascimento da
Tragédia sua primeira transvaloracdo, e se identifica como o “Ultimo discipulo do

’ . . 4
filosofo Dioniso” e “mestre do eterno retorno’®*.

Tal revisdo retrospectiva do
Nascimento da Tragédia, que sera levada a termo no Ecce homo em relagao a toda obra
publicada, levara Nietzsche a conclusdo que a transvaloracdo dos valores ndo ¢ um
projeto para o futuro, nem algo que possa a ser proposto de forma universal. A
transvaloragcdo dos valores somente pode ser mostrada por meio de figuracdes, por meio
de uma vida que se apresenta como uma transvaloragcdo. Neste sentido, a tltima se¢do
do Crepusculo dos idolos, como destaca Miiller, revela sutilmente a propria posicao
filosofica de Nietzsche em 1888. A ultima secdo do Crepusculo, mtitulada “Fala o
martelo” € uma citacao do terceiro livro do Zaratustra, do capitulo “De velhas e novas
tabuas, 29, na qual o martelo assume sua conotagdo destruidora e criadora, pois a

“dureza” do “cortar e retalhar” é colocada como condi¢do para “criar” e “imprimir a

mado nos milénios como se fossem cera”. A pretensio de Nietzsche em 1888 de
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BM 270.
EH, O caso Wagner 4.
Cl, O que devo aos antigos 5.
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inscrever seu nome como um marco divisorio na historia € analoga a situacdo de seu

personagem Zaratustra no inicio do capitulo “De velhas e novas tdbuas”, em que se lé:

Aqui me acho sentado, esperando, com velhas tabuas partidas ao meu
redor, e também novas tabuas pela inscritas metade. Quando chegara
minha hora?

— a hora de minha descida, meu declinio: pois ainda uma vez quero ir
até os homens.

(...) Entrementes falo comigo mesmo, como uma pessoa que tem

tempo. Ninguém me conta algo novo: assim, conto-me a mim

mesmoSOS.

Nietzsche se encontra na mesma situacdo de seu Zaratustra. As “tabuas
quebradas” podem ser compreendidas como a moral e a nog¢do de verdade, que foram
colocadas a prova pelo seu programa critico e genealogico. As “tabuas inscritas pela
metade” tém paralelo com o projeto da Transvaloragao dos valores enquanto um
programa literario, um plano que Nietzsche ndo pode concluir, mas que sera alterado
quando passara a ‘“contar-se a si mesmo” no Ecce homo. A narragdo de si para si de
Zaratustra ¢ reassumida pelo filésofo na ultima frase da secdo ndo nomeada apds o
prologo do Ecce homo: “E assim me conto a minha vida”. “Falar consigo préprio”, €
descrito na /Il Considera¢do extempordnea, como a coincidéncia da honestidade do
franco falar com a receptividade afetiva de bem ouvir: “trata-se de um falar honesto,
austero e generoso diante de um ouvinte que ouve com amor”**®. Na ultima filosofia de
Nietzsche, na qual o pensamento se configura pessoalmente em tipos e personagens, a
transvaloragcdo dos valores também s6 serd possivel de ser mostrada por meio de uma

figura de pensamento, o proprio Nietzsche. O contar-se a si mesmo™ nos leva a

805 7 Ill, De velhas e novas tabuas 1.

SE 2. Tradugdo Giovane Rodrigues e Tiago Tranjan.

87 A expressdo latina “Mihi ipst scripsi” (escrever para mim mesmo) pode ser encontrada em diversos
fragmentos pdstumos (FP 1875, 2 [2]; FP 1884, 26 [338]; FP 1884, 26 [467]; FP 1885, 34 [196]; FP 1885,
37 [2]) e em cartas do fildsofo (a Henrich Romundt em 26/09/1975, a Paul Rée em 29/05/1882 e
10/06/1883, a Erwin Rohde em meados de 07/1882 e em 19/05/1887). Em 1867, nos “Apontamentos
para um ensaio sobre Demdcrito”, um conjunto de textos que serviriam de base para um livro em
homenagem a Ritschl, seu mestre na filologia, Nietzsche destaca uma aprofunda admiragao por um
comentarista de filosofia antiga, Valentin Rose, que apesar de hermético haveria contribuido muito para
sua compreensao sobre Aristoteles e Demdcrito. Segundo Nietzsche, Rose tinha adoto o lema sibi
quisque scribit (cada um escreve para si mesmo), o que despertou seu respeito, pois essa “inaudita falta
de claridade, essa acumulagao de pensamentos em frases enigmaticas e alusdes, essas citagdes remotas
e sempre incompletas” oferecem “uma mao ao leitor enquanto com a outra o preserva do contato com
0 publico” (FP 1867, 58 [3]). A edigdo Colli-Montinari recorda a referéncia de Nietzsche, nessa mesma
época, a frase de Ralph Emerson em seus Ensaios: “Quem escreve para si mesmo, escreve para um
publico imortal”.
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investigar de que modo a transvaloragdo dos valores s6 pode ser mostrada numa

narragdo de si, numa autogenealogia.

3.5 A transvaloracao dos valores na narrativa do Ecce homo

Analisaremos os dois primeiros capitulos do Ecce homo para demonstrar que a
narragdo autogenealogica de Nietzsche coincide com a construgdo da figura de
pensamento Nietzsche, uma figura filos6fica que personifica a transvaloragdo dos
valores. Nos dois primeiros capitulos, Por que sou tdo sabio e Por que sou tdo esperto,
Nietzsche olha para sua vida de forma retrospectiva a fim de mostrar aquilo que
constituiu a sua sabedoria (Weisheit) e a sua esperteza (Klugheit).

Sabedoria e esperteza ndo sdo estritamente as mesmas coisas, tanto em alemao
quanto em portugués, porque a primeira tem um sentido amplo, de um conhecimento
que ndo ¢ voltado para as coisas imediatamente aplicdveis, o que corriqueiramente ¢
significado com a expressdo “sabedoria de vida”, um conhecimento abrangente que se
volta para o conjunto da vida. A esperteza, por sua vez, ¢ um conhecimento de carater
pratico, algo cuja contingéncia oferece margem para escolha e aplicagdo exitosa; a
esperteza ¢ um saber que envolve dominio das condigdes e a extracdo de bons
resultados. Embora pertengam a dominios distintos, sabedoria e esperteza se conectam
em seu sujeito: ao descrever a si mesmo, Nietzsche surge no texto como uma figuracao
de sua propria filosofia, um “ego” que ndo ¢ uma unidade substancial, mas uma
hierarquia de pulsdes e instintos, cuja unidade ¢ mantida por um instinto sadio de
“preservacdo” ou “autodefesa”, e foi esse instinto dominante que o levou a ser “tao
sabio” e “tao esperto”.

Nesses dois capitulos, Nietzsche fala exaustivamente de si, o que de certa forma
autorizaria a leitura do Ecce homo como uma autobiografia, no entanto, os elementos
biograficos que o autor langa mao ndo sdo suficientes para a reconstrucdo da vida de
Nietzsche, isto ¢, ndo ha uma narrativa consequente da vida do autor, mas encontramos
uma descrigdo de si a partir de episodios biograficos, ou seja, a vida serve como
elemento para a construgdo da figura Nietzsche. No Ecce homo, o argumento biografico

serve a um proposito filoséfico, a composicdo de uma figura de pensamento que,
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construida com elementos em parte reais e em parte ficcionais, termina por personificar
a filosofia de seu autor.

Nietzsche inicia a primeira se¢ao de Por que sou tdo sabio com uma proposi¢ao
que ele qualifica a0 mesmo tempo como ‘“‘singularidade” (Einzigkeit), “fortuna” (Gliick)

e “fatalidade” (Verhdngniss):

Diria, em forma de enigma, que como meu pai ja morri, € como minha
mie ainda vivo e envelheco. Essa dupla ascendéncia, como que do
mais elevado e do mais rasteiro degrau da vida, a um tempo décadent
e comeco — isso explica, se é que algo explica, tal neutralidade, tal
auséncia de partidarismo em relacdo ao problema global da vida, que
acaso me distingue. Para os sinais de ascensdo e declinio tenho um
sentido mais fino do que homem algum jamais teve, nisto sou o
mestre par excellence — conhego ambos, sou ambos."*”

No inicio do Ecce homo (§ 1), Nietzsche discursa sobre sua ascendéncia
paternal. Relaciona a memoria de seu pai morto a suas doengas, € o parentesco com sua
mae sera associado, na sequéncia, a0 seu germanismo, ao espirito alemdo que se faz
presente no sobrenome Nietzsche, uma filiagio que o autor quer se distanciar

L9

ficcionalmente (§ 3)*”’. Como genealogista, Nietzsche sabe que o “dizer quem ele ¢” ¢ o

<9981
dar “testemunho de si”%'°

significam revelar sua propria filiagdo. A “fatalidade” da
filiagio é o drama que esmagou Edipo, mas a filiagdo a um pai morto e a uma mée que
ainda vive — o significado freudiano poderia ser aqui muito explorado — ¢ assumido de
forma filosofica por Nietzsche. Ao “enigma” da filiagdo de Nietzsche ndao queremos
oferecer uma resposta que se pretenda definitiva, mas almejamos oferecer uma
interpretagdo condizente com o texto do autor € que vai ao encontro de nossas
pretensoes exegéticas. O discurso sobre a propria ascendéncia pode ser compreendido a
partir da exposicao das ideias que estdo ao seu fundo: o problema da degenerescéncia
fisiologica, um problema médico de cunho darwinista que fazia parte das leituras de
Nietzsche em 1887 e 1888.

Grosso modo, Nietzsche se interessou muito pela teoria da degenerescéncia dos

médicos franceses de sua €poca, mais receptivos ao darwinismo do que os médicos

alemaes e ingleses. Para esses fisiologistas franceses, como Benedict Morel e,

88 EH, Por que sou tdo sabio 1.

Cf. Trata-se do terceiro paragrafo da edi¢do Colli/Montinari , que na edi¢cdo brasileira consta nas
notas de rodapé.
810 EH, Prefacio 1,

809
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. . r r A . 11 , . y e
principalmente, Charles Féré, a degenerescéncia®' é um problema fisiologico que
acomete certos seres vivos, uma forma de adoecimento e de enfraquecimento que, nos
seres humanos, leva a uma incapacidade de reagdo frente a estimulos hostis, a

) . e 12
neurastenia e, por fim, a uma hlpersen51b1hdade8

. O problema da décadence, antes de
ser um problema axiolodgico, € um problema de satde, de fisiologia, e a busca pelas
condicdes de vida e o prisma psicoldgico de questionamento sobre vida ascendente ou
vida declinante, problemas aplicados a cultura na Genealogia da moral, voltam-se para
o proprio Nietzsche que passa a descrever a si mesmo, num exercicio em que a narrativa
de si ¢ uma forma de distanciamento e de criagdo. O “problema global da vida”, sobre o
qual Nietzsche nao pode ser apartidario e que, ao mesmo tempo o distingue, ¢ o fato
dele se reconhecer como decadente, e tal como seu pai morto ha nele uma vida
declinante que se manifesta em sua fragil saude. No entanto, Nietzsche afirma que a
doenca nao ¢ para ele uma experiéncia filosoficamente estéril, nos periodos de sua mais
baixa vitalidade o filosofo produziu obras (Humano, demasiado humano e Aurora).
Nietzsche atribui, retrospectivamente, a essa capacidade de questionamento
fisiopsicoldgico o refinamento do olhar, o “dedo para nuances”, “aquela psicologia do
ver além do angulo”, capacidades que sdo vistas como “dadivas”®'® do periodo de sua
maior doenga. Vida declinante e valores que diminuem a vida estdo indissocidveis, € a
passagem da fisiologia aos valores, no primeiro paragrafo do Ecce homo, ¢ feita de
forma imediata, de tal modo que tal instantaneidade alude a indivisibilidade entre corpo
e pensamento, entre vida e valor. Naqueles em que a décadence corrompeu
profundamente, ¢ impossivel extrair da doenca o seu contrdrio, mas Nietzsche

reconhece em si a capacidade de deslocar perspectivas: “da otica do doente ver

811 ;g A . . . .. .~ . . .
Segundo Féré: “a degenerescéncia consiste essencialmente na diminui¢ao da vitalidade, traduzindo-

se por uma atenuacdo geral das fungdes organicas, geralmente com certo predominio sobre um érgao
ou sobre um tecido” (FERE, Charles. Sensation et mouvement: études expérimentales de
psychomécanique. Paris: Félix, 1887, p. 125. Disponivel em: <
https://archive.org/details/sensationetmouve00fere>. Acesso em 12.07.2019.

812 tm 1887 e 1888, Nietzsche foi fortemente influenciado pela leitura dos médicos franceses, pois
encontrou neles um referencial fisioldgico que coaduna com a concepgao da vontade de poder, e tanto
no Anticristo quanto no Ecce homo encontramos referéncias a obra de Féré. No Anticristo (§ 51),
Nietzsche associa o cristianismo a uma doenga nervosa que tem no mecanismo da excitagdo e do
esgotamento uma “folie circulaire” (loucura circular), um conceito proveniente da obra de Charles Féré.
No Ecce homo (Por que sou um destino 8), Nietzsche novamente cita a ideia de folie circulaire,
associando o conceito a “histeria da salvagdao”. Para uma vasta pesquisa de fontes a respeito dos
fisiologistas franceses cf. SENA, Allan Davy Santos. Nietzsche e o tipo psicoldgico do redentor, 535 pg.
Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) — Departamento de Filosofia do Instituto de Filosofia e ciéncias
humanas da Universidade Estadual de Campinas, 2012.

813 EH, Por que sou tdo sabio 1.
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conceitos e valores mais sdos e, inversamente, da plenitude e certeza da vida rica descer
os olhos ao secreto lavor do instinto de décadence”. Essa inclinagdo a deslocar
perspectivas, que adiante no texto sera nomeada fisiologicamente de “instinto de
autodefesa”, ¢ proveniente de uma saude forte, que ndo ¢ sindbnimo de auséncia de
adoecimento, mas ¢ a capacidade de resistir e superar a doenca. Nietzsche atribui a sua
capacidade de deslocar perspectivas “a razao primeira porque talvez somente para mim

r

. Se a transvaloracdo dos valores ¢

9999

seja possivel uma “transvaloracdao dos valores
possivel para a “singularidade”, “fortuna” e “fatalidade” que ele mesmo ¢, Nietzsche s6
poderd, entdo, mostrar a transvaloracdo dos valores ao narrar a si mesmo, ao construir
uma figura de pensamento que empresta dados biograficos de seu autor, uma figura que
surgira no texto como um signo, como o simbolo da transvaloracdo.

Nietzsche se reconhece inicialmente como doente e decadente, para
imediatamente, no paragrafo seguinte (§ 2) se apresentar como sadio. De forma
retrospectiva, o filosofo afirma que soube escolher os “remédios certos contra os
estados ruins” e s6 soube curar a si mesmo porque a condi¢do para isso “é ser no fundo
sadio”. A hipocondria que a correspondéncia de Nietzsche revela nao ¢ argumento para
atestar biograficamente sua capacidade de recuperar a saude. Ou seja, o argumento
biografico tem de ser interpretado em seu sentido filosofico: Nietzsche possui instintos
sadios que se distanciam da décadence, seu “instinto seletivo” o ensinou a lidar com
“homens”, “livros” e “paisagens”. Nietzsche se mostra como médico de si®', condi¢io
para se apresentar também como médico da cultura®", porque a critica feita & décadence
¢ personificada: “fiz da minha vontade de satde, de vida, a minha filosofia...”. Ao
descrever a si mesmo, Nietzsche fala impessoalmente de um “homem que vingou” que

alude ao tipo nobre da Genealogia, e ao homem saudavel que supera o ressentimento:

Reage lentamente a toda sorte de estimulo, com aquela lentiddo que
uma larga previdéncia e um orgulho conquistado nele cultivaram —
interroga o estimulo que se aproxima, esta longe de ir ao seu encontro.
Descré de “infortinio” como de “culpa”: acerta contas consigo, com
os outros, sabe esquecer — ¢ forte o bastante para que tudo tenha de

814 5obre o tema da medicina no Ecce homo, cf. MARTON, Scarlett. “Fiz de minha vontade de saude, de

vida, minha filosofia...”. Nietzsche e o problema da medicina em “Ecce homo”. In.: Kriterion, Belo
Horizonte, n. 141, p. 891 — 903, dez/2018.

815 Sobre Nietzsche como médico da cultura, cf. TONGEREN, Paul van. O fildsofo como clinico da critica a
cultura. Traducdo Jorge Viesenteiner. In.: Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 1, n. 2, p. 265 - 286, jan./jun.
2010.
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resultar no melhor para ele. — Pois bem, eu sou o oposto de um
r . . 1
décadent: pois acabo de descrever a mim mesmo.*'°

Nietzsche afirma que € o oposto de um décadent porque descreveu a si mesmo.
A descricao de si pode ser entendida como uma capacidade proveniente do sentimento
de distancia e, contrariamente, uma das marcas do inveterado décadent ¢ a incapacidade
de se distanciar de sua doenga, e por observar o mundo somente partir da 6tica do
declinio, ele ¢ incapaz de almejar novas possibilidades. No entanto, a descricdo de si
nao tem a ver com o autoconhecimento objetivo ou o autoconhecimento platonico,
porque se trata, por um lado, de um conhecimento retrospectivo, cuja narrativa se
fundamenta em memorias do passado e, por lado, na satde forte que permite descolar
perspectivas. Ao narrar a si mesmo, Nietzsche se reconhece como uma “fatalidade”, o
“tornar-se o que se ¢”*'7, subtitulo da obra, ndo ¢ objeto da deliberacio de um “cu”
autonomo.

O paragrafo § 3 de Por que sou tdo sabio da edicao Colli e Montinari necessita
de um esclarecimento filologico. Nietzsche alterou a redagdo desse paragrafo em
dezembro de 1888, quando ele ja havia terminado a redacao do Ecce homo e estava
organizando a compilagdo de textos dos Ditirambos de Dioniso. Ou seja, esse paragrafo
esta cronologicamente as vésperas do colapso, e ele estda mais a luz da influéncia da
organizacao dos Ditirambos. O pathos dionisiaco que perpassa esse paragrafo, no
entanto, ndo pode ser confundido com a loucura, a forma da escrita ndo permite atribuir
essas linhas a irracionalidade. Apesar do sentimento de exaltacdo, hd uma coeréncia
intratextual com o Ecce homo. Nesse paragrafo, Nietzsche perscruta sua ascendéncia
materna, o que ele denomina como o “problema da raca”. Aqui, a descricdo de
Nietzsche sobre sua filiagdo vai em direcdo ao ficcional, uma forma de discurso que
caracterizamos, quando tratamos da Genealogia da moral, de “forma hiperbdlica” e
“gestos dramatizadores™'®. O filosofo quer se distanciar da décadence que carrega o
germanismo do nome “Nietzsche”, e por isso ele afirma ser “um nobre polonés pur
sang”®" e que “ndo ha, em minhas veias, uma gota sequer de sangue ruim, para nio

falar de sangue alemao”.

816 EH, Porque sou tao sabio 2.

O subtitulo de Ecce homo é uma citagdao modificada de Pindaro: “Torna-te aquilo que és”.

Cf. SAAR, Martin. SAAR, Martin. Genealogy and Subjectivity. In.: European Journal of Philosohy,
Vol.10, n 2. Dezembro 2002. p. 239.

89 0 permite a Nietzsche se considerar polonés é o fato de ele ter sido confundido como tal, em sua
estadia em Veneza, cf. Carta a Peter Gast em 20 de agosto de 1880.

