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II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

APRESENTACAO

O Projeto Semindrio Internacional Nietzsche nos Pampas, é um evento organizado pelo
Grupo de Estudos Nietzsche, que se originou em 2016, nas dependéncias da Universidade do
Vale do Rio dos Sinos (Unisinos), localizada na cidade de Sao Leopoldo, no Estado do Rio
Grande do Sul. Este grupo foi criado para atender as demandas de alunos da Filosofia e da
Psicologia da mesma universidade, interessados em conhecer e aprofundar o pensamento de
Nietzsche. As reunides aconteciam semanalmente, pela leitura e interpretacao de escritos do
Filésofo Alemao. Foram vérios os escritos estudados nas reunides de estudo, sendo que, pou-
co a pouco, novos membros foram se agregando ao grupo. Durante a pandemia, o grupo con-
tinuou se encontrando de forma remota, com um nimero significativo de participantes. Foi
justamente neste periodo que se teve a ideia de organizar um Semindrio Internacional, uma
vez que ja participavam do grupo membros oriundos da Argentina. Dado que a Primeira
Edi¢ao do Seminario Internacional, em agosto de 2021, pelas plataformas digitais, abrigadas
pela Unisinos, se deu por membros que, na sua maioria, incluindo professores e alunos, re-
sidiam no Sul do Brasil, surgiu a ideia de nomear o Semindrio de “Nietzsche nos Pampas”.
Com isso, se faz referéncia a toda a regiao Sul do Brasil, bem como Argentina e Uruguai, que,
entdo, participaram ativamente do evento. Esta experiéncia foi se repetindo nos anos segui-
dos de 2021 e 2022. Mesmo que membros deste grupo, incluindo seu coordenador, ja nao
residiam mais na regiao Sul do Brasil, manteve-se o nome.

No ano de 2023, o Semindrio Internacional Nietzsche nos Pampas, atinge a sua
terceira edigdo. Este foi realizado de forma remota, abrigado pelas plataformas digitais da
Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE), localizada na cidade de Belo Horizonte, no
Estado de Minas Gerais. Como nas edi¢des anteriores, o evento contou com a participagao de
estudantes e professores de diversas instituigdes de Ensino Superior do Brasil e da Argentina,
em nivel de graduagao e pés-graduacao em Filosofia, bem como de outras dreas. Da mesma
forma, o evento pode contar com professores pesquisadores nacionais e estrangeiros. Para
que se pudesse reunir a mais variada gama de temas sobre os quais os mais diversos pesqui-
sadores vém estudando, tem se optado por ndo restringir a realizagdo do evento em torno a
um unico tema. Desse modo, buscamos acolher diversidade de pesquisas e leituras realizadas
em torno ao pensamento de Nietzsche, no intuido de propor uma socializagdo das investiga-
¢Oes entre pesquisadores nacionais e internacionais. Da mesma forma, tem se privilegiado,
no decorrer destas trés edigdes do evento, questdes e conceitos atinentes ao pensamento de
Nietzsche que apontam para a propria genealogia de seu pensamento, com implicagdes para
o presente e para o futuro.

O presente Dossié é composto por diversas pesquisas, resultantes de conferéncias e
apresentacoOes de trabalhos que tratam do pensamento filoséfico de Nietzsche. Na sequéncia
¢ apresentado um apanhado geral do conteudo destas vérias intervengdes bibliograficas. Um
dos artigos trata do problema do niilismo que pode se apresentar como um sintoma fisiol6-
gico, contudo ndo como sintoma psicoldgico, sob o risco de se cair numa posi¢ao passiva e
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ndo se criar nada. De alguma forma ligado ao tema do niilismo, um outro artigo trata sobre o
problema do suicidio, pensado sob o escopo nietzschiano. E apresentada uma reflexio sobre
as relagoes do pensamento de Nietzsche com o budismo, centrando esta aproxima¢ao em
torno aos temas, respectivamente, do amor fati e o samsara. Muito esclarecedor é o artigo
que investiga, na critica nietzschiana ao Cristianismo, um fator importante pautado sobre a
fisiopsicologia, pela capacidade de estabelecimento da tipologia de cada individuo. Bastante
instigante € a investigagdo em torno da instrumentalizagdo do pensamento nietzschiano para
fomentar teorias de conspiracgdo, principalmente baseados nas crencas e valores veiculados
pelas redes sociais. Outra intervengao bibliografica versa em torno da ilogicidade das crengas
de Tales de Mileto, mediante a leitura nietzschiana, de modo a associar a verdade a aparén-
cia. O artigo referente ao perspectivismo na filosofia nietzschiana apresenta uma instigante
vinculagdo entre a dimenséo perspectiva e o fendmeno do niilismo. Ainda hd outra instigante
intervengdo que se assenta na analise do papel da danga para a afirmagao da vida. O artigo
que traz a influéncia de Homero na moral senhor e escravo acentua o papel agénico na obra
de Nietzsche. Com respeito a recepgdo de Nietzsche no Brasil é apresentada uma pesquisa
em torno a primeira traducgdo das obras de Nietzsche. Outra pesquisa versa sobre a aproxi-
magao da filosofia de Nietzsche com a poesia de Carlos Drummond de Andrade. Ainda, traz
importantes esclarecimentos o artigo que versa sobre a investigagdo em torno a genealogia
da cultura para a dimensédo da cria¢ao e das pulsdes instintuais. O papel do sofrimento na
Filosofia de Nietzsche ¢ outro artigo altamente esclarecedor, pois mostra a dimensao da re-
lagdo entre sofrimento e superagdo. O papel do eterno retorno para a capacidade criativa
¢ tema abordado, assim como o papel da mudanca como desafio para a afirmac¢ao da vida.
Sobre o papel da memdria, no que tange a culpa e ao ressentimento, assinala uma pesquisa
que aqui também encontra espago. Quais os limites entre Eterno Retorno e circulo vicioso?
Essa questao marca outro instigante estudo. Muito atual a pesquisa que versa sobre a relagao
do pensamento de Nietzsche e a Filosofia Oriental, precisamente sobre os temas do nada, da
unidade e da superagao. Muito esclarecedor é o artigo que trata sobre a relacdo entre o pen-
samento de Nietzsche e o altruismo moral. A relacao entre os temas da autossuperacao, da
autoafirmacao e da transvaloragdo ganha espago em uma das produgoes. Pela desconstru¢ao
do Direito Natural, Nietzsche apresenta uma visdo renovada a respeito dos temas da justica
e da propria moral, como se pode acompanhar em mais um artigo apresentado. Em que me-
dida das consideragdes de Nietzsche sobre o castigo, ganha corpo o tema do abolicionismo
penal? Esse é outro ponto relevante de pesquisa apresentado. Assim como, os temas da morte
de Deus e da Vontade de Poder na abordagem de Nietzsche, sao tratados em uma descons-
trucdo da metafisica; também se destaca o estudo que trata da diferenca do papel da vontade
nos pensamentos de Nietzsche e Schopenhauer. Sobre a influéncia de Nietzsche na psicologia
avancada de Jung é uma das brilhantes contribuig¢oes bibliograficas. Sobre o papel da escri-
ta em Nietzsche é apresentada uma instigante relagdo com o trabalho de Clarice Lispector.
Outro texto aborda as criticas de Nietzsche sobre a relacdo entre pensamento e linguagem
em Descartes. Sobre a compreensao da origem do fildsofo e da Filosofia, temos uma pesquisa
sobre os pensamentos de Nietzsche e Tales de Mileto. A respeito da relagao entre a filosofia
de Nietzsche e o pensamento oriental é apresentada um estudo bastante pertinente a respeito
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da compaixdo. Qual o papel dos temas da comédia e do riso na filosofia de Nietzsche? Essa
¢ uma outra interven¢ao que se apresenta. Sobre a distdncia entre realidade e aparéncia na
filosofia de Nietzsche: essa é mais uma das pesquisas que compde este Dossié. A crianca en-
quanto aquela que desempenha um papel de ludicidade e liberdade, como importante exer-
cicio para a afirmagdo de quem se ¢, constitui mais uma instigante intervencao bibliografica.
Também ¢ discutido a questdo do género como um tema importante para o pensar a lingua-
gem e a subjetividade na filosofia de Nietzsche.

Dada a diversidade da pléiade apresentada, pelas intervengdes bibliograficas, espera-
-se que a leitura deste dossié contribua para alargar a compreensao sobre o pensamento de
Nietzsche, bem como para pensar importantes temas da atualidade. Uma boa leitura.

Prof. Dr. Adilson Felicio Feiler

Professor no Departamento de Filosofia Contempordnea da
Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE)

Belo Horizonte, 15 de margo de 2024
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Do niilismo em seu estado fisioldgico para o estado psicoldgico.
O amor fati como transfiguracao da moral

Adilson Felicio Feiler

RESUMO: Assim como o niilismo, em seu estado psicologico, se torna impossivel, ja que dai nada se pode criar,
da mesma forma a moral, quando sob o estado psicolégico representa um “ndo” a tudo o que diz respeito a dis-
posicdo e forca para a agdo. A moral, a nivel psicologico, estabelece a sentenca de nio agir, ou seja, ndo acolher
o fato, movido por um sentimento de incapacidade. No entanto, na medida que o interdito moral ndo implique
na retencdo das forgas, responsaveis pela agdo e afirmagio da vida,-pode se constituir em algo que néo apenas
impossibilite a vida, mas, além disso, algo que a promove. Assim, compreende tudo o que na moral representa
obstaculos a ser superado. Como é, por exemplo, a superagdo de desafios no campo fisioldgico. Ao se interpor
desafios, com tanto mais forga, o préprio organismo se investe para a sua superagdo. A moral tem, por isso, na
formula “amor fati” o seu sentido de transfiguracao. Mediante o amor fati tudo se acolhe, seja qual for o peso
do seu desafio, isso porque psicologicamente nio se é obstacularizado. Em que medida é possivel alavancar
disposi¢coes que fazem da moral fonte de forcas afirmativas da vida?

PALAVRAS-CHAVE: Nietzsche. Moral. Niilismo. Fisiologia. Psicologia.

INTRODUCAO

As incursdes nietzschianas pelos diferentes ambitos da vida apontam para a moral
como fonte principal da qual emergem as criticas nietzschianas. E a moral o grande alvo
das criticas de Nietzsche frente a cultura, em seus diferentes registros, seja no da religido, da
ciéncia, ou, ainda, juridico e filoséfico. Ao atuar mediante cada um destes registros, a moral
faz da religido uma relagdo de submissao a uma divindade da qual emerge todo o poder da
ciéncia, um conjunto de verdades dogmaticas, do sistema juridico, um corpo de ordenamen-
tos pétreos e da filosofia, um conjunto de saberes inquestionaveis. Por isso, ndo reside na
religido, na ciéncia, no sistema juridico ou na filosofia o problema da cultura, mas, antes, em
outros fatores que a ela se somam e que a degeneram. O degenerar da cultura se caracteriza,
basicamente pelo desprovimento da fonte propulsora das forgas. Este fendmeno, destituido
das forgas, ocorre mediante a doenga que degenera, o apequenamento que nivela e o enfra-
quecimento que limita. Ora, sdo justamente estes os fatores que, ao se fazerem sentir sobre a
cultura a destituem daquilo que a fundamenta, mediante a qual se promove a vida: as forgas.
E tudo o que promove as forgas acaba sendo beneficio a cultura, em seus diversos 4mbitos.
No entanto, a fraqueza atua no sentido contrario, ao degenerar a cultura, tendo o ressenti-
mento cOmo sua expressao.

1 Doutor em Filosofia pela Pontificia Universidade Catolica do Rio Grande do Sul (PUCRS); Pés-Doutor

em Filosofia pela PUCRS. Atua como professor no Programa de Pds-Graduagdo em Filosofia da Faculdade
Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE), Belo Horizonte, MG, Brasil. E-MAIL: feilersj@yahoo.com.br.
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O ressentimento manifesta a moral da fraqueza. Apesar do fato de se tornar incapaz
de agir, com vistas a superagdo de obstaculos, apresenta ainda o veneno da contaminagao
daqueles que se mostram dispostos a agir e se superar. Nao bastando, por isso, estarem do-
entes pelo enfraquecimento e degenerescéncia das forgas, mas promovem a doenca, degene-
ram, contaminam, contagiam. Quando a moral se apresenta sob a consigna da fraqueza e da
impoténcia, ela assume um papel de promog¢ao da decadéncia cultural em todos os niveis e
esferas da vida, porque atinge o coragdo da vida, que ¢é a capacidade de autossuperagdo. Sem
a autossuperagao, ndo ha como seguir adiante, pois nao se tem forgas suficientes para agir. Se
a moral se limita a interpor obstaculos que resultasse em desafios ao agir, estaria atuando em

beneficio da vida.

O itinerario proposto, neste escrito, ¢ iniciado com a se¢ao: “A moral em estado fisio-
légico: o aumento de forgas”, que consiste na apresentagdo da dimensao fisiologica da moral,
mais especificamente como a moral, em seu atuar no campo das forgas e nivel fisioldgico tor-
na-se capaz de proporcionar aumento de for¢as. Na sequéncia, se apresenta o estado psicol6-
gico da moral, do qual se constata uma diminui¢ao das forgas e, por isso, a degenerescéncia.
Intitula-se: “O estado psicologico da moral: a degenerescéncia” Enfim, no terceiro capitulo se
apresenta em que medida a moral pode, mediante o amor fati, ser transfigurada no sentido
de proporcionar forcas necessarias para a afirmagdo da vida. Intitula-se: “O amor fati como

transfiguragdo da moral”.

1 A MORAL EM ESTADO FISIOLOGICO: O AUMENTO DAS FORCAS

Ao se referir a disposi¢do orgénica, “[...] é preciso ter presente que os 6rgaos do sentido
ndo sao fendmenos no sentido da filosofia idealista: como tais eles ndo podem ser causas!”
(JGB/BM, 15, KSA, 5.29)>. Na dimensao orgénica a relagdo causa e efeito da espago a disposi-
¢d0 animica, em que cada componente se encontra em luta por assenhoramento. Neste senti-
do, os mecanismos da moral, com seus interditos, acabam resultando em utilidade para que
as forcas redundem em crescimento, e, assim, a vida se afirme. Pois, como recorda Christian
Niemeyer, “[...] esta presente em Nietzsche o mais alto e problematico esfor¢o jamais estagna-
do para enobrecer a alocugdo ‘sentimento de vida” (NIEMEYER, 2013, p. 26). Toda a inter-
posicdo de obstaculos, representados pela moral, acabam redundando em um demandar de
sempre mais forcas, responsaveis pelo aumento, propagacao e afirmagao do fendmeno vida.
2 Para as citacdes das obras de Nietzsche adotamos a Edi¢do Critica Alema Colli & Montinari: KSA
(Scmtliche Werke: Kritische Studienausgabe) e das Cartas KGB (Sdamtliche Briefe Kritische Studienausgabe);
ap0s a sigla indicando a obra, em Aleméo/Portugués: MAII/HHII — Menschliches Allzumenschliches (Humano
demasiado humano), FW/GC - Die frohliche Wissenschaft (A gaia ciéncia), M/A - Morgenréte (Aurora), Za/
ZA - Aslo Sprach Zaratustra (Assim Falava Zaratustra). JGB/BM - Jenseits von Gut und Bose (Além do bem e
do mal), GM/GM, Genealogie zur Moral — (Para a genealogia da moral), AC/AC - Der Antichrist (O Anticristo),
EH/EH, Ecce Homo (Ecce Homo), Nc/FP - Nachlass (Fragmentos Péstumos), Br/Cr — Briefe (Carta), segue o

nimero, em romano, indicado o capitulo, se tiver, o nimero do aforismo, KSA ou KGB, o numero do volume e
a pagina.

10 | ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024)



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

E preciso sublinhar que a moral, em si mesma, pelos seus expedientes de regramentos
e ordenagdes constitui um problema para Nietzsche. Problema este que se estrutura, inclusi-
ve, pela linguagem. Por ser considerada, como recorda Genevieve Leveilleé-Mourin (1978),
em seu comentario a Genealogia da Moral de Nietzsche: “[...] uma inven¢do dos homens
que falavam e pretendiam que os valores aparecessem no mundo do discurso 14 reside o
caréter profundamente imoral desta moral, que tem a moral apenas por nome.” (LEVEILLE-
MOURIN, 1978, p. 52). O que se alega aqui é um recorte da moral em seu estado fisioldgico,

ou seja, a sua compreensao dentro do ambito da filosofia, do puro funcionamento organico.

Christian Niemeyer acentua que as morais sao linguagens de afetos: “O que segue sao
variagoes e esclarecimentos aproximadamente com olhar sobre a moral impassivel ou aquele
lado sombrio que pactua com o padrdo.” (NIEMEYER, 2013, p. 56). Logo, ndo se trata de,
neste momento, analisar a moral na sua esfera psicolégica, mas, no ambito fisiologico, em
que a moral é avaliada apenas naquilo que representa, enquanto provoca¢io para a demanda
de mais forgas. Quanto mais o peso dos interditos morais se fizer sentir sobre o cotidiano,

mais potente sera o quantum de for¢as demandado para a superagao dos obstaculos.

Embora os resultados as prescrigdes morais ndo sejam devidamente percebidos pelos
individuos, uma vez que a moral, ao se interpor fisiologicamente, ultrapassa o campo mera-
mente cientifico para se situar num registro para além da relagio causa e efeito: “E diferente
com as prescrigdes morais: nelas os resultados nao sao percebidos inteiramente, mas me-
diante interpretacdes e de forma indistinta. Essas prescrigdes baseiam-se em hipdteses de va-
lor cientifico débil, cuja prova e cuja refutagdo pelos resultados sao igualmente impossiveis”
(M/A, 24, KSA, 3.35). O tnico resultado que o ser almeja, como uma referéncia, diz respeito
a busca pela supera¢ao de obstaculos e desafios, no sentido de assenhorar-se. Isso porque os
interditos morais nao atingem o psicolégico, caso contrario, tais interditos incidiriam direta-
mente sobre a propria vontade, no sentido de coibi-la e dissimuld-la, reduzindo-a ao estado

de letargia.

Este livre efetivar-se das forcas, no entanto, com o seu carater de vir a ser sempre mais
forte, conta com uma atmosfera que lhe possibilita um necessario clima de embates. Por essa
razao, a moral, com seus estatutos nao opera no sentido de traduzir relagdo de causalidade,

mas de contribuir para criar um clima beligerante, o que é capaz de promover as forgas.

A falta de guerras acaba fazendo com que as forgas sejam definhadas, e, desse modo,
a propria autoestima seja afetada. E, quando a autoestima é comprometida, ou seja, quando
a vontade passa a ser atingida na sua propria constituicio do movimento de querer, a dege-
nerescéncia assume um nivel psicolégico, em que os interditos morais atuam no sentido de
rebaixar, diminuir, adoecer e degenerar. Na sequéncia, sera realizada uma analise do atuar da
moral dentro da esfera psicoldgica, de modo a constatar os seus efeitos quanto ao comporta-

mento das forgas.
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2 O ESTADO PSICOLOGICO DA MORAL: A DEGENERESCENCIA

Nao ¢ a psicologia que Nietzsche tributa o problema, mas a leitura contaminada que
dela se tem feito. “Toda a psicologia, até o momento, tem estado presa a preconceitos e te-
mores morais: nao ousou descer as profundezas. Compreendé-la como morfologia e teoria
da evolugdo da vontade de poder” (JGB/BM, 23, KSA, 5. 38). Com efeito, a moral provoca
desanimo, sentimento de incapacidade e inani¢do, ao ponto de se considerar incapaz de so-
brepujar os grilhdes que se interpdem. Com isso, ndo se sente, mas ressente, ao ponto de que
ndo se limita a viver para si mesmo as marcas da degenerescéncia e da doenga, mas degenera
e adoece, disseminando o veneno letal da fraqueza.

A persisténcia do instinto de fraqueza nao contribui para que algo seja construido ou
criado, pois ha “[...] ainda a exigéncia de apoio, de suporte, em suma, o instinto de fraqueza
que, ¢ verdade, ndo cria religides, metafisicas, convic¢des de todo o tipo - mas os conser-
va” (FW/GC, 347, KSA, 3.582). Por isso, o conservar impede a criagao de algo novo. Pois,
Nietzsche mesmo considera preferivel criar o nada, a nada se criar. Pois, enquanto algo se
cria, quer ou constrdi, é possivel manter a capacidade de agir. Por essa razdo, “[...] o homem
preferira ainda querer o nada a nada querer..” (GM/GM, 111, 28, KSA, 5.412). Este sentimento
de fraqueza e incapacidade funciona como uma espécie de instinto vampiresco. “O cristia-
nismo tinha necessidade de conceitos e valores barbaros para assenhorar-se de barbaros: o
sacrificio de primogénitos, o ato de beber sangue na ceia” (AC/AC, 58, KSA, 6.245).

Pelos fracos, a moral dos fortes é considerada um mal “[....] o conceito ‘bom’ nao é Uni-
co, porque o méchant da moral do ressentimento é precisamente o ‘bom’ da outra moral, isto
¢ a aristocratica, a potente, a dominadora, mas somente é considerada pelo homem do res-
sentimento” (LEVEILLE-MOURIN, 1978, p. 54). Além da moral crista colocar o crucificado
como exemplo a ser seguido, desperta no rebanho dos fiéis o sentimento de culpa que adoece.
“Estar doente é em si uma forma de Ressentimento” (EH/EH, I, 6, KSA, 6.272). O sentimento
de fraqueza e incapacidade acaba sendo a arma dos cristaos, contudo, ¢ uma arma, mediante
a qual nada se constroi sendo rancor, 6dio a azedume.

E precisamente neste ambito psicolégico que a moral se torna o grande caudilho a im-
pedir o nascimento, crescimento, matura¢io, manutencao e proliferacio das forcas. A nivel
psicologico, se alimenta a crenga de que se é incapaz e, por isso, se coloca passivamente diante
daquele arcabougo cristao denominado reden¢io: “[...] esse fendomeno da alma do cristao
que ¢ denominado necessidade de redencao, ou seja, uma explicagao puramente psicologica”
(MAI/HHI, 132, KSA, 2. 125). Quando Nietzsche trata sobre a moral, e seus efeitos nefastos,
¢ no ambito de sua atuagao em nivel psicoldgico que o fildsofo se refere. A incapacidade psi-
coldgica atua sobre a propria fonte da for¢a: a vontade.

Ora, por uma vontade que nao quer nada se é capaz de alcangar nada sendo o diminuir
das forgas, até a sua degenerescéncia. O niilismo passivo ¢ justamente o assumir do moral do
seu estado psicoldgico, quando se internaliza psicologicamente que se é incapaz de agir em
prol da superagao de obstaculos interpostos pela moral, em seus diversos ambitos: religiosos,
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culturais, educacionais, politicos. Como é o caso dos chamados contra-instintos, nomea-
damente os instintos cristaos, como Nietzsche se manifesta nesta carta a Georg Brandes:
“[...] os representantes do alto clero foram dominados pelos contra instintos” (Br/Cr a Georg
Brandes, de 20 de Novembro de 1888, 1151, KGB, 8.482). Por essa razao, se os lideres se
mostram doentes, psicologicamente falando, entdo acabarao por contaminar a outros pela

sua influéncia.

Ao atuar no ambito psicologico, a moral apequena, torna fraco, degenera, pois ela
atua no préprio ambito do querer. E se ndo ha mais o que querer, entdo nao resta mais nada
sendo o degenerar. A internaliza¢do psicoldgica de que se é incapaz, acaba por se sentir na
propria fonte da forga: a vontade. Sem a vontade de querer, de se superar, de elevar-se de
um nivel a outro ndo hd como alimentar a vida, que se compde em um conjunto de forgas.
Ligado também ao termo decadéncia, a degenerescéncia se caracteriza pela desagregacao dos
instintos, tanto a nivel de individuo, como de cultura, o que leva a nao criar condigoes para o

crescimento da poténcia.

E pela hierarquia entre os impulsos e afetos que se depreendem os embates. E quando
tudo se encaminha para a direcdo da igualitarizagdo nao ha mais nenhum tipo de embate
que favoreca a for¢a. Tudo passa a se encaminhar para um estado moérbido, caracterizado
como um processo de esgotamento. E, é a moral que, ao atuar sobre a esfera psicologica, vai
atacando a prépria fonte de vitalidade que é a vontade, de modo a nédo torna-la e capacita-la
como vontade de poténcia e sim vontade de nada, niilismo, degenerescéncia. Este processo
de dissolu¢do que a moral, com seus mecanismos, provoca, ndo tem como parar, pois é um
processo sem volta. O que se pode mudar ¢ a sua expressao, relativa a disposigao psicologica,
mediante a qual se acolhe o fato, por mais pesado, e, aparentemente, impossivel de se supor-

tar, que é o amor fati.

Christian Niemayer recorda que “Nietzsche tem sido repreendido por muitos de seus
intérpretes por este Cantico dos cénticos do amor ao destino (= amor fati)” (NIEMEYER,
2013, p. 39). Pois, amar o destino é reconhecer que tudo é extensdo da propria vida, e que,
por isso, deve nao apenas ser aceito, mas acolhido, amado, inclusive o peso mais pesado. Pela
maneira colhedora e desejante de se encarar o fato da vida, seja este qual for, se é possivel
transfigurar o peso que o fato impde. A transfiguracao deste peso estd ligada a “[...] disso-
lugao consciente e final de todo o patrimonio metafisico e teoldgico, como negagdo de um
mundo verdadeiro, de um ser e como a recuperagao plena e alegre do sentido da terra, o nii-
lismo é sinonimo de libertagdo” (LUSARDO, 2016, p. 73). O sentido, sob o qual o niilismo é
apresentado, aponta para a a¢ao, a superagao destes valores morais, sob os quais a cultura tem
estado refém. A seguir, neste terceiro e ultimo capitulo sera apresentado o amor fati como a

disposic¢ao psicoldgica que transfigura a moral com todo o peso de seus mecanismos.
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3 O AMOR FATI COMO TRANSFIGURACAO DA MORAL

A moral, tanto em sua atuagao fisioldgica, como psicoldgica, constitui uma expressao
do niilismo. No dmbito fisioldgico, a moral se constitui enquanto obstaculo a agao, que, ao
impedir a for¢a propulsora da agdo, acaba atuando como fator de resisténcia a agao, e que
provoca a agao. Mesmo que a moral, nesta esfera, provoque a agao, nao deixa de se constituir
fator niilista. Porém, se trata de uma forma de niilismo mediante o qual se é capaz de mobi-
lizar as forgas em prol da superagdo. Esta somente é possivel na medida em que o individuo
¢ colocado em realce, como recorda Oswaldo Giacéia Junior (2022, p. 32-3): “[...] a guerrae
a emula¢ao agonistica, de onde surge a exceléncia individual, com a clivagem e as diferencia-
¢oes e hierarquias, com uma extensa base andnima sobre a qual se elevam aqueles que se sin-
gularizam e imortalizam pelos grandes feitos”. Estes grandes feitos constituem-se em pontos
culminantes de poténcia, instantes de plenitude que, enquanto perdurarem constituem um

marco pleno, no entanto, ndo sdo nada mais que um instante que passa, o nada.

Nesta modalidade de niilismo se poderia apresentar como exemplo os inimeros or-
denamentos e prescrigdes dietéticos, que, ao privarem de alguma satisfacao dentro de um
determinado ambito, acabam constituindo satisfagdo em algum outro ambito. Neste sentido,
a descarga da for¢a acaba acontecendo, o que resulta em beneficio para o campo animico,
aquele, em ultima analise, responsavel pela afirmagao da vida. No ambito psicolégico, a mo-
ral constitui um tipo de obstaculo a a¢ao, mas que nao redunda em fator que promova o au-
mento das for¢as, mas sim na sua diminui¢ao e inani¢io. Ja que a moral, com seus interditos,
age na propria fonte da agdo: a vontade. Neste sentido, o ser é compreendido como incapaz de
agir, pois a moral ao atuar a nivel psicoldgico, se internaliza, fazendo com que néo se afirme
como capaz de mobilizar for¢as no intuito da superagdo. A moral acaba atuando como fator
de diminuigao das for¢as até a sua inanigdo, pois através dela ha internalizagdo da incapaci-
dade, a fraqueza.

Por isso, o niilismo que se expressa nesse &mbito da moral é um niilismo passivo, que
nao conduz a promogao das forgas que levariam a superagdo. Contudo, o ambito psicologico
nao pode ser concebido como separado do ambito fisioldgico. Por essa razao, se fala de um
ambito fisiopsicoldgico. A fisiopsicologia é uma vertente que permite realizar a transi¢ao
de uma psicologia mais auténtica, aquela em que a fisiologia lhe imprime o carater do qual
demanda a luta, a vontade por assenhoramento. “Uma auténtica fisio-psicologia tem de lutar
com resisténcias inconscientes no coragao do investigador” (JGB/BM, 23, KSA, 5.38). Este
conceito de fisiopsicologia vem atrelado a busca nietzschiana de superagdao do dualismo me-
tafisico, que se instaura na compreensao de alma e corpo, sem, contudo, reduzir um ambito
ao outro, mas um pensamento que prescinde dessa dualidade metafisica. Por essa razao, o
fisiopsicologico nao pode ser separado do psicoldgico. A abordagem que aqui se fez, em se-
parado destes dois ambitos, foi apenas a titulo de compreensao destes, para enfatizar como
a moral se comporta ao atuar em um e outro ambito. Sabendo que, em tltima analise, estes
ambitos atuam como unidade.
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Contudo, é uma unidade composta de partes, sobre as quais é possivel tematizar e ex-
plorar as suas dimensdes, de modo que se constate uma implicagdo mutua na relagio entre o
humano, o mundo e os demais compostos organicos. A compreensao de totalidade que com-
preende o pensamento nietzschiano, aponta, inclusive, para o conjunto daquilo que se acolhe
como fato. Nao se trata de acolher uma parte isolada do fato, mas a sua totalidade.

Esse acolher do fato, do acontecimento em sua realidade total, refere-se a uma revisao
da maneira pela qual os usos e costumes tém sido efetivados, como que sustentados pelo
poder de divindades, em cuja fé, conduz a divisdo, capitaneada pelo exercicio de sacerdotes
ascéticos: “Quando, afinal, também forem destruidos os usos e costumes em que se sustenta
o poder dos deuses, dos sacerdotes e redentores, ou seja, quando a moral, no velho sentido,
estiver morta: entdo vira sim, o que vira entao? (M/A, 96, KSA, 3.87). Nietzsche evoca, neste
aforismo, um sentido moral que deve perecer, com isso, da a entender um outro sentido que
deve permanecer, um sentido que privilegie a totalidade, contra toda a divisao e separagao,
que em ultima analise é fruto de prescri¢gdes que conduzem a submissdo passiva. Fazer pere-
cer a velha moral é destruir os velhos interditos que impedem a manifesta¢ao dos instintos, é
o que Nietzsche reflete em Aurora.

Aurora é um texto que evoca inumeros temas da psicanalise. “Esta obra é de todas
a extensdo na qual Nietzsche antecipa o programa formal central da psicandlise de Freud”
(NIEMEYER, 2013, p. 34). E, quando se acolhe o fato em sua compreensdo de totalidade;
portanto, com tudo o que este representa e acarreta, se é possivel ultrapassar, superar os efei-
tos niilistas da submissao passiva e deletéria que atua sobre a capacidade de agir. Essa nogdo
de totalidade, aqui evocada, aponta para o amor, que se traduz em disposicao psicoldgica
com vistas a acolhida; e o que se acolhe € o fato da vida, tal como se apresenta, sem nenhum
tipo de subterfugios ou escondimentos, “[...] que diz sim, mesmo aos lados mais sombrios da
existéncia, e se coloca diante deles com a serenidade de quem se apropria da tarefa de realizar
o préprio destino e assumir a prépria vida” (GIACOIA, 2022, p. 46). Este tipo de disposi¢io
ativa aponta para a conhecida féormula nietzschiana: amor fati, que se traduz como disposi-
¢do ativa a acolher o fato da vida seja este qual for, com tudo o que este representa e suscita
em termos de venturas ou desventuras. Se acolhe tudo, e, na medida em que se acolhe o fato,
que é em si niilista, se é capaz de superar o proprio niilismo pela forma com que se coloca
diante dele. E, neste sentido, a propria moral passa a ser transfigurada. Ou seja, todo aquele
peso passa a converter em jubilo, riso e danga, quebrando assim o peso, gravidade e secura,
mediante os quais a moral se apresenta.

Quando, na vida, se acolhe um fato, sem excecao, a vida é compreendida em sua tota-
lidade. E é como totalidade que a vida pode ser efetivamente afirmada, com tudo o que dela
demanda, sem nenhum tipo de escolha, divisdo ou separa¢io. E, é nessa medida que, como
vida afirmativamente integrada, que todos os revezes também podem ser assimilados, nao

suportados como um peso, mas transfigurados, acolhidos e amados como o todo da vida.
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Esta disposi¢ao de acolher com amor, a vida, no seu todo, faz com que a prépria moral,
com todos os seus interditos e prescri¢oes, seja transfigurada, elevada até um nivel superior,
sendo assim ndo empregaria nenhum tipo de tolhimento ou diminuig¢do de si; mas, ao con-
trario, possibilitaria elevar-se, o que envolve acolher, assumir, amar, mediante uma dispo-
si¢ao hierarquica: “[...] Nietzsche justapde e remete o processo de organizagdo piramidal da
sociedade a diferenciagao hierarquica das fun¢des animicas inferiores e superiores - numa
significativa reducao da metafora platdonica em que as classes sociais e suas fungdes definidas
simbolizam as virtudes da alma, sendo a polis a imagem adequada da psiqué” (GIACOIA,
2022, p. 60). A disposicao hierdrquica incentiva a busca pelo alcance de mais elevados niveis
da for¢a acolhendo tudo o que representa obstaculos, por onde sao demandadas as forcas de

superagao.

E, na medida em que se ama as regras morais ou qualquer outro desafio que se apre-
sente, ndo resultam nenhum tipo de ameaga a afirmacao da integridade da vida. Por isso, a
moral, enquanto condi¢do de possibilidade para a for¢a e a afirma¢do da vida, implica em
“[...] compreendé-la a partir de uma multiplicidade real, ou possivel, portanto, em sua re-
latividade. Apreendé-la como multipla e relativa possibilita compara-la, avalia-la, inseri-la
numa hierarquia de morais possiveis, que passam a ser discernidas e valorizadas em fun¢ao
dos fins” (GIACOIA, 2022, p. 71).

Transfigurar a moral nao é nega-la, caso contrario esta continuaria persistindo em
seu ambito aniquilador das diferencas, conferindo um papel solapador da fonte das forgas:
a vontade. Sem uma vontade que quer ultrapassar, superar os diferentes obstaculos que se
fazem sentir, mediante a acdo dos diferentes mecanismos morais, a vida acaba sucumbindo.
Por essa razdo, ¢ pela via do amor fati que se acolhe e ama, com uma disposi¢ao psicologica
afirmativa, o todo da vida, incluindo o que nele ha de peso, pode ser transfigurado. Ora,
quando se vive algo como mera submissao, persiste a divisdo e a separagdo, como um peso
insuportavel de ser carregado, dai segue a fraqueza, a doenga e a degenerescéncia. E, como
Nietzsche observa, o processo de degenerescéncia envolve uma série de eventos sucessivos,
capitaneados pela doenga que é fruto da moral de fraqueza e passividade: “O que até agora
tem sido motivo de degeneragao, sdo uma série destas: a doenga, o crime, a esterilidade” (Nc/
FP do outono de 1888, 14[74], KSA, 13.255).

E, nesta série de fatos, esta presente a dimensao da divisdo e da separagao, nao uma
separacao que leva em conta a dimensao de assenhoramento, a dimenséo hierarquica, mas
que elege uma escala de valores que conduz a submissao e a passividade. Ao afirmar todo o
fato da vida, tudo o que poderia representar um peso insuportavel se torna possibilidade,
capacidade para a agdo de superagdo e transfigura¢ao de todos os imperativos demandados

pela moral.
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CONCLUSAO

Pelo excurso apresentado, foi possivel acompanhar algumas das nuances mediante as
quais o pensamento de Nietzsche se estriba. E, dentre estas, se pode destacar em que medida
a moral pode exercer um papel importante sobre a propulsdo das for¢as, para além de ser
considerada apenas como o grande problema da cultura, que implica na ativagdo das pulsdes,
ingrediente fundamental para a afirmacdo da vida, em todas as suas esferas. Por essa razdo,
foi possivel constatar no fendmeno moral alguns elementos que fazem dela um excelente
meio de propulsio das forgas. E é justamente no ambito dos obstaculos que a moral, com seus
mecanismos, impoe aos instintos uma contrafor¢ca que destes faz demandar um quantum
de outras forgas que se lhe imponham resisténcia. Contudo, esta contrafor¢a, ressignificada
como forga de resisténcia, somente pode se dar no ambito fisioldgico, que é o ambito do
organico; e ndo no ambito do psicologico, ja que neste ambito passa a ser rompida a prépria
fonte da forca que é a vontade, restando apenas o nada a querer, sendo, pois, ainda preferivel
querer o nada.

No ambito fisioldgico, a moral, com todos os seus mecanismos e expedientes, oferece
ao organismo obstaculos que fazem demandar um quantum sempre maior de forgas capazes
de superacgao. Desse modo, quanto maior for o obstaculo que a moral imponha ao organis-
mo, mais este reagira em prol de sua supera¢ao e ultrapassamento. Por isso, é conveniente
recordar que o niilismo, representado pela moral, no &mbito fisiologico, é possivel. A possi-
bilidade do niilismo se interpreta como capacidade de fazer dele um elo de supera¢ao, o que
no ambito psicolégico ja ndo é possivel.

No ambito psicolégico, a moral acaba atuando na proépria fonte das forcas, o que faz
com que estas nao sejam provocadas como no ambito fisiolégico, mas tolhidas, portanto,
incapazes de se efetivarem e imporem diante dos obstaculos e desafios. Isso porque os me-
canismos da moral, ao atuarem a nivel psicoldgico, fazem com que o niilismo, representado
pela moral, seja internalizado, de modo que a condi¢ao de incapacidade, representada pela
inanigdo, constitua a maxima do agir. Por isso, a moral, na esfera psicoldgica, atua no senti-
do de apequenar, tornar fraco e incapaz de superar. Esse sentimento de incapacidade pode
apenas encontrar alguma saida mediante um conceber psicolégico afirmativo do fato que se

experimenta.

Para que possa acontecer uma passagem no ambito psicoldgico, da situagao de fra-
queza e inani¢do para a forca e agao, é requerido ultrapassar a concepgao psicoldgica do fato
que se impde como passividade, seguindo para a concepgao fisioldgica deste como atividade,
com capacidade de ultrapassar, superar. A superagao deste fato, por mais pesado e, aparente-
mente, intransponivel, somente é possivel pela sua acolhida com amor e jubilosa afirmacao.
A afirmagdo do fato conduz a sua superagao. Portanto, o amor fati opera uma transfiguragdo
da moral, de modo a converté-la de instrumento de suplicio e submissao para instrumento

propagador do aumento das forgas e da superagao.
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Uma perspectiva nietzschiana sobre o engajamento fanatico em
defesa de teorias da conspira¢ao

Jodo Paulo Simées Vilas Boas'

RESUMO: Esse trabalho tem por objetivo realizar uma apropriagdo das ideias de Nietzsche para subsidiar uma
reflexdo filosdfica original em torno das teorias da conspiragao. Iniciando com um panorama da presenca e do
desenvolvimento dessas teorias na historia do Ocidente, abordamos em seguida o papel da internet no aumento
expressivo da visibilidade deles em anos recentes. Na sequéncia, desenvolvemos a contribuicio especifica que
Nietzsche pode nos oferecer acerca deste problema, a qual toma por base o aforismo GC 347, onde o filésofo
mostra que os fisiopsicologicamente fracos e inseguros foram os responsaveis pelo surgimento e crescimento
das variadas modalidades de fanatismos que marcaram a nossa historia. A ideia enunciada por Nietzsche — de
que a intensidade do apego obstinado a um conjunto de crengas, verdades e valores é diretamente proporcio-
nal a falta de capacidade de autodeterminagido do individuo — ¢ o ponto central de nossa investigacdo sobre a
dinimica fisiopsicoldgica por trds da adesdo fanatica a certas teorias da conspiragao flagrantemente absurdas e

sem qualquer respaldo factual.

PALAVRAS CHAVE: Vontade de verdade. Fanatismo. Fisiopsicologia. Teoria da conspiragéo.

“Pois assim ¢ o homem: um artigo de fé poderia lhe ser refutado mil vezes — mas

>

desde que tivesse necessidade dele, sempre voltaria a considerd-lo como ‘verdadeiro”

Nietzsche - A Gaia Ciéncia, § 347

Embora a expressdo “teoria da conspiragdo” s6 tenha adquirido o seu sentido mais
comum e atual em 1945, a partir da publicacdo da obra A Sociedade aberta e seus inimigos de
Karl Popper, é consenso entre os estudiosos no assunto que a veiculagao deste tipo de dis-
curso ja ocorria na Grécia e Roma antigas, tendo retornado na modernidade ap6s um hiato

durante a Idade Média e chegando até os nossos dias.

Como exemplo de uma acusagao tipicamente conspiratoria na Grécia classica, o profes-
sor de estudos classicos Joseph Roisman, na obra A retérica da conspiragdo na antiga Atenas
apresenta o caso do discurso intitulado contra Agoratus, redigido pelo orador grego Lisias

em cerca de 399 a.C., o qual traz uma série de acusagdes contra “representantes dos diversos

1 Doutor em filosofia. Docente da UFABC e do programa PROF-FILO. Vilas.boas@ufabc.edu.br
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grupos de Atenas — entre eles o Conselho dos Quinhentos e as oligarquias — de levarem a
cabo um complot contra a polis.>

Durante a modernidade, a partir do século XV, as acusa¢des de bruxaria, até entao di-
recionadas “quase exclusivamente a pessoas isoladas” (BUTTER, 2002, p. 128) foram gradu-
almente se transformando em discursos mais complexos, que associavam a atua¢do coorde-
nada das feiticeiras a um propdsito demoniaco maior, o que, evidentemente, contribuiu para
fortalecer o impeto de caga as bruxas na Europa e nos EUA, cujo resultado, como se sabe, foi

a prisao, tortura e morte de incontaveis pessoas, principalmente mulheres.

A medida em que o século XVIII se aproximava, os protagonistas e cendrios conspi-
ratdrios foram gradualmente se modificando. Se é fato que o iluminismo e o processo de
secularizagao das sociedades ocidentais iniciados no século XVIII, juntamente com o fim da
Inquisicao no inicio do século XIX, enfraqueceram grandemente a for¢a das ameagas bibli-
cas sobrenaturais entre as massas, por outro lado as conspiragdes ndo deixaram de existir. O
diabo, o anticristo e as bruxas cederam espago para lideres ocultos e conspiradores humanos,
movidos por interesses de dominacdo politica, cultural e econdmica, tais como os judeus,
os magons, os Illuminati, etc., de forma que as teorias da conspira¢ao continuaram a vicejar
entre as populagdes letradas e entre os habitantes dos grandes centros urbanos da Europa e
das Américas.

Uma observagao que merece destaque especial é o fato de que, ao longo de todo o pe-
riodo historico abordado até aqui, as teorias da conspira¢ao foram divulgadas, discutidas e
consideradas como um “conhecimento completamente legitimado” (idem, p. 130). Elas ndo
apenas faziam parte do discurso politico, como chegaram a influenciar diretamente uma
série de eventos histéricos importantes, como a ja mencionada caga as bruxas na moder-
nidade e também a guerra de independéncia dos EUA, visto que seus lideres como George
Washington, Thomas Jefferson e John Adams acreditavam na existéncia de uma conspiragéo
do rei George III da Inglaterra e seus ministros contra as 13 colonias.

A causa para essa credibilidade pode ser aduzida primeiramente do fato desses discur-
sos serem veiculados de forma escrita, o que ja reduzia enormemente o publico que tinha
acesso a eles. Além disso, tais teorias ou se originaram ou entao eram divulgadas por figuras
dotadas de autoridade (seja religiosa ou politica, como nos casos mencionados), o que servia
como garantia quase que automatica da sua veracidade.

No periodo compreendido entre as dltimas décadas do século XIX e as primeiras dé-
cadas do século XX, varias teorias conspiratorias continuaram a ser divulgadas por meios
oficiais, vindo a influenciar acontecimentos politicos e sociais de grande relevancia nos paises
desenvolvidos do mundo ocidental. Nesse contexto, os avangos tecnolégicos dos meios de
comunicagdo e a melhoria no acesso a educacio, especialmente entre as classes trabalhado-
ras, tiveram um duplo impacto: de um lado, o aumento no publico de leitores fez com que

2 BUTTER, Michael. A natureza das teorias da conspiracao. 2022, p. 127.
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o acesso as fontes de tais discursos gradualmente deixasse de ser privilégio de uma minoria
letrada. Por outro lado, todavia, assistiu-se também ao surgimento de importantes vozes,
ainda que isoladas, denunciando a falsidade destas conspirag¢oes.

Um exemplo emblematico foram as diversas teorias conspiratdrias envolvendo ju-
deus, as quais, antes mesmo da publicagdo do livro antissemita Os Protocolos dos Sabios de
Sido, eram acolhidas por grande parte da popula¢do da Franca e da Alemanha. O proéprio
Nietzsche, apesar de ndo ter mencionado explicitamente nenhuma destas teorias em seus
textos, foi um dos pensadores que ndo se furtou em denunciar o antissemitismo como uma
“imbecilidade” (ABM, 251).

Situac¢ao semelhante aconteceu na Alemanha nazista (1933-1945), onde o racismo, o
antissemitismo, a xenofobia e o anticomunismo foram integrados num amalgama cujo re-
sultado foi uma teoria conspiratdria de abrangéncia mundial amplamente propagandeada
pelos meios de comunicagao oficiais. Conquanto seja fato que muitos intelectuais, incluindo
alemaes, tenham denunciado a falsidade desses discursos, tais vozes foram violentamente
silenciadas pela censura nazista.

Foi s6 depois que a barbarie dos campos de exterminio se tornou conhecida do grande
publico que as teorias da conspiragdo passaram a ser rejeitadas pela academia, pelos governos
e também pelos grandes meios de comunicagdo no Ocidente. Foi nesse mesmo periodo que
surgiram os primeiros estudos académicos especificamente direcionados a esse assunto, tal
como o ja mencionado livro de Karl Popper e também a obra organizada por Adorno Estudos
sobre a Personalidade Autoritdria, de 1949.

As ideias de Adorno e de Popper serviram de base para outras publicagdes nos anos
seguintes, tais como As fontes da direita radical de Seymour Lipset (1955) e O Tormento do
Sigilo. O pano de fundo e as consequéncias da politica de seguranga americana, de Edward
Shils (1956). Essas obras contribuiram ndo apenas para popularizar o assunto entre o grande
publico, como também para desacreditar o discurso terrorista conspiratério do macartismo
que, entre o final da década de 1940 até meados da década seguinte, fomentou amplamente o
panico da ameaga comunista nos EUA. Além desses dois livros, vale mencionar também ou-
tra publicacdo importante sobre este assunto, que permaneceu como uma referéncia basica
durante muitas décadas; trata-se do artigo do historiador Richard Hofstadter The Paranoid
Style in American Politics, publicado em 1964 na revista Harpers.

E oportuno destacar, no entanto, que essa perda de credibilidade das teorias conspi-
ratdrias a partir dos ultimos anos da década de 1950 ndo significou seu desaparecimento
completo. Fora da Europa e da América do norte, elas continuaram a ser divulgadas como
se fossem fatos legitimos (BUTTER, 2022, p. 137), enquanto que nas nagdes ocidentais elas
continuaram a circular entre seus adeptos, embora numa escala bastante reduzida, através de
livros autofinanciados, periddicos enviados por correspondéncia ou entao encontros direcio-
nados para um publico mais restrito.
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Essa situagdo se prolongou até os primeiros anos do século XXI, quando ocorreu um
novo fortalecimento na divulga¢do de discursos conspiratérios em todo o mundo, motivado
primariamente pelas midias digitais. A popularizagdo da internet e das redes sociais propi-
ciou condigdes tanto para a divulgacao destas teorias através dos mais diversos meios, tais
como textos, entrevistas, livros, blogs e videos, como também para a criagao de comunidades
virtuais (féruns de discussdo, comunidades em redes sociais, etc.) onde seus adeptos podem
interagir regularmente sem o risco de serem socialmente estigmatizados.

I1

Muito embora o advento da internet tenha representado uma verdadeira revolugao
nas possibilidades de acesso ao conhecimento para uma parcela significativa da populagao
mundial, por outro lado, salta aos olhos a enorme popularidade alcangada por tais discursos
conspiratdrios no mundo digital. Como se pode entender isso?

O fato dos féruns online e das redes sociais oportunizarem a conexao entre pessoas que
pensam do mesmo modo, somado a seguranga e a privacidade proporcionadas pelo anoni-
mato dos perfis e avatares virtuais, acabaram criando verdadeiros espagos protegidos para a
discussdo e divulgacdo das mais diversas teorias da conspira¢do, onde seus adeptos podem se
manifestar livremente, recebendo nédo sé aprovagéao e validagao, como também amealhando
lucros financeiros, dependendo do caso.

Um exemplo brasileiro que ilustra o modus operandi da divulgacao de teorias conspi-
ratdrias pré- e pds-internet é o caso da editora Revisdo, fundada em Porto Alegre em 1985
por Siegfried Ellwanger Castan, a qual publicava livros antissemitas, integralistas e com te-
orias conspiratdrias negando o holocausto nazista. Apds varias dentncias, os livros foram
apreendidos em 1991, mas a editora continuou a vendé-los, o que fez com que Castan fosse
condenado pela justica brasileira em 1996 e depois preso em 1998. A partir de 1999, a editora
comegou a vender seus livros pela internet para fugir as proibi¢des da justi¢a. Mesmo ap6s o
falecimento de Castan, ocorrido em 2010, ainda é possivel encontrar seus livros disponiveis
na internet em sites ou foruns neonazistas.’

Além disso, em se tratando de conspirag¢des claramente nocivas, que envolvem discur-
sos de ddio e/ou ideias criminosas (como no caso das publica¢oes da Editora Revisdo, por
exemplo), a facilidade com que os contetidos digitais podem ser copiados, armazenados,
compartilhados e posteriormente reinseridos na internet (seja em novos sites, féruns e/ou
novos perfis de redes sociais) acaba impedindo que esses materiais sejam efetivamente tira-
dos de circulagao. Ainda que os sites sejam tirados do ar, que os perfis sejam excluidos de
grupos e/ou redes sociais, em pouco tempo novos sites e outros perfis podem ser criados,
fazendo com que os mesmos materiais voltem a circular novamente.

3 DINIZ, B. D. “O poder das palavras. Um estudo critico sobre a Editora Revisdo. In: Anais do XXX

Semindrio Brasileiro de Critica Literaria, p. 8. Disponivel em: https://editora.pucrs.br/edipucrs/acessolivre/
anais/escrita-e-critica-literaria-no-brasil/2017/assets/artigos/8.pdf. Acessado em 17/08/2023.
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Um outro fator adicional que nao pode ser negligenciado ¢ o impacto avassalador dos
algoritmos das redes sociais e dos motores de busca, os quais, em anos recentes, vém contri-
buindo para aumentar a visibilidade das teorias conspiratdrias na internet. Esses algoritmos
sao conjuntos de instrugdes escritas em linguagem de programacao, espécies de protocolos
de operagdes digitais que tém a finalidade de prender a aten¢do dos usudrios durante o ma-
ximo de tempo possivel, gerando audiéncia e engajamento na internet e, consequentemente,

mais lucro para as empresas que controlam as redes sociais e/ou os motores de busca.

Esses algoritmos operam coletando as informagdes pessoais de cada usudrio com vis-
tas a identificar qual o perfil de comportamento e os topicos de interesse especificos de cada
pessoa para deliberadamente manipularem tanto os resultados das pesquisas efetuadas nos
motores de busca como também os contetidos a serem exibidos nas paginas individuais das
redes sociais.

Este registro das informagoes individuais é bastante detalhado e inclui informagoes
como: os dados fornecidos pela propria pessoa em seus perfis pessoais de redes sociais; as pa-
lavras digitadas nos motores de busca, quais contetidos foram efetivamente escolhidos dentre
o rol das opg¢des apresentadas, quais postagens suscitaram engajamento (tais como curtidas,
compartilhamentos, notificagdes, preferéncias, hashtags, etc.), entre muitos outros. A partir
dessa grande massa de informagoes coletadas, outros algoritmos atuam classificando cada
usuario segundo seu comportamento e interesses, isto é, identificando quais tipos de anun-
cios e de conteudos teriam maior chance de despertar o interesse e prender a atengao daquela
pessoa em particular.

Uma vez que um algoritmo identificou que um usuario manifestou interesse por um
determinado assunto, ele automaticamente ira fazer com que contetidos semelhantes sejam
exibidos. A légica por tras desta operagao ¢ oferecer sempre “mais do mesmo” para os usu-
arios, sendo que essas ofertas podem ocorrer tanto na forma de sugestoes de canais, grupos,
conteudos e perfis de outros usuarios semelhantes, como também na oferta de produtos e/ou
servicos que se enquadrem nos interesses daquele perfil especifico. Com isso, as redes sociais
e os motores de busca lucram através da venda de publicidade que é especificamente direcio-
nada para cada potencial consumidor, conforme as classificagdes criadas pelos algoritmos.
Os verdadeiros clientes das redes sociais sao as empresas anunciantes. As pessoas sao apenas

usuarios.

A consequéncia previsivel do modus operandi das redes sociais e dos motores de busca
¢ a formacgao daquilo que vem sendo chamado de “camaras de eco” ou “bolhas-filtro’, ou seja:
os algoritmos trabalham deliberadamente para que cada usudrio das redes sociais ou motores
de busca seja exposto apenas as informagdes e os contetidos que confirmem aquilo que ele ja
se encontra predisposto a acreditar.

Esta tendéncia destaca-se de forma especial entre os teéricos da
conspiragdo, como o comprovou um grande estudo empirico recente
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de uma equipa em redor da matematica Michela del Vicario.* Os que
creem em teorias da conspiragdo tendem a participar e a delimitar-se
fortemente em comunidades online fechadas, onde partilham as suas
opinides. (BUTTER, 2022, p. 165)

Essa circulagdo repetitiva de informagoes que apenas reforcam uma determinada visao
de mundo e excluem todo tipo de discurso em contrario cria um verdadeiro ambiente isola-
do de “segregacao digital”, no qual cada individuo fica preso numa bolha particular e s6 tem
contato com outras pessoas que pensam como ele. Nao por acaso, este tipo de cerceamento
da visao de mundo foi e ainda é amplamente praticado entre grupos fundamentalistas com
a finalidade de proteger seus adeptos do contato com heresias, interpretagdes subversivas e
com o mundo exterior profano e secularizado.

Na pratica, isso significa que qualquer usudrio que demonstrar, no seu comportamento
digital, alguma afinidade com questionamentos sobre a versdo oficial de uma determinada
noticia ou entdo simplesmente venha a formular, ainda que involuntariamente, uma pergun-
ta que esteja relacionada com alguma teoria conspiratoria, provavelmente recebera como
resultado algum link, pagina ou conteudo relacionado a isso.

Através da internet chegam-nos, portanto, ideias que em tempos an-
tigos receberiam pouca ou nenhuma atengdo publica. Na rede inter-
nautica, encontram-se muitas vezes lado a lado saberes ortodoxos e
heterodoxos, igualmente acessiveis a todos. Ja nao existe um redator
a decidir acerca da abstrusi'dade de uma opinido para ser publicada.
O conhecimento dos peritos perdeu rapidamente em importancia;
contrariamente, o saber dos leigos ou o conhecimento alternativo, ou
seja, de especialistas assim autodenominados ganharam em influén-
cia. (BUTTER, 2022, p. 163)

A passagem citada permite depreender outro aspecto de grande importancia para nos-
sa investigagdo: os algoritmos que controlam as midias sociais e os motores de busca nunca
levam em consideragao se os conteudos divulgados sdo verdadeiros ou falsos; se violam ou
ndo os principios dos direitos humanos, se ameagam a democracia, a transparéncia e outros
valores essenciais as sociedades democraticas.

Na busca pelo objetivo maior de prender a atengdo e o interesse dos usudrios no mundo
digital pelo maior tempo possivel, os algoritmos nao se furtam a estimular a divulgagao seja
de informacgoes flagrantemente falsas, seja de discursos de ddio ou ainda de negacionismos,
quer estejam incluidos em alguma teoria conspiratéria ou nao.

Para ficarmos com apenas um exemplo bastante conhecido que ilustra muito bem o
que foi dito, quando o Facebook, o Google e o Twitter bloquearam os perfis do ex-presidente

4 DEL VICARIO, Michela et. al. The spreading of misinformation online. PNAS, vol. 113, 2016.
Disponivel em: https://www.pnas.org/doi/10.1073/pnas.1517441113. Acessado em 27/09/2023.
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dos EUA, Donald Trump, depois da violenta invasao do Capitolio por seus partidarios no
dia 06 de janeiro de 2021, o que estava em jogo ali nunca foi a prote¢ao da democracia e dos
direitos humanos ou entdo o combate a desinformagao, ao negacionismo, ao fanatismo poli-
tico e aos discursos de 6dio nessas redes. A tinica coisa que esse bloqueio protegeu foram os
interesses e a imagem publica das préprias empresas de tecnologia, que certamente temiam
sofrer a interferéncia das autoridades estadunidenses.

Se houvesse algum interesse verdadeiramente humanitario na agenda dessas empresas,
seria de se esperar que os perfis que divulgavam ativamente desinformagdo e negacionismo
em relacao a COVID-19 também fossem bloqueados durante as fases mais agudas da pande-
mia, pois é fora de duvida que essas informagdes falsas contribuiram para ampliar o numero
de mortos e infectados em todo o mundo, especialmente no Brasil.’ Infelizmente o que se
assistiu na época e o que ainda se vé hoje ¢ uma cumplicidade silenciosa dessas empresas com
toda espécie de discurso negacionista assassino.

Diante do exposto, pode-se concluir que a atuagdo dos algoritmos das grandes redes
sociais e dos motores de busca que sdo diariamente acessados por milhdes de usudrios em
todo o mundo nao apenas promovem a divulgagdo de teorias conspiratdrias a pessoas que,
de outro modo, jamais teriam contato com elas, como também alimentam ainda mais o fa-
natismo dos adeptos de tais teorias por meio da segregacdo digital que é deliberadamente
promovida pelas bolhas e camaras de eco.

II1

Diante do que foi exposto até aqui, podemos entdo perguntar: qual seria a contribuicao
especifica que as ideias de Nietzsche oferecem para o problema do engajamento fanatico em
defesa das teorias da conspira¢ao?

Em se tratando da importancia desempenhada por certos tipos de crengas e discur-
sos com a pretensdo de salvarem a humanidade do vazio de sentido, do caos e do niilis-
mo, as ideias de Nietzsche inegavelmente assumem uma importancia central devido ao ri-
quissimo arcabougo conceitual que o pensador alemao desenvolve sobre o niilismo e seus
desdobramentos.

Considerando-se que a reflexdo de Nietzsche em torno do niilismo e da perda de sen-
tido da existéncia integra o diagnéstico global de uma profunda transformagao nos valores e
no ethos das civilizagdes ocidentais, juntamente com as suas consequéncias psicoldgicas nas
massas de homens de rebanho, é certo que ela guarda um potencial bastante fecundo para o
desenvolvimento de uma reflexdo inédita e original sobre este tema, capaz de langar novas
luzes sobre este problema.

5 ORS]I, Carlos; PASTERNAK, Natalia. Contra a realidade: a negac¢do da ciéncia, suas causas e consequ-
éncias. Campinas: Papirus, 2021.
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A ideia basica enunciada por Nietzsche em GC, 347 é o ponto de partida para nossa
proposta de investigacao. Nesse aforismo, o pensador argumenta que a intensidade do apego
cego, obstinado, e radical a um determinado conjunto de verdades e valores seria diretamen-
te proporcional a fraqueza fisiopsicoldgica e a auséncia de capacidade de autodeterminagao
dos individuos.

Segundo o filésofo, a incapacidade de fazer frente as incertezas, malogros e inseguran-
¢as inerentes a existéncia humana estaria na base do impulso que moveu um imenso volume
de crentes em sua época a aderirem de forma acritica e defenderem de forma fanatica e in-
cansavel os mais diferentes tipos de discursos, doutrinas e/ou lideres que fossem capazes de
oferecer certezas consoladoras, respostas prontas e orientagdes claras para a vida.

Diante da perda de espago e de credibilidade das verdades e valores de natureza religio-
sa ocorrida na segunda metade do século XIX, especialmente entre as parcelas mais letradas
da populagdo — que Nietzsche subsume sob o termo “niilismo” e que o sociélogo Max Weber
posteriormente viria a tematizar com a expressao “desencantamento do mundo” — a busca
por certezas e imperativos determinantes da agdo humana passa a ocorrer também entre dis-
cursos e perspectivas de mundo ndo religiosas. O filésofo exemplifica essa situagao citando,
no mesmo aforismo, o nacionalismo na Europa, o niilismo russo e também o apego a ciéncia

positivista.

O diagndstico nietzschiano presente neste aforismo, e também complementado em
outras passagens de sua obra, aponta para uma compreensao da Europa de sua época como
um ambiente no qual essa fraqueza da vontade teria se generalizado numa espécie de epide-
mia de debilidade fisiopsicoldgica, cujas consequéncias seriam a intensificagao de variadas
espécies de fanatismos.

Como a histdria do século XX viria posteriormente a confirmar, as previsdes do pen-
sador estavam corretas: o conflito brutal entre nacionalismos extremados na primeira e se-
gunda guerras mundiais; a barbarie absurda do nazifascismo e dos expurgos na URSS; a
paranoia sustentada por governos e institui¢oes ao longo de décadas na guerra fria e também
a ascensao e o fortalecimento dos fundamentalismos nas mais diversas religides ndo deixam

margem para duividas quanto a isso.

A luz deste contexto, do ponto de vista da seguranga existencial, as teorias da conspi-
ragdo guardam um enorme potencial de sedu¢ao porque oferecem um sentido e uma inten-
cionalidade aos acontecimentos. Eventos cadticos, acidentais e isolados passam a ser inter-
pretados como agdes deliberadamente realizadas no interior de um plano global onde tudo
se encontra interligado com vistas a concretizagao de um objetivo maior que foi arquitetado
por um grupo de conspiradores que sao simultaneamente poderosos e invisiveis.

Ao mostrarem a existéncia de padrdes ocultos onde normalmente se enxergaria ape-
nas o caos, as teorias da conspiragdo oferecem nao apenas um sentido para a realidade, mas

26 | ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024)



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

também um amplo quadro esquematico no interior do qual praticamente todos os futuros
acontecimentos podem ser encaixados.

Além disso, ao defenderem a existéncia de um grupo de conspiradores tanto malignos
como poderosos, essas teorias oferecem uma justificativa para o sofrimento e apontam quem
seriam os verdadeiros responsaveis pelas mazelas da humanidade, o que alimenta também a
esperanca de que um dia eles possam vir a ser definitivamente derrotados.

Por fim, é fundamental destacar que os adeptos das teorias da conspiragao inevita-
velmente experimentam uma valoriza¢do individual e coletiva. A crenga numa conspira¢ao
coloca seus seguidores num outro patamar intelectual e social, separado do restante da hu-
manidade que ainda vive iludida. Os seguidores mais engajados nao se enxergam como me-
ras vitimas passivas dos acontecimentos a sua volta, pois sabem do que esta acontecendo e
dedicam-se a espalhar a verdade aos outros, sendo que isso pode inclusive render beneficios
econdmicos. Além disso, esse sentimento de superioridade é complementado pelo apoio gre-
gario recebido por parte dos demais adeptos. Uma pessoa carente de apoio emocional e mo-
ral no mundo real pode compensar esta deficiéncia em grupos da internet.

Essa mencionada fraqueza emocional e moral, que no linguajar nietzschiano pode ser
referida como fraqueza fisiopsicoldgica, evoca uma dimensdo importante desta autovalori-
zagdo propiciada pelas teorias conspiratorias. Trata-se do fato de que, em praticamente todas
elas, os conspiradores sdo retratados como “intrinsecamente maus e degenerados” (BUTTER,
2022, p. 91-94) enquanto que aqueles que sabem a verdade sdo corajosos lutadores que brava-
mente enfrentam forcas ocultas poderosissimas para salvar a humanidade.

Ao mesmo tempo que as teorias da conspira¢ao demonizam o su-
posto grupo conspirador, constroem uma imagem positiva do gru-
po visado pelos conspiradores. Neste sentido, o historiador Dieter
Groh falava de uma “fun¢ado redutora ou aliviadora” do pensamento
conspiracionista. Segundo a perspectiva pratica de Groh, as teorias
conspiratorias oferecem uma explica¢ao para o motivo de sucederem
“coisas mas a pessoas boas”. Além disso, a enfatizagdo do papel de
vitima do grupo nao sé o torna especial — porque foi ele o escolhido
pelos conspiradores —, como é isso que o faz ser bom. (BUTTER,
2022, p. 102)

Essa estrutura moral de autovaloriza¢ao por meio da nega¢ao da alteridade correspon-
de precisamente a caracteriza¢ao nietzschiana do surgimento da moral escrava ou moral do
ressentimento, o qual se dd a partir da negacao dos valores das antigas aristocracias guerrei-
ras, tal como exposto na primeira dissertacao da Genealogia da Moral.

(...) Enquanto toda moral nobre nasce de um triunfante Sim a si mes-
. . 7 . . ~ « b2l <« b2l
ma, ja de inicio a moral escrava diz Nao a um “fora’, um “outro’, um
“ndo-eu” — e este Nao ¢ seu ato criador. Esta inversao do olhar que

ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024) | 27



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

estabelece valores — este necessario dirigir-se para fora, em vez de
voltar-se para si — é algo proprio do ressentimento: a moral escrava
sempre requer, para nascer, um mundo oposto e exterior, para poder
agir em absoluto — sua agdo ¢ no fundo reagao. (...)

Imaginemos “o inimigo” tal como o concebe o homem do ressenti-
mento — e precisamente nisso esta seu feito, sua criagdo: ele conce-
<« . . . » <« » . . JO .
beu “o inimigo mau”, “o mau’, e isto como conceito basico, a partir do
qual também elabora, como imagem equivalente, um “bom” — ele

mesmo!... (GM I, 10)

Quando realizamos uma transposi¢do da caracterizagdo nietzschiana dos sacerdotes
ressentidos do passado, que afirmavam a si proprios negando a moral aristocratico-guerreira,
para a condi¢ao fisiopsicoldgica e existencial dos atuais propagadores de teorias da conspira-
¢do da atualidade, observa-se que a necessidade do inimigo maligno continua existindo sob
diferentes roupagens, conforme as diferentes conspiragoes.

Sejam os extraterrestres reptilianos que controlam secretamente a humanidade; seja a
NASA que quer enganar o planeta propagando a mentira sobre o planeta Terra ser uma esfe-
ra; sejam os comunistas comandados pelo bilionario George Soros, os Illuminati, os lideres
da conspiragdo judaica internacional; ou ainda os conspiradores que inventaram a mentira
da COVID-109, etc. é certo que todos os discursos conspiratdrios, sem exce¢do, necessaria-
mente defendem a existéncia de um grupo de poder e influéncia muito superiores ao restante
da humanidade, cujos objetivos e valores seriam prejudiciais a maioria das pessoas comuns.

Ora, a correspondéncia aqui proposta entre as antigas nobrezas guerreiras da Genealogia
da Moral e as misteriosas elites de conspiradores simultaneamente poderosas e malignas,
ameacadoras e imorais, ndo é nem um pouco fortuita nem casual. Pelo contrario, acredita-
mos que a onipresenca destas figuras simbdlicas dos “grandes viloes” em ambos os discursos
corresponde a uma similaridade de necessidades de ordem fisiopsicologica e existencial, de
forma que a mesma necessidade que levou os ressentidos a época da primeira transvalorac¢ao
dos valores a negarem e condenarem a alteridade ainda continua vigente nos dias atuais nas
teorias da conspira¢ao racistas, antissemitas, xenofobas, etc.

Essas vantagens fisiopsicoldgicas, existenciais, econdmicas, morais e sociais sao fortes
estimulos para que grandes levas de individuos venham a recusar até mesmo provas concre-
tas e Obvias em contrario. Trata-se de uma reac¢ao franca e até irracional, pois a destrui¢do ou
a negacao dessas narrativas significaria também a destruicdo de uma parte vital da prépria
identidade.

As fungbes importantes que as teorias da conspira¢do adquirem para
a identidade individual e coletiva dos tedricos conspiratérios explica
a razdo pela qual raramente se deixam convencer por contra-provas
conclusivas, reinterpretando-as e transformando-as, frequentemen-
te, até em provas a favor de um complot. Quem duvidar da existén-
cia da conspiragdo coloca, afinal, em causa a autoimagem do tedrico
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conspiratdrio, tal como a sua pertenga ao grupo. E natural que as
pessoas rejeitem e reajam de forma irracional perante a devastacao
da sua identidade. Por isso, nao basta confrontar um tedrico da cons-
piracdo com os “factos” (BUTTER, 2022, p. 104)

Considerando-se que vivemos todos em meio as consequéncias do niilismo e da atu-
acao deliberada dos “mecanismos da cultura” tematizados por Nietzsche na segunda dis-
sertacdo da Genealogia da moral — o que se traduz em civilizagdes profundamente doentes
que produzem individuos fisiopsicologicamente débeis e carentes de autoafirmacao, de se-
guranga, de sentido, de justificativas para o sofrimento e prontamente dispostos a buscarem
culpados para assumirem a responsabilidade pelas mazelas que os afligem —, entao é de se
esperar que a crenc¢a em teorias da conspira¢ao continue a prosperar, e que assim como o0s

»

tais “artigos de f¢” mencionados na epigrafe, ainda que sejam refutados mil vezes, continua-
rao verdadeiros aos olhos dos seus defensores.
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A primeira coletinea da obra de Nietzsche traduzida no Brasil,
por Sérgio Milliet

Geraldo Dias (Prof. Dr. do IFPB)

RESUMO: Renovado interesse pela filosofia de Nietzsche ganha impulso no Brasil dos anos de 1940, momento
histérico em que comega a surgir as primeiras coletdneas de suas obras no pais. Sdo coletineas que procuram
responder demandas surgidas no horizonte estético, tedrico e politico dos projetos modernistas, da esquerda
e da direita. Nesse sentido, o objetivo deste trabalho consiste em responder a seguinte pergunta: qual foi a pri-
meira coletdnea da obra de Nietzsche traduzida e publicada no Brasil? Em resposta, defendemos que O pensa-
mento vivo de Nietzsche é a primeira coletanea brasileira da obra de Nietzsche, apresentada por Heinrich Mann
e traduzida por Sérgio Milliet, publicada em 1940 pela Livraria Martins Editora, de Sdo Paulo. A partir dessa
resposta, teremos a oportunidade de verificar que a coletanea O pensamento vivo de Nietzsche apresentou para
o Brasil uma tradugdo complexa e envolvente que desafiava a compreenséo filoséfica do legado de Nietzsche no
contexto brasileiro da década de 1940.

PALAVRAS-CHAVE: Nietzsche. Sérgio Milliet. Coletanea brasileira.

1 SERGIO MILLIET, HOMEM-PONTE NIETZSCHIANO DO MODERNISMO

A mais relevante coletanea brasileira da obra de Nietzsche é a da Colecao Os Pensadores,
intitulada Obras incompletas, de 1974, com selecdo de textos de Gérard Lebrun, tradugéo e
notas de Rubens Rodrigues Torres Filho e posfacio de Antonio Candido. Além desta, ha ou-
tras duas: O pensamento vivo de Nietzsche, com selegdo de textos e apresentag¢ao de Heinrich
Mann, tradugdo e notas de Sérgio Milliet, publicada em 1940 pela Livraria Martins Editora,
de Sao Paulo; e a Nietzschiana: textos escolhidos na obra do autor de Zaratustra, com selecao
de textos e tradugdo de Alberto Ramos, prefacio de Agripino Grieco, publicada em 1949,
pela editora José Olympio, do Rio de Janeiro. Vejamos agora por qual motivo defendemos
que O pensamento vivo de Nietzsche é a primeira coletanea da obra de Nietzsche traduzida e
publicada no Brasil.

Embora Nietzsche ja repercuta no Brasil entre o final do século XIX e inicio do XX,
periodo em que predomina um contato lento, rarefeito e dependente das tradugdes estran-
geiras, foi entre os anos de 1922 e 1945 que sua recepg¢do ganhou envergadura, como atesta
a presenca de seu vocabulario como parte do 1éxico da nossa lingua. De 1876 a 1922, os
vocabulos nietzschianos diversificam-se nos seus sentidos ortograficos e semanticos, com
disputas internas pelos diferentes léxicos. A partir dos anos de 1922 até 1945, a dependéncia
das tradugoes estrangeiras ¢ atenuada e se fortalecem os esforgos de tradu¢ao do vocabulario
nietzschiano e seu aproveitamento estético e tedrico pelos projetos do Modernismo, que con-
solidam um léxico conceitual mais uniformizado.
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Caso exemplar disso ocorre com termos tais como, & maneira como eram emprega-
dos a época: “dionysiaco’, “appollineo”, “a Volta Eterna de todas as cousas”, a “transmutagao
dos valores”, o “Superhomem/Sobrehumano’, o “nihilismo’, a “vontade de poder/poderio/
dominio”. Sdo termos empregados por autores diversos, em distintas areas, mas sobretudo na

literatura, na sociologia e na filosofia realizada no periodo.

Parte significativa dos autores do movimento modernista, uns mais, outros menos, en-
contravam na terminologia nietzschiana o que precisavam para expressar muitas das suas
impressoes e posigdes politicas, para balizar seus estudos estéticos, etnograficos, literarios
e historico-sociais. Nietzsche logo se converteu em fonte de reflexdo de muitos autores e
artistas, intelectuais dos mais variados e pertencentes a diferentes ambientes culturais, como
as artes plasticas e a literatura. Entrementes, sao diversas as implica¢oes filosoficas das tradu-
¢des de termos nietzschianos para a lingua brasileira. Entre os intelectuais que participaram
desse processo de consolida¢do de um vocabulario brasileiro da filosofia nietzschiana encon-
tra-se Sérgio Milliet.

Sérgio Milliet (1898-1966) foi um renomado critico de arte, escritor e ensaista, também
conhecido por seu envolvimento com o Modernismo, desde a Semana de Arte Moderna.
Nascido em Sao Paulo, foi uma figura influente no cenario cultural e artistico do Brasil do
século XX. Em uma entrevista concedida a Mario Neme no ano de 1944, Antonio Candido
caracterizou Sérgio Milliet como um “homem-ponte”!, visto ter realizado uma ligagdo entre a
geragao de 22 e a de 42, também por ter possibilitado maior aproximagao entre a cultura bra-
sileira e a estrangeira. Enquanto “homem-ponte”, Milliet fez uma recepgao de Nietzsche em
consonancia com o Modernismo. Isto ¢, situa Nietzsche como “um poeta. Um grande poeta
desvairado, que deve ser ouvido como poeta, como “artista do verbo” e ndo como pensador
sistematico e frio, como cientista objetivo™. Seguia de perto o que ja se fazia em 1915, quando
Oswald de Andrade procura resgatar e afastar Nietzsche do conservadorismo do grupo espi-
ritualista, considerando-o antes “um tipo raro, caso de artista mais do que de pensador e caso
de desvairado sobretudo™. Outros modernistas também qualificam Nietzsche como poeta
desvairado. O adjetivo desvairado ganhou acepgao positiva no Modernismo, sobretudo a
partir de 1922, quando Mario de Andrade publica o titulo Pauliceia Desvairada.

Como tradutor de Nietzsche, Sérgio Milliet trouxe a luz uma das suas contribuigdes
notaveis para o0 Modernismo. A primeira obra de Milliet, Par le sentier, abre com uma epi-
grafe retirada de Ainsi parlait Zarathoustra, na traducao de Henri Albert, de 1898. A epigrafe
diz: “Taime les grands contempteurs parce que ce sont aussi de grands adorateurs” [Amo os
grandes desprezadores, porque sdo os grandes reverenciadores] (ZA I, Prdlogo, § 4, trad. de
TRTEF). Ela indica que Milliet participou da recepgdo nietzschiana em lingua francesa. Desde

1 CANDIDO, Antonio. Depoimento. In: NEME, Mario (org.). Plataforma de uma geragdo. Porto Alegre:
Ed. Do Globo, 1945, p 36.

2 MILLIET, Sérgio. “Frederico Nietzsche” O Estado de S. Paulo, ano 70, n. 23.030, 14/10/1944, p. 04.

3 ANDRADE, O. “A Propésito do “Amor Imortal. Carta Aberta a José Antonio Nogueira’, O Pirralho, n.

191, 1915, p. 08.
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seu retorno definitivo para o Brasil, seu contato com a filosofia de Nietzsche continua e se
aprofunda, inclusive no ambito da critica filoséfica, na qual se atrevia a transitar, como critico
e como tradutor.

Nietzsche consta nos escritos de Milliet explicitamente, ndo somente nas paginas de-
dicadas ao exercicio da critica literaria, em titulos como Terminus séco e outros cocktails, de
1932, mas também nos livros sobre artes plasticas, como Pintura quase sempre, de 1944. No
primeiro, menciona duas vezes o “maravilhoso super-homem que Nietzsche imaginou™, no
segundo, novamente cita o “super-homem” e menciona o nome de Nietzsche®. Em De ontem,
de hoje, de sempre, 0 autor critica quem ¢ “discipulo degenerado de Nietzsche™. Nos volumes
que compdem seu Didrio critico, diversas sdo as paginas em que Nietzsche estd presente.
Cumpre ainda analisar o aproveitamento do pensamento nietzschiano realizado nesses escri-
tos, 0 que ndo faremos aqui por ser outro o nosso foco. De antemao, ver-se que essa recepgao
de Nietzsche realizada por Sérgio Milliet aprofundou a sua qualidade de “homem-ponte”.

2 SERGIO MILLIET, TRADUTOR DA PRIMEIRA COLETANEA BRASILEIRA DE
NIETZSCHE

Com as tradugdes de suas obras editadas de maneira avulsa ou na forma de coletaneas
incompletas, renovado interesse pela filosofia de Nietzsche ganha impulso no Brasil dos anos
de 1940 adiante. Em geral, essas tradugdes respondem a demandas surgidas no horizonte
estético e tedrico-politico dos projetos modernistas, da esquerda e da direita. Traduzidas
por intelectuais brasileiros a servi¢o de editoras nacionais, entre os tradutores Sérgio Milliet
se destaca, sendo precisamente ele o tradutor da primeira coletanea brasileira de Nietzsche.

Vejamos como isso aconteceu.

Desde o final do séc. XIX e inicio do XX, circula no Brasil obras de Nietzsche tradu-
zidas para o francés, o espanhol e o portugués de Portugal. Em 1913 aparece Como Falava
Zaratustra, na traducio portuguesa de Aratjo Pereira. A partir de 1932, uma versdo revisada
dessa tradugdo, Assim falava Zaratustra, comegou a ser impressa por uma editora brasileira, a
Editorial Moderna Paulistana. Em 1942, a editora Edi¢des e publica¢des Brasil colocou nova-
mente em circulagdo Assim falava Zaratustra, entao revisada e atualizada por José Mendes de
Souza. Ja a primeira edigdo de uma obra de Nietzsche traduzida por um intelectual brasileiro
data de 1936. Lourival de Queiroz Henkel traduziu para a Publica¢des Brasil Ecce Homo:
como cheguei a ser o que sou. Essa traducao substitui a edigdo francesa de Henri Albert. Teve
segunda edigao em 1944. Pela mesma editora, em 1939 Heraldo Barbuy traduziu O viandan-
te e a sua sombra. Sua tradugao fomenta e prolonga o Modernismo conservador do grupo

espiritualista.

4 MILIETT, Sérgio. Terminus séco e outros cocktails. Sdo Paulo. Edigdo Irméos Ferraz, 1932, p. 257-332.
5 MILIETT, Sérgio. Pintura quase sempre. Rio de Janeiro (?). Livraria do globo, 1944, p. 63-89.

6 MILIETT, Sérgio. De ontem, de hoje, de sempre. Vol. 1. Sao Paulo. Editora Martins, 1960, p. 202.
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Em 1943, a editora Vecchi publicou O crepuisculo dos idolos, em edigdo que desconfi-
gura a obra. Os recursos linguisticos desaparecem; somem as aspas, também desaparecem os
travessoes e italicos; frases citadas em francés sao traduzidas sem aviso.

Em 1945, Mario Ferreira dos Santos traduz e prefacia o titulo Vontade de poténcia.
Ensaio de uma transmutagdo de todos os valores. Estudos e fragmentos, publicado pela editora
Globo, de Porto Alegre. Indevidamente atribuido a Nietzsche, Mario Ferreira traduz a pri-
meira versao do livro, com a organizagédo e o prefacio da irma do filésofo. A tradugao do livro
para a lingua brasileira instigou o debate entre os que associam o pensamento de Nietzsche
com nazifascismo e os que procuram desfazer tal associagao.

As primeiras edi¢oes de livros e de coletaneas incompletas de obras de Nietzsche cria-
ram uma bibliografia que encontrava suas motivagoes politico-ideoldgicas, seus pressupostos
interpretativos e critérios linguisticos para as tradugdes no léxico criado pelo Modernismo e
em necessidades historicas do momento. As tradugdes, sejam de obras especificas ou compos-
tas por coletaneas com fragmentos de textos, estdo sempre marcadas pela demanda editorial
determinada pelo debate em torno da aproximagéo e afastamento da filosofia de Nietzsche
das ideologias autoritdrias, entdo dominantes.

O modernista Sérgio Milliet se mostra um caso exemplar desse processo de tradugéo,
ativo que foi no debate e o tradutor de uma selegao de textos de Nietzsche que compde a pri-
meira coletanea brasileira de suas obras. Esta traz uma apresenta¢do de Heinrich Mann. Ele
apresenta Nietzsche como um pensador tomado de paixdo pelo conhecimento e um grande
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opositor das politicas de sua época’. O pensamento vivo de Nietzsche aparece integrada a co-
lecdo “Bibliografia do pensamento vivo”.

—

A primeira edigdo data de 1940 e teve, em margo de 1944, segunda edi¢ao. Apds a apre-
sentagao, seguem trés capitulos organizados a partir de subdivisdes tematicas. As tematicas
sao anunciadas na forma de titulos, acrescidos, as vezes, de subtitulos, que direcionam a sele-
¢ao dos textos em torno de trés assuntos centrais do pensamento de Nietzsche.

A coletanea ndo informa, tampouco justifica, a ordem de exposi¢ao dos trechos se-
lecionados e organizados, provavelmente, por Heinrich Mann. Seja como for, é a primeira
coletanea brasileira da obra de Nietzsche traduzida por intelectual brasileiro e publicada por
editora nacional. Até entdo, ndo havia nada igual publicado. Para ndo sermos precipitado,
cabe observar que a coletanea traduzida por Alberto Ramos, a Nietzschiana, nao foi editada
por ele mesmo, falecido em 1941, mas somente em 1949, por editores que a intitularam e
promoveram sua publicacéo.

O “Capitulo I” de O pensamento vivo de Nietzsche é dedicado ao tema da “Ciéncia,
Filosofia, Verdade”. Nao ¢ informado o numero dos trechos selecionados e sua exposi¢ao nao
segue ordem cronologica. Sérgio Milliet foi cauteloso com a traducdo de termos filoséficos
de Nietzsche. Num trecho de “Crepusculo dos Idolos”, ele acrescenta uma nota explicativa,
a propdsito da dificuldade de verter o termo Werden. Milliet opta por “devenir”, e justifica:
“Embora se possa traduzir por vir a ser ou tornar-se, nenhuma das expressdes me parece
bastante fiel ao espirito filos6fico do vocabulo (N. do T.)”®. Tendo acompanhado a recepgio
de Nietzsche no Brasil desde o inicio do século XX, Milliet busca o espirito filoséfico mais
adequado para o seu vocabulario. Ao traduzir o paragrafo 211 de “Além do Bem e do Mal’,
opta por verter a expressao Wille zur Macht por “vontade de dominio’, e nao pela expressao

7 NIETZSCHE, Friedrich. O pensamento vivo de Nietzsche, 1940, p. 41.
8 Cf. NIETZSCHE, Friedrich. O pensamento vivo de Nietzsche, p. 52, nota 1.
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ja empregada: “vontade de poder”, talvez para assim contornar a apropriagdo nazifascista.
As variagdes na tradugao da palavra Macht, vertida ora por Poder, ora por Poténcia e ora
por Dominio, também apontam para a presenca da multiplicidade de fontes estrangeiras das
obras de Nietzsche durante o periodo modernista, bem como para as apropriagoes ideologi-
cas do periodo.

O “Capitulo II” de O pensamento vivo de Nietzsche é dedicado ao tema geral da “Critica
da Cultura”. Organiza a exposi¢ao com inflexdes anunciadas em subtitulos. No ultimo subti-
tulo, lemos: “O Niilismo Europeu”, contendo tradugdes de fragmentos do livro “Vontade de
dominio”.

O “Capitulo III” introduz tematica ampla e aberta, com o titulo “O Mundo sem Deus”
A coletanea encerra com trechos de “Assim falou Zaratustra’, como o “Canto da Noite” e
“Antes do Nascer do Sol”. Por fim, oferece um lugar a parte para essa obra e, em oposi¢ao
ao momento histdrico, nao seleciona seus elementos mais polémicos e discutidos naquele
momento.

A selecdo dos textos e a tradugdo que compdem O pensamento vivo de Nietzsche nao
fomentam a associagdo entre o pensador alemao e o nazismo, expressas nas contracapas.
A primeira edicdo da coletanea exibe contracapas internas que associam e comprometem
Nietzsche com o nacional-socialismo. Apresenta uma imagem sua e outra de Hitler e, entre
eles, uma de Bismarck. Essa associacdo era comum entre os modernistas conservadores e,
mais em geral, pelo senso comum.

— . A — -
NIETZSCHE : I :

OMENTE quarenta e cinco anos foram dados a Friediiels
zsche para @ conclusio do seu grande trabalhe. fils:
‘0. Nascido em 1844, filho de um pastor saxde, bo
professor de filosofia elassica em Hale, Sutgn aber
nie ¢ quatro anos, La encontrou Richard Wagnes
veria desempenhar papel tio importante na sua exis-
vido 4 doenga e fraqueza da wvista, teve

! . " san. Em 1889 Nietzsche sofren grande
desequilibrio nervose e em 1900 morria vilima de moléstia
mental. Ele mostrou que tdda filosofia anterior # sua tinha

erigido a verdade e a bondade como os mais altos ahjetivos

humanos, entretanto, defendia o prineipio de gue no homem

s nate a “vonlade de deminio™, nio havendo nile

nenhum instinto de bondade e de verdade. Assim &

procuron formar um homem acima do bem e do mal,
superhomem, um dono da vida ¢ da terra.
preparou o nacional-socialismo.

Mais alinhado com o Modernismo do projeto renovador, Sérgio Milliet consta entre os
modernistas que defendem e procuram reabilitar Nietzsche e a sua obra. A coletanea O pen-
samento vivo de Nietzsche privilegia textos sobre ciéncia, verdade, niilismo e sao traduzidos,
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em alguns vocdbulos, de forma a contornar ou a ndo fomentar uma apropriagdo indevida
deles.

Isso esta em acordo com o fato de o tradutor da coletdnea afirmar que a Nietzsche
ocorreu o que ele mais temia: “fossem as suas ideias griladas pela massa pequeno-burguesa
de seu pais” O que teria ocorrido devido a equivocos suscitados por seu “estilo metafdrico” e
“aforismatico™. Assim, a recep¢ao de Nietzsche na primeira metade do século XX teria sido
marcada por equivocos e limitagdes na compreensao de suas ideias. Milliet estd em acordo
com Heinrich Mann, para quem a obra de Nietzsche era terrivel e ameagadora, prevendo que
apenas na segunda metade do século XX seria compreendida. Milliet sugere que, até entao,
Nietzsche foi interpretado de maneira restrita, o que resultou em consequéncias politicas
equivocadas e na sua apropriagdao pela massa pequeno-burguesa. Considera que Nietzsche
era um grande poeta e retdrico, com o poder de seduzir seus leitores e envolvé-los em uma
vaguidade filoséfica propicia a interpretagdes misticas. Milliet alerta que o préprio Nietzsche
temia essa confusdo e o uso equivocado de suas ideias, lembrando que o conceito do “super-
-homem”, por exemplo, foi distorcido e compreendido como a realizagdo do heroi nérdico
e utilizado como uma solugio cientifica e moral. E que essas interpretagdes nio compreen-
deram a simbologia nietzschiana e seu combate a moral estabelecida pela burguesia crista
decadente. Para Milliet, Nietzsche era, antes de tudo, um poeta desvairado e sua gldria foi
obscurecida pela interpretagdo interessada ou pela negagao cega. Por isso, destaca a solidao
e o orgulho presentes na obra de Nietzsche, afirmando que o filésofo viveu em um mundo
isolado da humanidade, incendiado pela dor e pelo orgulho. Considera que ele foi plagiado e
sua obra grilada através de uma exegese superficial, longe de ser o culpado pelos desmandos
nazistas, nem pelo racismo, visto que reconhecia a contribui¢do dos judeus para os valores
da civilizagdo europeia.

Alinhado com os modernistas do projeto renovador, Sérgio Milliet faz uma leitura da
obra de Nietzsche com vistas a recupera-la das apropria¢oes da extrema direita. Ja no final da
segunda fase do Modernismo, adverte os incautos sobre os perigos dos slogans totalitarios.
De tal modo, Milliet insurge-se contra a ordem conservadora, contra “a conveniéncia de
odiar a democratizagdo de nossa terra’, contra os “homens incapazes daquilo que Nietzsche
chama “deslocar a perspectiva™, pois “temem acima de tudo a quebra do padrio aceito dentro
do qual galgaram posi¢des e rendas™®. Dessa forma, isto é, para reabilitar Nietzsche, Milliet
esvazia o pensamento de Nietzsche, concedendo-lhe somente o estatuto de poeta: mais um
artista do verbo do que um pensador sistematico.

Esta atuagdo prova que Sérgio Milliet era um estudioso atento da recep¢ao da filoso-
fia de Nietzsche no Brasil; possuia familiaridade com o assunto e acompanhou de perto as
discussdes em torno do pensamento do fildsofo. Sua experiéncia e conhecimento tornam
plausivel que ele tenha realizado a tradu¢ao dos textos da coletdnea O pensamento vivo de
Nietzsche. Afinal, Sérgio Milliet ndo era apenas um revisor, como evidenciam as notas da

9 MILLIET, Sérgio. “Frederico Nietzsche”, O Estado de S. Paulo, ano 70, n. 23.030, 14/10/1944, p. 04.
10 MILLIET, Sérgio. “Um slogan encanecido”, O Jornal, ano 27, n. 7698, 3/6/1945, p. 25.
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coletanea, mas também um tradutor competente. Tanto ¢ assim que seguira traduzindo ou-
tros filésofos, como Michel de Montaigne. Sua capacidade de tradugdo ndo deve ser subes-
timada, nem a responsabilidade pela tradugao dos textos da coletanea O pensamento vivo de
Nietzsche, mesmo que tenha envolvido uma revisao.

Publicada em 1940 pela Livraria Martins Editora, de Sdo Paulo, em ordem cronolédgica
O pensamento vivo de Nietzsche foi a primeira coletanea a ser langada no Brasil, precedendo
em quase uma década a Nietzschiana, de Alberto Ramos, publicada em 1949. Falecido em
1941, Alberto Ramos nao chegou a publica-la, ainda que precipitadamente tenha sido anun-
ciada em 1940, com o nome de “Antologia Nietzschiana™!. O que Alberto Ramos deixou
foram papéis acumulados em sua mesa de trabalho, separados “cuidadosamente em pastas”.
Se, quase 10 anos apos seu falecimento, veio a luz a Nietzschiana, foi gragas a sua viuva que
recolheu os papéis, “passou-os a Gastdo Cruls, que os reviu na companhia de Agrippino
Grieco, formando-se deste modo um volume'?”, que a editora José Olimpio langou em 1949.

Ja a coletanea traduzida por Sérgio Milliet, ao ser publicada em 1940, durante um pe-
riodo em que o Brasil estava sob intervenc¢do da Ditadura Vargas e buscava retomar o projeto
renovador modernista do inicio dos anos 20, destaca-se como um marco significativo na
recep¢ao do pensamento de Nietzsche no pais. Sua publicagdo em um momento histérico
relevante refor¢a a importancia e o pioneirismo da coletanea O pensamento vivo de Nietzsche.
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Verdad y perspectivismo en la filosofia de Nietzsche

Dra. Sandra Uicich’

“Nada es verdadero, todo esta permitido...” (...)
;Se ha extraviado ya alguna vez un espiritu libre europeo,
cristiano, en esa frase y en sus laberinticas consecuencias?

;Conoce por experiencia el Minotauro de ese infierno?

(Nietzsche, La genealogia de la moral)

Con el término “nihilismo” Nietzsche describe la crisis cultural del siglo XIX, en la
que decanta el volverse “nada” de los postulados que sostenian, hasta ese momento, a la cul-
tura europea: el orden, la permanencia y la fijeza de la realidad, la estabilidad de las cosas,
la franqueza de las palabras, las que servian como vias de escape frente al flujo cambiante
de lo real en devenir. Esa crisis se asienta en el descubrimiento de una terrible “no-verdad”
(Unwahrheit) tenida por “verdad”: que “hasta ahora a la mentira se la ha venido llamando
verdad” (Nietzsche, 1888, 124). En su breve ensayo Sobre verdad y mentira en sentido extra-
moral sostiene que las palabras son designaciones arbitrarias y los conceptos, creaciones; que
toda “verdad” no es mas que una invencion con éxito; y que el lenguaje es un instrumento en
la lucha de fuerzas activas y reactivas de toda sociedad.

Alli define:

sQué es entonces la verdad? Una hueste en movimiento de metaforas,
metonimias, antropomorfismos, en resumidas cuentas, una suma de
relaciones humanas que han sido realzadas, extrapoladas y adornadas
poética y retéricamente y que, después de un prolongado uso, un
pueblo considera firmes, candnicas y vinculantes; las verdades son
ilusiones de las que se ha olvidado que lo son, metaforas que se han
vuelto gastadas y sin fuerza sensible, monedas que han perdido su
troquelado y no son ahora ya consideradas como monedas, sino
como metal (Nietzsche, 1873, 25)3.

1 Instituto de Humanidades (IHuma),Universidad Nacional del Sur (Bahia Blanca, Argentina)
Centro de Estudios en Filosofia de la Cultura,Universidad Nacional del Comahue (Neuquén, Argentina).

2 KSA 6, p. 365: “den man hiess bisher die Liige Wahrheit”

3 KSA 1, p. 880-881: “Was ist also Wahrheit? Ein bewegliches Heer von Metaphern, Metonymien,
Anthropomorphismen kurz eine Summe von menschlichen Relationen, die, poetisch und rhetorisch gesteigert,
tibertragen, geschmiickt wurden, und die nach langem Gebrauche einem Volke fest, canonisch und verbindlich
diinken: die Wahrheiten sind Illusionen, von denen man vergessen hat, dass sie welche sind, Metaphern, die
abgenutzt und sinnlich kraftlos geworden sind, Miinzen, die ihr Bild verloren haben und nun als Metall, nicht
mehr als Miinzen in Betracht kommen”
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Lo que se considera verdad es una fijacién a través de un convencionalismo lingiiistico
que decanta en cierto consenso social y asegura al hombre la tranquilidad de un mundo do-
minable y a la especie, la supervivencia.

Para Nietzsche, la verdad ha suscitado una pasion, una creencia descarnada, un fana-
tismo tal que el reconocimiento de su trasfondo de arbitrariedad conduce a las escabrosas
sendas del nihilismo: la verdad ya no es divina. Muestra que se ha venido llamando verdad a
la mentira: “Yo soy el primero que ha descubierto la verdad, debido a que he sido el primero
en sentir — en oler — la mentira como mentira...” (Nietzsche, 1888, 124)*. Advierte de las
consecuencias terribles que trae este descubrimiento.

A continuacion expondré las distinciones nietzscheanas entre verdad y no-verdad, con
sus diversos matices: error, engafo, mentira, ilusién, y el anclaje de la verdad en el tener-
-por-verdadero (das Fiir-Wahr-halten) y en una voluntad de verdad a toda costa (Wille zur
Wahrheit um jeden Preis). La nocidon de verdad en la obra nietzscheana sera presentada es-
quemadticamente como invencion y como creencia en dos apartados, y finalmente se propon-
dra una interpretacion de este concepto como “verdad perspectivistica”.

1 LA VERDAD COMO INVENCION

Hay diversas formas de entender la verdad. Los criterios para demarcar lo que es ver-
dad de lo que no lo es pueden ser lingiiisticos, logicos, epistemoldgicos o psicolégicos, entre
otros’.

Un modo posible de definir la verdad es a partir de su vinculo con el lenguaje. Un
enunciado es verdadero si es correcto desde el punto de vista sintactico y/o tiene sentido
desde el punto de vista semdntico; o bien, si es coherente y consistente, desde un criterio de
validez formal-légica.

Una enunciacién verdadera en sentido epistemolodgico o epistémico es aquella que
describe fehacientemente la verdad: ya sea porque se adectia a los hechos (criterio corres-
pondentista o adecuacionista), ya sea porque es coherente con el corpus cientifico y/o no se
contradice con otras proposiciones o enunciados dentro de una teoria (criterio coherentis-
ta). También se puede considerar verdadera una hipdtesis o conjetura sobre la realidad si lo
enunciado en ella tiene consistencia y verosimilitud, aun sin remitirse a la realidad empirica,
como es el caso de una verdad metafisica.

Otro modo posible de delimitar la verdad de lo que no lo es, es su dimensién practica,
es decir, politica. Una verdad histérica, por ejemplo, remite a un conjunto de ideas o creencias
sostenidas epocalmente por grupos humanos para alcanzar fines comunes. Aqui se admite

4 KSA 6, p. 366: “Ich erst habe die Wahrheit entdeckt, dadurch das ist zuerst die Liige als Liige empfand
-roch..”

5 Para una descripcion sumaria de los distintos tipos y criterios de verdad, cf. Pérez Lindo, 1998, p.
27-46.
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la historicidad de las verdades que rigen la vida comunitaria, en cuya definicién aparece el
interjuego entre poder y contrapoder, y la conflictiva deriva del consenso. La concepcién de
la verdad como convencién en Nietzsche — en Sobre verdad y mentira..., por ejemplo — entra
en este caso. Lo que se debe definir en cada situacion es si la convencion adoptada responde
a un criterio pragmatista, de utilidad — por el que consensuamos lo verdadero en funcién de
lo que nos resulta util como grupo, comunidad o especie en un momento histérico dado — o
bien, si la convencion se fija en torno a otros criterios, valores o fines colectivos, por ejemplo,
como efectivo ejercicio de una dominaciéon de un grupo sobre otro.

El enfoque instrumental o pragmatico de la verdad define como verdadero aquello que
sirve para la vida, que es util a los hombres e incluso, imprescindible para vivir. En la teoria
pragmatista de la verdad, lo verdadero es lo ventajoso, lo conveniente, lo que sirve. En la
filosofia nietzscheana aparece la verdad como una invencién humana con una funcion vital,
de modo que las ficciones ttiles se conservan como “verdades” indiscutibles y las nocivas se
descartan como “errores”. De este modo, como plantea Nietzsche con tono furibundo: “Todo
lo que hasta ahora se llam¢é ‘verdad’ ha sido reconocido como la forma mas nociva, mas
pérfida, mas subterranea de la mentira...” (Nietzsche, 1888, 131)°. Cabe preguntar entonces,
;la verdad es una invencion necesaria? ;Es un destino tragico? ;O acaso es mds necesaria la
falsedad, la ficcidn, la apariencia, la mentira?

Nietzsche plantea que por un impulso hacia la verdad (Trieb zur Wahrheit) propio del
hombre europeo lo obliga a inventarse un contramundo ficticio. Ese impulso se ha transfor-
mado, en el devenir de la historia de Occidente, en una voluntad incondicional: una “volun-
tad de verdad a toda costa” (Wille zur Wahrheit um jeden Preis). En el Prefacio a la segunda
edicién de La Gaya Ciencia dice: “(...) estamos hartos de este mal gusto, esta voluntad de
verdad, de ‘verdad a toda costa, esta locura de adolescente en el amor a la verdad (...). Ya
no creemos que la verdad continta siendo verdad si se le arranca el velo. (...) ;Quiza sea
la Verdad una mujer que tiene sus razones para no dejar ver sus razones?” (Nietzche, 1882,
35)”. El nihilismo aflora, entonces, en la desconfianza en las verdades tenidas hasta ahora que
aparecen, en este momento de crisis, como efectos de una pérfida voluntad de verdad.

Nuestro mundo es apariencia y error, y la verdad “no significa lo contrario del error,
sino la posicidn de ciertos errores respecto de otros errores, por ejemplo, que estan mas pro-
fundamente incorporados” (Nietzsche, 2010b, 767) ®. La voluntad de busqueda incesante de la
verdad es peligrosa para la vida, que se despliega en y necesita de la no-verdad (Unwahrheit)
en todas sus formas: error (Irrtum), mentira (Liige), engafio (Tduschung) e ilusion (Illusion).

6 KSA 6, p. 373: “Alles, was bisher “‘Wahrheit’ hiess, ist als die schidlichste, tiickischste, unterirdischste
Form der Liige erkannt”.
7 KSA 3, 352: “(...) dieser schlechte Geschmack, dieser Wille zur Wahrheit, zur ‘Wahrheit um jeden

Preis; dieser Jinglings-Wahnsinn in der Liebe zur Wahrheit — ist uns verleidet (...). Wir glauben nicht mehr
daran, dass Wahrheit noch Wahrheit bleibt, wenn man ihr die Schleier abzieht (...). Vielleicht ist die Wahrheit
ein Weib, das Griinde hat, ihre Griinde nicht sehn zu lassen?”.

8 KSA 11, 34 [247], abril-junio de 1885: “Wahrheit bezeichnet nicht einen Gegensatz zum Irrthum,
sondern die Stellung gewisser Irrthiimer zu anderen Irrthiimern, etwa dap sie ilter, tiefer einverleibt sind”
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En cualquiera de estos casos, se trata de invenciones con fines practicos: para conservar la
especie’. La no-verdad aparece como la necesaria condicion de la vida (Lebensbedingung). El
hombre se queda con las “verdades” que mantienen la vida y rechaza las que son perjudiciales.

Para Nietzsche, lo importante no es la contraposicion entre la verdad, tenida por bue-
na y valiosa, y la mentira en tanto mala y despreciable: esto es un prejuicio moral. Lo que
importa es el caracter afirmador o negador de la vida de esas ficciones a las que llamamos
“verdades™. Hasta los juicios falsos o las proposiciones erréneas son imprescindibles, por-
que forman parte del juego de establecimiento de las verdades. Lo que habitualmente se con-
sidera error es una invencién poco util, que fue refutada como condicién de la vida por haber
mostrado su fracaso. ;En qué se diferencia de la “verdad”? Simplemente, en que no tiene una
valoracion social.

En cierto modo, el error es un estimulo para recrear la realidad porque “el mundo
como representacion (como error) es tan rico en significado, profundo, prodigioso, prefiado
de dicha y de desdicha” (Nietzsche, 1878, 60)''. Como sefnala Vattimo, el error “es necesario
en el sentido de que no podemos renunciar a él sin renunciar a la riqueza misma de nuestra
humanidad” (Vattimo, 1974, 137). En cierto modo, caemos en el error porque “el prejuicio
de la ‘razén’ nos fuerza a asignar unidad, identidad, duracion, sustancia, causa, coseidad, ser”
(Nietzsche, 1889, 48)'2.

Las formas de no-verdad no lo son por contraposicion a una verdad esencial subya-
cente, ya que cualquier verdad es s6lo una “verdad” entre comillas; por lo tanto estamos
siempre en el ambito de la no-verdad. Pero, ;es posible vivir en la no-verdad? ;No es esto
intolerable?"’.

Es preciso sefalar la dificultad que comporta cualquier definicién de un criterio para
medir el error, la mentira o la ilusién. El error, ;lo es respecto de qué verdad, si ya no hay
verdad esencial? Algo similar se puede decir de la idea de mentira, ya que el mentir implica
apartarse de una verdad determinada. Pero si no hay mas que “verdades” con comillas, es
decir, invenciones utiles y vitales, solo se puede definir la mentira como su opuesto, como

9 Cf. KSA 11, 35 [37], mayo-julio 1885: “Die Falschheit eines Begriffs ist mir noch kein Einwand gegen
ihn. (...) die Frage ist, wie weit er lebenfoérdernd, lebenerhaltend, arterhaltend ist”. (“La falsedad de un concepto
no es para mi todavia ninguna objecién contra él. (...) la cuestion es hasta qué punto es favorecedor de la vida,
conservador de la vida, conservador de la especie”. Nietzsche, 2010, 780).

10 Cf. KSA 11, 34 [253], abril-junio 1885: “Wahrheit ist die Art von Irrthum, ohne welche eine bestim-
mte Art von lebendigen Wesen nicht leben konnte”. (“La verdad es la clase de error sin la cual una determinada
especie de seres vivos no podria vivir’. Nietzsche, 2010, 769).

11 KSA 2, p. 50: “die Welt als Vorstellung (als Irrthum) ist so bedeutungsreich, tief, wundervoll, Gliick
und Ungliick im Schoosse tragend”
12 KSA 6, p. 77: “das Vernunft-Vorurtheil uns zwingt, Einheit, Identitit, Dauer, Substanz, Ursache,

Dinglichkeit, Sein anzusetzen”.

13 En principio, la verdad es necesaria: “La pregunta de si es menester la verdad no sélo tiene que ser
afirmada de antemano, sino afirmada en tal grado que exprese la proposicion, la creencia, la conviccién de que
‘nada es tan necesario como la verdad y en comparacién con ella todo lo demas tiene tan sélo un valor secund-
ario” (Nietzsche, 1882, 255).
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aquellas invenciones que no preservan la vida o la especie, lo que Nietzsche denomina “ver-
dades” negadoras de la vida. O bien, la mentira se vuelve sindnimo de las pretendidas “verda-
des” y adquiere asi el caracter de necesaria, tal como surge del siguiente fragmento pdstumo
de 1887-1888:

(...) sdlo hay un tnico mundo, y ése es falso, cruel, contradictorio,
seductor, carente de sentido (...). Nosotros necesitamos la mentira
para vencer esa realidad, esa “verdad”, esto es, para vivir... Que la
mentira es necesaria para vivir, esto incluso forma parte de ese carac-
ter temible y problematico de la existencia... La metafisica, la moral,
la religion, la ciencia (...) como formas diversas de la mentira: con su
ayuda se cree en la vida. (...) el ser humano ha de ser ya por naturale-
za un mentiroso, ha de ser mas ain que cualquier otra cosa, un artis-
ta... Y no hay duda de que lo es: metafisica, moral, religion, ciencia
- s6lo son criaturas de su voluntad de arte, de mentira, de huida ante
la “verdad”, de negacion de la “verdad”. Esta capacidad misma, gracias
ala cual él viola la realidad con la mentira, esta capacidad artistica par
excellence del ser humano - la tiene en comun con todo lo que existe:
él mismo es, ciertamente, una porcion de realidad, de verdad, de na-
turaleza — él mismo es incluso una porcion de genio de la mentira. ..
(Nietzsche, 2006, 491)™.

Las formas de la mentira desplegadas en la historia de Occidente son la metafisica, la
religion, la moral y la ciencia. En cada caso se toma por verdad una invencién del genio de
la mentira que es el hombre. La genialidad humana consiste en esa posibilidad concreta de
hacer pasar la verdad por realidad y certeza, cuando en todo caso hay sélo una intuicién, una
metafora, un acercamiento estimado a lo real; pero en el fondo, al negar que esas son inven-
ciones y no verdades, se vuelve un astuto mentiroso.

Desde el punto de vista gnoseoldgico, esa verdad en tanto invencién sera una menti-
ra, una ficciéon que no le permite conocer efectivamente lo real — entendido como realidad
subyacente — sino “dominarlo’, y en ese sentido, “vivir”. Desde el punto de vista moral, esa
verdad consiste en creer en determinados valores que sostienen el ejercicio de una domi-
nacion moral, tal como lo muestra Nietzsche en La genealogia de la moral. Desde el punto

14 KSA 13, 11 [415], noviembre 1887-marzo 1888: “(...) es giebt nur Eine Welt, und diese ist falsch,
grausam, widerspriichlich, verfithrerisch, ohne Sinn... (...) Wir haben Liige n6thig, um tiber diese Realitét,
diese ‘Wahrheit’ zum Sieg zu kommen das heifit, um zu leben... Dafd di Liige néthig ist, um zu leben, das gehort
selbst noch mit zu diesem furchtbaren und fragwiirdigen Charakter des Daseins... Die Metaphysik, die Moral,
die Religion, die Wissenschaft (...) als verschiedene Formen der Liige (...): mit ihrer Hiilfe wird ans Leben
geglaubt. (...) mufl der Mensch von Natur schon ein Liigner sein, er muf$ mehr als alles Andere noch Kiinstler
sein... Und er ist es auch: Methapysik, Moral, Religion, Wissenschaft — Alles nur Ausgeburten seines Willens
zur Kunst, zur Liige, zur Flucht vor der “‘Wahrheit, zur Verneinung der ‘Wahrheit. Die Vermogen selbst, dank
dem er die Realitdt durch die Lige vergewaltigt, dieses Kiinstler-Vermogen par excellence des Menschen - er
hat es noch mit Allem, was ist, gemein: er selbst ist ja ein Stiick Wirklichkeit, Wahrheit, Natur - er selbst ist auch
ein Stiick Genie der Liige...
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de vista ontolégico, esa verdad inventada es un error, porque no refleja la realidad — ni la
espejea, ni la copia — ni el dinamismo de lo real — que es devenir, cambio, multiplicidad—. Es
erréonea como adecuacion a lo real, es falsa en tanto invencion, es ilusiéon porque cree llegar al

trasfondo esencial de las cosas y sé6lo es un modo perspectivistico de anclar el devenir.

En un fragmento postumo de 1885, Nietzsche aclara: “La apariencia, tal como yo la
entiendo, es la efectiva y tnica realidad de las cosas, (...) yo no contrapongo ‘apariencia’ a
‘realidad;, sino que, al revés, tomo la apariencia como la realidad que se opone a transformar-
se en un imaginario mundo de la verdad” (Nietzsche, 2010, 859-860)". Si la realidad es una
no-verdad, una “aparente” verdad, ;s6lo nos queda el escepticismo?: “Escepticismo tltimo:
;Qué son, en definitiva, las verdades del hombre? — Son los errores irrefutables del hombre”
(Nietzsche, 1882, 201).

Si la vida humana estd anclada en la no-verdad, ;sélo resta la angustia? ;Es tolerable
vivir sin la verdad? Por el contrario, pregunta Nietzsche: “; Puede uno permanecer conscien-

temente en la no verdad?”, y responde:

;Es cierto que ya no queda otro modo de pensar que el que acarrea
como resultado personal la desesperacion, como resultado tedrico
una filosofia de la destruccion? Yo creo que la decision sobre las con-
secuencias del conocimiento la da el temperamento de cada persona:
lo mismo que esas consecuencias descritas y posibles en naturalezas
singulares, yo podria pensar otras en virtud de las cuales naciera una
vida mucho mds simple, menos viciada por los afectos que la actual
(...). En definitiva, uno viviria entre los hombres y consigo como
en la naturaleza, sin elogios, reproches, acaloramiento, disfrutando
como de un espectaculo de muchas cosas hacia las cuales hasta en-
tonces sdlo tenia que temerse (Nietzsche, 1878, 63)"".

La “verdad” de que toda verdad es una invencion, un error testarudo y una mentira ne-
cesaria que posibilitan la vida, sélo es soportable para un espiritu fuerte, que admite la “ver-
dad” de que no hay verdad-verdadera, sino error, ilusion, engafio y mentira que la edulcoran.

15 KSA 11, 40 [53], agosto-setiembre 1885: “Schein wie ich es verstehe, ist die wirkliche und einzige
Realitdt der Dinge (...). Ich setze also nicht ‘Schein’ in Gegensatz sur ‘Realitat’ sondern nehme umgekehrt Schein
als die Realitét, welche sich der Verwandlung in eine imaginative ‘Wahrheits-Welt’ widersetzt”

16 KSA 3, p. 518: “Letzte Skepsis. — Was sind denn zuletzt die Wahrheiten des Menschen? — Es sind die
unwiderlegbaren Irrthiimer des Menschen”

17 KSA 2, p. 54: “Ist es wahr, bliebe einzig noch eine Denkweise tibrig, welche als personliches Ergebniss
die Verzweifelung, als theoretisches eine Philosophie der Zerstérung nach sich zoge? — Ich glaube, die
Entscheidung tiber die Nachwirkung der Erkenntniss wird durch das Temperament eines Menschen gegeben:
ich konnte mir eben so gut, wie jene geschilderte und bei einzelnen Naturen mogliche Nachwirkung, eine
andere denken, vermoge deren ein viel einfacheres, von Affecten reineres Leben entstiinde, als das jetzige ist
(...). Man lebte zuletzt unter den Menschen und mit sich wie in der Natur, ohne Lob, Vorwiirfe, Ereiferung, an
Vielem sich wie an einem Schauspiel weidend, vor dem man sich bisher nur zu fiirchten hatte.
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2 LA VERDAD COMO CREENCIA

El enfoque nietzscheano gira en torno a una nocién pragmatica de verdad. Sin em-
bargo, es preciso determinar el lugar propio de este “pragmatismo”. ;Nietzsche considera
“verdad” sélo lo que reviste utilidad para la especie? ;Sostiene una concepcién pragmatista
de la verdad? En algunos escritos, afirma que la verdad es util para la vida de los hombres.
Aquello que les permite sobrevivir ha perdurado comunitariamente como verdadero y ha
arraigado histéricamente tanto en el lenguaje como en las costumbres. Este matiz pragma-
tista esta relativizado, porque en principio, algo es tutil en cuanto a ciertos intereses y en
una situacion dada. La utilidad se asocia a algo creido o tomado como util, pero de ningtin
modo con cardcter de universalidad u objetividad, lo que acarrea una variabilidad histérica
de las verdades asi como una irrebasable situacionalidad que ubica la utilidad en el marco
de un grupo o comunidad en funcién de sus intereses, sin que sea aplicable a otro contexto
espacio-temporal.

En otros textos, Nietzsche critica que lo verdadero sea lo util, por ejemplo, en el si-
guiente paragrafo de Mads alld del bien y del mal:

Algo podria ser verdadero: aunque resultase perjudicial y peligroso
en grado sumo; mas aun, podria incluso ocurrir que el que nosotros
perezcamos a causa de nuestro conocimiento total formase parte de
la constitucion basica de la existencia, de tal modo que la fortaleza
de un espiritu se mediria justamente por la cantidad de “verdad” que
soportase o, dicho con mas claridad, por el grado en que necesitase
que la verdad quedase diluida, encubierta, edulcorada, amortiguada,
falseada (Nietzsche, 1886b, 64)'.

A veces se ha sostenido como verdad algo que se ha mostrado como opuesto a la vida, y
en ese sentido, erroneo, en tanto camino equivocado para mantener a la vida en su dinamica.
En el fondo, nuestras “verdades” han sido creencias ttiles para perseverar en la vida o bien,
inutiles. Sean utiles o inutiles, esas creencias devenidas verdades han construido este mun-
do: “Nos hemos fabricado un mundo en que podemos vivir - suponiendo cuerpos, lineas,
planos, causas y efectos, movimiento y reposo, forma y contenido: jsin estos articulos de fe
no hay quien pueda vivir ahora! Pero no por ello son algo demostrado. La vida no es un ar-
gumento; entre las premisas de la vida bien pudiera figurar el error” (Nietzsche, 1882, 158)".

18 KSA 5, p. 56-57: “Etwas diirfte wahr sein: ob es gleich im hochsten Grade schéddlich und gefahrlich
wire; ja es konnte selbst zur Grundbeschaffenheit des Daseins gehoren, dass man an seiner volligen Erkenntniss
zu Grunde gienge, - so dass sich die Stirke eines Geistes darnach bemasse, wie viel er von der ‘Wahrheit’ gerade
noch aushielte, deutlicher, bis zu welchem Grade er sie verdiinnt, verhiillt, versiisst, verdumptft, verfilscht néthig
hatte”.

19 KSA 3, p. 477: “Wir haben uns eine Welt zurecht gemacht, in der wir leben kdnnen -mit der Annahme
von Korpern, Linien, Flichen, Ursachen und Wirkungen, Bewegung und Ruhe, Gestalt und Inhalt: ohne diese
Glaubensartikel hielte es jetzt Keiner aus zu leben! Aber damit sind sie noch nichos Bewiesenes. Das Leben ist
kein Argument; unter den Bedingungen des Lebens konnte der Irrthum sein”
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Hasta ahora se ha “creido” en la verdad, en la posibilidad de conocer la verdad, en la ne-
cesidad de buscar la verdad. Es decir, hasta ahora se ha sostenido una creencia en la verdad.

La verdad se asocia a una creencia o fe; algo es verdadero no porque sea util sino porque
creemos en su utilidad: “algo es verdadero porque creemos en ello y no al revés” (Zerpa, 2003,
129). La verdad se revela, entonces, como una creencia afirmada histdricamente: “no es que
creemos en algo porque es verdadero, sino que es verdadero porque lo creemos” (Sanchez,
1996, 132). De forma tal que, para que haya verdades debe haber primero una creencia firme.
Asi, las “verdades” son sostenidas por creencias vinculadas a los modos de ver el mundo.

Nietzsche muestra que incluso las ficciones utiles son nocivas en la medida en que se
postulan como verdades universales, y esto exige la denuncia de su no-verdad constitutiva, es
decir, la explicitacion de su caracter de mentira o ficcion. Una serie de instintos y creencias
se encuentran a la base de esta capacidad ficcional del hombre relacionada con la utilidad.
Las creencias dominantes hasta ahora, las que la humanidad ha tomado en serio hasta aqui,
han sido las “verdades” negadoras de la vida: “no son ni siquiera realidades, son meras ima-
ginaciones o, hablando con mas rigor, mentiras nacidas de los instintos malos de naturale-
zas enfermas, de naturalezas nocivas en el sentido mas hondo...” (Nietzsche, 1888, 53)*°. En
escritos tempranos como El nacimiento de la tragedia (1872a), relaciona incluso el caracter
reactivo de la voluntad de poder negadora de la vida con el rechazo de la ficcidn, el engaio,
el error o la apariencia, tal como se desplego en la historia europea.

De algtin modo, el hombre esta condenado eternamente a la no-verdad. Para evitar
caer en la desesperacion y el aniquilamiento, se engafa con el consuelo de creer en las ver-
dades que inventa. Por ello, “al hombre le conviene inicamente la creencia en la verdad ac-
cesible, en la ilusion que se le acerca plena de confianza. ;No vive él, en realidad, a fuerza de
un continuo ser-engafiado?” (Nietzsche, 1872b, 209)*!. La no-verdad disfrazada de creencia

permite confiar en ese contramundo “verdadero”

ALGUNAS CONCLUSIONES

Una cierta ambigiiedad respecto de la nocién de verdad envuelve el pensamiento ni-
etzscheano, y en esa postura ambigiia se juegan las distintas interpretaciones. En general,
Nietzsche parece sostener una concepcion pragmatista segiin la cual llamamos “verdad” a un
conjunto de invenciones, ficciones y metaforas ttiles para nuestra supervivencia. Lo que aqui
se debe tener en cuenta es que la utilidad es una creencia situada, un “articulo de fe” deter-
minado histéricamente: lo util no es universal y objetivamente util, sino de modo contextual.
m& p- 295-296: “Das, was die Menschheit bisher ernsthaft erwogen hat, sind nicht einmal Realitaten,

blosse Einbildungen, strenger geredet, Liigen aus den schlechten Instinkten kranker, im tiefsten Sinne schédli-
cher Naturen heraus”.

21 KSA 1, p. 760: “Dem Menschen geziemt aber allein der Glaube an die erreichbare Wahrheit, an die
zutrauensvoll sich nahende Illusion. Lebt er nicht eigentlich durch ein fortwéhrendes Getauschtwerden?”.
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Nietzsche rechaza una concepcién adecuacionista de la verdad, en el sentido de una
posible correspondencia o adecuacion entre la cosa y lo que se sostiene sobre esa cosa, es
decir, una coincidencia entre lenguaje y realidad, o — si el pensamiento tiene su correlato en
el lenguaje — entre pensamiento y realidad. En una concepciéon adecuacionista, todo aquello

. s 7 « . o) « PR « » 29
que es invencion y no se corresponde con una “realidad-en-si’, es “mentira” o “falso” *. Pero
para Nietzsche no hay “realidad-en-si”: la realidad es aquello que los hombres construimos a
cada momento con nuestras acciones; lo real es invencién siempre. Por eso, su martillo golpea
con fuerza las “verdades” de siglos y las denuncia como “mentiras”; destruye los valores tradi-
cionales que han guiado a los hombres en Occidente, que se desvalorizan y se vuelven “nada”
al revelarse como “la sagrada mentira bimilenaria”, es decir, decantan en nihilismo.

Se puede decir que Nietzsche sostiene, en principio, una concepcion relativista de la
verdad: no hay verdades absolutas sino relativas a distintas formas de abordar aquello que
llamamos vida. Lo que tiene utilidad para vivir no puede ser nunca “mentira” o “error”: es
la verdad que, para esa vida concreta, tiene valor. En esta concepcién de la verdad desde
un relativismo pragmatico, hay un corrimiento del planteo por la relacion entre realidad y
apariencia: si no hay mundo aparente, tampoco mundo verdadero; no hay entonces, verdad
posible o apariencia posible. No hay mundo “en si’, por lo tanto, no hay ni verdad ni falsedad
respecto de un mundo que es abordaje perspectivistico desde la vida latente, desde volunta-
des en pugna. El gran problema de Occidente es haber creido que unas verdades concretas,
utiles a cierto modo de vida, eran verdades universales, validas para todo modo de vida.

La concepcion nietzscheana de la verdad es ajena al relativismo simplificado del “todo
vale”. La verdad es relativa a cierta perspectiva, a cierta posicion de valor situada y afirmada
por un grupo, una comunidad, etc. En este sentido, propongo definir la concepcién de la
verdad en Nietzsche como perspectivistica: verdad es lo que se cree desde una determinada
perspectiva. No hay verdades absolutas sino “una pluralidad de perspectivas sobre las cosas”
(Zerpa, 2003, 132), que se afianzan a través de la creencia en ellas. En definitiva: “;Qué es una
creencia? (...) Cada creencia es un tener-por-verdadero” (traduccion de Sanchez, 1996, 132)>.

Por lo tanto, como sefala Sergio Sanchez: “Ser verdadero y ser creido son uno: la ver-
dad se da simplemente, no mediada por nuestras representaciones, sino en la inmediatez
misma del mundo y la vida” (Sanchez, 1996, 134). El hombre, un animal portador de juicios

22 Cf. la discusion de Sergio Sanchez en torno a este tema: “Si, como creemos, tal acepcion [de la verdad
en Nietzsche] no es otra que la de correspondencia y si Nietzsche descree por completo de la posibilidad de
una tal relacion entre nuestras representaciones y una realidad en si, decir que todas nuestras verdades no son
sino falsedades perfectas, no es mas que una manera desafiante y provocadora de afirmar que nada nos autoriza
a mantener la creencia en dicha relacion y que tal creencia es falsa desde que s6lo podria ser hecha verdadera
si se pudiera mostrar que es adecuada o que se corresponde con la misma realidad en si que su definicién
presupone. Pero esto equivaldria a pretender probar que es verdadera en virtud misma de su caracteristica y
esencial propiedad de verdad (...). Lo que hace a Nietzsche calificar como falsas a las creencias que presuponen
la correspondencia como su fundamento, es el hecho de que éste, precisamente, les falta en igual medida que a
cualquier otra concepcidn de la verdad, incluida, claro estd, la pragmatista” (Sanchez, 1996, 129-130).

23 KSA 12,9 [41], 1887-1888: “Was ist ein Glaube? (...) Jeder Glaube ist ein Fiir-wahr-halten”.
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(urtheilendes Thier), esta encerrado en la prision de sus creencias y se encuentra siempre en
un determinado punto en un plexo de relaciones, siempre situado y en perspectiva.

Predomina, entonces, una voluntad de verdad en tanto voluntad de poder, como expli-
ca Nietzsche en un pasaje de Asi hablo Zaratustra:

s“Voluntad de verdad” llamais vosotros, sapientisimos, a lo que os
impulsa y os pone ardorosos? Voluntad de volver pensable todo lo
que existe: jasi llamo yo a vuestra voluntad! Ante todo queréis hacer
pensable todo lo que existe: pues dudais, con justificada desconfi-
anza, de que sea ya pensable. {Pero debe amoldarse y plegarse a vo-
sotros! Asi lo quiere vuestra voluntad. Debe volverse liso, y some-
terse al espiritu, como su espejo y su imagen reflejada. Esa es toda
vuestra voluntad, sapientisimos, una voluntad de poder... (Nietzsche,
18864, 169)*.

Si para conocer el hombre inventa, esto evidencia que la verdad es una invencion hu-
mana vital; si frente a la absoluta y aplastante seriedad del devenir es preciso “poetizar’, crear
“verdades”, gestar metaforas del mundo y transformar lo heterogéneo en lo igual, lo cam-
biante en lo permanente y lo inapresable en lo calculable, tiene razén Nietzsche al afirmar
que el arte tiene mas valor que la vida. Asi, la “bella mentira” (schone Liige) es preferible a la
“voluntad de verdad a toda costa’, a esa busqueda incesante de la verdad que quiere volver
liso y manipulable lo real.

Las pretendidas verdades universales que han sostenido el desarrollo de Occidente des-
dela época de Platon, han mostrado ser una nada, sdlo ilusiones. Metafisica, religion, moral y
ciencia se fundan en una fe milenaria, “esa fe cristiana, que fue también la fe de Platon, segun
la cual Dios es la verdad y la verdad es divina” (Nietzsche 1882: 256-257)*. Pero justamente,
el nihilismo nos descubre que “lo mas divino” fue el error, la mentira, la ilusion, el engano. Y
que las grandes “verdades” de esta fe milenaria se asientan en una voluntad de poder reactiva.
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Nietzsche e o cristianismo: do problema politico-cultural a
questao fisiopsicoldgica

Adriano Geraldo da Silva’

RESUMO: A investigacdo dos fundamentos da critica nietzschiana ao cristianismo permite compreender a
constituicdo fisiopsicoldgica como o elemento mais fundamental a partir do qual Nietzsche estabelece a tipolo-
gia propria do individuo cristdo. Nossa hipodtese de trabalho estabelece que ha um elemento anterior a questao
fisiopsicologica, que motiva Nietzsche em sua empreitada contra o cristianismo, expressa, sobretudo, em sua
critica a cultura alema do século XIX. Em ultima instincia, trata-se de afirmar que a critica nietzschiana ao
cristianismo se desenvolve a partir de dois niveis de compreensao: o nivel fisiopsicoldgico e o nivel politico-cul-
tural, que ocupa a primazia logica na exposi¢do do problema. Neste sentido, o percurso intelectual percorrido
por Nietzsche em sua critica ao cristianismo pressupde, antes de tudo, seu nexo com a constitui¢do da cultura
alemd, além de seus valores, sua moral, sua arte, mas, sobretudo, sua configuracdo politica. E este pressuposto
que permite a Nietzsche estabelecer a tipologia do fraco, aplicada ao cristianismo, mas, antes de tudo, como
configuracdo do alemio decadente do século XIX, tendo a moral como o elo de ligagdo entre os dois niveis de

compreensdo da problematica crista.

PALAVRAS-CHAVE: Politica. Cultura. Fisiopsicologia. Moral. Cristianismo.

INTRODUCAO

O objetivo de nosso trabalho é analisar o modo pelo qual Nietzsche transita, no tocante
a questao do Cristianismo, em sua critica, do problema politico-cultural a questao fisiopsi-
coldgica. Trata-se de afirmar que no desenvolvimento de sua andlise, Nietzsche toma como
ponto de partida um elemento politico-cultural, relacionado ao cristianismo protestante
como fundador da consciéncia politica alema, para entdo alcancar um nivel de compreensao
organico do problema fisiopsicoldgico como elemento mais fundamental de sua analise cri-
tica. Em outras palavras, trata-se de afirmar, aqui, que o problema politico-cultural, no que
diz respeito a constitui¢do da consciéncia politica alema no século XIX, ordenada a partir
do cristianismo protestante, ocupa primazia na ordenagao dos elementos fundadores de sua
analise critica. Nossa hipotese de trabalho busca afirmar que o problema sobre o cristianis-
mo na filosofia nietzschiana gravita entre os polos politico-cultural e fisiopsicoldgico, de tal
modo que sua percepgdo se orienta de um para o outro no decorrer da passagem de seus
escritos da juventude até a maturidade, quando sua consciéncia sobre o cristianismo, bem
como sobre a moral, que em ultima instancia sao oriundos do nivel fisiopsicoldgico, alcanga

sua melhor formulagao.

1 Doutorando em Filosofia pela UNICAMP. Professor do curso de bacharelado em Filosofia da FACAPA.
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Também procuramos afirmar que o elo de ligagao entre estes dois niveis de compreen-
sao do problema cristdo é a moral, como produto do ressentimento fisiopsicologico que, por
sua vez, estabelece as condigdes propicias para o desenvolvimento da cultura e da organiza-
¢do da consciéncia alema no periodo de Nietzsche. Ligados por este elo conceitual, os dois
niveis de compreensao do problema cristao formam um todo articulado que constitui uma

das linhas mestras que perpassa a filosofia nietzschiana.

Esta leitura que ora apresentamos se justifica pelo fato de que, em O Anticristo, obra
da maturidade e na qual Nietzsche se dedica, em seu teor, inteiramente ao problema do cris-
tianismo como um problema filosofico e cultural digno de discussdo, ambos os niveis de
compreensao aparecem emparelhados constituindo uma abordagem organica que Nietzsche
realiza sobre o problema. Nosso objetivo, portanto, é indicar de que modo, ao longo de sua
produgéo intelectual, Nietzsche transita de uma compreensao politico-cultural para uma
compreensao fisiopsicoldgica, tendo a moral como elo de ligacdo destes dois niveis de com-

preensdo do problema.

Neste sentido, no primeiro momento nossa analise se detera sobre o primeiro nivel,
politico-cultural, que ocupa a primazia logica na constitui¢ao da critica nietzschiana ao cris-
tianismo. No segundo momento, tomamos o segundo nivel de compreensao, sobre a fisiopsi-
cologia, como fundamento a partir do qual se desenvolve a moral e a cosmovisdo que permi-
tira o estabelecimento da cultura de entao. Também neste segundo momento indicaremos o
modo pelo qual a moral se firma como elo de ligacdo entre estes dois niveis de compreensao

do problema do cristianismo em Nietzsche.

1 O CRISTIANISMO COMO PROBLEMA POLITICO-CULTURAL

O “problema alemdo” que deveria ser tratado com seriedade, conforme exortava
Nietzsche no prefacio a Richard Wagner, de 1871, em O Nascimento da Tragédia (GT/NT,
Prefacio de 1871), corresponde ao cerne de suas preocupagdes nos escritos da juventude, mas
que de forma alguma foi abandonado nos textos da maturidade. Embora transposto a um
novo locus na hierarquia de suas preocupagdes, como o grave continuo de uma musica que
perpassa toda a melodia sustentando-a, este problema continuou a pulsar em seus escritos
maduros, entendido, a partir de entdo, como problema de superficie que remete a questoes
de ordem mais profunda no que diz respeito a fisiopsicologia da poténcia, expressa nos con-
ceitos de moral forte ou nobre e moral fraca. A partir desta chave de leitura temos acesso ao
lugar em que o cristianismo ocupa em sua obra, sobretudo se considerarmos este a partir da

oOtica primeiramente politico-cultural. O fato de que impera, nos escritos da juventude, um
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“precavido e hostil siléncio [com que] se trata o cristianismo” (GT/NT, prefacio de 1886, §5)*
ndo reduz em nada a hipotese aqui levantada. Ha, primeiramente, uma compreensdo acerca
do evento cristdo ligado imediatamente a cultura alema do século XIX, e que somente num
segundo momento remete a problemdtica fisiopsicoldgica, muito bem exposta em Genealogia
da moral e O Anticristo, conforme veremos, a seguir.

A hipétese de trabalho que ora levantamos e que pretendemos defender ao longo do
texto afirma que o que se da no campo fisiopsicolégico encontra sua expressao mais elevada
nas construgodes histéricas conjuntas da humanidade, tal como na religido, na moral e na
politica, de tal modo que o problema do cristianismo, amplamente abordado por Nietzsche a
partir da otica fisiopsicoldgica através do método genealdgico, nos escritos maduros, resulta
gravemente no problema politico-cultural que assola a Europa como um todo, sobretudo a
Alemanha, constituindo o movimento da décadence. Em suma, o que se nota na aparente
manifestacao do espirito cultural resulta, em ultima insténcia, de processos profundos que
ocorrem no intimo dos individuos, provocando movimentagoes que instituem a massifica-
¢ao dos desejos e afetos gerais, que encontram na estrutura politico-cultural sua expressao
mais acabada.

Ha, para Nietzsche, uma intima associacao que deve ser feita entre o cristianismo e a
consciéncia alema. Sobretudo, é preciso destacar o problema desta relagao na seguinte for-
mulagdo: a tendéncia natural alema foi capaz de transformar o cristianismo catélico no pro-
testantismo. E da guerra contra Roma que surge mais do que uma simples ruptura religiosa,
mas a consciéncia constituida de um povo a partir de sua ousadia histérica, manifestada na
forte oposi¢do de Lutero as praticas exercidas em Roma, bem como sua organizagao institu-
cional. E neste sentido que ainda ¢ vélida a afirmacdo de que a reforma possibilita a conscién-
cia do ser alemao.

Esta coincidéncia entre o ser alemao e o ser cristdo é apresentada de forma evidente no
aforismo 61 de O Anticristo. Nele, Nietzsche se apercebe deste vinculo entre religido e cons-
ciéncia politico-cultural.

Ah, esses alemaes, o que ja nos custaram! Em vao — eis o que sempre
foi a grande obra dos alemaes. — A Reforma; Leibniz; Kant e a assim
chamada filosofia alema; as Guerras de Liberta¢do; o Reich — a cada
vez um “em vao~ para algo que ja havia, para algo que nao podia ser
trazido de volta... Confesso, sdio meus inimigos esses alemaes: neles
desprezo toda espécie de desasseio nos conceitos e valores, de co-
vardia ante todo honesto Sim e Nao. Ha quase um milénio eles vém

2 E preciso considerar que esta citagio remonta ao prefécio tardio de 1886, que constitui a Tentativa de
autocritica. No entanto, embora se trate de uma afirmag¢do da maturidade dos escritos nietzschianos, revela o
modo como o fildsofo compreendeu, neste momento, o modo pelo qual o cristianismo emerge como problema
sério em sua producdo intelectual a partir da questdo politico-cultural. Acreditamos que Nietzsche, em 1886,
tomou consciéncia de que, na juventude, ao tocar o problema politico-cultural alemao necessariamente tocava
a problematica relativa ao cristianismo, ao entender como este se configurou como mola propulsora da cultura
alema do século XIX. O decorrer do texto tornara esta ideia mais clara.
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enredando e confundindo tudo em que tocam, carregam na consci-
éncia todas as meias medidas — trés oitavos de medidas! — de que a
Europa esta doente — e também a mais suja espécie de cristianismo
que existe, a mais incuravel, a mais irrefutavel, o protestantismo... Se
nao dermos conta do cristianismo, os alemaes serao culpados disso...

A Reforma, Leibniz, Kant, a filosofia alema, o idealismo, o Reich. Longe de serem ele-
mentos desconexos, sdo manifestacoes mais profundas e caracteristicas da consciéncia alema
e, portanto, seu problema. Devem ser lidas sob a dtica de uma cultura que as unifica em um
ideal nacionalista, impregnado na consciéncia popular, e que se manifesta em diversos am-
bitos da vida do povo.

A partir desta constata¢ao Nietzsche sugere o emprego de férmulas decadentes por su-
jeitos impotentes na elaboracao de expressoes sociais, politicas e morais, constituindo a cul-
tura como um todo. Tal é o caso que pode ser percebido claramente, segundo sua analise, no
desenvolvimento da cultura e do estado alemao. No aforismo 10 de O Anticristo, Nietzsche
firma o entendimento sobre este nexo entre religido, cultura e consciéncia nacional, ao afir-
mar a relagdo necessaria entre cristianismo, sobretudo o cristianismo protestante, e a cultura,

juntamente da moral, enquanto consciéncia de um povo.

Entre os alemaes compreende-se de imediato, quando digo que a filo-
sofia esta corrompida pelo sangue dos te6logos. O pastor protestante
¢ 0 avo da filosofia alema, o protestantismo mesmo ¢ o seu peccatum
originale. Defini¢ao do protestantismo: a hemiplegia do cristianis-
mo — e da razdo... Basta falar a expressdo “Seminario de Tiibingen”
para compreender o que é a filosofia alema no fundo — uma teologia
insidiosa... Os suabios sdo os melhores mentirosos da Alemanha, eles
mentem inocentemente... A que se deve o jubilo que o aparecimento
de Kant provocou no mundo erudito10 alemao, trés quartos do qual
é composto de filhos de pastores e professores (AC/AC §10).

No trecho acima, Nietzsche expressa de modo inequivoco a estreita relagao entre o
cristianismo protestante e a constituicdo da consciéncia alema. A expressao por ele utilizada
“Seminario de Tiibingen” remonta ao famoso centro no qual varios fildsofos alemaes foram
formados, entre eles Hegel, e que estabeleceram as linhas caracteristicas do pensar alemao.
Em suma, todo idealismo possivel, ndo apenas na filosofia alema, mas que concerne ainda
a musica, a poesia, ao programa politico em geral de um estado aleméao estdo, em ultima
instdncia, marcados pelo movimento da reforma protestante. Esta relacao estabelecida por
Nietzsche denota o primeiro passo para a constitui¢do do cristianismo como problema e, em
segundo lugar, como problema politico. Se ha a constata¢ao primeira de um movimento de-
generescente em toda a cultura, em um segundo momento esta constatagao verifica-se como
certeza de que, na raiz de toda esta problematica, encontra-se o cristianismo como sua razao
ultima.
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E digno de nota o fato de que havia a concepgio corrente sobre o protestantismo como
evento fundamental para a produgdo da consciéncia alema, da qual se originam a cultura
em geral e a filosofia. Heinrich Heine, em sua expoente obra Contribuicées para a histéria
da religido e da filosofia na Alemanha nao hesita em afirmar que Lutero, com sua reforma,
oferece elementos preciosos para a constituicao politico-cultural alema, desde a liberdade de
pensamento, cujo teor possibilitard o aparecimento da filosofia alema, até mesmo a lingua
(estruturada e unificada na tradugédo da Biblia), que sera fundamental para o desenvolvimen-
to da literatura alema (HEINE, 2010, p. 85). Poderiamos afirmar a partir deste dado, sem
sombra de exagero, que, apesar de o evento da unifica¢ao politica da Alemanha ter ocorri-
do somente na segunda metade do século XIX, sua consciéncia é inteiramente fundada no
movimento da Reforma Protestante, ao ponto de Heine expressar, sobre a figura de Lutero
e seus feitos, que “essa circunstancia ird produzir consequéncias indeléveis quando suceder
nossa revolugdo politica. A liberdade podera ser expressa por todos os cantos e sua lingua
sera a biblica” (HEINE, 2010, p. 87). Liberdade de pensamento e unificagdo da lingua cons-
tituiriam, para Heinrich Heine, os elementos fundadores do estado alemao. E ambos foram
conquistados a partir do evento historico da oposicdao a Roma na Reforma, que estabelece
uma nova ideia de independéncia religiosa, cultural, mas também politica, que conduzirdo
necessariamente a uma nogao de superioridade cultural, que povoava a mentalidade da épo-
ca. Esta mesma nogéo de superioridade cultural corrente no imagindrio popular alemao sera
profundamente criticada por Nietzsche em varios de seus escritos, tanto da juventude como
da maturidade.

Nietzsche estava ciente de que o cristianismo protestante ocupava um espago para além
dos limites circunscritos pela religido, mas avangava em questoes artisticas, politicas e cul-
turais, imprimindo uma consciéncia unificada de Alemanha. Por esta razao era licito, para
Nietzsche, associar a decadéncia cultural, a qual tinha lugar no século XIX, ao movimento
cristdo protestante, cujas caracteristicas e influéncia haviam espalhado suas raizes sob o solo
cultural de entdo, fomentando varias manifestagdes artisticas e culturais que passaram pelo
crivo da critica nietzschiana. No Crepiisculo dos idolos Nietzsche torna clara a situagao de
decadéncia alema, apos a efetivagdo desta consciéncia unificada nacional que, conforme afir-
mamos anteriormente, esta necessariamente ligada ao evento da Reforma Protestante com
Lutero. Nietzsche se expressa do seguinte modo:

Vé-se que quero ser justo com os alemaes: nisso ndo gostaria de ser
infiel a mim mesmo — também devo, portanto, colocar minha obje-
¢do a eles. Paga-se caro por chegar ao poder: o poder imbeciliza... Os
alemaes — ja foram chamados de povo de pensadores: ainda pensam
atualmente? — Os alemaes agora se entediam com o espirito, eles
agora desconfiam do espirito, a politica devora toda seriedade peran-
te coisas realmente espirituais. “Alemanha, Alemanha acima de tudo”
— este foi, receio, o fim da filosofia alema... “Existem filésofos ale-
maes? Existem poetas alemaes? Existem bons livros alemaes?”, per-
guntam-me na Europa. Eu enrubesgo, mas, com a valentia que me é
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propria mesmo em casos desesperados, respondo: “Sim, Bismarck!”.
— Deveria eu também confessar que livros sdo lidos atualmente?...
Maldito instinto de mediocridade! — (GD/CI, VIII, § I).

De modo sarcastico Nietzsche critica o ponto final deste processo histdrico que cul-
mina com a unificagdo sob Bismark. No entanto, ha uma distdncia abissal entre as vitorias
bélicas que abrem margem para a unificagdo e a cultura, a qual ja se tornou desgastada e
insuficiente. O trecho acima ainda elucida o que fora dito no inicio deste trabalho: o pro-
blema politico-cultural para Nietzsche é recorrente em sua obra até o final de sua produ¢io
intelectual. Como veremos, adiante, é esta a porta de entrada para a constata¢ao de que sub-
jaz, sob este problema politico-cultural, um problema de ordem mais profunda, no ambito
fisiopsicologico.

De modo ainda mais enfatico, em Gaia Ciéncia, Nietzsche expressa, no aforismo 146,
esta intima relacdo entre a reforma e o ser alemao, ou a consciéncia alema, quando diz: “Desse
modo se realizaria completamente a obra de Lutero, que ensinou-lhes a ser ndo-romanos e a
dizer: ‘Aqui estou eu, nao sei agir de outra forma” (GC/FW §146). Ora, a ruptura com a Igreja
de Roma significa muito mais do que uma ruptura de indole espiritual ou religiosa. Trata-se,
antes de tudo, de um jogo politico que institui muito mais a consciéncia de um povo em tor-
no de uma identidade prépria. Novamente o cristianismo deve ser interpretado, aqui, como
o problema fundante da politica e da cultura alemas.

Ja em Humano, demasiado humano I Nietzsche se deteve com esta mesma questdo, o
que a torna ainda mais clara. No aforismo 237 desta obra Nietzsche afirma o seguinte:

Foi 0 acaso de uma constelagdo politica excepcional que preservou
Lutero e fez o protesto ganhar for¢a: o imperador o protegeu, a fim
de usar sua inova¢ao como instrumento de pressao sobre o papa, e
do mesmo modo o papa o favoreceu em sigilo, para usar os princi-
pes protestantes como contrapeso ao imperador. Sem esse estranho
concerto de objetivos, Lutero teria sido queimado como Hus (HH/
MA, §237).

Nao obstante a intencao de Lutero se referisse apenas a ordem moral do clero, os efei-
tos de seu protesto sao claramente configuradores e norteadores da identidade alema. Esta
linha de compreensao permitira Nietzsche definir o ser alemao em Nietzsche contra Wagner,
tornando manifesta aquilo que ele entendia estar na base da cultura e da politica de seu povo:

- Entao isso ¢ alemao?

E de coracio alemio esse estridente anelo?
E de corpo alemio esse autoflagelo?
Alemaes os gestos sacerdotais,

As pregagOes aromaticas, sensuais?

E alemao esse hesitar, cair, cambalear,
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Esse edulcorado bambolear?

O repicar dos sinos, esse olhar por entre o véu?

E o falso-extatico ansiar além do céu?

- Entéo isso ¢ alemao?

Considerem, ainda ndo terminaram o percurso...

O que estao a ouvir é Roma - a fé de Roma sem o discurso!

(NW/NW, Wagner como apdstolo da castidade, §1)

2 DO PROBLEMA POLITICO-CULTURAL A QUESTAO FISIOLOGICA

Esta constatagao sobre a questao profundamente politica e cultural, que subjaz a cri-
tica nietzschiana ao cristianismo, permite um passo além, no estabelecimento de uma espé-
cie de genealogia do cristianismo e de sua logica que operam no cenario cultural do século
XIX. Trata-se de um passo decisivo na configuragao do trato psicolégico que Nietzsche dd a
questdo, outorgando ao nivel fisiopsicoldgico o movimento primeiro que consolida o modus
operandi da logica cristd, que longe de se restringir somente ao campo religioso, estabelece
sua mesma logica na formagao do ethos cultural da Alemanha do século XIX, conforme vi-
mos anteriormente. Se a principio o problema politico-cultural indica seu terreno sdlido na
problematica do cristianismo como elemento subjacente a consciéncia alema, num segundo
momento, movido pela exegese fisiopsicoldgica, Nietzsche procura elencar as causas ainda
mais profundas destas decisoes superficiais’, que atingem a cultura de um modo geral. Neste
momento, o que antes era tomado como a problematica politico-cultural, em torno da qual
giraram os problemas sobre o cristianismo como fundamento, agora, guiado por sua pers-
picdcia psicologica, Nietzsche estabelece o que, em tultima instancia, permitiu o avango do
cristianismo na formulagdo da consciéncia alema: aqui, trata-se do problema, agora tomado
em seu aspecto fisiopsicologico.

Novamente, no estabelecimento de um tipo fisiopsicoldgico que retrate a problematica,
Nietzsche toma a figura de Lutero como chave para estabelecer esta passagem da constatagao
politico-cultural para a constatagao fisiopsicoldgica, chegando a esta como o movimento que
subjaz todo o problema cultural alemao. No aforismo 358 de Gaia Ciéncia Nietzsche qualifi-
ca o pai da Reforma Protestante como rebelde camponés, que a partir de seu ressentimento
estabelece a nova ordem religiosa:

‘Cada qual seu proprio sacerdote — sob tais formulas e sob a astucia
camponesa que hd nelas escondia-se em Lutero o ¢dio abissal para
com o homem superior e 0 dominio do homem superior, tal como
fora concebido pela Igreja. Ele destrocou um ideal que ndo podia al-
cangar, enquanto parecia combater e abominar a degeneragdo desse
ideal. Na realidade, esse homem que achara ser impossivel ser monge

3 No sentido de superficie, daquilo que pode ser visto e apreendido como problema primeiro em sua
analise historico-cultural.
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repeliu a dominagdo dos homini religiosi; fez no interior da ordem
eclesiastica, portanto, precisamente o que combateu de forma intran-
sigente na ordem civil - uma rebelido camponesa (GC/FW, §358).

Na imagem de Lutero ganha corpo nao apenas a figura politica, a partir da qual se
constitui a consciéncia do ser alemao, em ruptura profunda com a igreja de Roma, bem como
se expressa aquilo que, para Nietzsche, encontra-se no limiar da compreensdo do problema
do ser e do agir cristdo: a constituigdo fisiopsicolégica, a qual, por sua vez, unificando as vo-
zes enfraquecidas e ressentidas constitui uma nova igreja, ndo mais caracterizada pela forca
instintiva que poderia ser claramente observada no renascimento (AC/AC, §61), mas pela
moral rigorosa, contraria a vida, a forga, aos instintos, estabelecida a partir de Lutero.

A “t€”, em todos os tempos, em Lutero, por exemplo, foi s6 um man-
to, um pretexto, uma cortina atras da qual os instintos jogavam seu
jogo — uma sagaz cegueira para o dominio de certos instintos... A
“f¢” — ja a chamei a caracteristica sagacidade cristd —, sempre se fa-
lou de “f¢”, agiu-se sempre por instinto... No mundo cristdo das ideias
nada houve que apenas tocasse a realidade: e no dédio instintivo a
toda realidade reconhecemos o unico elemento impulsor na raiz do
cristao. Que se segue dai? Que também in psychologicis [em ques-
toes psicoldgicas] o erro é ai radical, isto ¢, determinador da esséncia,
isto ¢, substancia.

Uma vez que compreende todo o ser e agir cristdo a partir da for¢a do instinto, Nietzsche
configura o cristianismo como expressdo suprema da décadence, uma vez que estes instintos,
deteriorados, instintos doentios que se voltaram contra a vida, promovem uma contracor-
rente a toda forga, ensejando ndo apenas uma moral, mas também uma cultura e uma poli-
tica fracas. A medida em que nasce da deterioracio dos instintos, da perda da forca tonica
que estabelece a afirma¢ao do individuo, esta cosmovisao, que organizara o modus vivendi e
o modus operandi do cristianismo e da civilizagdo por ele ordenada, cria as condigdes neces-
sarias para o establishment que vigorava na Alemanha de entao.

Que o Cristianismo se configura como produto de realidades malogradas, na expressao
de Nietzsche, ele o manifesta de modo claro no aforismo 15 de O Anticristo, no qual carac-
teriza a religido cristd em seu intenso distanciamento da vida, cujo estatuto fundamental
baseia-se na condig¢do fraca de uma existéncia na qual a for¢a decai e apresenta-se em inten-
sidade minima.

Nem a moral nem a religido, no cristianismo, tém algum ponto de
contato com a realidade [...].Esse mundo de pura a¢ao diferencia-se
do mundo sonhado, com enorme desvantagem sua, pelo fato de esse
ultimo refletir a realidade, enquanto ele falseia, desvaloriza e nega
a realidade. Somente depois de inventado o conceito de “natureza’,

» «

s~ <« » . <« 4 »
em oposi¢do a “Deus’, “natural” teve de ser igual a “reprovavel” —
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todo esse mundo ficticio tem raizes no dédio ao natural (— a reali-
dade!—), é a expressdo de um profundo mal-estar com o real... Mas
isso explica tudo. Quem tem motivos para furtar-se mendazmente a
realidade? Quem com ela sofre. Mas sofrer com a realidade significa
ser uma realidade fracassada... A preponderincia dos sentimentos
de desprazer sobre os sentimentos de prazer é a causa dessa moral e
dessa religido ficticias: uma tal preponderancia transmite a férmula
da décadence... (AC/AC $§15).

Desta caracteristica de distanciamento da realidade, em vista do ressentimento ope-
rante no tipo fisiopsicoldgico cristao, ha duas consequéncias: primeiramente ha a cria¢ao
de uma realidade ficticia, na qual o ressentimento encontra sua descarga, ainda que iluséria,
ao vingar-se imaginativamente da vida enquanto tal. Mas hd uma outra consequéncia, mais
nefasta, segundo Nietzsche, que opera a manutencao desta vinganca de modo efetivo, a partir
do estabelecimento de uma moral que se sobrepde, na realidade, a moral forte vigente até
entdo. Este artificio encontrado pelos ressentidos, em paralelo com a promessa de uma vida
eterna na qual os malogrados serao vingados de sua fraqueza, constitui o principio primeiro
em torno do qual se orienta a vida politica e cultural. A moral é, neste sentido, o elemento
constitutivo e mais basilar de toda uma cultura, que engloba desde a religido, as artes, a poli-
tica, a economia, os costumes etc. na moral fraca encontra-se, portanto, o elo de ligaqéo entre
o ambito fisiopsicoldgico e o ambito politico-cultural, de tal modo que partindo deste, num
primeiro nivel de compreensao, Nietzsche chega ao outro como seu elemento mais basilar e
constitutivo.

CONSIDERACOES FINAIS

Torna-se, portanto, claro o modo de operar de Nietzsche, a partir do qual num fluxo
de construgdo de sua filosofia transita do problema politico-cultural para a questdo fisiop-
sicologica. Em suma, é possivel notar como o problema sobre o cristianismo, tomado como
questdo filosdfica, se constitui em suas analises, construido de modo a contemplar varios
niveis ou estamentos do problema.

Ha um nivel de compreensiao que evidencia a primazia do problema politico-cultu-
ral na critica nietzschiana ao cristianismo. Esta, por sua vez, permite entrever um nivel de
compreensdo mais fundamental que explica, desde a raiz primeira, o problema exposto por
Nietzsche em seus escritos criticos: na base de toda formulagéo politico-cultural, encontra-se
um problema fisiopsicoldgico ou, dito de outra forma, caracteristicas fisiopsicoldgicas, bem
como o ressentimento oriundo destas, que permitem a formulacao de uma visdo de mundo
e um entendimento de vida que forjam e consolidam a cultural alema de modo geral em seu
tempo. O ressentimento de Lutero ¢ o movimento primeiro que permite ensejar a cosmovi-
sao em torno da qual se unificam varios ambitos da vida e da cultura de um povo, forjando
a identidade nacional com toda sua carga de problemas vislumbrados por Nietzsche em sua
época.
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E possivel entrever a moral como elo de ligacdo entre o ambito fisiopsicoldgico e 0 4m-
bito politico cultural. Ora, ¢é justamente a moral o produto do ressentimento de individuos e
grupos de individuos malogrados como ja afirmara Nietzsche em Genealogia da moral (GM/
GM, [, §10). O ressentimento que produz a ilusdo de uma eternidade, de um além em que se
efetivara a vingancga do fraco, produz também a moral, cujos valores, fundados na fraqueza,
se impde criando as condigdes necessarias para o desenvolvimento do nivel politico-cultural.
Assim, a histdria de domina¢ao dos cristdos sobre Roma, com seus valores debilitados (GM/
GM, I, §16), e de Lutero sobre o instinto do renascimento (AC/AC, §61), que unifica, por
sua vez, em torno da religido e de seus valores a cultura alema, tem, em ultima instancia, na
tipologia fraca encarnada por Lutero e pelos cristaos sua explicagdo ultima.

No que se propos este texto, evidencia-se que o problema do cristianismo, na critica
nietzschiana, expressa-se em dois niveis de compreensao, tal como expostos no decorrer do
texto: o nivel fisiopsicologico e o nivel politico-cultural, tomando este tltimo como o ni-
vel que ocupa a primazia de compreensdo, ndo em um esquema cronoldgico, mas em uma
estrutura légica de pensamento que permite a Nietzsche concluir que o problema politico-
-cultural de sua época vincula-se, necessariamente, a constitui¢ao fisiopsicoldgica daqueles
que estabeleceram a moral fraca como principio da cosmovisdo protestante, que por sua vez
consolida a identidade alema em torno da cultura e da politica de entdo. Este percurso evi-
dencia, ainda, que o problema politico-cultural, embora ndo ocupe necessariamente o centro
gravitacional dos escritos nietzschianos da maturidade, mantém sua importancia a medida
em que se relaciona intrinsecamente ao problema da fisiopsicologia descrito e trabalhado por
Nietzsche nesta fase de sua producédo intelectual, permitindo afirmar que ambos os niveis
formam uma totalidade de compreensao do que se constituiu como uma das linhas mestras
que perpassa a filosofia nietzschiana exposta em suas obras.
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Nietzsche e 0 Budismo: Semelhancas e Dessemelhancas

Alessandra Peixoto dos Santos’

RESUMO: O problema inicial acerca das proposicdes encontradas nas filosofias de Nietzsche e do Budismo
segue o pressuposto central de que seus elementos devam estar subordinados, antes de mais nada, as distin-
¢Oes entre as determinag¢des do pensamento imanentista determinante na concepgdo da primeira e no aspecto
transcendente na formulagio do segundo. Em nosso trabalho sublinharemos trés aspectos elementares para
uma aproximagao entre os conceitos inerentes a filosofia de Nietzsche e ao Budismo: a constituigdo da hipdtese
da inexisténcia de uma estrutura do “eu”, na verdade a recorréncia a insubsisténcia do conceito de sujeito na
realidade; o estabelecimento de uma similitude entre o amor fati nietzschiano e o samsara do budismo, de fato
uma relagdo um tanto controversa; e, a compreensdo aproximativa entre samsara e a teoria do eterno retorno,
um lugar comum para aqueles que desejam fugir a determinagio teleoldgica do tempo em sua proposi¢do
cristd. Trabalharemos com essas hipoteses no sentido de demonstrar a possibilidade de tragarmos semelhangas
e dessemelhancas entre aspectos tdo distintos de uma realidade filosdfica controvertida e uma dada tradigdo
religiosa assentada.

PALAVRAS-CHAVE: Nietzsche. Budismo. Imanéncia. Transcendéncia.

1 INTRODUCAO

Nossa inten¢ao primeira estd em langar luzes sobre as possibilidades de relagdes entre
conceitos relevantes para a filosofia de Nietzsche e a tradi¢ao budista, diga-se, a da linha the-
ravada, pois além de ser considerada a mais origindria e préxima aos ensinamentos de Buda,
é aquela a partir da qual Nietzsche teve contato direto em seus estudos da filosofia budista. Os
conhecimentos de Nietzsche acerca desta religiao em sua filosofia em lingua pali, ordenaram
seu entendimento e delinearam os conceitos aqui tomados. Pretendemos apontar pontos de
aproximacao e distanciamento entre ambos os pensamentos, tendo em vista a diferenca fun-
damental que se estabeleca entre os pontos de vista imanente e transcendente da realidade.
Em nosso estudo, em termos de aproximagdes, encontramos, em primeiro lugar, um esfor¢o
em assemelharmos as posi¢des de Nietzsche e o Budismo no que tange as suas realizagdes do
“eu” nas suas descri¢des sobre o sujeito, ou seja, de alguma forma, em ambas as consideragdes
em conceber o mundo, ha um desprezo pela formulagdo de sua identidade e uma possivel
afirmagdo do aspecto impermanente das coisas; de um ou de outro modo, considera-se em
ambas as concepgdes a ilusdo que perpassa o carater de subsisténcia do sujeito. Quanto a
problematica do amor fdtico referido ao samsara, pressupde-se que o primeiro referir-se-ia,
em tudo, a uma proposic¢do de afirmagao do sofrimento, através da tese de que nao hd afirma-
¢do da vida sem a oposigdo e o ultrapassamento de um grande obstaculo; quanto ao samsara,
embora numa acepg¢do bem distinta da nietzschiana, sublinhara a suposi¢ao do sofrimento

1 Metre em Filosofia pela UFR] e atualmente doutoranda da UER].
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como a propria estrutura de seu funcionamento da realidade — o mundo é sofrimento, ou
seja, a “roda do samsara”. E, por fim, embora ndo concordando com uma tal semelhanga, pre-
cisamos apresentar a tese da ligagdo entre samsara e a teoria do eterno retorno em Nietzsche,
sobretudo pela insisténcia no aspecto ciclico de ambas as consideragdes, ponto chave para a
compreensdo das finalidades de ambas as formas de religiosidade no mundo. A concepgao
teleoldgica crista, por exemplo, seria superada na sua forma de considerar o tempo, a partir
de uma realizagdo outra, em que um ciclo no tempo que se fecha sobre si mesmo.

Importante notar que a origem dos estudos empreendidos por Nietzsche do budismo
ndo se ancoram em fontes primarias. Encontraremos em Herman Oldenberg’ a verdadeira
fonte budista original de suas pesquisas, tendo o filésofo lido a obra do pesquisador, O Buda:
Mito e Realidade’, em trés momentos distintos, a tltima, em 1888, por conta da elaboragao
de O Anticristo. Concebido na escola histérico-religiosa, Oldenberg empreendeu um estudo
do budismo a partir do padrao da lingua pali, aquela original dos textos de Buda, tendo no
budismo theravada a fonte de suas perscrutagdes, por ser entendido como o budismo mais
puro e proximo de suas origens. Tem-se a noticia de que Nietzsche teria tido contato com
pelo menos uma obra da tradi¢ao direta do pali, a tradugao do Sutta Nipata. Assim, a opgao
de Nietzsche pelo Budismo na forma pali, ou seja, numa forma mais tradicional, segue o
entendimento da época em que o Budismo theravada seria entendido como o modo mais
originario e também mais préximo aos ensinamentos proprios do Buda ele mesmo.

Nietzsche pensa o universo de modo estritamente imanente, e o ser humano também
imanente, nao tendo este uma alma imortal nem tampouco recompensas ou puni¢des apos
a morte. Na verdade, Nietzsche tem em seu horizonte a biparticao da realidade criada pela
tradicao platonico-cristd, em que se estabelece a divisdo entre Mundo Verdadeiro ou Real, e
Mundo das Aparéncias, ou simplesmente falso. Nietzsche em sua filosofia subleva-se contra
esse modelo de transcendéncia desenhado por Platdo, para introduzir um outro, contraposto
nao por oposi¢do, mas por uma espécie de transmutagao dos valores, onde recupera a esfera
do sensivel no homem, reintroduzindo no real a dignidade do corpo, dos sentimentos e do
afeto, bem como dos impulsos e instintos.

De modo inverso, o universo budista pode ser compreendido a partir de um modelo
transcendente, cosmogonicamente que seja, com uma hierarquizagdo de seres que vao desde
entidades infernais, os asuras ou demonios, passando pelo reino animal e o dos seres hu-
manos, até atingir esferas celestiais com os devas, ou seres divinais. Mas, pode-se dizer, que
ndo ha nisso uma biparti¢ao essencial entre céu e inferno, tal qual na tradi¢ao crista, pois no
budismo o que determina o lugar de cada um desses entes no universo sao as agoes dos mes-
mos, através do karma, ou kamma em pali, em suma, a agdo, onde rege um principio impes-
soal de recompensas e puni¢des morais, que produzem uns tantos renascimentos. Mas, o que
determinara de maneira definitiva o aspecto transcendente do budismo serd a realidade do
nirvana, ou nibbhana em pali - um tipo de realizagdo supramundana, que assegura aos seres

2 Oldenberg, H., 1997.
3 Ibid.
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humanos, ao fim de sua jornada, o término de todos os seus sofrimentos. A despeito das ca-
racteristicas empiricas do budismo, a presen¢a do nirvana com suas caracteristicas proprias,
sera o suficiente para marcar uma diferenca radical entre as visdes de mundo do budismo e
da filosofia nietzschiana. Nietzsche sera aquele que fara a defesa radical da imanéncia, seja do
mundo, seja do homem com seus valores.

2 O CARATER IMPERMANENTE DO EU

A partir desse momento, tomaremos alguns aspectos fundamentais dos conceitos niet-
zschianos e budistas, que, de alguma forma, apresentem uma relagdo de sentido e entrela-
camento de seus significados, seja a questdo da impermanéncia do eu, as relagdes entre o
amor fati e o nirvana, e, o enredamento das concepgdes ciclicas entre o eterno retorno e
o samsara. A unidade e a permanéncia do eu é uma das questdes mais controvertidas que
condicionam as discussdes em ambos os pensamentos. Do mesmo modo que Nietzsche faz
a critica ao conceito de eu enquanto substincia, o budismo concebe a realidade como algo
impermanente, insubsistente e inessencial. Toda a realidade delineada pelo budismo implica
numa reuniao de agregados precarios e impermanentes (como os sentidos, as percepgoes, as
voli¢des, as formagdes mentais, e as consciéncias sensiveis); bem como pelo arranjo que ha
entre os quatro elementos fundantes do mundo: a terra, a dgua, o fogo e o ar. O carater da
impermanéncia em Nietzsche ou no budismo, se deve numa medida essencial a esse aspecto
ndo substancial do eu no homem e na realidade.

Para o budismo, a marca da existéncia seria mesmo a vacuidade. A posi¢do de imper-
manéncia decorre do samsara, ou a disposicao incessante de nascimentos e renascimentos
no mundo - composto de uma sucessao de agregados instaveis; dos elementos naturais; e do
influxo impermanente da consciéncia. Assim, na concep¢ao budista, ndo é possivel fazer a
afirmacdo de um eu permanente, que perpasse, unitario, todos os estagios da existéncia. A
realidade do budismo é o nao-Eu (annatha). E, nas palavras do monge tibetano Ricard* :

O eu ndo passa de uma entidade fantoche, desprovida de uma exis-
téncia real” (...) “esse eu que suportamos representa uma constante
de nossa existéncia’, uma entidade que sobrevive através das mudan-
cas da existéncia, “esse eu é ilusorio® .

A natureza do eu, na teoria budista, é ndo possuir origem nem fim, e, dessa forma nao
seria possivel ter outra existéncia presente sendo aquela que a mente lhe atribui, sendo esta
mesma, um dos agregados insubsistentes da consciéncia. Mas, se além disso, se se acredita
no conceito de renascimento no budismo, pergunta-se, o que estaria por detras, o que sus-
tentaria esse liame que une todas as existéncias. Ricard insiste em que devemos raciocinar em
termos de fungdo e nao de entidades, ou seja, de uma fun¢ao de continuidade. E a pergunta:
Existiria, de fato, uma consciéncia imaterial distinta do corpo? O monge nos explicara que,

4 Ricard, M., 1998.
5 Ibid, p.265.
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negando um eu individual como entidade separada, o que estaria a ligar esses estados suces-
sivos de existéncia seria uma espécie de continuum, um fluxo de consciéncia que se perpetua,

sem que exista uma entidade fixa e autdbnoma que o percorra.

Mas, para seu pai e interlocutor, o filésofo francés Jean-Frangois Revel® , essa explica-
¢do do monge aumenta ainda mais o enigma. O fato é que, a esséncia da pratica do budismo
¢ dissipar a ilusdo de um eu que falseia a nossa visdo de mundo. Ja a posi¢ao de Nietzsche
quanto a permanéncia do eu, assemelha-se em muito a posi¢do budista. Na concep¢ao do
filésofo, nao existiria ego algum, isto baseado na percep¢ao fundamental de que o eu seria
pouco mais do que um conceito sintético. A ideia de uma identidade pessoal seria, entdo, o
produto de uma sintese conceitual pré-reflexiva dos diversos processos mentais e fisicos que
constituem uma pessoa. Na verdade, a critica de Nietzsche ao eu, visa sobretudo a instancia
da subjetividade moderna representada, sobretudo, na figura de Descartes, mas ja iniciada
com Platdo e sua nogao de alma, tendo tido continuidade ap6s, no Eu ideal de Kant. O sujeito
seria, portanto, uma fic¢do da consciéncia, na crenga de que algo subjaz aos acontecimentos

mentais.

O vulgo acredita que o conhecimento consiste em chegar ao fundo
das coisas; por outro lado, o fildsofo deve dizer-se: ”"Se analiso o pro-
cesso expressado na frase ‘eu penso, obtenho um conjunto de afirma-
¢oes arriscadas, dificeis e talvez impossiveis de ser justificadas; por
exemplo, que sou eu quem pensa, que ¢ absolutamente necessario
que algo pense, que o pensamento ¢ resultado da atividade de um ser
concebido como causa, que exista um “eu”; (NIETZSCHE, Além do
Bem e do Mal, 2001, §16, p.35).

Nietzsche ira propor a fragmentagio e a construgao de uma nova concep¢ao de sujeito,
para além da teoria da linguagem e da gramatica. O esfor¢o de Nietzsche sera no sentido de ir
além da linguagem conceitual metafisica, libertando a palavra da universalidade do conceito
por meio do uso das metaforas. Com a linguagem e a logica, Nietzsche demonstrara o quan-
to tudo isso ndo passa de caracteres informadores da realidade metafisica. Pois em relagao
a estrutura gramatical, Nietzsche entendera que dela o pensamento ndo consegue escapar.
O que ha é uma simplificacdo da linguagem que ndo corresponde a efetividade dos proces-
sos interiores. A suposi¢do de que toda atividade requer um agente, gera a necessidade no
entendimento de que toda atividade requeira esse mesmo agente, e de que o sujeito “eu” é a
condicdo para o predicado “penso”. Ja na ldgica, o que se da é uma redu¢ao da multiplicidade
a unidade, ou seja, a sintese da multiplicidade de sensagoes e impulsos a palavra eu. De todo
modo, nos dois casos, na linguagem e na logica, ha a crenga de que o pensamento deve ter

uma causa, € que esta se encontra no eu.

6 Ibid.
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Ja na proposta de Panaioti’, o que nos é apresentado é a contraposi¢cdo que ha entre
os conceitos de amor fati e nirvana. Compreendemos que essa sua aproximacao, seja reali-
zada de uma forma exterior entre as duas nogdes, concretizada de uma maneira filosofica,
e ndo uma comparagio que leve em conta as diferengas de fundo entre esses dois conceitos.
Sobretudo, porque, em sua apresenta¢do, o autor em questdo, ndo releva a especificidade
que vimos apontando entre imanéncia e transcendéncia entre os termos. Assim, antes de
concebermos uma oposi¢do pacifica entre amor fati e nirvana, devemos partir para uma
compreensao em si de cada um dos termos, a averiguarmos se é possivel, relacionarmos tais
conceitos conforme a férmula proposta pelo autor em questdao. Em primeiro lugar, antes de
afirmarmos sem mais a oposi¢do entre amor fati e nirvana, deveriamos dar um passo atras e
problematizarmos uma questao de fundo e essencial na determina¢ao de ambos os conceitos:
a da realidade do sofrimento.

2.1 DA REALIDADE DO SOFRIMENTO

Parece-nos que Nietzsche possui um entendimento todo préprio acerca do sofrimen-
to, que subjaz e determina a compreensao de amor fati segundo sua propria filosofia; e que
também concebemos que haja uma forma peculiar do sofrimento que alimenta a ideia de
nirvana, uma versao toda propria do budismo, em sua asser¢ao impessoal. Para Nietzsche e
sua construgdo filosofica, o amor fati envolve uma afirmacdo incondicional do sofrimento.
Segundo o filésofo, desejar a vida é desejar o sofrimento. E, no sentido de atingir a grande
saude, ou seja, no momento de dizer um grande sim a tudo o que seja deste mundo, marca
esta do amor fati, faz-se necessario, antes de tudo, realizar a afirmagdo do sofrimento. O so-
frimento, nessa concep¢io, sera aquele obstaculo que proporcionara ao homem medir suas
forcas através da resisténcia, e por meio de seu ultrapassamento atingir a alegria. A partir
dessa concepgio, tem-se que o sofrimento além de incontornavel e necessario na vida, deve
também ser desejavel, pois o sofrimento é a medida do amor fati, que em sua literalidade
significard o amor ao destino.

O cerne da ética nietzschiana de afirmagao da vida é o amor fati, os efeitos psicologicos
da décadence, isto ¢, de uma diminui¢ao da vontade de vida, junto ao ressentimento que de-
corre da doenga, devem ambos ser abandonados enquanto atitudes insalubres diante da vida,
em razdo da conquista da superior afirma¢do da mesma. Se o nirvana budista representa,
para Nietzsche, o contramodelo dessa atitude afirmativa diante da vida e do devir, devemos
compreender, em primeiro lugar, em que sentido o sofrimento devera ser concebido tam-
bém nessa realidade da tradicdo budista, em especial a theravada, a que ora nos propomos a
compreender.

Numa interpretagao nietzschiana, poderiamos chegar a compreender o nirvana a partir
de uma equivaléncia ao mundo do ser das tradigdes monoteistas, substituindo-se a figura de
Deus pela presenga do Nada. Uma aproximagao corrente na obra de Nietzsche é a que este faz

7 Panaioti, A., 2017.
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entre o cristianismo e o budismo, no sentido de sublinhar o aspecto do niilismo presente em
ambas as religides. Afinal, para além do modelo cristao, que fixa no Além o lugar da salvagao,
o budismo ¢ uma religido com um ideal transcendente, e essa é a marca do nirvana, que exige
do fiel a rentncia ao modo de vida mundano em nome de uma espiritualidade superior.

A Primeira Nobre Verdade - em verdade sdo quatro, e essa é uma disposi¢do pacifica
entre todas as principais linhas de determina¢do do budismo - expressa de maneira bem pre-
cisa: “O sofrimento existe”, ao invés de proclamar “Eu sofro”. Desse modo, assumindo uma
postura pessoal, comega-se todo um processo de identifica¢ao com o nosso eu, pois se admi-
to que sofro, surge em nos toda uma série de pressupostos sobre a existéncia desse mesmo eu.
Quando, ao revés, admitimos que “o sofrimento existe”, abrimos um caminho de observagao
e compreensao das coisas como elas sdo. Ao nos apegarmos as coisas como se fossem falhas
pessoais, nos impedimos de contemplar essas mesmas coisas como sendo impermanentes,
insatisfatorias e impessoais. Todos os fendmenos da vida envolvem sofrimento e devem ser
sobrepassados. Observando-se as coisas como elas realmente sao, nos afastamos da dimen-
sao “nao eu” da realidade, como a que ha no samsara por exemplo. Assim, o papel de dukkha
- do sofrimento - no budismo, serd o de despertarmos dessa condi¢do e procurarmos a saida
para deixarmos de estar constantemente presos a consciéncia sensivel, e, em ultima analise,
alcangarmos o nirvana. Podemos, com isso, concluir essa discussdo acerca do sofrimento, de-
terminando que a questdo de sua afirmagao ou negagao trata-se do fato de como se interpreta
esse mesmo sofrimento.

2.2 RELACAO DE OPOSICAO ENTRE AMOR FATI E NIRVANA

Agora, apds esse pequeno esclarecimento em rela¢ao ao papel do sofrimento na filoso-
fia nietzschiana e no budismo, retornamos a proposta inicial de compreendermos os concei-
tos de amor fati e de nirvana em si, a ver se é mesmo possivel fazer qualquer tipo de corre-
la¢ao entre os termos, no caso proposto por de Panaioti, a de oposigao. O fato é que, diante
de um mundo de horrores, de dor, de perdas afetivas, e no maximo, da morte, diante de uma
realidade cambiante de impermanéncia e insubstancialidade, a postura do homem perante
um cendrio estarrecedor, ndo pode ser outro sendo a de um pessimismo generalizado. Seja a
do budismo, a do cristao, a do idealista, e também a do tragico, a postura face ao sofrimento
¢ a mesma, o que difere é a forma de enfrenté-lo.

Assim, numa primeira concepg¢ao nietzschiana do homem face o sofrimento, a sua
reagdo seria a da afirmacgdo, da supressao do obstaculo na forma do amor fati, no modo da
produgao da grande satude, ndo da auséncia de doenga, mas dinamicamente na superagao da
ameaca. Assim, sob esse ponto de vista, o perigo, o risco e o sofrimento sdo essenciais para a
felicidade e o crescimento. A grande saide do amor fati é uma superacgdo da terrivel afec¢ao
derivada da percep¢ao de que o mundo estd fundado no sofrimento. Desse modo, a alegria
que sobressai da afirmagédo do sofrimento, portanto, de sua superag¢ao, ¢ imensa. Mas, segun-
do Nietzsche, ainda ha o pessimismo daquele que abriga o sofrimento como um movimento
reativo — como é o caso do cristdo cuja meta é ir para o céu, e do budista na procura pelo
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nirvana, assim, estarfamos diante da figura do pessimismo passivo. Nesse sentido, nessa visao
nietzschiana de sua filosofia, na hipdtese da afirmagao total da vida, delineia-se o sofrimento
como valioso e necessario para a grande saude do amor fati. O homem que recebe em si este
tipo de sofrimento sofreria de um pessimismo ativo diante da vida.

De outro modo, se concebermos o significado do conceito de nirvana em si, podemos
dizer que, esta seria a realidade do nao apego aos fendmenos condicionantes, que néo se
trata de destruir o samsara, mas sim de reconhecer e discernir essa realidade. O sentido eti-
moldgico acerca da palavra nirvana é extingao, como o apagar de uma chama, refor¢cando a
distin¢do entre as concepg¢des de extingdo e absor¢do. Nao é exatamente certo que Buda fosse
um adepto total da aniquilagio, e, portanto, que pudesse ser acusado de ateista ou niilista.
O cénone que faz essa afirmagdo, a metafisica, é tardio e pode ndo ser a palavra auténtica do
Buda. O que reza a lenda é que Buda evitava falar nesse assunto.

Mas, junto com Buda, podemos compreender que apds a morte, ndo importa se haveria
aaniquila¢do ou um proprio eternalismo, o caso é, que, a morte do corpo, um monte de agre-
gados insubsistentes e impermanentes, face ao vazio, sé poderiam suceder um outro vazio,
incompreensivel porque incondicionado; e, um ser condicionado teria chance zero com seu
cérebro humano de chegar a compreender toda a complexidade do nirvana libertador de
todo sofrimento. O importante, portanto, é que Buda dera uma resposta principal: o fim do
sofrimento. O demais seriam especulacdes filosdficas de que nada adiantariam para a reali-
dade empirica da impermanéncia. A crenca na existéncia de um Deus criador apds a morte

era um saber inutil para a meta de Buda apoés atingir o conhecimento.

Nietzsche compreendera a ética budista como negadora da vida - o abandono do mun-
do, as praticas ascéticas e o lancar-se a alcangar uma dimensao do nada, na realidade configu-
rariam, tudo junto, uma justificativa niilista para a verdade do budismo. No entanto, o aspec-
to de obtenc¢ao da liberta¢ao da vida, do samsara ou do renascimento, podem nao significar
exterminio, mas um dado bem outro, a da entrada em um modo de vida no qual dukkha foi
removido. Sendo assim, o nirvana nao implicaria a morte final ou o sono permanente, mas
um estado de plenitude, bem estar e forca.

Sob esse ponto de vista, a meta da ética budista ndo é fazer cessar a vida, mas é a
recuperagdo de uma doenga debilitante no intuito de recuperar uma grande satide. Nessa
concepgao, ao contrario do que acreditava Nietzsche, o ideal ético do nirvana nao seria uma
expressdo de negacao da vida, e assim, nao poderia ser entendido como o oposto ao ideal de
afirmacdo da vida no amor fati. Apesar de ainda tentar algum tipo de aproximagdo paralela
e sem muita relevancia entre o amor fati e o nirvana, a suposi¢ao principal de Panaioti, no
caso o da oposicao entre amor fati e nirvana, resta fracassada desde o inicio, dado o grau
de desnivelamento na compreensdo entre os dois conceitos, pois ndo podemos esquecer do
carater transcendente investido pelo nirvana, e, em contraposi¢ao, da proposta imanentista
de toda a filosofia de Nietzsche. E também porque, com base em uma analise diferenciada
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do nirvana, a partir de dados da prépria discussdao budista, chegamos a conclusao de que o
nada e a negac¢do da vida ndo sejam necessariamente atitudes inerentes a oposigao a dukkha.

3 SAMSARA E O ETERNO RETORNO DO MESMO

Para finalizarmos nosso estudo, disporemos de mais uma relagido proposta de seme-
lhanga e dessemelhanca entre conceitos nietzschianos e budistas, a dizer, a que ha entre o
eterno retorno do mesmo e o samsara. Ambas as formulagdes ancoram-se numa percep¢ao
ciclica do tempo, embora suas formulagoes e consequéncias éticas sejam bastante distintas.
Tanto o samsara como o eterno retorno, contrapdem-se a forma linear de se conformar do
tempo das tradi¢des ocidentais de pensamento religioso. O samsara é uma roda incessante
de nascimentos e renascimentos, configurando-se como um nao-lugar, dependente das ativi-
dades presentes nas mentes dos seres através do karma ou da a¢ao. Assim, a roda do samsara
representa sofrimento, dada a recorréncia de nascimentos, decrepitude, velhice e morte. S6
se pode sair desse circulo vicioso através do empenho pessoal por meio da meditagdo e da
oracdo, indo de encontro ao nirvana através de samadhi, a meditacao completa, Gltima etapa
da compreensdo da existéncia e comunhao com o universo.

No que concerne ao eterno retorno de Nietzsche, este consiste numa resposta ao deter-
minismo e a concepgao teleoldgica das religides de tronco ocidentais e metafisicas. O obsta-
culo que detém Nietzsche face a essas tradigdes é precisamente o momento em que se afirma
que, o que ja foi ndo pode ser mudado, e, se assim for, a vontade nao assume a sua fungdo de
liberdade, concebendo-se como uma criagéo iluséria. No entendimento de eterno retorno, o
tempo é um circulo eterno, onde ha duas linhas em dire¢oes opostas, de um lado o passado
infinito, e de outro, o futuro eterno. Nessa formula, nesse entrecruzamento, compreende-se,
que, para tras hd o infinito, tudo o que haja de acontecimentos no mundo ja ocorreram, e,
para frente, aponta-se para a eternidade, assim, tudo o que se passou, necessariamente ha de
se repetir no futuro, pois suas possibilidades seriam limitadas. No entanto, o que se torna im-
possivel para nds, humanos dotados de um minimo de esperanca na realizagao da existéncia,
¢ que esta repeticao infinita de acontecimentos se dé sempre da mesma maneira, eternamen-
te. Nao ha a possibilidade de se escapar a essa repeticao.

Cosmologicamente, essa é uma hipotese muito pouco provavel e desprovida de sufi-
ciente fundamentacao cientifica. No entanto, se refletirmos sobre todas as consequéncias éti-
cas dessa nova concepgao de tempo, foge-se num mesmo instante a realizagao metafisica de
pecado e ressentimento, e, em decorréncia, parte-se para uma atitude afirmativa do homem
em relacdo a seu proprio destino. O tempo metafisico comprime o presente entre um passado
que somente cria dividas morais para o homem através de seus erros, e, a0 mesmo tempo,
uma limitacao teleoldgica de sua condigao.

De certa forma, esse modelo de realizagdo moral da religido tradicional coincide com a
trajetdria budista, em que, através do karma, ou da agdo, numa relagao necessaria de causa-
lidade entre todas as coisas, 0 homem nédo pode fugir as penas e punigdes por todos os seus

68 | ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024)



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

atos. Somente através do nirvana havera a possibilidade de aquietagdo e pacificagdo da extin-
¢ao dos desejos, na paz e na bem aventuranca. Embora este tempo ciclico budista do samsara
ndo seja movido por um motor externo, mas sim pelo proprio funcionamento da mente do
homem, o caminho dos destinos do mundo ainda serao de ordem moral. O karma, condi-
cionante de todos os atos dos seres, é uma instancia que penaliza e beneficia com méritos e
deméritos todas as acdes humanas, que, por isso, se colocam em dada ordem do universo
cdsmico com seus seis mundos segundo suas atividades.

Assim, além de configurar-se como um mundo inconcebivel, por sua feicdo eminen-
temente moral, para Nietzsche esse modelo de universo budista, com suas caracteristicas
proprias, desenharia uma concepg¢ao de mundo dualista e transcendente, justamente porque
encontramos no budismo uma clara cisdo da realidade em uma por¢ao material e outra de
determinagdo de vida espiritual. O eterno retorno viria, entdo, a redimir o homem de seu
destino de condenac¢do a um passado granitico e imutavel, onde a vontade nao dispoe de
nenhuma liberdade. No eterno retorno, dir-se-4, os acontecimentos também sao imutaveis
porque condenados a repeticdo, mas, ao menos, a vontade pode agir livre, no sentido de po-
der afirmar com seu desejo o retorno de cada um dos atos acontecidos. Afirmando o préprio
querer, desejando-o em todas as suas vicissitudes, alegrias e dores, o homem tera a possibili-
dade de aceitar plenamente o momento presente, e, assim, celebrar nesse ato tudo o que seja
necessario. Para Nietzsche, ha uma afirmacao tragica na lei do eterno retorno, onde ha o aco-
lhimento do sofrimento, ao revés do budismo, que faz do mundo um mar de sofrimentos a
serem abandonados, em prol de uma realidade nadificadora ou o nirvana. No eterno retorno
habitamos o instante e entregamo-nos afirmativamente a toda espécie de sofrimento, na dor
e na pena, respondendo com um retumbante “sim” a todo o universo e suas mazelas.

CONCLUSAO

Desse modo, conclui-se que, a despeito de certo respeito que Nietzsche nutria pela
filosofia budista - apesar de suas criticas ao niilismo que lhe antevia - a proposta principal de
nosso trabalho, além de trazer a lume a discussdo sobre alguns dos conceitos fundamentais
da filosofia nietzschiana, é que ha de se tomar todo o cuidado quando se se propde umas tais
aproximagoes entre pensamentos tao distintos e distantes. Assim, a nossa palavra final para o
debate é a enorme atengdo que se deve ter ao carater da imanéncia em todo o pensamento de
Nietzsche, razao mesma de ser de toda a sua critica a metafisica e a tradicdo de pensamento
ocidental como um todo, o que, por si s6, justifica o cuidado e a verificagdo da pertinéncia
dos pontos de vista contrarios e assemelhados, quando tenta fazer relagdes de semelhancas e
de dessemelhangas com uma tradicao de envergadura eminentemente transcendente como
¢ o caso do budismo.
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Razdes para morrer e razdes para viver:
Nietzsche e a questao do suicidio

Alexandre H. Reis’

RESUMO: Este trabalho tem como objetivo investigar a visao de Friedrich Nietzsche sobre o suicidio e suas
implicagdes na sociedade moderna. Através de uma analise textual, busca-se compreender a perspectiva do
filésofo em relagédo & morte voluntaria como uma afirmacéo racional de liberdade. Examinamos algumas passa-
gens fundamentais de Humano, demasiado humano, Assim falou Zaratustra e Crepuisculo dos idolos, no intuito
de reativar o debate sobre o ideal antigo de uma preparagdo para a morte e o acolhimento de possiveis razdes
para morrer. Nietzsche defende a morte voluntdria em certas circunstancias como um ato de cria¢éo, liberda-
de e afirmagdo da prépria vida. Através de sua critica a moral cristd, propoe uma reflexdo mais ampla sobre o
suicidio, destacando a importancia da escolha livre e consciente do momento da morte. Ao fazé-lo, o filésofo
alemdo coloca-se na esteira de Montaigne e estimula uma reflexdo mais profunda sobre as questdes relacionadas
ao suicidio na sociedade moderna. Por fim, a partir da leitura de Nietzsche, caminhamos no sentido de colocar
algumas questdes sobre eutandsia voluntaria e provocar, de certo modo, o debate publico sobre a necessidade
de uma legislagdo mais liberal.

PALAVRAS-CHAVE: Nietzsche. Suicidio. Morte voluntéria. Eutandsia.

INTRODUCAO

Este ensaio faz parte de um estudo maior sobre como a morte voluntdria se tornou
suicidio, cujos primeiros resultados foram publicados no Livro I (“Variagdes Antigas e o
Dominio do Cristianismo”) da obra Histdria do Suicidio, langada em 2020 pela entao Paginas
Editora (atualmente Literissima Editora). O termo “suicidio” denota a ideia de que morrer
voluntariamente é um assassinato de si mesmo. Vale lembrar que sua origem etimoldgica esta
no verbo latino caederes, que significa matar, cortar, etc., do qual resulta o substantivo caedes
que significa matanga, carnificina, assassinato (LEWIS & SHORT, 1879). Essa concepgao tem
raizes na proibi¢ao da morte voluntaria encontrada no Livro I de A cidade de Deus, escrito
no inicio do século V por Santo Agostinho, que tipificou a mors voluntaria como homicidio
de si (REIS, 2020). No Renascimento e na Modernidade, surgiram diferentes perspectivas em
relacdo a essa tradi¢ao. Por um lado, alguns resgataram os argumentos dos estoicos, como
vemos nos Ensaios de Montaigne. Por outro lado, houve uma argumentacdo contraria a ideia
cristd de que a morte voluntaria configura uma injustica contra si, Deus e a sociedade, como
fica evidente no escrito de David Hume, Of suicide, de 1777. Diversos escritores ingleses
debateram publicamente esse assunto nos séculos XVII e XVIII e, no século XIX, coube aos
alienistas franceses um dominio do tema.

1 Doutor em Educagdo em Ciéncias pelo Departamento de Quimica (UFRGS), Doutorando PPG-
FILOSOFIA (UFRGS). Professor do CIM/UFPEL. Bolsista Capes. alexhreis@gmail.com
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Atualmente, os estudos sobre o suicidio tém ganhado destaque em diversos campos, so-
bretudo na drea da satde, mas poucas contribui¢oes filosoficas sdo produzidas. A fim de pro-
mover um debate publico, concentraremos nossa leitura do tema no modo como Nietzsche
vé o suicidio em contraste com a moral crista. A partir da leitura de seus argumentos, bus-
caremos provocar alguma discussdo atual sobre o direito de morrer e sobre a possibilidade
de reconhecer na vontade de morte razdes possiveis e justificaveis. A questdo de fundo deste
ensaio (qual é o valor da morte para a vida humana?) pretende situar o debate em tépicos
como a eutanadsia e as diretrizes antecipadas de vontade, que exigem que os filésofos fagam o
uso publico da razao e contribuam para o debate atual.