817
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Ainda neste § 3 pardgrafo, mais uma vez o autor utiliza um argumento de sua
vida como prova de sua filosofia, no caso, uma contraprova: “Confesso que a mais
profunda objecdo ao ‘eterno retorno’, que € o meu pensamento verdadeiramente
abismal, sao sempre minha mae e minha irma”. E “€ com os pais que se tem menos
parentesco: estar aparentado com eles seria o signo de extrema vulgaridade”. O
repentino rompimento com a filiagdo pode parecer uma contradicdo com o discurso
autogenealdgico, mas Nietzsche estd inserindo gradativamente as “faculdades™ que lhe
permitem ser uma singularidade e transvalorar os valores: a negacdo do parentesco tem
a ver com a extemporaneidade (Unzeitgemdssheit) de Nietzsche, o que se relaciona

. . 2
sutilmente com o “acaso feliz”®*°

e o “homem raro”**' da Genealogia da moral. No
paragrafo § 1, Nietzsche afirma que sua existéncia ¢ uma “fatalidade” (Verhdngniss),
uma palavra que carrega em si tanto o sentido de catdstrofe quanto de destino. A
“catastrofe” que o nome de Nietzsche carrega ¢ a da transvaloracao dos valores, uma
tarefa que ndo se apresentou a Nietzsche como uma escolha, mas tal tarefa foi
descoberta como seu proprio destino. O destino, ou a fatalidade de algumas
individualidades ¢ ser reconhecido futuramente como signo de uma mudanga, de uma

r

inversao ou de uma catéstrofe, e reduzir o destino a um grau de parentesco €, nas

. . . .. 22
palavras de Nietzsche, uma “blasfémia & minha divindade”®

. Tal extemporaneidade
leva Nietzsche a tecer sua origem “miraculosa”: “As naturezas superiores tém sua
origem em algo infinitamente anterior, e para chegar a elas foi preciso acumular, reter,

b

reunir durante muitissimo tempo...”. Enquanto um extemporaneo e um destino,

Nietzsche afirma que “Julio César” ou “Alexandre”, “este Dioniso que se fez homem”,
poderiam ser seus pais.

Os trés primeiros paragrafos apresentam o “enigma” da filiagdo de Nietzsche,
numa alusdo ao enigma da Esfinge que conduz Edipo a descobrir sua filiagio e o seu
destino. Na narracdo autogenealdgica, Nietzsche se reconhece filho de seus pais e
herdeiro de suas doencas, ou seja, ele vé em si tragos da doenga e, por pertencer ao seu
tempo, vé-se como décadent. No entanto, a narrativa autogenealdgica ndo ¢ meramente

uma descricdo, mas também ¢ narrativa criadora: Nietzsche descreve uma satde forte e

uma ascendéncia extemporanea, que criam uma tensao no personagem: um doente apto

820

Cf.GM |, 12.

Na GM 1, 16 o “homem raro” é Napoledo.

A autoproclamada “divindade” de Nietzsche é uma passagem de dificil compreensdo, que
abordaremos mais adiante.

821
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a curar-se; filho de seu tempo, mas capaz de elevar-se sobre ele; e embora seja filho de
seus pais, a historia lhe reserva um destino superior.

Os paragrafos § 4, 5 e 6 de Por que sou tdo sabio apresentam a figuracdo em
Nietzsche da filosofia da fisiopsicologia da satde, uma filosofia que se contrapde a
culpa, @ ma consciéncia e ao ressentimento, doengas do corpo que se estendem para a
cultura, tipificadas na Genealogia. No paragrafo § 4, Nietzsche afirma que nunca se
indispds consigo proprio, uma boa predisposi¢dao que ele afirma ser “pouco cristd”, uma
condicao muito diferente daquela propicia aos “vermes” da ma consciéncia e da culpa,
descritas na Genealogia. Neste paragrafo, o filosofo afirma que, por experiéncia,
desconfia dos “impulsos desinteressados”, do “amor ao proéximo” e da “compaixdo”,
esta ¢ uma incapacidade de resistir aos estimulos fracos, o que faz desse sentimento uma
virtude entre os décadents. E interessante notar que Nietzsche cita o encontro com o
jovem Heinrich von Stein, um jovem wagneriano que havia se interessado pela filosofia
de Nietzsche, mas que morreu de forma prematura. As cartas de Nietzsche revelam que
o filésofo sofreu muito com essa perda, o que colocou a prova sua contraposi¢ao
filoso6fica a compaixdo. E o pardgrafo termina com uma citacdo ao Zaratustra,
justamente sobre a superacdo da compaixdo como uma virtude superior e
“demonstracdo de forgca”. No Ecce homo, a identificacao de Nietzsche com Zaratustra ¢
cada vez mais intensa.

Nos paragrafos § 5 e § 6, Nietzsche aborda a superacdo do ressentimento, um
dos temas centrais da Genealogia da moral, e usa, novamente, de sua vida como
argumento. O filosofo afirma que em “mais outro ponto sou apenas meu pai
novamente”, que ndo ¢ de sua natureza se prestar a retaliacdes (§ 5), o que nado significa
silenciar diante de uma ofensa ou ‘“engolir as coisas”, porque “todos os calados sdo
dispépticos”, mas a sua forma de retribuicdo ‘“consiste em fazer seguir a estupidez, o
mais rapidamente possivel, algo inteligente”, retribuindo grosserias com docilidade e
educacao, mas nunca com indiferenga. Nietzsche cita um ensinamento de Buda: “Nao
pela inimizade termina a inimizade, mas pela amizade termina a inimizade”, o que para
ele ndo ¢ uma prescricdo moral, mas uma questdo fisioloégica, porque num organismo
forte, o ressentimento ndo se instala; enquanto que para o doente o ressentimento ¢ “sua
mais natural inclinacdo” (§ 6). E apos, descrever o adoecimento promovido pelo

. 2 . . . . .
ressentimento®>, Nietzsche vincula estritamente sua filosofia a sua vida, fazendo seu

823 o~ . .
“E nenhuma chama nos devora t3do rapidamente quanto os afetos do ressentimento. O

aborrecimento, a suscetibilidade doentia, a impoténcia de vinganga, o desejo, a sede de vinganga, o
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pensamento derivar de seus instintos: “Quem conhece a seriedade com que minha
filosofia perseguiu a luta contra os sentimentos de vinganga e rancor [...] compreendera
por que coloco exatamente aqui em evidéncia meu comportamento pessoal, minha
seguran¢a instintiva na pratica” (§ 6). Se Nietzsche havia se mostrado, no inicio do
Ecce homo, como doente e décadent, agora ele se apresenta com estdmago e instintos
sadios, fortes o bastante para superar o ressentimento.

A docilidade com a qual Nietzsche se apresenta logo ¢ contrastada com sua
“natureza guerreira” (§ 7), o que se mostra em sua forma de filosofar que estabelece
conflitos e disputas enderecadas, porque um “filosofo guerreiro” provoca o “duelo™®**.
Nesse paragrafo, Nietzsche estabelece sua pratica de guerra: 1) atacar somente causas
vitoriosas; 2) atacar causas em que se compromete sozinho; 3) nunca atacar pessoas,
mas servir-se da pessoa como “lente de aumento”; 4) atacar somente coisas em que nao
ha diferengas pessoais. Sobre esse ponto Nietzsche destaca, de forma pessoal, que sua
guerra contra o cristianismo ndo € uma guerra contra os cristdos, nem contra “o
individuo pelo que ¢ a fatalidade de milénios”.

No ultimo paragrafo (§ 8) da secdo Por que sou tdo sdabio, ha um grande
contraste com o inicio da se¢do (§ 1), porque neste paragrafo Nietzsche se apresenta
como fisiologicamente saudavel porque tem a sensibilidade do “instinto de limpeza”
que o leva a se apartar de naturezas décadents. Sua habilidade em “perceber
fisiologicamente”, seu “faro” o leva ao perigo do “nojo” pela humanidade. Nietzsche se
coloca na mesma situagdo de seu personagem Zaratustra: o desafio da superacao do
nojo, que ¢ a reacdo de um sentimento niilista frente a vida. O tema da superacdo de si

(Selbstiiberwindung), um dos temas centrais do Zaratustra®”’

, € personificado por

Nietzsche no Ecce homo: “Minha humanidade ¢ uma continua superacdo de mim
2 ~ . . ~ - ~

mesmo”**°. Nio a toa, Nietzsche termina a secdo com uma longa citacao do Zaratustra,

na qual o profeta anseia pela solidao restauradora e mira os olhos para o futuro. Assim

revolver venenos em todo sentido — para os exaustos é esta certamente a forma mais nociva de
reacdo: produz um rdpido consumo de energia nervosa, um aumento doentio de secre¢Ges prejudiciais,
de bilis no estdbmago, por exemplo” (EH, Por que sou tdo sabio 6). Cf. GM 1,10; 11,1; Il 17.

84 Cf.BM 5, 6 e 10.

Nicolao Julido estabeleceu uma ampla pesquisa sobre o Zaratustra no Brasil, com énfase no
ensinamento da superac¢do e no eterno retorno como “imperativo existencial”. cf. JULIAO, José Nicolao.
Para ler o Zaratustra de Nietzsche. Barueri, SP: Manole, 2012; do mesmo autor, cf. O Ensinamento da
Superagéo em Assim Falou Zaratustra. Campinas: Ediora Phi, 2016, A terceira parte de Zaratustra:
eterno retorno como imperativo existencial. In.: Estudos Nietzsche, Espirito Santo, v. 7, n. 1, jan./jun.
2016, p. 80-112.

826 EH, Por que sou tdo sabio 8.

825
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como seu Zaratustra, o nome Nietzsche, segundo as pretensdes do autor no Ecce homo,
esta reservado ao futuro da humanidade.

Se filiagdo e nacionalidade sdo fatalidades, sobre as quais a margem de
manobra entre destino e criacdo recai sobre a autodescricdo € a autocompreensiao
retrospectiva, Nietzsche revela que houve outros aspectos de sua vida nos quais ele teve
“escolha”. Em Por que sou tdo esperto, o autor trata inicialmente da alimentagdo, clima,
lugar e distracdes que foram cultivadas pelo seu “gosto”, pelo seu instinto de

~ 827
“autoconservagdo” e de “autodefesa”

que lhe permitiram se destacar da décadence e
dar formas a si mesmo. A escolha por alimentos, lugares, clima, livros e musicas ndo ¢
apresentada como o resultado da deliberacdo de uma razdo distanciada da vida, cuja
funcao seria de pesar e decidir o que ¢ melhor. Nietzsche apresenta suas escolhas como
uma selecdo promovida pela sua propria saude, seu corpo aprendeu a escolher o que
promove sua defesa e o que proporciona ascensao. Embora ndo lance mao textualmente
do conceito de vontade de poder, o autor usa sua base semantica para compreender suas
experiéncias pessoais: a figura Nietzsche torna-se o que € por meio de um cultivo de si
que lhe promove mais satde, ascensdo, autossuperagdao e o combate ao que lhe € ruim.
A primeira negacdo que os instintos de Nietzsche conduzem ¢ a religido, porque a
religiosidade seria uma forma de corrupgdo do gosto. Outras negacdes € superacoes,
conduzidas pelo instinto de “autodefesa”, conduzem o filosofo a descobrir alimentos,
lugares, climas e distragdes propicias para se elevar sobre a décadence.

Nietzsche inicia a se¢ao (§ 1) com uma indagacao que visa questionar a religido,
ele argumenta que a religiosidade € algo que nao lhe € natural porque ndo experimenta o

sentimento de “ser pecador”:

Por que sei algo mais? Por que sou enfim tio inteligente? Nunca
refleti sobre problemas que ndo o sdo — ndo me desperdicei. —
Auténticas dificuldades religiosas, por exemplo, jamais experimentei.
Escapa-me inteiramente o quanto deveria sentir-me “pecador”.

No Anticristo, Nietzsche afirma que o sentimento de culpa faz parte do
. . . . r o] . 2
mecanismo de uma “folie circulaire” para a qual é necessaria uma “morbidez”**®
fisiologica. De acordo com Nietzsche, a décadence nao ¢ uma inven¢do do

cristianismo, mas o cristianismo ¢ o centro convergente da decadéncia grega e o

827 EH, Por que sou tdo esperto 8.

Cf. AC51.
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declinio do judaismo, por isso o cristianismo ¢ visto pelo fildsofo como um “movimento
europeu”” que tem em sua génese uma ma compreensio® " do corpo. Recorrer a razio
para negar o cristianismo seria recorrer a uma “‘sombra de Deus”, como bem destaca
Yannick Souladié®', por isso a refutagio do cristianismo no Anticristo ndo sera por
meio da argumentacdo de uma razao especulativa, mas por um questionamento de seus
fundamentos fisiologicos: o adoecimento do homem. E no Ecce homo, irmao gémeo do

Anticristo, o filosofo conta que seus instintos, sua saude forte, ndo percebe os “objetos”

da religido como uma realidade:

99 <c 9% ¢ 99 ¢

“Deus”, “imortalidade da alma”, “salvacdo”, “além”, puras nogdes, as
quais ndo dediquei atengdo nenhuma, tempo algum, mesmo quando
crianca — talvez ndo fosse infantil bastante para isso. Ndo conheco
em absoluto o ateismo como resultado, menos ainda como
acontecimento: em mim ele é 6bvio por instinto. Sou muito inquiridor,
muito duvidoso, muito altivo para me satisfazer com uma resposta
grosseira. Deus é uma resposta grosseira, uma indelicadeza para
conosco, pensadores — no fundo até mesmo uma grosseira proibicdo
para nés: ndo devem pensar!... De maneira bem outra interessa-me
uma questdo da qual depende mais a “salvacdo da humanidade” do
que de qualquer curiosidade de tedlogos: a questdo da alimentagdo.

A afirmacdo do autor de nunca ter se dedicado a religido, mesmo na infancia,
corrobora nosso argumento de que a autonarragcdo no Ecce homo nao € o objeto de uma
biografia empirica, mas a constru¢do de uma figura de pensamento homonima ao autor.
Na citagdo acima, Nietzsche afirma que seu instinto o conduziu a problemas mais
prementes do que a religido, a questdo da alimentacdo e, sucessivamente no texto, a
escolha de lugar, clima e distracdes. Importa destacar algo que poderia passar
despercebido, quando nega a religido, o autor imediatamente passa a tratar de questdes
ligadas ao corpo, aos afetos, impulsos e instintos. Isso sutilmente aponta para aquilo
que € transvalorado na transvalora¢do dos valores: inverter os valores ndo € propor
valores diametralmente opostos ou criar novos valores de pretensao universal. O que ¢
invertido na transvaloracdo de Nietzsche ¢ o papel chave dado ao corpo, a saude e a
maneira de propor valores. Num ambiente marcado pela décadence, Nietzsche “sabe
algo a mais” porque aprendeu a cultivar a si mesmo em questdes que realmente

importam, as questdes que envolvem o corpo e sua saude compdem uma instancia

829

Cf. AC 24.

GC, Prefacio 2.

SOULADIE, Yannick. Cristo e anticristo: figuras da inversdo dos valores. Tradugdo Ernani Chaves e
Allan Davy Santos Sena. In.: Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 2, n. 2, p. 253 - 279, jul./dez. 2011.
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muito mais real do que as questdes metafisicas, e foi a promog¢ao dessas condi¢cdes que
permitiram a Nietzsche realizar a sua tarefa, de modo que o autor identifica sua
producao filoséfica como a espiritualizacao dessas condi¢des, o que pode ser percebido
nao s6 em Ecce homo, mas também nos novos prefacios de 1886.

Depois de apresentar seu regime alimentar no § 1, o filosofo revela (§ 2) que
sua experiéncia pessoal lhe ensinou que o clima e a meteorologia tem grande
consequéncia em sua saude, o que o levou a desprezar o clima alemdo em busca de ar
seco e céu puro, condicdoes climaticas para grandes tarefas do espirito. Nietzsche
apresenta quais sdo as distragdes e lazeres que lhe sdo favordveis (§ 3), e nomeia os
autores da literatura que lhe sdo indispensaveis (§ 4), assim como divulga suas pecgas
musicais preferidas (§ 5, § 6 e § 7). Por ilustrar apaixonadamente tantas paginas com
curiosidades de sua vida, seus habitos e preferéncias, o livrto Ecce homo ¢
frequentemente interpretado como uma autobiografia na qual o autor revelaria seus
experimentos. No entanto, como destaca Scarlett Marton, a importincia da descrigdo
dessas curiosidades ¢ a inseparabilidade entre corpo e espirito, o que se manifesta desde
o Inicio da se¢do quando o filésofo afirma que “todos os preconceitos vem das
visceras™®?. Com a descrigdo da casuistica de seu gosto, Nietzsche rompe com a
dicotomia “interior” e “exterior” do homem, essa propria divisdo deixa de ter sentido
para Nietzsche, que apresenta a figura construida no Ecce homo como um ser relacional,
no qual corpo e espirito sdo palavras diferentes que designam a mesma natureza. Acerca

dessa se¢do da obra, Scarlett Marton escreve:

Mas em vez de limitar-se a examinar seu caso particular, transformou
em problema filos6fico as questdes relativas a seu estado de satide. Da
afirmacdo de que os modos de pensar dependem do sistema digestivo.
No caso do espirito como no do estdbmago, trata-se sempre do poder
de assimilacdo. Considerando a incorporacdo um dos mais
importantes modos de funcionamento do ser vivo, Nietzsche afirma
repetidas vezes que o “espirito ¢ um estomago”. Assim formulada,
essa ideia remete diretamente ao nucleo da vertente critica de seu
projeto filoséfico. Ao encarar o corpo € o espirito como aliados
inseparaveis, ou melhor, como sendo da mesma natureza, o autor de
‘Ecce Homo’ quer romper com o pensamento metafisico. Concebendo
o ser humano como uma configuracdo pulsional ao mesmo tempo
fisica e psiquica, ele se dedica a subverter e ultrapassar toda sorte de
dualismos.™?

832 EH, Por que sou tdo esperto 1.

MARTON, Scarlett. Fiz de minha vontade de saude, de vida, minha filosofia...”. Nietzsche e o
problema da medicina em “Ecce homo”. In.: Kriterion, Belo Horizonte, n. 141, p. 897, dez/2018.
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O aprendizado de Nietzsche em busca das condi¢des propicias para sua filosofia,
segundo seu proprio relato, o levou para mais perto da fisiologia e da medicina (§ 2).
Nietzsche se apresenta como saudavel porque aprendeu, na escolha de clima, lugar,
alimentacdo e lazeres, a curar a si mesmo. O que significa resistir € combater a
décadence fisioldgica, que corrompe o corpo € o espirito. A imagem do médico filosofo
ndo ¢ frequente nos escritos de Nietzsche®*, embora seus escritos sejam repletos de
termos médicos. No Ecce homo, Nietzsche se apresenta como médico de si, condigdo

para ser médico da cultura®”’

. Nesse sentido, o paralelo entre a Genealogia da moral
como um diagnostico do adoecimento cultural e do Ecce homo como um
autodiagnostico se mostra proficuo. Enquanto o sacerdote da Genealogia ¢ um doente
que prescreve um tratamento que agrava ainda mais a doenga do homem, Nietzsche
comparece no Ecce homo como um médico que aprendeu a cultivar sua propria saude.
Aqui cabe observar, mais uma vez, que a saude nao ¢ significa a auséncia da doenga,
como destaca Marta Faustino®®, pois ndo ha em Nietzsche um estado de “normalidade”
de saude, mas a satde pode ser descrita como um estado de tensdo e de autossuperacao

na qual a doenga ¢ uma resisténcia necessaria. No prefacio de 1886 a Gaia ciéncia, ao

falar de si mesmo, Nietzsche apresenta o papel proficuo da doencga para a saude:

- Vé-se que eu ndo gostaria de despedir-me ingratamente daquele
tempo de severa enfermidade, cujo beneficio ainda hoje ndo se
esgotou para mim: assim como estou plenamente coOnscio das
vantagens que a minha instavel saide me da, em relacdo a todos os
robustos de espirito. Um filésofo que percorreu muitas saides e
sempre as torna a percorrer passou igualmente por outras tantas
filosofias: ele ndo pode sendo transpor seu estado, a cada vez, para a
mais espiritual forma e distancia — precisamente esta arte da
transfiguracio é filosofia.*’

Pouco antes no mesmo prefacio, o filosofo € irdbnico ao indagar: “que temos nos
com o fato de o sr. Nietzsche haver recuperado a saude?...”®*8. De fato, a alimentagao,
os habitos e as preferéncias descritas no Ecce homo ndo tem o papel filoséfico de servir

como uma prescricdo de carater universal, nem mesmo figurar como uma espécie de

84 £p 1872 — 1873, 23 [15].

Sobre o tema cf. TONGEREN, Paul van. O filésofo como clinico da critica a cultura. Tradugdo Jorge
Viesenteiner. In.: Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 1, n. 2, p. 265 - 286, jan./jun. 2010.

836 FAUSTINO, Marta. Da Grande Saude. A Transvaloracdao Nietzschiana do Conceito de Saude. In.:
Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 5, n. 2, p. 257-286, jul/dez. 2014.
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autoajuda, como se aquilo que promove a saide de Nietzsche pudesse promover a satide
de qualquer um. Antes, ao descrever a si mesmo, Nietzsche quer mostrar,
primeiramente, que as questdes do corpo antecedem e importam mais do que os
“problemas” metafisicos, estes sio apenas ma compreensdes do corpo™°. Em segundo
lugar, ao falar sobre seus habitos e preferéncias, Nietzsche aponta que ndo hd um
substrato de fundo ao sujeito, mas este ¢ formado pelas relacdes que estabelece com o
mundo, e estas relagdes podem ser ascendentes, de uma saude forte, ou de uma vida
descendente, caracterizada pela décadence. E porque cada individuo ¢ um conjunto
pulsional, afetivo e instintivo proprio, ndao € possivel prescrever em ultimas instancias,
alimentos, lugares, climas e habitos que seriam universalmente bons. Nesse sentido, ha
um aforismo esclarecedor da Gaia ciéncia: ‘“nao existe uma saude em si, € todas as
tentativas de definir tal coisa fracassaram miseravelmente. Depende do seu objetivo, do
seu horizonte, de suas forgas, de seus impulsos, de seus erros e, sobretudo, dos ideais e
fantasias de sua alma, determinar o que deve significar saide também para seu
corpo™™*.

Perseguir a relacdo vasta e proficua entre satide e doenga nos conduziria a um
estudo a parte sobre Nietzsche. Reservamo-nos a destacar o argumento autogenealdgico,
no qual o filosofo mobiliza memorias passadas que sdo ressignificadas em prol das
intengoes filosoficas de Nietzsche em 1888, tal reinterpretagdo da propria vida e do
pensamento s6 € possivel, segundo o autor, gracas a uma saude forte. No paragrafo § 2,
ao se referir ao periodo de sua docéncia na Basiléia, Nietzsche atribui sua “ignorancia in
physiologicis” [em questdes de fisiologia] ao “idealismo™ (as aspas sdo de Nietzsche).
Certamente, tais idealistas sdo Schopenhauer e Wagner, figuras que exerceram grande
influéncia sobre o filosofo neste periodo. Em momentos distintos, Nietzsche pesou de

41 .
841 sobre si e sua filosofia,

diferentes formas a importancia de Wagner e Schopenhauer
mas em 1888 ¢ veemente a reprovacdo da compaixdo schopenhaueriana como um
sintoma da décadence, e Wagner ¢ eleito como o antipoda de Nietzsche, uma disputa
cujos textos em 1888 conferem farto testemunho. No Ecce homo, ao recorrer a

memorias de sua juventude, Nietzsche afirma:

839 GC, Prefacio 2.

GC 120.

81 No caso de Schopenhauer, o epistolario revela a variagdo da apreciagdo de Schopenhauer em
Nietzsche. Cf. MOREIRA, Fernando de Sa. Contribui¢cdes ao estudo das cartas de Nietzsche: Andlise e
levantamento de possibilidades a partir do caso Schopenhauer. In.: Estudos Nietzsche, Espirito Santo, v.
7,n.1,p. 125 - 149, jan./jun. 2016.
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No meu tempo na Basiléia, toda a minha dieta espiritual, a divisdo do
dia incluida, era um desperdicio sem sentido de forgas extraordinarias,
sem cuidar de uma provisdo para cobrir 0 consumo, sem mesmo
refletir sobre consumo e compensagdo. Faltava um sutil “cuidado de
si” (Selbstigkeit), a tutela de um instinto imperioso, era um nivelar-se
a qualquer um, uma “auséncia de si” (Selbstlosigkeit), um
esquecimento da distancia propria — algo que jamais me perddo.
Quando estava quase no fim, por estar quase no fim, pus-me a refletir

sobre essa radical insensatez de minha vida — o “idealismo”. Foi a

B ~ 42
doeng¢a que me trouxe a razio. —

A opg¢do do tradutor Paulo César de Souza em verter a intraduzivel palavra
Selbstigkeit por “cuidado de si” aponta para o significado do termo. O cuidado de si ¢
contraposto a auséncia de si, uma espécie de desinteresse consigo proprio, uma falta de
ousadia para “ser si mesmo”, uma autenticidade que o jovem Nietzsche havia
reconhecido em Schopenhauer na Terceira Considera¢do Extempordnea, a mesma
ousadia e coragem que em 1888 ele cré possuir. Na Tentativa a autocritica ao
Nascimento da tragédia, em 1886, Nietzsche ja se lamentava por “ndo possuir uma

. , . . .~ . ~ , . 4
linguagem propria para intuicdes e atrevimentos tao proprlos”8 3

Mas longe de
considerar sua aproximag¢do ao idealismo um desacerto de sua vida, Nietzsche afirma
que se trata de uma “doenca” que lhe foi benéfica. Neste sentido, para além de todas as
linhas criticas a Wagner, a confissao do autor, pouco mais adiante no texto, ¢
esclarecedora nas relagdes entre satide/doenga e vida/pensamento: “sendo como sou,
forte o bastante para converter mesmo o mais discutivel e perigoso em vantagem,
tornando-me assim mais forte, chamo Wagner o grande benfeitor de minha vida”®*.
Nestas mesmas linhas, Nietzsche afirma que seu nome estara eternamente vinculado ao
de Wagner, e possuir tdo grande adversario ¢ signo de extrema distingdo. Ter sido

. 4 A . . . 4
wagneriano ¢ a vivéncia mais profunda de Nietzsche"

, uma vivéncia que lhe permitiu
ser experiente em questdes de doenga e de décadence, e por 1sso mesmo capaz de ser o
seu contrario.

No paragrafo § 8, Nietzsche desenvolve a ideia ja anunciada que na questdo da
“escolha da alimentagcdo, de lugar e clima, de distragdo reina um instinto de

autoconservagdo (Instinkt der Selbsterhaltung) que se expressa da maneira mais

842 EH, Por que sou tao esperto 2.

NT, Tentativa de autocritica 6.
EH, Por que sou tdo esperto 6.
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inequivoca como instinto de autodefesa (Instinkt der Selbstvertheidigung) ”**°. A partir
dessa proposicao, Nietzsche afirma que a palavra popular “para esse instinto de
autodefesa ¢ gosto (Geschmack)”. “Gosto” significa tanto paladar quanto preferéncia, e
podemos reconhecer um grau de naturalidade no gosto, mas ao mesmo tempo cabe ao
gosto uma conformagao ou aprendizado, o que permite afirmar, sem haver contradi¢des,
que o gosto ¢ um pendor natural que pode ser educado. Nietzsche afirma que suas
escolhas foram tomadas a partir da propensdo de seu gosto, que o conduziu de forma
natural por entre as possibilidades, de maneira quase involuntaria. Podemos entender
tais afirmagoes a partir do conceito de vontade de poder como conjunto fisiopsicolégico
que forma o corpo. Inclusive, tanto os planos das obras 4 vontade de poder quanto o
projeto literario da Transvaloragdo dos valores previam uma elucidagdo do conceito.
Tal aprofundamento e explicacdo doutrinal da vontade de poder nao foi realizada nos
escritos de 1888. O abandono da explicacdo da “doutrina” € andlogo a sua figuracdo na
vida de Nietzsche. Como figura de pensamento no Ecce homo, Nietzsche ndo descreve
0 conceito, mas o representa.

A vontade de poder, enquanto conflito pulsional que forma o corpo, busca
expansao ¢ dominio diante das resisténcias, e tal conflito ¢ continuo, o que impede que
haja o predominio incessante de um conjunto instintivo dominante sobre os dominados.
Mudando-se as condi¢des, dominados e dominadores mudam de papel. Nietzsche
explicou na Genealogia que uma vontade de poder pode ser forte ou fraca, o que na
linguagem médica do Ecce homo se traduz por uma satide que busca superar o
adoecimento ¢ uma doenca incapaz de se autossuperar. Nietzsche se apresenta como
alguém esperto (Klug) porque soube cultivar as condi¢cdes de sua saude, o que esta
diretamente relacionado a escolha de alimentacdo, clima e lugar e distragdes, escolhas
feitas pelo seu gosto. De acordo com as palavras do filésofo, o “imperativo” do instinto
de autodefesa ou do gosto, “obriga ndo so6 dizer Nao onde o Sim seria um “altruismo”,
mas também a dizer Ndo o minimo possivel. Separar-se, afastar-se daquilo que tornaria
o Nio sempre necessario”®*’. Tomar distincia das circunstincias que sdo contrarias ao
gosto ¢ uma prescricao de saude e, por outro lado, o médico Nietzsche aprendeu quais
sao as condigcdes que lhe foram mais favoraveis. Essas indicagdes nao figuram uma

novidade da perspectiva do conteudo, uma vez que no ja examinado aforismo 119 de

846 EH, Por que sou tdo esperto 8.
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Aurora®®

vimos que as vivéncias sdo metaforizadas na imagem dos polipos, que
crescem ou murcham de acordo com sua alimentagdo. E mais, a ideia de que o cultivo
de si passa necessariamente pelo gosto vai ao encontro de outro aforismo de Aurora, no
qual os impulsos sdo cultivados como um jardim, no qual a ornamentacdo se da de

4
acordo com o gosto™*

. A originalidade do paragrafo § 8 de Por que sou tdo esperto ¢ a
figuracdo da filosofia no proprio autor, que se torna um avatar de seu proprio
pensamento.

Por fim, a0 mesmo tempo em que se torna uma figuracao de alguém que soube
cultivar gostos saudaveis ao abster-se de condigdes adversas, Nietzsche confere um
valor positivo a existéncia, o que se opde a logica do niilismo. No célebre aforismo
“Nossa interrogacdo™" da Gaia ciéncia, Nietzsche afirma que o niilismo, sob
diferentes formas, no budismo, na religido e na moral, constitui-se como desprezo pelo

mundo. E quando o mundo perde valor, o homem passa a projetar valores em fic¢des

vazias.

Toda atitude “homem contra mundo”, homem como principio
“negador do mundo”, homem como medida das coisas, como juiz do
mundo, que afinal pde a existéncia como medida das coisas, como juiz
do mundo, que afinal pde a existéncia mesma em sua balanga ¢ acha
que lhe falta peso — a monstruosa falta de gosto dessa atitude nos veio
a consciéncia e nos repugna —, ja rimos, ao ver “homem e mundo”
colocados um ao lado do outro, separados tdo-s6 pela sublime
presuncio da palavrinha “¢”!®'

Como ser relacional, homem e mundo sdo esferas inseparaveis, enquanto
individuo o homem sé existe em relacdo ao seu mundo, que em termos mais concretos
significa justamente o vinculo com o lugar, clima, alimentacdo, companhias e habitos.
Viver em condi¢des ndo favordveis, numa relagdo com o mundo em que a negacgdo ¢ a
disposicao afetiva predominante, seria abrir as portas para o desprezo niilista do mundo,
enquanto a atitude figurada por Nietzsche no Ecce homo ¢é o pathos afirmativo de vida,
que ele julga ter encontrado numa pousada de Turim, onde, segundo suas palavras,
“jamais vivi um tal outono, nem julguei possivel algo semelhante sobre a Terra — um

1”852
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argumento da propria vida, mais uma vez, ndo ¢ uma simples apresentacdo biografica,
mas se trata da figuracdo da filosofia do autor num personagem homoénimo. No
paragrafo § 8, o instinto de autopreservacdo de Nietzsche, o seu gosto, preservou-o do
niilismo, do desprezo do mundo, ao lhe ensinar a cultivar sua satde e a vida ascendente,

belamente aludida na imagem das “maos abertas”:

Supondo que ao sair de casa encontrasse, em vez da tranquila e
aristocratica Turim, uma pequena cidade alema: meu instinto teria de
bloquear-se para repelir tudo o que desse mundo estreito e covarde o
assaltaria. Ou encontrasse uma grande cidade alemd, esse vicio
edificado onde nada cresce, onde cada coisa, boa ou ma, € arrastada de
fora. Nao deveria entdo tornar-se um porco-espinho? — Mas possuir
espinhos ¢ um esbanjamento, uma dupla luxtria inclusive, quando
somos livres para ter nio espinhos mas méios abertas...*>’]

O cuidado de si (Selbstigkeit) anunciado no paragrafo § 2 ¢ explorado no
paragrafo § 9 como resposta de Nietzsche a questdo de como alguém se torna o que é
(Wie man wird, was man ist), subtitulo da obra. Neste paragrafo, o fildsofo ndo se exime
em oferecer sua propria concepcao de sujeito, que € muito distinta da no¢do do sujeito
da metafisica por ele criticado anteriormente. Para isso, ele propde uma reabilitagdo
filosofica do conceito de egoismo, fora do campo moral em que o termo ¢ empregado. O
egoismo™” & um conceito visto de forma quase sempre negativa, tanto pela religido

1855

quanto pela filosofia moral™”, que opdem ao egoismo os valores da compaixdo, da

dedicacio altruista ao outro ¢ da abnegacio pessoal®, e confunde o egoismo saudavel

83 EH, Por gue sou tdo esperto 8.

Jelson Oliveira faz um levantamento do conceito de egoismo na obra do filédsofo alemao: “Pode-se
afirmar que Nietzsche evoca dois tipos de egoismo: um que nasce da abundancia e outro da pobreza.
Além disso, ha pelo menos trés expressdes usadas por Nietzsche e que conduzem a nogao de egoismo:
Selbstsuch (frequente no segundo periodo, como se denota das vdrias citagdes: HH |, 37, 285; A, 147,
449, 552; GC 21, 28, 55, 99, 143, 291, 328, 335; além de iniUmeros fragmentos pdstumos até 1884),
Selbstzucht (usada poucas vezes nos primeiros escritos e nos ultimos — nenhuma citagdo no segundo
periodo) e Selbstliebe (raramente usada, mas sempre no segundo periodo, entre os quais em: HH |, 162;
HH 1,1 OS 75). Selbstliebe remeteria ao amor-préprio, enquanto Selbstzucht esta ligado ao cultivo-de-si,
procura-de-si e autodominio. Selbstsucht, por sua vez, esta ligado mesmo ao egoismo, no sentido de
uma busca por si mesmo”. Cf. OLIVEIRA, Jelson. Para uma ética da amizade em Friedrich Nietzsche. Rio
de Janeiro: 7 Letras, 2011, p. 51.

3 sobre o egoismo, além de Schopenhauer, Nietzsche se opde ao seu antigo amigo Paul Rée, que
escreveu a obra “A origem dos sentimentos morais” em 1877, na qual o autor valoriza a naturalidade de
impulsos altruistas e da compaixao em oposi¢do aos impulsos egoistas. Sobre o livro de Rée, Nietzsche
afirma na Genealogia que “talvez eu jamais tenha lido algo a que dissesse “ndao” de tal modo, sentenga
por sentenga, conclusdo por conclusio” (GM, Prélogo 4). Cf. REE, Paul. A origem dos sentimentos
morais. Tradug¢ao André Itaparica e Clademir Araldi. Sao Paulo: Editora Unifesp, 2018.

8 para uma leitura da reabilitacao filosofica do conceito de egoismo na critica de Nietzsche a moral, cf.
SOUSA, Flavio de. A reinterpretagdo do valor do egoismo em Nietzsche, 175, pg. Disserta¢do (Mestrado
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87 No Ecce homo, Nietzsche afirma que a oposicdo altruismo-

com o egoismo doente
egoismo ja € uma proposicdo moral, porque nao existiriam impulsos e afetos
“desinteressados”, o que pode haver ¢ uma espécie de variagdo de grau e mau
entendimento sobre a natureza de tais impulsos: “a crenca de que “altruista” e “egoista”
sao opostos, quando o ego ndo passa de um “embuste superior”, um “ideal”... Ndo
existem acodes egoistas, nem altruistas: ambos os conceitos sdo um contra-senso
psicologico”®®. Um pouco mais adiante no Ecce homo, ao tratar da obra Aurora, o
filosofo afirma que desde o inicio de suas investigacdes sobre a moral ele suspeitou do

altruismo como a entronizacdo da décadence na elaboragdao dos valores e o analogo

desprezo ao egoismo:

O signo decisivo no qual se revela que o sacerdote (— inclusive os
sacerdotes mascarados, os filosofos) tornou-se senhor absolutamente,
e ndo s6 dentro de uma determinada comunidade religiosa, que a
moral da décadence, a vontade de fim, € tida como moral em si, € 0

r

valor incondicional em toda parte atribuido ao que ¢é altruista, e a
hostilidade ao que ¢ egoista (Egoistischen).*’

Uma vez acenada a reabilitacdo da ideia de egoismo que Nietzsche aproveita em
seu conceito de sujeito, estamos em condigdes de avancar na interpretacdo do paragrafo
§ 9 de Por que sou tdo esperto. Ao abordar a questdo de como “alguém se torna o que
¢”, Nietzsche afirma que “toca na obra maxima da arte da preservacao de si mesmo —
do egoismo®® (Selbstsucht)...”. Para compreendermos as proposi¢es de Nietzsche neste
paragrafo podemos recorrer ao Zaratustra, uma vez que no Ecce homo a figura de
pensamento Nietzsche personifica progressivamente o Zaratustra, pois Nietzsche se
mostra no Ecce homo envolto nas mesmas questoes de seu personagem. Em seu sonho,
no qual pesava o mundo, Zaratustra encontra sobre uma balanga o egoismo como algo
“pesado”, e o profeta lanca um olhar “mais leve” sobre essa visdo, para isso ele opde ao

“egoismo enfermo” — que ¢ o egoismo mesquinho do ultimo homem — o egoismo sadio:

E também aconteceu entdo — em verdade, pela primeira vez! — que
sua palavra beatificasse o egoismo (Selbstsucht), o sadio, inteiro

em Filosofia) — Departamento de Filosofia da Escola de Educagdo e Humanidades da Pontificia
Universidade Catdlica do Parand, 2015.

7 Zaratustra fala sobre um o “egoismo dos doentes”, cf. ZA |, Da virtude dadivosa.

EH, Por que escrevo tdo bons livros 5.

EH, Aurora 2.

Tradugao modificada. O tradutor Paulo César de Souza verteu o termo “Selbstsucht” por “amor de
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egoismo que brota de uma alma poderosa: — — de uma alma
poderosa, a que pertence o corpo elevado, o corpo bonito, vitorioso,
animador, em redor do qual tudo se torna espelho: O corpo flexivel e

r

convincente, o dangarino cujo simbolo e epitome ¢ a alma que se
compraz em si. O prazer-consigo (Selbst-Lust) desses corpos ¢ almas
chama a si mesmo “virtude”. Com suas palavras sobre o que € bom €
ruim, esse prazer-consigo se protege como com bosques sagrados;
com os nomes de sua felicidade, bane de sua presenca tudo que ¢
desprezivel*'.

Para superar o “peso” da palavra egoismo, Zaratustra aprenderd a saltar, a
escalar e a dancar com pés leves. Mas um severo obstaculo e desvio do “tornar-se o que
¢” ¢ a autodeterminacdo de um “ego”, seja ele pensado como um substrato idéntico a si
mesmo que se revelaria no decorrer de uma biografia, ou de uma substancia racional
que seria comum ao género humano, mas que se personificaria num individuo. No Ecce
homo, Nietzsche adverte: “Pois admitindo que a tarefa, a destinagdo, o destino da tarefa
ultrapasse em muito a medida ordinaria, nenhum perigo haveria maior do que perceber-
se com essa tarefa. Que alguém se torne o que ¢ pressupde que nao suspeite sequer

r 2
remotamente o que &80

. Essas afirmagdes vao ao encontro das palavras iniciais da
Genealogia: “No6s, homens do conhecimento, ndo nos conhecemos; de nés mesmos
somos desconhecidos”®®. Seria no minimo surpreendente e contraditorio se Nietzsche,
em pouco mais de um ano, distancia cronologica da Genealogia para o Ecce homo,
passasse de uma postura cética para uma visao “construtivista” da identidade pessoal.

A tarefa de “tornar-se o que ¢”, em Nietzsche, ¢ uma transvaloracdo do
“conhece-te a ti mesmo”, o imperativo délfico que estava no portico do templo de
Apolo quando foi revelada a missdo de Socrates. O “tornar-se o que ¢” ndo ¢ a
autodeterminag¢do de um ego ou o entendimento de si por meio da compreensdo dos

outros seres humanos, ou seja, ndo ¢ a busca pela natureza humana. Nas palavras de

Nietzsche:

Desse ponto de vista possuem sentido e valor préoprios 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, até
mesmo a mais alta prudéncia: quando o nosce te ipsum [conhece-te a
ti mesmo]| seria a formula para a destruicdo, esquecer-se, mal
entender-se, empequenecer, estreitar, mediocrizar-se torna-se a
propria sensatez. Expresso moralmente: amar o proximo, viver para

81 7A 111, Dos trés males 2.