1 FRIEDRICH NIETZSCHE E O TEMA DA MORTE LIVRE

Dentre as diversas contribui¢oes de Nietzsche, suas reflexdes sobre o tema da morte
estdo relacionadas a necessidade de uma nova valoragdao. O que a morte representa para os
seres humanos até o momento presente? Por que somente a religido a levou a sério e a in-
corporou em seus ensinamentos? Até onde podemos enxergar, a morte para o ser humano
pode ser pensada, em termos gerais, sob trés perspectivas: 1) como o fim de uma vida, de-
terminando seu tempo, limite e finitude; 2) como uma passagem para uma continuidade da
alma em um além-tumulo, conforme ensinado por varias tradi¢des; 3) ou como um mistério
indecifravel. A compreensdo que Nietzsche desenvolve sobre a morte esta mais proxima da
primeira perspectiva, voltada para a afirmacédo da finitude da existéncia, o que torna a morte
um tema vital, uma vez que é concebida como aniquilagdo completa da vida humana.

Quando abordamos o tema do suicidio nas discussdes atuais, dedicamos pouco espa-
¢o para debater a nossa compreensao da morte. Sera possivel compreender o suicidio sem
um entendimento adequado da morte? Nesse sentido, os escritos de Nietzsche apresentam
diversas perspectivas que possibilitam uma critica da morte em suas construgdes metafisicas
e religiosas: a cren¢a de uma vida além tamulo, lemos no aforismo 5 de Humano, demasiado
humano, seria um mal-entendido ou uma ma interpretacao dos sonhos (NIETZSCHE, 2005,
p. 18). Até que ponto uma metafisica da morte consegue construir sentidos de existéncia é,
certamente, um ponto importante na compreensdo da filosofia entendida como modo de
vida.

A perspectiva de Nietzsche diante da possibilidade de uma morte livre (eines freien
Todes) reintroduz, na idade contemporanea, uma perspectiva estoica que aparece, por exem-
plo, em Plinio, o Velho (23 - 79 d.C.). Em sua Historia Naturalis, o filosofo romano havia
defendido a tese de que a vida ndo deve ser amada demasiadamente até o ponto de o vivente
desejar o seu prolongamento de todas as formas. Por isso, Plinio afirma que dentre todos os
bens, “nenhum é melhor do que uma morte em tempo oportuno, e isto, nesse caso, é tanto o
melhor que cada qual pode proporcionar-se isso por si mesmo.” (PLINY, 1991, p. 319). No ca-
pitulo intitulado Vom freien Tode (geralmente traduzido por Da morte voluntdria), de Assim
Falou Zaratustra, Nietzsche escreve: “Muitos morrem tarde demais, e alguns morrem cedo
demais. Ainda parece estranho o ensinamento: ‘Morre no tempo certo!. Morre no tempo
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certo: assim ensina Zaratustra.” (2011, p. 69).> Na sequéncia a essa admoestagdo a morrer no
tempo certo (Stirb zur rechten Zeit), o capitulo se desenvolve até a ideia de que com a reali-
za¢do das metas estabelecidas para si (o cumprimento do fito) e o avizinhamento da morte
natural pelo enfraquecimento das for¢as vitais, a vida pode ser coroada com uma celebragio,
com uma festa de despedida. Ha aqui uma contraposigao, ja desenvolvida por Nietzsche no
aforismo 185 de O Andarilho e Sua Sombra, como veremos, a morte natural, tipificada como
involuntaria.

Mas de que forma a morte pode ser uma festa? Dentro do contexto do discurso, quan-
do Zaratustra apresenta sua doutrina da morte em um momento oportuno, a morte se torna
uma festa na medida em que se torna um evento de maxima importéncia na vida de uma
pessoa. E um momento que pode ser planejado, organizado e celebrado junto com amigos
e familiares. Além disso, pensar na morte como uma festa implica em aceita-la e, portanto,
valoriza-la. Se um individuo considera a vida como um valor a ser celebrado, isso implica que
ele, que esta fadado a morrer, cria a morte como um valor e, consequentemente, torna-se um
criador de si mesmo, um criador de significados.

Veremos como Nietzsche estabelece a distingdo entre uma morte voluntdria e uma
morte involuntdria, também chamada por ele de morte natural. Este ponto é importante: ele
nos convida, enquanto sociedade, a promover uma discussdo publica acerca da eutanasia
voluntaria.

2 A MORTE LIVRE E A MORTE DOS VELHOS

O tema do suicidio é abordado por Nietzsche como objeto de reflexao a partir de uma
perspectiva precisa: a morte do idoso, ou, em outras palavras, a morte do individuo que
cumpriu sua missdo. O suicidio entre os idosos em nossa sociedade contemporanea ¢ um
tema negligenciado (MARQUES et. al., 2020), inclusive nas campanhas como o Setembro
Amarelo, e temos a oportunidade de examina-lo com base nos textos de Nietzsche. As se¢des
80 de Humano, Demasiado Humano e 185 de O Andarilho e Sua Sombra suscitam questoes
diante das quais devemos tomar uma posi¢ao. Nessas se¢Oes, respectivamente, Nietzsche
questiona: “Por que seria mais elogiavel para um homem idoso, que sente a diminuigdo de
suas forgas, aguardar seu lento esgotamento e dissolu¢ao em vez de, com plena consciéncia,
estabelecer um limite para si mesmo?” e “O que ¢ mais racional: interromper a maquina
quando a tarefa exigida dela foi concluida, ou deixa-la continuar funcionando até que pare
por conta propria, ou seja, até que se deteriore?”

Para aqueles que consideraram ter cumprido sua missdo, sua vida e obra, a morte vo-
luntaria € vista por Nietzsche, no aforismo 80 de Humano, demasiado humano, como uma
escolha racional, uma “agdo perfeitamente natural” e uma “vitéria da razao” (2005, p. 62). Por
2 Para as citagdes em portugués, utilizaremos as tradugdes de Paulo César de Souza, para a Cia das

Letras. Quando nos referirmos aos textos em alemao, utilizaremos as Digitale Kritische Gesamtausgabe Werke
und Briefe, de 1975.
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outro lado, a morte involuntaria (ou morte natural) é considerada o oposto: uma submissao
do individuo a um corpo doente e, consequentemente, a aniquilagdo do ser racional devido
a dependéncia corpérea, uma vez que a morte ocorre, nesse caso, quando o corpo perece.
Agora, vamos examinar a posi¢do de Nietzsche em relagiao ao que ¢ conhecido hoje como
distandsia, que se refere ao procedimento de prolongar indefinidamente a vida, de forma
obstinada, por meio dos recursos disponiveis na medicina hospitalar. No mesmo aforismo
80 de Humano, demasiado Humano, o filésofo afirma que, diante do “lento esgotamento e
dissolugdo” das forgas vitais, na velhice, seria digno “fixar um termo para si” e que “neste
caso o suicidio é uma a¢ao perfeitamente natural e préxima.” Ao contrario disso, “o anseio
de prolongar dia a dia a existéncia, com assisténcia médica angustiante e condi¢des de vida
extremamente penosas, sem a forca para se aproximar do verdadeiro fim, é algo muito menos
respeitavel.” (NIETZSCHE, 2005, p.62).

E notédvel que Nietzsche tenha sido considerado por uma certa tradigdo de leitura como
um pensador do irracionalismo. Da mesma forma, é notavel que Kant, que também abordou
o tema, tenha considerado o suicidio como irracional. Diante dessas afirmagdes, devemos
ampliar nosso conceito de razdo, a fim de compreender que razdes opostas nem sempre sao
contraditérias, mas expressam visdes parciais que nao alcangaram uma compreensio mais
abrangente. Se, para Kant, o suicidio é considerado irracional por interromper a possibilida-
de de agdo racional, isso se baseia em uma compreensdo moral da razdo (KANT, 2017, pp.
346 e ss). Por outro lado, Nietzsche nao coloca razdo e vontade em oposigdo, e, portanto, é
capaz de compreender o suicidio como uma expressao de vontade racional.

Quando haviamos abordado a construgdo de uma historia do suicidio, ao analisarmos
os juizos de Santo Agostinho sobre Lucrécia em sua obra Cidade de Deus, na verdade estava-
mos explorando as origens de nossos preconceitos morais (REIS, 2020). E pudemos perceber
que o suicidio ndo é condenado nos textos biblicos, tendo sido repudiado, de modo absoluto,
somente a partir de Agostinho. Lembremos o Livro de Eclesiastes, onde, segundo a tradigao
rabinica, encontramos os ensinamentos do sabio e idoso Salomao: “E melhor a morte do que
uma vida de afli¢ao, e o descanso eterno do que um sofrimento sem fim” (Eclesiastes 30:17).?
Observamos que esse ¢ um tema presente desde a Antiguidade, mas pouco discutido entre
noés. E evidente que nio colocamos a morte como assunto em nossas conversas, estudos ou
educa¢ao. Nem mesmo na sociedade brasileira da década de 2020, pds-pandemia, estamos
promovendo amplos debates sobre eutanasia e suicidio assistido.

Nietzsche estava ciente de sua época e sabia que essa concepgdo de morte, de aceita-
¢do da morte ou de preparagao para ela, nao fazia parte da moralidade de seu tempo, que, em
certo sentido, ainda é nossa época. Ele sabia perfeitamente que essa ideia era considerada,
como ele chamou, a moral dos fortes entre os antigos, tanto gregos quanto romanos, que
atribufam o devido respeito ao suicidio voluntario, como foi o caso dos “grandes filésofos
gregos e dos mais corajosos patriotas romanos” (NIETZSCHE, 2005, p. 62). Nietzsche, como

3 https://www.bibliacatolica.com.br/biblia-ave-maria/eclesiastico/30/ acessado em 25 de junho de 2023.
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o filésofo da esperanca, imaginava que em um futuro ndo muito distante, essa concepgao

poderia novamente fazer parte de uma nova moral.

Vetemos ao discurso de Zaratustra, Vom freien Tode, ja referido na primeira parte de
nosso texto. Ao falar “livre para a morte” (frei zum Tode) e “livre na morte” (frei im Tode),*
Nietzsche ndo apenas defende a ideia de que somos livres para morrer, mas que, a0 morrer-
mos livremente, estamos afirmando a liberdade. Além da proximidade da ideia ja referida
de tempo oportuno, de Plinio, ndo ¢ dificil encontrar um parentesco desta ideia de liberdade
com as teses defendidas por Séneca em suas Cartas a Lucilio (especialmente a Carta LXX),
em que ele defende a morte voluntaria, em determinadas circunstincias, como o ato derra-
deiro de afirmacao da liberdade. Vejamos: ao escolher a morte, ao desejar racionalmente a
morte, a morte se apresenta como um ato de criagdo final. E esse o sentido de liberdade aqui:
a capacidade de estabelecer um valor. A morte no momento adequado: a morte que chega
até mim porque eu a quero. Percebamos que a ideia do que hoje é chamado de suicidio ndo
¢ apresentada aqui para o individuo desesperado, que ndo suporta a vida e, por isso, prefere
escapar dela, fugere in mortem, para usar a expressao de Tacitus, lembrada por Hooff (1990,
p. 248). Nietzsche se dirige aqueles que desejam conscientemente a morte no momento certo,
tendo cumprido seu propodsito, como senhores e senhoras que viveram a vida e, portanto,
podem preparar sua morte em vez de espera-la involuntariamente devido a doenga, exaustao
das forgas vitais, acidente, etc. Aguardar a morte dessa maneira é, para o fildsofo alemao,
submeter-se a for¢as que ndo sao governadas pela prépria vontade.

E amplamente conhecido o argumento presente em uma passagem da obra de Platdo, o
Fédon, segundo o qual ndo devemos escolher a morte voluntariamente, pois a vida pertence
a divindade. Esse argumento reaparece em Plotino [Enéada I, 9 (16)], Agostinho (Cidade de
Deus, 1, XX) e Sao Tomas de Aquino (Suma de Teologia, 11, 1Ia, Questdo 64, Artigo 5). Nesse
argumento, nds, seres viventes, somos uma espécie de guardides ou sentinelas, incumbidos
de manter firmemente nosso posto e ndo desertar. Platdo afirma textualmente: “os deuses
sao nossos guardides e nos, seres humanos, somos uma das posses dos deuses” (62b). Esse
argumento se tornara propriedade do cristianismo medieval: quem se mata voluntariamen-
te comete uma injustica contra Deus. Nas Palestras sobre Etica ministradas pelo professor
Immanuel Kant na Universidade de Konigsberg, encontramos novamente esse argumento:
“Os homens estdo aqui como sentinelas, e por isso ndo devemos sair (...). Ele [Deus] é nosso
proprietario, e nds somos Sua propriedade, e Sua providéncia garante o que ¢ melhor para
n6s” (KANT, 2001: p. 149).

Compreendemos, portanto, que a evocagao da liberdade no discurso de Zaratustra
(“Livre para a morte e livre na morte”) estabelece um confronto com a imagem orfica da
4 “Frei zum Tode und frei im Tode, ein heiliger Nein-sager, wenn es nicht Zeit mehr ist zum Ja: also
versteht er sich auf Tod und Leben” (NIETZSCHE, 1975, p. 1750.) “Livre para a morte e livre na morte, um

sagrado negador, quando ja ndo é tempo de dizer Sim: assim entende ele da morte e da vida” (NIETZSCHE,
2011, p. 70).
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sentinela. A morte que vem a mim porque eu quero afirma o préprio homem como proprie-
tario de sua vida, capaz de cria-la. Viver é afirmar-se como ser criador.

Embora possamos concordar com Nietzsche, atualmente aprendemos questdes fun-
damentais: mesmo que a morte voluntdria seja absolutamente privada, decidida no interior
de uma consciéncia, doente ou saudavel, seu impacto social ¢ significativo e afeta muitas
pessoas que ndo participaram dessa decisao. A questao do luto, do pos-suicidio e do cuidado
com os parentes sao questdes importantes que envolvem o estudo do “suicidio”. Tendo em
vista essas consideracgdes, observamos que a meta de Nietzsche é considerar a morte de um
ponto de vista individual, voltando-se para a liberdade e a vontade. No entanto, ao ler sua
obra, ndo podemos deixar de notar que essa questdo esta presente, ainda que de maneira
sutil. Quando ele diz que a morte deveria ser uma festa, isso necessariamente envolve a di-
mensao social do “suicidio”. Portanto, isso aponta para a necessidade de uma preparacgao para
a morte, para uma morte planejada, o que suscita, em nosso debate publico, discussoes sobre
a eutanasia voluntaria.

As observagoes de Nietzsche chocam-se com a moral crista, que tradicionalmente se
opds a morte voluntaria, ao menos desde Agostinho (REIS, 2020). Este confronto coloca para
Nietzsche dois desafios que estdo presentes em seus escritos: retirar da morte voluntaria o jul-
gamento moral que a condena como crime ou pecado e a transforma, no nosso entendimen-
to, em suicidium; e empreender uma luta contra a ideia segunda a qual a morte voluntaria é
contra a natureza. Nao hd, como se poderia esperar, um desenvolvimento destas ideias nos
textos de Nietzsche, mas o simples fato de retomar as teses que foram caras aos romanos, no
século de Cicero e no século de Séneca, indica a inser¢ao do debate no tempo atual, quando
podemos novamente rever nossa propria reducdo do suicidio a uma sintomatologia psiquia-
trica e a manutencdo do ideal teoldgico contrario a possibilidade de uma morte justificada e,
portanto, escolhida racionalmente.

Ao falarmos em “suicidio” para todo caso em que o sujeito provoca intencionalmente
a sua morte, perdemos a capacidade de elogiar a coragem diante de uma morte justificada,
como podemos encontrar em outras culturas e em outros povos. A postura diante da mor-
te definia o que se chamou na tradicao de euthandsia, ou boa morte. Filao de Alexandria,
que floresceu no século V, escreveu: “Quem ignora que uma bela velhice e uma boa morte
(evBavaoia) sao os maiores bens do homem, quando a natureza ndo tem parte nem numa
nem noutra, visto que ela nao conhece nem a velhice nem a morte?” (Filao, 1966, p. 154.)
Atualmente, eutandsia deixa de ser um fim, uma boa morte propriamente, no entendimento
do titular da vida, quando se esta pronto para morrer, e passa a ser um meio, uma interven¢ao
de outrem, de uma equipe médica, na soliddo de um leito hospitalar.

Temos aqui uma transvaloragdo da ideia de morte: morrer na hora certa, ap6s cumprir
sua missdo: isso somente é possivel a quem viveu com a mesma coragem. Assim, morte nao
se opde a vida, mas se apresenta, na concep¢ao nietzscheana, como uma espécie de momen-
to apice em que a propria vida é celebrada, coroada. “Morrer altivamente quando ja néo é
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possivel viver altivamente”, afirma Nietzsche, e prossegue: “A morte livremente escolhida, no
dia assinalado, com lucidez, (...) tudo isso estd em oposi¢ao com a lamentavel comédia que
o cristianismo representa a hora da morte.” (NIETZSCHE, 2006, p. 75).

Nietzsche chama essa proposta de uma moral para médicos: a morte deve ser levada
a bom termo “por amor a vida, deve ser livre, consciente, sem acidentes, sem emboscadas”
(NIETZSCHE, 2006, p. 92). Mas lembremos os Ensaios de Montaigne: ali também havia esta
mesma questdo retomada dos estoicos. No final do século XVI, quando havia apenas uma
visao sobre a morte voluntaria, condizente com o juizo de Agostinho, retomar os estoicos
era fundamental para apresentar uma visao pluralista numa sociedade intolerante. Assim,
Montaigne o faz, ndo para tomar partido em favor dos romanos contra os cristdos, mas para
contribuir para o processo que mais tarde seria chamado de renascimento.

Montaigne (2008) considerou que morrer a tempo, na hora certa, no tempo oportuno,
seria como uma falsa sabedoria: a vida pode dar reviravoltas! Como, entao, saber qual é esse
momento oportuno? A tese do tempo oportuno seria dogmatica. E a propria razao que busca
esclarecimento reclama algum ceticismo. Direcionemos esta pergunta ao préprio Nietzsche.
Encontramos apenas algumas vagas indicagdes, sobretudo quanto a questdo do fito, da meta,
e do herdeiro, postos no capitulo sobre a morte livre em Assim falou Zaratustra. A defesa de
uma morte livre ndo é a defesa do suicidio, mas a defesa de que o poder de decidir o momen-
to certo cabe apenas ao titular da propria vida. Um confronto entre as posi¢des de Nietzsche
e Montaigne merece, pois, um estudo a parte.

3 MORTE VOLUNTARIA, MORTE INVOLUNTARIA E A QUESTAO LEGAL DA
EUTANASIA

O debate em torno da morte assistida no Brasil ndo ocupa um lugar privilegiado nas
manchetes das grandes midias ou nos espagos académicos. Paralelamente a este siléncio, é
notavel a presenca das discussoes e da pratica dos cuidados paliativos. A distingao feita por
Nietzsche entre uma morte voluntaria e uma morte involuntaria (NIETZSCHE, 2005, p. 57
e 2008, p. 102) pode ser inserida no virtual debate atual acerca de uma legislagcdo que apoie a
morte assistida em casos justificados. Tivemos recentemente, em 2022, a aprova¢ao de uma
legislacao favoravel a assisténcia ao fim da vida no Uruguai. Além disso, temos uma legisla-
¢do muito madura na Colombia, para citar apenas nossos vizinhos. Atitudes mais centradas
nos pacientes em relagdo a saide e aos cuidados sociais conduzem a um debate franco sobre
este tema que tem sido evitado em diversos setores, incluindo a prépria comunidade cienti-
fica e médica. Podemos perguntar, ao menos, se as necessidades, atitudes, crengas e vontades
dos pacientes ndo deveriam estar na vanguarda da tomada de decisdes em relagao aos seus
destinos. Com a procura crescente por uma legislagao mais liberal ja cercando nosso pais,
podemos imaginar que o debate sobre a morte assistida ganhara cada vez mais destaque, até
o ponto de a Academia, os profissionais de saude, os politicos e os legisladores nao puderem
mais ignorar essa discussao. Ao recusarmos uma possivel assisténcia dada pela medicina a
uma “morte voluntaria’, condenamos todos nés a uma “morte involuntaria”. A questdo que
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se impde pode ser colocada sem rodeios: o que fazemos com aqueles que encontram mais
razdo para morrer do que para viver, ou simplesmente encontram uma razao para morrer, e
decidem pela antecipacdao da morte? Ao ndo permitirmos sequer que falem de seus desejos,
ndo os condenamos a uma morte silenciosa e inadequada, muitas vezes realizadas por meios
violentos?

4 O VALOR DA MORTE E O SEM SENTIDO DA VIDA

Em seu aforismo 34 de Humano, demasiado humano, Nietzsche levanta a questdo de se
a morte ndo seria preferivel a vida e chega a considerar o “suicidio” como uma forma de es-
capar de uma existéncia vazia, sem valor ou proposito. Essa questao sé pode ser levantada na
auséncia de uma moralidade que afirme que a vida humana pertence a Deus e que o homem é
um guardido de seu posto. Nietzsche conscientemente se distancia da moralidade crista, que
impo6e ao homem a obrigagao de viver.

A ideia de que a vida ndo possui sentido tem dois efeitos praticos. Um deles pode ser
entendido como uma resignacao e desespero diante do niilismo, levando-nos a uma existén-
cia pratica sem metas e sem justificativas que tornem a vida desejavel em situagdes dificeis
de serem transpostas. O segundo efeito possivel é justamente o oposto: a possibilidade de
criar os sentidos que a vida pode ter! Um confronto direto entre o aforismo 125 de A gaia
ciéncia e o “Prologo” de Assim falou Zaratustra é suficiente para mostrar que toda a angustia,
lamento e profundo sofrimento da descoberta da morte de Deus, no primeiro texto, da lugar,
no segundo, a afirmagdo de que agora o homem pode se tornar um criador de si mesmo. A
filosofia moral de Nietzsche se desenvolve, de certa forma, a) no sentido de combater uma
moral escatolégica, que funda o sentido da vida na prépria morte, na indica¢ao de uma vida
eterna, e b) na afirma¢do da vontade como criadora de valores. Em uma ética afirmativa e
imanente, uma morte voluntaria, na velhice, quando ja se cumpriram os projetos pessoais e
quando ha uma escolha livre, ndo seria um problema para o filsofo.

Este é um ponto evidente ao ler a obra de Nietzsche: a existéncia humana carece de
propdsito, nao possui uma finalidade intrinseca. Se afirmarmos que a busca por mais poder
¢ a teleologia da vida humana, estariamos simplificando a doutrina da vontade de poder, que
define toda a vida em geral. Ao falarmos da existéncia humana, nao ¢é facil encontrar um pro-
posito nos textos de Nietzsche. Essa ideia é crucial na forma como ele enxergava o “suicidio™
devido a falta de propdsito na existéncia, as pessoas esperam pela morte de forma natural. O
planejamento da morte é exatamente uma maneira de atribuir significado a existéncia, coro-
ando-a com uma morte digna. A racionalidade de morrer voluntariamente (livremente) evita
o sofrimento futil e a morte degradante. E isso que Nietzsche procurou restaurar ap6s dois
milénios de cristianismo. Parece-nos que ai esta o lugar de Nietzsche na histéria do suicidio.

O niilista (no sentido de um niilismo incompleto) enfrenta uma vida sem sentido,
sem valor intrinseco, e diante dessa existéncia vazia, a morte se torna uma sedugdo, uma
atragdo para a qual pouco importa consentir ou ndo. O niilista morre voluntariamente para
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escapar do tédio da vida. No entanto, essa ndo é a morte livre que encontramos nos escritos
de Nietzsche: trata-se de estabelecer um sentido onde sé ha possibilidades. E as possibili-
dades sdo esperancas. E por isso que a arte ocupa um lugar central na obra de Nietzsche. A
poesia, a tragédia, a arte de criar valores e, acima de tudo, a musica, tudo isso é um convite
a vida para Nietzsche, e a propria ciéncia é concebida e experimentada como uma arte da
criado: que a minha ciéncia seja alegre! E um grande estimulo a vida: a arte é um argumento
que busca convencer o individuo forte de que, apesar de sua condigdo tragica e sem sentido,
a vida vale a pena ser vivida e afirmada, pois é uma grande oportunidade de criagao.

Observemos que aqui temos um interessante embate entre duas visdes de mundo: A)
a moral cristd afirma uma vida no além-timulo, uma vida apds a morte apresentada como
recompensa, muitas vezes considerando essa vida terrena como uma espécie de preparacio
para uma outra; B) o esboco de uma ética (que pode ser delineada com as contribui¢des de
Nietzsche) se apresenta como um contra-ideal, negando todo “mundo verdadeiro” e toda
“vida eterna” como ilusdes e falsificagdes. Este esboco afirma que devemos encontrar um
motivo para a morte na propria constru¢ao da vida, na busca por dar sentido a ela.

CONCLUSOES

As consequéncias do pensamento de Nietzsche levantam importantes questdes para
debate. Neste contexto, gostariamos de reapresentar algumas ideias que surgiram durante
nossa leitura. A morte pode ocorrer naturalmente, anunciando sua chegada por meio de
uma gradual diminui¢do das forgas vitais, retirando do individuo sua qualidade de vida e
impondo-lhe um fim lento, doentio e doloroso, repleto de sofrimento. Diante de alguém que
percebe seu fim iminente e ndo encontra dignidade ou honra em morrer naturalmente nesse
estagio final, deveriamos consentir com o desejo e a vontade de quem expressa a vontade
de encerrar a vida? A morte involuntaria pode acarretar sofrimento e degradagio fisica e
mental, a ponto de a pessoa perder-se de si mesma: devemos ser fortes e suportar esse curso
a todo custo? As questdes colocadas por Nietzsche, a maneira dos antigos estoicos romanos,
sao suficientemente ricas para provocar em nds um olhar diverso daquele que herdamos da
tradicao judaico-crista, desenvolvida apos a condenagdo agostiniana da morte voluntaria:
estamos disponiveis para cuidar daqueles que justificam e planejam sua prépria morte, sem
angustia e desespero, sem escdndalo, reconhecendo suas razoes? Seremos capazes disso? Em
suma, trata-se de discutir e debater a eutanasia, sem nos furtarmos a uma analise séria sobre
o valor da morte.

Ao explorar as ideias de Nietzsche, nos deparamos com questdes profundas e com-
plexas sobre a morte e a eutandsia. Reconhecendo a importancia do cuidado e do respeito a
vontade individual, é fundamental examinar e debater abertamente esse tema, buscando um
equilibrio entre os principios éticos e morais envolvidos. Ao fazer isso, poderemos progredir
rumo a uma compreensao mais aprofundada da dignidade humana no contexto da mortali-
dade, além de contribuir para o avanco das discussoes académicas e sociais sobre a eutanasia.
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Ponderagdes nietzschianas sobre a filosofia nascente de
Tales de Mileto

Bruno Camilo de Oliveira’

RESUMO: O objetivo deste trabalho é apresentar as ponderagdes de Nietzsche sobre a filosofia nascente de
Tales de Mileto com base em trechos selecionados dos ensaios nietzschianos do periodo da juventude intitula-
dos A filosofia na época trdgica dos gregos e Sobre verdade e mentira no sentido extramoral, da obra do periodo de
transigdo A gaia ciéncia, assim como da obra do periodo mais tardio de sua vida intitulada Genealogia da moral,
uma polémica. Os trechos sdo suficientes para enfatizar o “erro” presente na hipdtese da agua e as implicagdes
da “intuicdo filosofica” de Tales para a representagdo da physis. Nietzsche pondera que a contemplagio de Tales
foi movida por uma crenga ildgica, fantasiosa e indemonstravel, que encontramos em todos os fildsofos, de que
é possivel acessar a realidade objetiva pelo “conhecimento”. Pondera ainda que o “filosofar indemonstravel” de
Tales tem ainda o seu valor em pretender ser em todo caso ndo mistico e nao alegdrico. Essas ponderacdes de
Nietzsche sobre o filosofar de Tales servem neste trabalho para consolidar a perspectiva nietzschiana de que o
conhecimento em suas formas de representar a “vida’, desde Tales, é movido pela crenga ildgica na “verdade”,

nao na “aparéncia’.

PALAVRAS-CHAVE: Verdade. Tales de Mileto. Aparéncia. Intuigdo filosofica. Physis.

INTRODUCAO

Friedrich Nietzsche (1844-1900) considerou o pensamento dos filésofos pré-socraticos
ou aqueles que se ocuparam em estudar a physis* (totalidade) ja nos seus escritos do periodo
da juventude. O objetivo de Nietzsche foi mostrar o erro dos pré-socraticos e de toda a filo-
sofia subsequente em acreditar em uma “verdade” e na possibilidade do “conhecimento”. Para
filésofos idealistas como Nietzsche somente existe representacao do mundo por meio de um
enunciado que sempre ¢ particular, pois os seres humanos nao possuem aparatos bioldgicos
para se apropriar da realidade. Porém, se no que diz respeito ao acesso a realidade nao ¢é
possivel, para Nietzsche, falar em conhecimento, é possivel falar em uma teoria da aparéncia
conscientemente intencionada (bewusst gewollte Schein). O objetivo deste artigo é considerar
as ponderagdes nietzschianas sobre a filosofia nascente de Tales de Mileto (624-546 a.C.)
para, a0 mesmo tempo, enfatizar a sua teoria da aparéncia conscientemente intencionada,
de modo a deixar clara a sua posi¢do acerca da impossibilidade do conhecimento e sobre a

1 Doutor em filosofia, docente da Universidade Federal Rural do Semi-arido, bruno.camilo@ufersa.edu.
br.
2 E comum traduzir a expressdo grega “physis” por “natureza’, como se para os gregos “physis” pudesse

se referir a apenas o mundo objetivo e observavel, entretanto devemos considerar que para os gregos physis ndo
se refere apenas a natureza sensivel, mas também ao espago ou vazio, o tempo, os deuses, a alma, o principio,
enfim, tudo é physis, sendo, nesse sentido, a palavra “totalidade” mais adequada para traduzir o significado que
0s gregos consideravam.
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influéncia da moral na epistéme (ciéncia, certeza) que se desenvolve em busca de uma “verda-
de”. Ao proceder dessa maneira é possivel apresentar os subsidios que permitem considerar
Nietzsche um fildsofo relevante também para a epistemologia e filosofia da ciéncia, sobretu-
do para os debates em torno do papel da nogao de verdade para a ciéncia e da representagao
em ciéncia.

Sdo considerados para a andlise a obra de 1872 e os textos de 1873 do periodo da sua
juventude intitulados O nascimento da tragédia no espirito da miisica (NT),> A filosofia na
idade trdgica dos gregos (FTG) e Sobre verdade e mentira no sentido extramoral (VM), o texto
escrito e publicado no periodo de transicao, em 1882, intitulado A gaia ciéncia (GC) e o texto
escrito e publicado no periodo mais tardio de sua vida, intitulado Genealogia da moral, uma
polémica (GM), em 1887.

1 PONDERACOES DO PERIODO DA JUVENTUDE

Nietzsche considerou a forma como os filésofos pré-socraticos representavam a physis
para insistir em sua prépria teoria da representa¢ao, a teoria da aparéncia conscientemente
intencionada. A teoria nietzschiana sobre a representacdo do mundo com base na aparéncia
foi inicialmente apresentada em seu primeiro livro de 1872, mas ndo de uma maneira clara e
minuciosa, sendo o tema constantemente revivido nos seus escritos da juventude. Embora o
texto escrito em 1873 sobre a filosofia nascente de Tales de Mileto, que compde a obra FTG,
tenha como objetivo geral apresentar a perspectiva nietzschiana sobre a forma como Tales in-
ventou, por volta do século VII a.C,, a epistéme, quando se propds estudar a physis e concluir
que “tudo é agua’* esse texto também pode servir para apresentar alguns desses momentos
de sua escrita em que o encontramos apresentando a sua perspectiva sobre a capacidade de
representa¢ao nos humanos.

Em NT Nietzsche esteve convencido de que é preciso “ver a ciéncia através do artista”
(NT Intro. 2), “pois toda a vida se fundamenta em aparéncia” (NT Intro. 5). O elogio ao artista
ocorre na medida em que este utiliza a criatividade, de maneira consciente, para construir
suas imagens falsas sobre o mundo. O artista constroi a partir de si mesmo uma represen-
tacdo do mundo conscientemente falsa, sendo essa consciéncia do artista que deve apare-
cer entre os cientistas e fildsofos que também buscam construir suas representagdes sobre o
mundo. Esse “desejo fervoroso a aparéncia, a redengao pela aparéncia” ou “desejo primitivo a

3 As citagdes de Nietzsche seguem o padrio internacional adotado para essas obras, sendo o sistema de
chamada composto pela sigla da obra seguida pelo algarismo arabico que indica o paragrafo ou parte do livro.
Em NT o termo “Intro.” serve para indicar trechos da introdugédo dessa obra, e é seguido pelo algarismo arabico
para indicar o paragrafo. Em GM o algarismo romano indica a dissertagdo. As demais citagdes seguem o padrao
autor-data.

4 A frase “tudo ¢ agua” é atribuida a Tales de Mileto por Aristoteles. Essa informacéo foi repassada nos
anos seguintes pelos aristotélicos que acreditavam que ela inaugurou a filosofia na Grécia antiga. Nao existe,
porém, algum fragmento atribuido ao préprio Tales capaz de atestar a autoria da frase. Para mais informagdes
sobre o pensamento de Tales e a expressdo “tudo ¢ dgua” ver o cap. 4 do Livro I da Metafisica de Aristoteles, os
textos de Hegel e Nietzsche sobre Tales presentes no volume da Cole¢ido Os pensadores dedicados aos pré-so-
craticos e o texto de Bruni (1993).
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apari¢do” (NT 4) que € objeto de andlise em NT ¢ que o que torna possivel falar em uma teo-
ria nietzschiana da aparéncia conscientemente intencionada. Também ¢é o que torna possivel
dizer que para Nietzsche o conhecimento é algo impossivel.

Certamente Nietzche ndo quer dizer com isso que a ciéncia ou “entendimento calcula-
dor” nao tenha seu papel significante de se manter no “encal¢o” da filosofia para frear o seu
impulso ao “além” (FTG 3). Até mesmo com Tales o “filosofar indemonstréavel tem ainda um
valor [...] fica ainda, sempre, depois de destrocado o edificio cientifico, um resto; e precisa-
mente nesse resto hd uma forga propulsora e como que a esperanca de uma futura fecundi-
dade” (FTG 3). Assim como qualquer tipo de gndsi (conhecimento), a epistéme também se
desenvolveu em busca de uma “verdade” (VM 1) ou “esséncia” e “nucleo das coisas” (FTG 3).
A aparéncia nunca foi o alvo do conhecimento. Aceitar o conhecimento ¢, pois, concordar
que existe uma verdade, que se inacessivel que a0 menos possa servir de meta. Nietzsche, en-
tretanto, esta convencido que ¢ o ser humano quem “dota” (FT'G 3) a natureza de significados,
que qualquer tipo de representagio é, pois, necessariamente uma copia falsa, uma “mentira”
no sentido extra-moral (VM 1). E exatamente nesse sentido de dissimulacdo consciente, de
invencao de imagens ou aceitacao de copias infiéis, que Nietzsche valoriza a aparéncia na
representacdo do mundo. E assim que os cientistas e filosofos devem ser “conscientes” da
aparéncia, assim como o “artista” (FTG 3). O artista faz de conta que suas representacdes sio
verdadeiras, ele possui consciéncia de que o que tem a mostrar ¢ tdo somente a aparéncia.
Ele deve, entdo, proceder de maneira intencional como se sua linguagem correspondesse ao
mundo. Esse mesmo tipo de encenagdo também deve ser encontrado nas formas que o fil6-
sofo, cientista, religioso, moralista e qualquer outro que busque representar o mundo adote.
Qualquer representa¢ao do mundo deve ser consciente e intencionada, como o resultado da
criatividade artistica, na medida em que representar significa o esfor¢o para construir ima-
gens “falsas” (FTG 3) ou “metaforas” (VM 2) sobre o mundo. Entretanto, o tedrico, aquele que
“busca ressoar em si mesmo o clangor total do mundo e, de si mesmo, expd-lo em conceitos”
(FTG 3), apegado a tradigao da razdo, acredita de maneira exagerada no conhecimento, na
verdade e no nucleo das coisas, e esquece o limite bioldgico que o separa do mundo.

Antes mesmo de Tales, a crenga exagerada no conhecimento ja ocorria em um outro
tipo de patamar de gnési, chamada de empeiria (experiéncia ou senso-comum). A empeiria é
o conhecimento com base na experiéncia imediata, reproduzido de maneira oral de geragao
em gera¢ao, e que possui carater dogmatico, pois ndo admite a critica. Esse tipo de conhe-
cimento foi classificado pelos gregos em trés tipos. Um deles ¢é a aisthesis (sensagao, obser-
vagdo sensivel ou experiéncia imediata), o tipo de conhecimento mais comum e facil, pois é
construido com base nos sentidos. Um outro ¢ a déxa (opinido), que os gregos distinguiam
em dois tipos: o dokéo (o decidir ou julgar segundo as regras de um grupo), como ocorre nas
assembleias e nos debates politicos; e o doxdzo (o adotar opinides comumente admitidas),
quando se acredita em narrativas comuns que sdo reproduzidas de maneira oral, sem qual-
quer rigor critico. Um terceiro tipo de empeiria é a pistis (crenga ou explicagées com base na
fé), que é dividida em mythos (explicacao mistica ou religiosa sobre a realidade) e tragodia
(culto teatral, depois religioso e politico, que imita a vida da cidade). A tragodia é um tipo
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diferente de empeiria pois se desenvolve ndo em busca de uma correspondéncia com os fatos
ou a objetividade, mas em busca de uma correspondéncia com a vontade, que é o elemen-
to fundamental da ontologia nietzschiana do periodo da juventude.® As novas observagdes
sobre os astros, clima, acontecimentos geologicos e outros fendmenos naturais estimularam
entre os gregos a necessidade de critica em relagdo aos discursos apresentados pela empeiria
para representar a physis. Assim, contraposto ao tipo dogmatico de gndsi, Tales se tornou
um “mestre criador” (FTG 3) e inventou o conhecimento chamado pelos gregos de epistéme.
Alias, Tales inventou os trés primeiros tipos de epistéme: a physiologia (o l6gos ou conheci-
mento racional sobre a physis); a kosmologia (a didnoia ou conhecimento matematico sobre o
késmos ou ordem do céu); e a philosophia (a theoria ou contemplagao filoséfica sobre o arkhé
ou principio da physis).

Mas, embora distinto do dogmatico e mitico, em Tales também o conhecimento se
desenvolveu em busca de uma “verdade” (FTG 3). Quando ele disse que “tudo ¢é agua” ele
acreditou ter encontrado o conhecimento tltimo das coisas, a visao geral de que “tudo é um”.
Porém, o maximo que Tales conseguiu em rela¢gdo ao mundo foi apresentar uma imagem
falsa, particular, humana. Tales ndo construiu nenhuma visao geral do tipo que interessa aos
filésofos, mas apenas uma experiéncia que é sempre particular. Ao construir um enunciado
geral sobre as coisas Tales ultrapassou o “limite” (FTG 3) de nossas capacidades bioldgicas
para especular a existéncia de algo. O que o pensar filoséfico conseguiu com Tales foi apenas
tocar no “dorso” das coisas, pois embora seja “o unico meio de comunicar o contemplado’, é
ainda “um meio raquitico, no fundo uma transposi¢ao metaférica, totalmente infiel, em uma
esfera e lingua diferentes” (FTG 3).

Contraposto a esse tipo de otimismo em rela¢ao ao conhecimento, Nietzsche ponderou
que o conhecimento nao é possivel, sendo a “verdade” uma cren¢a “ilogica” e “fantasiosa”
que move todo conhecimento (FTG 3). Tanto a empeiria (com a excegdo das artes dionisia-
cas como a tragédia e o ditirambo) quanto a epistéme desconsideraram a aparéncia em suas
formas de representagao. Contudo, tanto a empeiria como a epistéme sao formas de ficgoes,
aproximagodes, simula¢des, imagens, simulacros, metaforas, mentiras, enfim, aparéncia, e so-
mente assim poderiamos enxergar algum valor na teoria do conhecimento. Nesse sentido ha
muito de Kant em Nietzsche.®

E importante verificar que o “salto” (FTG 3) de Tales ocorreu mediante uma indugio.
De um ponto de vista 1dgico, a indugdo é o método que consiste em analisar casos particu-
lares e semelhantes e em seguida construir uma visdo geral sobre eles. O que impeliu Tales a
hipotese geral da agua foram exatamente as suas observagoes particulares sobre o mundo. Ele
observou que a dgua se apresenta sob as mais variadas formas e estados da natureza (liquido,

5 Em 1873 Nietzsche seguiu a perspectiva de Arthur Schopenhauer (1788-1860) de que a vontade é o
elemento fundamental da vida e, consequentemente, o elemento metafisico de toda forma de representagéo.

6 Para Kant o conhecimento da coisa em si ndo é possivel, sendo o maximo que podemos fazer em
relacdo aos objetos é pensar neles pelas analogias que fazemos com as experiéncias. Sobre as analogias da expe-
riéncia em Kant ver Camilo (2023).
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solido e gasoso), e por isso pensou que a agua seria a causa de todos os seres. Observou tam-
bém que a agua estava diretamente ligada a vida como um todo, ja que a semente precisa da
agua para germinar, o cadaver se desidrata, o sémen nos animais ¢ liquido e ha fertilidade
na terra apos a cheia do Nilo. Ainda fez observagoes sobre a existéncia de fosseis de animais
marinhos nas montanhas e em grandes altitudes, acreditando, assim, que no inicio tudo esta-
va coberto por agua. Foram as observagoes particulares de Tales sobre o umido que lhe per-
mitiram o “salto” filoséfico para o “além”, em busca da verdade, e “se para isso se serviu, sem
duvida, da ciéncia e do demonstravel, mas logo saltou por sobre eles, isso ¢ igualmente um
cardter tipico da cabega filosdfica” (FTG 3). E preciso reconhecer que com a epistéme Tales
inventou a epagogé (indugao), que séculos depois se desenvolvera como fundamento logico
da ciéncia moderna.’” E pela epagogé ou “intuicdo filoséfica” que emerge o conceito em Tales,
“mas o conceito de grandeza ¢ mutavel, tanto no dominio moral quanto no estético’, desse
modo a epistéme ainda “é, decerto, por um lado, o inico meio de comunicar o contemplado,
mas um meio raquitico, no fundo uma transposi¢ao metafdrica, totalmente infiel, em uma
esfera e lingua diferentes” (FTG 3). Ou seja, o que Nietzsche rejeita ndo é a logica indutiva
em si, mas a falta de consciéncia dos cientistas, filésofos, investigadores, de que o resultado
da indugdo nada mais é que uma imagem provavel e falsa. O objeto da epistéme foi, pois, a
aparéncia, ndo a verdade, o que explica o elogio de Nietzsche ao artista (FREZZATTI JR,,
2017; COSTA, 2021). Mas, de onde vem esse impulso a verdade? Essa questao relevante sera
melhor tratada por Nietzsche em seus escritos mais tardios.

2 AS PONDERACOES CONFORME EM GC E GM

Em GM Nietzsche continuou interessado em diagnosticar o problema do conhecimen-
to, mas desta vez com uma maior énfase no que diz respeito a influéncia do ideal ascético
na crenca da verdade. Segundo Nietzsche, a filosofia se desenvolveu conforme “a crenga no
proprio ideal ascético, embora sob a forma de seu imperativo inconsciente” (GM I11, 24). Nao
somente a filosofia, mas a ciéncia, ja nascem como reprodutoras do ideal ascético. O “ideal
ascético” é o meio encontrado pelos impotentes ou desprovidos de forga fisica para se con-
servar (GM I, 6). Os fracos fazem uso da “inteligéncia” como “uma condi¢io de existéncia”
(GM I, 10), pois essa é a inica ferramenta que dispdem contra a vitalidade fisica dos fortes.
Por isso Nietzsche diz que os sacerdotes sdo “os mais terriveis inimigos”, pois eles sao “os mais
impotentes” (GM I, 7). E nesse sentido que o poder espiritual do sacerdote é o que gera e
sustenta a “vontade de verdade” (GM III, 24).® A crenga num valor metafisico, num valor em
si de verdade, é a consagracao do ideal ascético.

A nossa fé na ciéncia repousa ainda numa crenga metafisica — que
também nos, que hoje buscamos o conhecimento, nos, ateus e anti-

7 A “ciéncia moderna” aqui se refere a ciéncia indutiva e dedutiva-experimental do século XVII, que é
rejeitada por Nietzsche no século XIX e que serviu de base para a imagem de ciéncia no século XX.

8 Para um maior esclarecimento sobre a critica nietzschiana a vontade de verdade, ver também o texto
51 do livro Gaia ciéncia, intitulado “Senso de verdade’, o texto 344 da mesma obra intitulado “Em que medida
também nods ainda somos devotos”, e o livro V dessa mesma obra, intitulado “Nés, os impavidos”
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metafisicos, ainda tiramos nossa flama daquele fogo que uma fé mi-
lenar acendeu aquela crenca crista, que era também de Platao, de que
Deus é a verdade, de que a verdade ¢ divina... (GC 344).

Em seus escritos do periodo de transi¢do, como GC, Nietzsche rejeita a ciéncia mo-
derna porque ela esta influenciada por uma “fé milenar”, uma certa “crenga metafisica” que
move o filésofo em sua tentativa de representar o mundo. Com a influéncia do ideal ascético
o filésofo, como Tales, realmente acredita poder estar no rastro de uma verdade. E, pois, em
vista de uma fantasia ilogica que o fildsofo é incentivado a crer que os seus aparatos biolo-
gicos sdo capazes de conhecer o principio das coisas. Como todo tipo de gndsi, a filosofia ja
nasce como um impulso a verdade, e no lugar da consciéncia em relagdo a aparéncia, temos a
“utilidade [...] esquecida” (GM 2) para conservar aqueles que sdo desprovidos de for¢a fisica.

Assim é que o conhecimento foi utilizado “como um meio para a conservagdo do in-
dividuo’, sendo o conhecimento, e também a linguagem, moral e tudo que possui uma natu-
reza espiritual, “o meio pelo qual os individuos mais fracos, menos robustos, se conservam,
aqueles aos quais esta vedado travar uma luta pela existéncia com chifres ou presas aguca-
das” (VM 1). Ja nos escritos do periodo da juventude Nietzsche ressalta que a utilidade do
conhecimento ou intelecto humano foi a propagacao do ideal acético, que o conhecimento
“foi concedido apenas como meio auxiliar aos mais infelizes, delicados e pereciveis dos seres,
para firma-los um minuto na existéncia” (VM 1). Nos escritos mais tardios, Nietzsche desen-
volveu ainda mais essa ideia, enfatizando que a Uinica arma que os impotentes dispdem con-
tra os que possuem vitalidade fisica é o intelecto, dai que podem ser mais ardilosos, violentos,
eficientes e enganadores. A “revolta dos escravos na moral: aquela rebelido que tem atras de
si dois mil anos de histéria, e que hoje perdemos de vista, porque foi vitoriosa...” (GM I, 7),
inverteu os valores “bom” e “mau” para conservar uma espécie menos favorecida. E porque
o outro é forte que o escravo acredita poder se tornar bom. Por isso a a¢ao do escravo é es-
sencialmente negadora porque “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 ‘ndo-eu’ - e este Nao
é seu ato criador” (GM I, 10). E a partir do outro que o escravo se enxerga enquanto imagem
e, dessa forma, pode conservar seu tipo de vida degenerada. Justamente por isso, a agao do
escravo é na realidade uma reagdo porque desde o inicio sua acao é movida por uma poténcia
externa, vinda de um outro, sua agdo ¢ fundamentalmente “reagdo” (negativa). O nobre nao
precisa do outro para ser quem &, ele apenas ver o outro como o diferente, em um sentido
nao moral. Segundo Nietzsche, apds a bem-sucedida “inversao de valores”, foi a moral escra-
va que acabou predominando, sendo a filosofia e todas as institui¢oes humanas meios para a
reprodugio do ideal ascético, sob sua forma mais velada. A utilidade do ideal ascético foi o
que levou toda epistéme a crenga na existéncia de uma “verdade”. Pois perante uma verdade
ou uma realidade universal e geral, todos sao iguais. O problema nao ¢é da epistéme em si, ou
no caso de Tales, da indugao, mas da maneira como ela serviu de propagagdo do ideal ascé-
tico, afim de cumprir a “utilidade” para aqueles menos favorecidos. Assim, conforme a tese
nietzschiana, tornou-se a filosofia e todas as demais formas de gndsi um asceticismo em alto
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grau, “niilismo’, na medida em que foram influenciadas pelo ideal ascético e o fildésofo vai,
pouco a pouco, negando a si e a aparéncia que é a vida (GM I, 12).

Por isso, Nietzsche escreveu que alcado por essa “poténcia alheia’, o ideal ascético, Tales
inaugura a filosofia e, a0 mesmo tempo, o limite que a separa da “prudéncia” (FTG 3). Essa
poténcia externa nada mais ¢ do que a crenca na verdade e na possibilidade de contempla-la
pela filosofia, ou conforme se dira posteriormente, a crenga na existéncia de um “Ser” que
iguala todos em uma unidade. O inicio do afastamento do filésofo de si e de seu mundo ¢
também o inicio de sua decadéncia, que ele ndo saberd, ao menos por um momento, em
que se encontra. Segundo Nietzsche o que marcou profundamente o desenvolvimento na
Grécia antiga da filosofia como forma de representagdo do mundo foi o equilibrio entre os
dois impulsos contrarios: o dionisiaco, ligado a aparéncia, ao lado cruel da vida, a tragédia
e a musica, e o apolinio, ligado a verdade, a filosofia e a ciéncia. A tese nietzschiana é que as
vitalidades da cultura e do grego se deram ao desenvolvimento de ambos os impulsos, e o
adoecimento das mesmas sobreveio ao advento do homem racional, com Socrates. Pelo me-
nos, pondera Nietzsche, o filosofar de Tales e dos demais filosofos pré-socraticos “tem ainda
o seu valor” pois, apesar de se desenvolverem em busca de uma verdade, souberam também
considerar de maneira consciente a aparéncia em suas formas de explicagdo e representagao.
Certamente a agua ¢ fisica e ela serviu como uma imagem falsa para representar o arkhé da
physis. Foi Sécrates quem poOs fim a consciéncia da aparéncia na epistéme. Seu erro foi nao
ter percebido que o discurso filoséfico apenas comunicava uma imagem falsa. Assim como
no drama, em que o ator desde sempre deve ser consciente que a realidade que esta repre-
sentando pelos gestos e pela fala é falsa, de maneira que possamos dizer que desde o inicio
o ator reconhece uma certa limitagdo em relagdo a sua representaciao aparente do mundo:
reconhece a aparéncia ou as imagens falsas pelos seus gestos. O ator dramatico, o fildsofo
contemplativo, o cientista experimental, o sujeito da moral, o pregador religioso, todos que
desejam representar quer uma parte quer o todo da vida devem reconhecer-se como simu-
ladores, ndo como os porta vozes da verdade sobre o mundo. Esse é o ponto fundamental
que esta por tras do elogio nietzschiano aos filésofos pré-socraticos. Segundo Nietzsche os
filosofos pré-socraticos foram os tnicos que souberam considerar o equilibrio dos princi-
pios apolineo e dionisiaco nas suas formas de representagdo e explicagdo do mundo, e que
Sécrates inaugurou o cientista ou tedrico da verdade que possui a vontade de verdade e, con-
sequentemente, de nega¢ao da aparéncia. Foi a partir de Sdcrates que se comegou a valorizar
a verdade como racional e alcangavel. Entretanto, o “filosofar indemonstravel” de Tales tem
ainda o seu valor “em pretender ser em todo caso ndo mistico e ndo alegérico” (FTG 3). E
somente por essa razao que Nietzsche elogia a filosofia nascente de Tales. Em Tales também
havia uma certa aptiddo para o conhecimento, para a verdade, mas ele expds suas ideias a
partir da compreensao da matéria, ou mais exatamente do imido e gragas a indugao se tor-
nou o primeiro fisico do ocidente. Ha um certo equilibrio em Tales com a hipdtese da agua,
assim como em todos os pré-socraticos que utilizam uma imagem fisica e aparente para re-
presentar o mundo. A agdo do filésofo esta completamente influenciada pelo que ele observa
da physis e, se estiver influenciado pelos valores da sociedade comum, entdo o filésofo nao
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sera livre em suas formas de representa¢ao porque estard sempre no rasto do ideal ascético,
sua acao sera essencialmente uma reagao.

CONCLUSAO

Nietzsche é um filésofo do século XIX que tem muito a acrescentar aos debates da
filosofia da ciéncia no século XXI, na medida em que a filosofia da ciéncia no século XXI
esta preocupada em debater o papel da aparéncia para a construgdo de representagdes so-
bre o mundo conforme os estudos da filosofia da ficgdo.’ E interessante notar que apesar de
apresentar contribui¢des significativas para a filosofia da ficgdo, como a teoria da aparéncia
conscientemente intencionada e a critica ao valor de verdade, Nietzsche ainda é um fil6sofo
pouco mencionado. Alids, boa parte das ideias acerca do valor dos modelos cientificos em
representar o mundo sdo ideias que podem ser encontradas ja em Nietzsche, embora de uma
maneira ndo explicita. Ao consultar as ideias nietzschianas, o fildsofo da ciéncia deve refletir
se a atitude do fildsofo pressupde certa dignidade ao fildsofo, que deve ser livre no agir, quan-
do escolhe colocar a si proprio como principio de sua agdo. Assim, na constru¢do de suas
imagens sobre o mundo ele precisa ter a consciéncia do artista, e enxergar que somente ha
valor na aparéncia e que, portanto, suas imagens sobre o mundo nao sdo realmente corres-
pondentes, mais necessariamente falsas. Por outro lado, quando o filésofo pressupde a exis-
téncia de uma verdade alheia e que existe uma coisa chamada de conhecimento ele esquece
de si como um inventor de imagens falsas sobre a physis e passa a seguir o padrao do cientista
tedrico, aquele cujo trabalho é desenvolvido para a reprodugao do ideal ascético. A pergunta
sobre quem ¢ o fildsofo necessariamente remonta a uma pergunta sobre o agir do filésofo,
pois é pela agdo que o fildsofo pode ser livre e pela criatividade construir suas imagens falsas
sobre o mundo.

O filésofo que pressupde sua fé na metafisica, como Tales, afirma, por isso mesmo,
sua fé em algo distinto de si mesmo. Mas, a0 menos, Tales soube dosar entre a aparéncia e a
verdade e considerar uma substancia fisica para intuir o mundo. Isso ¢ elogiavel na postura
de Tales. Mas, Tales ainda permaneceu acreditando no conhecimento e na verdade, sua ati-
tude nao é de todo livre. Somente ao se desprender dos valores universais o filésofo pode se
autocriar, se remediar contra as poténcias externas e efetivamente tornar a filosofia um saber
para a aparéncia.
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“Nem entre lobos e ovelhas existe conciliacao”, mapeando a
influéncia de Homero na formula¢ao da moralidade senhor-
escravo em Nietzsche.

Daniel Russi Reilly’!

RESUMO: O legado da civilizagdo grega ¢ um dos temas mais proeminentes na obra de Nietzsche. Entre eu-
logias a Heraclito e dentincias contra Socrates, o nome de Homero ganha destaque. Mencionado inimeras
vezes nas suas composigoes, o autor é frequentemente encontrado ao lado das principais teses concebidas pelo
filosofo. Com base neste destaque concedido a Homero, ¢é investigado em que medida as referéncias ao poeta
chegaram a influenciar a reflexdo sobre a moral de senhores e a de escravos exposta na primeira dissertagdo
da Genealogia da Moral. Assim, evidencia-se a importancia do agonismo na obra de Homero, o qual, para
Nietzsche, se refere a uma forma de rivalidade considerada indispensavel para a forma¢ao de uma moralidade
saudavel. Portanto, segundo o fil6sofo, o conflito é elemento crucial na compreensido do desenvolvimento mo-
ral das sociedades, percebido como um redirecionador do antagonismo social destrutivo transformando-o em
exibi¢des publicas competitivas, vistas por Nietzsche como socialmente integrativas, pois afirmam, a partir de
regras sancionadas pela comunidade, a legitimidade da busca pessoal por prestigio. Assim, infere-se a estreita
relacdo entre agonismo e moralidade de senhores e escravos: enquanto os valores nobres sdo expressos na com-
peticdo, os valores plebeus buscam suplantar o conflito que os ameaga existencialmente.

PALAVRAS-CHAVE: Nietzsche. Homero. Agonismo.

INTRODUCAO

Heranga da sua vocagao de fildlogo, o legado da civilizagao grega ¢ um dos temas mais
proeminentes na obra de Friedrich Nietzsche. Entre eulogias a Heraclito e dentincias contra
Socrates, um nome em particular ganha destaque — o de Homero. Mencionado inimeras
vezes no decorrer de suas composi¢des, o autor é frequentemente encontrado ao lado das
principais teses concebidas pelo filésofo.

Tomando por base este destaque especial concedido por Nietzsche a Homero, o pre-
sente trabalho objetiva investigar em que medida as referéncias ao poeta grego chegaram a
influenciar a conhecida reflexao do filésofo alemao sobre a moral de senhores e a moral de
escravos, tal como exposta na primeira dissertacao da Genealogia da Moral.

Procurando ressignificar a busca filoséfica pela origem dos valores, Nietzsche mobili-
za ferramentas analiticas entdo inéditas proporcionadas pelo desenvolvimento da “fisiologia
moderna, zoologia e neurologia” para assumir a tarefa de sondar a finalidade da existéncia
humana (ACAMPORA, 2013, p. 15, tradu¢do nossa).

1 Graduando em Filosofia e em Ciéncias e Humanidades pela Universidade Federal do ABC; instituigdo
financiadora da pesquisa: Universidade Federal do ABC. E-mail: danielrussireilly1898@outlook.com
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Em tal contexto histérico, com a popularizagao da biologia evolucionista de Darwin,
difunde-se entre a intelectualidade europeia a nogao de que o comportamento humano seria
norteado pelas imposi¢des da selegdo natural regulada pelo principio da gregariedade, de
modo que o estudo cientifico da origem dos juizos de valor confirmaria a importancia da
solidariedade e do altruismo como meios que asseguram a existéncia da espécie.

Mas Nietzsche, que vé na explicacdo darwinista pretensoes teleologicas, reconhece que
modos de organizagao social refletem a fluidez das categorias filosdficas de identidade e de
significado que existem exclusivamente num plano de imanéncia inerentemente dinamico a
partir do qual o sujeito é inferido apenas enquanto componente de uma relagao diferencial e
antagOnica contra aquilo que se opde e contra aquilo que resiste a sua expansao:

Vontade de poténcia, portanto, ndo deve ser entendida apenas a
partir de estados individuais, mesmo estados bem-sucedidos, por-
que designa um campo de forca tensional, dentro do qual estados
individuais moldam a si mesmos buscando superar outras esferas de
poder. (HATAB, 2018, p.106, tradu¢ao nossa).

Da mesma maneira, no Anticristo, Nietzsche descreve: “O que é felicidade? — O sen-
timento de que o poder cresce, de que uma resisténcia é superada” (NIETZSCHE, AC, 2).
Portanto, o filésofo aponta que o grau de vitalidade do sujeito depende do processo continuo
de superacao de resisténcias e que, para que isto ocorra, exige-se a disposi¢do necessaria de
obstaculos que lhe oferecam oposi¢do e os quais deve exceder e ndo simplesmente destruir,
dado que sua dissolugao resultaria na eliminagao da luta.

1 A DISPUTA DE HOMERO

Elaboragdes preliminares desta teoria, que mostram a influéncia da literatura épica
na obra de Nietzsche, sao apresentadas em A Disputa de Homero de 1873, nas quais o autor
apresenta uma apreciagdo positiva do conflito como fonte da magnificéncia da civilizagao
grega. Para tanto, Nietzsche recorre a obra Os Trabalhos e os Dias de Hesiodo, na qual o poeta
expde a existéncia duas divindades que, embora atendam pelo mesmo nome de Eris, sdo a
antropomorfiza¢do de dois ideais distintos de discérdia.

Nascidas da deusa Noite, Hesiodo discorre sobre uma “boa” Eris que inspira a humani-
dade a diligéncia profissional por meio da difusao do sentimento competitivo que impele os
homens a se esfor¢arem para alcangar a proeza em alguma area técnica como condi¢ao para
que sua reputacio seja reconhecida, assim como menciona uma “m4” Eris que, descrita em
termos estritamente militares, instiga a violéncia implacavel e a carnificina aniquiladora. A
caracterizagdo da “boa” Eris com uma personalidade positiva é particularmente importante
quando se considera a concep¢ao de Hesiodo do trabalho como castigo divino, pois, como
narra o poeta, antes da punigdo por parte de Zeus as transgressdes de Prometeu, a qual con-
dena a humanidade a labuta, “vivia sobre a terra a grei dos humanos a recato dos males, dos
dificeis trabalhos, das terriveis doencas que a0 homem péem fim. ” (HESIODO, 1996, p. 29).
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Outra instancia em que Hesiodo devota o hexdmetro dactilico para capturar a natureza
da discordia é encontrada na Teogonia, mas, destoando do que ¢ apresentado n'Os Trabalhos
e o Dias, Eris aparece na obra de maneira inconfundivelmente divergente — apresentada
como unilateralmente destrutiva, como a raiz do frenesi beligerante e como a causadora da
matanga irrestrita, a deusa é descrita aqui como filha tnica.

A resposta para esta confusao reside no fato de que a pretensao de Hesiodo em as-
sumir a tarefa de mensageiro dos comunicados divinos, como reivindicado na abertura da
Teogonia, é interrompida no instante em que menciona as Erides (NAGLER, 1992, p. 88). Ao
fazer isso, ele deixa de lado sua fungdo de veiculo de enunciagdo das Musas, a quem atribui
a verdadeira autoria da composigdo, para falar por si mesmo, indicando que as Erides nio
representam qualidades morais, mas que sdo apenas concebidas subjetivamente pelos ho-
mens desta maneira. Em outras palavras, esta polaridade para os gregos é menos rigorosa do

que convencionado.

Assim sendo, uma exegese mais atenciosa revela que a dualidade é, na realidade, uma
formalidade linguistica e nao um entendimento de que o conflito seja de fato binario, pois

A discérdia se localiza em seu texto, em sua linguagem, na forma de
uma tensao insoluvel. A discordia vibra como aquela forca de insta-
bilidade e precariedade que impede o texto de ser totalmente consis-
tente e deixa um excesso de significado indispensavel. Consequen-
temente, a propria descricdo da boa Eris em si contém sua prépria
desintegracdo. (Pucci, 1977, p. 131-32 apud Thalmann, 2004, p. 378,
traducdo nossa).

Para Nagler (op.cit,), as asser¢des conflituosas sobre a identidade de Eris, a auséncia de
um conceito positivo de paz em Hesiodo e o emprego de um léxico ambivalente aplicavel tan-
to a contextos intrapessoais quanto a bélicos para descrever as Erides indicam que a distin¢ao
que Hesiodo faz entre as deusas ndo ocorre no plano ontolégico, mas no fenomenoldgico.
Afinal, Hesiodo reconhece que os deuses prescrevem o conflito como indissociavel dos as-
suntos humanos, nao podendo ser evitado por completo. Como mencionado anteriormente,
a puni¢ao na forma de Pandora, que liberta o sofrimento contra a humanidade como represa-
lia a audacia de Prometeu, suspende a possibilidade de um futuro utépico. Em tltima analise,
ndo ha tanto uma divisdo absoluta entre formas positivas e negativas de conflito quanto ha
a afirmagdo de que ambas sdo coextensivas e que, portanto, é por vezes impossivel discernir
entre as duas. A constatagdo de Nagler também orienta a leitura de Acampora, que afirma:

Nietzsche entende o nascimento ou concepgdo da disputa criativa
como indicativo do reconhecimento de que o que nos inspira a lutar
também pode ser aquilo que nos inspira a buscar a exceléncia: des-
truicdo e cria¢do sdo os polos de um continuo da expressao do mes-
mo impulso. (ACAMPORA, 2013, p. 20, tradu¢do nossa).
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Embora a dualidade na forma em que as Erides sio apresentadas na obra de Hesiodo
seja idiossincratica ao autor, ela encerra conceitualmente o tema central que subjaz todos
os textos do ciclo épico, particularmente os textos homéricos: a incidéncia da discordia é
localizavel em passagens emblematicas da Iliada e da Odisseia que reiteram a visao mitificada
de que toda forma de competi¢do ¢ uma negociagao instavel entre violéncia e cooperagao.

No livro 23 da Iliada, o duelo a principio amistoso entre Diomedes e Ajax durante os
jogos funebres em honra a Patroclo quase encontra um desfecho tragico se nao fosse pela in-
tervenc¢ao de Aquiles; o climax da Odisseia no livro 22 se resume ao fim do cortejo matrimo-
nial competitivo organizado pelos pretendentes da nobreza de Itaca que sdo impiedosamente
mortos por Odisseu; mais flagrante, no livro 20 da Iliada, a ordem divina sustentada pelos
olimpianos é desfeita quando os proprios deuses lutam entre si para proporcionar a vitoria
aos herdis os quais pessoalmente protegem.

Na realidade, Nietzsche vé nesse espirito heroico de Homero o pioneiro de uma dispo-
sicdo mais afirmativa ja que, para o autor, Homero representa a transvaloriza¢ao de uma visao
que entende o trabalho como a finalidade da existéncia humana (consagrado por Hesiodo)
para uma na qual a for¢a é o agente que sanciona significado a realidade, e nao o fatalismo
que reduz a humanidade a labuta (ACAMPORA, 2002, p. 31-2).

Thalmann (2004, p. 381-3) identifica a origem histdrica desta preocupagao cultural:
a separagdo entre uma “boa” e uma “ma” discdrdia é reflexiva da atitude primitiva grega
que comega a encarar o conflito fundamentado na aspira¢ao da nascente polis em buscar a
instrumentalizagdo da violéncia para a manutengdo da nova gestao de Estado que passa a se
constituir no século VIII A.E.C.2

Essa divisao ¢ a tradugdo do esforco coletivo em redirecionar o antagonismo destrutivo
das sociedades aristocraticas da Idade das Trevas grega — onde prevaleciam vontades corpo-
rativas socialmente entrépicas — tanto para expedi¢des militares contra inimigos externos,
os quais tornavam expediente a demonstra¢ao heroica de bravura, como também para ca-
naliza-las em exibi¢cdes publicas competitivas para cultivar efeitos socialmente integrativos,
uma vez que o agonismo por exceléncia, como descreve Nietzsche, afirma a legitimidade da
busca pessoal por prestigio alicercado num arranjo de regras sancionado e fixado pela comu-
nidade, o qual deve ser respeitado para que o proprio funcionamento da competi¢do possa
ocorrer. Os critérios de avaliagdo, por sua vez, sdo flexiveis porque se deslocam conforme o
desempenho extraordinario de certos jogadores excedem o padrao avaliativo previamente

2 A conclusdo de Thalmann coincide com o que Nietzsche vé como a orientagao moral das sociedades
primitivas: o Estado pré-moderno acomoda a violéncia para assegurar sua preservacao, de modo que “certos
impulsos fortes e perigosos, como o espirito empreendedor, a temeridade, a sede de vinganga, a asttcia, a rapa-
cidade, a 4nsia de dominio, que até entdo tinham de ser ndo apenas respeitados como socialmente tteis [sdo]
cultivados e acentuados (porque necessitava-se constantemente deles em meio aos perigos do todo, contra os
inimigos deste)” (NIETZSCHE, ABM, 201). Assim, “o maior dos prazeres para homens em estado de guerra,
numa comunidade pequena e sempre ameacgada, onde reina a mais severa moralidade [é o] prazer na cruelda-
de” (Id., A, 18).
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estabelecido, proporcionando um ecossistema baseado na dinamicidade de modelos de valo-
racao. Em suma, o conflito é restringido segundo principios de reciprocidade.

Porém, para que se mantenham os efeitos positivos da disputa, é preciso que as ambi-
¢oes dos competidores residam no equilibrio delicado de uma rede de relagdes sustentada,
paradoxalmente, pela tensao. Quando a disposi¢do cultural necessaria para a manuten¢do
do dgon vacila, personalidades demasiadamente gananciosas obtém a abertura para alcangar
um prestigio excepcional cujo grau as torna imunes de serem contestadas pelos concidadaos
através dos meios regulares dispostos pela competi¢ao, ameagando tornar obsoleta a prépria
existéncia do dgon, que deve ser suprimido por aqueles que buscam monopolizar o poder,
demonstrando que “o elemento agonistico é também o perigo em todo desenvolvimento;
superestimula o impulso criativo — o caso mais feliz no desenvolvimento; quando varios
génios se impdem mutuamente limites uns aos outros.” (NIETZSCHE, FP 5 [146], primave-
ra-verdo de 1875).

Da mesma maneira, na Iliada,

a forca aparece como a realidade e a ilusdo suprema da vida. A for-
¢a, para Homero, é divina na medida em que representa uma supe-
rabundéncia de vida que resplandece no desprezo da morte (...); é
detestavel na medida em que contém (...) um impulso cego que sem-
pre a empurra até o fim de seu caminho, para sua propria aboli¢io e
obliteragao dos préprios valores que engendrou. (BESPALOFE, 1947,
p. 44-45 apud SCHEIN, 1984, p.84, traduc¢ao nossa).

A celebragio enérgica de Eris por Homero, argumenta Nietzsche, inspira as geracdes
futuras de tal maneira que as relagdes sociais sdo configuradas especificamente para alimentar
o potencial arrebatador do conflito, contribuindo, assim, para a ascensdo do mundo helénico.

O reconhecimento da discérdia como condutora da cultura grega é consequentemente
o reconhecimento do agonismo como uma determinada organizagao de forgas que propicia
o exercicio da vontade individual por multiplos sujeitos, cuja expansividade cria inevitavel-
mente um campo de disputas no qual se enfrentam perspectivas antagénicas. De acordo com
Nietzsche, o conflito é, dessa maneira, o instrumento que o homem emprega para maximizar
suas potencialidades.

Essa observa¢ao embasa um ethos compreensivo que prescreve a correspondéncia en-
tre aspiragdes pessoais e o engrandecimento da poélis — a busca por exceléncia individual
eleva o prestigio da nagdo quando o triunfo por parte dos atletas ou poetas inscritos em
competigOes esportivas e literarias aprofundam a deferéncia da polis da qual o competidor
se declara cidadao.

A manifestagao politica do agonismo ¢ atestada na centralidade do ostracismo no sis-
tema juridico ateniense, que, ao contrario do comumente assumido pela erudi¢ao tradicio-
nal, constata Nietzsche, ndo se limitava somente a uma medida institucional para impedir a
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concentragao de autoridade nas méaos de politicos imperiosos e famintos por conquista abso-
luta, mas é sentenciada acima de tudo para inspirar o desenvolvimento civico que garante a
circulagdo de poder ao assegurar a pluralidade mediante a manutengao da disputa entre va-
rios atores no processo deliberativo. Assim, a sangdo do agonismo ¢ o reconhecimento de que

Pode-se derrotar um oponente de pelo menos duas maneiras: ou
convocando um desempenho superlativo de si mesmo, vencendo ao
superar sua oposi¢do, ou diminuindo as capacidades do oponente,
minando sua exceléncia ao diminuir sua oposi¢do. Um efeito deste
ultimo € o de baixar o nivel de exigéncia para o que é considerado o
melhor. Assim como os individuos podem manifestar esses modos
de agdo, as culturas e instituicdes podem regular, facilitar e encora-
jar diferentes formas de competi¢cdo que promovam e recompensem
diferentes formas de atividade. (ACAMPORA, 2013, p. 20, tradugdo
nossa).

Por outro lado, uma moral letargica que pressupde a “compaixdo para com todos os
sofrimentos e a reivindicagdo de uma igualdade de direitos politicos” (SALANSKIS, 2016, p.
113) reverte toda conjuntura politica baseada na competitividade genuina. No mundo liberal
que se sustenta no ethos socratico-platdnico-cristao e onde se equaliza o conflito a um insulto
a harmonia comunitaria, a dissolugao das institui¢des que envolvem as pessoas socialmente
através da disputa é, para Nietzsche, um sinal do processo de mediocrizagdo do ser humano,
sua transformag¢do num animal de rebanho que nega o conflito por considera-lo perigoso.

2 O ESTADO GREGO

No ensaio O Estado Grego, Nietzsche novamente evoca Homero para explorar a inte-
ragao tensional de morais antitéticas, e conclui que a sacralidade conferida a vida humana é
uma espécie de muleta metafisica sobre o qual o homem amansado se apoia para justificar
seu apego desesperado a vida diante do horror do sofrimento sem sentido.

Esse sentimentalismo moderno estipula uma concepgio de Estado que, quando com-
parado a acepgdo grega, é subtraido de dispositivos institucionais mediante os quais o conflito
encontra extravasao, como aquelas encontradas no tiranicidio e no ostracismo (KALYVAS,
2016, p. 28). Isso se da porque, para a democracia deliberativa habermasiana, a finalidade
da governanga ¢é a circunscri¢ao de perspectivas dispares que se nivelam por intermédio do
dialogo racional, tido como passo preliminar para o estabelecimento da consensualidade que
por sua vez pressupOe a preservacao da ordem ideal (MOUFFE, 1999, p. 749).

Nesse contexto, o homem pacificado reinterpreta os mecanismos que inspiravam o
cotidiano grego: para ele, a soberania ¢ incompativel com a alternancia de poder, uma vez
que a consensualidade se baseia num processo de centralizagao que legitima a si mesmo ao
definir como exemplar um temperamento que é receptivel a serviddo. Em outras palavras, a
penalizagdo de perspectivas que violam as convengdes morais torna-se indispensavel para a
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conservagao do regime social. Nessa busca por um denominador comum, o objetivo da leitu-
ra plebeia de “cultura” é a domesticagdo do homem, uma vez que se fixou como impreterivel
a restri¢ao do conflito que ameaca aviltar os resignados e vulneraveis. A indole humanista

escasseia cada vez mais a ocasido e a necessidade de educar o sen-
timento para o rigor e a dureza; e agora todo rigor, até mesmo na
justica, comeca a perturbar a consciéncia; uma elevada e dura no-
breza e responsabilidade prépria chegam quase a ofender e despertar
desconfianga, “o cordeiro’, mais ainda “a ovelha’, vence na estima.
(NIETZSCHE, ABM, 201).

De todo modo, Nietzsche afirma que o sentido do processo historico de transforma-
¢Oes culturais é figurado no embate entre distintas cosmovisoes, sendo que aquela que surge
vitoriosa o faz impondo-se aquela que a antecede. Assim, o Estado é inerentemente violento,
pois sua operagdo depende do dominio e da restricdo da individualidade, baseada no assu-
jeitamento — seu sentido é “arrogéincia, usurpagao, ato de violéncia” (NIETZSCHE, GM, II,
17). A concepgao contratualista, segundo a qual a paz é normativa, é, pois, uma mistificagao,
ja que todo direito e dever civico procedem em algum momento da violagdo da soberania
individual.

Diante disso, Nietzsche explica que os helénicos abragavam com orgulho a crueldade’
que ¢ inerente a politica, pois em torno do Estado e de seus mecanismos que dao formagao a
sociedade e a cultura o homem se despersonaliza ao submeter-se como instrumento de sua
vontade, s6 afirmando a si mesmo e a prépria plenitude na medida em que age como erupgéo
de seus impulsos. Homero é novamente mencionado quando indaga que

Essa rivalidade sangrenta de uma cidade contra outra, de uma fac¢ao
contra outra, essa cobica mortifera das pequenas guerras, o triunfo
do tigre sobre o cadaver do inimigo abatido, em poucas palavras a
renovagao ininterrupta daquelas cenas de batalha e horror em Trdia,
em cuja contempla¢do vemos Homero mergulhar cheio de entusias-
mo, como auténtico heleno — em que sentido interpretar tal barba-
rie inocente do estado grego? (CP, O Estado Grego, § 10).

De qualquer maneira, a universalizagao do liberalismo as custas da ética militar grega
demonstra que, embora o uso sistematico da brutalidade tenha sido o requisito para a emer-
géncia da identidade social do homem, a transfiguracao dos sistemas morais ressignificam a
estrutura politica adjacente — a fun¢ao do Estado é repensada com base na nova conjuntura
ideologica.

3 “Retirando o termo “crueldade” de seu horizonte hermenéutico tradicional, comumente marcado por
acepgdes moralizantes e psicopatoldgicas, (...) [ha] a ideia de que, sem um elevado grau de sacrificio, a eticida-
de do costume ndo poderia arvorar-se a nicleo ontoldgico do dever, isto é, caso ndo conseguisse, em estagios
“semisselvagens’, empreender uma luta sangrenta no interior da alma do homem, neutralizando ou simples-

mente extirpando os contra-impulsos avessos a0 amansamento das forcas indoceis da animalidade humana”
(BARROS, 2016, p. 169).
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Em vista disso, os diferentes imperativos que regulam o modo por meio do qual as
interagdes sociais sdo subsumidas surgem a partir de uma constelagao de estados fisiologicos
conflitantes que buscam definir a realidade a partir de um arranjo institucional mais adequa-
do para a realizagdo de suas aptidoes individuais. Essa disputa de perspectivas que explica a
obsolescéncia dos ideais gregos remonta ao momento no qual se pode visualizar a estratifica-
¢do social segundo os moldes de uma tipologia moral binaria: a de senhor-escravo.

3 GENEALOGIA DA MORAL, PRIMEIRA DISSERTACAO

A exploragdo mais metddica da influéncia homérica na conceituagao da dualidade mo-
ral proposta por Nietzsche é encontrada na primeira dissertagao da Genealogia da Moral. Na
obra, o fil6sofo ataca as conclusdes utilitaristas que defendem que a emergéncia da moralida-
de nas sociedades humanas encontra origem a partir daqueles a quem agdes altruistas foram
praticadas, de modo que algo ¢ julgado correto enquanto considerado expediente ao bem-
-estar coletivo. A qualidade moral “boa”, portanto, teria surgido quando sua fungéo social se
tornou tao introjetada que as circunstancias do seu surgimento desapareceram da memoria
publica.

Contudo, a moral, sugere Nietzsche, ndo ¢ fruto do consentimento humano, mas da
tensdo do conflito social, despontada das classes superiores que procuravam distanciar-se do
que é cultivado pelas classes subordinadas, confirmando suas prerrogativas pelo conceito que
Nietzsche denomina de pdthos da distancia: para sustentar suas prerrogativas, a aristocracia
se valia da opressao dos suditos ao reverenciar a si mesma como a razdo ordenadora da rea-
lidade para a qual tudo é redutivel a conservagao da sua autoridade.

Para Nietzsche, o nobre seria moldado por sua imprudéncia ao permitir-se tornar par-
ticipante do conflito e, por iniciativa pessoal, enquadra as convenc¢oes sociais de modo que
pode periodicamente, por meio do combate, transfigurar-se em vélvula de escape para seus
impulsos animais mais sombrios. Numa passagem sugestiva, Nietzsche afirma que

Na raiz de todas as racas nobres ¢ dificil ndo reconhecer o animal
de rapina, a magnifica besta loura que vagueia avida de espdlios e
vitorias; de quando em quando este cerne oculto necessita desafogo,
o animal tem que sair pra fora, tem que voltar a selva — nobreza
romana, arabe, germdénica, japonesa, herois homéricos, vikings es-
candinavos: nesta necessidade todos se assemelham. (NIETZSCHE,
GM, L, 11, grifo nosso).

Na Iliada, essa demanda ¢ figurada na aristeia (derivativo de areté, “exceléncia”), pas-
sagens que evidenciam a bravura militar de um determinado herdi que se entrega a demons-
tragdes de brutalidade extasiante e selvageria ritualistica no campo de batalha, empreendidas
ocasionalmente pelos personagens em seu esfor¢o de fazer seu prestigio ser reconhecido. Nos
livros 20-22 da Iliada, por exemplo, “[a] aristeia de Aquiles (...) [0o] destaca como uma for¢a
mortal e demoniaca de destrui¢do que mal reconhece seus limites humanos.” (Schein, 1984,
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p.35, tradugdo nossa). A partir da associagdo entre a catalogacio de ideais aristocraticos que
maximizam a importancia do perigo para o desenvolvimento pessoal e do heroismo marcial,
o protagonismo da aristeia tem como finalidade apresentar como “a guerra e a morte sao a
propria vida — o meio em que a vida ¢ vivida e através do qual ela se torna algo.” (Schein,
1984, p. 35, tradugdo nossa).

Em contrapartida, a existéncia do nobre é ameacada desde o inicio: enquanto a classe
guerreira vé a disputa como fonte de nutrigao e vitalidade, os sacerdotes, resignados por na-
tureza, encaram-na como ameaga existencial. O ressentimento que cultivam do sentimento
de inadequagao para as atividades que constituem o estilo de vida viril é fruto da repressao
dos “impulsos que, uma vez contidos (...), tornam os sacerdotes os maiores odiadores e os
levam a operar uma transvalora¢do da forma nobre de valorar como meio para a realiza¢ao
de sua desforra” (PASCHOAL, 2005, p. 97). Logo, pela primeira vez em grande escala, dese-
nha-se um co6digo moral que estabelece a correspondéncia entre virtude e rentncia ao con-
flito, pois assim “os miseraveis somente sdo os bons, apenas os pobres, impotentes, baixos sao
bons, os sofredores, necessitados, feios, doentes sdo os unicos beatos, os tinicos abengoados,
unicamente para eles ha bem-aventuranca” (NIETZSCHE, GM, 1, 7).

A rivalidade intra-aristocratica é, entretanto, apenas a incubadora para uma reinterpre-
tagdo entdo vindoura dos valores nobres por parte dos hebreus cujo alcance seria ainda mais
vasto e devastador, conflagracao essa que Nietzsche batiza de “Roma contra Judéia’, dado que
“ndo houve, até agora, acontecimento maior do que essa luta, essa questdo, essa oposi¢ao mo-
ral (NIETZSCHE, GM, I, 16). O exemplo do homem compassivo, consagrado pela imagem
de Cristo, ¢ a inevitavel consequéncia do temperamento tipicamente sacerdotal que determi-
nou o modus operandi da resisténcia judaica contra a ocupagao romana, que por fim coroou

o cristianismo como ferramenta de subversio do modo de valoragéo aristocratico.

A modalidade em que o ressentimento é expedido ¢ suficiente para distinguir entre
dois modos opostos de sensibilidade — entre aqueles que exibem uma satude vigorosa, en-
contra-se um animo extrovertido que encara o sofrimento como a oportunidade para a sofis-
tica¢ao de sua nobreza, impedindo assim a inércia da sua vontade. Em outras palavras, aquele
que exibe tamanha poténcia “age e cresce espontaneamente, busca seu oposto apenas para
dizer Sim a si mesmo com ainda maior jubilo e gratidao” (NIETZSCHE, GM, I, 10).

Por outro lado, quando sufoca as magoas, o débil internaliza seu sofrimento ao racio-
naliza-lo como requerimento para sua homeostase, elegendo para si um algoz contra o qual
pode — uma vez imaginado e designado — responsabilizar pelas suas fatalidades: “em suma,
algo vivo, no qual possa sob algum pretexto descarregar seus afetos (...): pois a descarga de
afeto é para o sofredor a maior tentativa de alivio” (NIETZSCHE, GM, III, 15). Dessa ma-
neira, quaisquer julgamentos de ordem normativa fluem de demandas fisiopsicologicas para
a preserva¢ao de um modo de vida particular, resumindo-se a uma “confissdo pessoal de seu
autor, uma espécie de memorias involuntarias e inadvertidas” (NIETZSCHE, ABM, 6).
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Assim, enquanto o espirito nobre se afirma espontaneamente — julga-se feliz por de-
finicdo — o escravo deve voltar-se para fora afim de criar valores, persuadindo-se a ser feliz.
Com base nessa condi¢do de impoténcia, o ddio se torna o sustentaculo da sua moralidade.
Os julgamentos de valor do escravo sao moldados em resposta aos valores aristocraticos —
alguém ¢é abengoado na medida em que é miseravel e vitimizado. Este individuo fraco nutre
ressentimento para com aqueles que o injusticaram, sendo esta a condigdo que estabeleceu
para aperfeicoar seu modo de ser. Ele vé no homem nobre o arquétipo da sua designagao de
mal, que é o principio de sua empreitada para construir sua realidade cognitiva, feita de for-
ma reativa e passiva em oposi¢ao a superioridade do primeiro. Ao contrario do nobre, é uma
abordagem ressentida — uma formulagao introspectiva — que defende a eliminagao do dgon
a partir do desejo de livrar-se derradeiramente dos seus opressores. Para o escravo, a produ-
¢do de valores ndo demanda a mobilizagdo das suas habilidades para enfrentar seu rival no
plano imediato, mas transposta para a realidade transcendente que ratifica seu modo de ser.

Suscetivel de comparagio é a descrigdo fisiondmica que Nietzsche faz do escravo com
Tersites, personagem homérico que fracassa em subverter a expedi¢do grega contra a defesa
de Troia: no livro II da Iliada, Tersites — descrito como “o homem mais feio que veio para
[lion” (HOMERO, 2013, p. 138) e como fisicamente impotente, j& que “tinha as pernas tor-
tas e era coxo num pé” (Ibid.) — tenta dissuadir as tropas argivas a resistirem as ordens de
Agamenon. Insolente, presungoso e rancoroso com seus superiores, para “Aquiles e Ulisses
ele era especialmente odioso, pois contra ambos disparatava” (Ibid.). A semelhanga entre o
animo ressentido do personagem com a natureza que Nietzsche atribui as classes plebeias
ndo ¢ acidental, na medida em que o nascimento de Sécrates®, segundo o filésofo alemao,
pode ser visto como a “vinganca por Tersites” (NIETZSCHE, FP 6 [13], verdo de 1875).

CONCLUSAO

A luz do que foi exposto, entendemos que a forma por meio da qual a violéncia se
faz presente nas obras homéricas guarda uma semelhanca surpreendente com as reflexdes
desenvolvidas por Nietzsche para descrever a moralidade senhor-escravo. Nietzsche se
apropria da evidéncia filolégica para reconhecer na obra de Hesiodo e especialmente na de
Homero os registros histdricos que documentam a transfigura¢ao de uma atitude baseada
na resignacao para uma mais aberta ao exercicio de poder imortalizada na Iliada e celebrada
particularmente pela tradi¢do politica de Atenas, atitude essa cultivada com o intuito canali-
zar o potencial criativo do conflito em exibi¢des publicas competitivas que funcionariam para
assegurar a renovagao espiritual continua da comunidade. Assim, concluida a identificagdo
entre Homero e a ética tal como concebida por Nietzsche, é imprescindivel destacar que,

4 Nietzsche vé Sdcrates, reconhecido por seus contemporaneos por sua “feiura, (...) [que] para os gre-
gos é quase uma refutagdo” (CI II, 3), como representante de uma sensibilidade vingativa que trouxe o fim a
hegemonia aristocratica do mundo antigo, ja que seu apreco pela primazia da razdo ocorreu em detrimento das
préticas marciais associadas a tradi¢do homérica. Essa orientac¢io filosofica, para Nietzsche, deve ser vista como
uma extensdo da constituicao fisica desprezivel de Socrates que assumiu sua forma criativa no método dialético
como instrumento para elevar os desapossados através da dissuasdo em oposi¢ao a forga bruta sob a qual as
classes inferiores eram vitimadas e constrangidas.
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para a condugdo de uma investigagdo mais compreensiva e que, extrapolando tais fins, busca
localizar a mentoria intelectual do poeta ao longo de todo o trajeto intelectual do filésofo,
exigir-se-ia a andlise de um recorte mais amplo da bibliografia de Nietzsche, visto que a tarefa
de estabelecer paralelos entre os dois ndo foi exaurida pela presente pesquisa.
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Pas de deux dionisiaco - o encontro entre Nietzsche e Duncan

Filipi Silva de Oliveira'

RESUMO: O intuito de Nietzsche ao defender as virtudes dangarinas como aquelas que se alcam para além
do bem e do mal, encontra par em outro espirito livre, a saber: Isadora Duncan. Ao pesquisarmos a vida da
célebre bailarina e coredgrafa, ficamos cientes da profunda admiragdo que nutria pelo pensamento do autor
alemdo. Em seus experimentos cénicos, que definiram os novos rumos da danga, Isadora tomou partido da
tese apregoada por Zaratustra, que se opunha ao espirito de gravidade dominante na cultura. No entender da
dangarina, o corpo deveria resistir as regras alienantes do balé classico, em contrapartida apoiando-se na dou-
trina da vontade de poder, na qual a pulsdo dionisiaca desempenha papel preponderante. Isadora pretendia com
a danga o mesmo que Nietzsche na filosofia: dar vazao aos estados embriagados que intensificam o corpo e o
sentido da terra, rompendo com os paradigmas transmundanos que fundamentam a cultura apolinea. Sendo
assim, este trabalho tem por objetivo analisar as consideragdes estéticas escritas por Duncan em Fragmentos
autobiogrdficos e A arte da danga, relacionando-as com os argumentos de Nietzsche em defesa da danga como

afirmacao da vida.

PALAVRAS-CHAVE: Danga. Vontade de poder. Corpo

Introdugao

No balé classico, o pas de deux é o movimento coreografico realizado por um par de
bailarinos, geralmente um homem e uma mulher, em que ambos dangam juntos ou sepa-
rados, mas em sincronia. Nao nos espanta que o filésofo Friedrich Nietzsche e a bailarina
Isadora Duncan, ainda que nao fossem contemporaneos, dangassem virtualmente esse passo
de dois. A parceria entre esses grandes espiritos se justifica pelo fato de que partilham inte-
resses no plano da arte e da ética. De um lado, Nietzsche vé a danca enquanto virtude por
exceléncia do filésofo do futuro; de outro, Isadora vé na filosofia um modo de ressignificar a
danca do futuro.

Em vista disso, este artigo tem como objetivo apresentar, em duas partes, os pontos
de semelhanca que unem o filésofo alemao e a dancarina estadunidense. Sendo assim, no
primeiro topico, apresentaremos as razoes motivadoras de Nietzsche que o fizeram demolir,
a base de marteladas, o império da moral crista-idealista, responsavel pela domesticacao da
tipologia dos corpos de excegdo. Sendo assim, trataremos, em trés subtopicos, da estrutura
imoral que fundamenta a metafisica dos costumes, do combate nietzschiano para desmasca-
rar a estratégia de dominagao da moral e, por fim, da transvaloragdo dos valores, da qual o

corpo dangarino - filiado ndo a moral, mas ao dionisismo - ¢ a expressao maxima de poder

1 Doutor em Filosofia - Universidade do Estado do Rio de Janeiro - filipigradim@hotmail.com
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e de vitalidade. Como base de referéncias para o exame do pensamento de Nietzsche, explo-
raremos as obras tardias do autor, com destaque para Assim falou Zaratustra e Fragmentos
postumos.

No segundo tépico, subdividido em duas partes, abordaremos o pensamento de Isadora
Duncan, apresentando-a, primeiramente, como artista rebelde e critica em relagdo aos para-
digmas formais da danga que aprisionaram os movimentos naturais do corpo; e, em seguida,
estabeleceremos a relagdo conceitual existente entre ela e Nietzsche, tendo na figura do mito
Dioniso, o ponto de convergéncia de suas ideias. As obras Fragmentos autobiogrdficos e A arte
da danga nos servirdo de respaldo para o desenvolvimento do artigo em questao.

1 NIETZSCHE: O FILOSOFO QUE DANCA

1.1 AIMORALIDADE DA MORAL

A rigor, a filosofia de Nietzsche representa uma persistente e audaz peleja contra o pri-
mado da moralidade. Até antes dele, nenhum fildsofo o havia feito. Entrementes, os alicerces
da moral estdo de tal maneira fincados no solo da cultura ocidental, ha tantos séculos e com
tamanha paixdo devocional, que simplesmente cogitar sua derrubada se nos parece absur-
do. O poder de influéncia da moral é bem maior do que se imagina. Tanto ¢ que Nietzsche
reconheceu em que medida esse primado ¢ dificilmente dispensavel em termos de utilidade.

Em A gaia ciéncia ele questiona:

Mas nao teria também suas boas razdes o travestimento dos “homens
morais”, seu encobrimento sob férmulas morais e no¢oes de decoro,
todo o benevolente disfarce de nossos atos sob os conceitos de dever,
virtude, senso comunitario, honradez, negagao de si? (NIETZSCHE,
2011, p.246).

Alegar sua imprescindibilidade a ponto de nos desencorajar qualquer tentativa de re-
sisténcia é natureza propria da moral. Em outras obras, Nietzsche acusou-a de ser “femini-
na’, uma vez que exerce sobre a humanidade tremendo fascinio, gragas aos “belos trejeitos e
olhares” sedutores que nos endereca para atuar no mesmo nivel que Circe ao atrair Odisseu
(NIETZSCHE, 2008, p.151). E através do efeito estético que a moral, com seu conjunto de
formulas e maximas, se sobrepde como principio de dominacéao: de saida, mostrando-se bela,
ao cumprir a mesma fun¢do de uma vestimenta sobre o corpo, ou seja, encobrir a nudez, a
fim de impedir, no contexto dos costumes, que ele expresse sua natureza instintiva.

Tal constatagao feita por Nietzsche nos dd a entender que, do ponto de vista da biologia,
o fendmeno moral é o mais grave (NIETZSCHE, 2008b, p.213); uma vez que calunia a vida e
compromete seriamente o livre desenvolvimento do corpo. Por outro lado, Nietzsche realca
que o alvo da moral, isto é, que o corpo mais necessitado de ser encoberto e disfarcado através
de férmulas e etiquetas é o tipo mais elevado. De modo que “a moral se desenvolveu até aqui
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as custas: dos dominadores e de seus instintos especificos, dos bem-sucedidos e das naturezas
belas, dos independentes e privilegiados em qualquer acep¢ao” (NIETZSCHE, 2008b, p.213).

A moral se edificou, com sua atratividade, gragas ao fato de que usou de um expediente
conceitual que despreza e invalida a mais excelente e a mais virtuosa tipologia bioldgica, que
¢ a do tipo de excecdo, sobre a qual falaremos mais a frente. No momento, importa entender
que a estratégia da moral foi adotar o que Nietzsche chamou de psicologia do impedimento.
O primum mobile que motivou a moral a se tornar artigo de veneracao foi a possibilidade
de emparedar e enfraquecer o corpo e a vida do tipo de exce¢ao. Assim, a “grande massa de
malsucedidos e mediocres”, em razao do afeto de ddio, quis “proteger-se dos mais fortes (e,
no desenvolvimento, destrui-los)”, ja que se afiguram temiveis (NIETZSCHE, 2008b, p.153).