EH, Por que sou tdo esperto 9.
GM, Prélogo 1.
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outros e outras coisas pode ser a medida protetora para a conservagao
do mais duro cuidado de si*** (Selbstigkeit)*®.

Antes de apontarmos como os “desacertos” e “vias secundarias” sdo importantes
para o “tornar-se o que ¢” evidenciaremos o contraponto socratico que ¢ invertido por
Nietzsche. O lema “conhece-te a ti mesmo™ (do grego yvw6i geavtov e transliterado por
gnothi seauton) possui grande importancia para o Socrates platonico. Na Apologia,
Socrates passa a questionar os sabios de Atenas para por a prova a si mesmo; € tanto no
Fedro quanto no Fédon, o conhecimento de si levou Socrates a revelar a natureza da
alma. Para Nietzsche, o aspecto mais relevante do “conhece-te a ti mesmo” platonico €
aquele que também mais influenciou as tradigdes filosoficas e morais das escolas
helenisticas e romanas: o conhecimento de si platonico conduz, necessariamente, ao
cuidado dos outros. A busca platdnica por uma esséncia revela a existéncia da “alma”
racional, essa mesma natureza ¢ comum a todos os humanos, e por uma exigéncia de
dignidade, a natureza que existe em todos os homens precisa ser cuidada. Michel
Foucault e Pierre Hadot, grandes intérpretes da filosofia, destacaram a passagem do
“conhecimento de si” para o “cuidado de si” e o consequente “cuidado do outro”. De

acordo com Foucault:

Ha uma sobreposi¢do dindmica, um apelo reciproco entre o gnothi
seuton e a epiméleia heatoti (conhecimento de si e cuidado de si). Essa
sobreposicdo, esse apelo reciproco, é, creio, caracteristico de Platio.
Sera reencontrado em toda a histéria do pensamento grego, helenistico
e romano, evidentemente com equilibrios diferentes, diferentes
relagdes, tonicas diferentemente atribuidas a um ou a outro,
distribui¢do dos momentos entre conhecimento de si e cuidado de si
também diferentes nos diversos tipos de pensamentos. Contudo, ¢ a
sobreposicdo que importa e nenhum dos dois elementos deve ser
negligenciado em proveito do outro.**

Nas aulas que compdem a Hermenéutica do sujeito, Foucault explica por meio
do didlogo Alcebiades I como o conhecimento de si platonico leva ao conhecimento da
natureza humana e do consequente reconhecimento da dignidade do outro. O autor
platonico desse didlogo apresenta Socrates numa conversa com Alcebiades, e Socrates

propde a metafora do olho para o conhecimento de si. SOcrates afirma que a pupila dos

% Tradugdo modificada. Nesta ocorréncia do termo, Paulo César de Souza optou por traduzir

Selbstigkeit por “subjetividade”.

863 EH, Por que sou tao esperto 9.

FOUCAULT, MICHEL. A hermenéutica do sujeito. Tradugdo Marcio Alves Fonseca e Sama Tannus
Muchail. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2006, p. 87, aula de 13 de janeiro de 1982.
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olhos ¢ uma espécie de espelho no qual o homem pode ver a si mesmo ao se fixar nos
olhos de outra pessoa. Ver a si mesmo nos olhos de outro ¢ um autorreconhecimento e
uma descoberta, na qual existe uma identificagcdo, que ¢ denominada no dialogo como o
reconhecimento da “parte divina da alma”. Descobrir que a parte divina da alma ¢ algo
comum a todos os homens levaria, necessariamente, a uma vida de autocontrole, de
modulacao moral e dedicada ao aperfeicoamento da cidade, o espago publico onde os
gregos se reconhecem como iguais.

Pierre Hadot, grande historiador da filosofia que se tornou conhecido por
interpretar o pensamento antigo como uma maneira de viver, também reconhece
claramente a conjun¢do entre cuidado de si e cuidado dos outros em Platdo. Ao
comentar o cuidado de si platonico, ele afirma: “O cuidado de si ¢é, portanto,
indissoluvelmente cuidado da cidade e cuidado dos outros, como se vé pelo exemplo do
proprio Socrates, cuja razdo de viver ¢ ocupar-se com os outros™®’. Para justificar
textualmente sua interpretacao, Hadot cita uma passagem da Apologia de Socrates, na
qual o filésofo grego reconhece sua missdo como a tarefa de convencer as pessoas a
serem melhores: “Eu estou a disposi¢ao tanto do pobre como do rico, sem distingao [...].
Podeis reconhecer que sou bem um homem dado pelo deus a cidade por esta reflexao:
nao ¢ conforme a natureza do homem que eu tenha negligenciado todos os meus
interesses [...] para me ocupar do que diz respeito a vos [...] para persuadir cada um a
tornar-se melhor®®®”,

Frente ao “conhece-te a ti mesmo” platonico que conduz ao “cuidado do outro”,
as afirmacdes de Nietzsche ganham em contraste. O filosofo alemao inverte o sentido da
missdo socratica, o “tonar-se o que ¢” ndo passa pelo “conhecimento de si”, acreditar
que possa haver uma causa Unica e identificavel para o eu, ou lhe atribuir uma
finalidade orientadora que reune em si suas causas, seria apenas uma simplificacdo do
conflito de pulsdes, instintos e afetos que compdem o corpo. Atribuir-se uma causa
unica e autodeterminante, seja ela denominada de alma ou ego, conduz a uma crenga de
si mesmo que ignora o conflito e pluralidade dos impulsos, do qual o ego s6 emerge
como uma unidade de efeito, nunca como causa, e cuja “unidade” so subsiste sob regras
da linguagem. Em sua concepcdo de sujeito, Nietzsche também se contrapde a

postulacao da igualdade entre os homens, um dos sentidos mais antimodernos da critica

87 HADOT, Pierre. Tradugdo Dion Davi Macedo. O que é a filosofia antiga?. Sao Paulo: Edi¢des Loyola,

2014, p. 67.
88 pLATAO. Apologia de Sécrates (31b e 32b). APUD: HADOT, Pierre. Tradugdo Dion Davi Macedo. O que
é a filosofia antiga?. Sdo Paulo: Edi¢cdes Loyola, 2014, p. 67.
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nietzschiana. No ultimo paragrafo do Anticristo, Nietzsche condena o desenvolvimento
historico da ideia de igualdade universal, uma ideia que teve no cristianismo sua
entronizacao definitiva na cultura ocidental, de modo a influir na concep¢ao moderna de
direitos universais: “A “igualdade das almas perante Deus”, essa falsidade, esse pretexto
para as rancunes [0s rancores| de todos os espiritos baixos, esse explosivo de conceito
que afinal se tornou revolugdo, ideia moderna e principio declinante de toda a
organizagdo social — ¢ dinamite cristd...”*®. A grande politica, aquela que se iniciaria
com o pensamento de Nietzsche, tem como pressuposto o pathos de distancia das almas,
seu ponto de partida ¢ a individualidade e a diferenca, ou seja, pretende ultrapassar o
nivelamento humano da décadence moderna®”’.

O egoismo, com o qual Nietzsche sustenta seu conceito de sujeito, ¢ um egoismo
“sem ego”. ApOs se contrapor ao conhecimento de si platonico, o filosofo afirma no
paragrafo § 9: “Este ¢ o caso de excecdo em que eu, contra minha regra, minha
conviccdo, tomo o partido dos impulsos “desinteressados” (Selbstlos): eles aqui
trabalham a servigo do egoismo (Selbstsucht) do cultivo de si (Selbstzucht)”. Nietzsche
nao esta advogando em prol do altruismo e de agdes desinteressadas, ele cita a palavra
Selbstlos entre aspas, € com isso ele quer chamar atengdo para seu sentido. O radical
“Selbst”, como destaca o tradutor Paulo César de Souza para a edigdo brasileira, refere-
se ao proprio sujeito, cujo sentido em portugués seria vertido pelos termos “auto” ou
“ego”, o sufixo alemao “los” denota o sentido de perda. Ao contrario do que se poderia
entender numa leitura menos atenta, Nietzsche ndao estd defendendo “impulsos
altruistas” — o que seria um grande contrassenso —, mas ele afirma que sdao os impulsos
“sem eu”, no qual ndo hd um reconhecimento de um eu autorreflexivo, que conduzem
involuntariamente o sujeito a “tornar-se o que ¢”.

Na citagdo acima, Nietzsche afirma que sdo os impulsos sem ego que “trabalham

a servico do egoismo (Selbstsucht) do cultivo de si (Selbstzucht)”™"!

. Optamos pela
traducao do termo alemao Selbstsucht por egoismo, uma traducao literal, enquanto nas

traducdes de Paulo César de Souza e Rubens Rodrigues Torres Filho®’?, hd a opgdo

89 AC 62.

Conhecemos o tema da grande politica, um dos ultimos textos da vida licida de Nietzsche, através de
textos preparatorios. Cf. NIETZSCHE, F. “Grande Politica”: Fragmentos. Col. Cadernos de tradugdo. Trad.
Oswaldo Giacoia Jr. Campinas: UNICAMP/IFCH, 2005.

&7 EH, Por que sou tao esperto 9.

Cf. Obras incompletas. Col. Os Pensadores. Selegao de textos por Gérard Lebrun e tradugdo e notas
por Rubens Rodrigues Torres Filho. S3o Paulo: Abril Cultura, 1974. No pardgrafo § 43 do AC, o tradutor
verte “Selbstsucht” por “amor préprio”.
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interpretativa pela expressdo “amor de si” e “amor proprio”, respectivamente, cuja
vantagem semantica ¢ compor um par com o ‘“‘cultivo de si”, uma vez que essas
traducdes mantém em evidéncia a referéncia ao “si”. A opcdo de traduzir Selbstsucht
por “amor de si” se justifica pela carga semantica do termo “‘sucht’, que significa
“vicio”, “mania”, “anseio”, “forte desejo por algo” e eventualmente “doenga”, que se
referem a si mesmo, ao prefixo “Selbst”. O egoismo do amor de si ¢, portanto, um
anseio por si mesmo, uma forte pendor que se volta para si mesmo, um sutil cuidado de
si que se contrapde a “amar o proximo” a “viver para os outros”, que ¢ uma forma de
desperdicio e mau entendimento, “a medida da conservagao do mais duro cuidado de
si”. Nietzsche valoriza um “sutil cuidado de si”’, que se expressaria nos “desacertos”,
“desvios”, “vias secundarias”, “adiamentos” e “desperdicios” em contraposicdo a um
“duro cuidado de si”, cuja expressdo platonica ¢ o autoconhecimento e seu
correspondente moral ¢ a dedicagdo ao outro.

Nesse sentido, todo o “desperdicio” com as distracdes, a valorizacao do clima e
do lugar, o cuidado com a alimentacdo sdo meios que trabalham em segredo e lentidao
num “cultivo de si” (Selbstzucht), e Nietzsche mais uma vez potencializa o sentido da
palavra, visto que o termo “Zucht” significa “aperfeicoamento”, “criacdo” e “cultivo”,
uma palavra que pertence ao universo da agricultura, que o autor desloca para o cultivo
do animal homem. No meio do paragrafo § 9, Nietzsche desenvolve melhor a ideia de
que as pequenas coisas que envolvem a vida individual sdo mais auténticas, para usar
uma expressdo existencialista, na formacdo do ‘“que se ¢” do que os “grandes

imperativos”.

E preciso manter toda a superficie da consciéncia — consciéncia é
superficie — limpa de qualquer dos grandes imperativos. Cautela
inclusive com toda palavra grande, com toda grande atitude!
Representam o perigo de que o instinto “se entenda” cedo demais. —
Entretanto segue crescendo na profundeza a “ideia” organizadora, a
destinada a dominar — ela comega a dar ordens, lentamente conduz de
volta dos desvios e vias secundarias, prepara qualidades e capacidades
isoladas que um dia se mostrardo indispensaveis ao todo. — Constroi
uma apos outra as faculdades auxiliares, antes de revelar algo sobre a

sentido”.®”

2% ¢ 2 ¢

tarefa dominante, sobre “fim”, “meta”,

A explicacdo de Nietzsche conceitualmente corresponde a varios aspectos de sua

critica a metafisica do sujeito: a superficialidade da consciéncia, a multiplicidade de

873 EH, Por que sou tdo esperto 9.
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impulsos da vontade de poder, e o sutil cultivo do gosto que se realiza nas vias
secunddrias. As “faculdades auxiliares” sao formadas sutilmente, em segredo, algo que
sO se revela ao sujeito de forma a posteriori, de modo que o “sentido” e a “finalidade”
sO0 se revelam ao se olhar para trds, para o passado de uma biografia. Neste ponto do
texto, Nietzsche explica porque a transvaloracdo dos valores € o seu “destino”, porque
se trata de uma tarefa que surgiu, cresceu e tomou corpo sutilmente no decorrer de toda
a sua vida e obra, de maneira que ha uma intensa e progressiva identificacdo entre
Nietzsche do Ecce homo com a transvaloracao dos valores. Assim o filosofo descreve o

“milagre” (Wundervoll) de sua vida:

Encarada por este lado minha vida é simplesmente miraculosa. Para a
tarefa de uma transvaloracdo dos valores eram necessarias talvez
mais faculdades do que as que jamais coexistiram em um sé
individuo, sobretudo também antiteses de faculdades, sem as quais
estas se poderiam obstruir, destruir. 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 precondi¢ao, a longa e secreta lavra e arte de meu
instinto. Sua tutela suprema revelou-se de tal maneira forte que nao
pressenti sequer o que em mim crescia — que todas as minhas
capacidades brotavam um dia subitamente maduras € em sua
perfei¢do wltima.*™

Nietzsche parte da explicacdo conceitual para a figuracdo do pensamento, ele
mobiliza argumentos provenientes de sua vida para corroborar a tese exposta, nesse
sentido, de forma hiperbdlica ele afirma que “nao tenho na recordagao de haver alguma
vez feito esfor¢o”. Ao negar que tenha se empenhado para a tarefa da transvaloragao,
Nietzsche quer dizer que tal tarefa foi ao mesmo tempo natural, pois crescia em siléncio
em si € em sua obra, e também foi algo inevitavel, um destino. Numa proposicdo que
preconiza o amor fati, o filosofo afirma que ndo deseja algo diferente para seu futuro e
tampouco quer ser diferente: “Ainda neste momento olho para meu futuro — um vasto
futuro — como para um mar liso: nenhum anseio o encrespa. Nao quero em absoluto
que algo se torne diferente do que ¢é; eu mesmo nao quero tornar-me diferente... Mas
assim vivi sempre. Ndo tive desejo algum.”®” Dessa mesma forma, o passado de
Nietzsche ¢ compreendido por ele, em 1888, como parte inevitavel para que ele tenha se
tornado o que ¢, “um dia fui professor catedratico”, “assim também um dia fui

filologo”. Em 1888, Nietzsche acredita que sua vida de filésofo estd em seu ponto mais

874 EH, Por que sou tdo esperto 9.

87 EH, Por que sou tdo esperto 9.
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alto, ele ja tem consciéncia que o futuro lhe reserva uma recepcdo que seus
contemporaneos negam, € neste ponto ele julga que todo o seu passado o conduziu para
esse momento, no qual ele se revelara como o simbolo de um tempo vindouro.

No paragrafo § 10, Nietzsche encerra a secdo reafirmando a importancia das
“pequenas coisas”, ele assevera: “alimentacdo, lugar, clima, distragdo, toda a casuistica
do egoismo — sdo inconcebivelmente mais importantes do que tudo o que até agora
tomou-se como importante. Nisto exatamente € preciso comecgar a reaprender”. O
filosofo reitera o argumento de que as ideias supervalorizadas da metafisica, da moral e
da religido — “Deus”, “alma”, “virtude”, “além”, “verdade” e “vida eterna” — sdo
provenientes de “instintos ruins” e de “naturezas doentes”. E segundo seu diagnostico, a
décadence prolifera entres homens porque se toma os “homens mais nocivos” como
modelos, justamente modelos “heroicos” que desprezam ou desvalorizam as “pequenas
coisas”: “todas as questdes da politica, da ordenacgao social, da educacao foram por eles
falseados até a medula, por haver-se tomado os homens mais nocivos por grandes —
por ter-se ensinado a desprezar as coisas “pequenas”, ou seja, os assuntos fundamentais
da vida mesma...”""°.

Mais uma vez, em contraposicao a décadence, Nietzsche lanca mao da descrigao
psicologica do personagem Nietzsche, que retine em si uma pluralidade de faculdades
que se expressam na transvaloragao dos valores. Ele atribui sua saude a “finura suprema
para os sinais de instintos sdos”, pois o contato com as “pequenas coisas” desperta
reagoes fisiopsicologicas, sinais que indicam a saude dos instintos que estdo a sua base.
De acordo com sua autonarracdo, a doenca nao o tornou doente, porque no fundo seus
instintos sdo sadios, € ndao haveria nele sequer um “traco de fanatismo”. Essas
afirmagdes aludem ao conceito de grande satide em Nietzsche, assim como referenciam
ao tipo fanatico construido por Ernest Renan em sua Vida de Jesus®’’ e a fisiologia da
degenerescéncia de Charles Féré. Nietzsche, ao contrario dos “grandes homens”, dos
“santos” e dos “herois”, quer se apresentar como um homem. “Ecce homo”, eis o
homem, um homem que s6 pode se tornar “a fatalidade de milénios” porque aprendeu a
cultivar, de forma involuntaria, por meio das ‘“vias secundarias” de seus instintos,
grandes coisas que cresciam em segredo. O filésofo ndo quer que o confundam com um

95878

“santo”” ", como um fundador de religido, porque todos os fundadores de religido sdo

876 EH, Por que sou tdo esperto 10.

Cf. AC 31.
EH, Por que sou um destino 1.
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loucos e doentesm,mas quer ser reconhecido como um “bufao”, um “satiro” e

“discipulo do filésofo Dioniso”**".

A figuragdo dionisiaca de Nietzsche ¢ evidente nos dois trechos do Ecce homo
em que a biografia do autor se refere a0 momento da escrita do livro, o outono de 1888,
periodo em que usufrui de 6timas condigdes para seu trabalho filosofico. No interlidio
nao nomeado entre o prefacio e o primeiro capitulo, o fildsofo constréi uma imagem de

satisfacdo e de alegria:

Neste dia perfeito, em que tudo amadurece e ndo sé a videira doura,
caiu-me um raio de sol: olhei para tras, olhei para frente, jamais vi
tantas e tdo boas coisas de uma s6 vez. Nao foi em vao que enterrei
hoje 0 meu quadragésimo quarto ano, era-me /icito sepulta-lo — o que
nele era vida esta salvo, é imortal. O primeiro livro da Transvaloracdo
de todos os valores, as Cancoes de Zaratustra, o Crepusculo dos
idolos, meu ensaio de filosofar com o martelo — tudo dadivas desse
ano, alias de seu ultimo trimestre! Como ndo deveria ser grato a
minha vida inteira? — E assim me conto minha vida.

O mesmo tom dionisiaco se 1€ no final do paragrafo § 10, quando Nietzsche se

refere ao ultimo trimestre de 1888:

A vida tornou-se-me leve, a mais leve, quando exigiu de mim o mais
pesado. Quem me viu nos setenta dias deste outono, quando sem
interrupgdo fiz coisas de primeira ordem, que ninguém fard — ou faz
diante de mim —, com uma responsabilidade para com todos os
milénios vindouros, ndo tera percebido um traco de tensdo em mim,
antes transbordante frescor e alegria. Jamais comi com maior prazer,
jamais dormi melhor. —

A leveza da tarefa alude sutilmente aos “pés leves” do dangarino Zaratustra,
quando o personagem passa a entoar o canto do eterno retorno, que nao € mais visto

: 1
como o “maior dos pesos”®®

, mas ¢ o canto da vida, do prazer consigo (Selbst-Lust).
Para afirmar a roda do retorno, Zaratustra ensina que € preciso superar o niilismo, a
décadence e todas as imagens da doenca por meio da afirmacao da vida, o que s6 pode
ser feito pela poténcia do prazer e da alegria. Em seu arroubo dionisiaco, Zaratustra

ouve a mensagem que a vida lhe transmite: “Mas o prazer ndo quer herdeiros, ndo quer

79 Os textos preparatorios do Anticristo sdo proficuos para compreender a identificacdo feita por

Nietzsche entre doenca, degenerescéncia fisioldgica e esgotamento psiquico. Cf. FP 1888 14 [65], 14
[66], 14 [68], 14 [69].