A l6gica da moral é criar mecanismos de defesa contra um corpo que a sociedade, isto
¢, a “grande massa’, ndo pode admitir e que, por isso, desperta o ddio: o corpo forte. Conforme
a visao nietzschiana, a moral ndo passa de um movimento de rebelido popular armado para
derrubar aqueles raros tipos que se destacam pela natureza livre de seu espirito, cujo forca
irradia beleza, autoconfianga, orgulho, alegria etc. Com o intuito de se livrar desse tipo temi-
vel, a moral concebeu um sistema de estimagdes e passou a aplica-lo como meio de protegio.

Ora, essas estimagdes sdo 0 que propriamente chamamos de valores morais, os quais
se referem “as condigoes de vida de um ser” (NIETZSCHE, 2008b, p.153). Logo, se o ser em
questdo é um corpo tomado de 6dio e de ressentimento contra aqueles que teme, entdo o
sistema de valores sera igualmente odiento e ressentido. No entanto, quando esbarramos em
tal ponto, convém compreendermos melhor do que se trata a relagdo entre moral e vida.

Para Nietzsche, vida é a expressdo de um anseio elementar e interior chamado vontade
de poder, que visa, sob a forma de nutri¢ao e de incorporag¢ao, a acumulagao de for¢a e o
sentimento maximal de poder (NIETZSCHE, 2008b, p.349). O que esta em jogo na vontade,
ou seja, no afeto primitivo do corpo, a partir do qual “outros afetos sdo apenas configuragoes
suas’, é dar vazdo a uma forga fisica, dindmica e psiquica que vem acompanhada de prazer e
de dor (NIETZSCHE, 2008b, p.348). Se, como dissemos, a moral esta estreitamente vincula-
da as condi¢oes de vida de um ser, podemos deduzir dai que ela é a tradu¢ao da vontade de
poder.

Nos Fragmentos péstumos, Nietzsche afirma que a moral é a expressdo da vontade de po-
der na forma de interpretagdo, ou seja, de visdao de mundo que a pulsao corporal impoe como
norma para outros corpos (NIETZSCHE, 2008b, p.260). A vontade de poder, para Nietzsche
¢, antes de tudo, intérprete que traduz, em forma de linguagem cifrada, a relagao afetiva do
corpo com o mundo. Em vista disso, a vontade “constroéi a partir de si todo o mundo restante,
isto é, mede, apalpa, forma pela sua for¢a’, delimitando e definindo graus e diferencas de po-
der (NIETZSCHE, 2008b, p.325). Em seu entender, a vontade de poder ¢ esse “algo que quer
crescer’; mas que, a0 mesmo tempo, ¢ capaz de interpretar “cada outro algo que quer crescer
a partir de seu valor” (NIETZSCHE, 2008b, p.328). A descri¢ao do fendmeno da vontade de
poder, no plano moral, se reduz a ser causalidade puramente bioldgica, gragas a qual o corpo
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atua como centro de forca; dando-se, pois, ao prazer de assenhorar-se de outras vontades,
dominando, configurando e transfigurando, “até que finalmente o dominado tenha passado
inteiramente para o poder do agressor e o tenha aumentado” (NIETZSCHE, 2008b, p.331).

Sendo linguagem cifrada, ou seja, mera semiodtica extraida de condigdes bioldgicas e
psiquicas, a moral expressa-se como um meio de protecdo e de interpretagdo na forma de
signos e de significados. Tais elementos linguisticos compdem um sistema de estimagoes que
o corpo reune e adensa, com o fito de acumular forca e de se tornar cada vez mais domina-
dor. Ja que a moral delimita graus de poder, ela configura duas tipologias de corpo, a saber, o
corpo “bom” e o corpo “mau” e os insere no contexto de sua base interpretativa. Diante dessa
cisdo, ela justifica seus argumentos sempre considerando a disputa de narrativa entre os dois
graus de poder, na qual o corpo forte do tipo de exce¢do é o corpo mau, e o corpo fraco é o
corpo bom.

Conforme dito, a moral se desenvolveu em razdo do édio que os corpos malsucedidos
nutrem em conluio pelos corpos felizes e fortes. No entanto, é justamente em razao desse
afeto ressentido que Nietzsche observou que a moral nao passa de obra da imoralidade.
“Muitas forgas e afetos imorais”, declara o fildsofo, “devem ajudar a fim de que valores morais
cheguem a triunfar” (NIETZSCHE, 2008b, p.156). Para se fazer predominar, a moral aplicou
meios imorais, na forma de imperativos categéricos, a fim de se acautelar em relagdo aos
corpos “maus’, cujos instintos sdo naturalmente ascendentes. Os corpos decadentes imersos
na massa — ndo por serem tipos elevados de vontade, mas por serem numericamente do-
minantes — fizeram sucumbir a constituicao fisiologica dos fortes, fazendo guerra contra o
“mal”; o que significa, na pratica, odiar, difamar, suspeitar, perseguir, escarnecer e desgastar
as virtudes de tendéncias contrarias ao ideal da moralidade, de forma logica e sistematica
(NIETZSCHE, 2008b, p.174).

A inten¢do da moral “é tdo imoral quanto qualquer outra coisa sobre a Terra’, porque o
caminho que trilhou para alcangar a suprema influéncia foi neutralizar e domesticar, dentro
do possivel, todos os corpos inddceis (NIETZSCHE, 2008b, p.174). Os “meios mais terriveis
ja manejados” sdo os adotados pela moral, posto que falsamente desejam melhorar os cor-
pos que sdo temiveis e, portanto, se lhes afiguram selvagens (NIETZSCHE, 2008b, p.211). O
instinto de rebanho, com seu alcance massificador, conduziu os corpos enfraquecidos a ma-
nejarem um truque eficaz “em relagao as exce¢des de cima, aos mais fortes, mais poderosos,
mais sabios e mais férteis”, a saber: “persuadi-los a desempenhar o papel de vigiais, pastores
e guardas — a ser os seus primeiros servidores: com isso, transforma o perigo em utilidade”
(NIETZSCHE, 2008b, p.162). Visando a derrota do oponente, a moral entendeu que seria
mais conveniente incorpora-lo ao seu sistema de estimagdes e explorar sua for¢a enquanto
instrumento.

Portanto, Nietzsche tem razdo em detectar a presen¢a de uma causa imoral implicita no
método da moral, pelo fato de que orienta o corpo fraco do animal de rebanho a atuar usan-
do a mascara de bondade, tendo como tnico fim a dissolu¢do dos fortes no seio da massa.
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No final das contas, a moral parece vencer o jogo na arena dos poderes, valendo-se de uma
virtude astuta, uma vez que “todas as pulsdes e poderes que sdo louvados pela moral resultam
(...) como sendo essencialmente idénticos aqueles que ela difama e repudia” (NIETZSCHE,
2008b, p.201).

1.2 O COMBATE A MORAL

Conforme a visdo nietzschiana, a moral nao passa de um movimento de rebelido, ar-
mado pelo instinto de rebanho para derrubar os espiritos livres, que resulta da conduta inter-
pretativa de uma vontade de poder astuta, capaz de usar estratégias de sedugao para domi-
nar. O ideal da moral ¢ uma medida defensiva e preventiva que nao vé outra saida a nao ser
domesticar aqueles tipos, cujos corpos se destacam por sua for¢a e independéncia. Segundo
Nietzsche,

um ideal, que quer se impor ou ainda afirmar, busca apoiar-se por
meio de uma origem espuria, b) por meio de um pretenso parentesco
com poderosos ideais ja existentes, c) por meio do arrepio do misté-
rio, como se aqui pronunciasse um poder indiscutivel, d) por meio
da difamagdo dos ideais contrarios, e) por meio de uma doutrina
mentirosa do privilégio que ele traz consigo, por exemplo: felicidade,
tranquilidade da alma, paz ou também auxilio de um Deus todo-po-
deroso etc. (NIETZSCHE, 2008b, p.189).

Fiel a esse método descrito acima, o ideal moral se impde, mas sob a condi¢ao de ter
que agrilhoar todos os corpos livres, a fim de conservar o instinto do rebanho e evitar que
qualquer vontade de poder mais arrojada exceda o nivel mediano das massas. O ideal que a
moral apregoa na forma de vontade de poder, “quer ser senhor: dai o seu ‘tu deves!” — quer
deixar valer o individuo apenas no sentido do todo, para o bem do todo: odeia os que se
desprendem - vira contra esses o 6dio de todos os individuos” (NIETZSCHE, 2008b, p.160).

Para Nietzsche, essa imposi¢ao funciona como uma espécie de camisa de for¢ca que
impede o livre desenvolvimento do corpo. Tendo que obedecer a uma série de deveres e se
enquadrar em esquemas que visam melhorar a condigdo do homem, o corpo se vé tolhido
pelos rigorosos costumes da moral. Sendo assim, ele é forcado a humilhar-se e ajoelhar-se
diante do juizo indiscutivel de Deus, carregando fardos que objetivam enfraquecer a expres-
sao da vontade de poder. Por isso, “pesadas sdo, para ele, a terra e a vida” (NIETZSCHE,
2007a, p.230). Feito o animal camelo, o corpo domesticado se submete a toda a espécie de
“constri¢do, ordenagoes, necessidade e continuidade e finalidade e bem e mal” (NIETZSCHE,
2007a, p.236). O efeito inevitavel é a economia do “poder das grandes fontes de forca, daquela
torrente tempestuosa da alma, frequentemente tio perigosa e subjugadora” (NIETZSCHE,
2008b, p.205).

No entanto, em Assim falou Zaratustra, Nietzsche apela pela transmutagdo dessa con-
di¢ao espiritual. No capitulo “Das trés metamorfoses”, o autor alemdo nos apresenta trés
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tipologias de vontade de poder que se relacionam com a moral, cada qual ao seu modo: o
camelo, o ledo e a crianga. Se o camelo ¢é a vontade respeitadora que carrega fardos, ou me-
lhor, o peso dos deveres que o imperativo categérico determina como valor absoluto, o ledo
se recusa a fazé-lo e a crianga o ignora e esquece. Para sair da condigdo de animal domesti-
cado, a vontade de poder tenciona soltar-se das amarras e lutar por sua independéncia. Este
¢ o modo pujante de atuagdo do espirito leonino, a saber: “quer conquistar, como presa, sua
liberdade e ser senhor em seu proprio deserto’; quer, como contrapartida, “criar para si a
liberdade de novas criagdes”; quer “opor um sagrado ‘nao’ também ao dever” (NIETZSCHE,
2007a, p.52).

O ledo ¢é a expressao da vontade de poder, cuja for¢a se faz notar pelo niilismo ativo.
Segundo Nietzsche, o niilismo ativo é a conduta do espirito que incrementa o poder com vis-
tas a desmoronar os valores cosmologicos que imperam na cultura na forma de condenagdes
e de negagdes. A for¢a combativa do ledo quer se libertar da interpretagdo moral da vida, na
medida em que essa se ergueu como valor supremo, a servi¢o da qual o corpo deveria viver.

»

As categorias “fim’, “unidade” e “ser” que sustentaram o edificio da moral, inculcando
no espirito a ideia de que ha ordem, sentido e verdade, sdo valores sociais que

foram erguidos sobre o homem com o objetivo de fortalecer seu tom,
como se fossem mandamentos de Deus, como “realidade”, como
mundo “verdadeiro’, como esperanga e mundo futuro. Agora, quan-
do a origem mesquinha desses valores torna-se clara, o todo nos pa-
rece, com isso, desvalorizado, “sem sentido” - mas isso é somente um
estado intermedidrio (NIETZSCHE, 2008b, p.30).

Ainda que seja de suma importancia que o espirito leonino aja na dire¢ao da liberdade,
para dar fim a condi¢do submissa do corpo, ndo é suficiente, do ponto de vista da transmu-
tacdo dos valores que tanto Nietzsche prezava. A liberdade do corpo ¢ apenas um estado in-
termediario, posto que ha caréncia de outro movimento do espirito para que a domesticagao
comandada pelo instinto de rebanho nao prevaleca e nao faga sucumbir os tipos elevados.

1.3 ATRANSMUTACAO DO CORPO

Se a transmutagdo da condi¢do domesticada ndo é suficiente com a atitude leonina, sig-
nifica que é com o auxilio do espirito da crian¢a que o corpo alca uma nova intepretacio da
vida. Somente o devir-crianga, ou seja, a passagem da liberdade para a criagao, é que se viabi-
liza a conquista do direito de fundar valores diferenciados em rela¢ao aqueles que compdem
o paradigmatico sistema de estimagdes (NIETZSCHE, 2007a, p.52). Segundo Nietzsche, os
valores criados pelo corpo-crianca estdo para além do bem e do mal e, portanto, ultrapassam
a medida do sistema de estimagdo que forma a coluna vertebral da moral.

Interessada em estabelecer para si outros fins, crengas e porqués, a atitude niilista de
Nietzsche propoe a transvaloragdo dos valores; e isso nao é possivel inspirando-se em nenhum
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ideal décadent da modernidade, mas tdo somente com a tomada de empréstimo do vigoroso
ideal antigo. A rigor, a tentativa de Nietzsche ¢ reabilitar os valores helénicos, aos quais se
sente filiado, reconhecendo na figura do deus Dioniso uma espécie de mentor espiritual: “eu,
o ultimo discipulo do filésofo Dioniso” (NIETZSCHE, 2008a, p.107). Em uma passagem de
Crepuisculo dos idolos, confessa que foi “o primeiro que levou a sério, para a compreensao do
velho, ainda rico e até transbordante instinto helénico, esse maravilhoso fendmeno que leva
o nome de Dioniso: ele é explicavel apenas por um excesso de for¢a” (NIETZSCHE, 2008a,
p.104).

Para Nietzsche, Dioniso representa ndo sé o mito que transmite conhecimento, como
também representa uma psicologia que expressa o “fato fundamental do instinto helénico -
sua vontade de vida” (NIETZSCHE, 2008a, p.105). Desse modo, o filésofo identifica Dioniso
com o conceito de vontade de poder, no qual o corpo-crianga e seu modo interpretativo, ou
seja, sua semidtica, sdo meros sintomas. O corpo-crianga, que deixou de ser camelo e ledo,
exprime

um arrebatado dizer sim ao carater total da vida, como aquilo que ¢é
igual em toda mudanca, igualmente poderoso, igualmente bem-a-
venturado; o grande compartilhamento da alegria e a grande compai-
xd0 panteista, que santificam e abengoam inclusive as mais terriveis
e mais problematicas propriedades da vida a partir de uma eterna
vontade de engendramento, de fertilidade, de eternidade: como sen-
timento de unidade da necessidade do criar e do aniquilar (NIETZS-
CHE, 2008b, p.502).

O corpo-crianga alcanga a eterna vontade de engendramento, de fertilidade e de eter-
nidade e retine nele a necessidade de criar e aniquilar como um novo (e poderoso) modo
de estimar a vida e de estabelecer outras conexdes afetivas com o mundo, por meio de uma
virtude diferente daquela que o corpo-camelo domesticado desempenha. Ainda que assim
seja, Ndo avangaremos em nossa pesquisa se nao fizermos uma conveniente distingao con-
ceitual, posto que a ideia de virtude em Nietzsche difere daquela que a tradi¢ao filoséfica
esta acostumada. Se, para Aristételes, virtude é a disposicdo que torna o ser humano um in-
dividuo excelente, capacitado para desempenhar bem suas fungdes e, como resultado, sabio
no modo de se conduzir na vida, para Nietzsche essa mesma nog¢ao ganha outros contornos
(ARISTOTELES, 2002, p.72). Virtude, na concepgio nietzschiana, é também capacidade,
na esfera do ser [esse] e do obrar [operari]; no entanto, a nogdo estd “isenta de moralina”
(NIETZSCHE, 2007b, p.11).

A radical transformac¢ao promovida por Nietzsche foi expulsar do conceito de virtude
o conteudo cristao-idealista que sempre lhe impregnou. De tal forma que se tornou possivel
pensar virtude “livre da estreiteza moral”, como uma espécie de interdicao “de toda legislatu-
ra do rebanho” que, a contragosto da raga dos mais fortes, uniformiza e sumariza distingoes
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entre os corpos, como se todos tivessem o direito a serem virtuosos, desde que obedecessem
e respeitassem os imperativos categdricos da moral dominante (NIETZSCHE, 2008b, p.177).

Para Nietzsche, a pratica da virtude é incremento da vontade de poder, com aquela
avidez pelo crescimento, aquela busca por estados exaltados que lhe sdo peculiares. Por isso,
a origem da virtude é imoral, posto que fisioldgica, necessitando se afirmar enquanto corpo
apto a ser e a obrar. Sendo assim, ndo lhe cabe empenhar-se na exceléncia moral, e sim na
exceléncia criadora. Por isso, sera virtude artistica, ja que a arte é a “Unica forga contrdria su-
perior, em oposi¢ao a toda vontade de negacdo da vida” (NIETZSCHE, 2008b, p.427); o con-
tramovimento do espirito e do corpo em relagdo a decadéncia dos costumes (NIETZSCHE,
2008, p397).

Precisamente por isso, Nietzsche escolheu a danga como a virtude par excellence do
corpo-crianca. E no seu Zaratustra que vimos o filésofo se debrucar melhor sobre a pro-
posta de tornar a danca uma das mais excelentes criagées do corpo, como forma de objetar
qualquer resquicio da substancia domesticadora e castradora que os moralistas usaram para
contaminar a vontade de poder caracteristica dos tipos elevados: a famigerada moralina. Em
“O homem superior”, Nietzsche vé a danga como a virtude que dispde o corpo a ser e a obrar,
mas distanciando-se em grau e em natureza dos “homens absolutos” que a moral edifica, pois
essa raga “¢é um tipo de pobre gente enferma, um tipo de gente plebeia” que “tem mau olhado
para esta terra” (NIETZSCHE, 2007a, p.343). Mas, em “Das velhas e novas tabuas’, a danca
se insere na doutrina de Nietzsche como virtude artistica preliminar de um ser e um obrar
ainda mais excelente: “mas esta ¢ minha doutrina: quem quiser, algum dia, aprender a voar,
devera antes, saber ficar em pé e caminhar e correr e subir e dangar” (NIETZSCHE, 2007a,
p.233).

2 DUNCAN: A DANCARINA QUE FILOSOFA

2.1 ADANCA DO FUTURO

Com a virada do século 19 para o século 20, as principais artes cénicas (teatro e danga),
passaram por mudangas significativas em suas estruturas. O advento da modernidade no
plano da cena s6 veio a lume quando um grupo de artistas insubmissos propds experimenta-
¢des que iam desde a revolugdo espacial no cendrio e na iluminagdo até o centro da atengio
dramatica nas figuras do ator e do dangarino. “As condi¢des para uma transformagao da arte
cénica achavam-se reunidas, porque estavam reunidos, por um lado, o instrumento intelec-
tual (...) e a ferramenta técnica que tornava viavel uma revolugao desse alcance” (ROUBINE,
1998, p.20).

A bailarina Isadora Duncan se encontrava no meio desse time de vanguarda, interessa-
da igualmente em levar até as ultimas consequéncias as conquistas estéticas dos simbolistas
e naturalistas, como, por exemplo, o fim do paradigma ilusionista-mimético. Decerto, a crise
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que se instalou na danca, engessando tanto o corpo do bailarino quanto a prépria nogdo de
espetaculo, motivou Duncan a assumir sua missao enquanto artista do futuro:

E a missdo de toda arte expressar o mais nobre de todas as arte; e serd
de novo. A partir do grande fosso em que caiu, se levantara. A baila-
rina do futuro alcangard uma altura para chegar la. Expressar o que
¢ mais moral, saudavel e belo na arte: esta é a missdo da bailarina, e a
isto dedico minha vida (DUNCAN, 2003, p.57).

No que concerne a postura de Duncan em relagao a tradi¢ao, inaugurou-se um modo
rebelde de lidar com a técnica e com a estética. Ela se dispos a sair do fosso em que a danga se
afundou durante séculos, empenhando-se em mudar o quadro alienante que a colocava em
desvantagem em relagdo as demais artes de vanguarda. Leitora dos filosofos alemaes, Duncan
transferiu o espirito critico para a danca, percebendo que faltava “estudo consciente do rit-
mo~ que se alinhasse ao talento inato da bailarina (DUNCAN, 1985, p.25). Imbuida do niilis-
mo tipico de sua época, seu principal engajamento, por assim dizer filosdfico, foi questionar o
papel do corpo na cénica, a fim de buscar um novo sentido e uma nova significagdo para ele.

Segundo Duncan, o corpo da bailarina foi vitima da “enfermidade moral” perpetrada
pelo conservadorismo, uma vez que foi forjado a esconder sua beleza, em vez de exibi-la
(DUNCAN, 1985, p.51). Os padroes adotados pelo balé classico “tém medo da verdade”, quer
dizer, medo da natureza, pois “um corpo nu lhes causa repulsa”; em contrapartida, “um corpo
sugestivamente vestido os encanta” (DUNCAN, 1985, p.51). Como resultado disso, o corpo
da bailarina foi acorrentado, gragas a moral puritana setecentista, criadora do balé classico.
As “correntes”, para Duncan, representam a imposi¢ao que a estética francesa concebeu como
ideal apolineo para a danca, na qual o corpo da bailarina é corrigido por espartilhos, malhas e
sapatilhas. Porém, esse recurso é uma castragiao aos movimentos naturais de que ele é capaz.

Contra tal violéncia, Duncan defendeu-se, afirmando que o propdsito de sua arte é “a
liberdade da mulher e sua emancipagdo das convengdes tacanhas que sdo a trama e a urdi-
dura do puritanismo” (DUNCAN, 1985, p.50). No balé, o corpo é confinado em roupagens
que estorvam e amarram os membros e, por isso, o bailarino cldssico é tdo pouco expressivo
do ponto de vista da naturalidade e da espontaneidade. Para Duncan, o corpo precisa ser ex-
posto; “escondé-lo é vulgar” (DUNCAN, 1985, p.50). Dai a necessidade de ou desnuda-lo por
inteiro ou vesti-lo com roupas translicidas e diafanas, como as longas tunicas que Duncan
fez uso.

Ademais, o corpo do balé classico tem seu eixo de movimento todo centralizado na base
da coluna, sobre a qual executa uma partitura de gestos geométricos e angulosos. Segundo
declara Silva, Duncan deslocou esse centro de controle “para a parte superior do peito, do
‘plexo solar”, ou seja, o centro das emogdes” (SILVA, 2002, p.301). Desse modo, o corpo da
bailarina se emancipou das “distor¢des inaturais que sdo produzidas pelo balé moderno”,
recuperando a espontaneidade, a sinuosidade e, por tabela, a poténcia feminina (DUNCAN,
1985, p.34).
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Duncan queria que a dangarina revivesse os estados genuinos do corpo, ja que “todas
as coisas da natureza tém formas de movimento correspondentes ao seu ser mais intimo. O
homem primitivo ainda tem esses movimentos, e comecando desse ponto temos de tentar
criar belos movimentos significativos da cultura humana” (DUNCAN, 1985, p.34). A danga
do futuro serd o reencontro da bailarina com a intimidade que foi alienada pelo balé, com
a “manifestacdo luminosa de sua alma, bailando com uma musica escutada interiormente”
que procede de um lugar profundo, que sdo as emogdes e a vontade de poder (DUNCAN,
2003, p.88). Assim, a pura forma artificial e a precisdo esquematica de movimentos deve
ser substituido por um gestual harmonizado com o que é impreciso, casual e vivido, com
as ondulagdes da natureza, isto ¢, com os “movimentos ritmicos que atravessam as aguas”
(DUNCAN, 1985, p.46).

2.2 O PAS DE DEUX COM NIETZSCHE

Para Nietzsche, a danga representa uma analogia extraida da arte para avaliar o “quao
leves e pesados somos” e “o problema de nosso peso especifico’, delimitando graus de poder e
distinguindo quem ¢ forte e quem ¢ fraco. Dangar é medir o peso do corpo, com vistas a saber
se ele ¢é, enfim, leve o suficiente para voar por cima das estima¢des que a moral dualista im-
poe como “verdade” (NIETZSCHE, 2011, p.284). O filésofo que danga incorporou a leveza,
a singularidade e a alegria como ideais, como culto divino, assumindo-se como fiel discipulo
de Dioniso, como simbolico satiro integrante de seu cortejo (NIETZSCHE, 2011, p.286).

Duncan emparelha com Nietzsche na defesa do mesmo ideal: quer desvencilhar o cor-
po das amarras morais, a fim de deixa-lo leve para dangar. Para tanto, revive o espirito grego,
como forma de “ressuscitar uma arte que esteve adormecida por dois mil anos” (DUNCAN,
1985, p.38). A unica maneira de fazé-lo “é devolver-lhe sua missao original’, isto é, sua arché
tragica, pois “toda nossa danga procede da Grécia” (DUNCAN, 2003, p.102). Quanto a isso,
foi clara: “minha ideia de danga é deixar meu corpo livre para o sol, para sentir na terra meus
pés metidos em sandalias, estar perto dos olivais da Grécia e ama-los” (DUNCAN, 1985,
p-37).

A danga, quando é tragica, ndo se apraz com saltos e piruetas, qual o balé, apenas por
exibicao de virtuosismo formal. Antes, ela se refere a “exaltacdo da vida em movimento” com
todo o misto de dor e de gloria nela presente; nesse ponto, é dionisiaca (DUNCAN, 2003, pp.
90-91). Na medida em que o corpo experimenta a danga da vida, com seus devires e acasos,
o bailarino se torna um artista verdadeiramente “criativo, natural, mas ndo imitativo, falando
em movimentos a partir de si mesmo, e de algo maior que todos nés”, ou seja, para algo além
do humano (DUNCAN, 2003, p.88). Desse modo, a dan¢a “tem como objetivo a expressao
dos sentimentos mais nobres e mais profundos da alma humana: esses que surgem dos deu-
ses que existem em nds: Apolo, Pa, Baco, Afrodite” (DUNCAN, 2003, p.125). Por isso, a dan-
¢a deve expulsar do gesto as virtudes formais que o corpo é obrigado a assimilar e cumprir,
pois somente assim conseguirda implantar em si “uma vida que brilha e palpita” (DUNCAN,
2003, p.125).
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CONSIDERACOES FINAIS

Deveras o filésofo Nietzsche e a bailarina Duncan formam um par ideal, dangando
em singular sincronia, como em um belo pas de deux. Ambos eram insubmissos, iconoclas-
tas, teldricos, tragicos. Amantes da cultura helénica, em um tempo em que o socratismo
ainda nem pensava em ocupar o cendrio do pensamento ocidental, tinham em Dioniso o
guia espiritual que os libertaria de um longo e penoso processo de enfraquecimento e apri-
sionamento do corpo.

Com base nessa curiosa afinidade de gostos, Nietzsche e Duncan envidaram esforgos
para combater o primado da moralidade que tanto caluniou o corpo e sua expressividade
natural e instintiva. O martelo de Nietzsche foi tao relutante que derrubou o edificio da mo-
ral e, desvelou, por debaixo da terra em que se estabeleceu, a ressentida e venenosa origem
dos valores. Trouxe a tona os imorais principios travestidos de virtude, mostrando que a
alma “boa” do moralista ndo fez outra coisa sendo pesar o corpo e rebaixa-lo a condi¢ao de
servidao, para que o corpo forte, feliz e leve do dancarino fosse silenciado e contido em sua
vontade de poder.

Duncan desviou a linha de involu¢ao da danga de seu tempo, ao introduzir o rigor cri-
tico de refletir sobre a conduta castradora que a arte vinha apresentando ha séculos. Dangar,
como no balé, a partir de esquemas, nao estava em questdo. O corpo, mediante deveres,
era apagado em sua ressondncia interior, tanto na danga quanto na filosofia. Por isso, urgia
recuperar o elo com o divino, inerente em sua vontade de poder, que o espirito tragico dos
gregos experimentou com tanto vigor. S6 revitalizando o corpo que foi possivel a um filésofo
e a uma dangarina serem chamados de dionisiacos, abrindo novas sendas para fildsofos e
dancarinos do futuro.
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A genealogia da cultura e a dimensao criativa das pulsoes

Flavia Rodrigues’

RESUMO: O presente artigo busca primeiramente investigar como a Genealogia da Cultura transforma-se em
um instrumento que possibilita mostrar, através do estudo de um fenémeno cultural, sob quais forgas ele se
constitui e transforma, possibilitando assim compreender em qual dire¢do um tipo de valor orienta as a¢des de
um vivente. Em um segundo momento, procuraremos mostrar como a mudanca de valores, reinantes em uma
cultura podem ser modificadas pelo fildsofo do futuro. Este estudo empregou metodologia exploratéria de ca-
rater bibliografico e no intuito de tornar as ideias de Nietzsche mais claras, buscou-se fundamentar as reflexées
aqui elencadas apensas aos seus principais comentadores, envolvendo leitura, analise e interpretagdo de livros,
artigos, monografias, revistas e sites que possam auxiliar na construgio efetiva do mesmo. Como sintese bus-
camos evidenciar, que o estudo genealdgico da cultura torna possivel compreender como surgiram as escolhas

axioldgicas adotadas pelos viventes em suas culturas e como o fildsofo do futuro pode estabelecer novos valores.

PALAVRAS-CHAVE: Genealogia. Cultura. Pulsio. Interpretagio.

INTRODUCAO

O problema filosofico nietzscheano busca analisar genealogicamente as interpretagdes
humanas determinando seus valores e implantar novas interpreta¢des que favorecem o cres-
cimento dos viventes. Ndo pretendemos esgotar aqui o conceito de genealogia, pretendemos
sim apresentar um estudo introdutério da genealogia da cultura, procurando destacar seus
pontos principais.

O estudo genealodgico para Nietzsche, nao pode ser entendido como técnica para cons-
truir conhecimentos, encontrar verdades e interpretagdes histéricas. A genealogia ganha
sentido, na filosofia nietzscheana, como pensamento interpretativo da realidade, conforme
o resultado de um tipo de luta entre pulsées. Quando as pulsdes se encontram hierarquiza-
das, um conjunto de pulsdes ascendentes ou declinantes agregam-se e sao interpretadas pela
vontade de poténcia. Ou seja, a vontade de poténcia é a chave de leitura interpretativa da
realidade que possibilita a interpretagdo da cultura.

O estudo genealdgico da cultura, nessa dissertagdo, sera realizado com base nas pro-
veniéncias pulsionais e axiologicas das interpretagdes nietzschianas sobre a cultura. A in-
vestigagdo genealdgica partira de um estudo das pulsdes que compreendem o processo que
ocorre entre o pensamento infraconsciente e a interpretacao, desqualificando a ideia do ser e
clarificando a ideia do devir.

1 Flavia Rodrigues, Mestranda em Filosofia na Unisinos. avocuca@gmail.com
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1 AS PULSOES

A ideia de pulsao deve ser qualificada como um processo infraconsciente de regula-
¢des restritivas da vida no corpo e estao ligadas a satisfacdo de suas fun¢des fundamentais.
Nietzsche propoe compreendé-las como atividades do pensamento, por mais que se preten-
dam autdnomas, sdo atividades instintivas.

As pulsdes sintetizam as caracteristicas esséncias de toda a realidade e como tal devem
ser entendidas como pensamento da processualidade, como pensamento do infraconsciente
e como pensamento da interpretagao. Elas obedecem a uma posi¢do anti-idealista, na medi-
da em que contestam o privilégio concedido a consciéncia e a racionalidade, desqualificam a
ideia do ser e restituem o direito do devir.

O trabalho interpretativo, ou seja, a transformacao da realidade pelas pulsoes, esta pre-
sente nos primeiros escritos de Nietzsche desde o Nascimento da Tragédia.

Originando-se nas diversas regides do corpo, as pulsdes enunciam urgéncias, exigén-
cias, comandos, representagoes. E por isso elas constituem, para Nietzsche, o objeto por exce-
léncia da Psicologia, concebida por ele como morfologia da vontade de poder. Essa psicologia
representada, tem como objeto o estudo das formas e das manifestacdes diferenciadas da
vontade de poténcia. E, pois, a partir desta representacio que Nietzsche determina uma nova
nocao de vida, que é a fonte do conceito de vontade de poténcia. A realidade é determinada
a partir da vida, e, a vontade de poténcia ¢ a légica que anima toda a realidade em todos os
niveis.

Toda psicologia, até o momento, tem estado presa a preconceitos e
temores morais: nao ousou descer as profundezas. Compreendé-la
como morfologia e teoria da evolugdo da vontade de poder, tal como
fago - isto ¢ algo que ninguém tocou sequer em pensamento: na me-
dida em que ¢ permitido ver, no que foi até agora escrito, um sintoma
do que foi até aqui silenciado. (Para Além do Bem e do mal, §23)

A vontade de poder interpreta sem um sujeito, a interpretacdo tem existéncia prépria
como processo, como devir. Esse processo de interpretacao é infra consciente e acontece
através das pulsoes, que sdo processos criativos da interpretagdo. A interpreta¢ao na verdade
¢ um trabalho de reorganizacao da tentativa de controle da realidade, realizado pelas pulsoes,
que se esforcam para interpretar as rivalidades existentes entre as tentativas de controle. As
pulsdes sao forcas dindmicas em constante relagdo de poder, nunca eliminam o adversario,
mas o subjugam, para explorar seu poder em beneficio proprio.

Tomadas como o que determina o modo de viver e agir do vivente, as preferéncias
fundamentais das pulsdes sao fixadas por valores existentes em uma determinada cultura,
sao elas quem determinam aquilo que deve ser querido e aquilo que deve ser evitado. Além
dos seres vivos que animam, trabalham para regular a realidade segundo perspectivas par-
ticulares, para se colocarem em conformidade com os valores axioldgicos que manifestam.
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Como atividades interpretativas, as pulsoes, intensificam o préprio poder e dominio sobre
a exterioridade, mas identificar o processo pulsional infraconsciente ainda nio equivale a
realizar uma genealogia. Essa criatividade das pulsdes permite uma analise genealdgica que
retrocede a interpretacdo das fontes pulsionais.

2 A GENEALOGIA

Em 1886, Nietzsche introduziu em seus escritos, a nogao de genealogia com a tarefa
de identificar a origem das morais e mostrar suas proveniéncias extra morais. A tarefa da
filosofia passou a ser a busca, através de um estudo genealdgico, das origens instintivas e
axioldgicas das morais. Considerando que as morais sao fontes de transformagoes e exercem
uma profunda modificagdo nos viventes que as adotam, Nietzsche as considera como ins-
trumentos da cultura, com base nos seus sistemas de valores. A nova forma de pensar que a
genealogia representa estd em sintonia com a problematica que Nietzsche impde a filosofia. A
analise genealdgica possibilitard ao fildsofo do futuro instaurar uma cultura propicia a inten-
sificagdo da vida, invertendo valores que possivelmente condenaram comunidades a ruina.

(...) Enunciemo-la, esta nova exigéncia: necessitamos de uma criti-
ca dos valores morais, o proprio valor desses valores devera ser co-
locado em questdo — para isto é necessario um conhecimento das
condigdes e circunstancias nas quais nasceram, sob as quais se de-
senvolveram e se modificaram (moral como consequéncia, como
sintoma, mdscara, tartufice, doeng¢a, mal-entendido; mas também
moral como causa, medicamento, estimulante, inibicio, veneno),
um conhecimento tal como até hoje nunca existiu nem foi desejado.
Tomava-se o valor desses “valores” como dado, como efetivo, como
além de qualquer questionamento; até hoje nao houve davida ou he-
sitacdo em atribuir ao “bom” valor mais elevado que ao “mau’, mais
elevado no sentido da promogao, utilidade, influéncia fecunda para o
homem (nao esquecendo o futuro do homem). E se o contrario fosse
a verdade? E se no “bom” houvesse um sintoma regressivo, como um
perigo, uma sedu¢do, um veneno, um narcotico, mediante o qual o
presente vivesse como que as expensas do futuro? Talvez de maneira
mais comoda, menos perigosa, mas também num estilo menor, mais
baixo?... De modo que precisamente a moral seria culpada de que
jamais se alcangasse o supremo brilho e poténcia do tipo homem?
De modo que precisamente a moral seria o perigo entre os perigos?...
(Genealogia da Moral, § 6)

Em primeiro lugar a genealogia busca as proveniéncias pulsionais de uma interpreta-
¢do, e, em segundo explora o complexo campo onde emergiu uma cria¢ao para impulsionar
a rivalidade pulsional. Em outras palavras, Nietzsche revela que,
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(...) a causa do surgimento de uma coisa e sua utilidade final, seu
emprego e ordenagdo de fato em um sistema de fins, estdo toto coelo
um fora do outro; que algo existente, algo que de algum modo se ins-
tituiu, é sempre interpretado outra vez por uma poténcia que lhes
é superior para novos propdsitos, requisitado de modo novo, trans-
formado e transposto para uma nova utilidade; que todo acontecer
no mundo organico é um sobrepujar, um tornar-se senhor, e que,
por sua vez, todo sobrepujar e tornar-se senhor ¢ um interpretar de
modo novo, um ajustamento, no qual o “sentido” e “fim” de até ago-
ra tem de ser necessariamente obscurecido ou inteiramente extinto.
(Pensadores, PGM, § 12) (grifo nosso)

A genealogia nao sé busca a origem, mas busca o valor de uma interpretagao, identifi-
cando seu cardter benéfico ou prejudicial para a comunidade ou vivente que a adota. E possi-
vel compreender através da genealogia nietzschiana que as preferéncias de uma determinada
cultura nao possuem a legitimidade que lhe foi atribuida. A genealogia nao ¢ o resultado de
uma evolugdo, pelo contrario ¢ um exame critico dos valores que analisa, comparando os
impactos destes valores a longo prazo no desenvolvimento da vida.

(...) Enunciemo-la, esta nova exigéncia: necessitamos de uma criti-
ca dos valores morais, o proprio valor desses valores devera ser co-
locado em questdo — para isto é necessario um conhecimento das
condigdes e circunstancias nas quais nasceram, sob as quais se de-
senvolveram e se modificaram (moral como consequéncia, como
sintoma, mdscara, tartufice, doenga, mal-entendido; mas também
moral como causa, medicamento, estimulante, inibicao, veneno),
um conhecimento tal como até hoje nunca existiu nem foi desejado.
Tomava-se o valor desses “valores” como dado, como efetivo, como
além de qualquer questionamento; até hoje nao houve davida ou he-
sitagao em atribuir ao “bom” valor mais elevado que ao “mau’, mais
elevado no sentido da promogao, utilidade, influéncia fecunda para o
homem (néo esquecendo o futuro do homem). E se o contrario fosse
a verdade? E se no “bom” houvesse um sintoma regressivo, como um
perigo, uma sedu¢do, um veneno, um narcético, mediante o qual o
presente vivesse como que as expensas do futuro? Talvez de maneira
mais comoda, menos perigosa, mas também num estilo menor, mais
baixo?... De modo que precisamente a moral seria culpada de que
jamais se alcangasse o supremo brilho e poténcia do tipo homem?
De modo que precisamente a moral seria o perigo entre os perigos?
(Genealogia da Moral, § 6)

No aforismo anterior, Nietzsche assinala o processo da interpreta¢do pautado em valo-
res, uma novidade que determina a l6gica complexa dos valores, que o termo cultura designa.
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Através das pulsdes os valores condicionam a maneira de interpretar a realidade, e, a gene-
alogia ganha sentido na interpretagdo. As no¢des de moralidade sdo de fato interpretagdes.
O que a genealogia identifica ndo é um ponto fixo, mas um campo de multiplicidade. A
genealogia responde mais ao valor do que a origem de um problema, seu objetivo primeiro
é revelar a natureza benéfica ou ndo dos valores inconscientes que um vivente ou uma comu-
nidade adotam. A cren¢a em uma moral que se considera verdadeira é a condi¢ao necessaria
para que o vivente a adote, e, ao fazé-lo, transforma a sua natureza. A genealogia analisa e
compara impactos dos valores, a longo prazo, no desenvolvimento da vida, permitindo ao
filésofo verdadeiro estabelecer uma cultura de intensificaciao da vida.

A filosofia de Nietzsche define-se assim em duas tarefas coordenadas, por um lado a
investigagdo genealdgica com o objetivo de elucidar o valor dos valores e de outro lado com
o pensamento de cultivo que visa a elevagdo do homem por meio de novos valores. A cultura
deve investigar as atividades e o pensamento humano em uma determinada comunidade,
em uma época precisa da historia, buscando os valores que orientam estas atividades. A in-
vestigagdo genealdgica destaca a influéncia, favoravel ou nao, destes valores na vida humana.
A primeira fase da investigacdo genealdgica deve ser comparada a psicologia nietzschiana,
especificamente a investigacao das pulsoes.

A avaliagao genealdgica dos diferentes tipos de vida nao representa o ultimo itinera-
rio da cultura. Para Nietzsche o ultimo itinerario da cultura esta nas maos dos filésofos do
futuro, destinados a contrariar a degradacdo da vida e a favorecer o aparecimento de tipos
humanos positivos e saudaveis conforme as exigéncias da vontade de poténcia na qual a vida
¢ um caso especial. O filésofo deve pensar em si mesmo nao como um cientista, mas como
um “médico cultural”.

Ainda estou a espera de que um médico filosofico, no sentido excep-
cional da palavra - um médico que tenha o problema da satude geral
do povo, tempo, raga, humanidade, para cuidar -, terd uma vez o
animo de levar minha suspeita ao apice e aventurar a proposi¢do: em
todo filosofar até agora nunca se tratou de “verdade’, mas de algo ou-
tro, digamos saude, futuro, crescimento, potencia, vida (Pensadores,
AGC, Prefacio da Segunda Edigao, § 2)

O projeto de apreciagao médica do conceito de valor é o elo que explica a filiagdo entre
genealogia e cultura, entre a fonte de interpretagao e a interpretagao. Pois a tdbua de valores
de uma sociedade ou de um individuo, onde se enraizam as cria¢des das filosofias morais,
religiosas, politicas e artisticas, cujo conjunto pode representar um complexo de cultura ou
uma cultura individual, sao estimativas de valor de nossas caréncias mais intimas.

Nietzsche traz o elo genealdgico entre corpo e cultura, usando termos médicos para
definir o questionamento filoséfico conforme a vontade de poténcia. Ao interrogar uma cul-
tura, o filosofo médico busca informagdes sobre os instintos que ali atuam, considerando
as criagdes culturais como fenomenos a serem decifrados. As interpretacdes sao por vezes
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tratadas como sintomas dos fendmenos e o filésofo como médico da cultura tem como dever
resolver o problema elaborando um diagnéstico compativel aos efeitos patologicos causados
pelos valores. Os valores tendem a promover certas formas de pensar e a proibir outras, va-
lores e interpretagdes conjugados determinam a dinamica da cultura nietzscheana. Esta nova
maneira nietzschiana de pensar a filosofia implica em uma analise genealdgica de pensar as
interpretacdes aumentando o valor da vida, uma vez que os valores s6 sdo reais quando cor-
porificados no préprio vivente.

CONSIDERACOES FINAIS

Todas as atividades dos viventes sdo determinadas por pulsdes, as interpretagdes pro-
duzidas por certas pulsdes determinam a realidade. A genealogia remete estas interpreta-
¢Oes aos valores, e, a retroacao destas interpretacdes remetem a uma transforma¢ao no vi-
vente. Valores e interpreta¢des produzem mudangas no corpo e em suas condi¢des de vida.
Compreende-se entdo que o fildsofo, conforme Nietzsche, ndo é mais identificado como o
homem do conhecimento e sim como um médico filésofo.

A analise genealdgica permite identificar os valores morais afirmativos e condenatérios
em relagdo a vida, revelando assim o carater nocivo ou ndo da moral. Cabe ao fildsofo velar
pelo futuro do homem e trabalhar em prol de sua saude e vontade de poténcia. O filésofo de-
verd agir como um médico fildsofo e apds um diagnostico feito através da genealogia podera
criar e preestabelecer o caminho e a meta dos homens. Estabelecendo uma cultura de inten-
sificagdo da vida e empreendendo uma derrubada de valores nocivos para a humanidade.
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O vencido e sua (N)atureza:
“N” de Nietzsche; “N” de Drummo(N)d

Gustavo Luis Cardoso Mendes'

RESUMO: Este artigo tem como pretensao criar elos e perspectivas afins entre duas grandes areas do conheci-
mento, a saber, a Filosofia e a Literatura. Nessa perspectiva, é razoavel compreendermos que a linguagem litera-
ria se mostra — muitas vezes — como uma boa intérprete para a aplica¢io de muitos conceitos filosdficos, assim,
valer-se dessa linguagem ¢ um facilitador para a compreensdo da Filosofia. A vista disso, buscar-se-a tragar
uma analise fronteirica entre a Filosofia do preclaro pensador alemio Friedrich Nietzsche (1844 - 1900) com
os poemas do ilustre poeta mineiro Carlos Drummond de Andrade (1902-1987). Nesses poemas, analisar-se-a
conceitos caros a filosofia nietzscheana, como a critica metafisica, o niilismo, a morte de Deus, entre outros. Em
sintese: ¢ a forca expressiva da poesia de Drummond, como matéria de figuragao, simbolizando os conceitos,
aforismos, narrativas e simbolos do pensamento candente de Nietzsche, pois fazer filosofia é estar sempre em

estado de poesia.

PALAVRAS-CHAVE: Nietzsche. Drummond. Linguagem. Literatura. Filosofia.

INTRODUCAO

Na histéria da humanidade, muitas foram as formas, assuntos e fenomenos dificeis
de ser compreendidos e absorvidos em sua integralidade, a Filosofia — em muitos casos —
predica dessa qualidade, sobretudo tendo em vista uma conhecida classe de filésofos, conhe-
cidos como continentais, os quais optaram por construir suas opinides e teses por meio de
enevoadas e herméticas manifestagoes estilisticas, produzindo, entao, textos e comunicagdes
de dificil compreensédo dos ouvintes/leitores. A vista disso, é razodvel apontar que as formas
de expressdao humana, naturalmente, visam a interagao bilateral entre sujeitos e, por consequ-
éncia, ndo seria funcional expressar-se sem que o contetido dessa exposi¢ao fosse cognoscivel
as pessoas.

Dado o exposto, reconhece-se que como um esfor¢o primeiro, o qual converge para
um caminho de abertura, oxigenagdo da palavra e oportunizagao de espagos de escuta, meios
que possibilitem a decodificagao e/ou aplicagao da Filosofia se mostram necessarios. Assim,
como modelo desses facilitadores, hd a Literatura que — por meio da linguagem, dos signos
linguisticos, da subjetividade e da plasticidade enunciativa — grangeia destacavel desenvol-
tura, em muitos casos, na tradugao das ideias filoséficas. Nesse sentido, a linguagem literaria,
composta por signos linguisticos, cria possibilidades de traduzir o mundo e seus fendmenos,
sendo, pois, expressdo purissima, tal qual elucida Chaui (2001, p. 141)

1 Mestrando em Filosofia pela FAJE - Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia com bolsa CAPES.
E-mail: gustavocardozo34@gmail.com
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A linguagem indica coisas, isto é, os signos linguisticos (as pala-
vras) possuem uma fun¢do indicativa ou denotativa, pois como que
apontam para as coisas que significam [...] a linguagem exprime
pensamentos, sentimentos e valores, isto é, possui uma funcéo de
conhecimento e expressdo [...] e é um sistema de sinais com func¢ao
indicativa, comunicativa, expressiva e conotativa.

Destarte, é razoavel considerarmos a linguagem literaria como uma importante intér-
prete dos pensamentos filosdficos, considerando-os nao apenas como formas conotativas
de significacao, ndo obstante, como lentes saudaveis que auxiliam em uma vista segura para
enxergar - de ouvido - as “imagens acusticas” (Saussure, 2006, p. 80), isto é, para a recep¢ao
e compreensio das palavras em cadeia, ou seja, nas textualidades. A guisa disso, pretende-se
— neste presente artigo — aponta alguns elementos da fortuna intelectual do fildsofo ale-
mao Friedrich Nietzsche (1844 — 1900), evidenciando certos de seus conceitos nas paginas
poéticas do literato mineiro Carlos Drummond de Andrade (1902 - 1987). Logo, acredita-se
que por meio da metodologia supracitada, a saber, a descoberta da pulsao filoséfica pela tem-
pestade harmonica da Literatura, poder-se-a assimilar, com consisténcia e maior clareza, as
ideias filoséficas de Nietzsche. Isto posto, urge-se afirmar que na geografia do conhecimento,
a beleza da poesia transfaz as cordilheiras das ideias em uma serena planicie do juizo, em
cujo vergel havera sempre abertos os botdes das flores conhecidas como “lucidez” e “sentido”.

1.1 NIETZSCHE: UM ABALO SISMICO NO OCIDENTE

O século XIX foi um periodo de fortes acontecimentos, transformagdes e mudangas
sociais. Na esteira desses idos, as revolugdes liberais foram responsaveis pela queda de int-
meros déspotas e reis absolutos; o rompante da Revolu¢ao Industrial consolidou uma pers-
pectiva que valorizava mais o consumo em massa e a producdo acelerada de produtos que a
propria condi¢cdo humana; as contribui¢oes de Charles Darwin ( 1809 - 1882) terminaram
de destronar o papel primaz da religido crista e de seu Deus ( iniciada com o grande cisma
do Ocidente no século XVI pela Reforma Protestante) na cosmovisdo dos individuos por
meio da instauragdo de um olhar cientificista; a Teoria Psicanalitica de Sigmund Freud (1856
- 1939) acendeu sinais de alerta para a importancia da subjetividade e do inconsciente na
mente do homem e a introdugao das ferrovias nos grandes paises do mundo - robustecer os
processos de compra e venda, bem como o impulso primitivo do que — nos séculos XX e
XXT - seria conhecido como globalizagao.

Com efeito, esse estagio temporal ndo poderia presidir apenas de mudangas coletivas
e/ou sociais, tais quais as supracitadas, ndo obstante, a época, o egrégio pensador alemao,
Friedrich Nietzsche, muitissimo contribuiu, postulando - com sua estilistica demasiadamen-
te particular e pessoal — um cenario inédito para fazer Filosofia. Para mais, como filho de seu
tempo, Nietzsche ndo poderia fazer outra coisa sendo reelaborar, vulcanicamente, o0 modo
de compreender a Filosofia, sendo, portanto, um estrondoso abalo sismico nessa categoria.
Dentre as contribui¢oes desse pensador, poder-se-ia destacar sua negagao e critica da moral,
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o que abriu caminhos para questionamentos e perquiri¢cdes futuras, as quais relevam a mo-
ralidade e sua implicagdo substantiva no sujeito. Nessa perspectiva, seu pensamento se fiava
no combate expressivo contra a ambivaléncia metafisica, ou seja, a percepgdo e crenca na du-
alidade de realidades, “céu x inferno” ou “mundo sensivel x mundo inteligivel”. Esse combate
visava fazer com que os individuos valorizassem — com empenho - a vida terrena, abracando
a realidade na terra e vivendo, plenamente, suas existéncias, ao arrepio de uma realidade
transcedental, como pode ser visto, pelo proprio Nietzsche (2008, p. 23) em :

Eu vos exorto, meus irmaos! Permaneceis fiéis a terra e nao acredi-
teis naqueles que vos falam de esperancgas supraterrestres. Sao en-
venenadores, quer o saibam ou nao! Sdo menosprezadores da vida!
Moribundos que se envenenaram a si proprios, de quem a terra esta
cansada.

1.2 NIETZSCHE: BREVE BIOGRAFIA E PEQUENA ANALISE

Friedrich Wilhelm Nietzsche, nasceu na Alemanha, no dia 15 de outubro de 1844 em
uma familia demasiadamente protestante e religiosa, cujos homens — em sua maioria — se-
guiam a vocagdo pastoral luterana. Sempre avido pela leitura, desde pequeno, interessava-
-se pelas obras literarias de sua época, sendo, também, introduzido a leitura das Escrituras
Sagradas. Entretanto, na juventude, apds entrar em contato com as literaturas filoséficas,
afasta-se da fé e, inclusive, da carreira atavica teoldgica, tornando-se um proficuo estudioso
da Filosofia e, posteriormente, professor na Universidade de Basileia, Suica.

Nos periodos de formagao intelectual, o primeiro contato com o pensamento de Arthur
Schopenhauer (1788 - 1860) foi uma for¢a pungente para a influéncia na construgao tedrica
de Nietzsche, o qual uniu-se ao debatido, extenso e longo conceito do Niilismo, para dar tom
e vida a sua filosofia. Com efeito, o amadurecimento de sua obra tornou possivel fazer do
pensador alemao uma grande referéncia no que tange a critica a Metafisica, tendo em vista
que - para o aludido pensador - os problemas relacionados a mediocridade do viver, ao esva-
ziamento da vontade de poténcia e ao apequenamento da busca pelo efetivo aproveitamento
da vida ocorrem, no ocidente, tendo em vista algumas hermenéuticas relacionadas aos ensi-
namentos da religido supracitada.

Assim sendo, como um 4cido corrosivo para a realizagao da expressdo integral e mai-
uscula do impeto de viver e da desconstru¢ao do sujeito moral, a cren¢a fundada ha dois mil
anos paralisa e faz murchar a emancipagdo humana, bem como as grandes e plurais forcas
organicas e inorganicas que movem o mundo e as gentes. Por outro lado, observa-se que tal
querela de principios ndo se inicia, propriamente, com o cristianismo, mas mostra-se ante-
rior a esse movimento, pois — conforme o olhar do pensador alemao - a despotenciagdo do
homem resvala desde os periodos antigos com os fildsofos Socrates (470 A.C. - 399 A.C.) e
Platio (428 A.C. — 348 A.C.).
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Dessa maneira, deve-se apontar para um panorama histérico expandido, pois o cris-
tianismo se desenvolve como uma adaptagao do neoplatonismo, o qual ceifa - segundo
Nietzsche — 0 amor e o interesse natural pela realidade terrena. Assim, ao arrepio de uma
légica imanente, abandona-se a disposicao, o desvelo e a solicitude pela vida em detrimento
de um plano superior e futuro, o qual apenas existe em uma ordem transcendente, que — para
ser lograda — deve-se distanciar dos interesses terrenos e profanos, estabelecendo, entao, a
religido da culpa e do remorso.

Nessa perspectiva, desenvolvem-se conceitos caros a obra de Nietzsche, tais quais, por
exemplo, o Niilismo, o qual - ao longo das eras e segundo diferentes perspectivas — pode ser
visto como o hiato do vazio ocorrido a partir do momento em que o sujeito se depara com a
amarga e infeliz realidade de que somos nada, o mundo ¢ nada, nada pode nos movimentar
- subjetivamente — para um fim e a existéncia humana resulta, semelhantemente, em nada.

Em outras palavras, Abbagnano (2021, p. 829) define o aludido termo em

Uma concepgdo ou uma doutrina e que tudo o que é — os entes, as
coisas, o mundo e em particular os valores e os principios — é nega-
do e reduzido a nada. [...] é, portanto, o processo historico durante
o qual os supremos valores tradicionais — Deus, a verdade, o bem -
perdem valor e perecem.

Nessa perspectiva, observa-se que quando o sujeito se submete a um processo de auto
enfrentamento, as ilusdes impostas pela religido, pela cultura, pelos sistemas e instituigoes
sdo dissolvidas e o0 que resta é amarga — mas necessaria — constatagao do nada como fragmen-
to genético presente em todas as coisas. Logo, a vaidade da vida e as esperancas passam a ser
dissolvidas tais quais a espuma errante em meio ao vento: a vida se torna mais plastica e - por
vezes — os desejos perdem forgas ao se certificar de que o mundo e o que nele ha nada sao.

Nesse interim, a perda de sentido pratico e funcional das coisas e da vida produz mais
que uma sensag¢do de vazio, mas ao entendimento inviolavel sobre o qual os sujeitos s6 po-
dem ser funambulos da existéncia em cujos passos encontrar-se-4 um caminho finito e des-
concertante, a saber, a realidade de que as coisas - em seu fim ultimo - nada sao.

1.3 DRUMMOND: O MARCENEIRO DE CONCEITOS

O poeta mineiro Carlos Drummond de Andrade nasceu na pequena cidade de Itabira
no ano de 1902 e faleceu no Rio de Janeiro em 1987, considerado como um dos maiores
poetas de lingua portuguesa, esse literato figura pari passu a Fernando Pessoa, notavel poeta
portugués. Embora formado em Farmacia, Drummond ndo quis prosseguir nessa carreira,
atuando em jornais e revistas de sua época como redator e jornalista, entretanto, havia — em
sua poesia — um delicado essencial, a saber, a sensibilidade visceral de absorver a vida, trans-
formando-a em matéria de poesia.
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A vista disso, em 1940, Drummond publica uma de suas obras mais profundas e
famosas “Sentimento do Mundo”, nessa produgao, temas de cunho existencial, metafisico e
inquietantes ganham forma nas curtas extensoes das linhas, criando paralelos com o vazio, a
auséncia de Deus, a contradi¢do de esperar por intervengdes divinas e a consciéncia de que a
individualidade — em detrimento de uma cultura de massas — faz-se necessaria. Adiante, se-
rao analisados pequenos fragmentos da obra de Drummond, pontuando as relagées comuns

com a fortuna filoséfica de Nietzsche.

1.4 A POESIA COMO SUBSTRATO FILOSOFICO

Como dito acima, a poesia figura como sendo uma importante aliada na leitura das
ideias filosoficas, tendo em vista que esse tipo de textualidade pode traduzir - com leveza —
alguns conceitos que, em muitos casos, sao herméticos e de dificil compreensao. Nela, tam-
bém ¢ possivel notar como o pensamento ganha sentido e como alguns conceitos se afixam a
realidade humana, uma vez que o poema ¢ o espaco de comunicagéo literario em que o eu-
-lirico traduz a sua alma e, como se sabe, traduzi-la nao ¢ algo facil. Como inicio, destaca-se
um excerto do poema intitulado “Sentimento do Mundo” (2009, p. 83)

Tenho apenas duas méos e o sentimento do mundo, [...] Quando me
levantar, o céu estard morto e saqueado, eu mesmo estarei morto,

morto meu desejo, morto o pantano sem acordes.

Vé-se que esse pequeno trecho é grande depositario de matéria filosdfica, sobretu-
do, consegue traduzir com beleza e sensibilidade a condigdo do homem atravessado pelo
Niilismo. Nas primeiras linhas, o eu-lirico ja declara sua impoténcia diante da grandeza do
mundo - tenho apenas duas méios — com efeito, ter duas maos e o sentimento do mundo é
como gritar a sua impoténcia diante da grandeza das cobrangas frente a existéncia. Assim,
aquele que ¢ atravessado pela incapacidade vé em nada o seu refugio, haja vista que duas
maos — como alegoria — é o mesmo de dizer “eu nada tenho”. Com efeito, ao se deparar com
sua incapacidade - a qual produz ressonincia com o seu nada frente ao nada do mundo - o
eu-lirico se entrega ao hermetismo fruto de uma aceitagao libérrima das circunstancias que
o afligem.

Nessa perspectiva, o renomado professor de Histdria da Filosofia Abbagnano ( 2021, p.
832) afirma que como ha a destruigdo de valores antigos, o lugar no qual eles ocupavam tam-
bém se desfaz, extinguindo, assim, a realidade supra sensivel das coisas. Assim sendo, o poeta
elucida que “o céu estara morto e saqueado” e aqueles que ja estdo acostumados com a obra
de Nietzsche podem - imediatamente - recordar-se de uma emblemadtica e importante figura
a qual se encontra na Obra A Gaia Ciéncia, a saber, o homem louco que anuncia a um vilarejo
que “Deus esta morto”. Ora, eis ai a plasticidade da morte de Deus, pois se o céu esta vazio e
saqueado, nada mais o habita, postulando, entéo, a convic¢ao de que Ele nao faz mais sentido,
como também nao é necessario a humanidade. Mais adiante, no mesmo poema, encontra-se:
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II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

Sinto-me disperso
Anterior a fronteiras
Humildemente, vos peco
Que me perdoeis

Nesse fragmento, ratifica-se a auséncia da divindade, quando o eu-lirico ndo invoca o
perdao de Deus, mas dos seus pares; o pronome obliquo atono “vés” se dirige aqueles com os
quais a voz do poema esta dialogando ou - em tltimo caso — com os leitores. Assim, a morte
de Deus, mais uma vez, confirma- se na perspectiva poética. Outrossim, ¢ interessante notar
que essa tematica acerca da morte de Deus ¢ um elemento pungente na filosofia de Nietzsche,
tendo em vista que em outro livro, a saber, Assim Falava Zaratustra, é abordada tal novidade,
ratificando, assim, a perspectiva de a modernidade passou a viver desconsiderando - em sua
agudeza e centralidade - a figura divina, isso ¢ clarificado na obra de Nietzsche (2008, p. 22),
quando sublinha — ao narrar o encotro de Zaratustra com o santo — que:

Ao ouvir estas palavras, Zaratustra cumprimentou o santo e disse
“Que teria eu para vos dar?” Mas deixa-me partir depressa, por re-

'n

ceio que ndo venha a vos tirar alguma coisa!” E assim se separaram

umdo outro, o velho e 0 homem feito, rindo como riem dois garotos.

Mas quando Zaratustra ficou so, falou assim ao seu coragdo: “Sera
ivel! iao, u , al a0 ouviu di
ossivel! Este santo ancido, em sua floresta, ainda nio o dizer

que Deus morreu?”

Para mais, na mesma obra, o poema “Os Ombros Suportam o Mundo” (2009, p. 99)
traduzem ainda com mais clareza os apontamentos acima:

Chega um tempo em que nao se diz mais: meu Deus. Tempo de ab-
soluta depuragdo. [...] A vida apenas, sem mistificagao.

Nota-se aqui que a empreitada conceitual sobre a morte de Deus se mostra expressiva,
uma vez que ndo mais se da em sentido conotativo, ou seja, a voz do poema se coloca, agora,
de maneira direta: o eu-lirico afirma que nido mais se invoca Deus. Ademais, o mais impres-
sionante esta na linha que se segue, uma vez que embebido do pensamento de Nietzsche
contra uma realidade metafisica dividida em bindmios, a voz poética conclama seus pares a
passarem por um processo de depuragio, isto ¢, de purificagdo, entretanto, nao é uma purifi-
cacgdo envolta na acao divina - porque Ele ndo mais existe, nem deve ser invocado — mas uma
purificagdo moral entre os pares do eu-lirico, assim, instaura-se a perspectiva da superacdo
da moralidade crista, privilegiando uma moral que se dé alheia as concepgdes religiosas mer-
gulhada em nds mesmos, ou seja, uma moralidade cujo DNA ¢ a propria humanidade.

Por fim, a auséncia completa de metafisica ou da experiéncia de eternidade pode ser
resumida nas linhas “a vida apenas, sem mistifica¢do’, dado que - diretamente — o eu-liri-
co reconhece a necessidade de encarar a vida sem expectativas espirituais, o que ele chama
de “mistificacao”. Assim, a vida é o resultado de um processo organico que parte do nada e
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prossegue para o mesmo nada. Para mais, argumenta-se que o vazio do homem, que é resul-
tado do Niilismo, muitas vezes pode ser ilustrado por meio de um (des)caminho da esperan-
¢a, tendo em vista que se ndo ha Deus, a eternidade se esvazia e o ser humano ¢ obrigado a
considerar uma realidade puramente organica.

Em outras palavras, o Niilismo produz — no homem - a conclusdo de que ele ¢, apenas,
carbono e, assim sendo, sdo alijados todos os desejos de transformacao, pois a vida se torna
minuscula e vivé-la, entao, passa a ser um grande tédio. Entretanto, ha quem - quando se de-
para frontalmente a essas realidades — é acometido pelo medo; medo esse que se da, tendo em
vista o absurdo do abandono e da solidao, pois estar sozinho — sem Deus ou a eternidade - é
entregar-se a desesperanca — que ¢ o vomito da consciéncia. E por isso que os bebés lactantes
choram, uma vez que - nesse gesto — mesmo que de forma inconsciente - eles se deparam
com a realidade da presenca da mae que os alimenta, o choro - por assim dizer - é o grito dos
que reconhecem a necessidade do Outro - com “0” maitisculo — mas como poderao gritar e
chorar se 0 “Grande Outro” esta morto? Nas linhas do poema “A Noite Dissolve os Homens”
(2009, p. 103), ha uma resposta segura:

Os suspiros acusam a presenca negra |[...]
A noite anoiteceu tudo...

O mundo nio tem remédio...

Destarte, vé-se a grande desesperanca gritada — “os suspiros” — em se ter consciéncia da
doenga mortal do mundo; doenga esta que foi gerada por meio de uma grande contaminagao
por uma bactéria existencial chamada “consciéncia do nada” Assim, como forca estilistica,
a auséncia de luz - “a noite” - pode ser reconhecida como também a auséncia do Deus invi-
sivel, mas iluminador, de modo que esse hiato passe a pontuar - minusculamente o destino
dos homens, que é expresso no proprio titulo do poema, isto é, o fim dos homens é serem
“dissolvidos”, uma outra possivel imagem para um cadaver em estado de putrefacao. Logo,
ha um olhar essencialmente humano e materialista da vida, a qual se “dissolve” com o fim
da existéncia corporal do individuo, ratificando, assim, o nada presente no dificil transito da
existéncia humana.

CONCLUSAO

Dado o exposto, o presente artigo primevo ndo se esmera em esgotar o assunto até aqui
tratado, por isso, optou-se por escolher alguns fragmentos que dao tom as perspectivas tra-
balhadas, a fim de corroborar a ideia de que a linguagem poética é uma grande aliada herme-
néutica na decodificagio filosofica. Isso ocorre, pois a poesia tem esse carater simbolico que
¢ responsavel por conceituar sem finalizar, ou seja, ela predica da capacidade de explicar pelo
exemplo emanado de suas textualidades, dizendo o profundo na sensibilidade da linguagem.
Isto posto, secunda-se que, com frequéncia, muitos literatos e poetas exploram problemas
filosoficos em seus versos, decodificando ideias complexas em uma linguagem palatavel, dra-
matica e envolvente. Ademais, ao fazer uso - estilisticamente - de recursos poéticos, como
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as figuras de linguagem, os poetas buscam construir significados e aclarar — em alegorias —
formas e conceitos filoséficos de dificil compreenséo.

Ademais, reconhece-se a proximidade plastica entre Nietzsche e Drummond, a qual
possibilita uma imersao filoséfica a obra daquele, por meio da interpretacao dos textos deste.
Nesse sentido, o livro “Sentimento do Mundo” se qualifica como um grande intérprete da voz
e dos pensamentos dos vencidos, daqueles que se entregaram a desesperanca frente a amarga
realidade do nada presente em tudo. Com efeito, a palavra imantada de Drummond carrega
- com impar maestria — a descren¢a do mundo, bem como a morte de Deus, a qual ocorreu
tendo em vista a superagdo de sua existéncia e agéncia no mundo moderno.

Esses autores buscaram discutir acerca da condi¢do humana, uma vez que o fildsofo
alemdo problematizou a busca pela autenticidade existencial frente as amarras morais do
ocidente, ao passo que o poeta mineiro fé-lo na medida em que buscou retratar as distor¢oes
e complexidades da existéncia humana, rumo ao absurdo de um nada que lhe é inerente. A
vista disso, poder-se-ia afirmar que Nietzsche bailou filosofia no abismo existencial, & me-
dida que Drummond deu vida as palavras nas margens do siléncio e ambos, com signos e
ideias, raptaram o convencional, prorromper tornados de almas inquietas. Para mais, tal qual
o martelo de Nietzsche estilhaca as correntes do moralismo, Drummond - com sua poesia
afiada como espadas de luz, decepou as cordas escuras da complacéncia, evidenciando, pois,
anudez da existéncia. Ambos, como eximios artesaos das palavras e das ideias, teceram, com
profundidade, os fios da angustia e do nada no tear das eras.

Dado o exposto, afirma-se que a poesia ndo mais pode ser considerada como sendo
o fruto de uma elite intelectual distante das gentes, mas urge vé-la como eximia tradutora
de vida e da Filosofia, pois por meio das leituras indicadas ao longo desta comunicagao,
reconhece-se o valor indiscutivel de suas contribui¢des. Assim, ler Nietzsche, conforme os
primas poéticos de Drummond, torna-se uma tarefa menos pesada e, sobretudo, decisiva na
periclitante tarefa de auto enfrentamento, dado que a vida - em sua concepgao integral - é o
oceano das tristes certezas de que a finitude mora dentro de cada ser.
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Nietzsche e sentido do sofrimento:
Desmontagem de um problema

Hailton Felipe Guiomarino'

RESUMO: Uma das preocupagdes de Nietzsche a respeito do sofrimento é pelo seu sentido. Isso fica evidente
em textos como a terceira disserta¢do da Genealogia da Moral e no fragmento pdstumo 14 [89], da primavera
de 1888. Ao tratar do sentido do sofrimento, porém, Nietzsche ja manifesta uma interpretacio de um feixe de
questdes, em relacdo as quais se posiciona dialogicamente. Nesta comunicac¢io, proceder-se-4 a uma desmon-
tagem da abordagem nietzschiana com o duplo intuito de, primeiramente, identificar os aferentes tedricos que
incorrem para dentro da filosofia nietzschiana, servindo-lhe de material reflexivo sobre o sofrimento; e, em
seguida, como essa filosofia se converte em arena de tensionamento dos aferentes para conduzi-los a um novo
patamar conceitual. Assim, através de uma pesquisa na histoéria das ideias, em conjun¢éo com a filologia con-
textual, a comunicagdo explicitard como Nietzsche se apropria de elementos da teodiceia, do pessimismo de
Schopenhauer, da areté homérica e, por fim, do vitalismo para elaborar uma justificagao imanente a existéncia,

em consonancia com a hipdtese da vontade de poder e fora do 4mbito ontoldgico da metafisica tradicional.

PALAVRAS-CHAVE: Sofrimento. Sentido. Vontade de poder. Justificagdo.

1 INTRODUCAO

Nao ha propriamente uma discussdo sobre o sentido do sofrimento na historia da fi-
losofia ocidental até o século XIX. Mesmo entdo, a conjuga¢ao das palavras “sentido” e “so-
frimento” configura-se como temitica secundaria, subordinada a questdes maiores como o
sentido da vida e o ordenamento moral do mundo?. E somente com a filosofia de Nietzsche
que a questdo do sentido do sofrimento ganha evidéncia e passa a marcar a especificidade de
sua abordagem. Todavia, se o problema pode indicar uma originalidade autoral, esta nao ¢,
contudo, uma creatio ex nihilo.

Ao tratar do sentido do sofrimento, Nietzsche evoca pontos de vista, dos quais se apro-
pria e em relagdo aos quais antagoniza. Uma desmontagem do problema revela quatro afe-
rentes decisivos. O primeiro e mais imediato é o pessimismo filoséfico do século XIX, em
especial, a filosofia de Schopenhauer. O segundo aferente, ainda pertencente a cultura alema
proxima a Nietzsche, é a perspectiva vitalista a respeito da dor, em voga na Alemanha desde
meados do século XVIII. Em terceiro lugar, o empreendimento tedrico cristao conhecido
como “teodiceia”. E, por fim, certas concepgdes do universo grego antigo, em especial a nogao
de areté, tal como aparece nos textos homéricos, em sentido extramoral.

1 Doutor em Filosofia. Professor substituto na Universidade Federal do Parand (UFPA). Contato:
Hailton_50@hotmail.com.
2 Cf. ARNDT, 1980, p. 206-211.
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Propomos considerar a filosofia de Nietzsche como uma recepgao tensionadora desse
quadro aferencial. Isto é, Nietzsche nao toma esses aferentes para concilia-los numa sintese
hegeliana, nem para decidir qual deles fornece o melhor sentido para o sofrimento. A meu
ver, a recepc¢ao de Nietzsche consiste em antagonizar os aferentes, o que lhe permite mostrar
filosoficamente a natureza do seu objeto, isto é, o sofrimento como algo tensionador de poder
e que exige um sentido para operacionalizar a tensao das forgas.

Justifico essa interpretacao na senha “Dioniso contra o Crucificado” Nas anotagbes
pessoais de Nietzsche, ela aparece no fragmento 1888, 14 [89], destinado ao problema do
sentido do sofrimento. E possivel avaliar a contraposi¢io entre Dioniso e Crucificado nao
como indicativo da vitoria preferencial pelo deus grego, mas como a expressdo da tensao nas-
cida da disputa entre poderes contrarios, que nado devem se aniquilar sob pena de erradicar
a condic¢do da elevagao de poder. Essa leitura se ampara no fato de que o fragmento 1888, 14
[89] integrava, inicialmente, o material projetado para a obra magna “A vontade de poder™.
Assim, suas formulagdes bebem da fonte conceitual da vontade de poder, onde uma for¢a
subjuga outra sem erradica-la porque se fortalece da resisténcia continua da for¢a dominada.

Desse modo, vejamos, de inicio, cada aferente em particular para, ao final, analisar seu
tensionamento no pensamento nietzschiano.

2 PESSIMISMO SCHOPENHAURIANO

O aforismo 357 de A Gaia Ciéncia nos revela como o Nietzsche tardio se apropria da filo-
sofia de Schopenhauer. Estimado como “primeiro ateista confesso e inabalavel” por ter, final-
mente, mostrado a ndo-divindade da existéncia (Ungoéttlichkeit des Daseins), Schopenhauer
teve a coragem de colocar a decisiva questdo, postergada pela filosofia alema: “entdo a exis-
téncia tem algum sentido?”*. Nietzsche se entende herdeiro desse perigoso questionamento,
divergindo, porém, na resposta ao problema. Com uma ética da compaixao, Schopenhauer
teria proposto a negac¢do da vontade de vida, visando o alivio do sofrimento resultante da fal-
ta de finalidade na existéncia’. Para Nietzsche, essa resposta é “um tanto precipitada, juvenil”,
pois retrocede a moral crista e ao ascetismo.

3 Cf. GUIOMARINGO, 2019, p. 42-43.

4 Veja-se, a esse respeito, as seguintes palavras de Schopenhauer: “Se o mundo néo fosse algo que,
expresso PRATICAMENTE, néo deveria ser, TEORICAMENTE ele também néo seria um problema: antes, a
sua existéncia ndo necessitaria de explicagdo nenhuma, uma vez que seria inteiramente compreensivel por si
mesma, de modo que um espanto acerca dela e a pergunta sobre ela ndo poderiam ocorrer a cabega alguma;
ou entdo, a finalidade do mundo apresentar-se-ia de maneira inequivoca. Mas em vez disso, a existéncia do
mundo é um problema insoluvel; na medida em que até a mais perfeita filosofia sempre contém um elemento
inexplicavel, como um precipitado insoluvel, ou como um resto sempre deixado pela relagido irracional de duas
grandezas. Portanto, se alguém ousa lancar a questdo sobre por que nio existe antes o nada em vez deste mundo;
entdo o mundo nio pode trazer em si mesmo a propria justificacdo, ndo se pode nele encontrar um fundamen-
to, uma causa final da sua propria existéncia, nao se pode demonstrar que ele existe por sua propria causa, isto
é, para sua propria vantagem” (W II §46).

5 Cf. MV I1§57.

128 | ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024)



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

Essa divergéncia em relagdo ao mestre pessimista estd de acordo com a autocritica
feita no prefacio de 1886 ao Nascimento da Tragédia. Aqui, Nietzsche reprova a si mesmo
pela adesao a “férmulas schopenhaurianas” a época da exposi¢ao do problema do dionisiaco
no livro de estreia. Essa reprovacao indica o distanciamento em relacdo a Schopenhauer.
Devemos acreditar nisso? A meu ver, ha razdes para ndo confiar inteiramente nas palavras de
Nietzsche. O filésofo nao se afastou das “formulas schopenhaurianas”, em especial, de modo
algum, no que tange ao problema do sentido do sofrimento.

Na terceira dissertacao da Genealogia da Moral, é possivel verificar que Nietzsche se vale
amplamente de conceitos e vocabuldrio schopenhaurianos. Por exemplo, o conceito de asce-
tismo e certa conotagao de niilismo sdo fortemente marcados pela acep¢ao que Schopenhauer
lhes atribui. Também, o emprego recorrente dos termos “vontade de nada”, “horror vacui”,
“meta” e “finalidade” refletem um uso schopenhauriano para falar do sofrimento®.

Aindaaesse respeito, é digno de destaque uma semelhanga de raciocinio entre Nietzsche
e Schopenhauer no que tange ao sofrimento e a existéncia humana. O conceito de “neces-
sidade metafisica’, que aparece no tomo II do Mundo como Vontade e Representagio $17,
pretende descrever o seguinte movimento existencial: diante do sofrimento sem sentido e do
temor da morte, o ser humano ¢ impelido a atribuir uma finalidade altima para a Vontade e
definir a natureza da existéncia. Assim, para Schopenhauer, é porque sofre da finitude de sua
existéncia e das dores nela implicadas que o ser humano cria filosofias e religides capazes de
tornar o mundo compreensivel e, com isso, aliviar o sofrimento. Se entendermos que, com tal
posicionamento, Schopenhauer manifesta que o problema da existéncia nao é o sofrimento
em si, mas sua falta de sentido, entdo, chegaremos ao pensamento de Nietzsche. Para este,
recordemos, ndo é o sofrimento em si 0 maior problema do ser humano. Este sofre por nao
saber “justificar, explicar, afirmar a si mesmo” (GM III 28). O raciocinio ¢ o mesmo: Nietzsche
concorda que faltaria aquela atribui¢ao de sentido que tornaria a existéncia compreensivel e
apaziguaria o horror do sofrimento. No entanto, deve-se enfatizar que a terceira dissertagdo
usa formulas schopenhaurianas para derivar delas uma conclusdo anti-schopenhaueriana
acerca do problema do valor da existéncia, como veremos na conclusao.

3 VITALISMO ALEMAO

Uma nogao caracteristica da filosofia nietzschiana do sofrimento é a necessidade deste
ultimo para o desenvolvimento humano. Essa no¢ao, porém, nao é estranha a filosofia alema.
Por exemplo, no segundo livro da Antropologia de um ponto de vista pragmdtico, Kant trata
dos sentimentos de prazer e desprazer. Seu entendimento da dor ja traz a nogdo nietzschiana
de tonico para a vida. “A dor é o aguilhdo da atividade e somente nesta sentimos nossa vida,
sem esta ocorreria a auséncia da vida” (KANT, 2006, p. 231). Em outro trecho, Kant parece

6 Cf. CONSTANCIO, 2018, onde é feita uma analise mais detalhada do influxo de Schopenhauer na ter-
ceira dissertacao como um todo. Ao investigar o uso que Nietzsche faz de expressoes, como “vontade de nada’,

“horror vacui”, “sentido”, “finalidade”, “meta’, o autor traca os paralelos entre o quarto livro de O mundo como
vontade e representagdo e a terceira dissertacdo da Genealogia da moral.
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antecipar a grande saude nietzschiana: “Sdo pequenos obstaculos a forga vital, mesclados
com incrementos desta, que constituem o estado de saude (...) porque consiste unicamente
de sentimentos agradaveis que se sucedem com intervalos (sempre com a dor se intercalando
entre eles)” (KANT, 2006, p. 231).

Também em Hegel podemos encontrar uma consideragdo da dor como estimulante.
Na terceira parte de A filosofia da Natureza, o processo pratico de assimilagdo é considerado
como condicionado por uma excitagdo externa. Esse estimulo é a sensa¢ao de caréncia, uma
necessidade desagradavel que impulsiona o vivente a supera-la. Quanto maior a necessidade
produzida pela natureza, maior a sensag¢ao de desprazer com o estimulo. Isso leva Hegel a
concluir que é “um privilégio de naturezas superiores sentir dor. (...) O grande homem tem
uma grande necessidade e um impulso de supera-la. Grandes a¢des vém apenas da dor pro-
funda da alma” (HEGEL, 1986, p. 472, tradugdo nossa). Note-se a relacdo direta entre dor,
atividade, superacgao e grandeza, tdo proximas dos fraseados nietzschianos.

Kant e Hegel ilustram um posicionamento vitalista de interpretagdo da dor, o qual se
tornou hegemodnico na medicina e na filosofia no final do século XVIII’. Para o vitalismo, a
dor, sob a forma do estimulo da sensibilidade, contribui para o desenvolvimento da vida ao
reanimar forgas vitais enfraquecidas, estimular as adormecidas e mesmo revelar capacidades
desconhecidas®. O vitalismo aposta nas poténcias fisiopsicologicas naturais do vivente. O
doloroso da dor se dissolve no sentimento de autovalorizagao. As interpretagoes vitalistas da
dor procuram fomentar a autarquia do sofredor.

Que Nietzsche subscreve uma visdo vitalista da dor, isso ¢ abundantemente compro-
vado por suas afirmagdes ao longo de suas obras. Ilustre-se o fato com dois excertos estra-
tégicos. Em Crepiisculo dos Idolos, maximas e flechas 8, Nietzsche escreve: “Da escola da
guerra da vida. - O que ndo me mata, me fortalece” Também ¢ notdria a orientagao vitalista
na escolha da epigrafe da obra referida: “increscunt animi, virescit volnere virtus [crescem os
espiritos, o valor viceja com a ferida]”

Cabe frisar, porém, que, se a valorizagao da dor ¢, em Nietzsche, uma heranga vitalista,
ndo o é pelas mesmas razdes que os adeptos da doutrina defendiam. Nietzsche ndo subscreve
uma teleologia que concebe a existéncia da dor em vista da promogao da vida. Para a hipdtese
da vontade de poder, a utilizagdo da dor é uma questdo de capacidade das forcas e ndo mais
de uma qualidade intrinseca a vida. E preciso poder utilizar a dor para dela tirar proveito. Tal
recurso nao estaria disponivel para os décadents. A perspectiva de Nietzsche é eminentemen-
te fisiologica’. Um corpo com forgas vitais devidamente hierarquizadas consegue canalizar

7 Cf. REY, 2012, p. 165. No caso especial da Alemanha, tal influéncia se deve, principalmente, as obras
de Albrecht von Haller e Johann Friedrich Blumenbach. Sobre a difusdo do vitalismo na Alemanha e as discus-
sOes suscitadas em torno de um principio vital, cf. STEIGERWALD, 2013, 54-62.

8 Cf. REY, 2012, p. 151. Cf. PRIMAVERA-LEVY, 2011, p. 135.

9 Chamo atengéo para o fato de que o caderno W II 5, onde situa-se o fragmento que aborda o problema
do sentido do sofrimento, apresenta grande preponderancia do vocabuldrio médico-fisioldgico nietzschiano:
décadence, doenga, nervos, histeria, degenerescéncia, debilidade, dor, for¢a, excitabilidade.
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recursos para aproveitamento da dor. Se as partes ndo se coordenam, o corpo nao é capaz de
lidar com estimulos aversivos. Os sintomas dessa configuragdo pulsional desorganizada sdo
as faceis excitagdes nervosas recorrentes. O corpo enerva-se porque nao consegue oferecer
resisténcia aos estimulos hostis'’.

4 TEODICEIA

Com a ideia de sentido enquanto uma finalidade que justifica a presenga do sofrimen-
to na vida, Nietzsche toca num ambito de reflexdes que, na filosofia alema, ja esta marcado
pelo conceito de “teodiceia”. Cunhado por Leibniz, a partir da jungdo das palavras gregas
theos (deus) e dyke (justi¢a), o termo “teodiceia” designa, em sua filosofia, um questionamen-
to da justica divina, originado da contradicao entre a existéncia de Deus e a existéncia do
mal (imperfei¢ao, sofrimento e pecado). Na obra Teodiceia, Leibniz se questiona: “como um
Principio unico, benevolente, onisciente e onipotente, foi capaz de permitir o mal, e especial-
mente de permitir o pecado, e como poderia resolver tornar os maus frequentemente felizes
e os bons, infelizes?” (LEIBNIZ, 2007, p. 100, tradugdo nossa). Pela ideia de uma justificagao
(Rechtfertigung), entendida racionalmente como o ato de tornar justo mediante a demons-
tragdo e avaliacao de razdes, Leibniz ensaia uma resposta que visa demonstrar a nao-arbitra-
riedade nas acoes de Deus, Sua conformidade a principios racionais universais e acessiveis a
todo ser de razao.

Que Nietzsche conhece o termo “teodiceia” e as questdes que lhe dizem respeito, isso é
atestavel pelas mencoes que faz tanto nos fragmentos pdstumos quanto na obra publicada''.
O que deve ser enfatizado, aqui, é¢ que Nietzsche rejeita o conceito de teodiceia para exprimir
o problema do sentido do sofrimento. O motivo disso pode ser identificado na rejei¢ao das
premissas teoldgicas cristas que configuram formalmente a teodiceia.

O pressuposto para conciliar os atributos de Deus com a existéncia do mal no mundo é
que ambos ja se encontrem previamente desconciliados. Num certo sentido, a teologia crista
cria o problema do mal ao invés de soluciona-lo, pois nao haveria tal problema se o Deus
que criou o mundo nao fosse sumamente bondoso e poderoso. Na secao 25 de O Anticristo,
Nietzsche se refere a essa oposi¢ao como a desnatura¢ao do conceito de Deus, ocorrida a cer-
ta altura da histdria de Israel. Para manter o deus Javé como signo de poder mesmo diante de
convulsdes sociais a casta sacerdotal teria desnaturado o conceito de Deus:

Seu conceito torna-se um instrumento nas maos de agitadores sa-
cerdotais, que passam a interpretar toda felicidade como recompen-
sa, toda infelicidade como castigo por desobediéncia a Deus, como
<« » 7 . . .

pecado”: a mendacissima maneira de interpretar de uma suposta
“ordem moral do mundo”, com a qual o conceito natural de “causa” e
“efeito” é definitivamente virado de cabeca para baixo. (...) A moral,

10 Cf. especialmente, FP 1888, 14 [86].
11 Cf. CEDS 7; CE WB 3; NT 3; FP 1869, 3 [62]; e FP 1887, 10 [21].
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nao mais expressao das condi¢oes de vida e crescimento de um povo,
nao mais seu mais basico instinto devida, e sim tornada abstrata, an-
titese da vida (...). Que é moral judaica, que ¢ moral crista? O acaso
despojado de sua inocéncia; a infelicidade manchada com o conceito

de “pecado’.

Assim teria surgido a contradi¢do entre Deus e mundo, a qual, aos olhos de Nietzsche,
significa a culpabilizagao do mundo. Visto desse modo, Nietzsche nao pode expressar sua
reflexdo sobre o sentido do sofrimento enquanto teodiceia porque recusa veementemente
a interpretagao crista culpabilista. O vir-a-ser é inocente e ndo necessita se justificar moral-
mente. Os pressupostos da teodiceia ndo dizem respeito a atributos do mundo, mas a uma
interpretacdo moral do mundo. Com o desmonte da moral, Nietzsche reposiciona o pro-
blema da justificagdo do mundo. Ndo mais em termos de teodiceia, mas em termos de uma
pathodisseia, significando esta uma justificagao do sofrimento por ele mesmo na tensao das
forcas. Lembremos que a vontade de poder é definida como um pdthos'?. Enquanto tal, ela é
poder para afetar e ser afetada, uma capacidade que gera a percep¢ao da variacao de poder
e manifesta distintos graus de sofrimento. Veremos, na conclusdo, que essa proposicao verte
o problema da justificagdo do sofrimento para o da justificagdo da vontade de poder por ela

mesma.

5 AGON E ARETE EM HOMERO

Contra a valoragado moderna do sofrimento, figurada emblematicamente em
Schopenhauer, Nietzsche coloca os gregos antigos. No entanto, a cultura grega que serve de
modelo filosofico para Nietzsche nao é a classica, dos séculos V e IV a.c, onde floresceram a
democracia e as escolas socraticas. O motivo nao reside apenas na discordancia com os valo-
res dessa época, mas, também, no fato de que, na Alemanha do século XIX, filiar-se a Grécia
classica significava ser associado ao classicismo de Weimar e as interpretagdes romanticas de
Goethe, Herder, Schiller, Wielland e Winckelmann. Em CI, o que devo aos antigos 3, Nietzsche
esclarece por que rejeita a associagdo com seus conterraneos. “Vislumbrar nos gregos ‘almas
belas, ‘durea modera¢ao’ e outras perfei¢cdes, ou neles admirar a calma na grandeza, a men-
talidade ideal, a elevada ingenuidade’, isso, para Nietzsche, seria obra da “niaserie allemande
[bobagem alema]”. Os representantes do classicismo de Weimar nao teriam compreendido
o fendmeno do orgidstico dionisiaco e o instinto agonal helénico, estes, sim, a chave para a
compreensdo do mundo helénico. Nestes, manifesta-se o “sentimento transbordante de vida
e forga, no interior do qual mesmo a dor age como estimulante” (CI, o que devo aos antigos
5). Para Nietzsche, é na Grécia arcaica, figurada exemplarmente na poesia homérica, que
reside a manifestacdo pungente dos fendmenos caracteristicos do mundo grego. E ai que

Nietzsche colhera a fecundidade filoséfica para pensar o sentido do sofrimento.

12 Cf. FP 1888, 14 [79].
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Veja-se a respeito o final do canto X, da Iliada. Diomedes, apés realizar um morticinio
contra os troianos, entra no mar com Odisseu para se lavar da luta. “[S]entiram-se os dois
refrescados e leves” (Iliada, X, 570). Terminado o banho, ungiram-se com ¢6leo e festejaram
a mesa com vinho. A cena é emblematica. Ela ilustra a naturalidade da crueldade para o
mundo grego arcaico e, nisso, da testemunho do sofrimento como constitutivo da vida, parte
necessaria da luta e da guerra que ¢ a vida. Contudo, isso ainda nao ¢ o distintivo da visao
grega arcaica. A mera aceitagdo do sofrimento inerente a existéncia ¢ algo que os gregos com-
partilham com muitas religides, inclusive ascéticas. Entretanto, algo diferente se expressa no
fato do massacre aos troianos ser imediatamente seguido de leveza e festividade. Isso atesta
a falta de sentimento de culpa e remorso entre os gregos homéricos. Assim, o que salta aos
olhos de Nietzsche ¢ a auséncia, no mundo grego arcaico, da moraliza¢ao do sofrimento, tal
qual se apresenta no cristianismo, por exemplo, e que Nietzsche tdo bem descreve no meca-
nismo do ressentimento.

A disputa de Homero é um texto estratégico para explicitar a visdo ndo moral do so-
frimento para Homero. Nele, Nietzsche nos diz que “Sem a condugio e a prote¢do da mio
de Homero”, os gregos veriam por todo lado a crueza da vida, dominada pela violéncia, a
obsessdo, 0 engano, a velhice e a morte. “Nessa atmosfera aterradora, a luta é cura, salvacao; a
crueldade do vencedor ¢ o maior jubilo da vida”. A citagdo ¢ bastante significativa ao afirmar

que a “salvacao” para o horror da existéncia era a “luta”. “Luta’, aqui, é sin6nimo de disputa,
de Wettkampf, palavra que traduz o agon grego".

Em A disputa de Homero, Nietzsche explica o valor formativo do agon enquanto
Paideia destinada a desenvolver a areté, a exceléncia humana, que era desejada como forma
de embelezar a vida. O carater formativo do agon consiste em extrair do modo de vida nobre
e guerreiro dos herdis homéricos estratégias e praticas para um desenvolvimento conjun-
to e benéfico do individuo e da comunidade. Nesse sentido, a competi¢ao agonistica é um
instrumento de paideia, que incutia valores e costumes, educando interesses conflitantes e
paixoes discordantes sempre em favor da elevacdo das potencialidades gerais do ser humano.
O objetivo era um individuo excelente, possuidor da areté. Na exceléncia agonistica, esta
pressuposta uma subordinacao do fisico e do espiritual a uma beleza elevada, considerada
como “imagem desejada”*. Essa imagem traduz um anseio por autoaprimoramento, para o
qual é necessario aplicar sobre si a dureza e a severidade da disciplina e do exercicio continuo.
Sem duvida, a areté exprime um ideal do que deve ser o homem. Mas essa idealizagdo nao é
moral, em qualquer sentido que possa ter vindo a assumir essa nog¢ao na tradi¢ao metafisica

13 Segundo essa interpretacgdo, A disputa de Homero ja esboga uma reflexdo sobre sentido do sofrimento.
Pela épica homérica, os horrores da existéncia teriam se tornado suportaveis no embelezamento da luta, da
vitéria, da guerra, do desenvolvimento das capacidades guerreiras. E possivel inferir dai que o sofrimento em
Homero tem um sentido agonal, que incita ou desafia o fortalecimento do sofredor mediante a competigdo de
forgas contrarias. Acampora (2013, p. 121, tradugdo nossa) corrobora essa leitura ao escrever: “Lembre-se de
que, em “A disputa de Homero”, Nietzsche comeca sua discussdo sobre o significado da realizacdo de Homero
situando-a como uma resposta a um problema perene - a saber, qual ¢ o significado das provagdes e tribulagdes
humanas; pelo que sofremos?”.

14 Cf. JAEGER, 1994, p.25.
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ocidental. Trata-se muito mais de uma “idealidade estética’’, orientada para uma elevada
realizagdo das aptidoes dos individuos, segundo padroes estabelecidos pela comunidade.
Nesse sentido, desenvolver a areté é um exercicio de autoafirmacgao, de altivez, de autoestima
e embelezamento de si.

No que tange diretamente a relagdo do agon e da areté com o tema do sofrimento, o
aforismo 225 de Além de Bem e Mal é particularmente instrutivo. A dtica do artista, a partir
da qual o aforismo ¢é tecido, esta expressamente preocupada com a produgao da exceléncia
humana. O meio de obté-la é a “disciplina do sofrimento”. O que Nietzsche entende por esse
conceito tem um claro tom agonal: “a tensdo da alma na infelicidade, que lhe cultiva a for¢a,
seu tremor ao contemplar a grande ruina, sua inventividade e valentia no suportar, persistir,
interpretar, utilizar a desventura”. Os verbos “interpretar” e “utilizar” exprimem a inventivi-
dade nascida da tensdo. Eles demonstram que, para Nietzsche, a doagdo de sentido para o
sofrimento é uma manifestagdo de areté, da exceléncia do poder humano para vencer e tirar
proveito da adversidade. Ao doar um sentido, o ser humano mostra-se vencedor, mais forte
que as adversidades.

5 CONCLUSAO

Devemos concluir o curso dos aferentes acima, mostrando como sao tensionados den-
tro da filosofia de Nietzsche, de modo a constituir uma perspectiva do problema do sentido
do sofrimento. Foi dito acima que Nietzsche acompanha Schopenhauer na indagacdo pelo
valor da existéncia. No entanto, enquanto Schopenhauer vé o sofrimento como uma objecdo
avida, Nietzsche, fil6logo classico, tem diante de si a cultura grega arcaica, onde o sofrimento
ndo estd na contramao, mas a favor da vida. Recusando o entendimento do classicismo de
Weimar que romantizava e moralizava os gregos, Nietzsche se dirige a um passado homérico
extramoral. O recurso aos gregos nao deve ser visto como desejo nostalgico de reestabelecer
um “mundo melhor”. A meu ver, Nietzsche pretende extrair de uma contraposi¢do tensiona-
dora uma critica dos valores modernos capaz de possibilitar a criagdo de novos valores.

Assim, a senha “Dioniso contra o Crucificado” reacende um horizonte cultural valora-
tivo que parecia ter sido esquecido pela modernidade: um passado extramoral, tragico, onde
o sofrimento fora interpretado como tonico para a vida. A sagacidade de Nietzsche esta em
mostrar que a valoragdo homérica ndo é ultrapassada. As ciéncias bioldgicas e médicas de
seu tempo, de orientagdo majoritariamente vitalista, fornecem subsidios tedricos para funda-
mentar uma defesa naturalista do sofrimento como ténico para a vida. Com isso, Nietzsche
requalifica a perspectiva homérica, colocando-a a altura do maior filésofo pessimista de en-
tdo: Schopenhauer. Note-se ai 0 movimento agonal de for¢ar as partes em contenda a atingir
sua exceléncia. Um conflito com o excelente Schopenhauer necessita, primeiramente, de um
adversario excelente: um Nietzsche preparado com a naturalizacao da perspectiva homérica.
Leia-se, a hipdtese da vontade de poder, apoiada na fisiologia do século XIX.

15 Expressao que deve ser entendida na acepgao que lhe confere Roberto Barros (2016, p. 190), de uma
“bela imagem que serve de impulso & afirmac¢ao e ao embelezamento da vida”
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Armada a disputa, falta responder a questdo da teodiceia. Na terceira disserta¢ao da
Genealogia da Moral, a negagdo ascética da vida como resposta para o sofrimento é naturali-
zada e entendida enquanto necessidade fisiopsicologica de um tipo de vivente, cuja valoragao
foi tornada hegemonica no desdobramento histdrico-social de relagdes de poder. Por conse-
guinte, a negac¢do ascética nao exprime um juizo de fato sobre a existéncia, mas um juizo de
valor haurido no seio do ideal ascético. Seu predominio histdrico fora construido pela revolta
dos escravos na moral e pela difusdo dos valores cristdos. Essa relativizacao historico-cultural
da nega¢ao da vida retira do mundo o problema do sofrimento e o coloca na realidade hu-
mana atravessada por relagdes de forgas. Com isso, a for¢a da perspectiva schopenhauriana é
reduzida porque perde o peso de uma verdade sobre a esséncia metatisica do mundo. O em-
preendimento genealdgico de Nietzsche recoloca o problema schopenhauriano como mero
reflexo de um tipo fisiologico fraco que alcangou hegemonia sécio-cultural. Nada mais que
isso. E enquanto tal, pode ser combatido por uma transvaloragao dos valores.

Essa nova roupagem reelabora o tema classico da teodiceia, a busca de razoes para jus-
tificar o sofrimento no mundo. Porém, Nietzsche nao subscreve nem a metafisica da Vontade
nem o ascetismo com que Schopenhauer responde ao problema do valor da existéncia.
Embora a religido ainda aparec¢a no apontamento 1888, 14 [89], o recurso a uma tipologia de
religides e a ressignifica¢ao das figuras do Dioniso e do Crucificado sugerem que o racioci-
nio de Nietzsche se desloca do ambito teoldgico-moral para outro. Mediante a confrontagdo
entre tragico e cristao, o tom da abordagem nietzschiana ¢ de uma comparagao histdrico-an-
tropoldgica de valores. Realidades fisiologicas distintas, tais como as configuragoes de poder
que respondem antagonicamente ao sofrimento, geram um quadro de valores também anta-
gonico. Nao se trata de decidir por um destes, mas relativizar os valdes em remissao aos tipos
fisiologicos que deles necessitam para viver. Qualquer pretensao ontoldgica ou prescritiva é,
aqui, abandonada.

Eis, a nosso ver, o cerne dos deslocamentos operados por Nietzsche no quadro histd-
rico da reflexdo ocidental sobre sofrimento, sentido e justificagao da existéncia. O filésofo
rejeita a base teoldgico-moral, com a qual se construia essa reflexdo na teodiceia e mesmo
em Schopenhauer, sob a forma da metafisica da Vontade e da moral da compaixao. Com
isso, se distancia de uma modernidade valorativamente herdeira do cristianismo enquanto
empresa civilizatoria. Para a critica desta, Nietzsche se alia a uma modernidade apreciada po-
sitivamente, a do conhecimento cientifico, sobretudo do naturalismo bioldgico, e do ateismo
filosofico. Essa perspectiva explica por que, em Nietzsche, o sentido do sofrimento nio
desemboca numa ontologia conciliatéria do bem com o mal nem numa prescri¢ao dietética
para nao sofrer. No mundo pés morte de Deus e ciente do poder humano de criar valores,
as ciéncias devem, aos olhos de Nietzsche, explicar as condi¢oes de nascimento dos valores,
para que finalidades e como se transformam. Quando essa perspectiva mira a questdo do
sentido do sofrimento, esta deixa de dizer respeito a uma ordem moral inerente ao mundo ou
a um mistério da vontade de Deus para ser tratada em um registro demasiadamente humano:
histérico, psicoldgico, fisioldgico e antropolégico.
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Nietzsche - conscientizacao e mudanca

Hugo Franga de Souza’

RESUMO: Nietzsche, inserido em seu tempo, identifica a desvalorizagdo da vida por parte dos valores impostos
pela moral vigente. Segundo o filosofo, tais valores provocam anulagdo da vida. Assim, o objetivo do trabalho é
compreender o caminho que Nietzsche faz para apresentar a necessidade da transvaloragdo de todos os valores.
A metodologia é de cunho bibliografico, utilizando-se a obra Assim falou Zaratustra, em especifico o texto Das
trés metamorfoses. O filésofo tece criticas a0 mostrar que o camelo representa o sujeito do rebanho, carrega
pesados fardos, vive uma vida de sofrimento e obediéncia. O ledo reflete a imagem do inicio da mudanca; tem
forga para dizer “ndo” ao que é um fardo e inicia um caminho de libertagdo enfrentando o dragdo, mas nio
chega a real liberdade. Algo ainda o prende ao passado. Por fim, a crianga, personagem da terceira metamor-
fose, dispde de forga criativa para libertar a vida das correntes da moral. Nao tem preocupagdo com o passado.
Vive por completo o presente, permanecendo sempre aberta ao devir criativo da vida. Segundo o pensamento
nietzschiano é a crian¢a quem realmente realiza a verdadeira libertagdo, causando uma transvaloragdo de todos

os valores como objetivo da valoriza¢do e afirmagio da vida.

PALAVRAS-CHAVE: Metamorfoses. Valores. Negacao. Vida. Devir.

INTRODUCAO

O presente trabalho baseia-se no texto Das trés metamorfoses, presente logo no inicio
da obra classica de Friedrich Nietzsche Assim Falou Zaratustra. O autor utiliza-se das ima-
gens do camelo, do ledo e da crianga, com o objetivo de provocar em seus leitores o despertar
da consciéncia para a forma na qual vivem os valores morais, em especial, a moral crista.

Nietzsche tece forte critica @ moral vigente, utilizando-se ndo de conceitos filosoficos
como ¢ mais comum entre os filésofos, mas sim, por meio do emprego de metaforas para
descortinar o ser humano da necessidade de refletir sobre suas condi¢oes de liberdade. As
trés imagens destacadas pelo filésofo indicam que o ser humano precisa tomar consciéncia
para enfrentar sua caminhada, e desse modo, poder chegar realmente a sua condi¢ao de in-
dividuo livre do rebanho que a moral impde.

Segundo o pensamento nietzschiano, o ser humano precisa tomar consciéncia de seu
estado de camelo e ter a coragem de enfrentar o deserto da mudanga para o ledo. Este, por
meio de seu agressivo rugido, precisa iniciar um caminho de destrui¢do dos valores impostos
pela moral, e buscar cada vez mais, a liberdade que serd confirmada na vivéncia ludica, livre
e criativa na figura da crianca (THOMASS, 2019, p. 112).

1 Mestrando em Filosofia pela Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia — FAJE (MG). E-mail: hugo-
francal985@hotmail.com
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A problemética é como Nietzsche entende a moral religiosa. A vista disso, o objetivo do
trabalho é compreender o caminho que Nietzsche faz para apresentar a necessidade da trans-
valoragdo de todos os valores e a afirmac¢ao da vida. A metodologia é de cunho bibliografico,
utilizando-se a obra Assim falou Zaratustra, em especifico, o texto Das trés metamorfoses.

O presente trabalho compode-se de introdu¢ao, desenvolvimento e conclusao. O de-
senvolvimento estrutura-se da seguinte forma: primeiro, como o espirito se torna camelo;
segundo, como o camelo se torna ledo; terceiro, como o ledo se torna crianga.

1 COMO O ESPIRITO SE TORNA CAMELO

O camelo é um mamifero de grande porte, consegue suportar altas temperaturas e for-
tes ventos como é proprio do deserto. Possui patas adaptadas para solo arenoso, o que facilita
seu deslocamento. O camelo é simbolo de resisténcia e de for¢a. “Ha muitas coisas pesadas
para o espirito, para o forte, resistente espirito em que habita a reveréncia: sua forca requer o
pesado, o mais pesado” (NIETZSCHE, 2018, p. 25).

O camelo ¢ forte, resistente e reverente. Ele é, de acordo com Nietzsche, simbolo de
todo aquele que aceita, sem questionar, o peso imposto sobre seus ombros. Vive reverente e
submisso ao outro ou a norma. “O que ¢é pesado? Assim pergunta o espirito resistente, e se
ajoelha, como um camelo, e quer ser bem carregado” (NIETZSCHE, 2018, p. 25).

Ele alegra-se por suportar tamanha carga sobre seus ombros e sente-se realizado ao
enfrentar as dificuldades do deserto. O camelo orgulha-se por ser forte e carregar o pesado
fardo da humilhagédo. “O que é o mais pesado, ¢ herdis? - pergunta o espirito resistente, para
que eu o tome sobre mim e me alegre de minha for¢a” (NIETZSCHE, 2018, p. 25).

E visivel que o camelo sente-se honrado por ter a capacidade de enfrentar os grandes
desafios e carregar pesadas cargas em suas costas que se tornam calejadas pelo peso imposto.
O camelo é apresentado por Nietzsche como aquele que apenas tem alegria de viver para obe-
decer, sem questionar, o porqué de precisar obedecer. (NETO; GIACOIA JR, 2013, p. 232).

De acordo com o pensamento de Nietzsche, o camelo é simbolo de todo aquele que
vive sua vida sem questionar o “tu deves” que lhe é imposto. Ele aceita ordens e coloca-se
de joelhos para carregar sem questionar as cargas que lhe sdo impostas. O camelo anula a si
mesmo e vive uma dimensao iluséria do que seja a liberdade realmente (THOMASS, 2019,
p. 111).

Com isso, ao usar a imagem do camelo que ajoelha-se para receber pesados fardos so-
bre suas costas com reveréncia, Nietzsche faz criticas aqueles que vivem uma vida de sacrifi-
cio na realidade terrena e acreditam que isso seja necessario para no futuro, depois da morte,
viverem uma eternidade feliz (MACHADO, 2022, p. 33).

Nietzsche critica a moral religiosa ao mostrar que o camelo ¢ simbolo de todo ser hu-
mano que vive uma vida de anulagdo a realidade terrena na espera de uma felicidade completa
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que se dara apds a morte, no mundo metafisico. Desse modo, o homem acolhe o peso da mo-
ral religiosa sem questionar sua legitimidade, e apenas recebe o fardo e enfrenta o sacrificio
de forma silenciosa (THOMASS, 2019, p. 105).

Nietzsche reconhece que, aquele que vive orientado pela moral, ndo é uma pessoa livre.
Ele nao goza da liberdade por estar sujeito a viver as normas impostas, o que torna sua liber-
dade irreal, causando enfraquecimento e negacdo da vida. “Nietzsche considera os valores
morais como sendo tudo aquilo que a tradigdo consagrou como realidade perfeita e acabada,
atrofiando, oprimindo e enfraquecendo a vida” (FEILER, 2011, p. 26).

Fica visivel que o camelo tem forga para carregar o peso imposto, mas nao é capaz de
direcionar essa mesma for¢a para questionar o real motivo que faz com que seja preciso viver
uma vida de restri¢oes e sacrificios. “Quando considerada na perspectiva das forgas, a moral
¢ um poderoso instrumento de conservacao do fraco; mas por isso mesmo enfraquece a vida,
transforma a for¢ca em fraqueza” (MACHADO, 2022, p. 105).

A imagem do camelo deve despertar nossa consciéncia diante da quantidade de nor-
mas que também temos que seguir, tantas que, na maioria das vezes, ja ndo se pergunta se
elas sao fundamentais ou ndo para a afirmagédo da vida. Diante disso, ndo se pode negar que,
em muitos momentos, os exemplos do camelo sdo simplesmente seguidos, obedecendo sem
questionar, a utilidade da norma. A for¢a se faz presente.

Nao se pode negar a admiravel for¢a do camelo. Por outro lado, identifica-se que ele
ndo consegue fazer uso dela para afirmar a vida. Ele remete a todo ser humano que também
goza de for¢a, porém, vive a negagdo dessa forca preso a convic¢des que ndo garantem a
liberdade, e sim, o sacrificio e 0 medo de perder a vida feliz no pés-morte. “Homens de con-
vicgdo ndo devem ser levados em conta em nada fundamental referente a valor e desvalores.
Convicgoes sdo prisdes” (NIETZSCHE, 2016, p. 64).

Nietzsche é contra tudo que provoca anulagao da vida, pois segundo o filésofo, a uni-
formizagao provoca uma negacdo da vida, fazendo com que o ser humano néo tenha a co-
ragem de reagir diante do peso colocado sobre sua vida. A uniformizagao nao favorece o ser
humano a olhar novos horizontes de possibilidades e de afirma¢ao da vida.

De acordo com Nietzsche, para que a vida possa ser afirmada no que
tem de mais genuino, as forgas em luta e combate, é necessaria a des-
truicao daqueles referenciais de verdade, cuja inibi¢do e escamotea-
mento resultam em fraqueza e enfermidade (FEILER, 2011, p. 53).

Para que o ser humano valorize e favorega plenamente a vida, precisa ser realmente
livre das suas convicgdes e dogmas impostos pela moral crista. Precisa ainda carregar aquilo
que realmente ¢ seu e seja para afirmacdo da vida. Diante dessa consciéncia, o camelo, em
ritmo lento devido ao grande peso a suportar nas costas, caminha para o deserto a passos len-
tos. “Todas essas coisas, mais que pesadas, o espirito resistente toma sobre si: semelhante ao
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camelo que ruma carregado para o deserto, assim ruma ele para seu deserto” (NIETZSCHE,
2018, p. 25).

O camelo, a passos lentos, inicia um caminho de reflexdes e decisdes. E preciso ser
realmente livre. Chega de machucar os joelhos. Chega de suportar tantas cargas pesadas que
nio lhe pertencem. Chega de negar o que existe de mais precioso e sagrado que é sua vida. E
preciso uma libertagao verdadeira para sair do rebanho. Diria Nietzsche: mudar é essencial
para afirmar a vida.

2 O CAMELO SE TORNA LEAO

A experiéncia de solidao que o camelo enfrenta no deserto, leva-o a reconhecer sua
submissdo, anulando sua vida. Isso ndo é algo saudavel para ele. Somente ele tera a capacida-
de de lutar por mudangas e chegar a real liberdade. “Mas no mais solitario deserto acontece a
segunda metamorfose: o espirito se torna ledo, quer capturar a liberdade e ser senhor em seu
proprio deserto” (NIEZSCHE, 2018, p. 25).

O camelo, manso e obediente, da lugar ao ledo, que por sua vez, é caracterizado por sua
coragem e bravura em querer delimitar o seu verdadeiro espago e tornar-se rei. Diante disso,
trava uma luta com um forte inimigo, o grande e poderoso dragao. “Qual é o grande dragao,
que o espirito ndo deseja chamar de senhor e deus? ‘ndo-faras’ chama-se o grande dragao.
Mas o espirito do ledo diz ‘eu quero” (NIETZSCHE, 2018, p. 26).

O dragao, com o qual o ledo trava uma poderosa luta, é simbolo de tudo aquilo que im-
poe a ordem “ndo-faras”. Esse ser mitoldgico domina ha muito tempo, e por essa razdo, nao
é facil derrota-lo por tamanho poder que possui, representado nas suas escamas brilhosas.
“Valores milenares brilham nessas escamas, e assim fala o mais poderoso dos dragdes: ‘todo
o valor das coisas brilha em mim™ (NIETZSCHE, 2018, p. 26).

O ledo reconhece que nio é possivel e tampouco saudével para vida a submissdo. E
necessario, por mais dificil que seja, enfrentar essa realidade e assim buscar mudanga. A
busca por libertagao da vida passa a ser objetivo latente na figura do ledo. “Criar liberdade
para si e um sagrado ndo também ante o dever: para isso, meus irmaos, ¢ necessario o leao”
(NIETZSCHE, 2018, p. 26).

O leao ¢ imagem de todo ser humano que consegue olhar e reconhecer a impossibili-
dade de continuar uma vida de submissdao a moral cristd ou a qualquer outra ordem que seja
contraria a afirmacdo da vida. Agora, é essencial proporcionar ao homem que ainda perma-
nece preso a moral de rebanho, olhar novos horizontes. Ele precisa ser realmente liberto das
algemas da moral, sair do rebanho que néo valoriza a vida e descobrir o que seja realmente
correto e valioso para sua vida (SOUSA, 2016, p. 67).

O desejo que agora nasce da consciéncia livre do ledo e consequentemente do ser hu-
mano. E um sentimento de revolta por tudo o que foi imposto em suas costas por longo
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tempo como o que existia de mais correto. Essa revolta agora gera for¢a de destruigao contra
tudo o que o homem fora obrigado a viver. Ele passa nesse momento a afirmar suas vontades
e desejos.

Ele amou outrora, como o que lhe era mais sagrado, o ‘tu-deves’; ago-
ra tem de achar delirio e arbitrio até mesmo no mais sagrado, de
modo a capturar a liberdade em relagdo a seu amor: é necessario o
ledo para essa captura (NIETZSCHE, 2018, p. 26).

O leao, com sua agressividade, tem a responsabilidade de provocar o desvencilhar de
tudo aquilo que ¢ fonte de anulagdo da vida na realidade sensivel. Por mais dificil que venha
a ser, dizer com seguranca e liberdade o “eu quero”, passa a ser algo de suma importancia em
defesa da vida tao castigada pela moral crista.

Para o filésofo alemao, a mudanca perpassa o todo, de modo que a
realidade como um todo é vir a ser. E é gracas ao movimento conti-
nuo de todo as coisas que a vida, a realidade fundamental enfatizada
por Nietzsche, pode se afirmar (FEILER, 2020, p. 324).

A mudanga exige sempre coragem para saber lidar com o desconhecido; tudo aquilo
que nao se tem experiéncia, e assim, é fundamental aprender a viver e orientar suas agoes a
partir de sua independéncia. A luta pela libertacao da vida esta travada e ndo pode acontecer
além deste mundo sensivel. Logo, o que resta € lutar por afirmar a vida e ndo deixa-la em uma
dimensao de sofrimento, anulac¢ao e sacrificio (HAASE, 2011, p. 50).

Como bem identifica Nietzsche, a imagem do ledo e tudo o que ele realmente represen-
ta, é fundamental nessa segunda metamorfose. Ele sempre esteve a obedecer em conformi-
dade com o espirito do camelo, até 0 momento em que realmente faz a experiéncia de olhar
para o seu real deserto interior e nao conseguir encontrar sentido. “Depois que cansei de
procurar aprendi a encontrar. Depois que um vento me opos resisténcia velejo com todos os
ventos” (NIETZSCHE, 2012, p. 17).

Segundo o pensamento nietzschiano, para o homem que encontra-se preso as grades
da ma-consciéncia, tendo como juizo a moral crista, faz-se necessario a destrui¢do dos valo-
res apreendidos e incorporados ao longo de varios séculos. Diante disso, é mister reconhecer
o quanto ¢ preciso tirar a centralidade de todos os valores morais, que por sua vez, ainda
oferecem sentido a uma grande parte dos homens, e eles os tém como valores supremos.
Entretanto, para que isso aconteca realmente, é essencial a destruicdo de toda a estrutura
moral construida até o momento (MACHADO, 2022, p. 125).

O inicio dessa transformacao ja acontece a partir do momento em que o leao nao aceita
mais colocar-se de joelhos (espirito do camelo) para ser carregado com fardos pesados. Ele
agora resiste e pergunta pelo real sentido de tudo aquilo que é imposto a sua vida, sobretudo
quando isso provoca sofrimento e anulagdo da vida. O ledo mostra-se resistente a vontade
externa e busca espago para afirmar a vida (GIACOIA JUNIOR, 2014, p. 200).
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Na segunda fase da metamorfose apresentada por Nietzsche, o ledo tem a coragem
de abandonar o peso que era colocado sobre sua vida, dando garantia de uma vida feliz no
mundo suprassensivel. Ele agora olha com atengdo para a realidade sensivel, e reconhece a
importancia de valorizar a vida na terra. “Eu vos imploro, irmaos, permanecei fiéis a terra
e nao acrediteis nos que vos falam de esperancas supraterrenas! Sio envenenadores, saibam
eles ou nao” (NIETZSCHE, 2018, p. 13).

O ledo tem consciéncia de que nao pode mais viver uma vida de submissao a moral, e
precisa destruir todos os valores construidos por ela até o momento. Por outro lado, fica claro
no pensamento nietzschiano que o ledo nao consegue ainda ser totalmente livre das amarras
dessa moral, e por isso, ndo consegue criar algo que possa ser colocado no lugar dessa moral.
“Criar novos valores — tampouco o ledo pode fazer isso; mas criar a liberdade para a nova
criagdo - isso esta no poder do ledo” (NIETZSCHE, 2018, p. 26).

O leao tem consciéncia da necessidade de mudanca, assim como o homem, em varios
momentos, também tem essa consciéncia de mudar algo na vida. Entretanto, nem sempre ele
tem a coragem de enfrentar o novo.

Dessa forma, a0 mesmo tempo que o ledo é capaz de dar um basta a tudo aquilo que
anula e nega a vida, criando uma liberdade para olhar novos horizontes, ele ainda nao con-
segue ir além disso, ndo consegue criar algo novo por permanecer preso aos valores antigos.

Para tanto, torna-se essencial a terceira metamorfose do espirito apresentada por
Nietzsche. O ledo, corajoso por fazer a experiéncia do nada no deserto, transforma-se agora
em uma indefesa crian¢a (NETO; GIACOIA JR, 2013, p. 232).

3 0 LEAO SE TORNA CRIANCA

O ledo tem a capacidade de reconhecer a necessidade de ser liberto das grades da mo-
ral, chegando a abrir os portdes da prisdao. No entanto, nao tendo a coragem de sair do car-
cere, continua preso, sendo sujeito do rebanho. Surge entdo, necessariamente, a terceira me-
tamorfose do espirito como apresenta Nietzsche: o ledo precisa transforma-se em crianga.
“Mas dizei-me, irmaos, que pode fazer a crianga, que nem o ledo pode fazer? Por que o ledo
rapace ainda tem de se tornar crian¢a?” (NIETZSCHE, 2018, p. 26).

A busca de superagao inserida na realidade inata do ser humano tem como paradig-
ma a crianga, que vive na sua totalidade, todos os seus momentos, e por esse motivo, tudo
o que ela faz é real e verdadeiro. “Inocéncia ¢ a crianga, e esquecimento; um novo comeco,
um jogo, uma roda a girar por si mesma, um primeiro movimento, um sagrado dizer - sim”
(NIETZSCHE, 2018, p. 26).

Como destaca Nietzsche, a inocéncia da criancga a conduz para um novo olhar sobre
tudo o que esta a sua volta, ndo entendendo a realidade terrena como ambiente de sofrimen-
to ou algo desse tipo. A crianca deseja conhecer e viver cada momento de sua vida em sua
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inteireza, o que mostra sua originalidade na edificagdo da vida. “Sim, para o jogo da crianga,
meus irmaos, é preciso um sagrado dizer - sim: o espirito quer agora sua vontade, o perdido
para o mundo conquista seu mundo” (NIETZSCHE, 2018, p. 26).

Na terceira metamorfose, a crianga, fragil e inocente, tem forga para transpor as trans-
formagoes anteriores. Nao carrega o peso da exigéncia moral em sua consciéncia. Nao se
preocupa com o passado. Por isso, ndo arrasta o medo da puni¢ao para sua vida. A crianga,
na sua inocéncia, vive o presente com o olhar centrado no momento, no que ela esta
desenvolvendo. Vive o seu instante por completo. A crian¢a ndo tem o olhar direcionado para
o além como era exigido que o camelo e o ledo tivessem olhando (THOMASS, 2019, p. 180).

Por ser diferente das duas transformacdes supracitadas, a crianca tem profunda aber-
tura para acolher o que lhe é apresentado sem fazer uso de juizo de valor. Ela vive aquilo
que o destino coloca sem a preocupacdo de ser graga ou punicdo. Ela acolhe o amor fati na
sua totalidade. “Amor fati [amor ao destino]: seja este, doravante, o meu amor! Nao quero
fazer guerra ao que é feio. Nao quero acusar, ndo quero nem mesmo acusar os acusadores”
(NIETZSCHE, 2012, p. 166).

A crianga, na aparente fragilidade e inocéncia, dispde de abertura para viver o amor
fati sem o medo do passado ou futuro. Assim, ela é colocada por Nietzsche como simbolo
da abertura para uma transformagao auténtica, sem o peso da castra¢ao imposta pela moral
cristd. Diante disso, a crianga goza da forga para escrever uma nova tabua de valores que cor-
responda as necessidades do ser humano e o ajude a viver uma vida auténtica, sem o medo
da punic¢ao neste mundo ou em outro (SOUSA, 2016, p. 77).

A crianga, por nao trazer nada do passado que possa interferir em sua vida moral,
goza da forca de langar criticas @ moral cristd ou a qualquer outra ordem imposta contra a
realizacao da vida. Ela é a tinica que pode colocar em questao a validade de todas as normas
impostas até 0 momento por ter uma consciéncia livre do passado. “Enunciemo-la, esta nova
exigéncia: necessitamos de uma critica dos valores morais, o préprio valor desses valores
devera ser colocado em questao” (NIETZSCHE, 2009, p. 12).

Agora, o ser humano precisa estabelecer novas diretrizes, tendo como matriz ndo a
moral anterior fadada pelo tempo e que nao valoriza a vida, mas estabelecer uma nova tabua
de valores que tenha como meta a afirmacéo da vida e as coisas do mundo terreno. “A saida
apontada pelo fildsofo alemao é a de uma transvaloragdo dos valores, ou seja, reavaliar a sua
avaliacao a fim de se reverter o peso atribuido aos mesmos de modo que o valor dos valores
seja garantido: a vida” (FEILER, 2018, p. 22).

A crianga, na terceira transformacao, tem a missao, de acordo com o pensamento niet-
zschiano, de proporcionar uma solugdo para a crise de valores que existe no momento. A
solucdo apresentada pela crian¢a nietzschiana é a transvaloragdo de todos os valores, nao
olhando para o passado com suas normas de punigao para a vida, e sim, valorizar o presente
e a realidade terrena, tendo a coragem de viver a vida aberta a transformagdes que sejam
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necessarias pelo proprio tempo, no entanto, respeitando e valorizando a vida na sua totalida-
de. “Assim, é sobre as bases do inovar, do mudar e do criar que Nietzsche pretende dar cabo
ao seu projeto de transvaloragao dos valores, ou seja, estabelecer valores sobre aquelas novas
bases” (FEILER, 2011, p. 98).

Nietzsche identifica, na terceira metamorfose, a crianga como paradigma para chegar
ao sucesso da transvaloragdo de todos os valores, pois ela, mesmo sendo fragil, dispoe de
forca criativa para proporcionar ao ser humano uma libertagao da vida na sua totalidade.
Os novos valores devem integrar a vida do ser humano para viver nesta realidade com li-
berdade. “Ser livre de todo tipo de convicgodes faz parte da forca, poder olhar livremente”
(NIETZSCHE, 2016, p. 65).

Perpassando pelas trés metamorfoses do espirito, a crianga ¢ a tinica que consegue,
na sua fragilidade e inocéncia, ensinar como o ser humano deve viver a vida. Ela aponta
para a coragem criativa, transformacéio e evolugdo em todos os momentos de sua existéncia.
Contudo, a crianga ainda deixa claro que é preciso viver o momento na totalidade. “Eu vos
digo: € preciso ter ainda caos dentro de si, para poder dar a luz uma estrela dangante. Eu vos
digo: tendes ainda caos dentro de v6s” (NIETZSCHE, 2018, p. 16).

CONCLUSAO

Ao compor uma forte critica a moral vigente, o filésofo alemao, a partir do seu método
genealdgico, destaca que os valores sdo frutos de escolhas humanas. Tais valores colocam o
homem dentro de uma realidade histérica. A partir disso, Nietzsche ndo mais aceita a ideia
de que os valores morais sdo eternos e imutaveis (MACHADO, 2022, p. 84).

As imagens do camelo, do ledo e da crianga sao icones do préprio estilo de vida que o
ser humano leva diante dos valores impostos pela moral. O camelo ¢é simbolo daqueles que
nao conseguem liberta-se do peso da vida colocado pelos valores antigos, que mesmo nao
sabendo a origem desses valores, ndo aceita renuncia-los com medo de perder a vida feliz
depois de uma vida de sofrimento aqui na terra. Logo, ele nega sua vida aqui na terra com a
esperanc¢a na promessa de uma vida feliz no pés-morte. O camelo luta para conservar a sua
dura forma de vida.

O ledo consegue vislumbrar novos horizontes. Ele tem a coragem de falar “nao” ao
simbolo dos valores impostos, o dragao poderoso. Na segunda fase da metamorfose, ganha
espago uma revolta, que por sua vez, vai ser importante para iniciar o caminho de libertacao,
e consequentemente, iniciar a destrui¢ao de alguns valores ja dominantes ha muito tempo.
Entretanto, o ledo ndo chega, segundo Nietzsche, a proporcionar uma verdadeira libertagao.

Na terceira metamorfose acontece realmente a liberdade de todas as correntes da mo-
ral. A crianga, fragil e inocente, tem for¢a libertadora da vida. Ela ndo permite mais peso em
sua vida, ndo tem uma preocupag¢io com valores criados antes dela, ndo olha para o passa-
do. A crianca tem sua independéncia, o que a coloca em condi¢do de abertura para o devir
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criativo sem o medo da puni¢do que existia no camelo de forma mais forte, e conservado
ainda em grau menor no ledo.

Diante do caminho apresentado por Nietzsche, percebe-se que o ser humano passa por
essas trés metamorfoses. Hd momentos em que o homem chega a ser, a0 mesmo tempo, duas
dessas transformagdes, camelo e ledo. Contudo, o mais esperado é que o ser humano tenha
sempre abertura para ser a crianga e viver o devir criativo, valorizando a terra e sua existén-
cia, afirmando a vida na sua totalidade como o que existe de mais sagrado no mundo.
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Eterno retorno: bases epistemoldgicas multiregistro

Hugo Vedovato'

RESUMO: Propde-se aqui que o conhecido problema do estatuto ontoldgico do eterno retorno possa ser abor-
dado através de um questionamento de certos aspectos concernentes aos processos de cria¢do intelectual -
especificamente, as proporgdes e dindmicas entre a realidade tal como é comumente percebida e aquela que
uma criagdo tenta nela divisar. Uma vez que Nietzsche ndo concede que a ciéncia tenha a objetividade que ela
se arroga e (no que diz respeito a objetividade) a equaliza a arte, pode-se dizer que ambas caem na mesma ca-
tegoria formal: poiésis, e interessaria mais em uma criagdo poiética sua capacidade de comunicar sua visdo de
mundo de forma incontornavel do que ser reconhecida como “objetiva’, como “verdade”. Esperando-se ainda
que a visao que comunica funcione tanto como teste de uma afirmacio da existéncia quanto como diretriz para
essa, a criagdo tem de considerar o que os individuos aos quais se dirige exigem antes de se permitirem cogita-
-la seriamente — o que explicaria, a0 menos em parte, por que é que Nietzsche busca bases cientificas para este

pensamento, e também suas (assim percebidas) flutuagdes ontologicas.

PALAVRAS-CHAVE: Eterno retorno. Arte. Ciéncia. Registros.

INTRODUCAO

Da drvore do conhecimento — Verossimilhanga, mas ndo verdade;
aparéncia de liberdade, mas nao liberdade - é por causa desses dois
frutos que a arvore do conhecimento nao pode ser confundida com
a arvore da vida (NIETZSCHE, 2008, p. 164).

Quanto a arte deve imitar a vida? A pergunta é posta aqui como entrada de considera-
¢oes que talvez possam ser de alguma importancia na questao acerca do estatuto ontologi-
co do pensamento do eterno retorno, e na tentativa dar conta das duas interpretagdes mais
tradicionais deste estatuto: uma que o entende como uma tese cosmoldgica, no sentido mais
forte do termo, de cujas ramificagdes brotariam uma espécie de aparato de regulagiao moral;
outra para a qual se trata de um experimento de pensamento com vistas na afirmagao da exis-
téncia — o qual carrega certo esquema interpretativo desta tltima, ainda que o faga de modo
marcadamente conscio do teor perspectivista do corpus no qual aparece inserido. Este artigo
propde que, ainda que ambas tenham importancia no pensamento nietzscheano, a segunda
tem primazia sobre a primeira, e que esta existe, sobretudo, como propedéutica para aquela.
1 Hugo Vedovato é doutorando em filosofia pela Universidade Federal de Sdo Paulo (UNIFESP), bol-

sista da Fundagao de Amparo a Pesquisa do Estado de Sdo Paulo (FAPESP), e agradece a agéncia pelo fomento
(Processo numero 2021/02162-4). E-mail: hugovedovato@gmail.com.
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1 ARTE E CIENCIA

Invocar “arte” dentro do projeto nietzscheano ja nos coloca frente problematizagoes
muito vastas, inimeros caminhos pelos quais seguir. Na busca de fiar a leitura ora apresenta-
da, comecemos por aquele que possa nos levar ao que este projeto tenha a dizer sobre a per-
gunta que nos guia. “Deve” a arte fazer, ser algo? Tem ela compromisso qualquer? O excerto
que se segue ataca o problema criado no seio da produgao artistica quando essa deu inicio
ao movimento de introspec¢ao resultante de seu rompimento com os moveis que até entao
haviam norteado seu desenvolvimento. Desta meditacdo adviera uma resolu¢ao de nao se
tornar vez mais subserviente, nao servir a interesses ulteriores aos seus, mas sim aqueles que
encontrasse em sua constituicao mesma - e nenhum outro. Tomar o material e 16gica interna
proprios de sua produ¢do como pontos de partida para suas incursdes futuras. Ter-se tdo
somente a si como mével.

L’art pour I’art — A luta contra a finalidade ¢ sempre luta contra a
tendéncia moralizante na arte, contra a sua subordina¢ao a moral.
L’art pour I'art significa: “Ao Diabo com a moral!”. - Mas mesmo
essa hostilidade revela a for¢a dominante do preconceito. Havendo-
-se excluido da arte o fim da pregagdo moral e do aperfeicoamento
humano, nio se segue dai que ela seja sem finalidade, sem sentido,
sem objetivo; em suma, /‘art pour I’art - um verme que morde a
propria cauda. “Melhor nenhuma finalidade do que uma finalidade
moral!” - assim fala a mera paixao. Ja um psicélogo pergunta: o que
faz toda arte? Nao louva? Nao glorifica? Nao escolhe? Nao enfatiza?
Com tudo isso ela fortalece ou enfraquece determinadas valoragdes
... Isto é uma coisa acessoria? Casual? Algo de que o instinto do ar-
tista ndo participa absolutamente? Ou nao é antes o pressuposto para
que o artista possa... Seu mais profundo instinto visa a arte, ndo visa
antes o sentido da arte, a vida? Um desiderato de vida? — A Arte é o
grande estimulante para a vida: como poderiamos entendé-la como
sendo sem finalidade, sem objetivo, como [ art pour I ’art? - Perma-
nece uma questdo: a arte também traz a luz muito do que é feio, duro,
questionavel na vida - ela ndo parece com isso tirar a paixdo pela
vida? - E, de fato, houve fildsofos que lhes emprestaram esse sentido:
Schopenhauer ensinou que o “desvencilhar-se da vontade” como o
propdsito geral da arte, e venerou o “inclinar-se a resignagdo” como a
grande utilidade da tragédia. - Mas isso — ja o dei a entender - ¢ dtica
de pessimista e “mau olhado” -: devemos recorrer aos proprios artis-
tas. Que comunica de si o artista tragico? Nao mostra ele justamente o
estado sem temor ante o que é temivel e questionavel? — Esse estado
mesmo ¢ altamente desejavel; quem o conhece lhe tributa as maiores
homenagens. Ele o comunica, tem de comunica-lo, desde que seja
um artista, um génio da comunicagdo. A valentia e a liberdade de
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sentimento ante um inimigo poderoso, ante uma sublime adversi-
dade, ante um problema que suscita horror - é esse vitorioso que o
artista tragico escolhe, que ele glorifica. Diante da tragédia, o que ha
de guerreiro em nossa alma festeja suas saturnais; aquele que esta
habituado ao sofrimento, aquele que busca o sofrimento, 0 homem
heroico exalta sua existéncia com a tragédia — apenas a ele o artis-
ta tragico oferece o trago desta dulcissima crueldade (NIETZSCHE,
2013, p. 77s).

Ainda que a passagem apareca entre os ultimos escritos do corpus, a aposi¢do da arte
como bastiao na luta contra o ressentimento existencial figura desde o Nascimento da tragé-
dia, onde a metafisica de artista é oferecida como meio de redencédo da vida, de suas pentrias
inescapaveis. Como se sabe, o programa encapsulado nesta metafisica foi deixado um pouco
de lado em prol de um estudo mais apurado das ciéncias, num periodo no qual Nietzsche
encara o positivismo com maior boa-fé. Contudo, ha que se reconhecer que se no Nascimento
havia uma exaltacdo da arte e certo detrimento da ciéncia, havia também uma equiparagdo
medular de ambas:

Por isso Lessing — o mais honesto dos homens teéricos - se atreveu
a declarar que lhe importava mais a busca da verdade do que a ver-
dade mesma: com o que ficou descoberto o segredo fundamental da
ciéncia, para espanto, sim, para desgosto dos cientistas. Agora, junto
a esse conhecimento isolado ergue-se por certo, com excesso de hon-
radez, se ndo de petulancia, uma profunda representagdo iluséria, que
veio ao mundo pela primeira vez na pessoa de Socrates — aquela ina-
balavel fé de que o pensar atinge, pelo fio condutor da causalidade,
até os abismos mais profundos do ser e que o pensar esta em condi-
¢oes ndo sé de conhecé-lo, mas inclusive de corrigi-lo. Este sublime
delirio metafisico é instintivamente parte da ciéncia, e a leva de novo
e de novo aos seus limites, onde ela tem de se transmutar em arte,
que é o objetivo propriamente visado por esse mecanismo (NIETZS-
CHE, 2012, p. 90).

Decerto vé-se, na passagem acima, o esfor¢o para revogar o carater apoditico que a
ciéncia se arrogara, de desnuda-la das pretensdes de objetividade das quais havia sido in-
vestida pela marcha do raciocinio ocidental. No entanto, esta aproximagao entre ela e a arte
parece dar pistas sobre uma preocupagdo - mesmo que entdo apenas embriondria — de que
a desavenga com o cientificismo ndo represente uma recusa obscurantista, mas sim tentativa
de conferir a ciéncia a dose de probidade que se lhe furta ao fazer vista grossa para sua na-
tureza — rigorosamente que se a produza — sempre conjectural. Com efeito, é em virtude do
proprio rigor para com a probidade que estd em seus designios originais que ela ndo pode
falhar em reconhecer seu falibilismo. Que, mesmo em suas mais avancadas conquistas (so-
bremodo nelas, talvez) nao pode escapar-lhe nao ser texto, mas interpretagao.
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Perdoem este velho fil6logo, que ndo resiste a maldade de por o dedo
sobre artes de interpretagdo ruins; mas essas “leis da natureza” de que
vocés, fisicos, falam tdo orgulhosamente, existem apenas gragas a sua
interpretagao e péssima “filologia”— ndo sao uma realidade de fato,
um “texto’, mas apenas uma arrumagcao e distor¢ao de sentido inge-
nuamente humanitdria, com a qual vocés fazem boa concessdo aos

'((

instintos democraticos da alma moderna! “Igualdade geral perante
a lei: nisso a natureza ndo ¢é diferente nem estd melhor do que nés”
[...]. Mas, como disse, isso é interpretacdo, nao texto, e poderia vir
alguém que, com a inten¢ao e a arte de interpretagao opostas, sou-
besse ler na mesma natureza, tendo em vista os mesmos fendmenos,
precisamente a imposi¢ao tiranicamente impiedosa e inexoravel de
reivindicagoes de poder — um intérprete que lhes colocasse diante
dos olhos o carater nao excepcional e peremptério de toda “vontade
de poder”, em tal medida que quase toda palavra, inclusive a palavra
“tirania’, por fim parecesse imprdpria, ou uma metafora debilitante
e moderadora - demasiado humana; e que, no entanto, terminasse
por afirmar sobre este mundo o mesmo que vocés afirmam, isto é,
que ele tem um decurso “necessario” e “calculavel”, mas ndo porque
nele vigoram leis, e sim porque faltam absolutamente as leis, e cada
poder tira, a cada instante, suas ultimas consequéncias. Acontecendo
de também isto ser apenas interpretagdo — e vocés se apressardo em
objetar isso, ndo? - bem, tanto melhor! (NIETZSCHE, 2012, p. 26s).

O perspectivismo em jogo aqui propde que qualquer explicagdo sobre o mundo nao
se trate de mais que uma das molduras possiveis pelas quais se o pode observar. Um recorte
tendencioso, direcionado mediante os intentos que movem aquele que o leva a termo. Bem
como a arte, a ciéncia ndo entregaria reprodugdes absolutamente fiéis do mundo, e sim uma
apropriagdo arbitraria dos elementos que o compdem, trabalhados em pecas interpretativas
que servissem aos valores motrizes de seus executores — como, por exemplo, certa utilidade
na manutengdo da subsisténcia.

Falsas conclusoes extraidas da utilidade. — Tendo-se demonstrado a
suprema utilidade de uma coisa, nada se fez ainda para explicar sua
origem: ou seja, com a utilidade ndo podemos tornar compreensivel
a necessidade de existéncia. Mas precisamente o juizo oposto pre-
dominou até agora — e isso até no dmbito da ciéncia mais rigorosa.
Mesmo na astronomia nao se ofereceu a (suposta) utilidade na dis-
posicdo dos satélites (substituir a luz atenuada pela maior distdncia
do Sol, para que nao falte luz aos habitantes dos astros) como a finali-
dade do seu arranjo e explicagdo de sua origem? O que nos recorda as
ilacdes de Colombo: a Terra foi feita para os homens, logo, se existem
terras, tém que ser habitadas. “E verossimil que o Sol brilhe sobre
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nada e que a vigilia noturna das estrelas seja desperdicada em mares
sem trilhas e terras sem gente?” (NIETZSCHE, 2016, p. 27).

A produgio cientifica operaria — ao menos em seus elementos formais e fundamen-
tais — no mesmo registro no qual opera a arte, ndo apenas selecionando a seu contento as
informagdes com as quais desenvolve seus postulados, mas também impondo as chaves de
interpretagao com as quais se deva validar ou ndo seus produtos. Nesta medida, ela apenas se
difere da fic¢ao pela pretensao que lhe é caracteristica: a legitimidade de suas asseveragdes no
que diz respeito ao mundo objetivo, “real”. Removida essa assertividade, sdo aproximadas de
modo radical. Ambas procedem de modo formalmente igual e chegam a resultados formal-
mente iguais — os construtos de ambas sdo epistemologicamente indistinguiveis. Tampouco
¢ possivel indicar suas aspiragdes como divergentes, pois, como vimos, o pensamento niet-
zscheano ndo concede o descompromisso da arte com o que lhe seja externo. Bem como hd
um leque de motivagdes bem mais amplo a mover o cientista do que a busca pela verdade, ha
outro igualmente amplo que impulsiona o artista por razdes bem mais variadas e complexas
que o simples amor por si mesma.

2 POIESIS E PHYSIS

Corretas estas consideragdes, arte e ciéncia seriam - se ndo pragmaticamente — seman-
ticamente sin6nimas. Expressoes da poiésis humana e, como tais, o outro da physis, nunca
seu retrato fidedigno - resultam do esfor¢o por interpretar esta ultima, organizar no ambito
mental os fragmentos apreendidos a partir dela. Note-se que todo o material a ser compilado
provém desta physis — dentre os quais a mente mesma que os compila — sendo tao somen-
te essa organizagdo, este arranjo que torna a compilacao objetivamente irreconciliavel com
a fonte de onde provém. Dito com outra terminologia, a poiésis se assemelharia a algo no
campo dos mundos possiveis: ela conduz experimentos nos quais as impressoes angariadas
do mundo atual sdo aglutinadas e relacionadas nos moldes das valoragdes que as pdem em
movimento. Claro, a constituicdo deste material bruto (as impressoes angariadas) influencia
continuamente a reformulacao destes moldes em propor¢do sempre muito proxima da in-
fluéncia que estes moldes tém entdo na observagao e tratamento deste material.

Por agora ha de se poder reformular a pergunta inicial: quanto deve preocupar a poiésis
que a organizac¢do de seus construtos mimetize aquela do mundo atual? Em que medida de-
vem andar a par e passo com a atualidade, quanto devem se desgarrar dela? Uma das respos-
tas talvez plausiveis nos leva a atentar para um dos conceitos mais importantes na obra niet-
zscheana — material bruto que esse identifica permeando toda a existéncia: os jogos de for¢as.

Abster-se de ofensa, violéncia, exploragdo mutua, equiparar sua von-
tade com a do outro: num certo sentido tosco isso pode se tornar um
bom costume entre individuos, quando houver condigdes para isso (a
saber, sua efetiva semelhanca em quantidades de for¢a e medidas de
valor, e o fato de pertencerem a um corpo). Mas tdo logo se quisesse
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levar adiante esse principio, tomando-o possivelmente como princi-
pio bdsico da sociedade, ele prontamente se revelaria como aquilo que
é: vontade de negagdo da vida, principio de dissolu¢ao e decadéncia.
Aqui devemos pensar radicalmente até o fundo, e guardarmo-nos de
toda fraqueza sentimental: a vida mesma ¢é essencialmente apropria-
¢ao, ofensa, sujeicao do que é estranho e mais fraco, opressao, dureza,
imposi¢ao de formas préprias, incorporagao e, no minimo e mais co-
medido, explora¢ao — mas por que empregar sempre essas palavras,
que ha muito estdo marcadas de uma inten¢ao difamadora? Também
este corpo no qual, conforme supomos acima, os individuos se tra-
tam como iguais - isso ocorre em toda aristocracia sa — deve, se for
um corpo vivo e ndo moribundo, fazer a outros corpos tudo aquilo
que seus individuos se abstém de fazer uns aos outros: tera de ser
a vontade de poder encarnada, querera crescer, expandir-se, atrair
para si, ganhar predominio — ndo devido a uma moralidade ou imo-
ralidade qualquer, mas por que vive, e vida é precisamente vontade
de poder. Em nenhum outro ponto, porém, a consciéncia geral dos
europeus resiste mais ao ensinamento; em toda parte sonha-se atual-
mente, inclusive sob roupagem cientifica, com estados vindouros da
sociedade em que devera desaparecer o “carater explorado” - a meus
ouvidos, isto soa como se alguém prometesse inventar uma vida que
se abstivesse de toda func¢do organica. A “explora¢ao” ndo é prépria
de uma sociedade corrompida, ou imperfeita e primitiva: faz parte
da esséncia do que vive, como func¢do organica basica, ¢ uma conse-
quéncia da prépria vontade de poder, que é precisamente vontade de
vida. Supondo que isto seja uma inova¢ao como teoria — como rea-
lidade ¢ o fato primordial de toda a histdria: seja-se honesto consigo
mesmo até esse ponto! (NIETZSCHE, 2012, p. 154s).

Certamente, o aspecto mais reconhecido na filosofia de Nietzsche é seu carater disrup-
tivo, iconoclasta; a gana em descreditar as certezas que a precederam, denunciando-as como
financiaveis apenas quando tidas em perspectiva. Assim, para aqueles que tém Nietzsche
como bastido de um tal perspectivismo, é desconcertante que numa de suas apresentagdes
de seu conceito de vontade de poder, ele o epigrafe como o “fato primordial da histéria”. Nao
seria nenhuma insanidade arguir que o programa nietzscheano nao parece reservar lugar
para qualquer fundamento seguro - sobretudo para um “fato”, quando este mesmo programa
promulga, quando ainda de seus primeiros movimentos, que todo “factual é sempre estu-
pido” (NIETZSCHE, 2007, p. 105). Com essa e outras afirmagdes, por exemplo, a segun-
da Meditagdo Extempordnea joga agua em abundancia no moinho dos partidarios de que
Nietzsche tenha sido puritanamente perspectivista. Ali, o passado nao é tomado por dado
acessivel, mas por signo misterioso, confiado a interpretacao daquele que o investiga com
propdsito:
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Para resumir: a histéria é escrita pelo homem superior e experimen-
tado. Aquele que nao experimentou coisas maiores e mais exaltadas
que outros ndo sabera como interpretar as grandes e exaltadas coisas
do passado. Quando o passado fala, ele sempre fala como um oracu-
lo: apenas se vocé for um arquiteto do futuro e conhecer o presente
vocé ha de entendé-lo (2007, p. 94).

Por isso mesmo é que Nietzsche aponta os perigos advindos de um abuso dessas inves-
tigagoes. Escrita em 1874, a segunda Extempordnea tem como pano de fundo uma Alemanha
recém-unificada apds a guerra franco-prussiana, em busca de uma identidade?, e langando-
-se no estudo da histéria como provedor desta identidade — estando assim congruente com
a tendéncia europeia entdo vigente. Nietzsche se opde a esta tendéncia, advertindo “contra
a educacao histérica dos homens modernos” (NIETZSCHE, 2007, p. 116), uma vez que ela
invade o imaginario com “um numero enorme de conceitos que sdo trazidos do conheci-
mento altamente mediado das eras e povos passados, e nao da percep¢io imediata da vida”
(NIETZSCHE, 2007, p. 118).

Encontramo-nos sem cultura, mais ainda, nés estamos estragados
para o viver, para o ver e ouvir corretos e simples, para o feliz com-
preender do mais préximo e natural, e até agora nao temos nem a
fundagdo de uma cultura, pois nds mesmos nao estamos convenci-
dos de termos uma vida em nds (NIETZSCHE, 2007, p. 119).

Nietzsche ndo despreza a histéria como estudo rigoroso. A segunda Extempordnea luta
para dar ao estudo histérico um carater eficaz — qual seja, de facilitador da vida, e ndo de fuga
dessa. Seu receio é que este estudo tivesse se tornado uma busca pela busca, deslocando o
eixo de aten¢do da humanidade para fora da existéncia em si, realocando-a numa contem-
placdo incessante, proveniente de um desejo escapista, nascido do desgosto pela existéncia
— aquele revés constatado por ele em todo positivismo ingénuo, contra o qual se pusera reti-
cente desde o Nascimento. Neste quadro, a afirmac¢ao integral da existéncia a qual ambicio-
nara ndo poderia ser.

Dado que o maior empecilho para este aceite reside na inexequibilidade de execugao
das vontades individuais sobre o mundo nas quais sao projetadas, estas se revelam como pon-
tos cardinais do problema - e, para Nietzsche, s podem ser bem entendidas tendo em mente
a dindmica das vontades de poder: os jogos de for¢a empreendidos por tudo aquilo que ¢, no
esforco pela concregdo de seus anseios e contra o que a eles se opde. Se ndo se pode tomar
em consideracao séria um além-mundo de ideias eternas, se ndo ha uma verdade ulterior
subjacente que seja cognoscivel e pela qual se possa compreender totalmente, guiar ou legiti-
mar agoes, o que resta é o agir em si. Encontrando-nos aquém do descortinar da esséncia do

2 Sobre isso, Emden diz: “Uma nagdo-estado moderna que ainda estava ocupada definindo o que signi-
ficava ser uma ‘na¢do”. Emden aponta o crescimento de um conhecimento histérico que comegava a dominar
o interesse publico, sem que os alemdes fossem “capazes de relacionar esta riqueza de informagdes com suas

proprias condigdes culturais” EMDEN, C.J. 2006, p. 12.
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mundo - se é que tal coisa possa existir —, resta operar sob o entendimento alcang¢avel, sem
inferir méveis improvaveis para ele. Ainda que o conceito de vontade de poder ja apareca em
Zaratustra, Nietzsche lhe da elaboracao mais elucidativa em Para além de Bem e Mal:

Supondo que nada seja “dado” como real, exceto nosso mundo de
desejos e paixdes, e que nao possamos descer ou subir a nenhuma
outra “realidade’, exceto a realidade de nossos impulsos - pois pen-
sar ¢ apenas a relagdo desses impulsos entre si —: ndo ¢ licito fazer a
tentativa e colocar a questdo de se isso que é dado nao bastaria para
compreender, a partir do que lhe é igual, também o chamado mundo
mecanico (ou “material”)? [...] O mundo visto de dentro, o mundo
definido e designado conforme seu “carater inteligivel” - seria justa-
mente “vontade de poder” e nada mais. - (NIETZSCHE, 2012, pp.
39-40).

Nao obstante, circunscrita num projeto que se dedicou a desfazer qualquer ilusdo de
verdade ultima alcancavel, a tese nietzschiana das vontades de poder nio se pretende verda-
de ontoldgica inabalavel. Ao contrario, Nietzsche espera que seja tomada por aquilo que é:
um tentame que ambiciona dar conta de, tanto quanto possivel, superar seus predecessores e
concorrentes, mas sem se pretender como definitivo, como palavra ultima a respeito da phy-
sis; que se entende como igualmente destronavel por eventuais concorrentes que o superem,
e é sd enquanto um tal destronamento nao se da que ele se pretende “fato” — sempre interino,
produto de um processo interpretativo de criagdo semioldgica vulgarmente conhecido como
“verdade™. Fazendo a volta completa, vira-se para si proprio, colocando-se também como
participante do jogo de forgas — “acontecendo de também isto ser apenas interpretagdo — e
vocés se apressarao em objetar isso, ndo? — bem, tanto melhor!”.

3 O TESTE

O mesmo se aplica ao pensamento do eterno retorno:

Ea partir desse horizonte que exerce todo seu peso o ensinamento
do eterno retorno, como um novo centro de gravidade, que repde o
universo sobre outros eixos. Trata-se de um pensamento cujo ambito
de validade ¢ tanto experimental quanto existencial: na medida em
que nenhuma teoria cientifica pode sustentar coerentemente a pre-

3 “Seguindo a linha de Nietzsche, pode-se fazer a tentativa de compreender a verdade nao mais como
aquilo que preexiste independentemente da sua interpretagdo. Ao contrario, a verdade poderia ser vista como
0 nome para a produgdo nos processos interpretativos. Com esses processos nao se chega, definitiva e univer-
salmente, a um fim obrigatdrio. Neles surge a verdade, que serve também a classificagao de proposigdes (juizos,
representacdes) enquanto ‘verdadeiro’ ou ‘falso. Nesse sentido, pode-se conceber a ‘verdade como interpretago’
Nos processos de interpretagdo nao se trata, portanto, primariamente, de des-cobrir, de desvelar uma verdade
preexistente e pronta. Nao é mais a interpretacdo que depende da verdade, mas antes é a verdade que depende
da interpretacio. Desse modo, a questdo da verdade perde sua posi¢do central, em proveito da problematica da
interpretagdo” (ABEL, 2002, p. 20).
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tensdo de ser mais do que uma interpretacao aproximativa de um
real incognoscivel — uma simplificagdo com base em esquemas mate-
maticos e experimentais, cujo eventual acerto empirico nao demons-
tra sua ‘verdade ontolégica’ — o experimento com o pensamento do
eterno retorno pode exercer uma influéncia desencadeante sobre a
direcao das forcas em cada situagao complessiva configurada a cada
instante. Desse modo, cada instante justifica o passado, pois tudo
o que ocorreu foi uma necessaria preparagdo para exatamente esta
configuragao, assim como influencia o futuro, que se formara a partir
desse desencadeamento. Este instante, portanto, configura-se neces-
sariamente sub specie aeternitates, e realiza a maxima aproximacao
entre o ser e o vir-a-ser, o tempo e a eternidade, o infinito e o finito
(GIACOIA, 2017, p. 96).

Nietzsche ndo parece estar interessado apenas na veracidade da corre¢io cientifica des-
te pensamento. Com efeito, ainda que Nietzsche trabalhe com as possibilidades estritamente
cientificas do eterno retorno em seus cadernos, elas ndo sdo exploradas na obra publicada,
onde, observando-se atentamente, vé-se que tampouco o pensamento é entretido como visao
cosmoldgica, sendo por rarissimas passagens, nas quais tal carga ontoldgica ¢ igualmente
discutivel, atribuivel talvez a estilistica metaférica ou similares — no inicio da passagem Da
visdo e enigma, por exemplo, onde Zaratustra adverte seus ouvintes de que a narragdo que se
seguira ¢ tanto uma coisa quanto outra. Do que viemos de dizer até aqui, torna-se altamente
improvavel que nos bastidores do eterno retorno nao estejam considerados, por um lado, o
interinato de toda asseveragdao: em meio as exploragdes cientificas acerca do pensamento, por
exemplo, Nietzsche se pergunta se “ndo é a existéncia de uma diferenca qualquer e de uma
circularidade incompleta no mundo que nos circunda ja uma contraprova suficiente contra
uma forma circular regular de tudo que existe?” (NIETZSCHE, 1980, 1881 11[311]. Alhures,
1é-se:

A medida da for¢a do todo é determinada, nada de “infinito”: to-
memos cuidado face a tais excessos do conceito! Consequentemente
o nimero das situagdes, das mudancas, das combinacoes e dos de-
senvolvimentos desta for¢a é prodigiosamente grande e praticamente
“imensuravel”, porém de qualquer forma determinado, e nao infini-
to. E verdade que o tempo, no qual o cosmo exercita sua forca é in-
finito; isto é, a forga é eternamente igual e eternamente atuante: - até
o presente momento ja transcorreu uma infinidade, isto é, por isso
todos os desenvolvimentos possiveis tém que ja ter existido. Conse-
quentemente, o desenvolvimento neste instante tem de ser uma re-
peticao, e assim o que gerou este instante, e aquele que nasce dele, e
assim por diante, para frente e para tras! Tudo existiu incalculaveis
vezes, porque o estado geral [Gesammtlage] de todas as forcas retor-
na sempre. Se, todavia, fazendo-se abstragao disso, algo de idéntico

ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024) | 155



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

ja existiu, isso é completamente indemonstravel. Parece que o estado
geral [Gesammtlage] forma de novo as qualidades até no interior do
mais infimo, de tal modo que duas diferentes situagdes gerais nao
podem ter nada igual. Se, numa dada situagdo complexiva pode ha-
ver algo igual, por exemplo duas folhas? Eu duvido: isso pressuporia
que elas tivessem um surgimento absolutamente igual, e com isso
teriamos que admitir que, em toda uma eternidade para tras, tivesse
existido algo igual teria subsistido, a despeito de todas as mudangas
dos estados gerais [Gesammtlagen] e a criagido de novas qualidades
- uma suposi¢do impossivel! (NIETZSCHE, 1980, 1881 11[202]. Su-
blinhado meu).

Por outro lado, parece altamente improvavel que a necessidade de porqué, de um “para
onde?” para toda poiésis ndo esteja sendo ativamente trabalhada nestes bastidores, e que
Nietzsche pudesse ter se contentado com a mera concepg¢ao de uma pensée pour la pensée. A
maior preocupagio (ao menos como revelada na obra publicada) no que diz respeito a con-
juragdo do eterno retorno ¢, aparentemente, a de que ele funcione como teste da afirmacéo da
existéncia, visando o fomento de certo tipo de vida — e isso se mostra também nos cadernos.

Mas, se tudo é necessario, como posso eu dispor de minhas agdes’? O
pensamento e cren¢a ¢ uma gravidade que, ao lado de todos os ou-
tros pesos, exercem pressao sobre ti e mais do que eles. Tu dizes que o
alimento, o lugar, o ar, a sociedade te modificam e determinam? Ora,
tuas opinides fazem-no ainda mais, pois elas te determinam a esse
alimento, lugar, ar, sociedade. - Se tu incorporas o pensamento dos
pensamentos, entao ele te transformara. A propdsito de tudo, a per-
gunta: ‘isto é de tal maneira que eu o quero fazer inumeraveis vezes?’
¢ a maior gravidade (NIETZSCHE, 1980, 1881, 11 [143]).

Esta ¢ a escolha ante a qual eu me coloquei: o que eu ndo quis antes
eu tenho de querer depois (reparo, enquadramento - arrefecimento
-, mas ainda tem de se ver se eu o posso!) (NIETZSCHE, 1980, 1883
17[38]).

Como claramente expresso ja desde Aurora, Nietzsche considera que este seja o propod-
sito de toda filosofia.

Por rodeios. — Aonde quer chegar esta filosofia, com todos os seus
rodeios? Faz ela mais que traduzir em razao, digamos, um impulso
por sol mais brando, ar mais claro e renovado, vegetagdo meridional,
alento do mar, ligeira alimentagdo de carne, ovos e frutas, gua quen-
te como bebida, silenciosas caminhadas de dia inteiro, poucas falas,
raras e cuidadosas leituras, morada solitaria, habitos limpos, simples,
quase soldadescos, em suma, por todas as coisas que mais sdo de meu
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gosto, que justamente para mim sdo mais adequadas? Uma filosofia
que, no fundo, é o instinto para uma dieta pessoal? Um instinto que
busca meu ar, minha altura, meu clima, minha espécie de satde, pelo
rodeio de minha mente? Ha muitas outras, e certamente muitas mais
altas sublimidades da filosofia, ndo apenas aquelas que sdo mais som-
brias e mais exigentes que as minhas — talvez todas elas também sao
sejam outra coisa que rodeios intelectuais de semelhantes impulsos
pessoais? — Enquanto isso, enxergo com novo olhar os furtivos e
solitarios volteios de uma borboleta, no alto das rochas a margem do
lago, onde crescem tantas boas plantas: ela adeja para um lado e para
o outro, despreocupada de viver apenas um dia, de que a noite sera
fria demais para a sua alada fragilidade. Para ela também se poderia
encontrar uma filosofia: embora certamente ndo seria a minha. —
(NIETZSCHE, 2016, § 553).

CONCLUSAO

Uma criagdo poiética que almeje testar a afirmagdo da vida, bem como tornar-se algo
como que sua diretriz, seu valor guia, tem de ser informada de todos estes elementos que
viemos de elencar, em razdo dos quais ha de ser razoavel supor que a possibilidade cientifica
do eterno retorno seja subserviente de seu designio enquanto experimento subjetivo radi-
cal. A plausibilidade alcancada por seu desenvolvimento cientifico enquanto possibilidade
cosmologica permite o aumento de seu raio de alcance, na medida em que o torna mais pa-
latavel para a humanidade, 6rfa recente da Verdade e da metafisica. A percepgao aguda que
Nietzsche tinha do lugar ocupado pela ciéncia no nexo aqui examinado concede significa¢ao
extremamente importante a um comentdrio quase aneddtico, como o seguinte, de Sommer:
“Se Nietzsche em seus tempos de juventude manteve-se a todo tempo alheio as ciéncias da
natureza, como professor da Basileia ja se viu tomado de um forte interesse por elas, calcado
sobretudo na vontade de fazer com que seu filosofar no &mbito das ciéncias do espirito pu-
desse conquistar adesdes fora desse ambito” (SOMMER, 2019, p. 34). Entretanto, Nietzsche
deixaria claro que, cedo ou tarde, qualquer adesao do tipo teria de se ver com o embargo
epistemoldgico imposto ja na estreia de seu projeto filoséfico.

Olhemos agora, sob o fanal deste pensamento, para Sdcrates: ele nos
aparece como o primeiro que, pela mao de tal instinto da ciéncia,
soube nao sé viver, porém - o que ¢ muito mais — morrer; dai a ima-
gem do Sécrates moribundo, como o brasio do homem isento do
temor a morte pelo saber e pelo fundamentar, encimar a porta de en-
trada da ciéncia, recordando a cada um a destinagdo desta, ou seja, a
de fazer aparecer a existéncia como compreensivel e, portanto, como
justificada: para o que, sem duvida, se as fundamentagdes nao bas-
tarem, ha também de servir, no fim das contas, o mito, o qual acabo
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de designar como a consequéncia necessaria e, mais ainda, como o
propdsito da ciéncia (NIETZSCHE, 2012, p. 91).

REFERENCIAS

ABEL, G. Verdade e Interpretagio. Cadernos Nietzsche, Guarulhos/Porto Seguro, n.12, pp. 15-32, mar¢o
de 2019.

EMDEN, C.J., Toward a Critical Historicism: History and Politics in Nietzsche’s Second ‘Untimely Meditation’,
in Modern Intellectual History, v. 3, n.1, pp. 1-31, abril de 2006.

GIACOIA, O. Metafisica de carrasco. Estudos Nietzsche, Espirito Santo, v. 9, n. 2, p. 77-101, jul./dez. 2017.

NIETZSCHE, E W. Além do bem e do mal. Trad. de Paulo César de Souza. Sdo Paulo: Companhia das
letras. 2012.

. Aurora. Trad. de Paulo César de Souza. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2016.

. Crepuisculo dos Idolos. Trad. de Paulo César de Souza. Sio Paulo: Companhia das
letras, 2013.

. O nascimento da tragédia, ou Helenismo e Pessimismo. Trad., notas e posfacio: J.
Guinsburg. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2012.

. SdmtlicheWerkeKritischeStudienausgabe (KSA) Ed. G. Colli und M. Montinari,
Berlin, New York, Miinchen: de Gruyter, DTV.1980.

. Untimely Meditations. Trad. J.R. Hollingdale. Cambridge: Cambridge University
Press, The Edinburgh Building, 2007.

PETRY, I. Nietzsche entre Wagner e Bizet: artes da décadence, o teatro da excitagdo e o sapateado da danga
moura. Limiar, v. 4, n. 8, segundo semestre de 2017.

SOMMER, A. U. O que Nietzsche leu e o que ele ndo leu. Cadernos Nietzsche, Guarulhos/Porto Seguro,
v.40, n.1, p. 9-43, janeiro/abril, 2019.

158 | ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024)



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

Nietzsche e Klossowski: do eterno retorno ao ciclo vicioso

Jodo Pedro Azevedo Lima'

RESUMO: Nos aforismos de Friedrich Nietzsche (1844-1900), podemos encontrar afirmagdes um tanto anta-
gonicas — antagonismos estes proprios de sua filosofia — em relagdo a Franca: ora entendida enquanto nagéo
décadente, ora enquanto “a sede da cultura mais intelectual e mais refinada da Europa e a alta escola do bom gos-
to”. Isto posto, a recep¢ao francesa de Nietzsche data desde final do século XIX: de Sartre a Foucault, de Bataille
a Deleuze, numerosos intelectuais franceses foram leitores do autor de Zaratustra. Dentre estes, propor-nos-e-
mos a analisar especificamente a interpretagdo de Pierre Klossowski (1905-2001) acerca do eterno retorno do
mesmo, presente sobretudo em sua obra Nietzsche et le cercle vicieux (1969), com énfase em seus apontamentos
sobre a reformulagao radical de Nietzsche da perspectiva filoséfica tradicional sobre a relagdo pensamento-cor-
po. Por base metodoldgica, tomaremos aquela proposta por Mazzino Montinari (1928-1986), de ordem filol6-
gico-histdrica, que considera ndo somente o sentido interno do texto, mas também o seu contexto histérico, a
saber, o “reavivamento” de Nietzsche na Franga nos anos 1960 e 1970. Conclui-se, portanto, que a importéncia
de Klossowski evidencia-se no fato de que as ideias presentes nessa obra foram posteriormente desenvolvidas
por pensadores franceses associados ao “pos-estruturalismo” e ao “pos-modernismo”

PALAVRAS-CHAVE: Friedrich Nietzsche. Pierre Klossowski. Eterno retorno. Ciclo vicioso. Franca.

« Il ny a pas d’individu, il n’y a pas despece, il ny a pas d’identité —
mais rien que des hausses et des chutes d’intensité. »

(Nietzsche)

INTRODUCAO: KLOSSOWSKI E O NIETZSCHIANISMO FRANCES

A figura de Pierre Klossowski (1905-2001) costuma aparecer — assim como Georges
Bataille (1897-1962) e Maurice Blanchot (1907-2003) - nos estudos sobre os escritos dos
anos 1960 de Michel Foucault (1926-1984), sobretudo aqueles acerca da literatura, que su-
cedem a publicagao de A histéria da loucura (1961). Contudo, de modo algum poderiamos
po-lo em segundo plano, pois assim como Gilles Deleuze (1925-1995), autor de Nietzsche et
la philosophie (1962), Klossowski foi importantissimo para o reavivamento do interesse sobre

1 Discente do Bacharelado em Filosofia pela Universidade Federal do Pard (UFPA) e Bolsista de Iniciagdo
Cientifica (IC) da UFPA, sob orientagao do Prof. Dr. Ernani Pinheiro Chaves (UFPA). E-mail: joao.azevedo.

lima@ifch.ufpa.br.

2 “Ndo hd individuo, ndo hd espécie, ndo hd identidade — ha somente aumentos e quedas de intensidade.”
(NIETZSCHE apud KLOSSOWSKI, 1969, p. 137). E de nossa autoria a tradugao de todas as citagdes de textos
em lingua estrangeira.
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a filosofia de Nietzsche na Franga durante os anos 1960/1970: sua principal obra, Nietzsche
et le cercle vicieux (1969), em que retine uma série de artigos, foi considerada por Blanchot
“um dos escritos mais importantes sobre Nietzsche na Franga” (JAMES, 2007, p. 210, apud
WOODWARD, 2011, p. 81). O carater fragmentario do livro - cujos capitulos tratam de
temas distintos da filosofia de Nietzsche — de modo algum evidencia algum aspecto incon-
gruente ou desconexo da obra, ja que, fundamentalmente, Klossowski trata acerca da dou-
trina nietzschiana do eterno retorno. Por conseguinte, antes de propriamente adentrarmos
nos temas propostos acima, i. e., 0 modo como Klossowski compreende a ressignificacao que
Nietzsche faz da relacdo mente-corpo; e sua caracterizagdo do eterno retorno do mesmo (die
ewige Wiederkunft des Gleichen) como ciclo vicioso (cercle vicieux); tratemos de contextuali-
zar Nietzsche et le cercle vicieux ao seu tempo.

Conforme nos aponta Marton, “até final dos anos 1950, o estatuto filoséfico do autor de
Zaratustra permanece ambiguo.” (2022, p. 103). Frequentemente descrito como um pensador
cujas concepgoes seriam portadoras de elementos proto-nazistas, analise que se encontra
sobremaneira em leituras tendenciosas do Ubermensch - conforme foi empreendido pelo
ideologo nazista Alfred Baeumler (1887-1968), por exemplo —; ao final da Segunda Guerra
Mundial, a filosofia de Nietzsche encontrava-se longe do centro do debate académico francés,
cujos “professores universitarios se voltam para autores modernos como Husserl e Bergson,
que consideram mais rigorosos.” (Ibidem). Segundo Wolfgang Miiller-Lauter (1924-2001)
indica-nos em sua principal obra Nietzsche: sua Filosofia de Antagonismos e os Antagonismos
de sua Filosofia (1971), o questionamento acerca do carater filosdfico da obra nietzschiana
acompanha-o desde o inicio de sua recep¢ao em seu pais de origem, cujas consideragdes

vao desde declarar que esse pensador, por conta da confusdo de suas
afirmagdes, ndo deveria contar entre os grandes filésofos [...] [até
considera-lo] um poeta filoséfico de quem nao se poderia esperar
nenhum rigor conceitual. [...] (MULLER-LAUTER, 2011, p. 28).

Por seu turno, na Franca, onde sua recep¢ao data ainda do final do século XIX, nao
ocorreu de outro modo: “objeto de aversao ou fascinio, 6dio ou idolatria, Nietzsche se con-
verte em lenda antes mesmo de ser conhecido.” (MARTON, op. cit., p. 93). Documentada
precisamente ao final dos anos 1990, principalmente nos trabalhos de Louis Pinto’ e Jacques
Le Rider?, a recepcdo francesa de Nietzsche caracteriza-se por inimeras reviravoltas e di-
versos momentos, 0s quais oscilam entre a exaltagdo e a desqualificagdo: dado esse cara-
ter cambiante, tratemos especificamente dos anos 1960 e 1970, época em que a leitura de
Klossowski ganhara marcadamente destaque. Assim, neste contexto, Marton (2022) destaca
um importante ponto de inflexdo: é o ano de 1957, quando ocorre a defesa de uma tese
de doutoramento — de Angele Kremer-Marietti, intitulada Thémes et structures dans loeuvre
de Nietzsche - inteiramente dedicada a analise do pensamento nietzschiano. A partir dai, o

3 Cf. PINTO, Louis. Les Neveux de Zarathoustra: la réception de Nietzsche en France. Paris: Seuil, 1995.
4 Cf. LE RIDER, Jacques. Nietzsche en France: de la fin du XIXe siecle au temps présent. Paris: PUE,
1999.
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interesse académico francés volta-se ao fildsofo alemao: sao publicados inimeros estudos,
de importantes intelectuais e escritores, como Jean Wahl (1888-1974), Henri Birault (1918-
1990), Pierre Boudot (1930-1988) e Paul Valadier (1933-). Nesse periodo, pode-se destacar
dois eventos: os coléquios de Royaumont, de 1964, e o de Cerisy, de 1972. Também ¢ publica-
do oja citado Nietzsche et le cercle vicieux de Klossowski, que também traduziu o Nietzsche de
Heidegger, além dos fragmentos pdstumos e da Gaia ciéncia de Nietzsche. Posta a posi¢ao do
intérprete francés em relagao ao “nietzschianismo” na Franga, cujo papel de tradutor também
foi importante, passemos as consideragdes acerca de sua interpretagio.

1 IMPULSOS: A REFORMULACAO DA RELACAO MENTE-CORPO EM NIETZSCHE

Apesar de ser comumente comparado a obra de Deleuze e aos semindrios de Martin
Heidegger (1889-1976), o Nietzsche de Klossowski é “um texto unico, singular e incompa-
ravel. [...] No fim [dessa obra], o leitor [...] experimenta uma vertigem total” (ANSELL-
PEARSON, 2000, p. 248). Embora seja possivel estabelecer uma relagdo desse texto a obra
de Bataille Sobre Nietzsche (1945), na qual o autor busca até mesmo “supera-lo” - o que se
pode depreender a partir do titulo do escrito, Sur Nietzsche, cuja preposi¢ao sur pode in-
dicar um traspassamento, ou mesmo a tentativa de uma superagdo do filésofo alemao, tal
qual o surhomme’ figura para Nietzsche como a superagdo do homem -, nele Klossowski
“leva-nos ainda mais fundo nas profundezas traigoeiras do pensamento de Nietzsche [...]”
(Ibidem, p. 249), e o faz por meio da elaboragdo de conceitos prdprios: sio as nogdes de
impulsos, fantasmas, simulacra e de eterno retorno. Nesse estudo, cujas citagdes advém so-
bretudo dos pdstumos do filésofo alemao, no segundo capitulo, o intérprete trata acerca da
“radical reformulagdo de Nietzsche da tradicional visdo filoséfica da relagdo entre [o] pensa-
mento e o corpo’ (WOODWARD, 2011, p. 82). De inicio, nessa se¢ao, intitulada Os Estados
Valetudindrios e a Origem da Semiética dos Impulsos, Klossowski parte dos textos em que
Nietzsche relata suas sucessivas crises, entre 1877 e 1881, as quais “levaram-no a examinar
cada vez mais cuidadosamente as forcas que se revelaram através das perturbagoes do seu
organismo.” (KLOSSOWSKI, 1969, p. 39, grifo nosso). Aqui, “valetudinario” diz respeito ao
estado débil da satide de Nietzsche, cujas crises acompanharam-no até o fim de sua vida inte-
lectual ativa, findada apds seu colapso mental em janeiro de 1889. Ja com “semidtica dos im-
pulsos”, “Klossowski se refere a maneira que, para Nietzsche, [0] pensamento tem sua origem
no impulso do corpo, mas esses impulsos sao distorcidos ou invertidos no momento em que
alcangam [a] consciéncia” (WOODWARD, 2011, p. 82). Aqui, é possivel melhor ver como o
intérprete compreende que as crises nervosas e as cefaleias de Nietzsche, causas de sua debili-
dade fisica, acabaram por influencid-lo na elabora¢ao de sua filosofia. Sabe-se que “Nietzsche
costumava fazer longos passeios a pé. Seus pensamentos lhe surgiam passo a passo, e entdo
ele retornava para casa e trabalhava nas notas que havia escrito a lapis” (KLOSSOWSKI,
1969, p. 47). Contudo, estas crises o impediam frequentemente de qualquer tipo de atividade
intelectual, e, com isso,

5 Surhomme é a traducio mais corrente em francés do Ubermensch de Nietzsche, e é o conceito adotado
tanto por Bataille em sua obra, quanto por Klossowski.
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o ato de pensar se tornou idéntico a sofrer, e sofrer a pensar. Desse
fato, Nietzsche postulou a coincidéncia do pensamento com o sofri-
mento e perguntou o que seria um pensamento privado de sofrimen-
to. Pensar o sofrimento, refletir sobre o sofrimento passado - como a
impossibilidade de pensar — passou entdo a ser vivenciado por Nietzs-
che como a maior alegria. (Ibidem, p. 47-48).

Desse modo, a interpretagdo de Klossowski identifica que o filésofo alemao compreen-
de o ato de pensar como o resultado da deformagdo dos impulsos do corpo, perspectiva que se
contrapde veementemente a tradi¢ao da filosofia metafisica. Ora, ndo por outro motivo que
Nietzsche nos diz, por intermédio de seu principal personagem, que “desde que conhego
melhor o corpo’ - disse Zaratustra a um de seus discipulos -, ‘0 espirito é, para mim, apenas
espirito por assim dizer; e todo ‘intransitorio’ - é também apenas simile” (NIETZSCHE,
2018, p. 122); ou no Crepuisculo dos Idolos, quando exclama: “Degradagio dos instintos! [...]
A mentira moral diz, na boca do décadent: ‘Nada tem valor — a vida nao vale nada’ [...]”
(Idem, 2017, p. 68). Essa mentira moral, sintetizada em somente um curto aforismo, é uma
das expressoes do niilismo, conceito que Deleuze define enquanto o “valor de nada assumido
pela vida, ficcdo dos valores superiores que lhe dao esse valor de nada, vontade de nada que
se expressa nesses valores superiores” (DELEUZE, 2018, p. 189, grifo nosso). No niilismo, se
despreza a vida e, consequentemente, o corpo e seus impulsos. Todavia, tal desvalorizacao
nao é um fendmeno recente. Quando em seu diagndstico, define sua época - i. e., a segunda
metade do século XIX - como fundamentalmente niilista, Nietzsche se refere a completude,
ao apice de um longo processo, cujo marco inaugural assenta-se sob Sdcrates: a saber, “a
equagdo socratica de razdo= virtude = felicidade: a mais bizarra equagdo que existe, e que,
em especial, tem contra si os instintos dos helenos mais antigos” (NIETZSCHE, 2017, p. 16),
isto ¢, o instinto tragico dos gregos, desclassificado pela razdo socratico-platonica, cujo busca
pela Verdade, e ao fim, pelo Bem, desconsidera os impulsos e instintos do corpo.

A partir destes trechos de aforismos de Nietzsche, pode-se melhor compreender quan-
do o intérprete afirma que, para o filésofo do martelo, “a consciéncia nada mais é do que a
decifra¢ao das mensagens transmitidas pelos impulsos” (KLOSSOWSKI, op. cit., p. 52), cujo
processo se da necessariamente através da falsificagao destes impulsos originarios. Acerca
dessa perspectiva interpretativa, pode-se confirma-la quando Nietzsche busca explicar a gé-
nese do ldgico a partir do ilogico, na qual reitera que “o curso dos pensamentos e inferéncias
légicas, em nosso cérebro atual, corresponde a um processo e uma luta entre impulsos que,
tomados separadamente, sdo todos muito ilégicos e injustos [...]” (NIETZSCHE, 2012, p. 130,
grifo nosso). Por conseguinte, torna-se evidente que Klossowski busca aprofundar as conside-
ragOes nietzschianas acerca da relagdo mente-corpo, e de modo um tanto vertiginoso — con-
forme classifica Ansell-Pearson -, o intérprete francés afirma que “para entender Nietzsche,
¢ importante ver essa inversdo provocada pelo organismo: o érgdo mais fragil que ele de-
senvolveu vem para dominar o corpo, pode-se dizer, por conta de sua propria fragilidade.”
(KLOSSOWSKT, 1969, p. 53). A partir de agora, nessa domina¢ao da consciéncia — que para
Klossowski nada mais é do que o resultado da decifracao das mensagens transmitidas pelos
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impulsos, “decifracao [que] ¢ em si a inversdo da mensagem [le déchiffrement est en soi l'in-
version du message]” (Ibidem, p. 52) -, inverte-se a relagdo corpo-pensamento/consciéncia:

A atividade cerebral, gracas a qual o corpo humano adota uma posi-
¢do ereta [station debout], acaba por reduzir sua presenc¢a a um auto-
matismo: o corpo enquanto corpo nao é mais sinénimo de si mesmo:
instrumento da consciéncia, ele se torna propriamente o homonimo
da “pessoa”. (Ibid., p. 53).

Entdo, o que seria a identidade dessa “pessoa” (no original, moi) da qual Klossowski
nos fala? Supostamente fixo e dependente “da histéria irreversivel do corpo, [de um] encade-
amento de causas e efeitos” (Ibid., p. 55), esse moi, na realidade, s6 existe na medida em que
0 corpo se encontra em constante modificagdo, em um movimento que sempre busca manter
esta mesma fisionomia inalterada. Por conseguinte, “as idades do corpo sdo [...] somente os
movimentos impulsionais que o formam, o deformam e tendem, em seguida, a abandona-lo”
(Ibid.). Em sintese, diz-nos Klossowski, “o corpo é o resultado do acaso: é somente o lugar de
encontro de um conjunto de impulsos individuais [...] que formam uma vida humana? (Ibid.,
p. 53). Em suas flutuagoes de forgas, em seus apices e declinios, os impulsos expressariam
nada mais do que Klossowski denominou de “singularidade obstinada’ da alma humana, que
¢ por natureza incomunicavel.” (SMITH, 2005, p. 9). Em sua filosofia nao-sistematica, em
que o aforismo assume a forma privilegiada de expressao do pensamento, Nietzsche “tenta
traduzir essas forcas de movimentos subterraneos em palavras, imagens, raciocinios, e até
mesmo refutagdes racionais. [Contudo], essa luta é em vao: seu pensamento fica confuso e
suas ideias ficam obscuras” (CASTANET, 2014, p. 84); confusdo que expressaria sobretudo
a incomunicabilidade inerente dos impulsos, pois apesar de seu esforco e de ter posto seu
proprio corpo como um campo de experimentos, Nietzsche nao foi capaz de defini-los cla-
ramente ao elaborar sua ainda obscura doutrina do eterno retorno do mesmo. Postas estas
consideracgdes acerca dos impulsos, tratemos de melhor definir como o Klossowski entende
essa doutrina de Nietzsche, ou melhor, como a compreende e elabora, a partir desta, sua con-
cepgao de ciclo vicioso.

2 ETERNO RETORNO DO MESMO, CIRCULUS VITIOSUS DEUS

No fundo, na interpreta¢ao de Klossowski sobre Nietzsche, “o tema central é sem du-
vidas o do eterno retorno.” (WOODWARD, 2011, p. 87). Apds analisar a relagdo entre a con-
valescenca e a filosofia de Nietzsche, o intérprete francés situa, em seguida, suas primeiras
consideragdes acerca do eterno retorno, em trecho que vale citar integralmente:

Ha4, em Nietzsche, uma primeira nogéo de fatalidade, que implica um
curso irreversivel, na medida em que o moi ndo pode escapar dele, e,
a primeira vista, esse amor pelo fatum, e assim pelo irreversivel, pa-
rece [ter sido] seu primeiro imperativo. Mas a partir da experiéncia
do Eterno Retorno, que enuncia uma ruptura desse irreversivel uma

ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024) | 163



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

vez por todas, se desenvolve também uma nova versao da fatalida-
de: aquela do Ciclo vicioso, que, precisamente, suprime [qualquer]
finalidade e sentido, [ja que] o comeco e o fim sempre confundem.
(KLOSSOWSKI, 1969, p. 55-56).

De inicio, tomemos como ponto de partida a conferéncia de Klossowski no coléquio
de Cerisy. Em sua perspectiva, nao se poderia mais distinguir e interpretar as doutrinas niet-
zschianas do eterno retorno da sua nogao da(s) vontade(s) de poténcia como excludentes.
Se para Heidegger “Nietzsche [...] s6 ¢é o filésofo da vontade de poténcia porque é o doutor
do eterno retorno, esta defini¢do [...] pode [...] suscitar graves dificuldades, e isto a partir
das declaragdes de Nietzsche” (Idem, 1985, p. 11). Klossowski compreende que o autor de
Zaratustra situa seu eterno retorno de dois modos: um primeiro, enquanto “a propria mola
da vontade de poténcia’; segundo, em um sentido historico, enquanto “a transformagdo do
niilismo passivo em niilismo ativo” (Ibidem, p. 12), i. e., ativo na medida em que é destrutivo
a trés aspectos centrais “tanto da filosofia quanto da experiéncia didria: realidade, conheci-
mento e o moi’ (WOODWARD, op. cit., p. 87). Nas palavras de Klossowski, o ciclo vicioso
“tem o efeito de abolir o principio de identidade, [...] [e] com as identidades, [abole] a sig-
nificacdo dos atos, definitivamente, e necessita de sua repeticdo infinita numa total auséncia
de objetivo.” (KLOSSOWSKI, 1985, p. 12-13). Dada a completa falta de sentido da existén-
cia, entdo Klossowski destaca um paradoxo, tal como Zaratustra o afirma, segundo o qual o
querer é precisamente querer o que estd para além da vontade: ou seja, “a afirmagao de cada
instante como necessario inclui o reconhecimento de que o que ocorre esta além do nosso
controle consciente - o que é, apenas ¢ (WOODWARD, 2011, p. 88). Enquanto doutrina que
nao pode ser ensinada, o “Eterno Retorno do Mesmo vem a Nietzsche como um despertar
brusco no cerne de um Stimmung, de uma certa tonalidade da alma” (KLOSSOWSKI, 1969,
p. 93), e, desse modo, ndo figura propriamente como um pensamento, mas aparece sobre-
tudo como “excesso, uma forca excedente, um crescimento libidinal” (CASTANET, 2014, p.
108). No entanto, Klossowski enumera alguns pontos para que essas tonalidades da alma,
esse Stimmung, passe ao pensamento. Ademais, resta responder: “como o sentimento mais
elevado - das hochste Gefiihl, o Eterno Retorno - torna-se pensamento?” (KLOSSOWSKI op.
cit., p. 97). Primeiro, compreende-se que esta tonalidade da alma equivale a uma flutuagao de
intensidade; assim, o que deve ser tomado como objeto, para que ela passe de um impulso e
se torne efetivamente um pensamento comunicavel, é essa propria intensidade. Na critica da
cultura que Nietzsche estabelece, Klossowski identifica uma significagdo politica oculta - de
uma conspiragdo ou complé —, a qual busca compreender a partir da nogao de ciclo vicioso.
Em sintese, o intérprete francés nos diz que “Nietzsche propde o eterno retorno como princi-
pio de selecdo em oposicao a selecao gregaria dos fracos sobre os fortes [...]” (WOODWARD,
op. cit., p. 93). Acerca desse compld, Klossowski elabora:

Em oposigdo a esse apequenamento e adaptacao do ser humana a
uma utilidade especializada, é necessario um movimento inverso, a
criagdo do ser humano que sintetiza, soma e justifica, para quem essa
magquinaliza¢do da humanidade é uma condigao prévia de existéncia,
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enquanto suporte sobre o qual ele possa inventar sua forma superior
de ser. (1985, p. 14).

Desse modo, o Ubermensch, essa forma superior, nio diz respeito a transformagio em
um novo tipo de homem, mas sim a um novo tipo de estado do homem, o qual se da funda-
mentalmente pela relagdo entre impulsos. Acerca desse aspecto da conspiracao e de uma pers-
pectiva politica do eterno retorno®, talvez as considera¢does mais importantes de Klossowski,
que vieram a influenciar pensadores do chamado poés-estruturalismo (Cf. WOODWARD,
op. cit., p. 93-95), tratara mais detidamente no sexto capitulo da obra.

CONCLUSAO

Para Klossowski, portanto, “Nietzsche nao é alguém que pensou para além da con-
di¢do humana. Em vez disso, ele ¢ uma maquina explosiva que dissolve a condi¢do e que
sente a dissolugdo de toda identidade e realidade [...].” (ANSELL-PEARSON, 2000, p. 255).
Hoje, mais de 50 anos apos as primeiras publicagdes da edi¢do critica da obra de Nietzsche
(Kritische Gesamtausgabe), organizada por Colli e Montinari, pode parecer que leituras como
a de Klossowski, de Deleuze, ou mesmo de Heidegger, que nos anos 1950 e 1960 foi conside-
rado um dos grandes intérpretes de Nietzsche, soem um tanto equivocadas, ou no minimo
imprecisas filologicamente. Contudo, ndo se poderia concluir isto de modo tdo apresado:
em realidade, a grande forga destes trabalhos interpretativos reside precisamente no fato de
apoiarem-se em Nietzsche, e, a partir dele, sobretudo na obra de Klossowski, produzirem

novos conceitos.

Logo, isto ndo s6 demonstraria a capacidade do intérprete em desenvolver novas concep-
¢Oes a partir da filosofia nietzschiana, mas também evidenciaria que a filosofia de Nietzsche,
aforismatica, fragmentaria e nao-sistematica, é grandiosa na medida em que abre espago para
novas interpretagoes e figura-se também enquanto ponto de partida para a criagdo de novos
conceitos. Mais que “um signo gestual de interrogacao a ser reintroduzido na discursografia
foucaultiana, sobretudo quando se trata de avaliar a leitura e a apropriagdo que Foucault
realiza do pensamento de Nietzsche” (GAMBOA MUNOZ, 2021, p. 93), Klossowski foi um
pensador cuja obra contribuiu ndo somente na interpretacao de Nietzsche, mas também por-
que buscou expandir, em sua extensa obra, os limites da literatura. Se tomarmos a palavra
de Foucault, o qual afirma que “a unica homenagem valida ao pensamento de um autor,
como ao de Nietzsche, é utiliza-lo, deforma-lo, fazé-lo sofregar-se e protestar” (FOUCAULT
apud WOODWARD, 2016, p. 142), pode-se admitir que é precisamente essa utilizagdo que
Klossowski busca fazer em sua obra sobre o filésofo do martelo.

m Smith, a doutrina do eterno retorno do mesmo, seria, segundo Klossowski, o “fantasma funda-

mental de Nietzsche” Para uma descri¢do mais detida do que o autor chama de “economia klossowskiana’, Cf.
SMITH, 2005, p. 14-20.
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sNegar o dejar ir?
Aportes nietzscheanos al fendmeno de la memoria

Jorge Diaz Gallardo'

RESUMEN: Frente a las narrativas contemporaneas emanadas de ciertas formas institucionales de la memoria,
aquellas que crean una “historia oficial” o una supuesta “verdad histérica’, el pensamiento de Nietzsche nos
ofrece herramientas para criticar esas narrativas y vislumbrar una relacién de cuidado con nuestro pasado,
para configurarnos en una comunidad que es suficientemente responsable para relacionarse con él desde un
olvido emancipatorio, que extirpe los afectos nocivos que han generado individuos poco confiables, violentos
y dependientes. Es en De la genealogia de la moral (1887) donde Nietzsche despliega su critica a esas formas
institucionales, misma que se presenta en tres principales formas bajo las que Nietzsche conceptualiza nuestra
relacién con el pasado: culpa, resentimiento y olvido. Las primeras dos representan lo que llama “memoria de
la voluntad’, esto es, objetivaciones de la memoria y el olvido en una forma institucionalizada que llamamos
“Historia”. Por otro lado, en el olvido Nietzsche observa una facultad para ir mas alla de esa memoria colectiva u
oficial, abriéndonos a una relacién libre, creadora y responsable con nuestro pasado. Lo cual habré de pasar por

la constitucién de otro tipo de memoria y el reto de conservar el pasado en esa transformacion.

PALABRAS CLAVE: Pasado. Memoria de la voluntad. Olvido. Resentimiento. Cuidado.

INTRODUCCION

Moral e historia son dos conceptos clave para responder a una interrogante que atravie-
sa de principio a fin la filosofia de Nietzsche: como se llega ser lo que se es (EH, Porqué soy tan
inteligente, 9)°. La moral, entendida como una “semioética de los afectos” (MBM, 187), es la
herramienta que permite leer la tabla de valores de un pueblo - su moral - como la expresion
de una especifica configuracion histérica del ambito afectivo-pulsional que yace debajo de la
aparicion de todo valor; dicha configuracion justamente sélo puede ser leida en su devenir
histérico, nunca de manera esencial. De aqui que no se trate de responder qué somos, sino
como hemos llegado a ser los que somos. Cémo han llegado a predominar ciertos afectos-va-
lores frente a otros, cémo han estructurado nuestra subjetividad y qué posibilidades se abren

1 Doctorando en Filosofia Contemporanea en la Facultad de Filosofia y Letras de la Benemérita
Universidad Auténoma de Puebla, México. Profesor por asignatura en el Colegio de Filosofia de la misma fa-

cultad. E-mail: jorgediazgallardo3@gmail.com

2 Nos servimos de la edicién de la obra completa de Nietzsche realizada por el equipo editorial dirigido
por Diego Sanchez Meca, por lo que colocamos unicamente la abreviatura de la obra de Nietzsche citada, el titu-
lo del apartado cuando se da el caso, asi como el numero de aforismo correspondiente o pagina correspondiente
a dicha edicion: Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia para la vida (UPH), La gaya ciencia (GC), Aurora
(A), El caminante y su sombra (CS), De la genealogia de la moral (GM). Para las demas obras de Nietzsche nos
servimos de la edicion de Andrés Sanchez Pascual, siguiendo las mismas indicaciones anteriores: Mds alld del
bien y del mal (MBM), Ecce homo (EH), Asi hablé Zaratustra (Z). Ademds, tenemos siempre presente la Digitale
Kritische Gesamtausgabe para la comparacion con los textos en el idioma original.
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de la configuracién de nuestro ser a partir de otros: como llegar a ser otros de los que somos
ahora, esa es la cuestion. Pensar estas preguntas frente a la expansion y proliferacion de las
condiciones de precariedad [precariousness] (ATHANASIOU, BUTLER, 2022, pp. 31-32) y de
desposesion actuales, se convierte en una tarea crucial, un auténtico ejercicio “intempestivo”
[Unzeitgemdisse] que obre “contra el tiempo, sobre el tiempo y a favor de un tiempo futuro”
(UPH, Prologo, 696).