80 ¢t EH, Prologo2.

Cf. GC 341.
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filhos — o prazer quer a si mesmo, quer eternidade, quer retorno, quer tudo eternamente
igual a si mesmo”™*.

Nietzsche no outono de 1888 estd numa posicdo de identificagdo com seu
personagem Zaratustra, com “tdbuas partidas” aos seus pés, e “tabuas escritas pela

metade”®®?

e contando a si mesmo. Os conceitos que operam a transvaloracdo dos
valores na critica de Nietzsche a moral se personificam na figura de pensamento
construida no Ecce homo. Tanto no interludio de abertura quanto no final do paragrafo §
10 de Por que sou tdo esperto, a imagem dionisiaca do dadivoso outono de 1888 leva
Nietzsche a afirmar a e a bendizer sua propria vida, de forma que o eterno retorno €
reformulado autogenealogicamente. Apds narrar o prodigioso ultimo trimestre de 1888,
momento em que escreve o Ecce homo, o filosofo apresenta sob o amor fati a tiguragao
em si mesmo do eterno retorno: “Minha formula para a grandeza no homem ¢ amor fati:
nada querer diferente, seja para tras, seja para a frente, seja em toda a eternidade. Nao
apenas suportar o necessario, menos ainda ocultd-lo — todo idealismo ¢ mendacidade

7ot r 4
ante o necessario — mas amd-lo...” .

CONCLUSAO DO CAPITULO

“Tudo que ¢ profundo ama a mascara. Esse homem oculto (...) deseja e solicita
que uma mascara ande em seu lugar, nos coragdes e nas mentes dos amigos”™®. Essas
palavras de Nietzsche, extraidas de Além de bem e mal, podem ser direcionadas ao
personagem que ¢ construido de forma autogenealdgica no Ecce homo. A figura de
pensamento Nietzsche, em parte ilustrada com elementos biograficos e as preferéncias
de seu autor, ndo ¢ idéntica ao sujeito empirico que assina a obra. O Nietzsche que se
mostra no Ecce homo ¢ uma personificagdo, uma mascara de sua ultima filosofia, a
transvaloragao dos valores.

“Para a tarefa de uma transvalora¢ao dos valores eram necessarias talvez mais

faculdades do que as que jamais coexistiram em um s6 individuo™**®

, assim Nietzsche
descreve de forma enigmatica o “milagre” de sua vida. O leitor atento, sem se deixar

afetar pela autoexaltagdo das palavras do autor, sabe que a vida do sujeito empirico

827 1V, O canto do ébrio 9.

ZAlll, De velhas e novas tabuas 1.
EH, Por que sou tdo esperto 10.
BM 40.

EH, Por que sou tao esperto 9.
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Nietzsche ndo tem nada de prodigioso. Seu unico feito ¢ a filosofia pela qual o seu
nome se tornou conhecido e com o qual assina suas obras, € que permite afirmar uma
filosofia de Nietzsche. E como autor, Nietzsche jamais privilegiou o conteudo em
detrimento da forma, o estilo e a transmissdo do pensamento sdo questdes filosoficas de
grande importancia. A ultima filosofia de Nietzsche, a escrita e preparada em 1888, ¢ a
filosofia da transvaloracdo dos valores, um projeto editorial que se transformou a
medida que seu autor passou a redigir o Ecce homo. Numa filosofia em que as
condicdes de vida e a verdade e mentira sdo determinadas pela forca e a fraqueza, a
transvaloracdo dos valores s6 pode ser mostrada a partir das condigdes em que ela
surge, as faculdades que silenciosamente se somam para inverter os valores e a saude
que essa tarefa necessita. Ao descrever a si mesmo, Nietzsche ilustra o seu personagem
homonimo com as faculdades que tornam possivel a transvaloragdo dos valores e o
“milagre” de sua vida: jovialidade (Heiterkeit), extemporaneidade (Unzeitgemdssheit),
pathos da distancia, estdmago forte, perspectivismo, grande saude, superacdo de si
(Selbstiiberwindung), solidao e cuidado de si, sdo conceitos nomeadamente expressos
ou simbolicamente aludidos quando Nietzsche fala de si mesmo no Ecce homo™’

Os planos para a Vontade de poder e para o projeto literario da Transvaloragdo
dos valores esbocavam, respectivamente, uma elucidacdo dos conceitos de vontade de
poder e do eterno retorno. Esses conceitos ndo sao mais explicados na obra publicada,
mas Nietzsche oferece uma figuragdo da vontade de poder ascendente ao descrever a
grande saude e ao oferecer sua visdo de sujeito. Nos esbogos para titulos, o eterno
retorno encerraria o projeto da Transvaloragdo dos valores. Na obra publicada, o eterno
retorno ¢ figurado pessoalmente pelo amor fati e pela imagem do deus Dioniso, um
deus filésofo, do qual Nietzsche se apresenta como porta voz, assumindo o posto de
“mensageiro alegre”®®® de Dioniso que pertencia exclusivamente a Zaratustra. A
identificagdo do personagem Nietzsche do Ecce homo com o profeta Zaratustra ¢
progressiva, o Zaratustra ¢ citado de uma ponta a outra no Ecce homo. A identificagdo
da figura de pensamento Nietzsche no Ecce homo com o personagem Zaratustra conduz
a um Dédalo interpretativo, o leitor se vé “predestinado ao labirinto”®’ diante das
mascaras de Nietzsche em Ecce homo. A questio da pluralidade de mascaras que se

sucedem nos “espiritos profundos”, Nietzsche ja havia advertido em Além de bem e mal,

87 E o caso da jovialidade (Heiterkeit) que ndo é expressa conceitualmente, mas é aludida

metaforicamente na imagem do maravilhoso outono de 1888.
888 EH, Por que sou um destino 1.

889 ¢f. AC, Prélogo.



245

quando o andarilho, um personagem no aforismo, questionado sobre o que deseja,
responde: “Mais uma mascara! Uma segunda mascara!...” **°. Diante da pluralidade de
mascaras vestidas por Nietzsche no Ecce homo, no qual a figura construida sob o nome
Nietzsche também ¢ uma mascara, o leitor se vé incapacitado de chegar ao sujeito
empirico que assina a obra, o que desautoriza a compreensao do Ecce homo como uma
biografia tradicional. Filosoficamente, a leitura e interpretacdo do Ecce homo como uma
autogenealogia ¢ mais proficua, trata-se de uma autonarracdo que constroi a figura de
pensamento da transvaloragdo dos valores.

Ao lado da narrativa autogenealdgica, a transvaloracdao dos valores ¢
fundamental para a compreensdao do Ecce homo. No capitulo, procuramos demonstrar
que o conceito de transvaloracdo dos valores, um conceito que reine em si uma
pluralidade semantica interna a filosofia de Nietzsche, passa a ser idealizado em 1887
como um projeto literdrio que substitui os planos da Vontade de poder. Inicialmente
pensado como um projeto em quatro partes, os planos para a Transvaloragdo sao
alterados por Nietzsche durante a elaboracdo do Ecce homo, e o Anticristo passa a ser o
unico volume da Transvaloragdo dos valores, que nos rascunhos passa a ser o subtitulo
da obra para entdo ser abandonado e suplantado por “O anticristo: maldi¢do ao
cristianismo”. Cronologicamente, em 1888, a intensificacdo da linguagem pessoal e a
insercao de si mesmo no texto, cumpririam um programa filosoéfico coerente com a
critica direcionada a décadence da cultura, diagnosticada na Genealogia da moral:
Nietzsche faz seu “acerto de contas” com Richard Wagner, uma mascara que “resume”
a modernidade em O caso Wagner; o Crepiisculo dos Idolos, obra que é um “descanso”
diante da seriedade da Tramsvaloragdo e serve como uma apresentagdo geral do
pensamento de Nietzsche, ao passo que em Socrates ha a personificacdo e o
enderecamento da critica a decadéncia da filosofia e da ciéncia; e a fim de apresentar-se
para a humanidade do futuro e “ndo ser confundido”, Nietzsche escreve o Ecce homo
para se tornar o simbolo da transvaloracdo dos valores; e dessa maneira o Anticristo
passa a ser editorialmente a transvalora¢do, um livro que ¢ uma “guerra mortal” ao
cristianismo. A modo de conclusdo do capitulo, queremos apresentar os ultimos
aspectos — ou novas madascaras — de Nietzsche como figura de pensamento da
transvaloracdo dos valores, que ¢ Nietzsche como o “mensageiro alegre” de Dioniso e

como “anticristo”, imagens que sao reunidas na figura do martelo.

80 M 278.
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Nietzsche se apresenta como “antiasno” e “anticristo” no Ecce homo, e faz

questao de esclarecer que sua postura anticrista t€ém significados “em grego € ndo s6 em

95891 995892

grego™ . A referéncia ao asno, que sempre diz “sim” ~, e que termina por se tornar um
“deus” para os “homens superiores” no Zaratustra ¢ bastante clara. Ao comparar Deus
com o “bicho de orelhas longas”, Nietzsche sabe que sera visto pelo povo como “um

£ 894

893 por isso ele escolhe, como aponta Yannick Souladié®, o termo

monstro universal’
alemao der Antichrist, expressao comum ao povo € que causa medo, € nao o termo der
Widerchrist, expressdo teoldgica, encontrada na Biblia de Lutero e usual entre os
tedlogos da época de Nietzsche. Ao escolher a denominagdo popular, além de
deliberadamente provocar o temor, Nietzsche faz uma escolha antiteologica, ou seja, seu
Anticristo ndo se coloca sob a otica do cristianismo, ele ndo € uma critica interna ou
reforma do cristianismo, mas € sua oposi¢cao grega. Vem dai a identificacao progressiva
de Nietzsche com seu personagem Zaratustra, o “primeiro imoralista” no Ecce homo:
por ter sido “o primeiro a ter visto na luta entre bem e mal a verdadeira roda motriz na
engrenagem das coisas”, por ter criado o “mais fatal dos erros”, Zaratustra deve ser o
primeiro a “reconhece-lo”*"’.

Ao se colocar como um “mensageiro alegre” de Dioniso Nietzsche assume seu
anticristianismo como uma transvaloracao da maneira como o cristianismo elabora seus
ideais, se o Evangelho ¢ a “boa nova” crista, a boa noticia de Dioniso ¢ a abolicao do
cristianismo como destino da humanidade. E o anticristianismo proposto por Nietzsche
ndo ¢ apenas um esclarecimento da razao cientifica frente as crengas obtusas (embora
exista em Nietzsche, em suas diversas fases de pensamento, objeg¢des racionais a
religido), mas se trata essencialmente de uma ‘“‘guerra” contra uma doenca. Mas para
entendermos isso ¢ preciso fazer uma rdpida distingdo conceitual entre a
autossuperagado (Selbstaufhebung) da moral e a transvaloracao dos valores.

No final da Genealogia da moral, em forma de conclusdo da obra, Nietzsche
afirma que a mentalidade cientifica j& desenvolvida na Europa de seu tempo ¢ um

59896

ateismo porque “se proibe a mentira de crer em Deus”" ", mas 1sso nao significa que o

ateismo esteja em oposicao ao “ideal ascético”, mas ¢ uma “de suas ultimas fases do

891 ~ .
EH, Por que escrevo tao bons livros 2.

Cf. ZA IV, O Despertar e A festa do asno.

EH, Por que escrevo tao bons livros 2.

SOULADIE, Yannick. Cristo e anticristo: figuras da inversdo dos valores. Traducdo Ernani Chaves e
Allan Davy Santos Sena. In.: Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 2, n. 2, p. 253 - 279, jul./dez. 2011.

89 EH, Por que sou um destino 3.

Cf.GM IlI, 27.
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seu desenvolvimento, uma de suas formas finais e consequéncias internas”897, e a

catastrofe do cristianismo € sua autossuperacao interna por postular a “educacdo para a
verdade”, e como “todas as coisas perecem por obra de si mesmas”, o cristianismo na
modernidade perece “por um ato de autossupressao” (Selbstiiberwindung) da propria

moral®”®. Nas palavras do filosofo:

Desta maneira pereceu o cristianismo como dogma, por obra de sua
propria moral; desta maneira, também o cristianismo como moral deve
ainda perecer — estamos no limiar deste acontecimento. Depois que a
veracidade cristd tirou uma conclusdo apos outra, tira enfim sua mais
forte conclusdo, aquela contra si mesma; mas isso ocorre quando
coloca a questdo: “que significa toda vontade de verdade?”...*”

Por ter seu nome eternamente ligado a “algo tremendo”, a crise do
cristianismo’®, e por ter um lugar especial na “gradual consciéncia de si da vontade de

verdade”"!

, a critica de Nietzsche ao cristianismo e a moral sdo vistas por muitos
comentadores como uma espécie de critica interna do proprio cristianismo. No entanto,
o anticristianismo do ultimo Nietzsche, a nosso ver, se move por exigéncia da
honestidade intelectual da critica’, porém, nio tem na critica seu proprio fim e
apresenta sob o nome de Dioniso um anticristianismo tragico, fora das rubricas do
cristianismo. Por isso, a transvaloracdo dos valores exige a autossuperacdo da moral’”,
mas ndo € seu sindnimo. A autossuperacdo da moral cristd ¢ implosdo interna da moral
por exigéncia da moralidade’ — por verdade —, sendo que a transvaloragdo dos valores

confere passos para além da critica, ao propor novas formas de valorar que nio sdo

cristas, isto €, os valores sadios sdo produzidos pelas for¢as ascendentes do corpo.

87 6m I, 27.

Sobre o tema da autossuperagdao da moral cf. PASCHOAL, Antonio Edmilson. Nietzsche e auto-
superagéo da moral. Col. Nietzsche em Perspectiva. ljui: Editora Unijui, 2009 e GIACOIA Junior, Oswaldo.
Autossupressao como catastrofe da consciéncia moral. In.: Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 1, n. 1, p. 73-
128, jan./jun. 2010.

8% Gm I, 27.

Cf. EH, Por que sou um destino 1.

GM 111, 27.

Cf. BM 223.

Sobre a autossuperagdo da moral por exigéncia da verdade, escreve Nietzsche na Genealogia: “[...]
Nesta gradual consciéncia de si da vontade de verdade — disso ndo ha duvida — perecera doravante a
moral: esse grande espetdculo em cem atos reservados para os proximos dois séculos da Europa, o mais
terrivel, mais discutivel e talvez mais auspicioso entre todos os espetéculos...” (GM Ill, 27).

% No Anticristo, Nietzsche chega a afirmar que na modernidade, com o advento da racionalidade
cientifica, é “indecente ser cristdo hoje em dia”, pois a racionalidade moderna nao se permite crer no
“livre-arbitrio” e na “ordem moral do mundo”, tais artigos de fé sdo desautorizados porque “a profunda
autossuperacdo do espirito ja ndo permite a mais ninguém ndo saber a respeito disso...” (AC 38).
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Os “filosofos do futuro” ndo podem permanecer apenas no efeito da critica,
porque rechacar a Deus e a metafisica em nome da razdo seria conservar a Otica do
niilismo, que substitui velhos idolos por novos. Por isso, no Anticristo ha severas
adverténcias ao ateismo cristao, que € o tipo de ateismo que se afasta de Deus, mas que
se mantém sob a sombra da verdade cientifica, das formulas morais dos costumes
cristios’, e da igualdade universal dos homens derivada da visdo cristd
antropocéntrica. Refutar o cristianismo e abracar os ideais nascidos em seu interior, de
acordo com Nietzsche, ainda ¢ permanecer cristdo. Yannick Souladié, assim explica o

ateismo cristdo que ¢ criticado por Nietzsche:

O ateismo cristdo erige em ideal o Progresso, a Ciéncia e o Espirito, a
Razdo, que nada mais sdo do que sombras de Deus. Ele nega a figura
de Deus, mas perpetua o ideal do Cristo, reconhece-se nos valores
morais e politicos do cristianismo. Por mais que ele esteja liberto do
além, seu ideal do homem permanece similar ao ideal de homem do
cristianismo. A maioria dos inimigos filosoficos de Nietzsche sao,
assim, ateus cristaos. Que se pense em David Strauss, Schopenhauer,
Richard Wagner e os socialistas de seu tempo. “O que nos separa”,
diz-nos Nietzsche, “ndo é que ndo encontremos nenhum deus nem na
historia, nem na natureza, nem por tras da natureza, — mas que nos
sentimos aquilo que foi venerado como Deus, ndo como “divino”, mas
como lastimavel, como absurdo, como nocivo, ndo somente como
erro, mas como crime contra a vida |[...]. No6s negamos Deus enquanto
deus” (AC 47).

Por isso, na promulgacao da Lei contra o cristianismo, Nietzsche afirma que “o
que ha de mais criminoso no fato de ser cristdo aumenta a medida que alguém se
aproxima da ciéncia” e o “criminoso dos criminosos é o filésofo™”"’. No Anticristo, a
guerra contra o cristianismo ¢ uma guerra de morte contra uma doeng¢a, ou 0 homem
sucumbe ou sai vencedor. Na histéria do judaismo tracada no Anticristo, vemos que
Nietzsche concebe o judaismo monoteista como uma décadence do judaismo primitivo.
E além de surgir no seio de uma religido corrompida, o cristianismo agrega em si o
movimento da décadence europeia que se inicia com o declinio da Grécia classica. Ou
seja, o cristianismo ¢ visto por Nietzsche como a tinica doenga incuravel, porque o tipo
de homem seduzido pelo cristianismo ja ¢ um tipo doente. Por isso Nietzsche se

reconhece como doente e decadente, mas jamais como cristdo. De forma exagerada, ele

95 ¢f. GC 344, onde Nietzsche afirma que “nds, ateus, ainda somos piedosos”.

SOULADIE, Yannick. Cristo e anticristo: figuras da inversdo dos valores. Traducdo Ernani Chaves e
Allan Davy Santos Sena. In.: Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 2, n. 2, p. 253 - 279, jul./dez. 2011.
907 AC, Lei contra o cristianismo.
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escreve num pdéstumo que “ndo fui cristdo nem mesmo um Unico segundo de minha
vida™®®. Dessa interpretacio do cristianismo como a mais terrivel doenca, Nietzsche

95909

afirma que se trata da “maior desgraga da humanidade e a “Gnica e mortal

desonra”'".

Diante da décadence da cultura, que encontra na adoragao do Redentor na cruz
seu signo de universalizacdo e de predominio cultural, Nietzsche se apresenta como
imoralista e anticristo: sua transvaloracdo dos valores — O anticristo — cobre de

maldi¢des o que foi mais honrado sobre a Terra. O novo subtitulo do Anticristo,

oo~

Maldi¢do ao cristianismo (Fluch au das Christentum), ¢ a maldi¢do nietzschiana

11 s . ;o7
P91 o cristianismo s é

maldicdo cristd. “Macular”, “cobrir de oprobio” e “amaldigoar
uma heresia para aqueles que concebem a maldicdo de acordo com a oOtica crista.
Rechagar o cristianismo, para Nietzsche no Anticristo, ¢ um ato de forca e de saude de
um corpo que renega a doenga e a antinatureza’ > do cristianismo. O Anticristo é
encerrado com a proclamagao de uma “nova salvagao” e o reinicio do calendario, como
“dia primeiro do ano um”. Ao invés de se estender para mais trés obras, a
transvaloracdo dos valores ¢ encerrada com uma pagina na qual Nietzsche se apresenta
como um legislador, cujas leis cobrem de injaria e proibem o cristianismo.

Ao cobrir o cristianismo de ofensas e estabelecer simbolicamente a “Lei contra o
cristianismo”, como destaca Yannick Souladié, Nietzsche quer “depor o cristianismo do
trono que ele usurpou com a ajuda de uma linguagem falsa em que os valores sdo
invertidos, em que aquilo que ¢ ruim se adorna de nomes santos. Amaldicoar, cobrir de
oprobrio o cristianismo, ¢ designar o ruim enquanto ruim, desmascarar a pobreza e a
mediocridade que se escondem atras de suntuosos ideais, atrds de nomes sagrados™ .

Nietzsche sabe que historicamente ndo se pode cancelar o cristianismo, por isso a

I 14 / . . . ~ .
“catastrofe™'® da moral ¢ o seu descobrimento, a identificacio da falsidade que se

%% £p 1888, 11 [251].

AC 51.

AC 62.

911 Tais s30 os sentidos do termo alem3o “Fluchen”, como destaca Yannick Souladié.

2 No Artigo quarto da Lei contra o Cristianismo, Nietzsche proibe o discurso sobre a castidade como
“incitagdo publica a antinatureza”.