Ante esto, quisiéramos atender a las formas principales que surgen de la lectura de
Nietzsche del pasado enmarcadas en la relacion: memoria/olvido. Nuestro propdsito serd
mostrar como estas formas de aproximacion al pasado configuran nuestra relacién con el
presente y como esas formas de acceder al pasado implican cualquier idea de futuro posible.
Por consiguiente, no buscamos llegar a una interpretacion definitiva del pasado, sino a un
acercamiento que nos permita utilizarlo criticamente para responder o repensar los proble-
mas de nuestro tiempo (VELAZQUEZ, 2017, p. 171).

1 NIETZSCHE FRENTE A LA HISTORIA

Ahora, la importancia de la historia radica en un doble sentido: por un lado, como
medio, como forma de analisis para dar cuenta de una ontologia del presente (FOUCAULT,
1999, p. 376); v, por otro lado, como frontera, como la condicién que nos distingue de otros
entes. La distincion sdlo es analitica, ambos sentidos se co-implican, pues la historia define
el campo de accién donde se juega nuestro mismo ser. Esto es claro al inicio de la Segunda
Intempestiva (1874):

Esto significa que la necesitamos [la historia] para vivir y para actuar,
no para apartarnos comodamente de la vida y de la accién, ni para
adornar una vida egoista y una accién cobarde y mal. Queremos ser-
vir a la historia s6lo en la medida en que ella sirve a la vida: pero hay
un grado de practicar la historia y una valoracién de la misma en que
la vida se atrofia y degenera: un fenémeno cuya comprobacion en los
extrafnos sintomas de nuestro tiempo es ahora tan necesaria como
acaso dolorosa. (UPH, Prélogo, 695-696).

Esta concepcidn se opone al modelo historiografico que comenzaba a fraguarse en su
época, una nocioén cientifica de la historia fundada en el imperativo del “como realmente
ocurrié” [wie es eigentlich gewesen] (CARDOSO, 2000, p. 105), un hacer presente objetiva y
conscientemente el pasado que proyecta la imagen estatica de un tiempo pasado totalmente
cerrado, dispuesto ahi para el historiador cual “caja de antigiiedades” (HEIDEGGER, 2008,
pp. 19-20). Para Nietzsche, este tipo de historia es paralizante y esteticista, oculta su anclaje
existenciario (HEIDEGGER, 2009, pp. 381-382), asi como la articulacion creativa del pasa-
do, una historiografia artistica que concibe al pasado como siempre abierto a una infinidad
de formas de aprehenderlo (LEMM, 2010, pp. 472-474). Leemos un interesante paralelismo
entre esta concepcion y la nocién arendtiana de la historia como “el proceso [...] en el que
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siempre todo se convierte en otra cosa” (ARENDT, 2020, 163). Se podria decir, también, que
se trata de una concepcioén “contra-histérica” de la historia que se enfrenta a la resignada
creencia del pasado como dado (LEMM, 2010, p. 474).

Ahora bien, la historia remite a un concepto estructural como condicion de posibili-
dad: la “memoria” [Geddchntnis]. Ella es justamente quien mantiene el pasado siempre pre-
sente, quien nos revela que “por muy lejos y muy rapido que corra [el ser humano], la cadena
corre con éI” (UPH, 1, 697). Para Nietzsche, la memoria marca la diferencia entre nuestro
mundo y el mundo ahistérico del animal, quien vive sumido en el olvido (UPH, 1, 697). Esto
no significa que el fildsofo contraponga memoria/olvido como humano/animal, ni que valore
uno por encima de otro. Por el contrario, su concepcion de este rasgo distintivo valora po-
sitivamente la existencia olvidadiza del animal, una existencia libre del peso del pasado que
se reinicia a cada momento. Es una de las dos posibilidades que se abren cuando Nietzsche
formula la idea del eterno retorno, “el peso mas pesado’: vivir eternamente lo mismo sentido
como el castigo de un demonio (GC, 341).

Mas que la memoria, es el olvido [Vergesslichkeit] el que libera al ser humano, es el
“remedio” [Gegenmittel] frente a la enfermedad histérica porque “es posible vivir, y aun vivir
feliz, casi sin recordar, como lo muestra el animal; pero es totalmente imposible vivir sin ol-
vidar” (UPH, 1, 698). Pero olvido no sera aqui ausencia o pérdida de memoria, sino mas bien
un dejar ir el pasado (HATAB, 2008, p. 70). Lo cual sera acentuado mds de una década mas
tarde en De la genealogia de la moral (1887), donde Nietzsche tampoco lo pensara como una
negacion del pasado, como aquello que impide la historia, sino como eso otro de la memoria,
una desmemoria.

Para Nietzsche este fendmeno es crucial para comprender como el ser humano aban-
don¢ definitivamente ese mundo ahistérico del olvido - nota distintiva de su animalidad -,
para elevarse a un nuevo grado. Por ello, en el inicio del segundo tratado de De la genealogia
de la moral - lugar donde aborda explicitamente el fendmeno de la memoria y el olvido -
Nietzsche nos dice que:

Criar un animal que pueda permitirse prometer [Ein Thier heratziich-
ten, das versprechen darf] — ;no es esa la labor paraddjica que la na-
turaleza se ha propuesto respecto al hombre? ;No es ése el verdadero
problema del hombre? El que ese problema esté en buena medida
resuelto tendra que resultar tanto mas sorprendente a quien sepa re-
conocer en su justa medida la fuerza que actua en sentido contrario,
la de el olvido [ Vergesslichkeit] (GM, 11, 1).

Con las primeras lineas, el filosofo sefiala el camino que habra de seguir: la facultad
de hacer y mantener promesas, es decir, la memoria, no es consustancial a la condicién hu-
mana, sino que ha devenido histéricamente. Asi, al observar en el fenomeno del prometer el
“verdadero problema del hombre [Mensch]”, surge una fuerte similitud entre Nietzsche y la
filosofia de la natalidad de Arendst, especificamente, en dos aspectos: por un lado, la nocién
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arendtiana del ser humano como comienzo libre de determinaciones externas, como arkhein
(1995, p. 103), se asemeja en cierta medida al tipo de vida que posee el animal y, por tanto,
a la nocién de olvido nietzscheano como re-comienzo; y, por otro lado, la promesa aparece
en ambos como aquello que produce “islas de certidumbre” frente a la imprevisibilidad de la
accion humana como comienzo siempre nuevo (ARENDT, 2016, p. 265).

No obstante, en el caso de Nietzsche, esa previsibilidad fue forjada mediante practicas
dolorosas que terminaron con esa condicion libre para sujetar al individuo a una narrativa
hegemonica que, por ejemplo, rechaza lo animal al considerarlo inferior a lo humano, justifi-
cando asi una légica de sumision y dominacién sobre aquello que no participa de lo humano.
Esto puede notarse en la relacion histérica que hemos tejido con la animalidad, una relacién
basada en la explotacion y el exterminio (CS, 57).

Tan so6lo aqui podemos notar las consecuencias mortiferas de ciertas formas de apro-
ximarnos al pasado, mismas que contindan vigentes en una especifica politica sobre la vida
que encontrd su paroxismo en el sacrificio de lo animal, de lo infrahumano, en los campos
de exterminio o en la aparicion de la categoria de desechabilidad de los cuerpos usada para
clasificar a las victimas del feminicidio y/o del narcotrafico (ATHANASIOU, BUTLER, 2022,
pp- 31-33). Su primera forma aparece justamente en la formacién de la memoria en el ser
humano como forma de suprimir el olvido, de dejar atras ese pasado animal para “criar a
un animal que pueda permitirse prometer”. La cuestion, entonces, es ;para qué se forjé una
memoria ese animal olvidadizo que era el humano? Para dar cuenta de si mismo, para dar
respuesta de si mismo frente a otro, para responsabilizarse.

2 MEMORIA Y SOBERANIA

El olvido representa la singularidad de cada viviente, aquello que no puede ser com-
partido y, por tanto, el principal obstaculo para dar cuenta de uno mismo, un hecho que
s6lo ocurre en la presencia de otro que me interpela mediante la pregunta: ;quién eres tu?
(BUTLER, 2020, pp. 23-24) Para esto es necesaria la adopcion de marcos impersonales que
permitan la universalizacién de la experiencia individual, compartir esa singularidad, de
modo que sera necesario allanar eso incompartible, crear una identificacién que nos permita
decir: “este soy yo~ (4, 34, 35, 99, 104).

La condicién de posibilidad de este proceso yace en lo que Nietzsche nombra “me-
moria de la voluntad” [Geddchtniss des Willes], un “no-querer-deshacerse” activo del pasado
(GM, 11, 1) que al vincular la voluntad con un acto como el prometer crea un nuevo mundo
donde se entrelazan pasado, presente y futuro, una “larga cadena de la voluntad que no puede
ser rota” (Hatab, 2008, p. 73). Este mundo que emerge del entrelazamiento de las temporali-
dades atenta justamente contra la “estructura social [Gesellschaftsbau] de almas” (MBM, 12)
que somos, contra nuestra pluralidad, singularidad, fluctuacién e imprevisibilidad, es decir,
contra nuestra animalidad para hacer de cada uno de nosotros un ser: “calculable, regular,
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necesario, hasta en la representacion que tenga de si mismo, para en tltima instancia poder
responder de si en cuanto futuro hasta el punto en que lo hace quien promete” (GM, 11, 1).

Asi, la historia de la “memoria de la voluntad” es la “historia de la procedencia [ Herkunft]
de la responsabilidad” (GM, 11, 2), la “crianza” [Ziichtung] de un individuo capaz de identifi-
carse y ser identificado como la fuente de acciones susceptibles de ser alabadas, censuradas,
recompensadas y castigadas; de dar cuenta de si mismo frente a las acusaciones que se le im-
puten. De este modo, la “memoria de la voluntad” aparece como la forma institucionalizada
de la memoria y el olvido, una narrativa o historia oficial que tiene el propdsito de producir
un tipo de sujeto que abandone por completo su animalidad (que olvide), para configurarse
en un individuo soberano: “igual sé6lo a si mismo, el individuo liberado de la moralidad de la
costumbre, auténomo, ultramoral (pues «auténomo» y «moral» se excluyen), en una palabra,
encontraremos al hombre de la voluntad propia, independiente, duradera, que se puede per-
mitir hacer promesas [...]” (GM, 11, 2).

A diferencia de lo que suele pensarse, este no es un ideal nietzscheano; por el contrario,
el filésofo rechaza este tipo de individuo al considerar — en un tono muy aredntiano — que la
soberania encubre la condicién fundamental de nuestro ser (ARENDT, 2016, p. 264). Dicho
ideal, mas bien, es el ideal ilustrado, kantiano: un ser “liberado de la moralidad de la costum-
bre”, de la heteronomia de la “moral” [sittlich]; un ser autonomo, “ultramoral” [iibersittlich].
En el individuo soberano descansa un modelo elitista y paternalista de la acciéon humana,
pues el soberano es incapaz de reconocerse en aquellos que no se encuentren en su mismo
estatus, desprecia a todos esos individuos que siguen atados a la tradicion; su unico acerca-
miento a estos se da por medio de la condescendencia, tender el brazo para que el individuo
no soberano conquiste su emancipacion.

El individuo soberano no sdlo se basa en una falsa nocidn de la libertad de la voluntad,
sino que también enmascara la condicion relacional de los cuerpos, la légica de la voluntad
de poder como pura relacionalidad, responsabilizando de su destino a cada persona, obli-
gandole a asumir la gestiéon - los riesgos — de su propio existir. Leemos aqui la paradéjica
construcciéon de un tipo de vida que sustenta la narrativa meritocratica actual, asi como el
paternalismo dirigido hacia ciertas personas y naciones.

Esto resulta mas claro cuando atendemos al proceso de constitucion de la “memoria de
la voluntad”, un proceso violento, doloroso y cruel:

;Como hacerle una memoria al animal-hombre? ;Coémo imprimir
algo en este entendimiento del instante, en esta viviente capacidad de
olvido, de tal manera que permanezca presente? [...] Puede imagi-
narse que este antiquisimo problema no fue resulto precisamente con
respuestas y medios delicados; tal vez no haya, en la entera prehisto-
ria del hombre, nada mas terrible y siniestro que su mnemotécnica.
Para que algo permanezca en la memoria se lo graba a fuego; sélo lo
que no cesa de doler permanece en la memoria - éste es un axioma
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de la psicologia mas antigua (por desgracia, también la mas prolon-
gada) que ha existido sobre la tierra. (GM, II, 3).

Es la revelaciéon de la existencia humana como una existencia des-poseida
(ATHANASIOU, BUTLER, 2022, pp. 29-30), producto de lazos que la interpelan, la sujetan y
la constituyen mas alla de su voluntad y su consciencia en el plano mental, lingiiistico, afecti-
vo, social, politico, etc. Son los efectos de la “memoria de la voluntad” (GM, I, 1). Por medio
de ella se institucionalizan las formas de la vida social y politica, generando asi un tipo de
individuo “soberano”. No obstante, esto es a costa del atrofiamiento y envenenamiento de las
fuerzas creadoras del ser humano.

Asi, desde el nacimiento estamos ya pre-dispuestos a obedecer de manera cuasi natural
la tradicién en la que se enmarcan las normas que determinan la sociedad en la que crecere-
mos (GC, 21). Heredamos y adquirimos una forma de pensar, de sentir e incluso de hablar
tanto del mundo externo como de nuestro mundo propio; carecemos, al nacer y durante el
resto de nuestra existencia, de toda individualidad auténtica, ya que, a pesar de que consi-
deremos que existen diferentes nociones sobre lo valioso o lo justo (MBM, 228), nociones
que responden unicamente a la “identidad del yo’, lo valioso y lo justo para cada uno sélo es
posible sobre la base aprehendida del pensar, el sentir y el hablar (A, 103, 105). Por ello, el
bueno, el virtuoso, es aquel que “incorpora” [einverleibt] mas fuertemente la moral, aquel que
comete los sacrificios mas dificiles de realizar (A, 9); el individuo, como tal, no es ni bueno ni
malo, sino moral o inmoral, obediente o no (GC, 21).

Por otra parte, la aceptacion de las costumbres no sélo depende de la educacion, ya
que podria pensarse que llegando a una edad adulta el individuo puede optar por rechazar
la autoridad de la tradicion (transformarse en un individuo soberano). Lo cual, sin embargo,
no es muy comun. Mds bien, elegimos preservar dentro de nosotros la forma tradicional de
valorar porque nos asusta el hacernos cargo de nosotros mismos, nos aterra tener que esta-
blecer nuevos juicios de valor desde nuestra interioridad, preferimos abandonar nuestra in-
dividualidad, transferirla para que los otros sean quienes se encarguen de nosotros (A, 104).
Hay aqui una relacién dependiente y paternalista con el pasado.

Por supuesto, el caracter des-poseido de la existencia humana, asi como la concepciéon
artistica de la historia, perfila la produccién de otro tipo de individuos, de otra forma de
traducir la experiencia interior. Es el caso de la “mala conciencia” (schlechtes Gewissen). Esta
se conforma a partir de un proceso de interiorizacion de los afectos contraproducentes tanto
para la comunidad como para el individuo mismo, “instintos” [Triebe] agresivos que, al no
poder descargarse hacia el exterior, lo hacen hacia el interior del individuo (GM, II, 19).

La interiorizacidn de tales “instintos” [Triebe] provoca un gran dolor en el ser huma-
no porque lo colocan en un doble camino que lo hace sufrir: seguir sus afectos agresivos u
ofuscarlos por medio de sus afectos sociales. Si elige los primeros, se condena a una vida en
el exilio; mientras que si elige los segundos debe cargar con una dolencia perpetua. Por lo
cual, al no tener otra opcién que habitar bajo las normas de la sociedad, el individuo atenta
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contra su propia animalidad, y con ello, contra todo lo que ella implica, de modo que el ser
humano actia una vez mas motivado por el temor, mas especificamente, por la valoracién
de dos tipos de sufrimiento expresados en el miedo: 1) temor al sufrimiento que provoca el
hacerse responsable de si mismo, asi como a la soledad que traeria consigo la aceptacion de
los afectos agresivos; y, 2) el temor al sufrimiento que se padecera al renunciar a tales “ins-
tintos” [Triebe]; optando por el sufrimiento de la interiorizacion, el sufrir del individuo por
el individuo (GM, 11, 16).

Por consiguiente, la mala conciencia, como origen de la vida en comunidad, aparece
en el momento fundacional del Estado como un momento de violencia ilegitima, de ruptura,
que obliga a los individuos a someterse al poder estatal o a las formas institucionales de la vida
social (GM, 11, 17). No hay cabida para un pacto acordado de manera pacifica y voluntaria,
tal como piensa Arendt y la tradicion contractualista; solo un acto de violencia que somete y
domina a los miembros de la comunidad, mismo que posteriormente sera reconfigurado en
una forma de olvido, en la instauracién de una determinada narrativa: la creacién de una me-
moria histérica (LEMM, 2010, p. 89). Los héroes y heroinas nacionales, los monumentos que
expresan un glorioso pasado, los parametros para definir y conservar el patrimonio nacional
o humano, surgen de la aplicacién de la “memoria de la voluntad”. Una historia a contrapelo,
una historia de los vencidos o una historia de caracter intempestivo como la aqui presentada,
rompen con el relato creado por esa violenta forma de aproximarse al pasado.

3 LOGICA DE LA COMPASION

Lalogica violenta que emana de esta aproximacion también se expresa en valoraciones
mucho mas sutiles, consideradas como punto de partida o fundamento de la produccion
de individuos virtuosos. Para Nietzsche, el principal ejemplo es la “compasion” [Mitleiden).
Porque antes que ser una forma de aliviar o acompaiar al otro en su dolor, es un afecto que
posee una estructura dominante, pues la observancia del dolor del otro no conmueve, al con-
trario, desafia nuestra concepcion como individuos soberanos, independientes, inconmovi-
bles, al revelarnos que: 1) se pone en duda la valoraciéon que tenemos de nosotros mismos
- lo que Nussbaum llama estatus (2018, p. 46)—, nos exponemos a ser llamados indolentes;
2) si no podemos asistir al otro, se pone de manifiesto nuestra impotencia y, con ella, se dafa
nuevamente nuestro estatus; 3) el dolor del otro es el recordatorio de nuestra propia miseria;
4) al observar en el otro un peligro despreciamos toda sensacién negativa que provenga de
él y nos ponemos a la defensiva, de modo que compadecernos del otro es una forma sutil de
defendernos o vengarnos (A, 133; Z, “De los compasivos”; MBM, 92; AC, 7).

La compasion, pues, representa un dafio a nuestro amor propio, a nuestro estatus. Si
ayudamos al otro, lo hacemos guiados por una profunda ira contra él por ser la causa de
nuestro malestar. Se trata de una forma disimulada de ira, pues ésta se basa en la necesidad de
recuperar el control perdido o de sanar el estatus dafiado. Si la ira recupera el control perdido
por medio de una venganza traslicida, la “compasion” [Mitleiden] lo hace mediante una ven-
ganza mas sutil, pues en virtud de ella podemos restablecer un poder perdido, compadecer
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a otros nos eleva por encima del compadecido, nos dice que éste depende absolutamente de
nosotros y nos habla sobre el supuesto poder que tenemos sobre él (A, 133; Z, “De los com-
pasivos”; MBM, 260).

Justamente, Sara Ahmed (2015, pp. 47-51) ha sefialado cémo la circulacion de este tipo
de afectos en los paises denominados primermundistas, teje una relaciéon de dominacién en-
tre estos y aquellos paises tercermundistas, pues estos son considerados como incapaces de
salir por si mismos de su estado de miseria, no son en sentido estricto soberanos, necesitan
de la ayuda humanitaria, de la filantropia, para poder abandonar su condicién de despose-
sion. Pero al partir de la condicién relacional del compasivo y el compadecido, se apertura
otra dimension donde reconocemos la resistencia que puede generarse hacia esas formas de
violencia y dominacién. En el caso analizado, no sdlo el compasivo desea incrementar o rea-
firmar su sentimiento de poder, también lo desea el compadecido: éste encuentra los medios
para compensar su situacion transfiriéndola al compasivo, compartiendo su sufrimiento. Por
otra parte, si el compadecido es dafado por otros, aunque sea incapaz de vengarse direc-
tamente, encuentra una forma indirecta de hacerlo, encubre su no-poder-vengarse con un
no-querer-vengarse; entonces, el compadecido, perdona (GM, I, 14).

La estructura del perdén supone una desigualdad entre el que perdona y el perdonado,
ya que el primero se coloca en una posicidon moralmente superior a la del segundo, ademas,
quien perdona atribuye directamente una culpa al perdonado, sin importar si él es consciente
de las consecuencias de cada una de sus acciones o si éstas fueron cometidas intencionada-
mente. Asi, el perddn constituye también una forma de la venganza, una relacion resentida
con el pasado que lo hace vivir a costa del futuro. Esto es visible en las formas de aplicacion
de la justicia actuales: se dirigen tnicamente al castigo de los actos, a sellar una marca inde-
leble en todos los transgresores y en todos los transgredidos, asi se es criminal o victima para
siempre.

CONSIDERACIONES FINALES: APROXIMARSE AL PASADO DESDE EL OLVIDO

Frente a la concepcion comun del olvido como pasivo, Nietzsche afirma que éste es
una fuerza activa, un remedio contra esas otras aproximaciones nocivas hacia y del pasado. Y
puede serlo porque el olvido no es opuesto a la memoria, ambas instancias participan una de
la otra como formas de la “historicidad” [Geschichtlichkeit] de la existencia humana. Como
tal, nos dice Nietzsche: “Que haya olvido es algo que todavia no se ha demostrado; lo tinico
que sabemos es que no esta en nuestras manos el poder recordar. Y en ese vacio de poder
hemos puesto de manera provisional el término ese de olvido: como si fuera una facultad en
la lista. Pero, a fin de cuentas, jqué es lo que esta en nuestro poder!” (A, 126). Mas bien, el
olvido es un tipo de desmemoria mas alla de nuestra voluntad, una forma en que el pasado,
los recuerdos, irrumpen frente al supuesto control de una memoria voluntaria. Por lo que de
ningun modo el olvido puede ser entendido como una negacion del pasado; la “memoria de
la voluntad”, en cambio, niega el pasado al concebirlo como dado, al cerrarlo a una unilateral
forma de leerlo. Ya sea memoria historica, historia oficial o verdad historica, el pasado queda
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eliminado y el futuro es comprometido al prolongar formas vengativas, resentidas y violentas
que eliminan también la posibilidad de otro futuro posible, de otra comunidad politica, asi
como eliminan la libertad. Frente a esta concepcion soberana de la memoria, el olvido surge
como un clamor de libertad.

Justamente la recuperacion del olvido animal exige un cuidado del pasado cuando este
viene a nuestro encuentro; ademas, al romper con la vision cerrada y dominante de la me-
moria, aquella que somete al pasado y a quien lo interpreta y vive de él, Nietzsche es capaz
de pensar la accién humana en términos de esa irrupcion temporal, como algo que la excede,
que la des-posee, para pensarla desde ahora colectivamente. La historia individual como una
narracion que se incorpora a una narrativa mucho mas amplia, compleja, que se entrelaza de
maneras impensables. Y, por consiguiente, abre la puerta para pensar las nociones de sobe-
rania, responsabilidad, individualidad y libertad, desde un enfoque no soberano (SARDO,
2022, p. 102) que ensefia el amor a la tierra, la modestia y la “honestidad” [Redlichkeit] (GC,
319).

REFERENCIAS

AHMED, Sara. La politica cultural de las emociones. México: UNAM, 2005.

ATHANASIOU, Athena; Butler, Judith. Desposesion. Lo performativo en lo politico. Barcelona: Paidos,
2022.

ARENDT, Hannah. De la historia a la accién. Barcelona: Paidéds, 1995.
ARENDT, Hannah. La condicién humana. México: Paidds, 2016.

ARENDT, Hannah. Entre el pasado y el futuro. Ocho ejercicios sobre la reflexion politica. México: Austral,
2020.

BUTLER, Judith. Dar cuenta de si mismo. Violencia ética y responsabilidad. Buenos Aires: Amorrortu,
2020.

CARDOSO CIRO, E S. La investigacion historica. Conocimiento, método e historia. Barcelona: Critica,
2000.

FOUCAULT, Michel. Estética, ética y hermenéutica. Barcelona: Paidds, 1999.

HATAB, ]. Lawrence. Nietzsche’s ‘On genealogy of morality’ An introduction. New York: Cambridge
University Press, 2008.

HEIDEGGER, Martin. El concepto de tiempo (Tratado de 1924). Barcelona: Herder, 2008.
HEIDEGGER, Martin. Ser y Tiempo. Madrid: Trotta, 2009.

LEMM, Vanessa. La filosofia animal de Nietzsche. Cultura, politica y animalidad del ser humano. Chile:
Universidad Diego Portales, 2010.

Nietzsche, Friedrich. Ecce homo. Cémo se llega a ser lo que se es. Madrid: Alianza, 2013.

. Mas alla del bien y del mal. Preludio para una filosofia del futuro. Madrid: Alianza,

2012.

. Asi hablé Zaratustra. Un libro para todos y para nadie. Madrid: Alianza, 2011.

ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024) | 175



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

. Obras Completas 1. Escritos de juventud. Edicion dirigida por Diego Sanchez Meca.
Traduccion, introducciones y notas de Joan B. Llinares, Diego Sanchez Meca y Luis E. de Santiago Guervos.
Madrid: Tecnos, 2011.

. Obras completas. Volumen III. Obras de madurez 1. Edicién espafiola dirigida por
Diego Sanchez Meca. Trad., intr. y notas de Jaime Aspiunza, Marco Parmeggiani, Diego Sanchez Meca y
Juan Luis Vermal. Madrid: Tecnos, 2014.

. Obras completas. Volumen IV. Escritos de madurez II y Complementos a la edicion.
Edicién dirigida por Diego Sanchez Meca. Trad., intr. y notas de Jaime Aspiunza, Manuel Barrios Casares,
Kilian Lavernia, Joan B. Llinares, Alejandro Martin Navarro y Diego Sanchez Meca. Madrid: Tecnos, 2016.

NUSSBAUM, Martha. La ira y el perdén. Resentimiento, generosidad, justicia. México: FCE, 2018.

SARDO, Michael. On Freedom and Responsibility in an Extra-Moral Sense: Nietzsche and Non-Sovereign
Responsibility. Nietzsche-Studien, Berlin, 51, 18, 88-115, Marzo, 2022.

VELAZQUEZ BECERRIL, César Arturo. Tractatus politicus minimum. Ensayos sobre la politica de la
crueldad de Nietzsche. México: Universidad Auténoma Metropolitana-Itaca, 2017.

176 | ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024)



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

Espaco livre da experiéncia pura - possibilidade de encontro e
unificacao

Juliane Corréa’

RESUMO: Neste texto, abordo a separa¢do sujeito/objeto como fratura ontoldgica presente no pensamento
ocidental e busco na for¢a unificadora da experiéncia pura e na compreensao da “légica do lugar” do nada
absoluto, presentes no ndo dualismo filosofico de Nishida, a possibilidade de superagdo dessa separatividade.
Brevemente, situo a problematizacdo deste estudo no contexto de minhas investigacdes mais recentes e dos
estudos atuais de Hegel, Nietzsche e da Escola de Kyoto, em especial de Kitaro Nishida. Apresento algumas
aproximacdes possiveis entre Hegel, Nietzsche e o Zen budismo para em seguida investir no ndo dualismo
filoséfico de Nishida, rumo a filosofia do Nada, desde a experiéncia pura como autoconsciéncia até a “légica do
lugar’, tendo como base os estudos de Ohashi, Ueda, Kopf, Miiller e Cestari da Escola de Kyoto. Concluo que
a experiéncia pura, por meio de sua for¢a unificadora, situada, a0 mesmo tempo, na realidade originaria e no
lugar do nada absoluto, permite como possibilidade de encontro e unificagio, na sua unidade de consciéncia, a
superacdo da separagio sujeito-objeto.

PALAVRAS-CHAVE: Experiéncia pura. Filosofia japonesa. Zen budismo. Nietzsche. Nishida.

INTRODUCAO

Este estudo sobre a experiéncia como espago de encontro foi se constituindo durante
a realizacdo de varios projetos de ensino e de investigacao ao longo de minha trajetéria aca-
démica. Inicialmente, o seu foco estava associado ao desenvolvimento e uso das tecnologias
educativas; entretanto, a medida que estes projetos se concretizavam, na pratica educativa,
como mediagdo pedagdgica, observava que, por vezes, “algo” escapava para além das media-
¢Oes propostas e dos referenciais utilizados. De forma recorrente, deparava-me com a rela¢ao
sujeito-objeto e percebia que nessa relagao acontecia um encontro que permitia o surgimento
de “algo” que antecedia o EU; ndo como “algo” que eu tenho ou eu observo o outro tendo, mas
como “algo” que surgia num espago “entre” da relagdo sujeito e objeto. Em decorréncia disso,
nas investigagoes recentes, venho estudando e investigando a experiéncia como encontro no
campo educacional, a partir de Semetsky e Ellsworth (Corréa, 2021), e relagdo comoalgo”
que se passa “para além de”, presente na filosofia contemporanea de Levinas, Scheler, Buber,
Rosenzweig e Panikkar (Corréa, 2022a, 2022b).

Ellsworth (2005, p.30), ao afirmar que nds nao temos experiéncia, mas somos expe-
riéncia, nos sensibiliza para a compreensao de um outro lugar, no qual encontramos “neither
self nor other but the reality of relation”, o que, por sua vez, implica uma outra visao ontoe-
pistemolodgica. De forma similar, ao considerar a natureza do homem como uma unidade

1 Doutora em Educacdo/Unicamp - Professora Titular aposentada FAE/UFMG- julianeco@gmail.com
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que repousa sobre a propria experiéncia existencial, que se revela na realidade da diferenga
entre EU-TU, Buber (1974, p.91) diz que nao precisamos superar o mundo da aparéncia, do
sensivel. Nao precisamos renunciar ao EU, pois ele é indispensavel para a relagao EU-TU;
precisamos sim superar aquilo que impele o homem a fugir da “relagao em diregdo as coisas”
Além disso, ndo poderia deixar de considerar que esse processo ocorre em uma ambiéncia
que nos antecede, repleta de coisas que nos atraem e nos repulsam, que fomentam nossa
responsividade, criando ou reativando marcas ja existentes por meio das experiéncias me-
diatizadas por diversas camadas de valores anteriores a nossa percepc¢ao. Essa media¢ao nao
¢ uma outra coisa, mas um “entre” que possibilita o encontro; a relagdo que se estabelece para
além do dual e se visibiliza quando a sensibilidade, como intui¢do sensivel, toca a vulnerabi-
lidade humana.

Como pdde ser observado, o problema presente em minhas investigagdes recentes,
que esta relacionado a visdo ontoepistemoldgica que fundamenta a separatividade, se atua-
liza neste trabalho cujo objetivo consiste em investigar, a partir do estudo do Niilismo em
Nietzsche? e de sua aproximagdo com tedricos da Escola de Kyoto, a possibilidade da for¢a
unificadora da experiéncia pura contribuir para a superagio dessa visdo de separatividade.
Neste texto apresento a separagdo sujeito/objeto como fratura ontologica presente no pen-
samento ocidental com o intuito de compreender a “légica do lugar” do nada absoluto, pre-
sente no nao dualismo filoséfico de Nishida e, por esse motivo, apresento no topico contexto
contemporaneo, algumas aproximagoes possiveis entre Hegel, Nietzsche e o Zen budismo
e, nos topicos seguintes, decorrente da investigagdao bibliografica realizada, com base nos
estudos de Ohashi, Ueda, Kopf, Miiller e Cestari, abordo o nao dualismo filoséfico de Kitaro
Nishida rumo a filosofia do Nada e a passagem da experiéncia pura como autoconsciéncia a
“légica do lugar”. Por fim, considero que a for¢a unificadora, como possibilidade de encontro
e unifica¢ao, situada, a0 mesmo tempo, na realidade originaria e no lugar do nada absoluto,
permite a superacao da separagdo sujeito-objeto.

1 CONTEXTO CONTEMPORANEO - HEGEL, NIETZSCHE E ZEN-BUDISMO

Neste texto, de forma pontual, destaco alguns aspectos do pensamento de Hegel e de
Nietzsche que permitiram estabelecer um dialogo com o ndo dualismo filoséfico. Inicio pela
afirmacdo de Hegel (2016, p. 109) de que “ndo ha absolutamente nada que nao seja um estado
intermedidrio entre ser e nada”, a qual indica que a unidade do ser e do nada estd presente
em tudo e que apenas deixam de ser abstragdes, quando adquirem um contetido determina-
do que “contém a diferenca real entre ser e nada, a saber, um algo e um outro”(Ibid., p.91),
pois “E na definigdo das coisas finitas, que nelas conceito e ser sdo diversos, que conceito e
realidade, alma e corpo sdo separaveis” (Hegel, 2016, p.93). De tal modo, que o pensamento
do espago puro “deve ser mostrado como nulo nele mesmo, isto €, que ele, enquanto tal, ja é
seu oposto, que nele mesmo ja penetrou seu oposto nele, que ele ja é para si o ser que saiu de

2 Disciplina Etica e Cultura: o niilismo e seus desdobramentos - Tépicos da Filosofia Oriental realizada,
com o Professor Adilson Felicio Feiler, no Programa de pds-graduagéo da FAJE, em 2023.
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si mesmo, [ou seja], determinidade” (Ibid., p.102). Assim, cada um desaparece em seu oposto
por meio de uma diferenca que se dissolve. Inclusive, encontramos, nos seus escritos da ju-
ventude, uma busca pela superagao da contraposicdo entre objetividade e subjetividade por
meio da reconciliagao, “na mesma medida ele [o ser] torna a vida amigos que lhe era hostil,
reconcilia o divino consigo, e o destino armado contra ele e seu préprio ato se dissolve no ar
da noite” (Hegel, 2021, p.135). Dessa forma, pelo seu compromisso com a libertagdo, recupe-
ra a unidade das contradigdes, que unifica todas as diferengas e acolhe o destino. E, de certa
forma, considero que a aceita¢ao do destino e da dor em Nietzsche, que se da no acolhimento
do fato como um todo, na experiéncia individual do sujeito e que ird caracterizar sua ética
voltada para o amor fati, se aproxima dessa reconciliagdo.

E necessério relembrar que a totalidade em Hegel ¢ sistémica, focada na razio dialética.
Assim o todo esta dado desde o inicio numa relagdo de causa e efeito e, em Nietzsche, a totali-
dade ¢ assistémica, focada no movimento, na intui¢do que nao impde, nem tem limites. Com
isso, o absoluto em Hegel se d4 ao nivel do dizer a si mesmo, a ter consciéncia, de modo que
a dialética permita acessar as determinagdes, trazendo os desdobramentos por mediagdes e
permitindo a tomada de consciéncia da indeterminagdo, mas, a0 mesmo tempo, se afastan-
do desse indeterminado no nivel da experiéncia. Mesmo assim, podemos dizer que eles se
conectam na busca da totalidade, que se faz presente inclusive na experiéncia como intuicao
sensivel.

Nietzsche, ao abordar a vontade de poder como forga reativa ou for¢a criativa, assim
como as fixagdes de valores associadas as forgas reativas, nos oferece a possibilidade de pen-
sarmos a forga criativa como uma liberacao dessas fixagdes e como maior aproximacgido da
experiéncia individual. Para ele, o individuo que se afirma universal ndo é o sujeito, mas um
conjunto de pulsdes que buscam assenhoramento e dependem da sociedade para buscar a
sua propria superagao. E, nesse processo, temos uma vontade de nada que nos aproxima de
um niilismo em que “um ser tem a necessidade de colocar-se continuamente em questdo
de levantar continuamente a questdo dos fundamentos de sua existéncia, sem que nada seja
capaz de contar como tais fundamentos” (Magnus, 2017, p.152), o que , por sua vez, nos re-
mete ao niilismo ativo, passivo e a superagdo do niilismo, tendo na crianga a possibilidade de
esquecimento, de um novo come¢o, de “ndo ter que”, acionando a forga criativa e permitindo
o contato com a experiéncia.

A permanéncia da visdo dual na filosofia ocidental, para Nietzsche, tem sua origem a
partir das categorias da metafisica de Platao, “cuya filosofia inicia la separacién entre mun-
do sensible/aparente y mundo suprasensible/verdadero” (Uicich, 2014, p.30) estabelecendo,
assim, uma fratura ontologica, um dualismo metafisico que, por sua vez, engendra o nii-
lismo. Ao focar na tragédia como aceitagdo do destino, contrapondo ao otimismo légico
de Socrates que defendia que a razdo “poderia corrigir as falhas da realidade” (Ibid., p. 38),
Nietzsche nos oferece a possibilidade de entrar no mundo mitico, isto é, ndo histérico, ndo
sujeito a narrativa (Magnus, 2017, p.173). Considera que “suportar a realidade significa re-
conhecer a ilusdo, recusar-se a confiar exclusivamente no apolineo, receber o caos sobre si
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mesmo’ (Ibid., p.178), pois “as interpretagdes colidem precisamente porque elas afirmam ser
interpretacdes de um mesmo fenémeno, porque elas afirmam compartilhar um contexto,
embora tenham implicagées muito diferentes e incompativeis para nossas vidas” (Magnus,
2017, p.243). Temos assim uma hermenéutica desconfortavel, pois “modificaram as rela¢oes
entre signos, ordenaram-nos de maneiras mais complicadas, colocaram espelhos entre eles, e
deram-lhes assim novas dimensdes” (Ibid., p.379), o que remete a uma interpretacgdo infinita,
tendo o mundo como um jogo.

Além disso, podemos dizer que a consonéancia do pensamento de Nietzsche com ensina-
mentos do zen budismo se deve a sua énfase em tendéncias antimetafisicas e ateistas que des-
constroem qualquer possibilidade de alma ou ego individual, expressando a nega¢ao de uma
visdo dual da realidade e se apoiando no movimento e na impermanéncia. Recorrentemente,
encontramos algumas interpretagdes equivocadas do zen budismo que identificam como
possibilidade de transcendéncia, a partir de conceitos onto-teoldgicos, aquilo que, de fato, é
apontado como um despertar para o cotidiano, um habitar o mundo das aparéncias, ou seja,
como imanéncia (Han, 2015, p.13). Inclusive, como bem sabemos, no pensamento ocidental,
a substincia é um conceito central constitutivo da unidade e da mesmidade do ente que se
delimita e se afirma frente ao outro, mas, para o zen budismo, o conceito central é sunyata,
vacuidade, cujo movimento é deslimitador, suprime o “para si’, ndo constituindo nenhuma
originacao e nem causalidade. De tal forma que “En el campo del vacio las cosas se liberan de
la célula aislada de la identidad en una unidad de todo, y se liberan en la libertad y esponta-
neidad de una compenetracion reciproca.” (Ibid., p. 42). Esse vazio ndo apresenta nenhuma
transcendéncia, pois “ningin desnivel de ser separa el vacio de la ‘inmanencia’ de las cosas
que aparecen” (Ibid., p.37), de modo que temos uma supressao das oposi¢des rigidas e da
visdo de separagdo de sujeito e objeto.

2 POR UM NAO DUALISMO FILOSOFICO RUMO A FILOSOFIA DO NADA

No contexto da historia da filosofia, Ohashi (2014) nos situa a filosofia de Kitaro Nishida
(1870-1945) e, principalmente, a sua obra Ensaio sobre o Bem’, de 1911, de modo a expli-
citar seu ndo dualismo filosofico. Nesse periodo, Nishida da continuidade ao movimento
que, iniciado por Schelling, Kierkegaard, Nietzsche, rompe com a reflexao filosofica, mas do
qual se diferencia, pois, de fato, ndo buscava a destrui¢ao da ontologia presente na metafisica
ocidental. Além disso, Nishida dialoga com o neokantianismo de Lask, e Cohen; a filosofia
da vida de William James e Rickert; a fenomenologia de Heidegger e o positivismo logico de
Russel, Whitehead e Wittgenstein, e, de fato, compartilha as tematicas da filosofia da vida, da
fenomenologia, do existencialismo e do marxismo, dando uma resposta para a questao do
niilismo, entendido como a derrocada da metafisica.

Segundo Ohashi (2014, p.313), “A filosofia do nada se torna, necessariamente, uma
nao filosofia”, um ponto de partida, um nada anterior a filosofia que, inclusive, questiona os

3 Essa obra aparece citada com diferentes titulos por ter sido traduzida como Indagacdes, Inquiricao,
Comentarios ou Ensaio sobre o Bem. Optei por manter Ensaio sobre o Bem, por ser a traducao que utilizo.
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fundamentos da histéria da filosofia. E, de modo a constituir uma maior aproximagio com
essa perspectiva, Kopf (2014) nos auxilia com seus estudos do Mestre Zen Ddgen (1200-
1253), fundador do Budismo Japonés Soto Zen, favorecendo assim a compreensio dos
conceitos de nadidade e de vacuidade provenientes do zen budismo e inspiradores do nao
dualismo filoséfico de Nishida. De acordo com Kopf (2014), Dogen, com base na literatura
do Prajnaparamita (Perfeita Sabedoria), por meio da classica afirmag¢do “forma é vacuidade,
vacuidade é forma”, presente no Sutra do Coragao, explicita a nega¢ao de todas esséncias, o
que constitui a base para a “teoria da vacuidade” Explicita que essa compreensdo buscava,
por uma desconfianga das estruturas conceituais, desestabilizar a linguagem e questionar os
ensinamentos do budismo primitivo, que se apoiavam na oposi¢do entre nirvana e samsara,
os quais, segundo essa abordagem, passam a ser destituidos de autoexisténcia. Ainda, a par-
tir do Sutra do Diamante, apresenta uma sabedoria nao-conceitual, na qual os conceitos sdo
de significados transcendentes, nao associados a objetos particulares, incorporando as duas
verdades, a verdade do mundo e a verdade ultima, para além da oposicao e da contradigao.
Considera assim cada fendmeno como unico, inter-relacionado, consistindo-se numa ex-
pressdo individual de todo o universo. De acordo com Kopf (2014), as caracteristicas centrais
dessa visao sdo a desconfianga dos conceitos, a desestabilizacdo da linguagem, a justaposicao
dos opostos, antecipando a dialética e a énfase na pratica. E, por um lado, essa desestabili-
zagdo da linguagem o aproxima da desconstru¢ao de Derrida, mas, por outro, se diferencia
pelo seu entendimento de “vacuidade”, que considera os fendmenos como nao autoexisten-
tes, abordando, assim, o incompreensivel, o incomensuravel, de modo a demonstrar a limi-
tacdo da linguagem conceitual como guia da pratica espiritual e a importancia da meditacao
sentada como “um processo aberto que nunca se completa” (Kopf, 2014, p.63).

E, considerando o zen budismo como fonte de inspira¢ao para Nishida, temos o nada
como a total dissolugdo da substancialidade no vazio, ou seja, uma compreensao de nada que
“nega também, ao mesmo tempo, toda determinagdo do nada como negagao do ser” (Ueda,
2014, p.221). Nessa abordagem, o nada absoluto busca “libertar o Homem do pensamento
substancializante e do apreender substancializante de si-mesmo” (Ibid., p.206 ), de modo
que o si-mesmo aberto pelo nada absoluto, no campo interno da a¢ao de si-mesmo, no en-
contro com outras pessoas, possa se desenvolver como “entre” e, assim, percorrer a estrada
do mundo sem perder o nada absoluto. Importante ressaltar que esse “entre” consiste numa
“transmissao do si-mesmo, de si-mesmo para si-mesmo” (Ibid., p.212), ou seja, abertura e
possibilidade de despertar para o verdadeiro si mesmo. Dessa forma, de acordo com Ueda,
temos uma negacao infinita e uma abertura infinita no vazio, que nos aponta para um novo
come¢o, um primeiro movimento, para uma “crian¢a que brinca sem por qué’, para a ino-
céncia e o esquecer. Com isso, podemos dizer que essa perspectiva se diferencia quanto a
dialética do ser e do nada de Hegel, que implica uma “prioridade do ser sobre o nada e impe-
de de pensar um nada que ndo seja somente um oposto do ser” (Miiller, 2014, p.30), devido
ao nada opositivo que expressa uma preeminéncia do ser sobre o nada. Ainda cabe ressaltar
que o nada visto - ndo a partir do ndo ser, mas como nihil, no sentido da nadidade, do fun-
damento do ser - foi abordado no pensamento ocidental por Nietzsche, pois foi na vontade,
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no meio da profundidade abismal do nihil, que “o homem prefere ainda querer o nada a nao
querer nada” (Schlechta , 1995, p . 900 apud Ueda, 2014, p.229), de tal forma que o niilismo
radical de Nietzsche pode ser ultrapassado pela experiéncia simples da “rosa sem por qué”
ou do “brincar sem por qué”.

3 DA EXPERIENCIA PURA COMO AUTOCONSCIENCIA A “LOGICA DO LUGAR”

A filosofia de Nishida, em contraposi¢ao ao conhecimento filoséfico dominante na fi-
losofia ocidental que se pauta pela afirmacdo do eu e busca transformar tudo em objeto de
conhecimento, se baseia no “ndo conhecimento” e implica a supera¢do do conhecimento ob-
jetivo do eu, de tal forma que “a experiéncia do encontro real entre pessoas se da através do
afastamento do conhecimento discriminatério” (Ohashi, 2014, p.298). Ou seja, a experiéncia
pura, para Nishida, implica abandonar nossas elaboragoes e conhecer os fatos sem nenhum
julgamento, pois “a experiéncia verdadeiramente pura nao possui nenhum significado, cons-
tituindo-se apenas como a consciéncia presente dos fatos como eles sao” (Nishida, 2016,
p.24). Isso significa que a experiéncia pura é constituida por sua unidade, sem separagdo in-
terior e exterior, assim como “a experiéncia nao existe em fung¢do do individuo, ela constitui
o individuo” (Ibid., p.41) e, quando se separa da unidade presente, deixa de ser experiéncia e
se torna significado. Da mesma forma, considera que “o individual é o universal que alcangou
a plenitude de seu desenvolvimento” (Ibid., p.41), sendo, portanto, um equivoco pensar que
conhecemos o universal pela reflexao e o individual pela experiéncia.

Reitero que Nishida aborda a experiéncia pura como algo anterior a separabilidade e
sem significacdo, de modo que a “experiéncia pura” acessa os fatos como eles sao, ocorrendo
antes da divisdo entre o objeto e o conhecimento, antes da discriminagdo e do discernimen-
to e anterior ao conhecimento. Dessa forma, o diferencial de Nishida consiste em trazer a
experiéncia direta para a autoconsciéncia, para o lugar do discernimento. Assim temos “o si
proprio vendo a si proprio no si proprio’, uma “transcendéncia imanente’, ou seja, preserva-
-se uma preocupa¢ao metafisica sem separar-se do carater imediato da vida, de modo que
o principio metafisico surge da experiéncia direta. Pode-se dizer que a filosofia de Nishida é
filosofia e, a0 mesmo tempo, nao filosofia, por incluir o “ndao conhecimento” do pensamen-
to oriental. E esse “desconhecimento realizado através da extingao do ego” (Ohashi, 2014,
P.296), por sua vez, fundamenta um conhecimento que depende da afirmagdo do si mesmo,
no qual a autoconsciéncia do si mesmo “é sempre um autodespertar em meio a experiéncia
direta do ‘lugar’, e o carater factual da prépria vida’, ou seja, é “a abertura de um lugar em que
0 proprio si mesmo e o si mesmo do mundo sdo um s6, e sem separar-se do carater imediato
da vida (imanéncia), ocorre uma saida para o mundo (transcendéncia)” (Ibid., p.310).

De acordo com Miiller (2014), Nishida investiu no conceito de “lugar”, que, ndo poden-
do ser sujeito nem objeto da oragdo, permaneceu como “lugar do nada’, pois reconhecia que
a perspectiva da experiéncia pura apresentava dificuldades para manter o seu carater imedia-
to como reflexdo capaz de superar a divisao sujeito e objeto. Dessa forma, Nishida, de fato,
aprofunda a experiéncia pura e imediata do sistema de consciéncia em dire¢ao ao conceito
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de “lugar do Nada absoluto”, demonstrando como a légica dialética ¢ uma légica derivada
de uma légica mais fundamental, que é a “logica do lugar”. Esse “lugar do nada absoluto’, o
Basho, é considerado por Nishida como um receptaculo que permite o surgimento de todas
as coisas e 0 acesso a si mesmo que se defronta com a prépria nadidade, numa operagao de
esvaziamento e esquecimento. Dessa forma, o Nada absoluto rompe a identidade programa-
tica de ser e pensar, do ser e do nada, sendo o verdadeiro Nada, anterior a oposi¢ao entre ser
e nada, aquele que torna possivel o surgimento do ser e nada. Em vez do ser passar ao nada,
“o ser surge no sulco vazio deixado pelo nada e gracas a ele, assim como a espuma se forma
no concavo da onda” (Miiller, 2014, p.33). E essa operagdo de esvaziamento na origem da
unifica¢io é considerada como a “autodeterminagdo do nada absoluto”, na qual “o nada como
receptaculo do auto-despertar passa a exercer ele mesmo a atividade do despertar a si” (Ibid.,
p.35), 0 que remete a “logica do lugar” como um lugar que se autodetermina.

Como pode ser observado, esse autodespertar noético vai em dire¢ao a nascente, num
movimento descendente que vai aprofundando o esvaziamento que o nada absoluto escava,
num autodespertar anterior a razao, pois “o presente é o que se autodetermina sem determi-
nante anterior” (Miiller, 2014, p.42). Ou seja, o presente para Nishida (1965, apud Miiller,
2014, p.44) ¢, ao mesmo tempo, “a autodeterminagdo do agora eternamente novo [...] e o
despertar a si do verdadeiro nada’, pois segundo Miiller (2014, p.44), “em cada agora em que
o tempo desaparece e aparece, o presente toca o Nada absoluto” De tal forma, que Nishida
aborda a subjetividade “a partir de uma relagao que nao é representada nem em termos de
fundamento, nem de origem, mas como um lugar que envolve e sustenta os elementos con-
siderados, sendo, por sua vez, manifestado por eles” (Cestari, 2014, p.52), ou seja, inaugura
uma “légica do lugar” para além do subjetivismo e do substancialismo, na qual o Nada abso-
luto é expressdo de uma tendéncia antissubjetivista.

Visto que a concepg¢ao de Nishida se centra na ideia de autonegagao, de negacgdo do co-
gito e suas categorias, que nao vem do sujeito, mas da sua dimensao a-subjetiva, que emerge
no nada absoluto, que nada impde, qualquer contradi¢do nao precisa ser resolvida ou refu-
tada, mas apenas acolhida. Ou seja, é um espaco aberto da consciéncia, vazio de tudo e de si
mesmo, capaz de refletir todas as coisas, capaz de um acolhimento incondicional de todas as
coisas.

CONCLUSAO

Ao longo deste texto pudemos perceber que a filosofia de Nishida compartilha a cons-
ciéncia problematica da filosofia ocidental, com destaque para Hegel e Nietzsche e a visao do
nao dualismo filoso6fico do pensamento oriental baseado na vacuidade e no ndo conhecimen-
to. Sua dialética ndo é a do conceito, mas a do universal concreto enraizado nas profundezas
da vida que despertou a si mediante o esvaziamento progressivo de autodeterminagao do
nada absoluto e, para isso, considera necessario fugir das mediagdes, inclusive da conceitual,
que trazem novas determinagdes e permitir o autodespertar que consiste num retorno ao
ponto da indeterminagao.
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Esse retorno nos indica um movimento descendente da dialética de Nishida em busca
do esvaziamento, em contraposi¢ao com o movimento ascendente da dialética de Hegel, que
busca o espirito absoluto. Além disso, a dialética de Nishida se diferencia da negagao do ser
de Hegel, do nada opositivo, pois ela chega a vacuidade, ao nada pleno. Ainda cabe ressaltar
que, devido ao risco da entificacdo do vazio, esse nada pleno que estamos abordando néo é
um ser em si mesmo, nao é determinado, ndo possui dominio, ndo apresenta relacido de cau-
salidade, interioridade e nem de representacao.

Podemos observar que na légica do lugar temos uma tendéncia de privilegiar uma
unificagdo transcendental encontrada na suspensdo de toda estrutura logica, pois Nishida
entende a verdade como esse lugar que possibilita a coexisténcia de instancias até entao ir-
reconciliaveis, pois, de fato, qualquer contradi¢do nao precisa ser resolvida ou refutada, mas
apenas acolhida. E, nessa perspectiva, podemos considerar que, de fato, ndo temos o que
reconciliar, pois apenas na aparéncia algo pode ser visto como separado, ndo temos o que
unificar; a experiéncia pura ja é em si unificada. Aquilo que Nishida nomeia como for¢a uni-
ficadora presente no “lugar” em que tudo surge e desaparece, existe como possibilidade de
encontro e de unificagao.

Portanto, considero que a experiéncia pura, situada, ao mesmo tempo, na realidade
originaria e no lugar do nada absoluto, pode, na sua unidade de consciéncia, apontar para a
realidade originaria, superando a separagdo e, a0 mesmo tempo, para o nada absoluto. E, nes-
se movimento, Han (2015) reitera que a saida ao mundo consiste num caminhar sem aspirar
a nenhum lugar, com equanimidade frente a tudo que surge e desaparece. Assim, na pintura
de uma paisagem sem a perspectiva do pintor, a paisagem pinta a paisagem, numa abertura
que brota do corag¢ao esvaziado, o que nos permite contactar com a for¢a unificadora da ex-
periéncia pura e, a0 mesmo tempo, com o lugar do nada absoluto.
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Nietzsche e as criticas a moral altruista de Herbert Spencer

Kelly de Fatima Castilho'

RESUMO: Em sua obra The Data of Ethics [Os Dados da Etica] de 1879, Herbert Spencer aponta uma relagio
direta entre o desenvolvimento da vida social e individual e o aumento das assim chamadas “a¢des altruistas”
Segundo suas analises, um organismo e uma sociedade caminham em dire¢do ao progresso e quanto mais avan-
¢am na diredo da “perfei¢do” tornam-se mais “altruistas” se tornam. O mesmo pode ser dito das comunidades
e das instituicdes sociais diversas. O altruismo, segundo Spencer, acompanhara o progresso da humanidade e
no futuro tornar-se-a um prazer a tal ponto que “o bem-estar pessoal dependera da devida consideragao pelo
bem-estar dos outros” (SPENCER, 1888/2008, p.205). Nietzsche, que criticou duramente a moral altruista de
sua época, viu a doutrina de Spencer como uma espécie de repeti¢ao da moral judaico-crista em termos cienti-
ficos. O filésofo inglés teria sido incapaz de questionar o “valor dos valores” e de colocar a propria moral como
problema. Ao utilizar-se das nogdes de vida e de progresso, Spencer pretendeu fundamentar um determinado
tipo de moral, que Nietzsche chamou de a “moral escrava” Nosso objetivo nesse artigo é apontar as principais
criticas de Nietzsche a Spencer e os motivos que levaram o fildsofo alemio considera-lo um representante da

“decadéncia’ e da “mediocriza¢do” do espirito europeu.

PALAVRAS-CHAVE: Altruismo. Vida. Moral. Spencer. Nietzsche.

INTRODUCAO

Podemos encontrar varias referéncias diretas e indiretas a Spencer ao longo da obra de
Nietzsche: em alguns aforismos ele aparece como mediocre (BM/ 253); niilista (GM/GM 1,
§12); e, decadente (CI/FW Incursdes de um extemporineo § 37). Essas passagens apontam
o tom critico com o qual o filésofo alemao se dirigiu ao pensador inglés, mas também a rele-
vancia que lhe atribuia. Gregory Moore (MOORE, 2002) acredita que é para se contrapor as
ideias contidas na obra The Data of Ethics [Os Dados da Etica]1979, que Nietzsche desenvol-
ve uma filosofia ndo apenas “anti-darwiniana” mas também “anti-spenceriana’. Veremos que
embora a obra nietzschiana dialogue com algumas concepgdes de Spencer, as divergéncias
entre eles apontam muito mais para a incompatibilidade entre suas filosofias do que para a
conciliacao, especialmente no que toca ao altruismo?. O nosso objetivo nesse texto é destacar
as criticas de Nietzsche a moral altruista defendida por Spencer, indicando os motivos que o

levaram a atacar de forma virulenta tais concepgdes.

1 Doutoranda em Filosofia pela Universidade Estadual do Oeste do Parand-UNIOESTE e Professora de
Filosofia no Instituto Federal Farroupilha-IFFAR. E-mail: kellyfcastilho2@hotmail.com.
2 Depois de ler a obra The Data of Ethics de Spencer Nietzsche teria passado a utilizar o termo Altruism

(altruismo) no lugar de Unegoistische (“ndo-egoismo”). Isso indicaria que a leitura da obra de Spencer afetou de
algum modo o desenvolvimento das ideias de Nietzsche. Cf. (SMALL, R. 2005, p. 169-1711).
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1 SPENCER: VIDA E MORAL

A moral, para Spencer, ¢ constitutiva da natureza humana e resulta da adaptacdo das
condicoes e relagdes internas de um organismo as condi¢des e relagdes externas. Ser moral,
portanto, é estar interiormente “ajustado” ao que se passa no mundo exterior. Quanto mais
evoluido’ for um organismo mais coerentes e morais serao os seus atos. Associando moral

com evoluc;éo4 ele defende:

A verdade de que o homem idealmente moral é aquele em quem o
equilibrio maével é perfeito, ou se aproxima mais da perfeicao, torna-
-se, quando traduzido em linguagem fisiologica, aquele em quem as
fungoes de todos os tipos sdo devidamente cumpridas. Cada func¢ao
tem alguma relacao, direta ou indireta, com as necessidades da vida,
pois sua existéncia é resultado da evolucao, prova de que foi acarreta-
da, imediata ou remotamente, pelo ajuste das agdes internas as agdes
externas. (SPENCER, 1888/2008, p.75)

Segundo Spencer, o fim dltimo de toda conduta é o prolongamento e o aumento da
vida, a preservagdo do organismo individual e da espécie a que ele pertence. O conceito
« » & T \ o1 ~ .

bom”, nesse caso, esta ligado a utilidade que uma agao tem de promover e conservar a vida, e
estes atos estdo sempre relacionados com o prazer. O conceito “mau’, por outro lado, é aquilo
que se mostra nocivo a vida, podendo destrui-la, e esta sempre ligado a dor. Na moral de
Spencer, portanto, as agdes sdo classificadas como “boas” ou “mas” dependendo do quanto
estejam alinhadas aos fins da preservagdo: os atos prazerosos sao 0s mesmos que conservam

. . 5
a vida, ao passo que os atos dolorosos se associam com a perda desta’.

Concebendo a moral enquanto o “ajuste” dos atos direcionados a determinados fins
e vendo a busca do prazer e a fuga da dor como o grande motivador das agdes humanas,
podemos perguntar, de que modo Spencer pretende que as “agdes altruistas”, que exigem
abnegacdo e sacrificio, sejam abundantes numa sociedade evoluida? Para ele, o organismo

ndo busca instintivamente e naturalmente apenas o prazer, ele também reconhece que os atos

3 Em sua obra Do Progresso - Sua Lei e Sua Causa, Spencer afirma que “o progresso organico consiste
na passagem do homogéneo para o heterogéneo” e que a mesma lei se aplica a todo tipo de progresso: “quer se
trate das transformagdes da terra, do desenvolvimento da vida a sua superficie ou do desenvolvimento das ins-
titui¢des politicas, da industria, do comércio, da lingua, da literatura, da ciéncia, da arte” d4-se sempre a mesma
evolugdo do simples para o complexo, mediante sucessivas diferenciagdes (SPENCER, 2002, p. 15).

4 Um dos tragos da evolugdo para Spencer era o aumento da coeréncia. Os homens passariam gradati-
vamente ao aumento dos atos coerentes, atos que se ligavam ao passado e ao futuro e serviam para organizar a
vida. Cf. SPENCER, 1888/2008, p.65/66.

5 Cf. SPENCER, 1888/2008: “¢ demonstravel que existe uma conexao primordial entre atos prazerosos
e a continuidade ou aumento da vida e, por implicac¢do, entre atos dolorosos e diminuigdo ou perda da vida”
(SPENCER, 1888/2008, p. 82).
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de “autossacrificios” sao essenciais a preservacao de si e da espécie e, com isso, renuncia de

\

<« > 7 7 . . 6
bom grado” a busca egoista de prazer para pensar de modo altruista, na coletividade .

As agbdes altruistas, segundo ele, que num primeiro momento se restringiam ao am-
bito parental/familiar, vdo aos poucos sendo ampliadas para o social e, se antes o sacrificio
era fisico e inconsciente, agora passa a ser cada vez mais consciente e social. Para Spencer,
essa transicdo ocorre de forma natural e “ao longo dos ultimos estagios do progresso” as
chamadas “satisfacdes egoistas” encontrardo sua realizacao naquelas agdes que envolvem a
satisfacao dos outros. O altruismo, nessa sociedade desenvolvida, tornar-se-a um prazer a tal
ponto que “o bem-estar pessoal depende da devida consideracao pelo bem-estar dos outros”
(SPENCER, 1888/2008, p.205).

Uma vez que as nossas agdes sao moldadas para obtencao do prazer e para a fuga da
dor, o filésofo inglés previa que, quando a sociedade atingir estdgios mais avangados de de-
senvolvimento, a oposi¢ao entre egoismo e altruismo desaparecerd, visto que a busca de pra-
zer individual/egoista também trara prazer a todos os membros do grupo. As agdes altruistas,
nesse caso, causarao prazer em quem as pratica e em quem delas se beneficia, de modo que
a pratica constante dessas acdes ampliara consideravelmente a felicidade de todo o grupo7 e

7 . . . 8
a propria simpatia

A simpatia pode aumentar na presenga dos prazeres que veem da ap-
tidao. (..) O crescimento da simpatia, conforme as condi¢des permi-
tem, ajuda a diminuir a dor e aumentar o prazer, e o maior excedente
de prazer que dai resulta torna possivel um maior crescimento de
simpatia. (SPENCER, 1888/2008, p. 246)

6 Cf. SPENCER, 1888/2008, § 75 e 76. Spencer fala de dois tipos de altruismo: o fisico, que ele considera
mais baixo e é exemplificado pelos pais que sacrificam partes do seu corpo pela prole; e, o “altruismo conscien-
te”, que ele considera mais elevado e consiste no prazer em beneficiar os outros. Ambos “os sacrificios sdo’, diz
ele, “da mesma natureza essencial” e, assim como o “altruismo fisico”, tornar-se-a cada vez mais consciente, no
ambito da propria familia, o altruismo parental progredira para um altruismo social. (SPENCER, 1888)

7 As agdes altruistas, enquanto proporcionadoras de prazer e promotoras da vida, serdo igualmente
reforcadas pela sociedade a fim de que se tornem hébitos.

8 Proveniente do termo grego “symphatheia= sim=com, e pahos=paixio; afec¢do, simpatia por vezes
foi definida como compaixdo e também como piedade. Foi Aristoteles o primeiro fildsofo a fazer uso do termo
“simpatia”. Ao se referir & amizade, o fildsofo grego afirma que a amizade é uma espécie de “simpatia” ou afini-
dade que as pessoas sentem entre si. Pessoas semelhantes sdo amigas: “igual com igual’, diz ele, e “cada ovelha
com sua parelha”. (ARISTOTELES, VIII, I, 1155 b). Para os Estéicos, a simpatia universal é a razio que domina
e une o cosmos. Adam Smith, no século XVIII concebe a empatia como uma inclina¢do natural e instintiva que
nos leva a conformarmo-nos com os sentimentos daqueles que nos cercam. Segundo ele, uma vez que somos
seres sociaveis a simpatia é uma das principais e primeiras necessidades do homem. Em sua obra Adam Smith
analisa o significado do conceito simpatia e afirma: “ainda que o termo simpatia tivesse, originalmente, o mes-
mo sentido de ‘piedade’ e de ‘compaixido’ pode-se agora emprega-lo para exprimir a faculdade de participagdo
das paixdes dos outros, sejam quais forem” (SMITH, A. Teoria dos Sentimentos Morais, L. I. Cap. II). Scheler
definiu a simpatia como uma espécie de participa¢do voluntaria na alegria ou na tristeza de outro. Acreditamos
que é neste ultimo sentido que Spencer utiliza esse termo.
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O filésofo inglés prevé que com o processo de evolugao as agdes egoistas vao diminuir
e as agdes altruistas aumentar, até que num estagio ainda mais evoluido essa oposi¢do deixara
de existir. A sociedade moldard a natureza humana para buscar o prazer dos atos altruistas
e isso trara vantagens tanto para a vida individual como para a vida social. “As gratificagdes
altruistas”, segundo ele, ndo serao mais motivadas pelo egoismo, pois o foco estara no prazer
“dado” ao outro e nao no prazer obtido dai. “No verdadeiramente simpatico/solidario’, diz
ele, “a atengdo, esta tao absolvida com a felicidade dos outros” (SPENCER,1888/2008, p. 246)

que ndo sobra espago para pensar egoisticamente na felicidade prépria.

Para Spencer, o apice do desenvolvimento de uma sociedade sera a pratica moderada
das agoes altruistas. Os membros dessa sociedade serdo tdo solidarios com a felicidade e
prazer uns dos outros, que permitirao a satisfagao coletiva na pratica do altruismo. Ou seja,
todos terdo a oportunidade de fazer agdes altruistas e, se preciso for, abdicarao desse prazer,
para dar a vez ao préximo, o que aponta para um altissimo grau de simpatia dessa sociedade.
“Em sua forma dltima, o altruismo sera a obtencao de satisfagdo através de sympathy [simpa-
tia] com a satisfagdo de outros” (SPENCER, 1888/2008, p. 246).

Com aumento da simpatia e com a possibilidade de participar da crescente felicidade
uns dos outros, os homens verdo dissolver-se, na sociedade do futuro, “aquela oposi¢ao apa-
rentemente permanente entre egoismo e altruismo.” (SPENCER,1888/2008, p.255). Além do
mais, as a¢Oes altruistas serdo tdo abundantes que os homens, uma vez mais, terdo a oportu-
nidade de expressar seu altruismo ao abrir mao da pratica daquelas agdes para que os outros

também possam pratica-las e obter dai satisfagdo.

Do exposto até aqui, podemos constatar o “otimismo” de Spencer com rela¢io ao fu-
turo e a pratica das “agdes altruistas” Durante todo o percurso da obra The Data of Ethics,
podemos constatar o esfor¢o do fildsofo inglés em comprovar a importéncia e o papel do al-
truismo no desenvolvimento do homem e das sociedades. Para ele, o altruismo representava
o 4pice do desenvolvimento humano e social, o ponto mais alto do progresso: momento em
que a felicidade individual se fundiria com a felicidade geral e o homem teria seu interior

completamente “ajustado” ao exterior.

Aos olhos de Spencer, esse processo de “adaptacio da humanidade ao estado social”
traria como consequéncia necessaria “o homem ultimo”: “aquele em quem esse processo foi
tao longe a ponto de produzir uma correspondéncia entre todos os impulsos de sua natureza
e todos os requisitos de sua vida conforme realizada em sociedade” (SPENCER, 1888/2008,
p.275). Nesse ponto do desenvolvimento humano e social desapareceria o conflito entre in-
dividuo e sociedade, egoismo e altruismo, exigéncias internas e externas, moral e natureza e

surgiria af aquilo que Spencer chamou de uma “Etica Absoluta”
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Enquanto uma Etica Absoluta’, que trata da “conduta perfeita” ainda nao for atingida, é
necessério, segundo Spencer, que a “Etica Relativa ”, que trata da “conduta imperfeita”, force
o homem a aproximar-se desse ideal. Os preceitos da Etica Absoluta, diz ele, serio “como um
sistema de conduta ideal e deve servir como um padrio para nossa orienta¢io na soluc¢ao, da
melhor maneira possivel, dos problemas da conduta real” (SPENCER 1888/2008, p. 275). Se
o objetivo inicial do pensador inglés era superar os preceitos metafisicos e transcendentais
que envolviam a moral, com sua no¢do de uma Etica Absoluta, enquanto ideal de conduta, ele
retorna aos preceitos criticados e mantém a ideia de um absoluto incondicionado. Pois, falar
de uma Etica Absoluta é pressupor valores e principios incondicionais a partir dos quais o
homem se guiara quando o ponto maximo do progresso for atingido. Veremos a seguir como
Nietzsche interpretou esse “ideal altruista” de Spencer e sua inser¢do na tradi¢do moral.

2 NIETZSCHE E AS CRITICAS A SPENCER

Podemos encontrar o tom critico e até hostil dirigido a Spencer em varias passagens
da obra nietzschiana. Classificando-o ora como “ingénuo’, “pedante”, ora como “decadente”
Nietzsche rechaga algumas das principais ideias desenvolvidas pelo pensador inglés. O que

nos interessa aqui ¢ apontar as criticas nietzschianas a “moral altruista” e aquelas ideias que
lhes servem de base, tais como a nog¢ao de vida, moral como utilidade e progresso.

Na Primeira Dissertagido da Genealogia da Moral, §12, Nietzsche afirma que nao é a
“adaptacdo’, mas a vontade de poténcia que define a vida. Vida, portanto, é a tendéncia ou o
movimento em dire¢do ao aumento de poténcia e ndo, como queria Spencer, “uma adaptagao
interna, cada vez mais apropriada, a circunstancias externas” (GM/GM, I, 12). E do mesmo
modo que a vida nao se define como adaptacdo, falar de um homem “adaptado” a sociedade,
é, para Nietzsche, falar de um homem “adoecido'” e “domesticado’, guiado pelo “espirito de
rebanho”

A pratica das “agoes altruistas” que, segundo uma moral utilitarista, devem ser refor-
cadas e valorizadas socialmente e que Spencer considera um ideal da sociedade do futuro,
representa para Nietzsche uma moral doentia e o resultado da degeneragao dos instintos. O
filosofo alemao via na exigéncia de “agdes altruistas” nao o progresso, mas a manifestagdo da
fraqueza e de uma vida decadente.

Se o filésofo inglés previa estagios de desenvolvimento social nos quais a moral altruis-
ta representaria o auge e o coroamento do progresso, Nietzsche, parece indicar justamente o
contrério no aforismo 37 de Creptisculo dos Idolos, Incursdes de Extemporaneo. Ao questionar

9 A Etica Absoluta sera atingida quando o homem cumprir os preceitos éticos de forma organica, sem
nenhum esfor¢o ou constrangimento. A prépria nogdo de “dever”, que era necessaria em estagios menos avanga-
dos, desaparece por completo aqui, porque para Spencer: “o senso do dever ou da obrigagdo moral é transitério
e diminuird a medida que a moralizagdo aumentar” (SPENCER, 1888/2008, p.127)

10 A Etica Relativa trata da conduta imperfeita e deve atuar no sentido de nos direcionar a conduta per-
feita, objeto de uma Etica Absoluta.

11 Adoecido inclusive do ponto de vista fisioldgico, pois estaria com os impulsos mal hierarquizados.
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“se realmente nos tornamos mais morais’, o filésofo constata que, se comparados aos homens
do Renascimento, seriamos motivo de riso e a nossa “moral da humaniza¢ao™ e nossas “vir-
tudes modernas”, das quais tanto nos orgulhamos, ndo teriam nenhum valor numa época
mais forte e exuberante. Nossa moral, portanto, nao representa nenhum “progresso” com re-
lagdo a outros tempos, mas, ao contrario, ela é a expressdo da “diminuicao geral da vitalidade”
e de uma “outra constitui¢do, mais tardia, mais fraca, delicada, suscetivel”. (GD/CI, Incursoes

de extemporaneo, § 37).

Spencer, que via “o triunfo do altruismo como algo desejavel” (GD/CI, Incursoes de
extemporaneo, § 37) e o desenvolvimento da simpatia como uma forma de compreender e
sentir com os outros, é um dos principais representantes daquilo que Nietzsche denominou
“movimento de décadence * na moral”, que, embora se apresente de forma cientifica, é apenas
a continuidade da moral crista.

Esse movimento que buscou se apresentar cientificamente com a mo-
ral da compaixdo, de Schopenhauer — tentativa bastante infeliz! —,
¢ o verdadeiro movimento de décadence na moral, e, como tal, tem
profunda afinidade com a moral crista (GD/CI, Incursoes de extem-

poraneo, 37).

Nietzsche ndo poderia concordar com uma nogao de “melhoramento” do homem ou
da sociedade tal como pressupunha Spencer, muito menos que o altruismo constituiria o
apice de tal desenvolvimento humano e social. Para ele, ao contrério, a moral do altruismo
representa um “retrocesso para a humanidade”, pois em “épocas fortes as culturas nobres
veem como algo desprezivel a compaixdo, o ‘amor ao proximo, a falta de amor-proéprio e de

si proprio” (GD/CI, Incursdes de extemporaneo, 37).

A moral altruista, aos olhos de Nietzsche, teria tomado como ideal “a vida declinan-
te”, do mesmo modo que a sociologia da Inglaterra e da Franca  teriam partido de “formas
decaidas de sociedade” Mas, o que significa exatamente essa critica que o fildsofo dirige a
moral altruista? Num primeiro momento, é preciso considerar que nas obras de maturidade,

como é caso da Genealogia da Moral (1887) e o Crepuisculo dos Idolos (1888) citados aqui,

12 E lendo a obra Essais de pychologie contemporaine (1883) de Paul Bourget que Nietzsche se depara
com esse termo e passa a utiliza-lo a partir de O caso Wagner. Podemos encontra-lo em obras como: Crepiisculo
dos Idolos, O Anticristo, Ecce Homo e fragmentos postumos a partir de 1887. Em Nietzsche, décadence significa
“desagregacio dos instintos” Ela ocorre quando os instintos, incapazes de crescimento e aumento de poténcia,
passam a escolher aquilo que lhe ¢ prejudicial ou ruim para seu crescimento. E quando falta um impulso domi-
nante capaz de hierarquizar e organizar seu conjunto. Ligada a vontade de poténcia, a décadence é um processo
morbito que marca o esgotamento e a degeneragio de uma organizagdo pulsional. Nietzsche identificou esse
processo acontecendo por toda parte: no socratismo, na metafisica, no cristianismo, no platonismo, no niilismo
e nos ideais ascéticos. “Todos eles sdo artificios ou mascaras para dissimular a nausea em relagdo ao mundo, a
negac¢io da vida enquanto fluxo continuo de mudan¢a” (FREZZATTI, W, 2016, p. 179-180).

13 Certamente Nietzsche estd se referindo a Spencer e os utilitaristas na Inglaterra, assim como Fouillée
e Guyau na Franga, os quais foram lidos e criticados por Nietzsche.
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Nietzsche passara a analisar a moral desde uma perspectiva ﬁsiopsicolégica“. A fisiopsico-
logia, entendida como “morfologia da vontade de poténcia” (JGB/BM/ 23) é o que serve de
base para Nietzsche analisar os valores humanos e as diferentes formas de avaliagdes morais.
E neste contexto que ele questiona se uma determinada moral seria proveniente da satide ou
da doenga, da forca ou da fraqueza, porque atras de cada avaliagdo moral ha um conjunto de

. 15
forcas e impulsos em luta permanente .

Essa organizacdo dos impulsos, por sua vez, ndo pressupde unidades, a ndo ser mo-
mentaneas: pois ora esse, ora aquele impulso sai vencedor e domina os demais, promovendo
arranjos temporarios de forgas. Saudavel é o conjunto de impulsos bem hierarquizado, po-

’ . . . . . . 16
tente; doente é o conjunto de impulsos mal hierarquizado, enfraquecido, desorganizado .

Com base nessas ideias é que Nietzsche classifica Spencer e suas concepgdes como dé-
cadents. O filésofo inglés teria concebido vida como “adaptagdo”, mas com isto, diz Nietzsche:
“desconhece a esséncia da vida, a sua vontade de poténcia; com isso ndo se percebe a prima-
zia fundamental das forgas espontaneas, agressivas, expansivas, criadoras de novas formas”
(GM/GM, |, 12). Vida, para Nietzsche, nao ¢é adaptagﬁow, mas a tendéncia ao crescimento e
aumento da poténcia: “onde encontrei vida, encontrei vontade de poténcia” disse Zaratustra”
(ZA, ZA, 11, Da superagio de si). A moral, por conseguinte, ndo é aquilo que direciona o ho-
mem a conservagdo de si e da espécie, mas ¢ um sintoma de um determinado tipo fisiolégico,
¢ o resultado de um conjunto de impulsos, que pode expressar tanto a saude como a doenga

de quem os estabelece.

Contrariando Spencer, Nietzsche ndo vé a vida, a moral e a sociedade desde o ponto
de vista do “melhoramento” ou do “progresso”. Tampouco pode admitir que a predominan-
cia das agoes altruistas sobre as egoistas seja um ideal almejavel. Todo o esfor¢o de Spencer

em tentar “comprovar’ uma moral altruista no amago da vida e a0 mesmo tempo util para a

14 Segundo Frezzatti, o filésofo utiliza o termo “fisiologia” quando quer se referir a vontade de poténcia
como luta dos impulsos entre si por mais poténcia. “Nietzsche passa a considerar fisioldgico ndo apenas corpos
vivos, mas também o dmbito inorganico e o ambito das produgdes humanas, tais como Estado, religido, arte,
filosofia, ciéncia”. Cf. FREZZATTI, W. Verbete: “fisiologia’ In: GEN. Dicionario Nietzsche, 2016, p. 236/237.

15 Ao final da Primeira Dissertagdo da Genealogia da Moral, em nota Nietzsche enfatiza a importancia
dos estudos fisiolégicos, que relacionam filosofia, fisiologia e medicina. Segundo ele, “toda tabua de valor, todo
‘tu deves’ conhecido na histéria ou na pesquisa etnoldgica, necessita primeiro uma clarificagio e interpretagdo
fisioldgica, ainda mais que psicoldgica; e cada uma delas aguarda uma critica por parte da ciéncia médica” (GM/
GM, I, NOTA final).

16 A fisiologia, no contexto da vontade de poténcia, ndo se restringe ao bioldgico, “mas ainda se refere a
um organismo ou uma organiza¢do” enquanto conjunto de for¢as e impulsos, enquanto configuracéo fisiologi-
ca. Cf.(FREZZATTI, W. Verbete “fisiologia” In: GEN Dicionario Nietzsche, 2016, p. 237).

17 Conceber a vida como “adaptagdo” ¢, para Nietzsche, prova de que a “idiossincrasia democratica” pe-
netrou até mesmo as “mais rigorosas e aparentemente mais objetivas ciéncias” (GM/GM, 1, 12).
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conservagdo da espécie é visto por Nietzsche como sintoma de declinio e como tentativa de
18
fundamentar uma moral: a moral escrava .

Ao se referir aos eruditos do seu tempo, dentre os quais encontramos Spencer, Nietzsche
os denomina “classe média” do espirito, “pesquisadores” destituidos de visao e de coragem
para as grandes questdes , eles representariam apenas a necessidade de “antecipacio e desejo
de que as coisas sejam assim e assim” (FW/GC, Nés, os impdvidos, $373). Mesmo nas supostas
“ciéncias mais objetivas’, segundo Nietzsche, o que se pretende é defender um preconceito,
prové-lo e apresentar as razdes para continuarmos crendo nele. E assim que o fildsofo imora-
lista vé a teoria “do pedante inglés Herbert Spencer” e seu desejo de “tragar uma linha para a
esperanca, um horizonte de desejabilidade, a conciliagdo final de ‘egoismo e altruismo™.(FW/
GC, N6s, os impavidos, § 373). Isso representaria ndo o progresso ou o “melhoramento” do
homem, mas o contrario disso, pois “uma humanidade com tais perspectivas spencerianas’,
diz Nietzsche, “nos pareceria digna de desprezo, de aniquilagao!” (FW/GC, N6s, os impavi-
dos, § 373).

CONCLUSAO

A filosofia de Spencer e a sua necessidade de “comprovar cientificamente” uma moral
altruista no dmago da vida e da natureza, era vista por Nietzsche como uma tentativa de
acreditar na existéncia de um mundo “que deve ter equivaléncia e medida no pensamento
humano, em humanos conceitos de valor” (FW/GC, Nds, os impavidos, § 373). Spencer, assim
como outros cientistas naturais e materialistas, teriam transferido para o mundo o seu mais
“intimo desejo’, o de ver comprovada na natureza e na prdpria esséncia da vida os valores da
moral altruista. Esses pensadores atribuiram ao “ser” um “dever-ser” e viram no mundo uma
ordem moral.

Nietzsche identificou em Spencer e nos utilitaristas a defesa de uma moral e de um
modo de criar e erigir valores. Esses moralistas, segundo ele, ndo teriam ultrapassado a “mo-
ral escrava’ e com suas doutrinas teriam reforcado os valores provenientes da fraqueza e
do declinio. Os utilitaristas ndo apenas buscaram a génese dos valores de “bem” e “mal” no
lugar errado, mas, também ajudaram a propagar a “moral de rebanho”. Aqueles valores que
Spencer via como preservadores da vida, tais como a simpatia e o altruismo, preservavam
apenas um tipo de vida: a vida decadente e a fraqueza.

18 Nietzsche analisa a histéria da moral e identifica duas distintas maneiras de avaliar: uma, proveniente
da aristocracia, atribuiu a si mesma o valor “bom’, com base em suas qualidades, seus feitos e caracteristicas
distintivas. A outra, proveniente dos escravos, atribui o valor “mau” aos que dela se distinguiam e, por conse-
: « b2 . z . r . . . ~ « »
guinte, o valor “bom” a si proprio. O filésofo chamou a primeira forma de avaliagdo, de “moral dos senhores” e a
segunda de “moral dos escravos”. Enquanto a primeira olha para si e se define com o conceito “bom’”, a segunda
olha para fora de si e, somente por oposi¢io aos ditos “maus’, é que consegue se definir como “bons”. A moral
escrava, para Nietzsche, foi quem instituiu a oposi¢do de valores: atribuindo a um dos polos um valor positivo
(bom = nio-egoista) e ao outro, um valor negativo (mau = egoista). “E somente com um declinio dos juizos de
valor aristocraticos que essa oposi¢do ‘egoista’ e ‘ndo egoista’ se impde mais e mais a consciéncia humana” (GM/
GMI,2).

19 As grandes questdes as quais Nietzsche se refere aqui, sdo aquelas relativas ao “valor dos valores™
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Como tornar-se o que se é:
A autossuperac¢ao da decadéncia e a transvalora¢ao nietzschiana

Leonardo Alves Fernandes'

RESUMO: Propomos no presente trabalho, a discussdo teodrica do diagnéstico de Nietzsche sobre o niilismo
como doenga da modernidade, buscando evidenciar o empreendimento filoséfico de sua superagio, qual seja,
a transvalora¢do de todos valores, compreendida através da caracterizagdo “fisiopsicoldgica” do proprio filo-
sofo. A elucidagdo de uma “nova psicologia” na filosofia nietzschiana, enquanto saber fisiopsicologico, é o que
fundamenta nosso estudo direcionado a obra Ecce Homo, na qual Nietzsche apresenta sua constituicdo “funda-
mentalmente sadia”. Sendo assim, o que torna Nietzsche um “psicélogo sem igual” é o carater saudavel de sua
filosofia, que, em primeiro lugar, supera os dogmas metafisicos, ao promover um saber fisiopsicoléogico, isto é,
pautado no corpo e na vida enquanto vontade de poténcia; em seguida, que propde uma genealogia dos valores
através da autoexperimentagio; e, por fim, que promove a autossuperagdo da decadéncia, processo pelo qual
alguém “torna-se o que &, através do cultivo de novos modos de valorar que afirmam o vir-a-ser.

PALAVRAS-CHAVE: Niilismo. Fisiopsicologia. Decadéncia. Saiide. Transvaloragdo.

INTRODUCAO

No presente trabalho, propomos a discussdo teérico-filoséfica do diagnéstico de
Nietzsche sobre o niilismo como doen¢a da modernidade, buscando evidenciar o empreen-
dimento filosoéfico de sua superagio, a saber, a transvaloragdo de todos valores, compreendida
através da caracterizagao “fisiopsicologica” do proprio filésofo. Para tanto, primeiro busca-
remos elucidar o sentido da “nova psicologia’, presente na filosofia nietzschiana, enquanto
saber fisiopsicologico. Isto feito, passamos a analise da obra Ecce Homo, tendo como funda-
mento a relagao fisiopsicolégica entre filosofia e saide. Em Ecce Homo, Nietzsche apresenta
sua constituicdo “fundamentalmente sadia”; esta “grande satde” é descrita como fruto do
“cuidado de si” - que pode ser interpretado como um autoexperimento dos estados de saude
e doenc¢a da humanidade, pelo qual alguém conquista o poder de deslocar perspectivas e,
como isso, “torna-se o que se €~ Sendo assim, a reivindicacdo de Nietzsche como “primeiro
psicologo” se justificaria pelo carater saudavel de sua filosofia, que, em primeiro lugar, supera
os dogmas metafisicos, ao promover um saber fisiopsicolédgico, isto ¢, pautado no corpo e
na vida enquanto vontade de poténcia; em seguida, que propde uma genealogia dos valores
através da autoexperimentacio; e, por fim, que promove a autossuperagido da decadéncia,
através do cultivo de novos modos de valorar. Todo esse empreendimento é colocado em
contraposi¢do ao tipo decadente e a moral escrava que imperam na modernidade, segundo o
diagnostico de Nietzsche, esse “psicélogo sem igual”.

1 Graduado em Psicologia (2022/UNESP); Mestrando em Psicologia (UNESP-Assis); Bolsista FAPESP
(Processo 2022/10467-2).
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1 A FISIOPSICOLOGIA NIETZSCHIANA

Nietzsche, em Ecce homo, afirma: “antes de mim ndo havia absolutamente psicologia”
(EH/EH, Por que sou um destino 6, tradu¢do de Paulo César de Souza), essa provocagao
contém, por um lado, uma critica aos dogmas metafisicos da Psicologia tradicional; e, por
outro, revela a proposta de uma nova psicologia. Quando afirma que “toda psicologia, até
o momento, tem estado presa a preconceitos e temores morais” (JGB/BM 23, trad. PCS), o
filésofo quer destituir, principalmente, o primado da consciéncia, como ntcleo do psiquismo
(GIACOIA JUNIOR, 2001). Em contrapartida, Nietzsche concebe um saber fisiopsicologico,
descrito como “morfologia e teoria da evolugio da vontade de poténcia” (JGB/BM 23, trad.
PCS); o que significa, basicamente, tomar o corpo como fio condutor, mas por corpo aqui
entende-se uma dinamica hierarquica de impulsos e afetos, ou seja, for¢as em rela¢ao de do-
minio e submissdo. Para entender melhor essa critica nietzschiana, vejamos um trecho de um
fragmento pdstumo de 1885, que leva o titulo “Moral e fisiologia™:

Consideramos que é por uma conclusdo prematura que a consciéncia
humana foi durante tanto tempo tomada como sendo o grau superior
da evolugdo organica e a mais surpreendente das coisas terrestres, ou
seja, como a sua florescéncia suprema e o seu termo. Mas o corpo é
muito mais surpreendente: ndo deixamos de nos maravilhar sempre
com a ideia de que o corpo humano se tenha tornado possivel; que
essa coletividade inaudita de seres vivos, todos dependentes e subor-
dinados, mas num outro sentido dominantes e dotados de atividade
voluntéria, pudesse viver e crescer como um todo e subsistir durante
certo tempo -: e, evidentemente, isso ndo foi absolutamente devido
a consciéncia. [...] A espléndida coesdo dos seres vivos mais multi-
plos, 0 modo como as atividades superiores e inferiores se ajustam
e se integram uma as outras, essa obediéncia multiforme, que nao
¢ cega, menos ainda mecanica, mas critica, prudente, cuidadosa, ou
seja, rebelde - todo esse fendmeno do corpo ¢, do ponto de vista
intelectual, tdo superior a nossa consciéncia, a nossos modos cons-
cientes de pensar, sentir e de querer [...] essa prodigiosa, sintese de
seres vivos e de intelectos que chamamos de “homem” somente pode
viver a partir do momento em que criou esse sistema sutil de relagoes
e transmissoes e, por meio dele, esse acordo extremamente rapido
entre todos estes seres superiores e inferiores [...]; mas ndo se trata
aqui de um problema mecénico, e sim de um problema moral. [...]
Guiados pelo fio condutor do corpo, como disse, aprendemos que a
vida somente é possivel gracas ao jogo combinado de numerosas in-
teligéncias de valor bastante desigual, portanto, gragas a uma perpé-
tua troca de obediéncia e mando sob muitas formas - ou, em termos
morais, gracas ao exercicio ininterrupto de numerosas virtudes. (FP
1885 37[4], trad. Noéli Correia de Melo Sobrinho).
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E esta dinAmica dos impulsos que norteia as andlises genealdgicas do “psicélogo”
Nietzsche, na medida em que sao os impulsos, enquanto vontade de poténcia, que criam os
valores vigentes através da afirmacao de sua intepretagao afetiva. Em outro fragmento: “o ju-
izo de valor moral é uma interpretacido, uma maneira de interpretar. A prépria interpreta¢ao
¢ um sintoma de alguns estados fisiologicos, assim como de um certo nivel intelectual dos
julgamentos dominantes. Quem interpreta? — os nossos afetos” (NF/FP 1885 2[190], trad.
NCMS). E nesse sentido que Nietzsche, no prélogo para A Gaia Ciéncia discute a relagio
entre filosofia e saude, inclusive reivindicando seu papel de psicélogo: “pois, desde que se
¢ uma pessoa, tem-se necessariamente a filosofia de sua pessoa” (FW/GC, Prélogo 2, trad.
PCS). Ora, a filosofia de uma pessoa representa aqui sua moral, isto é, uma tdbua de valores
que, por sua vez, é sintoma, como vimos, de uma disposi¢ao hierarquica das for¢as do corpo
- na qual impulsos dominantes impdem sua perspectiva interpretativa ao subjugar outros
impulsos. Em Além do Bem e do Mal, Nietzsche afirma que “a maior parte do pensamento
consciente deve ser incluida entre as atividades instintivas, até mesmo o pensamento filosé-
fico” (JGB/BM 3, trad. PCS), ou seja, na contramao de uma tradigao psicolégica racionalista,
para o autor,

o pensamento consciente de um fildsofo ¢ secretamente guiado e co-
locado em certas trilhas pelos seus instintos. Por tras de toda légica
e de sua aparente soberania de movimentos existem valoragdes, ou,
falando mais claramente, exigéncias fisioldgicas para a preservacao
de uma determinada espécie de vida (JGB/BM 3, trad. PCS).

Em outras palavras, a cada hierarquia fisiopsicolégica correspondem uma moral e uma
filosofia. Por isso Nietzsche propde, com a genealogia da moral, um “conhecimento das con-
digbes e circunstancias nas quais nasceram, sob as quais se desenvolveram e se modificaram”
(GM/GM, Prdlogo 6, trad. PCS) os valores vigentes. Todavia, conforme adverte Nietzsche,
para tal diagnostico € preciso atentar-se para a seguinte distingao fisiopsicoldgica:

Num homem sio as deficiéncias que filosofam, no outro, as rique-
zas e forgas. O primeiro necessita de sua filosofia, seja como apoio,
tranquiliza¢ao, medicamento, reden¢ao, elevagdo, alheamento de si;
no segundo ela é apenas um formoso luxo, no melhor dos casos a
volupia de uma triunfante gratidao, que afinal tem de se inscrever,
com maidsculas cosmicas, no firmamento dos conceitos (FW/GC,
Prélogo 2, trad. PCS).

Enfim, comega a revelar-se o critério da genealogia, ou seja, o que determina o valor
dos valores na analise de suas condi¢des de produgido. Trata-se de uma questao de saude e do-
enga, conforme explica Nietzsche, “sabemos agora para onde o corpo doente, com a sua ne-
cessidade, inconscientemente empurra, impele, atrai o espirito - para o sol, sossego, brandu-
ra, paciéncia, remédio, balsamo em todo e qualquer sentido” (FW/GC, Prélogo 2, trad. PCS).
E a partir desse saber direciona-se ao diagndstico da historia da filosofia, nestas palavras:
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Toda filosofia que pde a paz acima da guerra, toda ética que apreende
negativamente o conceito de felicidade, toda metafisica e fisica que
conhece um finale, um estado final de qualquer espécie, todo anseio
predominantemente estético ou religioso por um Além, Ao-lado,
Acima, Fora, permitem perguntar se nao foi a doenga que inspirou o
filésofo (FW/GC, Prologo 2, trad. PCS).

Assim sendo, na genealogia, a superagdo dos dogmas metafisicos ¢, novamente, a pega
chave da critica nietzschiana, pois ela significa, em ultima instancia, a superagao do niilismo.
Em suas palavras, “Podemos ver todas as insanias da metafisica, em particular suas respos-
tas a questao do valor da existéncia, antes de tudo como sintomas de determinados corpos”.
Dizendo novamente, a partir desse saber fisiopsicoldgico, as ideias dos filésofos ndo passam
de “sintomas do corpo, [...] do seu éxito ou fracasso, de sua plenitude, poténcia, soberania
na histéria, ou entdo de suas inibi¢des, fadigas, pobrezas, de seu pressentimento do fim, sua
vontade de fim” (FW/GC, Prélogo 2, trad. PCS). Para Nietzsche, prevalecem, na histéria da
filosofia, os pensadores doentes; é nesse sentido que ele afirma:

O inconsciente disfarce das necessidades fisioldgicas sob o manto da
objetividade, da ideia, da pura espiritualidade, vai tdo longe que as-
susta — e frequentemente me perguntei se até hoje a filosofia de modo
geral, ndo teria sido apenas uma interpretagdo do corpo e uma md-
-compreensdo do corpo (FW/GC, Prélogo 2, trad. PCS).