13 SOULADIE, Yannick. Cristo e anticristo: figuras da inversdao dos valores. Tradugdo Ernani Chaves e
Allan Davy Santos Sena. In.: Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 2, n. 2, p. 253 - 279, jul./dez. 2011.

1 Oswaldo Giacoia destaca que o movimento de autossupressdao da metafisica segue a ldégica da
catastrofe: “A esse movimento gostaria de denominar légica da catastrofe. A expressao recorre a
etimologia do termo, a partir de katastrophe (reviravolta) e katastrephein, com sentido de revirar,
inverter, reverter. Tomado em sua acepgao original, o termo remete ao acontecimento decisivo que
conduz ao desenlace da tragédia grega, revelando, portanto, o sentido oculto do curso dos

909
910



250

esconde por tras das palavras “bem” e “mal”, o que ndo interdita, de forma alguma, a
percep¢ao e a afirmacdo do “bom” e a proibi¢do do “ruim”. De forma propositiva, a
transvaloracdo dos valores s6 pode ser declarada como maldi¢cdo, como proibigdo do
que arruina a vida, como interdigdo do que denega o corpo e suas criagdes. Mas
Nietzsche ndo poderia substituir os valores cristdos por novos valores de pretensao
universal, ele ndo pode propor uma regra para o futuro da humanidade sendo a “Lei
contra o cristianismo”. Com tabuas partidas e tabuas escritas pela metade, Nietzsche
esta no mesmo cenario que ele havia criado para o seu Zaratustra, e tal como o seu
personagem, “narra a si mesmo”, ou seja, Nietzsche s6 pode mostrar a transvaloragado
dos valores em sua vida, porque o que ¢ transvalorado na transvaloragdo ¢ a forma como
os valores sao criados e o seu papel: € o corpo sadio que produz valores, € estes ndo tém
a pretensao de ser uma regra universal, mas sdo formas de criacao de sentido para além
da logica do niilismo, porque na transvaloracdo a vida ¢ afirmada sob a oOtica de um
pathos dionisiaco de forca e abundancia.

As severas acusagoes ¢ maldicdes que Nietzsche direciona ao cristianismo, no
entanto, ndo sdo dirigidas a figura de Jesus de Nazaré, mas ao Cristo construido por

’ : 1
Paulo, o “apdstolo da vinganga™ "

e pelos discipulos de Jesus, que ndo compreenderam
seu mestre e transformaram a mensagem evangélica do amor em uma “propaganda”, o
que somente foi possivel a partir de progressiva “distor¢do™'® da pratica evangélica de
Jesus de Nazaré. Como adverte Paschoal’’, a figura de Jesus ¢ polissémica nas obras de
Nietzsche, e Jesus ¢ citado conforme os propositos mobilizados em tela pelo filosofo, de
modo que ¢ preciso destacar que tratamos somente da imagem de Jesus delineada no

Anticristo e no Ecce homo. Em 1888, no meio do Anticristo, como bem destaca Werner

acontecimentos. Uma produtiva ambiguidade constitui o nd goérdio de tais processos: por um lado, ha
um movimento na diregcdo de perempgdo, esgotamento (catastrofe aqui significando esvaziamento e
consumacao); por outro lado, ao perfazer-se integralmente um movimento circular, a volta sobre si
mesmo (catastrofe no sentido de reversdo e retorno ao principio)”. Cf. GIACOIA, Oswaldo Junior.
Nietzsche: o fim da metafisica e os pds-modernos. In.: IMAGUIRE, Guido et al. Metadfisica
contempordnea. Petrépolis, RJ: Vozes, 2007, p. 27.

1 AC 22 e 45.

AC 31.

o7 PASCHOAL, Antonio Edmilson. A figura de Jesus nos escritos de Nietzsche. In.: Aurora Revista de
Filosofia, Curitiba, vol. 28, n. 44, maio/ago, 2016, p. 633 — 652.
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Stegmaier’'®, Nietzsche elabora uma cristologia’’, cujo propdsito é tracar o perfil

psicologico de Jesus que se desprende do Evangelho. De acordo com Stegmaier:

Nietzsche apresenta em O anticristo o cristianismo como o maior
exemplo historico de um “grosseiro € sempre progressivo mal-
entendido”, como um mal-entendido historico-universal”, através do
qual uma boa-nova foi cunhada em seu contrario (AC 37). Nietzsche
tenta revelar esse mal-entendido e, com isso, descobre aquilo que
denomina como “tipo Jesus™.

. - ~ . 21
Nietzsche utilizou a expressdo “tipo Jesus™

95922

nos pdstumos, e na obra publicada
utiliza o termo “tipo psicologico do redentor” ", que de acordo com suas palavras
“pode estar contido nos evangelhos apesar dos evangelhos, ainda que mutilado ou
carregado de tracos alheios™**. Ou seja, o olhar de Nietzsche ndo é pela busca do Jesus
historico’®*, mas se volta para a psicologia do tipo Jesus, que foi grosseiramente
preservada em “formas conhecidas” como “o profeta, “o messias”, “o futuro juiz”, “o
pregador de moral”, “o fazedor de milagres””**. Guiados por um amor fanatico e pela
necessidade de levar a “propaganda” do Evangelho tanto a povos mais cultos quanto aos
barbaros, os primeiros discipulos “traduziram para sua propria crueza uma existéncia
totalmente imersa em simbolos e incompreensibilidades™”?°.

Em seu artigo seminal sobre o Ecce homo e o Anticristo, Werner Stegmaier

destaca que em 1888, a0 mesmo tempo em que se autocompreende no Ecce homo como

918 STEGMAIER, Werner. A critica de Nietzsche da razio da sua vida: para uma interpretagdo de O

Anticristo e Ecce homo. In.: As Linhas Fundamentais do Pensamento de Nietzsche. Petrépolis, RJ: Vozes,
2013.

1% ¢f. AC 29 a 40.

STEGMAIER, Werner. A critica de Nietzsche da razdao da sua vida: para uma interpretacao de O
Anticristo e Ecce homo. In.: As Linhas Fundamentais do Pensamento de Nietzsche. Petrépolis, RJ: Vozes,
2013, p. 76.

°2! Fp 1887, 11 [368].

Assim como Stegmaier, preferimos “tipo Jesus” porque a alcunha “redentor” conduz a uma
interpretagao crista.

2 AC 29.

Nietzsche se contrap8e, no Anticristo, a interpretacdo do Jesus histérico apresentado pelo
historiador francés Ernest Renan em sua Vida de Jesus (1863), que apresenta Jesus como génio, herdi e
fandtico. Para Nietzsche, o conceito de génio é totalmente antitético por se tratar de um conceito
moderno, que ndo pode ser aplicado a Jesus; Jesus ndo seria heroico porque nao haveria trago de
combatividade em sua psicologia; e ele ndo seria um fanatico porque o Evangelho seria “apenas” a
pratica do amor e a aboli¢do da separagao entre Deus e homem. Para um estudo de fontes, cf. CHAVES,
Ernani; SENA, Allan Davy Santos. Nem génio, nem herdi: Nietzsche, Renan e a figura de Jesus. In.:
Revista de Filosofia Aurora, Curitiba, v. 20, n. 27, p. 321-336, jul/dez. 2018.

2% AC 31.

AC 31.
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e . A . 2
anticristdo, Nietzsche descobre “vivéncias em comum”’?’

com Jesus ao tragar o tipo
psicologico do redentor. Essa surpreende identificacdo entre Nietzsche e Jesus aponta
para uma incorporagdo parcial do tipo Jesus na figura do Nietzsche dionisiaco que
encerra o Ecce homo, o que nos permite compreender a afirmagdo do filésofo que ele ¢
“em grego € ndo apenas em grego” o anticristo, ou seja, Nietzsche tem uma visao
radicalmente critica do Cristo do cristianismo, mas nao uma condenagao total da figura
de Jesus, esse “grande simbolista” e que estd acima do ressentimento. Desde os planos
do projeto literario da Transvalora¢do, o primeiro subtitulo para o Anticristo seria “uma
tentativa de critica ao cristianismo”, mas 1sso nao justificaria a ideia de que o Anticristo
seria uma critica interna ao cristianismo, mas que a compreensao de Nietzsche sobre
Jesus promove uma imagem que apenas corrompida pode se tornar “Igreja”’>®.

No Anticristo, Nietzsche oferece sua propria interpretacdo da mensagem do
Evangelho ndo como doutrina, mas como uma pratica de vida e uma realidade interna
de Jesus: “Que significa “boa nova”? A vida verdadeira, a vida eterna foi encontrada —
ndo ¢ prometida, estd aqui, esta em vocés: como vida no amor sem subtragdo nem

~ A . 2
exclusdao, sem distancia™®?’.

59930

A “boa nova” de Jesus € que ndao mais existem

oposigoes entre espirito e mundo, e “negar o mundo” seria impossivel para Jesus,

pois para esse “antirrealista”, as palavras sdo apenas signos para sua realidade interior

99931 95932

(1313

“vida”, “verdade”, “luz””". Para esse ““grande simbolista” ", o “amor ¢ a Unica, a

ultima possibilidade de vida...””*’. Esses tracos, levam Nietzsche a afirmar que Jesus “¢
com alguma tolerdncia na expressdo um “espirito livre™"**.

Da mesma forma como descreveu Jesus como o oposto de um herdi no
Anticristo, por ndo haver em sua personalidade uma oposicdo ao mundo, Nietzsche
afirma sobre si mesmo no Ecce homo que “nenhum trago de /uta pode ser apontado em

minha vida, sou o oposto de uma natureza heroica”””. E assim como para Jesus “o

“reino do céu” ¢ um estado do coragcdo — ndo algo que vira “acima da Terra” ou “apds a

27 STEGMAIER, Werner. A critica de Nietzsche da razdo da sua vida: para uma interpretacao de O

Anticristo e Ecce homo. In.: As Linhas Fundamentais do Pensamento de Nietzsche. Petrépolis, RJ: Vozes,
2013, p. 77.

2% AC 44.

AC 29.

AC 32.

AC 32.

AC 34.

AC 31. Essa imagem do “amor de Jesus” é contraria aquela descrita em BM 269, o que justifica o
cuidado de se auscultar o contexto e as intengdes do uso da figura de Jesus nos escritos de Nietzsche.

4 AC 32.

EH, Por que sou tdo esperto 9.
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morte”936

, a transvaloracao dos valores de Nietzsche ¢ uma realidade eminente para os
espiritos livres, de modo que ele afirma, conferindo énfase a companhia do leitor ideal:
“nos mesmos, nos, espiritos livres, j& somos uma “transvaloracdo de todos os
valores™?’. E para além de seu efeito tétrico e simbolico, a maldicdo ao cristianismo
nao tem poder de revogar o cristianismo, mas como a verdade s6 ¢ demonstrada pela
sua prova de forca, a transvaloragdao dos valores ¢ uma realidade interior do espirito
livre que se efetiva em sua vida, como testemunho. E assim como “o reino de Deus ¢ a

experiéneia de um coracdo; estd em toda parte, estd em nenhum lugar...””*%;

a
transvaloracdo dos valores ¢ a forma como o espirito livre experimenta sua vida a partir
dos valores ascendentes, e no caso de Nietzsche, essa experiéncia de transvaloragao ¢
“divina” porque se identifica sob a mascara do dionisiaco, que ¢ a ultima forma de
autorreconhecimento de Nietzsche no Ecce homo.

Tao logo Nietzsche se reconhece parcialmente no tipo psicologico Jesus, ele o
subsumi e o ultrapassa. No Anticristo, Nietzsche caracteriza Jesus como uma “mistura
de sublime, enfermo e infantil”®*. A primeira comunidade de discipulos, segundo o
filosofo, “ndo compreendeu o principal” em Jesus, que ¢ “a superioridade sobre todo

9940

sentimento de ressentimento™ ", no entanto, o mundo interior de Jesus ¢ diagnosticado

sob a rubrica de um “um estado de doentia excitabilidade do tato”, uma

hipersensibilidade que faz de Jesus um “idiota” (Idiof)**'. A idiotia com a qual

42 .
9 , trata-se de uma morbidez

1, . . . . o 4
fisiologica que leva a uma “extrema capacidade de sofrimento e excitagio”**, ¢ esse

Nietzsche descreve Jesus ¢ “familiar aos fisiologistas

“0dio instintivo a toda realidade” levou Jesus a buscar refigio no “inapreensivel”, no
. r 44 ~ 7 AL s c A .

“incompreensivel”®** na aversdo a tudo o que é temporal. A auséncia de resisténcia ao

mundo do tipo Jesus se deve a uma morbidez, a uma hipersensibilidade que encontra na

nao-resisténcia a0 mundo uma forma espiritual de transfiguracao, Jesus seria um “Buda

36 AC 34

AC 13.

AC 34.

AC 31.

AC 40.

AC 30. O tradutor Paulo César de Souza transcreveu o termo Idiot entre aspas, mas na edi¢ao online
da Nietzsche Source o termo esta sem aspas.

%2 AC 32. Nietzsche se refere a psiquiatria de sua época, especialmente Charles Feré. Sobre a idiotia do
tipo psicoldgico do redentor, cf. SENA, Allan Davy Santos. Nietzsche, Feré e o tipo psicoldgico Jesus em
O Anticristo. In.: Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 4, n. 1, p. 3-24, jan./jun. 2013.

*3 AC 30.

AC 29.
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.. 4
sobre um solo bem pouco indiano”’*’

, € para esse antirrealista e simbolista as palavras
sd0 apenas signos com as quais ele expressa sua realidade interior. O simbolismo da
linguagem de Jesus estaria “fora de toda religido, de todos os conceitos do culto, toda
historia, toda ci€éncia natural, toda experiéncia do mundo, todos os conhecimentos, toda
politica, toda psicologia, todos os livros, toda arte”**®. No Ecce homo, ao exaltar seu
Zaratustra, Nietzsche afirma que ultrapassou nesta obra o maior simbolismo jamais
imaginado pela humanidade: “A mais poderosa energia para o simbolo até aqui
existente ¢ brincadeira, frente o retorno da linguagem a natureza mesma da imagem”**’.
Assim como identificou em Jesus um grande simbolista, Nietzsche se apresenta como o
maior simbolista, pois nele fala a linguagem do ditirambo®*.

A nao-oposicdo ao mundo e o simbolismo da linguagem sdao formas de
reconhecimento entre o tipo Jesus e o dionisiaco no ultimo Nietzsche, que se expressa
como amor fati e com a identificacdo de Nietzsche com Zaratustra. No entanto, apesar
das similaridades, ha diferencas fundamentais entre o tipo Jesus e o Nietzsche
dionisiaco apresentado no Ecce homo. Enquanto a nao-nega¢do do mundo de Jesus ¢
fruto de uma morbidez fisioldgica, a afirmagdo dionisiaca do mundo de Nietzsche ¢ a
expressao da grande satde, uma tensao fisiopsicoldgica que nao descarta a doenga, mas
faz dela ocasido para constante autossuperagdo, de um organismo que € “no todo sadio,
como especialidade décadent™® . Jesus, de acordo com Nietzsche no Anticristo, por
meio de sua interioridade e simbolismo, colocou-se fora do conceito de tempo, sua
pratica, a “boa nova”, era uma experiéncia de uma vida fora do tempo, por isso a
constituicdo da Igreja, como dominio temporal do cristianismo esta “com base no
oposto do evangelho™’.

No Anticristo, Nietzsche vé em Jesus a psicologia de um homem que se coloca
no mundo sem se opor ao mundo, portanto, sem ressentimento; mas seu infantilismo e
sua morbidez ndo podem fazer de Jesus um destino desejavel para a humanidade. O
filosofo ndo se v€ na pratica do tipo Jesus no que diz respeito “ao grau de sensibilidade

95951

com a dor e da afirmacdo do mundo no tempo, ideias presentes no conceito de

dionisiaco do ultimo Nietzsche. A afirmagdao do mundo por meio do tempo e a relagao

945

AC 31.

AC 32.

EH, ZA 6.

EH, ZA 7.

EH, Por que sou tdo sabio 2.
AC 37.

NT, Tentativa de autocritica 4.
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com a dor sdo ideias que fazem paralelo com o eterno retorno € com o além-do-homem,
e Nietzsche retine essas ideias no conceito de dionisiaco em 1888 e se compreende por
meio dele: “Quem nao s6 compreende a palavra “dionisiaco”, mas se compreende nela,
ndo necessita de refutacio de Platdo, do cristianismo ou de Schopenhauer”®*.

No Ecce homo, Nietzsche se compreende no conceito de dionisiaco ao tratar de
duas grandes obras: O nascimento da tragédia, que € reavaliada como a primeira
transvaloracio’™; e Assim falou Zaratustra, vista como o “ato supremo™* do
dionisiaco. Ao tratar do Nascimento da Tragédia, Nietzsche explica o pathos dionisiaco

da destruicao e da criacdo, a pratica do martelo, uma imagem que evoca a repeticdao

continua de golpes, que sdo tanto destruidores quanto criadores.

Antes de mim nao ha essa transposi¢do do dionisiaco em um pathos
filosofico: falta a sabedoria tragica [...] A afirmagdo do fluir e do
destruir, o decisivo numa filosofia dionisiaca, o dizer Sim a oposi¢ao
e a guerra, o vir a ser, com radical rejei¢ao até mesmo da nogdo de
“Ser” [...] A doutrina do “eterno retorno”, ou seja, do ciclo absoluto ¢
infinitamente repetido de todas as coisas — essa doutrina de
Zaratustra poderia afinal ter sido ensinada também por Heraclito.””

Em 1888, Nietzsche ndo se propde a explicar o eterno retorno nem o além-do-
homem, mas reafirma esses conceitos e os personifica no pathos dionisiaco, que ¢ “o
pathos afirmativo par excellence, por mim denominado pathos tragico™>°. Nietzsche se
anuncia filosoficamente como “o ultimo discipulo do filosofo Dionisio — eu, o mestre

do eterno™®’

, € quando o filosofo busca seus pares para se identificar e se compreender
encontra companhia apenas entre os poetas tragicos. Na secao “O que devo aos antigos”
do Crepusculo dos idolos, secdo que foi escrita durante a elaboragdo do Ecce homo,
Nietzsche descreve o pathos dionisiaco como o meio de acesso a psicologia do poeta
tragico: “O dizer Sim a vida, mesmo em seus problemas mais duros e estranhos; a
vontade de vida, alegrando-se da propria inesgotabilidade no sacrificio de seus mais
elevados tipos — a isso chamei dionisiaco, nisso vislumbrei a ponte para a psicologia

do poeta trdgico” .’

S2EY NT 2.

Cl, O que devo aos antigos 5.
EH, ZA 6.
EH, NT 3.
EH, ZA 1.
Cl, O que devo aos antigos 5.
Cl, O que devo aos antigos 5.
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Condizente com sua propria filosofia, em que o pensamento ndao ¢ um
incondicional, mas ¢ produto da vida e das condigdes de vida, Nietzsche explica no
Ecce homo que o Zaratustra é consequente de uma mudanca de gosto”’ e foi gestado
durante sua estadia em pousadas na Italia e na Franga, e afirma que o pathos dionisiaco
que perpassa 0 Zaratustra tem como “pressuposto fisiologico a grande saiide™®. E a
tensdao da grande saude que permite ao poeta tragico ser “mera encarnagao, mero porta-

’ 7. , . 1 . . ~ . .,
voz, mero médium de forcas poderosissimas”®®' da inspiraco dionisiaca.

Tudo ocorre de modo sumamente involuntario, mas como que em um
turbilhdo de sensagdo de liberdade, de incondicionalidade, de poder,
de divindade... A involuntariedade da imagem, do simbolo, é o mais
notavel; ja ndo se tem nog¢ao do que é imagem, do que ¢ simbolo, tudo
se oferece como a mais proxima, mais correta, mais simples
expressdo. Parece realmente, para lembrar uma palavra de Zaratustra,
como se as coisas mesmas se acercassem e se oferecessem como
simbolos.’®

Essas consideragdes, que podem ser lidas ao lado da se¢ao “O que devo aos
antigos” do Crepusculo dos idolos, conduzem-nos na autocompreensao de Nietzsche na
psicologia do poeta tragico, a inspiracao dionisiaca que o filosofo s6 encontra par na
época pré-platonica: “Esta ¢ a minha experiéncia da inspiracdo; ndo duvido que seja
preciso retroceder milénios para encontrar alguém que me possa dizer: “¢ também a

minha”’9 963 A (13

energia para o simbolo e o retorno da linguagem a natureza mesma da
imagem””®* fazem de Zaratustra a expressio méaxima com a qual Nietzsche se
identifica, o personagem foi criado como o mensageiro da vida, do eterno retorno e do
além-do-homem, ¢ essas ideias sdo unificadas e reassumidas sob o conceito de
dionisiaco.