Ou seja, a filosofia é, por um lado, um processo de interpretagao exercido por necessi-
dades fisiopsicoldgicas que criam valores; por outro lado, no que tange a histéria da filosofia,
o que o diagndstico nietzschiano atesta é que os valores vigentes foram frutos de estados
fisiopsicologicos doentes e, nesse sentido, configuram uma md-compreensdo do corpo a me-
dida que pregam justamente sua negagao, através de ideais ascéticos, tal como a moral da
compaixao e a divinizagdo do ndo-egoismo.

E importante notar como esta anélise fisiopsicolégica ndo se restringe a personagens
da historia da filosofia, mas se estende para a avaliacao de diferentes culturas e nesse sentido
cabe a conclusdo de Nietzsche que versa sobre seu empreendimento filoséfico:

Eu espero ainda que um meédico filoséfico, no sentido excepcional
do termo - alguém que persiga o problema da saide geral de um
povo, uma época, de uma raga, da humanidade -, tenha futuramente
a coragem de levar ao cimulo a minha suspeita e arriscar a seguin-
te afirmagao: em todo o filosofar, até o momento, a questdo nao foi
absolutamente a ‘verdade, mas algo diferente, como saude, futuro,
poder, crescimento, vida... (FW/GC, Prologo 2, trad. PCS).

Enfim, o que o diagnéstico nietzschiano da cultura moderna revela sobre a moral,
sobre os valores em vigéncia, é que estes foram frutos de uma disposi¢ao fisiopsicoldgica
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decadente, ou seja, uma fraca composi¢ao dos impulsos, que fez com que se desejasse por
um atenuamento do sofrimento, por medicagdo, apaziguamento, rentincia - em uma palavra,
por um ideal ascético que é sustentado na histéria da filosofia pelos dogmas transcendentes.
Partindo desse diagnostico, Nietzsche lanca mao de um empreendimento filoséfico que con-
duz a formulagao de uma nova psicologia. Seu alvo é a criagdo de novos valores, de afirmagao
da vida, o que implica a afirma¢do também do sofrimento intrinseco a vida. Para tanto, é
necessario o cultivo de uma nova disposigao fisiopsicoldgica, capaz de transvalorar os valo-
res, ou seja, experenciar em si tanto a poténcia quanto o sofrimento e a fraqueza. Se, por um
lado, tal empreendimento filoséfico se relaciona na obra nietzschiana com a figura do “além-
-do-homem” e com uma “filosofia do futuro’, o que buscaremos mostrar, por outro lado, é
o modo como Nietzsche se identifica com o cultivo desse novo tipo fisiopsicoldgico, nobre,
fundamentalmente sauddvel, em oposi¢do aos tipos decadentes que imperaram na histéria.

2 O AUTOEXPERIMENTO FISIOPSICOLOGICO

Se, como diz Nietzsche, caso o préprio “psicélogo” fique doente, ele “levara toda a sua
curiosidade cientifica para a doenga’, entdo sabemos o “que temos nés com o fato de o sr.
Nietzsche haver recuperado a saude” (FW/GC, Prélogo 2, trad. PCS). Lembremos, nesse sen-
tido, a formulagdo do conceito nietzschiano de “grande satide” em A gaia ciéncia:

Nds, os novos, os sem-nome, os dificeis de entender, nds, os nascidos
cedo de um futuro ainda indemonstrado - nos precisamos, para um
novo fim, também de um novo meio, ou seja, de uma nova saude, de
uma saude mais forte, mais engenhosa, mais tenaz, mais temeraria,
mais alegre, do que todas as saides que houve até agora (FW/GC
382, trad. Rubens Rodrigues Torres Filho).

Tal satde é necessario devido a periculosidade do experimento aqui proposto, que
pode ser descrito da seguinte maneira: “permanecer doente por um bom periodo e depois,
durante mais tempo, durante muito tempo tornar-se sadio, quero dizer, ‘mais sadio” (MA
I/HH I, Prélogo 5, trad. PCS). O que o projeto filoséfico nietzschiano parece sublinhar ¢ a
necessidade de vivenciar a doenga (o estado degenerado da humanidade) para supera-la.
Em suas palavras, “assim nos, fildsofos, ficando doentes, nos sujeitamos a doenga de corpo e
alma por algum tempo - como que fechamos os olhos para nés mesmos” (FW/GC, Prélogo
2, trad. PCS). Ao mesmo tempo, é justamente por meio destes experimentos que se cultiva e
se conquista a grande saude. Em termos nietzschianos: “até a madura liberdade do espirito,
que é também autodominio e disciplina do coracao e permite o acesso a modos de pensar
numerosos e contrarios’ — dito de outro modo, “até o excesso de forcas plasticas, curati-
vas, reconstrutoras e restauradoras, que ¢ precisamente a marca da grande saude”; - até que
se conquiste tal poténcia, “No entremeio podem estar longos anos de convalescenca, anos
plenos de transformagdes multicores, dolorasamente magicas, dominadas e conduzidas por
uma tenaz vontade de saiide” (MA I/HH I, Prélogo 4, trad. PCS).
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O filésofo, versando sobre a “grande saude’, fala daquele “cuja alma tem sede de viver
o ambito inteiro dos valores e anseios que prevaleceram até agora” e “saber, pelas aventuras
de sua experiéncia mais propria, o que se passa na alma de um conquistador e explorador do
ideal, assim como de um artista, de um santo, de um legislador, de um sabio, de um erudito,
de um devoto, de um adivinho, de um apdstata no velho estilo” (FW/GC 382, trad. RRTF).
Para tal experimentacao, Nietzsche insiste, é necessaria uma disposicéo fisiopsicologica forte
o bastante para incorporar por sua vontade de poténcia uma multiplicidade cada vez maior
de impulsos, entendidos aqui como valores (verdades, ideais). A grande satde, portanto, nao
s6 suporta multiplas perspectivas, mas as incorpora, dispondo a seu favor, isto é, a favor do
fortalecimento do ser humano e, consequentemente, da afirmagéo da vida.

Nietzsche enfatiza em diversos momentos a dificuldade deste projeto, indicando uma
aflicdo e uma espécie de ndusea causado pela propria experimentagdo. Afinal, o “4mbito in-
teiro dos valores e anseios que prevaleceram até agora” (FW/GC 382, trad. RRTF), que aqui
almeja-se experimentar, passa necessariamente, e talvez principalmente, pelos valores deca-
dentes da humanidade, conforme vimos através do diagnéstico nietzschiano do niilismo. E
nesse sentido que o experimento nietzschiano envolve o adoecimento: “Desse isolamento
doentio, do deserto desses anos de experimento, é ainda longo o caminho até a enorme e
transbordante certeza de saide, que ndo pode dispensar a propria doenga como meio e anzol
para o conhecimento” (MA I/HH I, Prélogo 4, trad. PCS).

Nietzsche, entdo, apresenta o resultado obtido por tal experimentagdo, no que tange a
tarefa da transvaloragdo dos valores, o cultivo do além-do-homem:

E agora, depois de por muito tempo estarmos a caminho dessa for-
ma, nods, argonautas do ideal, mais corajosos talvez do que pruden-
tes, e muitas vezes naufragados e danificados, mas, como foi dito,
mais sadios do que gostariam de nos permitir, perigosamente sadios,
sempre sadios outra vez — quer-nos parecer que, em recompensa por
isso, temos diante de nds uma terra ainda inexplorada, cujos limites
ninguém mediu ainda, um além de todas as terras e rincdes do ide-
al conhecidos até agora, um mundo tao abundante em coisas belas,
estranhas, problematicas, terriveis e divinas, que nossa curiosidade,
assim como nossa sede de posse, ficam fora de si - ai, que doravante
nada mais nos pode saciar! (FW/GC 382, trad. RRTF)

Em Assim Falou Zaratustra adverte-se: “Na verdade, um rio imundo é o homem. E pre-
ciso ser um oceano para acolher um rio sem se tornar impuro. Vede, eu vos ensino o [além-
-do-homem]: ele é este oceano, nele pode afundar o vosso grande desprezo” (Za/ZA, Prologo
3, trad. PCS). De modo analogo, Nietzsche reflete, ainda no aforismo da grande saiide,

Como poderiamos nos, apos tais visdes, e com tal voracidade de ci-
éncia e consciéncia, satisfazermo-nos com o homem atual? E muito
mau, porém inevitavel, que olhemos suas mais dignas metas e es-
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peran¢a com seriedade a custo mantida, e talvez sequer as olhemos
mais... (FW/GC 382, trad. PCS).

Em sintese, a grande satide diz de uma disposi¢ao hierarquica dos impulsos forte o
bastante para experimentar os valores doentios da humanidade, para avalid-los, hierarquiza-
-los e, a partir disso, dar vazao a interpretagdo criativa de valores que cultivem a elevacao do
homem, para o além-do-homem. Este processo passa necessariamente pela experimentagdo
dos valores no proprio corpo. Conforme reflete Nietzsche, no prologo de Humano, demasia-
do humano I:

Supondo que seja permitido, a nds, espiritos livres, ver no proble-
ma da hierarquia o nosso problema: somente agora, no meio-dia de
nossas vidas, entendemos de que preparativos, provas, desvios, dis-
farcas 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, com aventureiros e circunavegadores desse mundo in-
terior que se chama “ser humano’, como mensuradores de todo o
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, espiritos livres: “Eis aqui - um novo problema! Eis uma
longa escada, em cujos degraus ndés mesmos sentamos e subimos —
que n6s mesmos formos um dia! Eis aqui um mais elevado, um mais
profundo, um abaixo-de-nds, uma longa e imensa ordenagdo, uma
hierarquia que enxergamos: eis aqui - o nosso problema!” (MA I/HH
I, Prologo 7, trad. PCS)

Com isso, decidem-se o problema e o papel do projeto filosofico de Nietzsche. Trata-se,
com efeito, da hierarquizacao dos valores, que envolve necessariamente um autoexperimento
fisiopsicolégico. Tal empreendimento, enfim, pode ser entendido como a nova psicologia
nietzschiana.

A alma humana e suas fronteiras, a amplitude até aqui alcangada nas
experiéncias humanas interiores, as alturas, profundezas e distancias
dessas experiéncias, toda a histéria da alma até o momento, e as suas
possibilidades inexauridas: eis o territorio de caga reservado para o
psicdlogo nato e amigo da “caga grande” (JGB/BM 45, trad. PCS).

A psicologia tornaria a ser, entdo, a “rainha das ciéncias” e “o caminho que leva aos
problemas fundamentais” (JGB/BM 23, trad. PCS), pois o projeto de superagdo do niilismo,
ou a transvaloragdo de todos os valores, significam a autoexperimentagdo da doenga mesmo,
do niilismo, dos modos de vida degenerados, para que se possa incorpora-los e, de tal modo,

ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024) | 201



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

cultivar novos estados fisiopsicoldgicos, novas hierarquias dos impulsos, mais saudaveis, que
prescindam de uma moral anestesiante do sofrimento, que engendrem valores afirmativos da
vida — uma psicologia trdgica.

CONCLUSAO: A FISIOPSICOLOGIA QUE IMPOE A TRANSVALORACAO

Encontramos nos escritos de Nietzsche, sobretudo nos prologos redigidos em 1886,
como forma de revisdo de sua obra, e especialmente em Ecce Homo, sua “autobiografia” pu-
blicada postumamente, uma verdadeira autoidentificagdo com seu projeto filosofico de trans-
vloragdo. Isso pois o fildsofo acredita ter passado, em sua formagdo, pela experimentagdo no
proprio corpo, por todos aqueles estados doentios, entendidos enquanto modos de valorar, e
deles convalescido e retornado a satide. Em suas palavras,

Da 6tica do doente ver conceitos e valores mais saos, e, inversamente,
da plenitude e certeza da vida rica descer os olhos ao secreto lavor do
instinto de décadence — este foi meu mais longo exercicio, minha ver-
dadeira experiéncia, se em algo vir a ser mestre, foi nisso. Agora te-
nho-o na mao, tenho méo bastante para deslocar perspectivas: razao
primeira porque talvez somente para mim seja possivel uma “trans-
valoracao dos valores” (EH/EH, Por que sou tdo sabio 1, trad. PCS).

Com isso, evidencia-se o argumento pelo qual Nietzsche reivindica o titulo de “pri-
meiro” psicélogo: o modo como tirou proveito de sua propria doenga para o conhecimento. De
fato, a justificativa para ser o unico capaz de realizar a transvaloragdo dos valores pode ser
entendida através da fisiopsicologia do proprio Nietzsche, na qual o contraste entre a cons-
tituicao saudavel e a constituicao doentia é, conforme define Giacoia Junior, “transformado
numa oposi¢ao dinamica entre distintas perspectivas sobre a doencga existente no interior
de uma mesma pessoa, [...] pois que somente dessa maneira se poderia decifrar o sentido da
doenga para o conhecimento” (2002/2014, p. 32). E através desse processo que a doenga passa
a servir como meio para a superagdo da decadéncia; nas palavras de Nietzsche: “Estar livre do
ressentimento, estar esclarecido sobre o ressentimento — quem sabe até que ponto também
nisso devo ser grato a minha longa enfermidade! O problema nao ¢é exatamente simples: é
preciso té-lo vivido a partir da forca e a partir da fraqueza” (EH/EH, Por que sou tdo sabio 6,
trad. PCS).

O que Nietzsche encontra em sua propria fisiopsicologia é, afinal, uma disposigao fun-
damentalmente sadia, que podemos igualar a uma grande satude, uma vez que esboga a capa-
cidade de adoecer e convalescer incessantemente. Nos termos de Nietzsche: “Sem considerar
que sou um décadent, sou também o seu contrario. Minha prova para isso, é, entre outras, que
instintivamente sempre escolhi os remédios certos contra os estados ruins: enquanto o déca-
dent em si sempre escolhe os meios que o prejudicam” (EH/EH, Por que sou tdo sabio 2, trad.
PCS). O nobre seria, nesse sentido, aquele que detém uma espécie de “sabedoria de vida, em
receitar para si mesmo a satide em pequenas doses e muito lentamente” (MA I/HH I, Prélogo
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5, trad. PCS); tal sabedoria é identificada também em Ecce Homo, no comportamento pessoal
do proprio Nietzsche, como uma seguranca intuitiva que proibe “os sentimentos de vinganga
e rancor” de aflorarem tanto ao experienciar a décadence, por se saber serem prejudiciais,
quanto nos estados de satide exuberante, por estarem abaixo de si. Do outro lado, o décadent
¢ aquele no qual “o verdadeiro instinto de cura, ou seja, o instinto de defesa e ofensa” esmo-
rece e ¢ interditado pelo ressentimento: “Nao se sabe nada rechacar, de nada se desvencilhar,
de nada dar conta - tudo fere” (EH/EH, Por que sou tao sabio 6, trad. PCS). Deste modo, os
remédios que o décadente encontra para o seu sofrimento sdo aqueles pautados pelo ideal as-
cético do sacerdote, que conservam a vida anestesiada em seu estado doentio de negagao de
si. Esta dinamica de autoconservagao niilista de uma disposic¢ao fisiopsicoldgica fraca impoe
uma moral escrava na cultura.

A distingdo entre o0 modo de um ser “tipicamente mérbido” lidar com o sofrimento,
em oposi¢ao ao modo fundamentalmente sadio, é precisamente o que constitui a nova psi-
cologia, enquanto projeto filosofico de transvaloragdo. Nesse contexto, é valido retomar as
tipologias do fraco e do forte. Para o Nietzsche-psicologo,

existem dois tipos de sofredores, os que sofrem de abunddncia de
vida, que querem uma arte dionisiaca e também uma visdo e com-
preensdo tragica da vida — e depois os que sofrem de empobrecimento
de vida, que buscam siléncio, quietude, mar liso, redengdo de si me-
diante a arte e o conhecimento (FW/GC 370, trad. PCS).

De um lado, “o que mais sofre, o mais pobre de vida necessitaria a0 maximo de bran-
dura, paz e bondade, tanto no pensar quanto no agir e, se possivel, de um deus que é propria-
mente um deus para doentes, um ‘salvador” (FW/GC 370, trad. PCS). Deste modo, os valo-
res superiores pretensamente eternizados por estes estados décadents seriam frutos de uma

tiranica vontade de um grave sofredor, de um lutador, um torturado,
que gostaria de dar ao que tem de mais pessoal, singular e estreito,
a auténtica idiossincrasia do seu sofrer, o cunho de obrigatdria lei
e coagdo, e como que se vinga de todas as coisas, ao lhes imprimir,
gravar, ferretear, a sua imagem, a imagem de sua tortura (FW/GC
370, trad. PCS).

Ou seja, novamente, aqui o que estd em jogo ¢ a dentincia dos valores superiores como
“sintomas de determinados corpos”, bem como a proposta de um novo modo fisiopsicologico
de valorar. Nietzsche, afinal, contrapde ao “pessimismo romantico” marcado pela vinganga
metafisica descrita acima, uma nova doutrina, que inclusive, vale ressaltar, ¢ uma vez mais
apresentada como fruto da disposicao fisiopsicoldgica sadia de seu préprio autor, a0 mesmo
tempo que percebida enquanto projeto para o futuro:

Que ainda possa haver um pessimismo bastante diferente, classico —
tal visdo e intui¢do pertence a mim, é inseparavelmente minha, meu
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propium e ipsissimum [quintesséncia]: no entanto, a palavra “cldssico”
repugna a meus ouvidos, tornou-se muito gasta, redonda e indistin-
ta. A este pessimismo do futuro - pois ele vira! ja o vejo vindo! - eu
chamo de pessimismo dionisiaco (FW/GC 370, trad. PCS).

O pessimismo dionisiaco, nesse contexto, pode ser entendido como a afirmagéo tra-
gica da vida, ou seja, a superagdo do niilismo através de sua maxima experimentagdo, até
o transbordamento, o “niilismo acabado” Para tanto, se faz necessaria a autossuperagio da
decadéncia. Nietzsche decide, em Ecce homo, sobre sua constitui¢do fisiopsicologica: “Como
summa summarum [totalidade] eu era sadio, como angulo, como especialidade era décadent”
(EH/EH, Por que sou tao sabio 2, trad. PCS), o que aponta para a doenga enquanto autoex-
perimento perspectivo. Afinal, se é a maneira como um filésofo se relaciona com seu corpo
e sua doenga que decidira o valor de sua filosofia, Nietzsche assevera “fiz da minha vontade
de satde, de vida, a minha filosofia” (EH/EH, Por que sou tdo sabio 2, trad. PCS), e descreve
este processo da seguinte forma:

Tomei a mim mesmo em maos, curei a mim mesmo: a condi¢do para
isso — qualquer fisiélogo admitira — é ser no fundo sadio. Um ser tipi-
camente morbido ndo pode ficar sdo, menos ainda curar a si mesmo;
para alguém tipicamente sdo, ao contrario, o estar enfermo pode ser
até um enérgico estimulante ao viver, ao mais-viver (EH/EH, Por que
sou tao sabio 2, trad. PCS)

Marton (2018), em um artigo recente, analisa esta dupla condi¢do assumida por
Nietzsche em Ecce Homo: a de, a0 mesmo tempo, terapeuta (psicologo) e enfermo-paciente
(decadente). A autora, além disso, busca compreender o que justificaria a passagem da con-
digdo de Nietzsche como “médico de si mesmo” — que toma a si proprio em maos em uma
autocura - a de “médico da cultura’, com o projeto de transvaloragdo de todos os valores. Em
primeiro lugar, deve-se entender que o filésofo nao modulou arbitrariamente suas “escolhas”
de vivéncias para sua “cura’, mas sim, foi norteado por um instinto de conservagao ndo cons-
ciente. Como vimos, o filésofo recusa a concepgdo moderna de sujeito, segundo a qual um
pensamento ou reflexdo filoséfica seria resultado de uma escolha voluntaria. Nesse sentido,
Marton enfatiza que é “sua condi¢ao fisiopsicoldgica que determina a terapéutica que lhe
convém” (2018, p. 901). Para Nietzsche, “Que alguém se torne o que é pressupde que nao
suspeite sequer remotamente o que ¢’ (EH/EH, Por que sou tao inteligente 9, trad. PCS). Nao
se trata, pois, de um processo consciente, tal como defendiam os socraticos com a maxima
délfica “conhece-te a ti mesmo” (cf. FW/GC 354), mas sim de um processo instintivo de “cul-
tivo de si’, que guia o caminho a ser seguido. O fil6sofo, nessa diregao, escreve:

Desse ponto de vista possuem sentido e valor proprios até os desacer-
tos da vida, os momentaneos desvios e vias secunddrias, os adiamen-
tos, as “modéstias”, a seriedade desperdigada em tarefas que ficam
além da tarefa. [...] Este é o caso de exce¢do em que eu, contra minha
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regra, minha convicgdo, tomo o partido dos impulsos “desinteressa-
dos”: eles aqui trabalham a servico do amor de si, do cultivo de si. — E
preciso manter toda a superficie da consciéncia - consciéncia é su-
perficie - limpa de qualquer dos grandes imperativos. [...] 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. - Constréi uma
apos outra as faculdades auxiliares, antes de revelar algo sobre a ta-

refa dominante, sobre “fim”, “meta”, “sentido” (EH, Por que sou tdo
inteligente 9, trad. PCS).

Toda essa exposicdo de Ecce Homo culmina na percep¢io de que foram as condi¢des
fisiopsicologicas de Nietzsche, isto ¢, a organizagdo hierdrquica de seus impulsos, que nao
s6 determinou a sua existéncia (suas “escolhas”) e a sua producéo filoséfica, mas também o
conduziu a tarefa de transvaloragdo dos valores. Ou seja, € a sua condigao fundamentalmen-
te sadia que o leva a criar valores igualmente sadios devido sua capacidade de transmutar
perspectivas, em contraste com a histdria da filosofia, tragada pela genealogia da moral, na
qual predominam os valores transcendentes mantidos pela decadéncia. Afinal, o que torna
Nietzsche um “psicologo sem igual” (EH/EH, Por que escrevo tao bons livros 5) é o carater
saudavel de sua filosofia, que, em primeiro lugar, se vé desvencilhada dos dogmas metafi-
sicos, a0 promover um saber fisiopsicologico, isto é, pautado no corpo e na vida enquanto
vontade de poténcia; em seguida, que propde uma genealogia dos valores através da autoe-
xperimentac¢ao; e, por fim, que promove a autossupera¢io da decadéncia, através do cultivo
de novos modos de valorar.
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A desconstru¢io do direito natural em Nietzsche: uma analise da
justica e da moralidade

Lucas Frederico Rodrigues Seemund’

RESUMO: O presente artigo tem por objetivo compreender como Nietzsche questiona e instiga a nog¢do de
direito natural, por meio da critica 4 metafisica, e examinar as consequéncias disso para a compreensdo da
justica e da moralidade. Nesse sentido, a filosofia de Nietzsche questiona a validade do direito natural ao des-
construir as bases metafisicas e dualistas sobre as quais se fundamenta, a dicotomia Real-Ideal. A percepgio de
uma lei universal e absoluta é contestada, levando a uma analise critica da justica e da moralidade. Embora o
direito natural ainda possa ser percebido nio sé na constituido dos principios da filosofia e teoria do direito,
mas também como uma resposta a periodos de crises, Nietzsche ainda assim demonstra as inconsisténcias des-
sa percep¢io e propde uma compreensio genealdgica. A pesquisa pretende contribuir para uma reflexao sobre
a desconstrugdo do direito natural em Nietzsche e suas implicagdes na andlise da justica e moralidade, com o
objetivo de compreensio da filosofia do direito. A pesquisa se da por meio do método indutivo em conjunto da
pesquisa bibliografica.

PALAVRAS-CHAVE: Nietzsche. Direito natural. Justica. Moralidade.

INTRODUCAO

A presente pesquisa tem o objetivo de demonstrar a desconstru¢ao do direito natu-
ral em Nietzsche e a critica a moralidade e a metafisica, tema de relevancia na filosofia do
autor e nas discussdes de filosofia do direito. A andlise do filésofo propde uma abordagem
de examinar a origem e progressio das normas e valores, com o objetivo de questionar as
concepgoes tradicionais de justica e a relagao com o direito natural. O estudo tem como fim
analisar criticamente o pensamento de Nietzsche sobre a tematica, com reflexdes a respeito
da desconstru¢ao do direito natural por meio da “morte de Deus”.

A justificativa para este estudo se fundamenta na importancia de compreender a rela-
¢do entre a moralidade, a metafisica e o direito natural na obra de Nietzsche. Através dessa
analise, vislumbra-se a possibilidade de reconsiderar conceitos estabelecidos, refletir sobre a
natureza contingente da moralidade e da justiga, e por fim considerar a diversidade da mora-
lidade em determinadas sociedades.

O problema central que orienta esta pesquisa é a desconstru¢ao do direito natural em
Nietzsche e suas implicagdes na analise critica da justica e da moralidade. Busca-se investigar

1 Atualmente cursando Direito na Universidad de Alicante (Espanha) por meio de dupla titulagdo.
Graduando do 6° periodo do curso de Direito pela Universidade do Vale do Itajai (UNIVALI). Graduando do
6° periodo do bacharelado em Filosofia pelo Centro Universitario Internacional (UNINTER). seemund@edu.
univali.br. lfrs]1@alu.ua.es.
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como o filésofo contesta a noc¢do de direito natural ndo diretamente e como essa desconstru-
¢do pode impactar a compreensdo da justica e da moralidade.

Por fim, espera-se alcancar reflexdes com base na pesquisa demonstrada a respeito
da filosofia e teoria do direito. Tendo como base a filosofia Nietzscheana com o objetivo de
observar novos modos de compreender a desconstru¢ao do direito natural, pela ascensdo do
direito positivo e por fim o pds-positivismo juridico da contemporaneidade.

1 A MORTE DO DIREITO NATURAL OU A DESCONSTRUCAO DO DIREITO
NATURAL

E certo que a dicotomia direito natural em contraposi¢io ao direito positivo é evi-
dente na discussdo jusfiloséfica, isso é presente em conjunto na relacao das discordancias
da problematica racionalismo em oposi¢ao ao empirismo. Ou seja, ambas controvérsias sao
associadas, o debate do direito positivo como alternativa ao direito natural é uma resposta
contra as fundamentagdes metafisicas da filosofia. Uma resposta decorrente da desconfianga
nos principios que permeiam a metafisica juridica.

Essas controvérsias sobre direito natural alternativamente ao direito positivo refletem
diferengas primordiais na concepgao do direito e de sua fundamentagao. O direito natural
baseia-se na ideia de existéncia de principios morais e direitos fundamentais intrinsecos a
natureza humana, que sdo imutaveis e universais. Portanto, esses principios sdo vistos como
superiores as leis criadas pelos legisladores.

Por outro lado, o direito positivo é construido e estabelecido pelas normas e institui-
¢Oes juridicas de uma sociedade em particular. Ele deriva do poder soberano do Estado e é
moldado pelos costumes, convengoes e legislagdes vigentes em determinado contexto social.
Por outro lado, diferentemente do direito natural, o direito positivo é considerado como uma
constru¢ao humana, suscetivel a mudancas e adaptacdes conforme as necessidades e os va-
lores da sociedade.

Este debate entre direito natural e direito positivo esta ligado, como dito, a uma discor-
dancia mais ampla entre o racionalismo e o empirismo. O racionalismo tende a buscar fun-
damentos universais e racionais para o direito, enquanto o empirismo enfatiza a importéncia
da experiéncia concreta e da observagao dos entdo, fendomenos juridicos.

A resposta do direito positivo como alternativa ao direito natural surge como uma rea-
¢do as limitagdes e as criticas dirigidas as fundamentagdes metafisicas e abstratas do direito
natural. A desconfian¢a em relagdo aos principios metafisicos leva a busca por uma base mais
concreta e pratica para a compreensao do direito e de sua aplicagdo na sociedade.

Nesse sentido, a critica ao direito natural ganhou for¢a a medida que filésofos do di-
reito questionam as bases metafisicas e transcendentes sobre as quais o conceito de direito
natural foi estabelecido. Logo, argumenta-se que ndo ha um conjunto universal e imutavel
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de principios morais que possa ser considerado como verdadeiro para todas as sociedades e
épocas. Essa “morte” do direito natural é bastante discutida ao longo da histéria da filosofia
do direito. A ideia que pode ser associada ao pensamento de Nietzsche, sugere que o direito
natural perdeu sua validade e relevidncia como uma fonte de principios morais e direitos
fundamentais.

O proéprio século XIX foi prova deste constante embate contra a ideia
de direito natural, pois com o desenvolvimento das diversas matri-
zes historicistas e relativistas que naquele periodo surgiram, pouco a
pouco, foram abalados também os fundamentos de um direito natu-
ral racional, eterno e imutavel. (ALVES, 2021, p. 3)

Em outras palavras, a expressdo “morte do direito natural” pode ser entendida como
uma metéfora para a ideia de que o conceito de direito natural perdeu sua validade e rele-
vancia como base para a moralidade e o sistema juridico. “Por sua vez, o declinio no plano
do imaginario juridico ndo significa a decadéncia no plano filoséfico, pois o direito natural
enquanto idolo metajuridico ainda tem sua sombra mostrada na caverna [...]” (ALVES, 2021,
p- 3). Por outro lado, apesar da “vitdria” do direito positivo e a predominancia em detrimento
ao direito natural, ainda assim, percebe-se a existéncia deste como fundamento da prépria
teoria do direito em seus principios, “[...] na pessoa natural da civilistica, na natureza juridica
dos institutos, verdade real dos processualistas, nos principios gerais do direito e até mesmo
nos chamados direito humanos, que certamente hoje se encontram enquanto fundamentos
do direito [...]” (ALVES, 2016, p. 98).

A percepgao de Nietzsche sobre o direito e a justica ¢ distinta, ja que sua filosofia enxer-
ga o direito de forma diferente do que o direito percebe a filosofia nietzschiana. Nietzsche pa-
rece afirmar que a filosofia nao presta atengdo ao direito, e o direito nao reconhece a impor-
tancia da filosofia do direito. Embora mencione-se aspectos juridico-politicos em Nietzsche,
muitas vezes negligenciam as criticas severas que ele apresenta ao pensamento juridico de
sua época ao questionar e minar as bases da moral (CARDOSO, ARAUJO, 2018, p. 518).
Sabe-se que a abordagem da filosofia do direito de modo geral é limitada a ciéncia normativa
do direito, o que Nietzsche aborda é um aspecto mais amplo e relacionado a discussdo da
justica na histéria da filosofia, por meio diversas concepg¢des e modos de justi¢a no decorrer
de sua obra (CARDOSO, ARAUJO, 2018, p. 520). Com a percepgio da complexidade e o
modo contextual do uso da justica na obra nietzscheana, é necessario situar-se que a andlise
se baseia na compreensao do direito natural e que relacionado com a justi¢a, esta é um con-
ceito alicerce.

1.1 O DECLINIO DA FUNDAMENTACAO NA MORTE DE DEUS

Desta feita, a morte do direito natural fora promulgada ou pressentida, de certo modo,
por Nietzsche na afirmativa da morte de Deus. A expressdao demonstra a metafora que des-
constrdi a ideia da crenga em um Deus supremo e transcendente, que servira como base
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para a metafisica, a universalidade e o direito natural, perdeu a relevancia. Ao longo de sua
obra, Nietzsche aborda o tema da justiga, que se mostra presente de maneira sutil até ganhar
destaque em “Por uma Genealogia da Moral”. Através de uma busca genealdgica, questiona
a constru¢ao cultural das tradicionais ideias de justica e a diversidade de perspectivas mo-
rais na sociedade. A expressdo “Vontade de Justi¢a” ressalta o impulso humano em busca de
equidade.

Pode-se dizer que o tema da justi¢a correu como um rio subterraneo
a obra de Nietzsche nas obras publicadas até o periodo de maturi-
dade. Tema bastante presente no periodo intermediario a partir de
Humano Demasiado Humano, reaparecendo em momentos poste-
riores como em Assim Falou Zaratustra e especialmente Por uma
Genealogia da Moral quando ha maior detalhamento nos proble-
mas deste periodo da obra. Por sua vez, nos aforismos postumos de
1887-1888, o tema da justica e do direito reaparece, até mesmo fazen-
do uso da expressao Vontade de Justica [Wille zur Gerechtigkeit].
(ALVES, 2016, p. 83)

Nietzsche argumenta que a ideia de transcendente era uma criagao baseada em suposi-
¢Oes metafisicas e que, com o declinio da religido, a crenga em Deus se torna questionavel. O
autor observa a descrenga na metafisica como uma consequéncia do avango do pensamento
cientifico, filosofico e cultural, que questiona as bases metafisicas e transcendentes das anti-
gas crencas. Esse mesmo questionamento da metafisica que ja fora palco de debates na histo-
ria da filosofia e Nietzsche propde como o direito natural estava por passar em um processo
de desconstrucao, por meio da morte de Deus. Dessa forma, o direito natural para Nietzsche
era uma constru¢ido metafisica baseada em suposi¢des sobre principios morais universais
e direitos fundamentais inerentes & natureza humana. Em que essa concepgdo carecia de
uma fundamentacao, ja que a tradi¢ao do direito natural ou os ditos principios de essa linha
filosofica nao podem ser comprovados empiricamente e entdo, ndo aceitos universalmente.
O direito natural se torna tradi¢ao, e esta, “Uma autoridade superior, a que se obedece, nao
porque ela manda fazer o que nos ¢é ttil, mas porque ela manda. - Em que se distingue esse
sentimento pela tradi¢ao do sentimento do medo em geral?” (NIETZSCHE, 1991, p. 115).
Percebe-se com importancia a fundamenta¢ao da morte do direito natural em ‘o homem
louco”, no aforismo 125 da obra “A gaia ciéncia” em que o filésofo demonstra por médio de
uma passagem simbolica o antincio da morte de Deus e a revelagdo de que a crenga em Deus
e na metafisica tradicional estava desaparecendo na cultura ocidental. “O homem louco se
langou para o meio deles e trespassou-os com seu olhar. “Para onde foi Deus”?, gritou ele, “ja
lhes direi! Nos o matamos —vocés e eu. [...]” (NIETZSCHE, 2009, p. 147). A desconstru¢ao
do direito natural é uma morte prevista por Nietzsche, por meio da percep¢ao da morte de
Deus. Essa percepgao acaba por abalar aquilo que sustenta o direito natural, os principios e
pressupostos metafisicos. Portanto, a morte do direito natural foi um processo de descons-
trugdo assim como a desconstru¢ao da metafisica, um processo em seguimento, ja que o
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direito natural é ainda perceptivel na contemporaneidade com maior clareza na Declaragao
Universal dos Direitos Humanos.

Nietzsche teceu profundas criticas as ideologias politicas, principios
culturais, morais e religiosos de seu tempo e de todos os tempos do
ocidente; também o direito ndo estaria fora de suas analises. Neste
sentido, os grandes intérpretes da filosofia de Nietzsche, mesmo sem
serem propriamente estudiosos da filosofia do direito, inserem a jus-
tica dentre os principais temas de reflexdo de sua filosofia (CARDO-
SO, ARAUJO, 2018, p. 516).

O direito natural em Nietzsche fora analisado de modo tangencial, com fim de destrin-
char o conceito de justi¢a e seus modos de aplicagao por meio do direito. A concepgao do
justo através de filosofia nietzscheana ndo é baseada em ideais valorativos transcendentais,
mas em uma sustentagdo cultural do modo de aplicagdo do uso do poder.

Ademais, A descrenga na transcendéncia nesse sentido, tem implicagdes significativas
para a fundamentagao do direito natural, da metafisica e da universalidade. O direito natu-
ral tradicionalmente é fundamentado na existéncia de um “Deus” que estabeleca principios
morais, direitos universais e imutaveis. No entanto, com a negagdo da existéncia de Deus,
Nietzsche argumenta que a nogao de direito natural perde a fundamentagao transcendente.
Sem uma base divina, metafisica, a no¢ao de direito natural se torna por ora obsoleta, pelo
impasse da base que justifica toda a doutrina filosofica do direito natural.

Eu ndo construo novos idolos; os velhos que aprendam o que signifi-
ca ter pés de barro. Derrubar idolos (minha palavra para “ideais”)
- isto sim é meu oficio. A realidade foi despojada de seu valor, seu
sentido, sua veracidade, na medida em que se forjou um mundo ide-
al... O “mundo verdadeiro” e o “mundo aparente” [...] (NIETZSCHE,
1995, p. 18 grifo nosso)

No prélogo de Ecce Homo, Nietzsche apresenta sua postura em relagdo as condigoes
metafisicas e a dicotomia entre o Ideal e o Real. Ele se posiciona como alguém cuja tarefa
¢ ndo apenas destruir, mas também expor os equivocos dos idolos. O autor ndo busca ma-
tar o direito natural, mas sim contribuir para sua desconstrucao, revelando suas falhas. Ele
reconhece que os resquicios do direito natural, da metafisica e dos idolos ainda permane-
cem, uma vez que a humanidade possui uma inclinagdo para acreditar em mitos e idolos.
Para Nietzsche, o mundo ideal é uma construgao falsa e irreal, assim como o direito natural.
Em outras palavras, ele afirma: “Eu ndo refuto os ideais, apenas coloco luvas diante deles”
(NIETZSCHE, 1995, p. 18).

Da mesma forma, o declinio da metafisica questiona a validade da metafisica, que se
baseia em suposi¢oes sobre uma realidade transcendente e absoluta. Nietzsche critica a ten-
déncia metafisica de buscar fundamentos universais para a moralidade e o conhecimento. O
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autor observa a metafisica como uma forma de negac¢ao da realidade terrena, dessa constante
relagdo entre Ideal-Real. A universalidade é também desafiada pela morte de Deus. Sem uma
base “divina” que estabeleca principios universais e imutaveis, a no¢ao de universalidade se
torna relativa e contingente. Os valores variam de acordo com as diferentes culturas e pers-
pectivas individuais, tornando a nogdo de universalidade ilusoria. Portanto, a presuncao da
morte de Deus é fundamental para a critica da metafisica, do direito natural e da nogdo de
universalidade.

2. DESCONSTRUCAO DO DIREITO NATURAL POR MEIO DA CRITICA A
METAFISICA E A MORALIDADE

Em primeiro lugar, quando o filésofo discute a respeito da problematica do direito na-
tural, com rela¢do ao naturalismo como fundamentagio para a moralidade é clara a discor-
dancia. Para ele, a moralidade da época fora entendida como negagao da vida, assim como o
conceito de Deus, ou ainda, a ideia de metafisica. Nietzsche disserta que ha uma certa confu-
sao quando se pensa a relagdo causa e feito, haja vista que sdo atribuidas diversas vezes causas
imaginarias para sentidos que ndo se podem explicar empiricamente (NIETZSCHE, 2006,
p- 33). E logo, o autor afirma que a moral e a religido sdo incluidas nesse aspecto das causas
imaginarias, ja que, por determinagdes da vontade sdo definidos principios morais universais
e transcendentais para problematicas da sensibilidade.

Coloco um principio numa férmula. Todo naturalismo na moral, ou
seja, toda moral sadia, é dominado por um instinto de vida - um
mandamento qualquer da vida é preenchido por um cénone deter-
minado de “deves” e “nao deves”, quaisquer obstaculos e hostilidades
no caminho da vida sdo assim removidos. A moral antinatural, ou
seja, quase toda moral que até agora foi ensinada, venerada e prega-
da, volta-se, ao contrario, justamente contra os instintos da vida - ela
¢ uma condenagdo desses instintos, ora secreta, ora sonora e atrevida.
(NIETZSCHE, 2019, p. 46)

Essa afirmacdo de Nietzsche destaca a relagdo entre o naturalismo na moral e o ins-
tinto de vida. Segundo o autor, toda moral natural ¢ impulsionada por um instinto de vida
que busca preencher os mandamentos da existéncia com um conjunto especifico de “deves”
e “ndo deves” E importante distinguir de que modo Nietzsche disserta sobre o naturalismo,
haja vista que até a proposta conceitual de direito natural de certo modo ¢ incompleta. Pois
consoante ao autor, compreende-se que a moralidade detém de capacidade natural, o que
Nitzsche se opde é a fundamentagao transcendental da moralidade. Nao ha uma espécie de
contraposi¢do da natureza a moralidade em Nietzsche, o que o autor demonstra é que “a
natureza nao possui nenhuma relagdo moral em si, muito menos a inspirar a¢des morais dos
homens; ao contrario, a moral se mostrou até mesmo como antinatural.” (ALVES, 2021, p.
19).
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2.1 ANALISE CRITICA DA METAFISICA NIETZSCHEANA NA DESCONSTRUCAO
DO DIREITO NATURAL

Nesse sentido, tendo em vista a critica Nietzscheana, ao questionar a metafisica e sua
relagdo com o direito natural, o autor busca uma desconstru¢do dos fundamentos abstratos
e universalistas da moralidade e do sistema juridico no geral. Propde uma abordagem mais
genealdgica que analisa a origem das normas e valores morais em diferentes contextos cul-
turais e histéricos. De acordo com Nietzsche, o direito natural é compreendido como uma
construcdo metafisica fundamentada em suposi¢des sobre principios morais universais e di-
reitos fundamentais inerentes a natureza humana. Entretanto, o filésofo critica essa concep-
¢do, apontando sua falta de fundamentagao sélida. “Nesse sentido, o direito e a justica sao
demasiadamente humanos e muito distantes de ilusdes metafisicas na seara do pensamento
nietzscheano.” (ALVES, 2021, p. 16). Os principios do direito natural ndo podem ser empiri-

camente comprovados e ndo tém aceitacao universal.

2.2 A QUEDA DA FUNDAMENTACAO METAFISICA DA MORALIDADE

Ha uma estrita rela¢do na critica @ moralidade e a critica & metafisica na filosofia nietzs-
cheana. Isso desagua na problematica do direito natural de mesmo modo. Ao passo que nao
ha como refletir o direito natural sem retomar a tradigdo e crenca que fundamenta a ideia
de direito natural. Ao se estabelecer principios e tradi¢des juridicas abastecidas pelo tempo
compreende-se que ha estrita relagio moral e transcendental na base do direito natural. E
nessa seara que se encontra a desconstru¢ao do direito natural em Nietzsche. De modo que o
autor demonstra a inconsisténcia da sustenta¢ao de toda moralidade, acaba por enfraquecer
tudo aquilo que fundamenta por séculos de “teologia juridica”

Aquilo que os fildésofos chamam de “fundamento da moral” e aqui-
lo que pretendiam nao era, visto em verdadeira grandeza, mais que
uma forma sapiente da boa-fé na moral dominante, um novo meio de
exprimir esta moral, portanto um estado de fato nos limites de uma
moralidade determinada ou ainda, em ultima analise, uma espécie
de negagdo, que uma tal moral pudesse ser concebida como proble-
ma; e em cada caso o contrario de um desanimo, de uma analise, de
uma contesta¢do, de uma vivissec¢do desta boa-fé. (NIETZSCHE,
2018, p. 110).

Para Nietzsche, a abordagem dos fildsofos em relagao a moralidade é limitada e nao
representa uma verdadeira analise ou investigacao critica sobre os valores e principios mo-
rais. Em vez disso, é uma forma de perpetuar a moralidade estabelecida e evitar que ela seja
concebida como um problema a ser examinado. Os filosofos, ao afirmarem os fundamentos
da moral, nao buscam contesta-la, mas sim refor¢a-la e dar-lhe uma ideia racional, o que con-
traria toda a compreensdo de uma reflexdo racional. Nietzsche sugere que essa abordagem
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¢ uma espécie de negacao, pois assim evita enfrentar as contradi¢des e os questionamentos
sobre a validade e os fundamentos da moralidade dominante.

Em fevereiro de 1882, o fildsofo termina de redigir A gaia ciéncia.
Acredita que esse livro forma com Humano, demasiado humano e
Aurora uma cadeia de pensamentos. Os trés revelam o seu exercicio
enquanto espirito livre. Neles, critica a imposi¢ao de normas de com-
portamento e maneiras de pensar. Examina o papel do direito, moral,
tradicdo e costumes na vida em coletividade; investiga a educagao
familiar, civica, politica ou religiosa. (MARTON, 2006, p. 29)

Nas criticas de Nietzsche a moralidade, sugere que muitas vezes, ndo apenas restringe
aliberdade, mas também promove horizontes limitados. Nesse sentido, em relagdo ao direito
natural, essa perspectiva de Nietzsche indica que as nog¢oes de justica e direitos também po-
dem ser moldadas pela concep¢ao da natureza humana como algo que necessita de restrigoes
e deveres. O direito natural, na visdo de Nietzsche, pode ser entendido como uma tentativa de
estabelecer principios morais universais e imutaveis que sao considerados inerentes a natu-
reza humana. Por claro, Nietzsche critica essa concep¢ao, com o argumento de que a morali-
dade e o direito natural nao devem ser compreendidos como verdades absolutas e universais,
mas sim como criagdes humanas e pelas necessidades sociais e culturais.

Segue-se que “justo” e “injusto” existem apenas a partir da instituicdo
da lei. Falar de justo e injusto em si carece de qualquer sentido; em si,
ofender, violentar, explorar, destruir ndo pode naturalmente ser algo
“injusto’, na medida que essencialmente, isto ¢, em suas fung¢oes basi-
cas, a vida atua ofendendo, violentando, explorando, destruindo, ndo
podendo sequer ser concebida sem esse carater. [...] os estados de
direito ndo podem sendo ser estados de excegdo, enquanto restricdes
parciais da vontade de vida que visa o poder, a cujos fins gerais se
subordinam enquanto meios particulares: a saber, como meios para
criar maiores unidades de poder. (NIETZSCHE, 1998, p. 65)

Na forma que o autor observa a moralidade, percebe-se que a vé como néo relacionada
ao modo natural que se tenta orienta-la. No sentido de que os conceitos de “justo” e “injusto”
s existem a partir da imperatividade do direito, ou seja, eles sao construgdes para regular
a convivéncia. Os ideais de justica sdo afirmagdes por ora coercivas que tendem a orientar
um determinado comportamento. A vida para Nietzche é composta de pulsdes que anseiam
poder, e as agdes que podem parecer ofensivas ou destrutivas sdo apenas expressoes dessas
pulsdes.

De mesmo modo, essa visdo do filosofo desafia a nogdo teoldgica de justica e de direito
natural, que muitas vezes se baseiam em principios morais universais e absolutos. Em vez
disso, Nietzsche sugere que a ideia de justica esta intrinsecamente relacionada a interesses da
vida humana, em sua busca de poder.
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3RELACAO DA METAFISICA EMORALIDADENA MORTE DO DIREITO NATURAL

E possivel tracar desde o principio as no¢des Nietzscheanas do ponto de vista da meta-
fisica e da moral. Nesse sentido, apesar do conhecimento de apenas uma cita¢ao da expressao
“direito natural” nas obras do autor, ainda assim percebe-se grandes relagdes dos conceitos.
E possivel observar paralelos entre a moralidade e a metafisica na critica a estas nas obras de
Nietzsche. Além disso, por meio destas que se concebe as ideias do filosofo quanto ao direito
natural. A relagdo da metafisica e da moralidade na “morte do direito natural” é um tema
importantissimo nas reflexdes de Nietzsche. O filésofo contesta as nogdes fundamentais de
direito natural, que tém suas raizes na metafisica e na moralidade absoluta.

Além disso, Nietzsche percebeu a moralidade como um mecanismo de repressao dos
impulsos individuais, resultando em uma enfraquecedora limitagdo da potencialidade hu-
mana. Para o filésofo, a moralidade representa um principio que vai contra a natureza, cons-
tituindo-se como uma antinatureza. A ideia de considerar a natureza como o fundamento
natural da moralidade é, segundo Nietzsche, um equivoco fundamental ao tentar estabelecer
uma relagao entre categorias que, na verdade, ndo possuem conexao intrinseca alguma.

Assim, a morte do direito natural seria apenas mais um capitulo da
histéria da metafisica juridica e como esta ideia ainda se mostra en-
quanto uma imagem fundamental para a tradigdo do direito. Invo-
car o direito natural, e seus congéneres metafisicos como dignidade
humana, sao modos de uma teologia juridica disfarcada dentro do
direito que se diz secularizado dentro do paradigma do estado de
direito. Posi¢do que por si ¢ plenamente legitima, desde que honesta
ao reafirmar a sua face teoldgica-metafisica. O paradoxo do direito
contemporaneo ainda é entre um direito parcialmente secularizado
e uma teologia juridica metamorfoseada em um discurso pos-meta-
fisico, que todavia continua sendo metafisica. (ALVES, 2021, p. 22)

A presente afirmativa demonstra que a “morte do direito natural” ¢ uma parte da pro-
gressdo da metafisica juridica ao longo da histéria, mas ainda mantém a relevincia como uma
imagem fundamental na tradicdo juridica. Ela argumenta que o conceito de direito natural,
assim como outras ideias de natureza metafisica no contexto juridico, como a dignidade hu-
mana, ainda sao presentes como uma forma de teologia dentro do ordenamento juridico, que
o autor afirma ser secularizado, como no caso do paradigma do estado de direito.

Nesse sentido, com a percep¢do de uma certa desconstrucao do direito natural, assim
como Nietzsche observa, é possivel se relacionar pois questionava a fundamentagao metafi-
sica da moralidade e do direito. Argumentava que a moralidade tradicional e os conceitos de
certo e errado, justo e injusto sdo construgdes culturais e historicas, e ndo verdades absolutas.
“Por sua vez, o que a tradigdo chamou de normatividade decorrente da “natureza” é tao so-
mente um subproduto da cultura. Poderiamos chamar esse fendmeno de uma aporia do con-

ceito de natureza” (ALVES, 2021, p. 24). Deste modo, o direito, a moral e consequentemente
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a justica é produto do modo e corte histdrico e contextual de determinado povo, que se
fundamenta nesta proposta Nietzscheana de perspectiva genealdgica de analise. Ou seja, ob-
serva-se que a moralidade, fundamentada em principios metafisicos que enraizaram todo o
direito natural, é¢ buscada de modo originariamente por meio da investiga¢ao genealdgica de
Nietzsche. Da diversidade moral, que se percebe a origem na relagao de poder, esta que nega
a vida e os impulsos por uma moralidade negadora.

CONSIDERACOES FINAIS

Do ponto de vista da filosofia de Nietzsche fora possivel encontrar, por meio das obras
robustas do autor, diversas observagoes e reflexdes sobre a justica e a moralidade como tema
central. Deste modo, a desconstruc¢ao do direito natural em Nietzsche se da com a critica
4 metafisica e a moralidade. A auséncia de uma base metafisica e de ideais pode desafiar
concepgdes tradicionais de moralidade, o que leva a explorar uma compreensao mais con-
textual e genealdgica dos valores morais. E perceptivel o retorno ao direito natural em mo-
mentos de crise, grandes insatisfacbes e momentos que ¢ totalmente concebivel a ideia de
injustica. Ja que as bases do jusnaturalismo estao nas tradi¢des e costumes, sdo perceptiveis
momentos histéricos e contemporaneos em que um ato contrarie a concepgao de justo de
uma determinada sociedade.

Em suma, a demonstrada perspectiva genealdgica de Nietzsche revelara que a morali-
dade e o direito natural sdo produtos culturais e histéricos, moldados por valores de diferen-
tes épocas e sociedades. Portanto, ndo ha uma moralidade ou direito natural universais, mas
sim uma multiplicidade de valores e concepgdes morais que variam ao longo do tempo. Além
disso, fora possivel observar o modo como o fildsofo observara a previsdo da morte de Deus
e por consequente a morte do direito natural, ambas expressoes relacionas pelo componente
moral metafisico.

A decadéncia do direito natural se dera por meio de uma desconstrugio da metafisica
proposta por Nietzsche e em conjunto com a ascensao do juspositivismo. Compreende-se,
portanto, que a desconstruc¢ao do direito natural nao significa que este nao é presente na es-
trutura do direito, mas sim que de certo modo esta encoberto, sendo possivel sentir ainda os
principios na base do ordenamento juridico. Percebe-se por fim, a ascensdo contemporanea
do pés-positivismo juridico como resposta ao fracasso do direito natural e o desmoronamen-
to do direito positivo no século XX.
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Niilismo e filosofia do castigo em Nietzsche:
A inveng¢ao do abolicionismo penal

Lucas Villa'

RESUMO: O trabalho tem por objetivo pensar a filosofia do castigo em Nietzsche, desenvolvendo relagoes
entre seu pensamento e o abolicionismo penal. Sustentamos que, como perspectiva filoséfico-criminolédgica
que propde a superac¢do da razdo punitiva e a aboligdo da pena aflitiva, o abolicionismo penal encontra raizes
no niilismo nietzschiano. De inicio, tratamos do niilismo e das formas como ele se manifesta no pensamento
de Nietzsche para, ap6s, revolvermos trés objecdes feitas por Nietzsche ao direito penal: a critica as nogdes de
sujeito, livre-arbitrio, responsabilidade e ao gozo punitivo. Sugerimos, entdo, que ¢ possivel antecipar a invengéo
do discurso abolicionista do castigo na proposta nietzschiana de uma sociedade sem pena publica. A meto-
dologia utilizada ¢é genealdgica e bibliografica: promovemos garimpagem na obra do filésofo aleméo para, de
14 extrairmos, reflexdes sobre o poder punitivo. Concluimos que o abolicionismo pode ser redescrito como a

consumagcao do niilismo operando na razdo penal e Nietzsche como o primeiro abolicionista penal consumado.

PALAVRAS-CHAVE: Filosofia do castigo. Niilismo. Nietzsche. Abolicionismo penal. Pena.

INTRODUCAO

No presente trabalho, buscarei debrugar-me sobre os impactos que a obra de Nietzsche
pode trazer para o pensamento penal e sobre a critica que ele promove, de forma dispersa e
assistematica, aos fundamentos do poder punitivo. Sustentarei que a histéria do pensamento
ocidental se confunde com a histdria da consumagao do niilismo, ou seja, a histéria do en-

fraquecimento dos fundamentos metafisicos.

Apos apresentar o niilismo e como ele se manifestou na tradi¢do cultural do ocidente,
analisarei a critica que Nietzsche promove a alguns dos pilares do direito penal, como a no-

¢do de sujeito ativo, responsabilidade penal, dolo e culpabilidade.

A metodologia do artigo se baseia em um exercicio de garimpagem da obra do fil6so-
fo alemao que, como sabido, ndo foi um jurista no sentido estrito do termo, nao possuindo
obras especificas voltados exclusivamente a temas como direito, justica, crime ou pena. Seus
escritos, no entanto, de forma esparsa, tangenciam esses temas, sendo possivel extrair deles
criticas mordazes aos pilares do direito penal, da justi¢a criminal e até mesmo a esperanca de
uma sociedade sem penas.
ﬁ—Doutoramento pela Universitit Hamburg, Alemanha. Doutor em Direito pelo Centro

Universitario de Brasilia (UniCEUB), Mestre em Filosofia pela Universidade Federal do Piaui (UFPI). Professor
da Universidade Federal do Piaui (UFPI). E-mail: lucasvilla@ufpi.edu.br
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1 NIETZSCHE: PENSADOR NIILISTA

Segundo Nietzsche, a histéria do pensamento ocidental se confunde com a histéria da
consumagao do niilismo, entendido por ele enquanto desvalorizagdo dos supremos valores.
A logica da decadéncia que marca o niilismo teria inicio quando o homem cria, acima do
mundo sensivel, um mundo ideal, transcendente, e assim inaugura a metafisica. Toda essa
narrativa é resumida por Nietzsche (2017, p. 25) em um capitulo de Crepiisculo dos idolos
intitulado “como o mundo verdadeiro finalmente se tornou fabula (historia de um erro)”. Em
seis breves aforismos, o filésofo alemao resume sua mirada sobre a histéria do pensamento
ocidental. No primeiro deles, trata do pensamento socratico-platonico, que inauguraria a
metafisica, deixando para tras o espirito tragico dos fildsofos da natureza. No momento em
que cria um mundo ideal, transcendente, acessivel somente por meio da razao e de cujas
formas os sentidos s6 sao capazes de alcangar copias imperfeitas, promove uma mutila¢ao
ontolodgica a partir da qual o “mundo verdadeiro” se dissocia do corpo e da matéria e inicia
sua caminhada em dire¢do ao nada.

O segundo momento da histdria do niilismo ocorreria na Idade Média, com a apro-
priagdo crista da filosofia grega. O hiperuranio platonico se transforma em paraiso, eterni-
dade prometida para apds a morte, ndo mais acessivel em vida por meio da razao. O mundo
verdadeiro estd, agora, mais distante: a ele s6 tera acesso o devoto, o penitente e, apenas, no
pos vida. A esse pensamento medieval se seguiria o iluminismo, mais especificamente sua
versao kantiana, em que o mundo verdadeiro se refugia na noumenalidade da razao abstrata,
na coisa-em-si inacessivel, da qual sé se pode vislumbrar lampejos em forma de fendmeno,
representagao. A concepgao de féormulas morais e normas deontoldgicas absolutas como as
que sustentam as teorias retributivas da pena estao ancoradas nesse estagio de niilismo in-
completo. Do mesmo modo as teorias da prevencao geral, que tomam base na imagem de um
ser humano racional e livre.

A histéria se seguiria com o positivismo e o inicio do abandono ao idealismo. O ab-
soluto, o ideal, deixam de ser importantes, e a preocupagdo volta-se ao mundo sensivel. O
conhecimento cientifico reclama o status de unico conhecimento verdadeiro. Surgem a cri-
minologia cientifica e as “ideologias re” (ressocializagao, reabilitacao, reeducacao...).

Quinta fase: o inicio do niilismo consumado pés-moderno. Nietzsche antevia a proli-
feracdo de filosofias pos-metafisicas nao fundacionistas/essencialistas que se seguiriam a ele.
Esse momento de desconstru¢ao do mundo verdadeiro e de dissolu¢ao das crencas leva ao
questionamento do valor verdade, em si. O fetiche em torno do conhecimento cientifico é
atacado e surgem, em todas as partes, “mestres da desconfian¢a” prontos a questionar as ba-
ses sOlidas do saber. Em meio a essa “algazarra infernal dos espiritos livres”, no entanto, ainda
nao aparecem propostas claras de reconstrugado ética ou politica.

Por fim, a sexto e tltima etapa do niilismo, momento em que, além de consumado, ele
se torna ativo. Ai, Nietzsche finalmente propde nao apenas abandonar os antigos valores, ali-
cer¢ados no mundo ideal, mas abolir a propria dicotomia ontolégica que marca o pensamento
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ocidental desde Platao. Porém, como interpretar essa abolicdo tanto do mundo verdadeiro
quanto do mundo aparente em sentido que ainda permita a construg¢ao de qualquer projeto
existencial, ético ou politico?

A partir da consumagdo do niilismo, em Nietzsche, caem as trés grandes categorias
que embasam o pensamento ocidental: “fim”, “unidade” e “verdade”. Com a transvaloragdo de
todos os valores que advém dessa mudanca de perspectiva se passa a etapa final do niilismo,
na qual ocorre sua superac¢ao. Essa superagdo nao acontece, no entanto, com abandono, mas
com um ultrapassamento que se da por meio do mergulho nele préprio. Essa nogao de ultra-
passamento sem abandono do niilismo se assemelha a proposta de Heidegger de ultrapassa-
mento da metafisica, um ultrapassamento que ndo é Uberwindung, mas Verwindung. Como
sustenta Gianni Vattimo (1996, p. 179), a esse respeito, nao se trata de um “deixar para tras’,
mas de torcer, retorcer, remeter-se-a, mergulhar-em. Nao € o caso, portanto, de abandonar o
horizonte do niilismo, o que, para Nietzsche, ndo é nem possivel e nem desejavel, mas de en-
tregar-se a um trabalho de denuncia e desmascaramento, de consumagéo e exaurimento do
niilismo. Esse trabalho de consumagdo do niilismo, para o pensador, marcaria os préximos

dois séculos posteriores a si.

E assim que Nietzsche faz distingdo entre o que chamou de niilismo incompleto
e niilismo consumado. O niilismo incompleto é aquele voltado para a desvalorizagdo e
dissolu¢ao dos valores tradicionais tidos como supremos, mas que pretende colocar em
seu lugar novos valores que possuem a mesma carga metafisica. Nessa forma de niilismo
a dicotomia ontoldgica platonica ndo esta superada, permanecendo a fé na verdade. Com
o amadurecimento do niilismo torna-se possivel outra forma de manifestagdo: o niilismo
completo, capaz nao apenas de desconstruir os antigos valores metafisicos, mas também o
proprio local que eles ocupavam. Esse niilismo completo, todavia, traz consigo, de inicio,
uma carga muito pesada, um estado de decadéncia de poder ocasionado pela nostalgia da
perda dos fundamentos fortes. Essa primeira representa¢ao do niilismo completo, que pade-
ce de um tropismo a negagao, ao pessimismo e ao cultivo do nada, é chamada por Nietzsche
(2008) de niilismo passivo ou niilismo reativo. Em geral se utiliza o termo “niilismo” como
sindnimo dessa manifestacdo especifica que, conforme sustenta Nietzsche, deve ser superada

e substituida por niilismo ativo.

Quando o niilismo abandona seu aspecto de nihil negativum e se abre para uma afirma-
¢do da vida e de suas proprias possibilidades, torna-se niilismo ativo, ou niilismo consumado,
ou niilismo perfeito. Esse é o niilismo que o filésofo reivindica para si proprio, quando se
auto denomina “o primeiro niilista consumado da Europa”, aquele que “ja viveu, ele mesmo,
o niilismo em si até o fim, - que o tem atras de si, abaixo de si, fora de si” (NIETZSCHE, 2008,
p- 23). Ocorre que, conforme pretendo justificar, o abolicionismo esta para a histéria do pen-
samento penal assim como o niilismo esta para a histdria da filosofia e Nietzsche, primeiro

niilista consumado, é também, sustento, o primeiro abolicionista penal consumado.
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2 NIETZSCHE E A CRITICA AO DIREITO PENAL: TRES OBJECOES

Em obras como Humano, demasiado humano e Genealogia da moral, Nietzsche pro-
move duras criticas aos fundamentos do direito penal, atacando suas bases enraizadas na
nocao de “sujeito” e de “responsabilidade”, para depois sugerir uma origem e fungédo curiosas
para a pena. A critica nietzschiana ao direito penal parte, primordialmente, de trés obje¢oes.
Acompanhemos seu percurso.

2.1 PRIMEIRA OBJECAO: O SUJEITO E UM MITO

O que é necessario para que punir seja legitimo? Inicialmente, segundo Nietzsche, seria
necessario pressupor a liberdade de vontade do sujeito ativo, que se engaja conscientemente
na pratica do delito e, por conseguinte, sua responsabilidade pelo ato. E preciso, portanto,
para que seja legitima a existéncia de um direito penal, crer também na existéncia de um
sujeito a ser punido.

Por sujeito, costuma-se entender uma identidade pessoal disposta de estabilidade, pos-
suidora de um nucleo duro que faz daquele sujeito ele mesmo, e ndo outro. Esse ntcleo
duro da identidade ¢ justamente o “eu” que diferencia o sujeito, enquanto ser, do restante
do mundo e de outros sujeitos. Ocorre que, para um niilista consumado como Nietzsche,
ja ndo existe mais ser enquanto presengca, ja nao existe coisa-em-si. Uma coisa ¢ somente a
soma de seus efeitos”. Heidegger (2007) ensina que “todo ser é, para Nietzsche, um Devir. Tal
Devir, no entanto, se caracteriza pela acao e pela vontade”. Muito cedo, no ensaio A filosofia
na era trdgica dos gregos, Nietzsche (2008, p. 56-59) j4 afirmava, ecoando Heraclito de Efeso,
a “assustadora e atordoante”, mas ao mesmo tempo “sublime e feliz”, identidade entre “ser” e
“vir-a-ser”.

Mais tarde, em suas obras, Nietzsche (2008) identificaria esse devir ao que chamou
“vontade de poder” (Wille zur Macht), principio e causa eficiente de tudo o que existe. A von-
tade de poder, entdo, é uma multiplicidade de forcas em conflito que desencadeia processos
que possuem vinculo entre si, mas que ndo possuem comego e nem fim evidentes. Sdo esses
processos que compdem o comportamento humano e sao infinitamente mais complexos do
que poderiamos descobrir recorrendo a ferramentas psicoldgicas que busquem as raizes de
nossas acdes. Apenas uma parcela infima de cada um desses processos acede a consciéncia
(NEHAMAS, 2002, p. 77).

Desde essa perspectiva, ndo existe nem coisa-em-si, objeto a ser conhecido, nem su-
jeito cognoscente. O “eu” seria somente a proje¢ao imagindria de um desejo de estabilidade,
visto que tudo é devir, mutavel. Resta a pergunta feita por Blaise Benoit (2013, p. 15): “Pode-
se, entao, verdadeiramente falar de ‘identidade em si’ se tudo vem a ser, se tudo se modifica,
portanto, perpetuamente? Desde entdo, crer em um substrato, base da identidade pessoal,

2 Para uma nogéo detalhada da questdo, conferir o capitulo 3, “A thing is the sum of its effects”, de
NEHAMAS, 2002, p. 74-105.
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ndo ¢ uma ingenuidade ou uma simplificagdo abusiva?”. Nietzsche (2008) responde positiva-
mente a esta indagagao:

Noés separamos a n6s mesmos, autores, dos atos, e utilizamos esse
padrao em toda parte. Buscamos um autor para cada acontecimento.
Que fizemos? Nos confundimos a sensac¢do de forca, tensdo, resis-
téncia, uma sensagao muscular que é o comego do ato, com a causa...
Uma sequéncia necessaria de estados nao implica uma relagao causal
entre eles (...) uma “coisa” é somente a soma de seus efeitos.

Assim, para Nietzsche, o sujeito ¢ uma ficgdo. Néo existe nicleo duro da personalidade,
sujeito ativo imutavel. O que pensamos como individuo é apenas uma pluralidade de forgas
em conflito, devir de representagdes da vontade de poder em permanente transformagao
(NIETZSCHE, 2002). Assim, nao ha um sujeito ativo a quem julgar, como nao ha um sujeito
julgador, de quem se possa exigir a imparcialidade que legitima o exercicio da justica. Se,
como ensina Nietzsche, inspirado em Heraclito, a estabilidade e o sujeito sdo ficgdes (“um
mesmo homem ndo banha em um mesmo rio duas vezes..”), temos que o homem que ¢ jul-
gado ndo é mais 0 mesmo que, no passado, transgrediu a lei. Nesse espago entre o “eu” que
praticou o delito e o “eu” que sera responsabilizado, esse sujeito ja ndo sera o mesmo, ja tera
mudado inclusive em sua relagdo com a lei, sua predisposi¢do a descumpri-la pode ter dimi-
nuido (ou aumentado). O “eu” do juiz, por certo, também mudara. Para casos semelhantes,
diferentes “eus” do julgador podem dar respostas diversas. Esse “eu” que julga pode, com o
curso do tempo, se aproximar de um punitivismo mais severo ou tornar-se um julgador mais
afavel e ameno.

Em resumo, como sugere Blaise Benoit (2013, p. 18), “se a justica se propoe julgar
alguém, entdo a justica se propde um objeto inacessivel: portanto no exercicio concreto do
Direito Penal, a justica ndo pode ser sendo injusta”. Assim, para Nietzsche, ndo havendo um
sujeito ativo, nao haveria onde alocar culpa e responsabilidade penal.

2.2 SEGUNDA OBJECAO: A CULPABILIDADE E UM MITO

Por outro lado, podemos ir adiante, ainda com Nietzsche. E se o contrério fosse verda-
deiro? Se existisse um sujeito? Poderia ele ser culpavel e punivel? Blaise Benoit sustenta que
Nietzsche opera utilizando-se de um método que ele chama Versuch. Em alemao, Versuch
significa tentativa, ensaio, experimento. Segundo Benoit (2011), esse método se expressa na
formula: “mas e se o contrério fosse verdadeiro?”, apresentada em Humano, demasiado huma-
no. Experimentemos, entdo, o método do Versuch: o sujeito ndo existe, mas e se o contrario
fosse verdadeiro? Se o sujeito existir, pode ele ser responsabilizado penalmente por seus atos?

Para que seja legitimo punir, o direito penal exige o elemento subjetivo, em regra, o
dolo, definido como vontade mais ou menos perfeita de produzir um resultado que se conhe-
ce ilicito. Além disso, é necessaria a culpabilidade, entendida enquanto reprovabilidade social
da conduta ilicita e que pressupde: a) imputabilidade, b) potencial conhecimento do ilicito e
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c) exigibilidade de conduta diversa. Seja, entdo, pelo viés do elemento subjetivo (dolo), seja
pelo viés da culpabilidade (responsabilidade penal), a punic¢do exige a liberdade de vontade
do sujeito ativo.

Ocorre que Nietzsche sustenta que a vontade ndo pode ser entendida como o principio
da agdo. A vontade nada mais é que uma palavra que reduz e simplifica o real, para que es-
quegamos que ele se trata de uma multiplicidade de for¢as em conflito e permanente mutagao
(NIETZSCHE, 2006). A maneira tradicional de interpretar o “eu” e a vontade é somente uma
tentativa de reduzir a complexidade do real, para fugir a necessidade de pensa-lo enquanto
multiplicidade de for¢as em conflito, pulverizagdo de unidades antagdnicas que nao podem
ser reduzidas a uma unidade fixa.

De igual modo, a nogao de “livre-arbitrio” é¢ duramente criticada pelo filésofo. No
aforismo 39 de Humano, demasiado humano, intitulado “a fabula da liberdade inteligivel”,
Nietzsche (2006, p. 59/60) propoe que a histéria da nogao de responsabilidade percorre as
seguintes fases: 1) se denominam boas ou mas agdes isoladas, sem tomar em conta seus mo-
tivos, segundo as consequéncias tuteis ou prejudiciais que trazem a comunidade; 2) esquece-
-se a origem desses julgamentos e se passa a imaginar que as agdes em si contém a qualidade
de “boas” ou “mas”, sem consideragao a suas consequéncias; 3) se introduz no motivo o valor
de ser “bom” ou “mal’, tornando os atos em si moralmente ambiguos; 4) aplica-se o atributo
“bom” ou “mal” ndo mais ao motivo, mas ao ser por inteiro de um homem, que produz o
motivo. Desse modo, conclui: “Assim, se torna sucessivamente o homem responsével de sua
influéncia, depois de seus atos, depois de seus motivos e, finalmente, de seu proprio ser”.

Ocorre que, apds a consumacao do niilismo e a tomada de consciéncia de que o ser ndo
existe sendo como um borbulhar de for¢as antagonicas que atuam numa cadeia de causalida-
de pré-determinada, serad preciso admitir que:

(...) esse proprio ser ndo pode ser tornado responsavel, uma vez que
¢ uma consequéncia absolutamente necessaria e formada pelos ele-
mentos e pelas influéncias de coisas passadas e presentes: por conse-
guinte, o homem nao pode ser tornado responsavel por nada, nem
de seu carater, nem de seus motivos, nem de seus atos, nem de sua
influéncia (NIETZSCHE, 2006, p. 60).

A forma mais extrema desse niilismo se poderia observar no pensamento nietzschia-
no do eterno retorno, que, nas vestes de teoria cosmologica, propde que a multiplicidade de
forcas no universo, embora enorme, ¢é finita, e que essas forgas finitas interagem de modo
causal umas com as outras em um tempo infinito. Assim, é inevitavel que, em determinado
momento, as for¢as se alinhem novamente de modo idéntico a como se alinharam no passa-
do e que dai siga de forma exatamente idéntica toda a cadeia causal que ja teria transcorrido
anteriormente. A histéria do mundo e dos homens seria ciclica e se repetiria uma, duas e
infinitas vezes, sem qualquer sentido preconcebido, ou, nas palavras do préprio Nietzsche
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(2008, p. 512), “o mundo como circuito que ja se repetiu com infinita frequéncia e que joga
seu jogo in infinitum”.

Nietzsche, em diversas oportunidades, pde em duvida a liberdade de vontade e, por
consequéncia, a nog¢ao de responsabilidade. No aforismo 107 de Humano, demasiado huma-
no, por exemplo, explicita essa desconfianca’. O filésofo alemao entende que a irresponsa-
bilidade é absoluta, vez que reina a necessidade. Os fatos e as a¢des jamais se poderiam dar
de outra forma, de modo que o agente esta preso a essa cadeia fatalista, embora sem consci-
éncia disso. A vontade nao ¢ livre e, portanto, o direito penal se mostra como um saber em
decadéncia, pois os conceitos de pena e criminoso perdem seus significados. O criminoso s6
poderia agir como agiu. Castiga-lo seria castigar a natureza e a necessidade mesma.

A raiz dessa associagdo entre pena e responsabilidade é atribuida por Nietzsche ao
cristianismo, que, incapaz de encarar o espirito tragico dos gregos, associou a infelicidade
a culpa. A culpa por um pecado segue-se uma infelicidade (NIETZSCHE, 2004, p. 62/63).
Desse modo assassina-se da inocéncia do devir. Punir seria honrar o criminoso com o sta-
tus de ser racional, que faz suas escolhas de forma livre e calculada e, por isso, é responsavel
por elas. S6 se pune quem ¢é considerado punivel. S6 é punivel aquele que é culpavel. S6 ¢é
culpavel aquele dotado de razao e livre-arbitrio. Nao havendo liberdade da vontade, ndo ha,
igualmente, como falar em punicao. Nietzsche decreta, com seu niilismo, a morte do “sujei-
to”; com sua noc¢ao de vontade, a morte do dolo; e com sua critica ao livre-arbitrio, a morte
da culpabilidade. Nao ha sujeito livre que possa ser responsavel, logo, nao ha sujeito culpavel

que possa ser punido.

2.3 TERCEIRA OBJECAOQ: O DIREITO PENAL E UM FOSSIL DE OUTRAS ERAS

Segundo Nietzsche, a associa¢ao hoje naturalizada entre culpabilidade e pena, ou seja,
“o pensamento (...) segundo o qual ‘o criminoso merece castigo porque podia ter agido de
outro modo’, ao contrario do que se pode imaginar, é uma inven¢ao bastante recente na his-
toria do raciocinio e julgamento humanos (NIETZSCHE, 1998, p. 52/53). Durante o maior
periodo da histéria humana, ndo se puniria alguém em razao de sua culpa ou por sua res-
ponsabilidade diante de um ato praticado, mas por ressentimento, por raiva daquele que lhe
causou um dano, que precisa ser “compensado” pela imposi¢do de dor. Mas de onde viria a
ideia de que um dano poderia ser compensado mediante a imposi¢do de dor? Para Nietzsche,
a origem dessa ideia, ja tdo arraigada a tradi¢ao ocidental ao ponto de ser considerada por
ele, talvez, inarredavel, se encontra na antiquissima relagdo contratual entre credor e devedor.
3 “A completa irresponsabilidade do homem a respeito de suas agdes e de seu ser é a gota mais amarga
que o pesquisador tem de engolir, se foi habituado a ver as cartas de nobreza de sua humanidade na responsabi-
lidade e no dever. Por causa disso, todas as suas aprecia¢des, suas distingdes e seus pendores se desvalorizaram e
tornaram falsos (...). Tudo é necessidade - é o que diz 0 novo conhecimento: e esse conhecimento é ele proprio

necessidade. Tudo ¢ inocéncia: e o conhecimento é o caminho para chegar a compreensdo dessa inocéncia”
(NIETZSCHE, 2006, p. 92/93).
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A moral e o direito, em Nietzsche (1998, p. 47), tem por fun¢ao tornar o homem um
animal capaz de fazer promessas. Para que possa fazer promessas, ¢ preciso que esse animal
domine a memoria, tornando-se apto a nao esquecer. Ocorre que “apenas o que nao cessa
de causar dor fica na memoria” (NIETZSCHE, 1998, p. 50). E justamente nas relagdes con-
tratuais que a humanidade aprende a fazer promessas e a construir uma memdoria naquele
que promete. E também nelas que se encontra a origem de uma série de coisas duras, cruéis
e penosas.

O devedor, para fazer crivel sua promessa de restituicao e garantir o adimplemento da
obrigagao, empenha ao credor, por meio do contrato, algo que esteja em seu poder, como, por
exemplo, o seu corpo — muitas vezes, o devedor garantia ao credor, em caso de inadimple-
mento, a possibilidade de infligir ao seu corpo toda sorte de humilhagdes e torturas, inclusi-
ve retalhar membros ou por¢des corporais em medida proporcional ao tamanho da divida.
Assim o credor experimenta a sensa¢ao de desprezar e maltratar alguém, tratando-lhe como
inferior, ou, no caso em que a execugdo da pena ja passou a “autoridade”, ao menos poder
vé-lo e sabé-lo maltratado e desprezado: “a compensagdo consiste, portanto, em um convite
e um direito a crueldade” (NIETZSCHE, 1998, p. 54).

Advém, entdo, a grande questdo: de que modo o sofrimento do outro podia ser uma
compensagdo para a divida? A resposta de Nietzsche (1998, p. 55) é que isso ocorria “na me-
dida em que fazer sofrer era altamente gratificante, na medida em que o prejudicado trocava
o dano, e o desprazer pelo dano, por um extraordinario contraprazer: causar o sofrer”. E a
mesma pergunta de fundo da vinganca: “como pode fazer-sofrer ser uma satisfagao?”.

Para Nietzsche, a crueldade faz parte do proprio homem e é indissociavel de um certo
tipo de prazer. Ocorre que a delicadeza do homem moderno encontra dificuldades em acei-
tar, de forma consciente, o fato de que a crueldade era o “grande prazer festivo da humanida-
de antiga” e é, até hoje, um ingrediente de boa parte de suas alegrias: ver-sofrer traz prazer,
fazer-sofrer mais ainda (NIETZSCHE, 1998, p. 56). A vontade de crueldade impulsiona o
homem em diregao a festa do castigo: “o ser cruel desfruta o supremo gozo do sentimento de
poder” (NIETZSCHE, 2004, p. 24/25). Essa crueldade, entretanto, ndo se projeta apenas em
direcdo ao outro, mas também em direcédo a si proprio (NIETZSCHE, 2007, p. 122).

Para Nietzsche, esse gozo (Genuss) na crueldade exercida sobre o outro e sobre si mar-
ca o proprio ser do homem, entendido como vontade de poder e multiplicidade de forgas
conflitantes. Ocorre que a modernidade promove, a partir da moral judaico-crista, um “amo-
lecimento do bicho homem”, que passa a envergonhar-se da crueldade. A curva da sensibi-
lidade humana a dor assume trajetoria radicalmente ascendente, fazendo com que a cultura
ocidental desenvolva cada vez maior repulsa ao trato cruel. O prazer no fazer-sofrer nao esta,
no entanto, extinto: apenas passa por transformagoes e adaptagdes que lhe tornam mais sutil
e menos direto, mais discreto, mais civilizado, mais “cristao”. Isso porque o prazer consciente

na crueldade é uma marca de civilizagdes “atrasadas”, de culturas ultrapassadas: “os homens
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que atualmente sdo cruéis devem representar para nds as etapas de civilizagoes anteriores que
se perpetuaram’, ou seja, para Nietzsche (2006, p. 62), “sdo seres atrasados”.

A pena publica advinda do modelo pretensamente humanizador do direito penal mo-
derno é, portanto, uma racionaliza¢ao do trato cruel, uma maneira de tornar mais sutil e dis-
creto o prazer do fazer-sofrer, imprimindo-lhe um sentido, uma raison d’étre (NIETZSCHE,
p. 1998, p. 57). O gozo na crueldade recebe “nomes inofensivos”, como “pena’, e é associado
a ideias mais amenas e palataveis como “retribui¢ao’, “utilidade”, “prevencao”. O fazer-sofrer
transmuta-se em fazer-justica, adquirindo um novo sentido, afinal, “o que revolta no sofri-
mento ndo é o sofrimento em si, mas a sua falta de sentido’, e é preciso, as “pessoas honestas”,
apresentar uma justificativa para a imposi¢ao de dor, ja que dificilmente elas poderao confes-
sar que magoar causa prazer (NIETZSCHE, 2006, p. 67).

Quando se toma em conta, porém, com a critica criminolégica do abolicionismo penal,
que a pena nada mais é que uma coer¢do que impde privagao de direitos e dor, mas que nao
repara e nem restitui, muito menos previne lesdes futuras, detém lesdes em curso ou neu-
traliza perigos iminentes, retira-se dela o seu sentido, restando apenas o sofrimento inttil. E
nesse momento que se pode intuir, com Nietzsche, que o gozo punitivo advindo do fazer-so-
frer inutil, ou seja, o direito penal em si, ndo é outra coisa além de um fdssil de outras eras,
uma racionalizagdo de prazeres que ndo coadunam com as sensibilidades do atual estagio
civilizatério.

CONCLUSAO: NIETZSCHE, PENSADOR ABOLICIONISTA

Por abolicionismo penal se convenciona entender o conjunto de discursos de perspec-
tiva socioldgica e politica que analisa a justica e os sistemas penais como problemas sociais
que, em lugar de reduzir os delitos e seus impactos, os intensificam. Trata-se da mais radical
critica a legitimidade do sistema penal, que se manifesta em diferentes vocabularios e com
diferentes propostas e fundamentos (VILLA, 2020).

Como vimos, Nietzsche ataca os fundamentos do direito penal moderno, acusando-o
de cruel e simplista (baseado nas fic¢des do sujeito e do livre-arbitrio, para ndo encarar o
mundo como multiplicidade de for¢as em conflito e eterno devir). Entendo que este ata-
que ndo é meramente performativo, nao se trata de niilismo reativo, mas de niilismo ativo,
que propde, de fato, um ultrapassamento e supera¢ao do que entendemos por direito penal.
Sustento, assim, que Nietzsche, além de o primeiro grande critico da modernidade, foi o pri-
meiro pensador a abragar abertamente a postura que, no futuro, viria a ser conhecida como
abolicionismo penal e a advogar em favor de um futuro onde nao haja mais festa do castigo
e prazer na crueldade (VILLA, 2020).

Nietzsche (2008, p. 182/183) denomina “progresso dos progressos” e “alegria necessa-
ria” o dia em que “ndo mais ousaremos cometer o pecado logico que encerram a célera e o
castigo, exercidos individualmente ou em sociedade”. Suscita, portanto, a esperanga de uma
sociedade sem direito penal, sem pequena crueldade, exercida individualmente (crime) e,
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principalmente, sem grande crueldade, exercida em sociedade (pena). E a heterotopia de
uma comunidade abolicionista. Para ele, quanto mais saudavel e evoluida ¢ uma comuni-
dade, menos cruel serd seu direito penal. A prépria caminhada da histéria das penas em
diregdo a puni¢des menos cruéis e com maiores preocupagdes humanitarias parece trilhar,
para Nietzsche, o caminho natural de consumagdo do niilismo na esfera penal: a aboli¢do
das penas aflitivas. O filésofo propde imaginar uma sociedade forte e consciente de si o
bastante para radicalizar esse enfraquecimento do direito penal até sua completa aboli¢ao
(NIETZSCHE, 1998, p. 61/62).

Ha, entdo, no filésofo do século XIX, uma antecipagdo de varios ataques que seriam,
somente na metade do século seguinte, levantados de forma insistente pela criminologia cri-
tica e pelo abolicionismo penal.
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A contrametafisica do mundo:
Morte de deus e vontade de poder na filosofia de F. Nietzsche

Marcelo Martins Kretsch!

RESUMO: O trabalho abordard a nogdo de mundo e, por conseguinte, de vontade de poder, a partir das obras de
1882 a 1889 da filosofia de Friedrich Nietzsche (1844-1900), com o intuito de expor uma perspectiva contrame-
tafisica de mundo. Para tal, em um primeiro momento, busca-se expor a perspectiva da metafisica convencional
que, com sua desvaloriza¢do do estatuo do vir-a-ser, desembocou em uma ficgao de um além mundo, gerando
uma imprecagdo contra o mundo, a natureza e a vida. Em razdo disso, em um segundo momento, procura-se
apresentar a recusa de Nietzsche em relacdo as concepgdes epistemologicas e teleoldgicas da metafisica con-
vencional, a partir da no¢ao de morte de Deus que, desmoronando as estruturas e modos de ser do real admi-
nistradas pela metafisica ordinaria, impdem a ruina aos fundamentos e finalidades postos por essa perspectiva
imprecatdria contra a cultura mundana. Por fim, em um terceiro momento, intenciona-se apresentar por meio
da nogdo de mundo, bem como de sua radicaliza¢do na no¢ao de vontade de poder, uma perspectiva contra-
metafisica que, ao invés de comprometer-se com aspectos absolutos e imutaveis, compromete-se com uma

perspectiva afirmativa e mutavel de mundo, natureza e vida.

PALAVRAS-CHAVE: Mundo. Vontade de Poder. Contrametafisica.

INTRODUCAO

A ambicdo do presente artigo é conferir plausibilidade a uma compreensao contra-
metafisica de mundo a partir da no¢ao de vontade de poder. Para tanto, o primeiro passo a
ser dado sera apresentar a perspectiva metafisica convencional® que, imbuida de principios
negativos e reativos, desencadeia uma desvalorizagao do mundo, da natureza e da vida. Para
tal, utiliza-se das obras Crepuisculo dos idolos: ou como se filosofa com o martelo (1888), Ecce
Homo: como alguém se torna o que é (1888) e os Fragmentos Postumos de 1887 a 1889.

Em um segundo momento, utilizando-se da obra A Gaia Ciéncia (1882), direciona-se a
critica de Nietzsche, expressa através da no¢ao de morte de Deus, para as concepgoes epis-
temoldgicas e teleologicas da metafisica convencional. Deste modo, busca-se desmantelar a
perspectiva metafisica ordinaria que, valendo-se de um mundo imutavel, plasmado e morto,
instituiu uma imprecagdo contra a cultura terrestre. Assim, procura-se apresentar o fim da
validade metafisica, bem como as implicagdes e consequéncias de tal evento.

1 Mestrando do Programa de Pés-graduagdo em Filosofia da Universidade Estadual de Londrina (UEL).
E-mail: marcelo.martins@uel.br

2 Nesse ponto, para evitar qualquer incompreensio, cabe dizer que compreende-se por metafisica con-
vencional, tradicional ou ordindria, aquela metafisica que detém compromisso com a transcendéncia. Exemplos
desse tipo de metafisica sdo encontrados nas figuras de Platdo, bem como no cristianismo.
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Em seguida, em um terceiro momento, a partir do fragmento péstumo de 1885, in-
tenciona-se, por meio da nogdo de vontade de poder, apresentar uma perspectiva contra-
metafisica de mundo que, ao invés de comprometer-se com aspectos absolutos e imutaveis
que prezam pela desvalorizagdo do mundo, da natureza e da vida, compromete-se com uma
perspectiva afirmativa e mutavel de mundo, natureza e vida.

Por fim, a conclusdo apontard que, através da no¢ao de vontade de poder, Nietzsche
ilustra uma perspectiva contrametafisica de mundo. Uma concepcao explicitamente afirma-
tiva de mundo, natureza e vida que, a partir da origindria experiéncia estética de destruigdo e
criagdo do vir-a-ser, traduz o jogo onto-cosmoldgico da totalidade.

1 A CONTURBADA RELACAO DA METAFISICA COM A REALIDADE: A
DESVALORIZACAO DO MUNDO, DA NATUREZA E DA VIDA

Friedrich Nietzsche é, sem sombra de davidas, um notavel adversario da tradi¢ao fi-
losdfica ocidental. Em sua obra Crepiisculo dos idolos: ou como se filosofa com o martelo,
Nietzsche explicita, “através de sua afirmacdo de guerra contra o platonismo, uma posi¢éo
metafisica que se recusou a lidar com o mundo em sua contingéncia e impermanéncia”
(COLI, 2023, p. 56). De forma contestadora e insurgente frente aos descaminhos da razao, o
filésofo coloca-se a desconstruir a golpes de martelo a proje¢ao de um mundo ideal, “no qual
a suposta esséncia do mundo estaria resguardada da transitoriedade e da mera aparéncia”
(COLL 2023, p. 56).

Assim, ao adentrar nas veredas da metafisica do ocidente, Nietzsche procede com uma
legitima desconstru¢ao do pensamento metafisico tradicional, criticando qualquer concep-
¢do que apresente conotagdes transcendentes, pois estas, em sua perspectiva, ao desprezarem
o mundo em sua contingéncia e impermanéncia, invariavelmente, implicam em uma desva-
loriza¢do do mundo, da natureza e da vida. Em suma, uma imprecagdo contra o estatuto da
realidade, contra o estatuto do vir-a-ser. A respeito disso, no prélogo de sua autoencenagao
intitulada Ecce homo: como alguém se torna o que é, § 2, diz Nietzsche:

A realidade foi despojada de seu valor, seu sentido, sua veracidade,
na medida que se forjou um mundo ideal... O “mundo verdadeiro”
e 0 “mundo aparente” - leia-se: 0 mundo forjado e a realidade... A
mentira do ideal foi até agora a maldi¢ao sobre a realidade, através
dela a humanidade mesma tornou-se mendaz e falsa até seus instin-
tos mais basicos — a ponto de adorar os valores inversos aos tnicos
que lhe garantiriam o florescimento, o futuro, o elevado direito ao
futuro (NIETZSCHE, 2008, p. 15-16).

Ao empreender a desconstrugdo do pensamento metafisico que, através da razéo, prevé
a existéncia de um mundo constituido por um quadro imutével, unico, distante e plasmado,
um mundo da verdade, Nietzsche traz a luz as consequéncias dessa interpretacdo de mun-
do apequenada e empobrecida, a saber: “a metafisica atesta uma relagdo conturbada com o
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mundo” (MONTEBELLO, 2012, p. 87). Tal relagdo conturbada, desvela-se na incapacidade
de aceitar o mundo tal como ele é em sua totalidade, transitoriedade e finitude, uma vez que
o pensamento metafisico rechaca as qualidades que constituem o estatuto do vir-a-ser. Essa
rejeicdo ¢ tamanha que, ao buscar resguardo de toda contingéncia, transitoriedade e finitude
da existéncia, essa concepgao projeta outro mundo que contrapdem o mundo real, o mundo
do vir-a-ser. Nota-se esse aspecto, dentro da obra Crepiisculo dos Idolos, no capitulo intitula-
do “A razio na filosofia’, § 6, onde diz Nietzsche:

As caracteristicas dadas ao “verdadeiro ser” das coisas sdo as carac-
teristicas do nao ser, do nada - constitui-se o “mundo verdadeiro” a
partir da contradigdo ao mundo real: um mundo aparente, de fato, na
medida em que é apenas uma ilusdo 6tica- moral. [...] Nao ha sentido
em fabular acerca de um outro mundo, a menos que o instinto de
calinia, apequenamento e suspei¢do da vida seja poderoso em nos:
nesse caso, vingamo-nos da vida com a fantasmagoria de uma vida
“outra’, “melhor” (NIETZSCHE, 2017, p. 23).

Desta forma, esse outro mundo ancorado em esferas transcendentes, caracterizado
como mundo da verdade, expressa uma obje¢do contra o mundo, a natureza e a vida, pois
essa perspectiva logocéntrica, administrada exclusivamente pelas categorias da razao, opera
com conceitos 16gicos e abstratos que “fogem do mundo real e desembocam em uma ficgao
de um além mundo e de um ser imével, a servico de uma extenuagdo obcecada pela morte
difamatéria do mundo” (FINK, 2020, p. 521).

Nesse sentido, um pensamento do tipo logocéntrico, tal como o pensamento metafisi-
co convencional, “é inapto a dar conta das tensdes constitutivas da realidade” (WOTLING,
2013, p. 15), uma vez que concebe o horizonte mundano, da natureza e da vida [mutavel e
proximo], como algo hostil, valendo-se de um horizonte anti-mundano, artificial e sem vida
[imutavel e distante], em detrimento do mundo real, do mundo do vir-a-ser. Portanto, essa
perspectiva parte de um sistema de crengas que prega a desvalorizagdo da realidade, do mun-
do, da natureza e da vida, dado sua recusa frente as qualidades que constituem o horizonte
do vir-a-ser. Nesse sentido, diz Nietzsche em um fragmento pdstumo:

A crenga nas categorias da razao ¢ a causa do niilismo - nés, medi-
mos o valor do mundo a partir de categorias que se ligam a um mun-
do puramente ficticio. Resultado final: todos os valores com os quais
procuramos tornar o mundo apreciavel para nos até agora e que por
fim desvalorizamos justamente por isso, quando se revelaram impas-
siveis de serem estabelecidos — todos esses valores sao, computados
psicologicamente, resultados de determinadas perspectivas de utili-
dade voltadas para a manutengdo e a eleva¢io de construgdes hu-
manas de dominio: e falsamente apenas projetadas para o interior
da esséncia das coisas. Trata-se sempre ainda da ingenuidade do ho-
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mem que estabelece a si mesmo como sentido e a medida das coisas
(NIETZSCHE, 2012, p. 38).

Deste modo, o humano organiza para si um mundo habitavel, através da sua incessante
atividade de divisao e classificagdo de fendmenos. Porém, o mundo metafisico nao surge dis-
so0, mas sim “da proje¢ao dessa constru¢ao humana em um mundo ficticio, surge da promo-
¢do das categorias da razao a propriedades de uma realidade verdadeira” (MONTEBELLO,
2021, p. 90), surge quando, a partir da vontade de verdade, damos um passo a mais e torna-
mos essas categorias reais. “Quando as ficgdes necessarias a vida humana sao admitidas como
realidades, estamos dando corpo a um mundo metafisico’ (MONTEBELLO, 2021, p. 90).
Dessa forma, essa crenga em um mundo verdadeiro, mais importante para a vida, mais util a
vida, volta-se contra o mundo, torna-se condenagédo e deprecia¢ao deste ultimo.

E, veja o que aconteceu, o mundo se dissociou agora em um mundo
verdadeiro e um mundo “aparente”: e exatamente o mundo, no qual
o homem tinha inventado sua razdo para morar e para se erigir, exa-
tamente esse mundo se viu desacreditado. [...] E veja o que acontece:
agora, o mundo tornou-se falso, e exatamente por causa das proprie-
dades, que constituem sua realidade, mudanga, devir, pluralidade,
oposicdo, contradi¢ao, guerra (NIETZSCHE, 2012, p. 303).

Assim, buscando submeter o mundo a determinadas caréncias organicas, foram pro-
jetadas e cristalizadas na aparéncia erros, fantasias, juizos e crencas que firmaram-se, através
de uma monstruosa forga caracterizada como vontade de verdade, enquanto capacidade de
dominio que promove o exercicio do poder ao absoluto, na exclusao do devir e na restri¢ao
da capacidade humana de apreender o mundo real, o mundo do vir-a-ser.