Ao lado do dionisiaco, Nietzsche apresenta o “problema psicologico do tipo

Zaratustra™®®

, que pode ser posto em contraste com o tipo psicolégico Jesus. Se o tipo
Jesus ¢ um inocente por sua infantilidade e idiotia, o tipo Zaratustra possui a dureza do

martelo e carrega em si o imperativo “tornai-vos duros!””®°. A dureza do “cortar e

S9EH, ZA I

EH, ZA 2.
EH, ZA lll.
EH, ZA 1.
EH, ZA 1.
EH, ZAIV.
EH, ZA VI.
EH, ZA VIII, citado também em CI, Fala o martelo, citagdo de ZA lll, De velhas e novas tabuas 29.
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retalhar” ndo ¢ oposta ao espirito de criagdo dionisiaco: “O problema psicologico no
tipo do Zaratustra consiste em como aquele que em grau inaudito diz Nao, faz Nao a
tudo a que até entdo se disse Sim, pode no entanto ser o oposto de um espirito de
negagio”967.

O personagem Nietzsche construido no Ecce homo se exibe com o pathos
dionisiaco e se reconhece no tipo psicologico do Zaratustra, essa complexa descri¢ao
nos permite chegar a identificagdo de Nietzsche com Zaratustra, que assim como
Ariadne é um decifrador de enigmas, amante do labirinto e de Dioniso. Afirmar a vida e

r

“justificar, redimir tudo o que passou” ¢ a tarefa de Zaratustra
95968

(13

— ¢ também ¢ a
minha”", revela Nietzsche. No paragrafo § 8, o tultimo da se¢do dedicada ao
Zaratustra, o filosofo faz citacdes que descrevem a tarefa de Nietzsche-Zaratustra, a

afirmacio dionisiaca da vida, que traz em si a ideia do eterno retorno’®’.

Eu caminho entre os homens como entre fragmentos do futuro que
contemplo. Pois nisso consiste todo o meu Criar e Buscar: eu
componho e junto em um o que ¢ fragmento e enigma ¢ medonho
acaso. Pois como suportaria eu ser homem, ndo fosse o homem
também criador, decifrador de enigmas e redentor do acaso? "
Redimir os que passaram e transmutar todo “Foi” em um “Assim o
quis” — isto sim seria para mim redengéo.’”"

Como “Gltimo discipulo do filosofo Dioniso” ¢ “mestre do eterno retorno™ 2,

Nietzsche ¢ um mensageiro alegre da “boa nova” dionisiaca e afirma um futuro possivel
para a humanidade a partir de sua filosofia, por isso ele se anuncia no Ecce homo como
um “destino”, como uma “fatalidade” e até mesmo como “divino”. A “force majeure”
de Nietzsche seria o fato de nele haver a “catastrofe” da moral crista e a transvaloragao
dos valores: “parte a historia da humanidade em duas. Vive-se antes dele, vive-se
depois dele...”””. Como anticristo, Nietzsche se coloca numa equiparacio com Jesus
porque em ambos hé o reinicio da contagem do tempo, a lei contra o cristianismo € uma

“salvacao” da salvagdo cristd, e em seus artigos ha a maldi¢do do cristianismo e do

%7 EH, ZA VI.

EH, ZA VIII

Compreendemos o eterno retorno, desde o Zaratustra, como um imperativo existencial. Sobre o
tema, cf. JULIAO, José Nicolao. A terceira parte de Zaratustra: eterno retorno como imperativo
existencial. In.: Estudos Nietzsche, Espirito Santo, v. 7, n. 1, jan./jun. 2016, p. 80-112.

707 I, Da redencao.

ZAlll, De velhas e novas tabuas 3.

Cl, O que devo aos antigos 5.

EH, Por que sou um destino 7.
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sacerdote. Mas como anticristo dionisiaco, Nietzsche se mostra mais forte do que o tipo

Jesus porque falta neste a “dureza” do criador, “faltava esse trago guerreiro, essa

9974

caracteristica de dizer o Nao, fazer o Nao” ", Para Nietzsche, Jesus morreu na cruz

como prova de sua mensagem’, nio se opondo aos “malvados” e ndo oferecendo

976

resisténcia’ . Mas “todos os criadores sao duros”, fala o martelo do Crepusculo dos

N

Idolos, e a dureza do martelo, o “dizer o Nao” o “fazer o Nao” ¢ condi¢do para o criar:
“se a vossa dureza ndo quer cintilar, cortar e retalhar: como podereis um dia comigo —
criar?”®”’. Nietzsche cita o Zaratustra “quem um criador quiser ser no bem e no mal,

devera ser primeiro um destruidor, e despedagar valores. Assim o mal maior € proprio

95978

do maior bem: este porém ¢ o criador e se reconhece na imagem dionisiaca dos

golpes do martelo:

Eu sou, no minimo, o homem mais terrivel que até agora existiu; o
que ndo impede que eu venha a ser o mais benéfico. Eu conhego o
prazer de destruir em um grau conforme a minha for¢a para destruir
— em ambos obedeco a minha natureza dionisiaca, que nao sabe
separar o dizer Sim do fazer Ndo. Eu sou o primeiro imoralista: ¢ com
isso sou o destruidor par excellence.””

A tarefa de Zaratustra ¢ assumida por Nietzsche em 1888 como a tarefa de
sua vida, as esperancas e forca que ele depositava em seu Zaratustra passa a conceber
em si mesmo como figura de pensamento, o fildsofo cré que o nome Nietzsche se
tornara signo da transvalora¢do dos valores, do eterno retorno e do além-do-homem. Ao
encerrar seu comentario sobre Zaratustra no Ecce homo, o filosofo anuncia que a

afirmag¢dao do mundo no tempo estd associada ao trabalho do martelo, que a partir da

\

“mais feia das pedras” quer dar formas a “beleza do além-do-homem”.

Mas em dire¢do ao homem leva-me sempre de novo minha fervorosa
vontade de criar; assim ¢ levado o martelo a pedra. Ah, vos homens,
na pedra dorme para mim uma imagem, a imagem das imagens!

Ah, que ela tenha de dormir na mais dura e mais feia das pedras!
Agora se enfurece cruelmente o meu martelo contra a sua prisdo. Da
pedra saltam pedagos — que me importa?

974

AC 40.

AC 40.

AC 32: “Uma tal fé ndo se encoleriza, ndo repreende, ndo se defende: ndo traz ‘a espada
passagem, Nietzsche faz uma cita¢do do Evangelho de Mateus (10, 40).

77 Cl, Fala o martelo. Citacdo de ZA lll, De velhas e novas tabuas 29.

EH, Por que sou um destino 2.

EH, Por que sou um destino 2.
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Quero termina-lo, pois uma sombra chegou a mim — a mais leve e
silente de todas as coisas chegou a mim! A beleza do além do
homem®® chegou a mim como sombra: que me interessam ainda os
deuses!...”’

Por fim, os ltimos trés paragrafos (§ 7, 8 € 9) da secdo Por que sou um destino
de Ecce homo iniciam com a interrogacdo persistente “fui compreendido?”. Depois de
lancar mdo de uma miriade de mascaras ao longo do texto, o autor questiona
diretamente seu leitor, de modo a induzir o leitor a se posicionar diante do texto e por
em revisao todas as mascaras que o autor se exibiu. Essas ultimas se¢des do Ecce homo
podem ser lidas ao lado da Lei contra o cristianismo do Anticristo, e langardo uma
compreensao condizente da “maldi¢do contra o cristianismo” com a transvaloragdao dos
valores.

Quando tratamos da Genealogia da moral, chegamos a conclusdo de que o
homem cultivado no processo civilizatorio nao pode realizar naturalmente seus instintos
primitivos de forma imediata, por isso o “verdadeiro problema do homem” ¢ a ma-
consciéncia. Desnaturalizado na civilizagdo, o animal homem precisa conferir
significado a sua propria vida, e esse movimento de busca por sentido caracteriza o
homem como animal decadente. A décadence marca a cultura porque os ideais
civilizatorios da filosofia e do cristianismo buscam a diminui¢do do humano ao invés de
lhe conferir um sentido ascendente. Nietzsche ndo ¢ contrario a busca do homem por
significados a sua existéncia, mas para serem afirmadores da vida e ascendentes, os
sentidos precisam ser criados a partir da “fidelidade a terra”®**. O cristianismo reuniu
em si os movimentos de décadence do helenismo e do judaismo, e a vitoria cultural do
cristianismo se reflete na universalizagdo da imagem de Cristo crucificado como
modelo ideal da moral da compaixdo e da contranatureza, uma vez que o cristianismo
propagado por Paulo e pelos primeiros discipulos se tornou guerra aos “vicios do
corpo”. Diante da primeira interrogacao “fui compreendido?”, Nietzsche resumidamente

apresenta as motivagdes de sua guerra ao cristianismo € ao sacerdote.

A moral cristd — a mais maligna forma da vontade de mentira, a
verdadeira Circe da humanidade: o que a corrompeu. Ndo ¢ o erro
como erro que me assusta a visdo disto, ndo a milenar falta de “boa
vontade”, de disciplina, de decéncia, de valentia nas coisas do espirito,

%80 Tradugao modificada.

ZAIl, Nas ilhas bem-aventuradas.
ZA, Prodlogo 3.
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que se revela em sua vitoria — ¢é a falta de natureza, ¢ o fato terrivel
inteiramente de que a propria antinatureza recebeu as supremas
honras como moral [...]"*

Para Nietzsche, o pensamento e os ideais nao existem sem aqueles que os
personificam, e por isso o sacerdote ¢ condenado de forma veemente na Lei contra o
cristianismo: “Viciosa € toda espécie de antinatureza. A mais viciosa espécie de homem
¢ o sacerdote: cle ensina a antinatureza. Contra o sacerdote ndo ha razdes, ha o

carcere””%*

. A Lei contra o cristianismo pode ser compreendida como a dureza do
martelo que ndo separa a destruicdo da criagdo, um despedacamento que s6 destroi de
forma figurativa, porque o martelo de Nietzsche s6 possui efeito real como diapasao,
como estetoscopio da cultura.

Possuir clareza da doenca promovida pelo cristianismo nao ¢ o suficiente. O
“dizer ndo” do anticristo Nietzsche ndo € apenas se subtrair da logica do cristianismo,
mas ¢ “declarar guerra” contra o promotor de seus ideais, o sacerdote. Ao interrogar o
leitor se foi compreendido, Nietzsche afirma que o combate ao cristianismo, que se
personifica no sacerdote — o representante do Cristo —, abre possibilidades originais para
a humanidade, que pode encontrar novas formas de criacdo de sentido, numa nova

relacdo entre homem e moral, cujo “centro de gravidade” ¢ a vida.

— Ficaria aberta a possibilidade de que ndo a humanidade estivesse
em degenerescéncia, mas aquela espécie parasitaria de homem, a dos
sacerdotes, que através da moral elevou-se fraudulentamente a
definidora dos valores, que na moral cristd divisou o seu meio de
alcangar o poder... E esta é de fato a minha percepgao: os professores,
os guias da humanidade, tedlogos todos, foram todos também
décadents: dai a transvaloragdo™ de todos os valores em algo hostil a
vida, dai a moral... Defini¢do da moral: Moral — a idiossincrasia dos
décadents, com o oculto designio de vingar-se da vida — e com éxito.
Dou valor a esta definicdo.”™

Ao concluir o Ecce homo, Nietzsche se identifica com Zaratustra: “Nao disse
palavra que nao houvesse dito ja ha cinco anos pela boca de Zaratustra. — O descobrir
da moral cristd € um acontecimento que nao tem igual, uma verdadeira catastrofe. Quem

sobre isto esclarece ¢ uma force majeure, um destino — ele parte a historia da

%8 EH, Por gue sou um destino 7.

AC, Lei contra o cristianismo.
Tradugao modificada.
EH, Por que sou um destino 7.
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humanidade em duas™®®’. Nietzsche-Zaratustra ¢ um legislador, suas leis restritivas
proibem o cristianismo e condenam o sacerdote. Partir tdbuas com o martelo ¢ um
movimento necessario para a transvaloracdo dos valores, no entanto, ndo ¢ possivel
apresentar novas tabuas, criar valores de pretensdo universal e incondicional seria
apresentar novos idolos no lugar dos antigos. O sétimo e ultimo artigo da Lei contra o
cristianismo afirma tdo somente: “Tudo o mais se segue disso””™. Nietzsche-Anticristo
nao pode propor uma nova transvaloracdo dos valores sendo a dureza do martelo que
revela a mendacidade do cristianismo. A alegria do martelo que cria o novo s6 pode ser
mostrada na exibicdo de uma figura que retine em si as faculdades da transvaloracao,
uma vida que ndo se identifica numa unidade, mas se revela como uma pluralidade de
mascaras. Dioniso € o deus da exuberancia da vida, do sexo, do vinho, mas também ¢ o
deus que ¢ despedagado para sempre ressurgir novamente. Na frase final do Ecce homo,
assim como nos Ditirambos de Dioniso, Nietzsche se identifica com o proprio Dioniso,
uma identificacdo que o filosofo s6 pode encontrar expressdo em sua vida lucida por

meio da poesia. “Fui compreendido? — Dioniso contra o Crucificado...””™ .

%7 EH, Por gue sou um destino 8.

AC, Lei contra o cristianismo.
EH, Por que sou um destino 9.
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CONSIDERACOES FINAIS

O percurso de nossa tese partiu da apresentacdo do conceito de metafisica em
Nietzsche, vista pelo filosofo como a dicotomia perpetrada pela filosofia platonica entre
o sensivel e o inteligivel, entre o ser e devir. A desvalorizacdo do mundo efetivo em
favor das idealidades metafisicas ¢ o motor do niilismo, um fendmeno que se estende
desde o declinio da cultura tragica dos gregos, encontrou sua maior expressao na
religido cristd e se estende até a Europa moderna, que tem seus ideais antropologicos
derivados da imagem universal do Cristo.

A massificacdo do trabalho maquinal, a identificacdo da felicidade no acumulo
econdmico, o nivelamento de todos os homens sob a égide da igualdade universal, o
gregarismo socialista e o otimismo nacionalista que entroniza o antissemitismo, sao
formas decorrentes da morte de Deus. O ateismo cristdao da Europa moderna, embora
refute a crengca em Deus, elege a crenca em outros deuses: a razdo, a verdade, o bem, os
costumes e o sujeito moderno. Para Nietzsche, a filosofia procura justificar de forma
conceitual as crengas populares, e o sujeito moderno — responsavel, livre, racional e
igual entre iguais — traz em si uma concepcao metafisica do ser humano, embora ja
esvaziada de suas justificativas cristas.

Por outro lado, os fanatismos tdo acentuadamente contestados por Nietzsche,
ndo sdo contrarios ao niilismo, mas sao também seus sintomas. O sacerdote ascético so
consegue exercer seu poder sobre as massas j& fisiologicamente enfraquecidas, e sobre
elas ministra técnicas de entorpecimento que aprofundam ainda mais o niilismo, a
negagdo do corpo e a afirmagdo da existéncia de um “eu” verdadeiro, que subsiste para
além deste mundo. No Zaratustra, o mar ¢ uma das imagens do niilismo, cuja vastidao
tudo cobre, no entanto, as montanhas no horizonte — imagem da elevagao — surgem do
mar”’. O que ¢ simbolicamente aludido no Zaratustra é explorado na ultima filosofia
de Nietzsche: as mesmas condi¢des que formam seres humanos decadentes e uniformes
podem formar novos tipos humanos. Os tipos elevados sdo persistentemente almejados
ao longo do pensamento do autor: o poeta tragico, o espirito livre, o além-do-homem, o
homem redentor, o tipo nobre, o individuo soberano, o tipo Zaratustra e, por fim, a

figura de pensamento Nietzsche, que se torna o simbolo da transvaloracao dos valores.

90 ¢t zA 111, O andarilho.
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Na Genealogia da moral, Nietzsche explicou por meio da ma-consciéncia que o
niilismo € decorrente do processo civilizatério. O homem, por ser o animal
desnaturalizado na civilizag¢do, € o unico animal que se propde a pergunta pelo sentido.
Apds a morte de Deus, e recusando-se a entronizar outros idolos, os filésofos do futuro
tém a missdo de criar novos valores, cujo centro de gravidade deve ser livre de
“moralina”, e para isso tém de possuir dedos de artistas para modular a propria vida a
partir do corpo e de suas relagdes. A figura de pensamento Nietzsche, ja presente nos
prefacios de 1886, apresenta-se como modelo da transvaloracdo dos valores, mas nao se
trata de um modelo a ser seguido e imitado, mas como a transvalora¢ao nao pode ser
uma prescricdo universal, Nietzsche s6 pode mostrar a transvaloragdo em sua vida,
como ela surgiu involuntariamente em si e se realizou em suas obras.

Nosso objetivo foi perseguir o conceito de sujeito em Nietzsche, e descobrimos
que ao lado de sua critica hé indicagdes de outra forma possivel para se pensar o sujeito,
uma forma ndo-metafisica que a Ultima filosofia do autor confere um testemunho
pessoal sob a figura de pensamento Nietzsche. No primeiro capitulo, depuramos a
critica de Nietzsche a metafisica do cogifo cartesiano e do sujeito transcendental de
Kant, e vimos também que ao lado de sua critica, por meio do conceito de vontade de
poder, Nietzsche lanca as bases para a construcdo de uma visdo nao-metafisica do
sujeito, concebido a partir de sua fisiopsicologia como uma pluralidade de impulsos,
instintos e afetos dos quais a consciéncia surge como ultimo processo.

Corpo e alma nao sdo coisas distintas para Nietzsche, mas o corpo ¢ a grande
razao proclamada pelo profeta Zaratustra. O filosofo subverte a pergunta pelas
“condicdes de possibilidade” pelas “condi¢des de vida”, visto que a razdo ndo ¢ capaz

r ’ : 1
de “pureza”, mas lhe ¢ possivel sutileza”'.

A sutileza das coisas proximas forma uma
continuidade entre corpo e mundo, € a pergunta pelas as condi¢gdes de pensamento vai
ao encontro de uma vida individual, uma pondera¢do que pode ser encontrada na
filosofia de Nietzsche desde sua fase intermediaria. Desde a época de Humano,
demasiado humano, o filésofo pensou a questdo da liberdade individual fora da
dicotomia determinismo/livre-arbitrio, porque ambas visdes sdo reducionistas, a

primeira inscreve o homem numa casualidade mecanicista, enquanto a segunda postula

uma autodeterminagdo ficcional. Desde quando langa mao da ideia de “espirito livre”,

1 para Stegmaier: “Arazao é sempre a razao de uma vida individual; ela pode perscrutar-se a si mesma
apenas como um ‘idolo’, ela ndo é capaz de ‘pureza’ (Reinheit), mas sim apenas de ‘sutileza’ (Feinheit)”.
STEGMAIER, Werner. As Linhas Fundamentais do Pensamento de Nietzsche. VIESENTEINER, Jorge. L.;
GARCIA, André. L. M. (org.). Petrépolis, RJ: Vozes, 2013, p. 66.
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Nietzsche passa a idealizar um tipo de homem capaz de superar o nivelamento gregario
feito pela cultura moderna, que abracou na ideia universal do Cristo os valores
engendrados em sua moral, que sob a €gide da igualdade de direitos termina por nivelar
os homens. A massificacdo crescente das grandes cidades europeias, o trabalho
maquinal e a logica da prosperidade econdmica que se apresenta como o ideal de
felicidade traca um perfil no qual o homem moderno ¢ cultivado como um “pulgdo”™*?,
no diagnostico de Zaratustra. Diante desse processo de cultivo uniforme do humano,
Nietzsche aponta para um sutil cultivo de si que passa pela “superagdo de seu tempo em
si mesmo”, 0 que é uma “prova de for¢a™">.

Iniciamos o segundo capitulo com uma ponderagao sobre o papel da critica na
filosofia madura de Nietzsche. A critica ¢ um instrumento nas maos dos filésofos, € o
objetivo desses nao ¢ simplesmente demolir ideais, mas também acenar para novas
possibilidades para o homem, que potencializem o corpo e suas criagdes. Vimos que na
Genealogia da moral Nietzsche traca uma narrativa hiperbolica e cenas primordiais,
cujo fim ndo ¢ oferecer uma historia “definitiva” da moral, mas se trata de um
empreendimento que estabelece uma histéria possivel, no qual as figuras descritas
possuem um perfil psicologico e servem como base avaliativa do presente. A genealogia
¢ um exercicio de poder do genealogista Nietzsche, que se engaja na critica a moral e a
religido como formas de subjetivacdo hegemonicas, visto o enraizamento que a moral e
a religido possuem na cultura, de modo a se confundirem com ela. No entanto, a critica
de Nietzsche a moral ndo possuiria sentido se nao fosse possivel individuos diferentes
se desprenderem das mesmas condi¢des que formam seres humanos massificados, € por
isso ele indica que novos tipos de subjetividades sdo possiveis e, até mesmo,
necessarios. Nietzsche diagnostica a autossupressao da moral como consequéncia do
niilismo, e a emergéncia de tipos humanos destacados se mostra como movimento de
esgotamento da propria nocdo de verdade. Ao contrario do que se poderia imaginar o
“adeus a verdade”, a morte de Deus, ndo € o esvaziamento axiologico pelo pessimismo
frio, mas ¢ o antincio de novas possibilidades, o “mar aberto”, para os filésofos do
futuro.

Com o esgotamento da metafisica, com a morte de Deus, com a moral colocada

sob perspectiva e o cristianismo desmistificado como uma forma de vida

degenerescente faria sentido ainda em falar em sujeito na filosofia tardia de Nietzsche?

%2 7M1, Prélogo 5.

%3 GC 380.
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4 . e r
7994 Nietzsche é um dos filosofos

Postulamos que sim, pois “ainda cremos na gramatica
que mais criticou a no¢ao de “eu” da modernidade, a0 mesmo tempo em que construiu
uma filosofia do “eu” historicamente precursora do existencialismo. Nietzsche apontou
para a constituicao de uma “interioridade” ou “espiritualidade” sem Deus, no qual bem
e mal ndo possuem mais qualquer proveniéncia autossuficiente, no entanto, isso nao
significa que bom e ruim nao tenham sentido, o sentido pode ser avaliado como aquilo
que leva ao crescimento € a autossuperagdao € o ruim como aquilo que adoece e que
diminui a vida.

Tendo superado o sujeito cartesiano no interior de sua critica a metafisica, qual
seria a necessidade filosofica de Nietzsche em propor um novo conceito de sujeito? No
interior de sua teoria das forcas, no conflito dos instintos que compdem o homem, o
conjunto dominante impde sentidos e significados ao mundo, a0 mesmo tempo em que
assimila os estimulos provenientes de seu entorno, de modo que o sujeito decorre como
produto desse conflito pulsional. A consciéncia reflexiva ¢ resultado tardio desse
processo, € sem a consciéncia a vida poderia ser possivel, como pondera Nietzsche na
Gaia Ciéncia®”’, mas esse animal ndo seria mais o humano, porque lhe faltaria o
conflito interior que demanda a imposi¢ao de sentidos. O “eu” e o ‘“‘sujeito” nao sdo
nocoes de fundamento para Nietzsche, mas o sujeito ¢ concebido como uma relagao
complexa na qual o sentido ¢ o exercicio de poder que almeja por mais poder, ou seja, o
sujeito precisa interpretar, impor significados e dizer o que ¢ o mundo. Sem sujeito, nao
existe o0 mundo dos significados, a linguagem se silenciaria.

Desde 1886, com a elaboracdo de novos prefacios para suas obras anteriores,
Nietzsche quis conferir uma unidade a posteriori para sua filosofia com a ideia de
transvaloracdo dos valores. No entanto, quando passou a escrever o Ecce homo, o
filosofo modificou seus planos literarios para identificar em sua propria vida a
transvaloracdo que sua filosofia anuncia. A transvaloracdo ndo ¢ algo a ser proposto
para o futuro longinquo da humanidade, Nietzsche ndo pode ser um novo Moisés com
novas tabuas para os homens. A transvaloragao s6 poder ser proposta como maldi¢do ao
que ¢ ruim e ao que torna doente, a transvaloracdo s6 pode ser uma reprovacao de quem
promove a mendacidade, por isso o Anticristo € uma condenac¢do do cristianismo e do

sacerdote. A transvaloracdo dos valores ¢ descoberta na propria vida do filosofo, algo

que se fez “génio” e “carne”, o destino para o qual todas as suas “escolhas” e desvios

994 ~ . .
Cl, A razdo na filosofia 5.

% GC 354.
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conduziram. Nietzsche s6 pode mostrar a transvaloragao ao narrar a si mesmo, ao dizer
quem ele € e como ele pode superar a décadence.

A verdadeira critica ndo pode ser entendida como da razao, mas somente de uma
vida individual e do tempo no qual ela se inscreve. O conceito de sujeito existe no
Nietzsche tardio, mas somente como um conceito, como um nome para designar algo
que sO existe individualmente. Quando Nietzsche diz insistentemente — “eu” —, ele
rompe com a formalidade fria da linguagem filosofica para se constituir como um
personagem que orbita seus livros, principalmente Ecce homo. Afirmamos que esse
livro pode ser compreendido como uma autogenealogia porque hd uma autodescrigao
com elementos biograficos e ficcionais, na qual Nietzsche se identifica com a tarefa de
seu pensamento € narra como conseguiu superar seu tempo € se tornar extemporaneo,
ou seja, a genealogia no Ecce homo ndo ¢ uma critica da pureza da razdo, mas ¢ a

99, Coincidentemente, o destino de Nietzsche ¢é

“critica da razdo da minha vida
descoberto como o destino que o autor havia tragado para seu personagem Zaratustra,
que ¢ despedacar tabuas e entoar uma grande afirmacao da vida, que em 1888 ¢ um dos
significados da palavra dionisiaco na pena de Nietzsche.

O sujeito precisa continuar existindo no Nietzsche maduro, ndo como um
principio metafisico, mas como uma fic¢do construida pela linguagem, da qual nao
podemos abrir mao, pois ela nos permite viver, € ndo somente a comunicagao semantica,
mas também nos permite construir novos significados, e com eles construimos a nos
mesmos. O “eu penso” € apenas um efeito de superficie de um longo processo
fisiopsicoldgico, e a linguagem com a qual se expressa o pensamento ¢ a forma mais
estratificada dessa longa cadeia de impulsos do corpo. Ao contrario do que se comunica
ordinariamente com a linguagem semantica, Nietzsche acredita que pode comunicar
melhor suas vivéncias e o pathos com o qual escreveu seus livros, porque afirma ter um
grande estilo, como herdeiro da tradi¢do literaria e poética europeia.

O ultimo Nietzsche ndo fala de um sujeito abstrato ou genericamente aludido,
ele discursa sobre si mesmo, sobre seus gostos, distracdes e preferéncias. No Ecce
homo, Nietzsche narra o “milagre” de sua vida, como as faculdades necessarias para a
transvaloracdo dos valores silenciosamente nele cresceram e ganharam forma, de modo

que ele ndo “teve escolha”, mas foi seu destino pessoal, uma tarefa com a qual ele se

%% Antes de se decidir pelo titulo “Ecce homo”, Nietzsche cogitou intitular o livro como “O espelho.

Tentativa de uma autoavaliagdo” (FP 1888, 24 [5]) e como “Vade mecum. Sobre a razdo de minha vida”
(FP 1888, 24 [8]),
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reconhece e retrospectivamente ressignifica sua vida. Nietzsche alerta que esse olhar
para o proprio passado a fim de narrar a si mesmo ndo € o autoconhecimento platonico,
este encontra na alma o fundamento do eu. “Como alguém se torna o que ¢” ndo ¢ uma
formula prescritiva para Nietzsche, mas uma forma de perceber a si mesmo por meio da
historia pessoal, por meio dos gostos e das preferéncias, algo que sé € possivel perceber
pelas marcas deixadas pelo passado e pela observagao do gosto.

O reconhecimento prestado a Schopenhauer na Terceira Consideragdo
Extemporanea nos ajuda a compreender a tarefa assumida por Nietzsche de se tornar
simbolo da transvaloragdo dos valores no Ecce homo, uma vez que o reconhecimento
prestado a Schopenhauer e a Wagner nas Extempordneas ¢ redirecionado ao proprio
Nietzsche em 1888. Em Schopenhauer como educador, Nietzsche afirma: “A
consideracdo que tenho por um filésofo aumenta na proporcao exata em que ele ¢ capaz
de se oferecer como exemplo™’.

Ao analisarmos o Ecce homo, vimos que o conhecimento de si ndo ¢ algo
transparente a razao, ndo se trata de uma introspeccao racional a maneira do cogito, mas
o conhecimento de si s6 € possivel por meio da relacdo do sujeito com o mundo que o
circunscreve, na medida em que o individuo surge ao mesmo tempo como herdeiro de
seu tempo e como extemporaneo. Nesse sentido, o olhar para o passado e a aten¢do ao
proprio gosto sdo indicios que podem ser perseguidos para se chegar ao si-mesmo
(Selbst). Nesse sentido, as linhas escritas em Schopenhauer como educador sdo

instrutivas para compreendermos a autonarracdo feita no Ecce homo:

Mas como reencontramos a nds mesmos? Como o homem pode
conhecer-se? Ele é algo obscuro e oculto; ¢ se um coelho tem sete
peles, 0 homem, por sua vez, pode se despir sete vezes setenta vezes ¢
ainda ndo podera dizer “este ¢ vocé realmente, esta ndo ¢ mais uma
casca”. Além disso, cavar a si mesmo dessa maneira e, tomando o
caminho mais curto, mergulhar com violéncia na mina subterrdnea da
propria esséncia ¢ um inicio aflitivo e perigoso. Quao facilmente ele
se fere ai, a tal ponto que médico algum o pode curar. E, ademais, por
que isso seria necessario, quando tudo presta testemunho de nossa
esséncia: nossas amizades e inimizades, nossos olhares e apertos de
mao, nossa memoria e aquilo de que nos esquecemos, nossos livros e
os tragos de nossa pena. Mas para estabelecer o mais importante
inquérito ha este meio. Que a alma jovem olhe retrospectivamente
para a vida e pergunte: o que vocé amou verdadeiramente até agora, o
que elevou sua alma, o que a dominou e, a0 mesmo tempo, alegrou?
Coloque diante de si a série desses objetos venerados e talvez eles lhe
revelem, por meio de sua esséncia e de sua sequéncia, uma lei, a lei

97 o 3. Tradugdo Giovane Rodrigues e Tiago Tranjan.
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fundamental de seu verdadeiro si. Compare esses objetos, veja como
cada um se completa, estende, supera, transfigura o outro, como eles
constituem uma escadaria que até agora voc€ usou para subir na
direcdo de si mesmo; pois sua verdadeira esséncia ndo se encontra
profundamente escondida em vocé, mais imensuravelmente acima de
VOngé ou ao menos acima do que vocé ordinariamente toma por seu
eu.

Mas o que importaria ao leitor saber se o “Sr. Nietzsche recuperou a saude”?””

Respondemos a essa pergunta ao destacar que o Nietzsche que se apresenta no Ecce
homo € uma figura de pensamento que realiza em si a transvaloragao dos valores, entao,
na autodescricdo de Nietzsche estdo ilustradas as faculdades necessarias para a
transvaloracdo: grande saude, estdmago forte, perspectivismo, pathos da distancia,
hierarquia, imoralismo e jovialidade. Tal figura de pensamento ¢ em parte “verdadeira”,
em parte ficcional, mas recontar o passado, dentro da margem de manobra da probidade,
nao seria uma ficcao? Uma vez o que ¢ contado, esquecido e destacado ndo atende as
pretensdes de quem o narra, no momento da narracdo e com propositos diferentes dos
de outrora? O sujeito ficcional do Ecce homo ¢ o tipo de ficcdo necessaria a vida porque
a eleva. Os tipos elevados em Nietzsche, o poeta tragico, o espirito livre, o nobre, o
homem redentor, o individuo soberano, o tipo Zaratustra, o além-do-homem e a figura
Nietzsche de Ecce homo sdo ficgdes de elevacdo humana e da cultura postas em
contraste com as metaforas do apequenamento, o ultimo homem, o fraco, o dispéptico, o
sacerdote, o rebanho, o histrionico, o filisteu da cultura, o nacionalista e o fanatico.

No entanto, enquanto a elevagdo humana ¢ projetada num futuro (ou no passado)
da humanidade, como nos casos do além-do-homem e do homem redentor, a figura
Nietzsche do Ecce homo mostra a elevagdo em sua propria vida, como ele soube ser tao
sabio, esperto e saudavel a ponto de se elevar acima da décadence nao porque se
manteve incolume, mas porque soube se defender e curar a si mesmo. Essas indicagdes
sdao acenadas em 1874, um caminho de autossupera¢do do qual o Ecce homo pode ser

lido como figuracao tardia.

Se ¢ preferivel que se veja cada grande homem precisamente como
filho legitimo de seu tempo ¢ se ele, de toda forma, sofre todas as
enfermidades de sua época de modo mais forte e sensivel do que todos
os homens menores, entdo a luta desse grande homem contra seu
tempo ¢é, aparentemente, apenas uma luta sem sentido e destruidora
contra si mesmo. Mas apenas aparentemente; pois, em seu tempo, ele

" SE 1.

gk cle Prefacio, 2.
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luta contra aquilo que o impede de ser grande, e para ele isso quer
. . 7 . 1
dizer apenas: ser livre e ser completamente ele proprio.'*”

Essa elevacdo de si sobre o seu tempo exige a capacidade de olhar a vida
individual a partir das condi¢des de vida — a “vida em geral”, mas o significado da “vida
em geral” s6 pode ser dado pela individualidade de cada vida. “Este ¢ o quadro geral de
toda vida, aprenda a partir dele o sentido da sua vida. E inversamente: apenas leia a sua

vida e compreenda, a partir dela, os hieréglifos da vida em geral”'*!

. Nao compreender
as condicdes de vida, a ignorancia em relacdo ao tempo em que se vive, € uma falta de
senso histdrico tipico dos ingénuos moralistas. Desconsiderar a propria individualidade,
em outro extremo, ¢ uma falta de finesse artistica, cujo objeto a receber formas ¢ o si-
mesmo.

Por fim, o egoismo (Selbstsucht) que estd no cerne do conceito de sujeito
descrito no Ecce homo € o pendor de buscar a si mesmo, mas ndo se trata do egoismo
doentio do acimulo e da busca hedonista por satisfacdo, essas sdo a outra-face do
niilismo. O egoismo sadio ¢ aquele que busca a si-mesmo por meio da elevagao e da
autossuperagdo, um amor-de-si que exige o cuidado-de-si (Selbstzucht). Zaratustra
assim descreveu o amor a si mesmo, como a liberdade do passaro: “Mas quem quiser
ficar mais leve, tornando-se passaro, tem de amar a si mesmo: — € o que ensino eu |...]
Deve-se aprender a amar a s mesmo — € 0 que ensino — com um amor sdo e saudavel:
de modo a se tolerar estar consigo e ndo vaguear”' 2.

Zaratustra afirma que “aprender a se amar” ¢ uma arte, sutil, astuciosa, a
derradeira e mais paciente. Nao € coisa facil amar a si mesmo porque € preciso superar

'7’

“o espirito de gravidade” que afirma: “a vida € um fardo
101003

e “o homem ¢ um fardo para
si mesmo . A afirmacgdo incondicional da vida so6 serd possivel no drama de
Zaratustra quando houver a reconciliacdo da vontade com o tempo: a libertacdo da
negatividade do passado por meio da afirmacao do eterno retorno. Em 1888, Nietzsche
conclui o Crepiisculo dos Idolos apresentando-se como “altimo discipulo do filosofo

Dioniso”, “eu, o mestre do eterno retorno”. O amor fati nos ultimos escritos de

Nietzsche orbita em torno da afirmagdo dionisiaca da vida: “nada querer diferente, seja

1000

SE 3.
SE 3.
ZA I, Do espirito de gravidade 2.
ZA I, Do espirito de gravidade 2.
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para tras, para a frente, seja em toda eternidade. Nao apenas suportar o necessario,
menos ainda oculta-lo [...], mas ama-lo!”'"%.

A transvaloracdo que a filosofia de Nietzsche anuncia e que ele figura
pessoalmente no Ecce homo s6 pode ser a interdicdo da doenga, a maldicao do
cristianismo e do ideal de universalidade do Cristo, mas para além do “ruim”, o “bom”
nao pode ser prescrito como universalizavel, por meio e sua autodescricdo Nietzsche s6
pode mostrar como ele soube cultivar a si mesmo por meio do seu gosto saudavel, ele
da seu testemunho, mas nao quer ser seguido como um “santo”, mas adverte que cada
um deve buscar seu proprio caminho para a autossuperacao.

O maior risco para “tornar-se quem se ¢”, segundo Nietzsche, ¢ o homem

. . . 1
acreditar que exista um “ego” persistente'’”

ao eu, porque por trds da mascara ha
sempre outra mascara'’”. O profeta Zaratustra exorta que o “interior do homem é como
a ostra, escorregadio e dificil de agarrar” de maneira que “necessita que uma casca
nobre, com nobres adornos, interceda em seu favor”'"’. Para “aprender a ter casca” €
preciso dizer “Eu”, “Sim” e “Nao”, e para isso Zaratustra tera de aprender a ficar em pé,
andar, correr, saltar e dangar. A metafora de andar com as proprias a pernas a ponto de
saltar e dancar nos ajuda a concluir que os valores sdao transvalorados por uma vida
individual, Nietzsche mostrou no Ecce homo a sua transvaloragdo, € a assim como “o

1 ’
” 008, cabe aos “filosofos do futuro”

rio da vida s6 pode ser atravessado individualmente
criar o juizo individual sobre o que promove o crescimento € a autossuperacao de si
mesmo' "’ A respeito do caminho que leva a si mesmo, Zaratustra afirma: “Mas este —
¢ meu gosto: — nao que seja bom ou seja ruim, mas meu gosto, de que ndo me
envergonho nem escondo. “Este — ¢ o meu caminho, — qual ¢ o vosso?”, assim

. . . . ~ . 101
respondi aos que me perguntaram pelo “caminho”. Pois o caminho — néo existe!”'*'’.

1004 EH, Por que sou tdo esperto 10.

Cf. EH Por que sou tao esperto 9.

Cf. BM 40; 278.

ZA I, Do espirito de gravidade 2.

Na citagdo completa de Schopenhauer como educador, lemos: “Ninguém pode atravessar por vocé
as pontes sobre as quais apenas vocé deve atravessar o rio da vida, so vocé e ninguém mais. Com efeito,
ha incontdveis trilhas e pontes e semideuses que o podem carregar através do rio; mas apenas ao prego
de si mesmo; se vocé se penhoraria e se perderia. Hd no mundo apenas um caminho que ninguém além
de vocé pode trilhar: aonde ele conduz? Nao pergunte, trilhe-o. Quem foi que proferiu a sentenga: ‘um
homem nunca se eleva tanto como nas ocasides em que nao sabe aonde seu caminho pode conduzir?””
(SE 1. Nietzsche cita Oliver Cromwell, que por sua vez cita Ralph Emerson).

1999 cf. BM 43.

ZA I, Do espirito de gravidade 2.
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Finalmente, como palavra de encerramento e despedida, citamos um texto que
traz a auddcia da pena de Nietzsche, e indica como sua filosofia € uma provocacao
pessoal contra o comodismo de todas as épocas. No texto preparatério para o aforismo
43 de Além de bem e mal, no qual Nietzsche afirma que “0 meu bem” ndo ¢ mesmo bem
“na boca do vizinho” porque “o comum tem pouco valor”, o texto nao-publicado
termina com uma interessante interlocu¢ao do autor com o leitor, na qual Nietzsche olha
para fora do livro, para quem o estd lendo, e faz uma série de perguntas. O estilo

performatico de Nietzsche quer despertar alguma reagao do leitor diante do texto:

— E o senhor, meu caro vizinho, que olha para mim justamente por
cima do ombro em dire¢do ao livro, o senhor até mesmo insiste em
concordar comigo nesse ponto? O senhor olha para esse livro e diz
sim para ele? Fora daqui com o senhor! Nao quero ficar desconfiado
do que acabei de escrever por causa do senhor. Eu mesmo, como
todos o filosofos, também amo a verdade: todos os filosofos até aqui
amaram as suas verdades.'"""

1011

FP 1885, 37 [2].
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