A vontade de verdade, esse profundo desejo de ndo mudanga, o te-
mor da mudanga, do inesperado, do imprevisivel, no fundo, o medo
de sofrer. Por tras desse ideal de ndo mudanga, ha essa origem psico-
légica, uma profunda desconfianga no vir-a-ser, a qual se confunde
com a causa de todo sofrimento. E bastante evidente que esse ideal
de imutabilidade, permanéncia e eternidade néo é, antes de tudo, in-
telectual: ha uma causa vital, ele provém da conjuragao entre toda a
vida contra tudo aquilo que pode ameagca-la, causar-lhe sofrimento.
Um mundo imutavel, perene, ¢ um mundo tranquilizador, previsivel,
sem perigos. A vontade de verdade valoriza esse mundo morto, por
falta de forcas para enfrentar esse mundo tal como ele é. O mundo da
verdade se assemelha a esse mundo fossilizado, petrificado, mumifi-
cado, egipcio [...]. Mundo morto do monotomo-ontos do ser tnico,
incapaz de suportar os seres plurais, do mondtono-teismo, do tinico
Deus cristao, incapaz de rivalizar com os deuses do politeismo, mun-
do monétomo e sem vida (MONTEBELLO, 2021, p. 79-80).
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Por isso, a vontade de verdade configura-se como forma de interpretacio de mundo
que preza pela ruptura com o vir-a-ser, direcionando o humano para a metafisica, em um
ato de negacdo do mundo, da natureza e da vida. Deste modo, ela renuncia aos principios
individuais [subjetivos/particulares] e visa a coletividade [objetivos/universais] na medida
que preza pela massificacdo de fantasias para instituir um controle da vontade humana com
maior facilidade. Assim, a vontade particular é submetida a vontade da maioria, que é guiada
por interesses metafisicos que impdem o peso da abjecdo ao mundo, a natureza e a vida.

Nesse sentido, “os ideais que difamam o mundo foram instrumentos de domina-
¢do e serviddo, a custa de sacrificios imensos e, sobretudo, do sacrificio da realidade”
(MONTEBELLO, 2021, p. 176), de uma luta impiedosa contra o mundo, a natureza e a vida,
culminando na desvalorizac¢do do estatuo do vir-a-ser.

2 MORTE DE DEUS COMO DESMORONAMENTO DO FUNDAMENTO: DA
CATASTROFE [NIILISMO] AO NASCIMENTO DE UMA NOVA AURORA

Frente a esse mundo metafisico da verdade, caracterizado como mundo fossilizado e
petrificado que impdem o peso da abjecdo ao estatuto do vir-a-ser, Nietzsche propdem uma
drastica mudanga. Em sua obra A Gaia Ciéncia, em especifico no famoso § 125, intitulado
“O homem louco’, o fildsofo anuncia uma das suas nogdes mais polémicas, a morte de Deus.
Ele comeca assim:

Nao ouviram falar daquele homem louco que em plena manha acen-
deu uma lanterna e correu ao mercado, e pds-se a gritar incessante-
mente: “Procuro Deus! Procuro Deus!”? - E como la se encontrassem
muitos daqueles que nio criam em Deus, ele despertou com isso uma
grande gargalhada. Entdo ele estd perdido? Perguntou um deles. Ele
se perdeu como uma crianga? disse um outro. Esta se escondendo?
Ele tem medo de n6s? Embarcou em um navio? Emigrou? - gritavam
e riam uns para os outros. O homem louco se langou para o meio
deles e trespassou-os com seu olhar. “Para onde foi Deus?”, gritou ele,
“ja lhes direi! Nos o matamos” (NIETZSCHE, 2012, p. 137).

Para Nietzsche, a morte de Deus decreta o desmoronamento das ordenagdes e estrutu-
ras dos modos de ser do real administrados pela metafisica convencional. Nesse sentido, em
seu projeto de desconstruc¢ao da metafisica ocidental, Nietzsche utiliza-se desta nogao para
desmantelar a submissdo do mundo, bem como a do humano, dos dogmas metafisicos de
rejeicdo do mundo do vir-a-ser, da natureza e da vida em prol de um mundo enrijecido, arti-
ficial e sem vida que prescreve as estruturas da realidade. Portanto, a morte de Deus significa
o fim da validade metafisica tradicional.

Tomando-se o conceito de “Deus” em toda sua gravidade, como em
Nietzsche, ele ndo representa meramente um ser elevado, no qual se
pode crer ou nao, mas a suma de toda a metafisica, o que significa
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que, caindo Deus, cai todo o Ser imaterial, espiritual, que da forma,
sustentagdo e cognoscibilidade ao mundo fisico. Desaparece entdo
toda a verdade objetiva, na qual o intelecto humano poderia agarrar-
-se para fazer face a instabilidade da labuta cotidiana e a alma huma-
na poderia encontrar consolo (TURCKE, 1993, p. 31).

Assim, a morte de Deus caracteriza-se como “supressdo da crenga em outro mundo”
(SUFFRIN, 1999, p. 48), uma vez que trata do desaparecimento do horizonte metafisico,
impelindo a ruina as oposigdes entre aparéncia e realidade, verdade e falsidade, bem e mal
e, principalmente, entre mundo ideal e mundo aparente. Desta forma, em contraste com
a metafisica convencional movida pela descomunal vontade de verdade, a morte de Deus
caracteriza-se como desmoronamento da metafisica, gerando a explosao do referencial de
mundo e humano administrado pela razao -verdade, moral, ciéncia- onde, até entdo, estavam

assentadas de modo ‘firme’ as concepgdes circunscritas, fechadas e niilistas.

Ao empreender uma desconstru¢ido da metafisica ordinaria, bem como das crengas em
suas verdades ultimas, uma vez que o centro de gravidade dessa interpretagao é colocado fora
do ambito do mundo, da natureza e da vida, Nietzsche opera na explosdo do enquadramento
do real administrado pela razdo. Essa explosdo do enquadramento do real conduz a ruina
as interpretacdes absolutas e imutaveis, lancando o mundo e o humano em uma auséncia
de referencial externo das estruturas da realidade e, a partir disso, instaurando, através do
desespero, oriundo da falta de sentido, a catastrofe, o niilismo. Assim, quando a crenga na
metafisica e “na verdade desaparece e os valores supremos se dissipam como fantasmas, o
futuro do mundo participa de uma constelagdo sombria” (MONTEBELLO, 2021, p. 116).

Que fizemos néds, ao desatar a Terra do seu sol? Para onde se move
ela agora? Para onde nos movemos no6s? Para longe de todos os séis?
Nao caimos continuamente? Para tras, para os lados, para frente, em
todas as dire¢des? Existem ainda em cima e embaixo? Ndo vagamos
como que através de um nada infinito? Nao sentimos na pele o sopro
do vacuo? Nao se tornou ele mais frio? Nao anoitece eternamente?
Nao temos que acender lanternas de manha? Nao ouvimos o baru-
lho dos coveiros a enterrar Deus? Nao sentimos o cheiro da putrefa-
¢do divina? - também os deuses apodrecem! Deus esta morto! Deus
continua morto! E nés o matamos! Como nos consolar, a nds, assas-
sinos entre os assassinos? (NIETZSCHE, 2012, p. 138).

Em vista disso, se o evento da morte de Deus, enquanto desmoronamento do funda-
mento, ¢ um dos pontos mais altos da critica de Nietzsche a tradi¢do metafisica, por outro
lado, faz-se necessario analisar as implicagdes emergentes deste acontecimento, ou seja, o
niilismo, pois o desmoronamento da perspectiva metafisica e, por conseguinte, de seus pos-
tulados imutaveis, atinge as principais crencas e verdades que geram sustenta¢ao a um tipo
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de vida administrado pela razao, trazendo um horizonte angustiante para o mundo humano
proveniente do vazio epistémico e ético deixado pela morte de Deus.

Deste modo, tanto os valores que ditavam um modo de avaliar, quanto o modo de es-
timar do humano perdeu-se, uma vez que provinham da perspectiva metafisica que, apos o
maior dos acontecimentos, esfacelou-se, arrastando o mundo e o humano para o maremoto
niilista. Em razao disso, ndo resta mais nenhum paradigma, enquanto modelo, padrao, ou
sistema administrado pela metafisica, para sustentar, ou proporcionar sentido as estruturas e
modos de ser do real. Nesse sentido, Nietzsche descreve no § 124, intitulado “No horizonte
do infinito”, como seria viver apds esse advento.

Deixamos a terra firme e embarcamos. Queimamos a ponte — mais
ainda, cortamos todo o lago com a terra que ficou para tras! Agora
tenha cautela, pequeno barco! Junto a vocé esta o oceano, é verdade
que ele nem sempre ruge, e as vezes se estende como seda e ouro
de bondade. Mas virdo momentos em que vocé percebera que ele é
infinito e que ndo ha coisa mais terrivel que a infinitude. Oh, pobre
passaro que se sentiu livre e agora se bate nas paredes dessa gaiola!
Ai de vocé, se for acometido de saudade da terra, como se 14 tivesse
havido mais liberdade - e jd ndo existe “terra” alguma (NIETZSCHE,
2012, p. 137).

Assim, tal evento “tende a gerar um extremo desespero e desorienta¢ao, um sentimento
de que tudo é vao e de que a existéncia humana é uma travessia no [...] nada infinito, pois o
ocidente ndo conhece um ideal alternativo ao ideal ascético” (CONSTANCIO, 2013, p. 24).
Portanto, diz Nietzsche no § 343 da Gaia Ciéncia:

O maijor acontecimento recente — qual seja, que “Deus esta Morto’,
que a crenga no Deus cristao caiu em descrédito — comega, desde ja,
a deitar sua sombra em toda a Europa. Ao menos para alguns poucos
dotados de suspeicdo suficientemente penetrante, de um olhar sutil
o bastante para o espetaculo, de fato parece que algum sol acaba de
se por, que alguma velha e profunda confianga se transformou em
davida: aqueles, o nosso velho mundo deve parecer cada dia mais
crepuscular, mais desconfiado, mais estranho, mais velho (NIETZS-
CHE, 2012, p. 207).

No entanto, embora o desmoronamento da perspectiva metafisica arraste o mundo,
bem como o humano, para a catastrofe, para o niilismo passivo, Nietzsche inverte o de-
samparo extremo, enquanto produto do esfacelamento da metafisica, para uma perspectiva
afirmativa. Nesse sentido, ao realizar essa inversao, o filésofo invoca o niilismo ativo como
“niilismo criador, caracterizado pela alegria do espirito” (WOTLING, 2011, p. 50), uma vez
que consegue “subjugar a auséncia de verdade para criar seu mundo, impor sua lei ao real”
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(MONTEBELLO, 2021, p. 141). Em outras palavras, “o espirito quer agora sua vontade, o
perdido para o mundo conquista seu proprio mundo” (NIETZSCHE, 2011, p. 29).

Deste modo, como resultado, desvela-se que Nietzsche vé nas consequéncias do niilis-
mo mais extremo “ndo uma condenagio ao desespero e a desorientagao, mas, pelo contrario,
a possibilidade de um novo comego, uma nova aurora, e um mar aberto” (CONSTANCIO,
2013, p. 24). Nas palavras do filésofo:

Talvez soframos demais as primeiras consequéncias desse evento — e
estas, as suas consequéncias para nos, 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, nds, fildsofos, e ‘es-
piritos livres; ante a noticia que ‘o velho Deus morreu’ nos sentimos
como iluminados por uma nova aurora, nosso coragdo transborda
de gratidao, espanto, pressentimento, expectativa - enfim o horizonte
nos aparece novamente livre, [...] enfim os nossos barcos podem no-
vamente zarpar ao encontro de todo perigo, novamente ¢ permitida
toda a ousadia de quem busca o conhecimento, o mar, o nosso mar,
estd novamente aberto, e provavelmente nunca houve tanto ‘mar
aberto’ (NIETZSCHE, 2012, p. 208).

Em vista disso, inversamente ao niilismo passivo, o desmoronamento dos valores nao
acarreta na angustia e no desamparo, mas na alegria de ter de criar novas interpretagoes e,
principalmente, novos valores. Portanto, o niilismo ativo caracteriza-se como promessa de
uma nova aurora, de uma nova interpretacao, de uma nova valora¢ao da realidade e, conse-
quentemente, de um novo horizonte de possibilidade.

3 A CONTRAMETAFISICA DO MUNDO: VONTADE DE PODER COMO
PERSPECTIVA AFIRMATIVA DO MUNDO, DA NATUREZA E DA VIDA

Embarquem! E uma nova justica que se faz necessaria! E uma nova
senha! E novos filésofos! Também a Terra moral é redonda! Também
a Terra moral tem seus antipodas! Também os antipodas tém seu
direito a existéncia!l Ha um outro mundo a descobrir - mais do que
um! Embarquem, filésofos! (NIETZSCHE, 2012, p. 173).

Em contraposi¢do a uma perspectiva negativa, fechada e imutavel, expressa por meio
de um mundo fossilizado da metafisica convencional que desmoronou, o fildsofo apresenta
uma perspectiva afirmativa, aberta e mutavel de mundo, natureza e vida. Assim, ao buscar
afirmar o mundo, Nietzsche ndo recorrer a qualquer conotacgao transcendente da metafisica
convencional, mas, ao contrario, recorre a mais pura imanéncia do mundo, da natureza e da
vida. Nesse sentido, de acordo com Giacoia:
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O essencial [...], consiste, para Nietzsche, num mergulho redentor na
imanéncia, onde ndo se trata mais de instaurar um juizo que divide,
condena, renega, mas de proclamar um sim a vida em sua crua inte-
gridade... uma bendigdo tragica da existéncia: a vida exuberante que
retorna e ressurge eternamente da destruicdo e da dor que ela prépria
inelutavelmente conjura (GIACOIA, 1997, p. 187).

Esse mergulho na imanéncia, expresso a partir de uma perspectiva afirmativa, imersi-
va e plural de mundo, caracteriza-se pela no¢do de vontade de poder. Essa no¢éo, dentro do
pensamento nietzschiano, detém inimeras interpretagdes, mas uma que se destaca ¢, sem
sombras de duvidas, que o mundo, a natureza e a vida é vontade de poder. Ou seja, o “sim-
bolo” que traduz aquilo que é compreendido como mundo, natureza e vida é, justamente, a
no¢ao de vontade de poder. Em razéo disso, a vontade de poder configura-se como expressao
imanente que orquestra a totalidade, sem nenhuma conotagao metafisica que pregue ou de-
semboque em um afrouxamento de lagos com o mundo

Assim, contrastando com qualquer conotagdo transcendente, a vontade de poder cons-
titui-se como principio vital, ontolégico e cosmoldgico, através do qual o fildsofo interpreta e
traduz a totalidade, distinguindo-se dos principios elaborados pela tradicdo metafisica, uma
vez que Nietzsche nao busca nenhuma fundamentagdo da realidade situada para além dos
fendmenos e das relagoes de forgas que os produzem. Nesse sentido, a vontade de poder ex-
pressa-se como uma nova compreensao acerca da nog¢ao de mundo que néo nega “o mundo’,
“a natureza” e “a vida” em favor “do ndo-mundo’, “da antinatureza” e “da morte”. Portanto,
para Nietzsche, “o mundo definido e designado conforme seu ‘carater inteligivel - seria jus-
tamente ‘vontade de poder, e nada mais” (NIETZSCHE, 2005, p. 40).

Deste modo, o mundo real, a realidade, enquanto vontade de poder, ¢ determinada a
partir de uma multiplicidade de relacdes de forgas compdem o mundo, a natureza e a vida.
Ao conceber a realidade como multiplicidade de forgas, Nietzsche explicita que as ordena-
¢Oes e estruturas dos modos de ser do real sao constituidas por relagdes agnosticas de forgas
que plasmam a realidade vigorada no vir-a-ser. Em razao disso, aquilo que vigora é puro
vir-a-ser e “pluralidade de forcas em relagdo dinamica de enfrentamento para configurar o
real” (FREITAS, 2015, p. 37).

O frutifero esta sempre ligado, a0 mesmo tempo, com o terrivel: o
saudavel, com o discordante; o que suscita a vida, com aquilo que
aniquila -o amor, com a morte. O procriador, que da a luz, acopla-se
com o destruidor; o construtor, com o demolidor; o que adere, ao
que rompe. A identidade atravessa a diversidade e vice-versa, o cos-
mos e a existéncia humana se encontram na correspondéncia de suas
estruturas tragicas. Nao ¢ possivel um mundo no qual tudo fosse paz
e mera felicidade, onde a dor e o trabalho do negativo ficassem de
fora, onde o dominio renunciasse a toda opressao, onde o amor sem
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sofrimento persistisse sem relagdo com a morte [...]. O mundo ver-
dadeiro, o mundo real: nosso mundo humano é o calvario da morte,
o anel nupcial do amor, [...] o campo de batalha da luta pelo dominio
(FINK, 2011, p. 350).

Segundo Nietzsche, essa pluralidade de for¢as em relagao dindmica de enfrentamento
em prol do “seu aumentar e crescer, em prol do seu dominio” (FINK, 2020, p. 523), presente
tanto no mundo quanto na natureza e na vida, recusa aspectos absolutos e imutaveis das
perspectivas epistemoldgicas e teleoldgicas da metafisica convencional, comprometendo-se
com uma perspectiva intramundana que, através de um pessimismo de forgas que compdem
o mundo, a natureza e a vida, ¢é passivel de ser afirmada tragicamente em toda a sua totalida-
de, transitoriedade e finitude.

Em fungdo disso, a nogao de vontade de poder, enquanto concep¢do intramundana do
mundo, da natureza e da vida, uma vez que recusa necessidades teleoldgicas ou verdades uni-
versais, constitui uma perspectiva contrametafisica de mundo. Portanto, uma interpretagio
afirmativa que, a partir da origindria experiéncia estética de destruigao e criagdo do vir-a-ser,
traduz o jogo onto-cosmologico [totalidade: mundo, natureza e vida] da existéncia. Assim,
em um Fragmento Péstumo do ano de 1885, Nietzsche expdem sua visdo acerca do que é
mundo:

Esse mundo: um monstro de for¢a, sem comeco nem fim; uma soma
fixa de forgas, dura como bronze, que nem aumenta, nem diminui,
que ndo se desgasta, mas se transforma, [e] cuja totalidade é uma
grandeza invariavel, uma economia que ndo ha nem gastos, nem
perdas, tampouco, porém crescimento ou lucro; [...] uma forga pre-
sente em toda parte, uno multiplo como jogo de forgas e de onda de
for¢a, acumulando-se em um ponto, diminuindo-se em outro; um
mar de forcas em tempestade e fluxo perpétuo, eternamente mudan-
do, eternamente refluindo, com gigantescos anos de retorno regular,
um fluxo e refluxo de suas formas, das mais simples as mais comple-
xas, das mais calmas, das mais fixas, das mais frias as mais ardentes,
as mais violentas, as mais contraditérias, para em seguida voltar da
multiplicidade a simplicidade, do jogo dos contrastes a necessida-
de de harmonia, afirmando seu ser também nessa regularidade dos
ciclos e dos anos, glorificando-se na santidade do que deve eterna-
mente voltar, como um devir que ndo conhece nem saciedade, nem
desgosto, nem lassiddo: - eis meu universo dionisiaco que se cria e se
destroi eternamente, esse mundo misterioso das volupias duplas, eis
meu além do bem e do mal, sem finalidade, a menos que a felicidade
de ter realizado o ciclo seja uma finalidade, sem querer, a menos que
um anel tenha a boa vontade de girar eternamente sobre si mesmo
[...] Esse mundo é o mundo da vontade de poder - e nenhum outro!

ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024) | 237



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

E os senhores mesmos também sao vontade de poder - e nada mais!
(NIETZSCHE, 1999, p. 450).

Nesse sentido, em contraste com a perspectiva metafisica que, através de seus mecanis-
mos de distanciamento do mundo real, administrou as ordenagoes e estruturas dos modos de
ser da realidade a partir da sua recusa do vir-a-ser, a nogao de vontade de poder apresenta-se
como recusa a tradi¢do metafisica convencional e, principalmente, como superagdo de sua
perspectiva epistemoldgica e teleologica circunscrita, imutavel e fechada. Desta forma, con-
trapondo a estrutura e modo de ser da realidade administrada pela metafisica convencional,
a nogdo de vontade de poder apresenta-se como perspectiva sem fundamento e finalidade,
como uma perspectiva mutavel e aberta que coaduna com o movimento imanente de engen-

dramento do mundo, da natureza e da vida.

Sendo assim, a vontade de poder ¢ algo criador e, portanto, enquanto “atividade sim-
bdlica de trazer a presenca o sentido do mundo e da vida” (FINK, 2010, p. 30), configura-se
como o fator determinante das ordenagdes estruturais dos modos de ser da realidade, a par-
tir da prerrogativa do vir-a-ser. Em razao disso, através dessa nova centralidade, desvela-se
um novo mundo “sem sol ideal, sem horizonte metatisico’ (MONTEBELLO, 2021, p. 171)
convencional. Um mundo sustentado pelas relagdes de forcas, um mundo da destruigdo e da
criagdo, um mundo da vontade de poder.

CONCLUSAO

Frente a nosso itinerario, a partir das leituras das obras de Nietzsche, explicita-se a
possibilidade de uma perspectiva contrametafisica de mundo que compromete-se com uma
concepgao afirmativa e mutavel de mundo, natureza e vida. Assim, se a metafisica convencio-
nal nega toda a contingéncia e transitoriedade, a contrametafisica afirma toda a contingéncia
e transitoriedade, mediante seu comprometimento com o estatuto do vir-a-ser. Portanto, a
partir do presente artigo, defende-se uma perspectiva contrametafisica do mundo, ou seja,
uma metafisica cosmoldgica, ou, dito de outro modo, uma metafisica de artista que, nao de-
tendo compromisso com a transcendéncia, mas, ao contrario, com a mais pura imanéncia,
expressa-se pela nogao de vontade de poder.
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Jung e o fantasma de Nietzsche

Marco Heleno Barreto’

RESUMO: A influéncia do pensamento de Nietzsche sobre Jung é estabelecida nos estudos junguianos e admi-
tida explicitamente pelo proprio Jung. Na verdade, nao se trata apenas de uma influéncia derivada da leitura dos
textos fundamentais de Nietzsche, mas principalmente de uma incomoda identificagdo a experiéncia vivida por
ele, com o consequente temor da loucura. Disso resulta uma espécie de ambivaléncia na recep¢do de Nietzsche
por Jung: por um lado, o acolhimento e confirmagao de perspectivas fundamentais propostas por Nietzsche,
por outro uma critica psicoldgica direcionada aquilo que teria arrastado Nietzsche a loucura. Para além de tal
ambivaléncia, persiste o fato de que o cerne da psicologia avancada por Jung é claramente tributdrio do pensa-
mento nietzschiano. Apds um preambulo em que é apresentada de forma concisa a ambivaléncia de Jung em
relacdo a Nietzsche, algumas afinidades fundamentais entre as duas perspectivas sdo expostas, culminando na
visao de individuagio apresentada em Memorias, sonhos, reflexdes de Jung, onde se explicita a presenca invisi-

vel, mas inegavel do “fantasma de Nietzsche” na alma da psicologia analitica.

PALAVRAS-CHAVE: Jung. Nietzsche. Individuagéo. Si-mesmo. Mito.

INTRODUCAO

As relagoes de Jung com o pensamento de Nietzsche sdo complexas. Como relatado em
suas Memorias, Jung travou contato com as obras de Nietzsche quando era ainda estudante
de medicina na Universidade de Basileia. A época, jé lera Schopenhauer, estudava Kant, lia
Eduard von Hartmann. Nietzsche estava em seu programa, mas Jung retardava sua leitura,
por sentir uma secreta angustia de talvez ser parecido com ele. Quando enfim se dispds a
1é-lo, comegou com as Consideragdes intempestivas, e ficou entusiasmado, passando entdo a
Assim falava Zaratustra, que o impressionou profundamente. Ja tendo antes sido tocado tam-
bém profundamente pelo Fausto de Goethe, Jung associou os dois personagens: “Zaratustra
era o Fausto de Nietzsche” (JUNG, 1981, p. 99). E a impressao profunda causada pelas duas
leituras vinha de pressentir em si mesmo algo semelhante ao que Goethe e Nietzsche refle-
tiam em seus personagens famosos: um mundo interno estranho, diferente do senso comum
reinante na consciéncia coletiva, mundo que Jung refere nas Memdrias ao que chama “per-
sonalidade n° 2” e que, em sua teorizagdo psicoldgica, recebera a designagdo consagrada de

<« . . b2l
0 Inconsciente'’.

O encontro com Zaratustra—a “personalidade n° 2” de Nietzsche, segundo Jung—re-
forcou os temores que sentia. Jung achou Zaratustra sem sombra de duvida moérbido e, tendo

1 Doutor em Filosofia (UFMG, 2006), professor titular do Departamento de Filosofia da Faculdade
Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE). Email: marcoheleno@uol.com.br
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em mente o enlouquecimento de Nietzsche, temia ser ele também morbido, e experimentar
o mesmo destino. Para Jung, o “equivoco moérbido” de Nietzsche

Fora o de expor seu n° 2 com uma ingenuidade e uma falta de reserva
excessivas a um mundo totalmente ignorante de tais coisas e incapaz
de compreendé-las. Ele alimentava a esperanca infantil de encontrar
homens que pudessem experimentar seu éxtase e compreender “a
[transvaloracdo] de todos os valores” Mas sé encontrara filisteus e
eruditos e—circunstancia tragicomica—fora também um deles.
Como os outros, nao se compreendeu a si mesmo ao cair no mundo
do mistério e do indizivel, pretendendo (...) exibi-lo a uma massa
[obtusa] e abandonada pelos deuses. Dai a énfase da sua linguagem,
a superabundancia das metéforas, o entusiasmo épico [com] que ten-
tava em vao [fazer-se ouvir neste mundo votado a um saber descone-
x0]. E—como um [fundmbulo]—acabou por cair além de si mesmo.
[Ele nao sabia situar-se neste mundo] - dans [ce] meilleur des mondes
possibles. Tornou-se, pois, um possesso, um homem que seu ambien-
te s6 [poderia tratar com cautela embaragosa]” (JUNG, 1981, p. 99).2

Apos formar-se em medicina e abragar a psiquiatria, Jung vai aliar-se a Freud e ser
uma das principais personagens do movimento psicanalitico internacional. Com a ruptura
final entre os dois, ocorrida em 1913, Jung mergulha em uma crise pessoal, de onde emergi-
rd a originalidade de sua perspectiva psicoldgica. Registrada em seus famosos Livros negros
e no Livro vermelho, essa experiéncia fundacional, descrita no capitulo “Confronto com o
Inconsciente” em suas Memorias, assinala também o retorno de Jung a leitura de Nietzsche,
que ¢, inclusive, nominalmente referido, tanto nos Livros negros quanto no Livro verme-
lho. Nessa experiéncia criativa encontramos, sob um certo ponto de vista, uma “resposta a
Nietzsche” (cf. GIEGERICH, 2013, p. 273-323).

A crise criativa de Jung, vivida entre 1913 e 1918, corresponde a queda “no mundo do
mistério e do indizivel”—em outros termos, ao confronto com as forcas inconscientes da
alma humana. Esta é a chave interpretativa psicoldgica pela qual Jung compreende néo so6 a
sua experiéncia pessoal, mas também a vida e o pensamento de Nietzsche, e em particular
o seu desfecho tragico. A principio, Jung sentia-se angustiado pela possibilidade da loucura,
cujos sintomas ele, como psiquiatra, conhecia bem. Mas o desdobramento de sua experiéncia
afastaria tal possibilidade, e assim Jung pdde acreditar que ele fora bem-sucedido ali onde
Nietzsche naufragara. Em uma passagem das Memodrias, Jung explica a razao de ter sido pou-
pado da catastrofe da loucura:

Naturalmente, nessa época em que trabalhava em torno das minhas
fantasias, senti a necessidade de um “apoio neste mundo”: ele me foi

2 Utilizo a tradugéo brasileira das Memorias de Jung, mas corrigindo-a, nas partes entre colchetes, pela
edi¢do alema original: JUNG, 1999.
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dado por minha familia e pelo trabalho. Era vital e necessario le-
var uma vida ordenada e racional como contrapeso a singularidade
do meu mundo interior. A familia e a profissdo permaneceram para
mim uma base a qual eu sempre podia regressar, provando que eu
era realmente um homem existente e banal. Os contetidos do incons-
ciente as vezes podiam fazer-me sair dos gonzos. Mas a familia, a
consciéncia de que eu tinha um diploma de médico e de que devia
socorrer meus doentes, de que tinha mulher e cinco filhos e habitava
na Seestrasse 228 em Kiisnacht — eram realidades que me solici-
tavam. Provavam-me, dia apo6s dia, que eu existia realmente e que
nao era somente uma folha varrida pelos ventos do espirito, como
um Nietzsche. Nietzsche perdeu o solo debaixo dos pés porque nada
mais possuia sendo o mundo interior de seus pensamentos — mun-
do que o possuiu muito mais do que Nietzsche a ele. Ele estava de-
senraizado e pairava sobre a terra; por isso foi vitima do exagero e da
irrealidade. (JUNG, 1981, p. 168)

A capacidade para diferenciar-se (enquanto eu consciente) das imagens do inconscien-
te (e especialmente do inconsciente coletivo) é fundamental para a saude psiquica, segundo
Jung. Tal diferenciagdo é um dos aspectos definidores do que ele denominara processo de
individuagao (cf. JUNG, 19664, p. 212-226 [§$ 341-373]). Quando ela nao ocorre, segue-se a
“inflagdo psiquica” e, no pior dos casos, a loucura. Para Jung, resumidamente, essa teria sido
a raiz da catdstrofe psicologica que atingiu Nietzsche.?

No cerne da experiéncia vivida e elaborada por Jung encontra-se em forma bruta, por
assim dizer, aquilo que pode ser considerado o nucleo fundamental de sua concepgao psico-
légica e psicoterapéutica, que nasce, portanto, de seu “confronto com o inconsciente”: as no-
¢oes de individuac¢ao, inconsciente, si-mesmo e eu consciente. Ora, ainda que com inflexdes e
perspectivas distintas, essas nogoes axiais da psicologia analitica encontram correspondéncia
no pensamento de Nietzsche, e ndo se pode pretender que isso seja apenas coincidéncia. De
fato, a influéncia de Nietzsche sobre a formulagdo psicoldgica de Jung ¢ palpavel, como o de-
monstra Paul Bishop, em um livro dedicado a expor a relagdo entre os dois pensadores: The
Dionysian Self. C. G. Jung’s Reception of Friedrich Nietzsche (BISHOP, 1995).

Assim, ha uma ambiguidade na posicao de Jung com relagdo a Nietzsche: por um lado,
ele percebe um “equivoco moérbido” que desaguaria na loucura, e por isso se distancia do
tragico pensador de Assim falava Zaratustra; por outro, ele confirma vérias das intuigdes
presentes no pensamento de Nietzsche, acolhendo-as, elaborando-as e integrando-as em sua
propria concepgao psicoldgica. No que se segue, apresentaremos de forma breve a afinidade

3 O diagnostico de Jung, bem como sua interpreta¢éo frequentemente discutivel dos textos de Nietzsche,
sdo o objeto de um semindrio sobre Assim falava Zaratustra, conduzido entre 1934 e 1939 por Jung em Zurich
(veja-se JUNG, 1988). Tanto o diagndstico (sob o ponto de vista do dinamismo psicologico envolvido) quanto
as interpreta¢des de Jung sao contestados no campo dos estudos junguianos. Veja-se, a proposito, Huskinson
(2004) e Domenici (2019).
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constatavel entre a esséncia da psicologia analitica, em sua significagdo existencial, e algumas
ideias fundamentais encontradas no pensamento nietzschiano.

1 O “FANTASMA DE NIETZSCHE” NA ALMA DA PSICOLOGIA ANALITICA

1.1 SI-MESMO, EU E INDIVIDUACAO

“Minha vida é a histéria de [uma autorrealizagao <Selbstverwirklichung> do inconscien-
te]” (JUNG, 1981, p. 19). Assim Jung abre a narrativa de sua vida no prélogo de Memérias,
sonhos, reflexdes, sua biografia coligida e editada por Aniela Jafté. O estudioso de Jung pode
discernir nesta afirmagao inicial a referéncia in nuce aquilo que constitui a sintese de toda
a perspectiva psicoldgica que ele elabora: as nogoes de individuagao e si-mesmo. Pois indi-
viduagdo em Jung significa justamente “autorrealizagdo™; e o que se autorrealiza ai ndo é a
personalidade empirica consciente, o assim chamado “ego”, com seu horizonte humano, de-
masiado humano, mas sim “o inconsciente”, que, incluido na totalidade da psique como o seu

<« b2 . r . ({9 »
centro’, ou como essa totalidade mesma, ¢ designado em Jung como “si-mesmo”.

Pois bem: uma das fontes principais que alimenta a nogao junguiana de si-mesmo é jus-
tamente Nietzsche. Na conhecida se¢do intitulada “Dos desprezadores do corpo’, em Assim
falava Zaratustra, Nietzsche apresenta a distingdo entre o eu (Ich) e o si-mesmo (Selbst),
e descreve este como “um soberano, poderoso, um sabio desconhecido” que, por tras dos
pensamentos e sentimentos do eu, ¢ a “grande razdo” que mora no corpo e ¢ o corpo, que
domina e faz o eu, sendo “uma multiplicidade com um unico sentido” (cf. NIETZSCHE,
1983, p. 51). Esse si-mesmo, que é um outro eu desconhecido—e, portanto, inconsciente—
para a “pequena razao” do eu, pode comunicar-se com esse eu, que ele faz e domina, através
de sonhos, visdes, pressagios e vozes premonitorias. Ora, essa é justamente a matéria prima
do “confronto com o inconsciente” experimentado por Jung, registrada cuidadosamente em
seus livros-didrios (os Livros negros e o Livro vermelho), e depois transposta teoricamente
na concepgao de individuagdo como realizagdo do si-mesmo. Em Assim falava Zaratustra
encontramos uma alusdo metafdrica a essa relagdo si-mesmo—eu na visao enigmatica que
Zaratustra tem de um pastor adormecido, em cuja boca insinua-se uma serpente, que morde
sua garganta e o sufoca. Entdo Zaratustra grita-lhe para morder a cabecga da serpente, corta-la
e cuspi-la fora (cf. NIETZSCHE, 1983, p. 166-168). O que era enigma e visdo simbdlica em
um dado momento torna-se posteriormente um evento que acomete o proprio Zaratustra
(cf. NIETZSCHE, 1983, p. 222-227). Paul Loeb afirma, por conseguinte, que o pastor na visao
¢ um simbolo do futuro eu de Zaratustra (cf. LOEB, 2010, p. 158), que precisa convalescer
quando o “pensamento terrivel” do eterno retorno do mesmo for integralmente assimilado.
Mas a premonigdo visiondria supde que ha ainda um outro sujeito por tras da cena, por as-
sim dizer, comunicando-se ao proprio Zaratustra por meio da visao mesma: de acordo com
a doutrina do eterno retorno do mesmo, seria o proprio eu total e eternamente recorrente de

4 Ct. JUNG, 19664, p. 173 [$ 266]: “Poderiamos pois traduzir individuagdo como ‘tornar-se si-mesmo’
[ Verselbstung] ou o ‘realizar-se do si-mesmo’ [Selbstwerwirklichung]”
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Zaratustra. Para o Zaratustra no momento em que recebe ou sofre a visao, e também para o
Zaratustra que posteriormente realiza o que na visdo estava simbolizado no pastor adorme-
cido, esse eu total, que conhece os acontecimentos temporais e os comunica simbolicamente
através de visdes, sonhos, vozes, inspiragdes, tem o estatuto de um outro que nao deixa de ser
ele proprio (Zaratustra), ou seja: trata-se exatamente do si-mesmo. E exatamente assim que
Jung interpreta as relagdes do si-mesmo inconsciente com o eu consciente.

Quanto a identificagao do si-mesmo ao corpo, uma reflexdo cuidadosa sobre o conjun-
to do pensamento psicoldgico de Jung nao teria dificuldades em confirmar, em certa medida,
mais esta afinidade com Nietzsche, ressaltando-se que este corpo nao é o corpo positivizado
sobre o qual a ciéncia médica e bioldgica trabalha, mas um corpo que é uma “grande razao’,
e que possui uma “sabedoria” desconhecida que pode ser comunicada ao eu, desde que esse
eu tenha a sensibilidade e a forma de inteligéncia adequadas e necessarias para ouvir e rece-
ber o que lhe é comunicado. Recordemos que Nietzsche sustenta que as ideias e descobertas
filosoficas sao formadas por inspiragdo a partir dos instintos humanos fundamentais, que de-
sempenham o papel de génios ou daimones inspiradores (cf. NIETZSCHE, 1974, p. 14-16).
A “inspiragdo” é justamente o dominio do si-mesmo, do corpo com seus instintos humanos,
sobre o “espirito” do eu: “Atras de teus pensamentos e sentimentos, meu irmao, acha-se um
soberano, poderoso, um sabio desconhecido—e chama-se o [Si mesmo]. Mora no teu corpo,
é o teu corpo” (NIETZSCHE, 1983, p. 51).

Em Jung essa sabedoria dos instintos esta associada aos arquétipos do inconsciente co-
letivo, e ele reiteradas vezes usa uma retorica “evolucionista” em favor da plausibilidade de
sua controvertida concep¢ao: os arquétipos seriam as estruturas fundamentais do psiquismo
humano, e, assim como o corpo humano condensa a histdria da evolug¢ao, também o psiquis-
mo teria uma constituicdo analoga, atribuivel em especial a evolu¢ao do cérebro, de forma
que toda atividade espiritual e simbdlica do ser humano repousaria sobre uma base arque-
tipico-instintiva.” O si-mesmo representaria a totalidade dessa base. Em um texto de 1940,
sobre a psicologia do arquétipo da crianga, responsavel por uma das simbolizagoes tipicas do
si-mesmo,® Jung deixa clara a relagdo entre corporeidade e simbolos do si-mesmo:

Em ultima analise, o corpo humano também ¢ constituido da matéria
do mundo e é nela que as fantasias se tornam manifestas; de fato, sem
ela as fantasias ndo poderiam ser experienciadas. (...) Os simbolos do
Si-mesmo emergem na profundeza do corpo e expressam a sua ma-
terialidade tanto quanto a estrutura da consciéncia discriminadora.
O simbolo é portanto um corpo vivo, corpus et anima (...) A singula-
ridade da psique nunca pode concretizar-se integralmente, e s6 pode

5 Recorde-se que, para Nietzsche, também a experiéncia dos “misticos de toda a espécie” provém da
mesma inspiragdo instintiva (cf. NIETZSCHE, 1974, p. 14-15).
6 Lembremos que em “Das trés metamorfoses” (cf. NIETZSCHE, 1983, p.43-45) a crianga representa

a forma tultima do espirito; ndo é descabido elaborar sua correspondéncia simbdlica com o si-mesmo nietzs-
chiano: por essa via, o “soberano poderoso, sdbio desconhecido” se manifestaria na criatividade da “crianca
arquetipica.
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ser concebida aproximativamente, embora ela continue sendo a base
absoluta de toda consciéncia. As ‘camadas’ mais profundas da psique
perdem sua singularidade individual na medida em que retrocedem
cada vez mais na obscuridade. Quanto mais ‘baixas, isto é, com a
aproximacao dos sistemas funcionais autdnomos, tornam-se grada-
tivamente mais coletivas, até que se universalizam e se extinguem na
materialidade do corpo, isto é, nas substancias quimicas. O carbono
do corpo é simplesmente carbono. Consequentemente, ‘no fundo’ a
psique ¢ simplesmente ‘mundo: (...) no simbolo o préprio mundo esta
falando. (JUNG, 1968, p. 172-173 [§$ 290-291])

Aqui surge incidentalmente uma outra nogao fundamental da perspectiva psicoldgica
de Jung, e que esta visceralmente associada a experiéncia do processo de individuagdo: a
nocéao de simbolo. E também aqui uma afinidade com o pensamento de Nietzsche pode ser
apontada. Para exp0-la, retornemos ao prélogo de Memodrias, sonhos, reflexdes.

1.2 SIMBOLO E “MITO”

Da “histdria de uma autorrealizagdo do inconsciente” a ser contada em suas Memorias,
Jung s6 considera realmente relevantes e “dignos de ser narrados” os acontecimentos em que
“o mundo [imperecivel] irrompeu no mundo efémero” (JUNG, 1981, p. 20). Isso significa que
a individuagdo, sendo um processo que se realiza no tempo, envolve uma relagdo com algo
“imperecivel”. Jung sustentara que a dimensao do “imperecivel” pertence as “fronteiras mais
profundas” da alma humana, nas quais a psique “participa de uma forma de existéncia além
do espaco e do tempo, e assim compartilha do que é descrito inadequada e simbolicamente
como ‘eternidade” (JUNG, 1969, p. 414 [§ 815]). Essa dimensao supostamente se manifesta
na interioridade da vida psicoldgica, e isso justifica a forma propria assumida por Jung para
a narrativa de sua vida: “[p]or isso falo principalmente das [vivéncias] interiores. [A elas per-
tencem] meus sonhos e fantasias” (JUNG, 1981, p. 20).

Mas, se € assim, o foco de tal historia ndo pode ser o mero inventario de acontecimen-
tos vividos por um individuo (que pertence apenas ao “mundo transitorio”). A irrup¢ao do
“imperecivel” no “transitério” rompe a linearidade cronoldgica ordinaria do tempo linear e
faz aparecer o sentido qualitativo de uma vida individual. Por isso, ao narrar sua vida pessoal
do ponto de vista de “uma autorrealiza¢ao do inconsciente”, Jung reconhece que nao pode
servir-se da linguagem cientifica, ja que a ciéncia “trabalha com nog¢des médias, genéricas
demais para poder dar uma ideia justa da riqueza multipla e subjetiva de uma vida individu-
al” (JUNG, 1981, p. 19). Dai advém a natureza peculiar de suas Memdrias, aquilo que Jung
quer realmente expressar, e 0o modo singular que permite tal expressao: “O que se ¢, mediante
uma intui¢ao interior e o que o homem parece ser sub specie aeternitatis sé pode ser expresso
através de um mito. (...) Assim, pois, comecei agora, aos oitenta e trés anos, a contar o mito
da minha vida” (JUNG, 1981, p. 19).
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Cabe lembrar que um mito néo se refere a uma pessoa individual, considerada em sua
absoluta e insubstituivel idiossincrasia. Um personagem mitico é antes um tipo, podendo ser
arquetipico caso seja a expressdo de algum aspecto universal da condigdo humana, do que
“0 homem parece ser sub specie aeternitatis”. Por isso, o Gnico sentido coerente a ser dado
a expressdo “‘contar o mito da minha vida” é o de que esta vida sera vista e narrada a luz
daquilo “que ¢ descrito inadequada e simbolicamente como ‘eternidade”™, ou seja, sub specie
aeternitatis. Isso significa que a “irrup¢ao do imperecivel no transitério” s6 pode ter um sen-
tido real-simbdlico, de acordo com Jung. E assim compreende-se por que somente o “mito”
(como forma simultaneamente narrativa e gnosioldgica) é apto a expressar simbolicamente a

esséncia da vida humana tal como é realizada em uma existéncia individual.

Neste privilégio exclusivo do mito para captar e expressar o cerne de uma vida indivi-
dual sub specie aeternitatis pode-se discernir o ceticismo de Jung com relagdo a metafisica,
herdado de Kant e reforcado pela influéncia de Nietzsche. E, na verdade, também aqui a
presenca de um tom nietzschiano é perceptivel. Em O nascimento da tragédia, Nietzsche
afirma que os gregos antigos souberam transformar uma potencial aversdo a vida (devido a
sua dimensao de sofrimento e morte) em uma afirmac¢ao decidida e alegre de sua esséncia
dionisiaca de cria¢do e destruicdo eternas. Esta esséncia se reflete na arte dionisiaca, que “da
expressdo a vontade em sua onipoténcia, por tras do principium individuationis, por assim
dizer, a vida eterna além de todos os fendmenos e apesar de toda aniquilagdo” (NIETZSCHE,
2000, p. 90 [§ 16]). A esséncia dionisiaca da vida, diz Nietzsche, “revela-nos incessantemen-
te a alegre constru¢ao e destruigdo do mundo individual como o transbordamento de uma
alegria original, de forma semelhante a que Heraclito, o obscuro, compara a forga criadora
do mundo a uma crianga brincando, reunindo e dispersando pedras aqui e ali, construindo
e desfazendo montes de areia” (NIETZSCHE, 2000, p. 129 [§ 24]). Nietzsche pensa que, an-
tes do declinio da tragédia (que foi, segundo ele, o declinio do mito), os gregos compreen-
diam suas experiéncias por meio do mito, de modo que “mesmo o presente mais imediato
sempre tinha de aparecer a eles sub specie aeterni e, num certo sentido, como atemporal”
(NIETZSCHE, 2000, p. 124 [§ 23]). Desse modo, eles imprimiam a suas experiéncias “o selo
do eterno” (ibid.). Muito mais tarde, em um fragmento de 1833-1885 incluido em A vontade
de poténcia, a mesma ideia reaparece: “Impor ao devir o carater do ser - eis a suprema von-
tade de poténcia” (NIETZSCHE, 1968, p. 330). Esse ato, portanto, corresponde a captacdo da
realidade através do mito, que permite a ultrapassagem da fragmentac¢ao da existéncia em sua
dispersao no tempo linear. Neste sentido, o mito recolhe os momentos da existéncia temporal
e os transfigura na unidade de uma experiéncia significativa algada a perspectiva do eterno,
sub specie aeterni. Através do mito, a falta de sentido da vida e o absurdo da morte sdo trans-
formados em sentido dionisiaco.

Leitor atento de Nietzsche desde a juventude, na velhice Jung constréi e narra o mito
de sua vida dentro do espirito atribuido aos gregos em O nascimento da tragédia. Esse espi-
rito, alids, perpassa sua experiéncia de crise criativa, e dela transfunde-se a sua concepgao de
individuagdo como autorrealizagdo do si-mesmo, abarcando a relagao do “imperecivel” cap-
tado pelo mito com o “transitério” vivido no espago de tempo finito de uma vida individual.
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E 4 luz dessa relagdo e desse sentido que devemos ler outra passagem famosa do prélogo de
Memérias, sonhos, reflexdes:

A vida sempre se me afigurou uma planta que extrai sua vitalidade
do rizoma; a vida propriamente dita ndo é visivel, pois jaz no rizoma.
O que se torna visivel sobre a terra dura um sé verao, depois fenece...
Aparicgao efémera. Quando se pensa no futuro e no desaparecimento
infinito da vida e das culturas, ndo podemos nos furtar a uma im-
pressdo de total futilidade; mas nunca perdi o sentimento da pereni-
dade da vida sob a eterna mudanga. O que vemos é a floragdo — e ela
desaparece. Mas o rizoma persiste. (JUNG, 1981, p. 20)

Na retrospectiva final de suas Memdrias, ao concluir a narrativa do mito de sua vida,
encontramos um eco do “rizoma” mencionado por Jung no prélogo:

E para mim impossivel constatar um valor ou um nao valor defini-
tivos; nao posso julgar a vida ou a mim mesmo. Nao estou certo de
nada. Nao tenho mesmo, para dizer a verdade, nenhuma convic¢ao
definitiva — a respeito do que quer que seja. Sei apenas que nasci
e que existo; experimento o sentimento de ser levado pelas coisas.
Existo a base de algo que ndo conhego. Apesar de toda a incerteza,
sinto a solidez o que existe e a continuidade do meu ser, tal como sou.
(JUNG, 1981, p. 309-310)

O ceticismo sobrio de Jung mostra que, com relagdo a tudo o que foi coberto pela
narrativa de suas “memdrias, sonhos e reflexdes”, da “historia de uma autorrealizacdo do
inconsciente’, o carater mutavel e provisorio de suas interpreta¢des deve ser sublinhado, res-
peitando o desconhecimento fundamental acerca desse “rizoma” a base do qual a existéncia
adquire solidez e continuidade, mas sobre o qual s6 se pode “contar estorias” (Geschichten
erzihlen), que constituem o mito de uma vida. Como diz Jung, saber “se elas sao verdadeiras
nao é problema. A questao ¢ apenas: é esta a minha estéria, a minha verdade?” (JUNG, 1999,
p. 10). Como se pode ver, o perspectivismo de Nietzsche deixou profundas marcas em seu
leitor suico.

A GUISA DE CONCLUSAO: A INDIVIDUACAO E O “TORNA-TE O QUE ES”

Para Jung, o processo de individua¢ao como autorrealizagdo do inconsciente/si-mes-
mo ¢ a forma moderna assumida pelo imperativo vital de “tornar-se o que se ¢”. Ha ai um
paradoxo, que é captado por Jung: para tornar-se o que se é, é necessario que isso que se € ja
esteja dado de partida, de alguma maneira; mas para fornar-se o que se é, é necessario que
o que se é tenha de ser realizado efetivamente na vida. Se “o que se €” corresponde ao que
Jung designa por “si-mesmo’, entdo este deve ser a0 mesmo tempo a priori (e por isso Jung
se refere a ele como uma enteléquia) e resultado de um processo (justamente a individuagao
ou “sintese do si-mesmo”: cf. JUNG, 1968, p. 164-165 [§ 278]). Mas como se da essa sintese
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do si-mesmo? Em uma carta a um discipulo indiano, Jung trata de diferenciar o que entende
por individuagdo de certas tendéncias de nega¢ao do mundo e da vida concreta. Em plena
convergéncia com o “permanecei fiéis a terra” de Zaratustra, que restitui a terra, ao corpo e a
vida a virtude extraviada, e afirma-lhes o sentido humano (cf. NIETZSCHE, 1983, p. 90-91),
diz Jung:

Vocés todos parecem estar interessados em como retornar ao si-mes-
mo, em vez de procurer o que o si-mesmo quer que vocés facam no
mundo, onde—pelo menos por enquanto—estamos situados, presu-
mivelmente por um certo proposito. O universo ndo parece existir
pelo proposito tnico de o homem nega-lo ou dele escapar. Ninguém
pode estar mais convencido da importéncia do si-mesmo do que eu.
Mas, assim como um jovem nao permanece na casa de seu pai mas
vai para o mundo, eu nao olho para trds em busca do si-mesmo, mas
o reuno a partir de multiplas experiéncias e o reconstituo novamen-
te. O que deixei para trds, aparentemente perdido, eu reencontro em
tudo que cruza meu caminho, e eu o reino e como que o reconstruo
(...). Embora o si-mesmo seja minha origem, ele é também a meta
de minha busca. Quando ele era minha origem, eu ndo me conhecia,
e quando eu aprendi sobre mim mesmo, eu nao reconheci o si-mes-
mo. Tenho de descobri-lo em minhas a¢des, onde ele primeiramente
reaparece sob estranhas mascaras. [Carta de 22/11/1954, ao prof. Ar-
vind U. Vasavada] (JUNG, 1976, p. 195-196)

E quanto a autorrealizacdo plena do si-mesmo, que representa a totalidade do que so-
mos enquanto humanos, Jung lembra que “em ultima analise, todos nds ficamos presos em
algum lugar, pois somos mortais e permanecemos somente uma parte do que somos como
um todo. A completude que podemos atingir é muito relativa” [Carta de 11/05/1956, a Rudolf
Jung] (JUNG, 1976, p. 297).

Também na perspectiva nietzschiana, como aponta Oswaldo Giacoéia Junior (2012, p.
264-265), o “tornar-se o que se €, cadenciado por experiéncias pessoais marcantes e indelé-
veis, jamais se consuma integralmente, ja que o si-mesmo “sé pode ser recuperado parcial-
mente, como pegas—e de maneira obliqua, necessariamente desfigurada—em etapas privile-
giadas do caminhar”. A coincidéncia com a posi¢ao expressa por Jung a seu discipulo indiano
dispensa maiores comentdrios. Assinale-se apenas que a “maneira obliqua, necessariamente
desfigurada”—as “estranhas mascaras” da manifestacao do si-mesmo, pelas quais se recupe-
ram suas “pecgas’—significa que essa recuperagao é necessariamente mediada pelos simbolos,

o que faz do “tornar-se o que se €’ uma experiéncia eminentemente simbolica.

Por fim, apds apresentar algumas afinidades que sao reconheciveis entre a perspectiva
psicologica de Jung e o pensamento de Nietzsche, para além da ambivaléncia de Jung assina-
lada no inicio deste trabalho, é preciso lembrar que ha um traco claro que distingue os dois
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pensadores: Jung se reconhecia “conservador até a medula” (JUNG, 1981, p. 309). A perda
das raizes (Entwurzelung) resultante da mentalidade moderna era-lhe deploravel, e ele tentou
reconstituir em novas bases os vinculos perdidos com a tradi¢ao. Por isso via criticamente
a furia com que o ledo nietzschiano destro6i os valores tradicionais, pois para ele a ruptura
dos lagos com a comunidade e suas convicgdes e costumes transmitidos pela tradigao priva a
consciéncia de suas raizes instintivas, ja que tais convicgdes e costumes “estdo profundamen-
te arraigados nos instintos” (JUNG, 1966b, p. 98 [§ 216]). Por outro lado, Jung reconhecia
que a propria nogao de individuagdo inevitavelmente implicava uma ruptura com a coletivi-
dade e acarretava um “fardo de culpa” para o homem verdadeiramente moderno, culpa que
deveria ser expiada através de uma reparagdo a comunidade por meio de um trabalho criati-
vo que compensasse o dano causado pela ruptura da individuacao (cf. JUNG, 1970, p. 75-77
[S$ 150-154]). No entanto, e por isso mesmo, ndo é sem razao que foi proposto existir um
ponto de contato entre a individuagdo em Jung e a transvaloracao dos valores em Nietzsche,
bem como uma aproximagao entre a nogao de libido em sentido junguiano e a vontade de
poténcia nietzschiana (cf. LIEBSCHER, 2012). Parece, portanto, que o fantasma de Nietzsche
ndo se deixa exorcizar facilmente da alma profunda das perspectivas propostas por Jung.
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As concep¢oes de vontade sob o horizonte da vida:
Convergéncias e divergéncias entre Schopenhauer e Nietzsche

Matheus Vinicius de Lima Lemos’

RESUMO: Este escrito discute duas concepgdes filosdficas, a saber, Vontade e vontade de poténcia, tomando
como base tedrica algumas das obras de Schopenhauer, tais como: O Mundo como Vontade e Representagédo
(1819), e as obras de Nietzsche, sendo uma delas Crepusculo dos Idolos (1888). Nesse debate, também sio
apresentadas interpretagdes feitas por comentadores de ambos os filésofos. Nas andlises, desenvolvemos uma
reflexdo sobre a influéncia do principio schopenhaueriano, a vontade, para o surgimento da concepgio nietzs-
chiana de Vontade de poténcia, de maneira que buscamos evidenciar nos argumentos dos respectivos filosofos
a presenca das nog¢des de unidade e multiplicidade, como pressupostos para a constituicdo dos conceitos de
vontade. Nesse sentido, refletimos os conceitos propostos para além da apreensdo conceitual, na medida em que
os remetemos a reflexdo sob o horizonte da vida, destacando suas condigdes intrinsecas, a saber, o instinto, as
paixdes, os afetos, os desejos, os infortunios e a alegria tragica.

PALAVRAS-CHAVE: Schopenhauer. Nietzsche. Vontade. Pessimismo. Representagdo.

INTRODUCAO

De inicio, na primeira metade deste escrito, na secao intitulada “A Teoria do
Conhecimento de Schopenhauer”, é apresentado como o referido pensador fundamenta sua
filosofia, baseando-se no pressuposto de que o mundo, assim como o ser humano inserido
nele, se tratam de determinag¢des da Vontade. Em tal momento também é elucidado as ca-
racteristicas intrinsecas do conceito “Vontade”, sendo indeterminado, imanente e irracional.
Ademais, na sec¢do intitulada “A Vontade e as Dores do Mundo”, apresenta-se as implicagoes
desse conceito no dmbito pratico da vida, destacando o modo como Schopenhauer a inter-
pretava diante das adversidades.

Na segunda metade deste escrito, na se¢ao nomeada “A Influéncia de Schopenhauer
no Jovem Nietzsche”, é apresentado o encontro de Friedrich com o autor de O Mundo como
Vontade e Representagdo (1818), obra de suma importancia para a construgio filoséfica de
Nietzsche. Além do mais, é apresentado como este pensador achou em Schopenhauer uma
imagem que lhe servisse de guia. Adiante, na se¢do chamada “A ruptura de Nietzsche ao
Pensamento de Schopenhauer”, é explicitado os motivos pelos quais Nietzsche tivera se afas-
tado do pensamento de seu antigo mestre.

»

Na se¢ao intitulada “Uma Nova Concepgao de Vontade”, é demonstrado que o maduro
Nietzsche - muito embora tenha rompido com a filosofia de Schopenhauer - ainda sim tivera

1 Graduado em filosofia (licenciatura), pela Universidade Catdlica de Pernambuco (UNICAP).
Matheuslemosfilosofia@gmail.com.
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sido influenciado por este pensador, quando construiu a nogdo de “vontade de poténcia”. Em
seguida, na ultima parte, intitulada “A Vontade de Poténcia como Afirmagao da Vida’, é apre-

sentado o modo como Nietzsche encarou a vida, dando ao sofrimento um sentido artistico.

1 A TEORIA DO CONHECIMENTO DE SCHOPENHAUER

A filosofia de Arthur Schopenhauer apresenta ao leitor uma concep¢ao de mundo
fundamentada em um principio ontolégico, designado como Vontade, que ¢ entendida por
Schopenhauer como esséncia intima do mundo que deseja afirmar-se a partir de suas multi-
plas representacdes. O mundo, na filosofia de Schopenhauer, assume o papel de objeto pas-
sivel de apreensao e representa¢ao por parte do sujeito, tornando possivel a produgdo do
conhecimento. Desta maneira, o pensamento de Schopenhauer estabelece uma condigdo in-
trinseca entre objeto e sujeito, onde aquele assume a importancia de ser conhecido e o sujeito
em conhecé-lo; pois, “se, como representacao, o mundo existe apenas pelo o entendimento,

ele também so existe para o entendimento.” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 18-19).

Ao se deparar com o pensamento de Schopenhauer, na obra O mundo como Vontade
e Representacdo (1818), o leitor pode perceber, até certo ponto, uma influéncia da filosofia
de Immanuel Kant, fildsofo este que investigou e refletiu sobre as possibilidades do conheci-
mento, chegando a ideia que distingue a concep¢ao de “a coisa-em-si” - representando uma
esséncia que regeria o mundo -, e o fendmeno, aquilo que se revela, empiricamente, as per-
cepgdes dos sentidos humanos. Schopenhauer, de modo parecido, fez a distingdo entre o que

L3 <« . 2 A . ~

seria “a coisa em si” e o fendmeno, cujas nomenclaturas, em sua filosofia, sdo transfiguradas

para “Vontade” e “representagdo’™.

No pensamento schopenhaueriano ha dois tipos de representagdes, que sdo as empiri-
cas e abstratas. A primeira diz respeito ao contato que o sujeito tem com aquilo que se mostra
para ele, mediante os sentidos do corpo. Este tipo de representacao é chamado determinacdes,
manifesta¢des ou objetivacdes imediatas da Vontade; pois o corpo é a primeira representagao
da Vontade, que se desenvolve através da percepgao dos sentidos. (MONTEIRO, 2014, p. 14).

Ademais, tratando-se das representagdes abstratas, o sujeito, ao receber os dados da empiria,

2 No entanto, hd um contraste no pensamento de ambos os filésofos, pois, “enquanto Kant enfoca a
inacessibilidade da coisa-em-si, Schopenhauer aborda uma visdo metafisica dessa esséncia, ou seja, ele trata
de uma Metafisica da Vontade, e essa Vontade se expressa através de suas multiplas representacdes percebidas
pelo sujeito. A coisa em si kantiana pode ser representada por um X, algo incognoscivel; para Schopenhauer, a
Vontade, enquanto coisa-em-si, pode ser conhecida através de representagdes enquanto ideias” (MONTEIRO,
2014, p. 13).

252 | ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024)



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

que afeta sua estrutura cerebral, torna possivel a produ¢ao do entendimento enquanto ideias’.
Neste caso, a representagao abstrata é tida como representagao da representagdo®.

Mesmo que as representagdes abstratas - caracterizadas pela atividade racional - sejam
apresentadas como ultima etapa para a construgdo do conhecimento, elas ainda seriam sub-
servientes ao principio da Vontade, pois: “A vontade ¢ a substancia intima, o nucleo tanto de
toda coisa particular, como do conjunto; ¢ ela que se manifesta na for¢a natural cega; ela en-
contra-se na conduta racional do homem; se as duas diferem tdo profundamente, ¢ em grau
e nao em esséncia.” (SCHOPENHAUER, 2001, p. 119).

Conforme as descri¢des elencadas, pode-se chegar a afirmacao de que o principio
schopenhaueriano - a Vontade - esta presente em tudo na natureza, seja no ambito organico
ou inorganico, sendo entendido como indeterminado, que ndo se encontra na transcendén-
cia estd na pura imanéncia, permeando tudo que existe enquanto representa¢ido, de modo
que o mundo, assim como o proprio individuo, nesse sentido de pensamento, seriam objeti-

vagdes dessa esséncia intima, designada por Schopenhauer como “Vontade”.

1.1 A VONTADE E AS DORES DO MUNDO

Por conseguinte, faz-se crucial refletir a relagdo entre o ser humano com a vida, levan-
do em consideragio a filosofia Schopenhaueriana, que sustenta a ideia de haver um principio
ontoldgico que tudo permeia, nomeado “Vontade”. O ser humano, conforme a leitura de
Schopenhauer indica ndo é estritamente distinto do animal puramente instintivo, muito em-
bora aquele possua a capacidade de simbolizar as coisas por meio de conceitos, a semelhanca
com os animais inteiramente instintivos se d4 por ambos estarem submetidos a Vontade,
assim como suas diversas manifestagdes, por exemplo, o desejo.

Na filosofia de Schopenhauer, o0 homem aparece como um ser que carrega o fardo da
consciéncia do sofrimento, quando se da conta de que é incompleto e, por este motivo, estaria
sempre em busca de algo que lhe suprimisse uma lacuna que lhe parece intrinseca. A busca
por saciedade, por conseguinte, torna-se incessante. Desse modo, levando em consideragdo
a circunstancia na qual o individuo esta submisso, Schopenhauer passou a representar esta
vida como atravessada pela dor. A respeito da incessante busca, Schopenhauer a compreende,
metaforicamente, como uma espécie de péndulo que transita em movimentos repetitivos, no

qual oscila-se entre dor e tédio. De tal modo ¢é explicitado por Schopenhauer, em sua obra As

3 O que pressupde dizer que a existéncia das coisas depende da capacidade de apreensao do sujeito cog-
noscente, o que implica dizer: “A matéria ndo tem existéncia independente da percep¢ao mental, e a existéncia
e a perceptibilidade sdo termos conversiveis entre si” (REALE; ANTISSERI, 2005, p. 210).

4 Conforme_¢é descrito por Fernando J.S Monteiro, na obra 10 licbes sobre Schopenhauer: Em ultima
andlise, as representagdes empiricas (multiplo) transformam-se em representagdes abstratas (uno). A lineari-
dade da Teoria do Conhecimento em Schopenhauer mostra-se simples: a parte de uma sensagio, torna-se uma
percepgio intuitiva, que ja ¢ uma forma de conhecimento, passa pelo entendimento, da origem a reflexao, para
enfim estabelecer conceitos. Os conceitos, portanto, seriam representa¢des de representagées. (MONTEIRO,
2014, p. 14)
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dores do Mundo (1788-1860): “A vida do homem oscila, como um péndulo, entre a dor e o
tédio, tais sdo na realidade os seus dois ultimos elementos.” (SCHOPENHAUER, 2014, p. 34).

Muito embora Schopenhauer tenha atribuido ao seu principio ontolégico um viés ne-
gativo, ainda sim aparece afirmando que a Vontade ¢ condi¢do de gerar e movimentar a
vida, seja no ambito organico, inorganico ou até mesmo no plano pratico vivencial®>. Tendo
o pressuposto de que Vontade ¢é vida, torna-se explicito o porqué, no pensamento filoséfico
schopenhaueriano, viver se torna sindnimo de sofrer®.

Com isso, é perceptivel que Schopenhauer passou a representar o mundo de modo um
tanto negativo, quando ressalta, por exemplo, todos os infortunios que se pode registrar e
narrar durante a histéria’. Sob essa descri¢do histdrica, destaca-se uma condi¢do na qual o
individuo néo escapa as dores do mundo, por se repetirem incessantemente, de geragdo para
geracao®. E o ser humano, nessa histoéria, ndo aparece como mera vitima, mas também como
aquele que desempenha o papel de colaborador para a intensificacao das catastrofes e, por
conseguinte, dos sofrimentos’.

5 “Trabalho, tormento, desgosto e miséria, tal é sem duvida durante a vida inteira o quinhao de quase
todos os homens. Mas se todos os desejos, apenas formados, fossem imediatamente realizados, com que se
preencheria a vida humana, em que se empregaria o tempo? Coloque-se essa raga num pais de fadas, onde tudo
cresceria espontaneamente, onde as calhandras voariam, ja assadas ao alcance de todas as bocas, onde todos
encontrariam sem dificuldade a sua amada e a obteriam o mais facilmente possivel - ver-se-ia entdo os homens
morrerem de tédio ou enforcar-se, outros disputarem, matarem-se e causarem-se mutuamente mais sofrimento
do que a natureza agora lhe impde. Assim, para semelhante raca, nenhum outro teatro, nenhuma outra exis-
téncia convirjam” (SCHOPENHAUER, Arthur. As dores do mundo. Trad. José Souza de Oliveira. - Sdo Paulo:
Edipro, 2014).

6 De tal modo é exposto em As Dores do Mundo: “Querer é essencialmente sofrer, e como o viver é que-
rer, toda a existéncia ¢ essencialmente dor. Quanto mais elevado é o ser, mais sofre... A vida do homem nao é
mais do que uma luta pela existéncia com a certeza de ser vencida... A vida é uma cagada incessante onde, ora
como cagadores, ora como caga, os entes disputam entre si os restos de uma horrivel carnificina; uma histéria
natural da dor que se resume assim: querer sem motivo, sofrer sempre, lutar sempre, depois morrer e assim
sucessivamente, pelos séculos dos séculos, até que o nosso planeta se faga em bocados” (SCHOPENHAUER,
2017, p. 38)

7 “Na vida dos povos, a histdria s6 nos aponta guerras e sedi¢des: os anos de paz nido passam de curtos
intervalos de entreatos, uma vez por acaso. E, da mesma maneira, a vida do homem é um combate perpé-
tuo, nao sé contra males abstratos, a miséria ou aborrecimento, mas também contra os outros homens. Em
toda parte encontra-se um adversario: a vida é uma guerra sem tréguas, e morre-se com as armas na mao.”
(SCHOPENHAUER, 2017, p. 26)

8 Como ¢ dito por Schopenhauer, em As Dores do Mundo: “Alguém que tenha sobrevivido a duas ou
trés geragdes encontra-se na mesma disposi¢do de espirito que um espectador que, sentado numa barraca de
saltimbancos na feira, vé as mesmas farsas repetidas duas ou trés vezes sem interrup¢do: é que as coisas estavam
calculadas para uma tnica representagio, e ja ndo fazem nenhum efeito, uma vez dissipadas a ilusdo e a novi-
dade” (SCHOPENHAUER, 2017, p. 27)

9 “Este mundo, campo de carnificina onde entes ansiosos e atormentados vivem devorando-se uns aos
outros, onde todo animal carnivoro torna-se o tatmulo vivo de tantos outros, e passa a vida numa longa série
de martirios, onde a capacidade de sofrer aumenta na proporgio da inteligéncia, e atinge, portanto, no homem
o mais elevado grau; este mundo, quiseram os otimistas adapta-lo ao seu sistema, e apresenta-lo a priori como
o melhor dos mundos possiveis. O absurdo ¢ evidente. - Dizem-me para abrir os olhos e fitd-los na beleza do
mundo que o sol ilumina, admirar-lhes as montanhas, os vales, as torrentes, as plantas, os animais, que sei eu!
Entdo o mundo ¢ uma lanterna magica? Certamente que o espetaculo é espléndido a vista, mas representar ai
um papel ¢ outra coisa” (SCHOPENHAUER, 2017, p. 37)
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A visdo de mundo Schopenhaueriana aparenta promover uma espécie de rompimento
para com qualquer esperanga que possa se revelar duradoura, haja vista ter patenteado uma
concepe¢ao de mundo que é fundamentada em um principio irracional que a todo momento
deseja, suscitando inquietagdes e amarguras. Uma das evidéncias que sustentam a ideia scho-
penhaueriana de que a vida se traduz - em sua maior parte - em sofrimento, é quando o ser

humano nao utiliza de mecanismos para suprimir os impulsos da Vontade'.

Por vez, na busca de meios para curar-se do que aparenta ser “ferida existencial”, pro-
vocadas pela Vontade, Schopenhauer ressaltou a importancia do pensamento consciente e
busca pelo conhecimento''. Além do mais, o “sufocamento” da Vontade seria possivel, tam-
bém, através da contemplagdo artistica, por exemplo, na escultura, na poesia, na musica, etc.,
tornando possivel a sublimagao dos desejos incessantes, cessando a busca de realiza-los na
concretude'. Isso seria possivel através de uma contemplagio estética pura, visando trans-
formar os desejos em ideia. Mas os entes e o mundo sdo determinados pela Vontade, logo,
a tentativa de supressdo deste conceito assumiram um papel de paliativo"’; Schopenhauer,
mesmo assim, tenta inibi-la através da “desocupagdo da Vontade™'*. Contudo, sendo o pro-
prio ser humano e o mundo determinados pela Vontade, o movimento de suspensao da mes-
ma configura uma oposi¢ao a ela, o que ocasionaria em uma nova forma de afirma-la como
esséncia intima do mundo®.

No mais, o pensamento de Schopenhauer traz consigo a ideia de que o ser humano,
enquanto vivo, esta condenado ao sofrimento, o que justifica a tentativa schopenhaueriana de

10 Como ¢ o caso, por exemplo, das agdes humanas conduzidas pela concretizagdo de desejos - repre-
sentacdo da Vontade -, cruéis para com os outros, como Schopenhauer expde, em “As Dores do Mundo™:
@ aThn s . < 1 . o
Milhdes de homens, reunidos em nagdes, concorrem para o bem publico, procedendo, assim, cada individuo
em seu proprio interesse; caem, porém, milhares de vitimas para a salvacdo comum. Umas vezes sdo precon-
ceituosos insensatos, outras, uma politica sutil que excita os povos a guerra; urge que o suor e o sangue da
grande massa corram em abundancia para levar a bom fim as fantasias de alguns, ou para expiar suas faltas”
(SCHOPENHAUER, 2017, p. 33)

11 “Cientes de que a dor e o sofrimento sdo a esséncia da vida - representagdes da Vontade que assim se
determina, mas que ndo estd afeita ao intelecto - resta-nos o recurso, declara Schopenhauer, de fazer uso do
intelecto, da prerrogativa da razdo, para nos impor diante da Vontade com o intuito de suprimi-la, sufocé-la,
amaina-la. E a necessidade que se nos impée.” (MONTEIRO, 2014, p. 39 e 40)

12 “Assim, é na musica, mais do que nas demais artes, que Schopenhauer identifica o bdlsamo para mi-
tigar os sofrimentos que castigam a existéncia. Sim, porque as obras de arte, quando conseguem expressar a
objectidade da Vontade, ou seja, sua expressdo maior, conseguem elevar o ser humano, arranca-lo de seu en-
carceramento do mundo como representagio - essa fonte de angustias e decepgdes - e lan¢d-lo numa dimenséo
puramente estética” (MONTEIRO, 2014, p. 43).

13 “Lamentavelmente, Schopenhauer nos alerta de que esta contemplagdo s6 é possivel numa parcela
pequenissima de tempo; sdo instantes” (MONTEIRO, 2014, p. 16).
14 “O tédio é definido por Schopenhauer como ‘vontade desocupada; isto é, o estado do homem cuja von-

tade néo tem objeto para o qual tender, ndo tem motivo de desejar, e que sente entdo ‘o vazio pavoroso e ‘0 peso
intoleravel’ de sua existéncia. ‘a vida, portanto, oscila como um péndulo de um lado para o outro, do sofrimento
ao tédio” (BARAQUIN; LAFFITTE, 2007, p. 278)

15 “Mas fica dificil entender como suprimir o desejo, pois o0 ndo desejar implica igualmente um outro
desejo, que, ndo satisfeito, traduzir-se-a em sofrer. O desejo ndo seria ainda a causa primeira do sofrer, portanto,
a Vontade, que incita aos desejos, é que tem de ser suprimida” (MONTEIRO, 2014, p. 44)
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aplacamento das objetivagdes da Vontade, podendo-se deduzir como uma necessidade que o
fildsofo sentiu para suportar os infortinios derivados de seu principio ontoldgico, que per-
meia e determina a vida, apresentada como uma espécie de “palco’, no qual se apresentam,
em maior parte, a dor e ao sofrimento.

2 A INFLUENCIA DE SCHOPENHAUER NO JOVEM NIETZSCHE

O encontro do jovem Nietzsche com a filosofia de Schopenhauer demarcou um mo-
mento importante para o desenvolvimento do seu pensamento filoséfico, podendo ser
evidenciado, por exemplo, em suas obras iniciais O Nascimento da Tragédia (1872) e nas
suas Consideracoes Extempordineas (1873 - 1876), em que uma delas, inclusive, intitula-se
Schopenhauer como Educador (1874)'°. O contato inaugural de Nietzsche com o pensamento
schopenhaueriano se deu através da leitura de sua obra magna: O mundo como Vontade e
representagdo (1818)". Em tal livro Nietzsche se langou, e com ele aflorou seus pendores de
viés estético e tragico, reafirmando seu modo de pensar e agir na vida'®. Em Schopenhauer
ele encontrou um mestre que lhe servisse de exemplo e lhe tirasse da insuficiéncia do mundo
moderno®.

O que aparenta justificar a aproximagao de Nietzsche a filosofia de Schopenhauer, pode
ser evidenciado na obra O Nascimento da Tragédia (1872), na qual Nietzsche fala sobre o
tema da arte, imerso na influéncia das ideias de Schopenhauer e Richard Wagner. Dentre os
tipos de arte, o que se destaca é a musica, a qual Nietzsche atribui o papel de grande rele-
vancia para a potencializa¢ao dos afetos, aparecendo como cheia de significantes, afetando
o ser humano de modo visceral®®. Conquanto, essa mesma imagem que o jovem Nietzsche
pintou de Schopenhauer é reciprocamente o contraponto que o jovem professor de filologia

16 Muito embora, posteriormente, em seu livro autobiografico, intitulado Ecce Homo, Nietzsche venha
a dizer que a obra Schopenhauer como Educador se tratava de um “Nietzsche como educador”. (NIETZSCHE,
2008, p. 67 - 68).

17 “Em casa me atirei com o tesouro adquirido no canto do sofa e deixei que aquele génio enérgico e
sombrio atuasse em mim. Cada linha nele bramia rentincia, negacéo, resignagao; ali eu via um espelho, em que
mirava mundo, vida e o préprio animo em grandiosidade pavorosa. Ali eu contemplava o olho solar plenamen-
te desinteressado da arte, ali eu via doenga e cura, banimento e lugar de fuga, inferno e céu. O confronto com
o pessimismo schopenhaueriano langou uma nova luz para seu pensamento e existéncia juvenis, envoltos na
melancolia e em obscuros pressentimentos.” (NIETZSCHE apud ARALDI, 2020, p. VII)

18 Em sua juventude, Nietzsche afirmou: “Schopenhauer pode ser um modelo, apesar de todas as cica-
trizes e manchas. Sim, poder-se-ia dizer: o que em seu ser era imperfeito e demasiado humano, conduz-nos a
sua proximidade, precisamente, no sentido mais humano, pois nds o vemos como sofredor e companheiro de
sofrimento, e ndo somente na altura desdenhosa do génio” (NIETZSCHE, 2020, p. 31)

19 “De fato, excedia em desejos quando imaginava que poderia encontrar um verdadeiro filésofo como
educador, o qual pudesse arrancar alguém da insuficiéncia, na medida em que ela reside no tempo, e novamente
ensinar a ser simples e honesto, no pensar e no viver, ser extemporaneo, portanto, tomando a palavra no enten-
dimento mais profundo. (NIETZSCHE, 2020, p. 14)

20 “Assim, entendemos a musica, segundo a teoria de Schopenhauer, como a linguagem direta da von-
tade, e sentimos nossa fantasia estimulada a dar forma a esse mundo de espiritos que nos fala, cheio de vida
e movimento, embora invisivel, e concretiza-lo num exemplo analogo. Por outro lado, imagem e conceito,
sob a influéncia de uma musica que verdadeiramente lhes corresponde, adquirem uma significagdo elevada”
(NIETZSCHE, 2020, p. 91)
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teria dificuldades de enfrentar, isto é, tornar Schopenhauer um guia para conduzir o homem

moderno em direcao ao caminho de amante da vida, e ndo ser um desertor da mesma?*'.

2.1 A RUPTURA DE NIETZSCHE AO PENSAMENTO DE SCHOPENHAUER

A ruptura de Nietzsche ao seu antigo mestre, Schopenhauer, pode ser justificada quan-
do se percebe no autor de As Dores do Mundo (1850) a utilizagdo da arte como um meio para
afastar o sofrimento - que na linha interpretativa de Nietzsche seria um modo de opor-se a
propria vida*. Desta maneira, percebe-se que o filésofo do martelo dirige seu olhar critico
contra o tipo de pensamento que de algum modo incitou o aplacamento do que ¢ instintivo
- por exemplo, os desejos e as paixdes -, mesmo levando em consideragao, em alguns mo-
mentos, os efeitos prejudiciais ao ser humano®. O que fica nitido, ¢ o esfor¢o de Nietzsche em
demonstrar que nao concorda com a tentativa de erradicar os desejos e as paixdes, haja vista
suas ligacdes intimas que da vida fazem parte, pois configuram o &mbito instintivo e vital do
ser humano. A vista disso, “atacar as paixdes pela raiz significa atacar a vida pela raiz [...]"”
(NIETZSCHE, 2018, p. 27).

De acordo com as concepgdes filoséficas de Schopenhauer e Nietzsche, os desejos sao
enfraquecidos quando se chega a idade da “velhice” - podendo ser interpretada como descri-
¢do de uma condigao fisioldgica ou simbdlica desse envelhecimento?. Para Schopenhauer a
caducidade dos desejos aparece como algo veneravel, por “anestesiar” o individuo, de modo
que ele ndo mais seria submetido a busca incessante. Segundo Nietzsche, ¢ tal condi¢do de in-

saciedade que mantém o ser humano vivo e jovem, quando diz que “Somos fecundos apenas

21 Conforme é ressaltado por Araldi, no inicio da obra “Schopenhauer como Educador’, diz: “Mesmo
depois de ter descoberto o reino da physis transfigurada, e de ter ansiado por uma nova imagem do homem,
¢ um tanto desanimadora a resposta Schopenhaueriana a questdo do valor da existéncia. Sua resposta é a de
Empédocles, considerado pelo jovem Nietzsche e por Schopenhauer como um eminente representante do pes-
simismo antigo, da negacio da vontade de viver” (ARALDI, 2020, p. XIV)

22 “Schopenhauer, o ultimo alemdo a ser tomado em consideragdo (- que é um evento europeu como
Goethe, como Hegel, como Heinrich Heine, e ndo apenas local, ‘nacional’), é um caso de primeira ordem para
um psicologo: a saber, como tentativa maldosamente genial de levar a campo, em favor de uma total deprecia-
¢do niilista da vida, justamente as contra instancias, as grandes auto afirmagdes da ‘vontade de vida, as formas
exuberantes da vida. Ele interpretou sucessivamente a arte, o heroismo, o génio, a beleza, a grande compaixao, o
conhecimento, a vontade de verdade, a tragédia como manifestagdes consequentes da negacdo ou da necessida-
de de negagdo da ‘vontade’ - a maior falsificacdo de moedas psicoldgica que ja houve na histéria, excetuando-se
o cristianismo.” (NIETZSCHE, 2017, p. 61)

23 Em Creptisculo dos Idolos, no capitulo “Moral como Antinatureza”, Nietzsche chama a atengio para o
tipo psicologico daqueles que sentiram a necessidade de erradicar os desejos, ao passo em que destacou a ma-
neira como essas mesmas pessoas nao conseguiam impor-se moderagao a eles. “A hostilidade radical, a inimi-
zade mortal a sensualidade é um sintoma que faz pensar: justifica especulacdes sobre o estado geral de alguém
tdo excessivo.” (NIETZSCHE, 2017, p. 28)

24 “Na velhice, as paixdes e os desejos extinguem-se uns apds outros, a medida que os objetos dessas
paixdes tornam-se indiferentes; a sensibilidade diminui, a for¢a na imaginac¢éo torna-se sempre mais fraca, as
imagens empalidecem, as impressdes ja ndo aderem, passam sem deixar vestigios, o dias decorrem cada vez
mais rapidos, os acontecimentos perdem a sua importincia, tudo se descolore” (SCHOPENHAUER, 2014, p.
31)
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ao prego de sermos ricos em antagonismos; permanecemos jovens apenas sob a condi¢ao de

que a alma nao relaxe, nao busque paz...”. (NIETZSCHE, 2017, p. 29).

Destarte, rumando um caminho contrario ao de seu antigo mestre, Nietzsche aparece
afirmando os instintos em suas variadas manifestagdes, podendo ser expressos ou potencia-
lizados pela arte. A linguagem artistica, seguindo uma interpretacdo nietzschiana, é capaz
de justificar os pormenores da vida em suas intrinsecas condigdes, por exemplo, a paixao, o
desejo, a vontade, os sofrimentos e, também, a alegria. Com isso, em idade de juventude, ao
falar sobre a importancia da arte para a vida, Nietzsche alavancou discussdes sobre o aflo-
ramento ou aplacamento da vontade, cujo conceito, em sua idade de maturidade, ganha um

novo sentido.

2.2 UMA NOVA CONCEPCAO DE VONTADE: A VONTADE DE POTENCIA

Nietzsche, em sua idade de maturidade filosdfica, apresentou ao seu leitor uma nova
nocao de vontade, sendo esta intitulada vontade de poténcia, responsavel por reger a vida em
suas infimas partes e em sua totalidade®. Muito embora o maduro Nietzsche tenha rompido
com o pensamento de Schopenhauer, ainda sim pode-se perceber algumas influéncias que
permaneceram, por exemplo, a concordancia entre Vontade e vontade de poténcia se da por
serem forgas irracionais que permeiam todas as coisas. Mas a diferenca que demarca o mo-
mento de ruptura se da quando Nietzsche propée a ideia de haver mais de uma forca atuante,
além disso, elas estariam em um incessante conflito, no movimento de subjuga¢ao uma da

outra.

Nao obstante, influenciado pela filosofia de Heraclito, Nietzsche compreende que na
natureza ha um conflito entre os entes, em especifico, entre forcas. Mas ¢é tal condi¢ao confli-
tante que, para o fildsofo referenciado, se tornaria possivel o processo de geragdo de um ente,
ou seja, a constituicdo de um organismo constituido através da cépula de forcas antagonicas
- entendidas como modo de ser da vontade de poténcia - que efetivam a transformac¢ao no
plano orgénico, seja macroscopico, referindo-se a relagao entre espécies, ou no plano micros-

cdpico, referindo-se aos seres minusculos que compdem os corpos. (MELO NETO, 2017, p.

25 De antemado, cabe ressaltar que Nietzsche, ao propor a ideia de “vontade de poténcia” ndo faz uma
epistemologia para sustentar sua visdo sobre a vida. Pois, em suas diferentes obras, tal fildsofo mostra-se um cri-
tico assiduo de qualquer verdade que possa estar amparada sobre o alicerce de uma razdo conceitual - entendida
como ilimitada, no que diz respeito ao seu suposto alcance do que seria, por exemplo, “a verdade universal”
De tal forma Roberto Machado elucida, na obra “Nietzsche e a Verdade™: “[...] a investigacdo sobre a verdade é
uma critica da propria ideia de verdade considerada como ‘valor superior, como ideal; uma critica, portanto, ao
proprio projeto epistemoldgico” (MACHADO, 2021. p. 8)
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82). Dito isto, a vontade de poténcia também aparece sob a condigdo inorganica, partindo da
ideia de que ha forcas que compdem o cosmos em sua totalidade®.

Dado tal pressuposto, percebe-se que o conceito nietzschiano de “vontade de poténcia”
se traduz em multiplas for¢as que estdo juntas atuando em um movimento de cépula discor-
dante de agregacdo e desagregacdo, e ¢ mediante esta condi¢ao que a vida se torna possivel,
pois “a morte de um ente, por exemplo, nada mais seria do que o movimento de desagrega-
¢do das forcas que o compunham.” (MELO NETO, 2017, p. 84). A grande distingdo entre o
conceito de Vontade em Schopenhauer e vontade de poténcia em Nietzsche, se da por este
ndo constituir uma unidade pura, haja vista que é a prépria multiplicidade que da origem a
unidade?”. Por vez, o conceito de Vontade na filosofia de Schopenhauer é apresentado como
unidade de viés ontologico com a capacidade de representagdes multiplas, enquanto o con-
ceito de vontade de poténcia aparece sob o critério da multiplicidade e do devir.

2.3 A VONTADE DE POTENCIA COMO AFIRMACAO DA VIDA

Em sua fase de maturidade, Nietzsche aparece concordando com a relagao entre vir-
-a-ser e dor, podendo ser interpretado por um viés de cunho existencial, que reflete sobre
a efemeridade das coisas e do préprio ser humano na vida. Do contrario a Schopenhauer,
Nietzsche passa a interpretar a dor como um dos pélos que constituem a vida, de modo que
se ela existe, sua antitese - a alegria -, também ha de existir. Dessa forma, o sofrimento parece

ser encarado por Nietzsche como um desabrochamento para a alegria, que suscita a vontade
de vida®.

A filosofia da afirmagdo da vida, tal como é conhecido o pensamento de Nietzsche,
demarca uma ruptura com a filosofia schopenhaueriana, quando o autor de Assim Falou

26 “Conforme essa teoria, o universo inteiro seria constituido - em suas ‘partes’ mais infimas - por forgas
(ou vontades de poténcia) em eterno conflito entre si. Terfamos, portanto, um coeso e descomunal aglomerado
de forcas conflituosas constituindo tudo que ha. Toda configuragio momenténea do universo seria, entdo, o
resultado dessa relacdo antagénica de forgas. Em outras palavras, no ambito macroscépico, temos uma luta
entre espécies, bandos, individuos; no dominio microscépico, teriamos a luta dos minusculos seres vivos que
compdem 0s corpos; na esfera atbmica, a tensdo entre moléculas e particulas; mas, na esfera ainda mais infima
da efetividade, poderiamos reduzir todo esse combate a uma disputa entre for¢as césmicas que compdem, em
ultima instancia, todos os entes” (MELO NETO, 2017, p. 82)

27 Conforme explicita Jodo Evangelista, ao interpretar Nietzsche, em sua obra intitulada 10 licdes sobre
Nietzsche: “Tendo esse raciocinio em mente, podemos dizer que cada ‘coisa singular’ constituir-se-ia como uma
coesdo tensa de multiplas forcas agregadas. Nesse sentido, as ‘coisas singulares’” seriam, na verdade, unidades-
-multiplas e ndo unidades puras” (MELO NETO, 2017, p. 83)

28 “O triunfante dizer Sim a vida, acima da morte e da mudanca; a verdadeira vida, como continua¢io
geracdo mediante a procriagdo, mediante os mistérios da sexualidade. Para os gregos, entdo, o simbolo sexual
era o simbolo veneravel em si, o auténtico sentido profundo no interior da antiga religiosidade. Todo pormenor
no ato da procriagio, da gravidez, do nascimento despertava os mais elevados e solenes sentimentos. Na dou-
trina dos mistérios a dor é santificada: ‘as dores da mulher no parto’ santificam a dor em geral - todo vir-a-ser e
crescer, tudo o que garante futuro implica dor... Para que haja o eterno prazer da criagao, 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, o das dionisia-
cas” (NIETZSCHE, 2017, p. 89)
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Zaratustra (1883-1850) enxerga no processo natural de génesis e desaparicdo a justificativa
para a linguagem simbdlica da universalidade dionisiaca®. Em contrapartida, a posi¢do de
Schopenhauer frente ao processo de surgimento da vida, através do ato de procriagdo, ganha
um sentido negativo, pois configura uma espécie de opressao promovida pela Vontade - en-
tendida como causadora dos infortinios™.

O jovem Nietzsche apreciava em Schopenhauer a seriedade com que este lidava com
a existéncia, pois a contemplava em sua profundidade®. Mas a resposta de Schopenhauer
a vida por ele representada se mostrou um empecilho para que Nietzsche continuasse sob
sua influéncia. E em sua idade de maturidade, portanto, que seu pensamento ganha mais
autonomia e se transforma no oposto a filosofia de Schopenhauer - ou seja, antitese do que
o filésofo do martelo chamou de pessimismo, que é retratado como qualquer necessidade de
resisténcia a esta vida, designando a vontade negadora, de “Nao” da vida, em vez do “Sim”
acolhedor®.

CONSIDERACOES FINAIS

Em sintese, Schopenhauer concebe o mundo, enquanto representagao, como aquilo
determinado por um principio uno, de ordem imanente, irracional, intitulado Vontade. De

29 “Imagine-se por um instante que o ato da gerag¢do ndo era nem uma necessidade nem uma volup-
tuosidade, mas um caso de pura reflexdo e de razdo: a espécie humana subsistiria ainda? Nao sentiriam todos
bastante piedade pela geragdo futura para lhe poupar o peso da existéncia, ou, pelo menos, ndo hesitariam em
impor esse a ela a sangue frio?” (SCHOPENHAUER, 2014, p. 28)

30 “Pode-se pensar, a partir disso, que tal ¢ um dos motivos pelos quais Schopenhauer tentou exilar-se
de uma das determinagdes da Vontade, a saber, o desejo erdtico. Como ¢ explicitado, por exemplo, no capitulo
“A metafisica do amor”, da obra 4s Dores do Mundo: “Quando o instinto dos sexos se manifesta na consciéncia
de cada individuo de uma maneira vaga, geral e sem determinacgdo precisa, ¢ a vontade de viver absoluta, fora
de todo o fenomeno, que surge. Quando num ser consciente o instinto do amor se especializa num determinado
individuo, ¢ essa mesma vontade que aspira a viver num ente novo e distinto, exatamente determinado. E, nesse
caso, o instinto do amor todo subjetivo da ilusdo a consciéncia, e sabe muito bem cobrir-se com a mascara de
uma admiragdo objetiva, porque a natureza carece desse estratagema para atingir os seus fins. Por muito de-
sinteressada e ideal que possa parecer a admiragdo por uma pessoa amada, o alvo final € na realidade a criacdo
de um novo ser, determinado na sua natureza: prova-o o fato de o amor no se contentar com um sentimento
reciproco, mas, exigir a posse, o essencial, isto ¢, o gozo fisico.” (SCHOPENHAUER, 2014, p. 45)

31 Tal elogio a Schopenhauer esta presente na obra Schopenhauer como Educador, na qual apresenta o
encontro que Nietzsche teve com Richard Wagner, quando disse: “Sou grato ao senhor e a Schopenhauer, por
ter permanecido fiel a seriedade que distingue a concepg¢ao de vida germanica, a contemplacao profunda dessa
existéncia tdo grave e tdo repleta de enigmas.” (NIETZSCHE apud ARALDI, 2020, p. VIII)

32 Indo de encontro a maneira como Schopenhauer lidava com a vida, Nietzsche, em sua maturidade,
proclama: “O dizer Sim a vida, mesmo em seus problemas mais duros e estranhos; a vontade de vida, alegran-
do-se da propria inesgotabilidade no sacrificio de seus mais elevados tipos - a isso chamei dionisiaco, nisso
vislumbrei a ponte para a psicologia do poeta tragico. Nao para livrar-se do pavor e da compaixao, nao para
purificar-se de um perigo afeto mediante sua veemente descarga - assim o compreendeu Aristdteles -: mas
para, além do pavor e da compaixdo, ser em si mesmo o eterno prazer do vir-a-ser - esse prazer que traz em
si mesmo o prazer no destruir... E com isso toco novamente no ponto do qual uma vez parti - o Nascimento
da tragédia foi minha primeira transvaloracao de todos os valores: com isso estou de volta ao terreno em que
medra meu querer, meu saber - eu, o ultimo discipulo do filésofo Dionisio - eu, o mestre do eterno retorno...”
(NIETZSCHE, 2017, p. 90)
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modo parecido, Nietzsche afirma que todo organismo vivo é resultante de um processo que
nao corresponde uma causalidade racional, tampouco ¢ transcendente, trata-se da vontade
de poténcia, entendida como um conjunto de forgas antagonicas que estao se copulando.
Em termos conceituais, a divergéncia entre a concepgdo de Schopenhauer e Nietzsche, diz
respeito ao carater uno da vontade e a apropriagdo desse conceito que Nietzsche parece ter
feito, porém, atribuindo a ele a condigdo de multiplicidade, de modo que o contraste entre
esta nova concep¢ao de vontade com a de Schopenhauer, aparece sob a forma de afirmagao
da vida. E, junto ao conceito nietzschiano, a arte também assume o papel de “seduzir” para
esta vida, ndo tentando extinguir as dores, mas dar um novo sentido a elas: a alegria na
tragicidade.
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«Cogito, ciertamente, es s6lo una palabra»: la critica de Nietzsche
al vinculo entre el pensamiento y el lenguaje en Descartes

Michael Romdn Aponte'

RESUMEN: El objetivo de este articulo es presentar la critica de Nietzsche a la certeza inmediata del cogito de
Descartes a partir de la relacién entre el pensamiento y el lenguaje. Para ello nos centramos en las notas postu-
mas de agosto-septiembre de 1885 correspondientes al cuaderno W I 7a, el cual contiene material preparativo
para la obra Mds alld del bien y del mal (1886). El vinculo entre el pensamiento y el lenguaje es un elemento
central de la filosofia cartesiana y atraviesa la propia definiciéon del pensar (cogitare/penser) en la proposicion
«yo pienso, luego existo». Nietzsche utiliza este vinculo para mostrar como el sujeto pensante es incapaz de
alcanzar un conocimiento inmediato de si mismo, pues la comprension del intelecto estd siempre mediada por
una palabra (mot) o un nombre (nom) que, por su multiplicidad semantica, altera el sentido de lo percibido.
Esta multiplicidad semdntica se refleja en un conjunto de creencias o prejuicios (Vorurtheile) que resurgen de
manera explicita en el juicio (Urtheil) expresado en la conclusion del cogito. Entre estos prejuicios se encuen-
tran la creencia en un ser estatico, la creencia en la relacién causa-efecto, y la creencia en el pensamiento como

actividad consciente de un sujeto.
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1 LA CRITICADENIETZSCHE A DESCARTES: «COGITO ES SOLO UNA PALABRA»?

La critica de Nietzsche® al cogito de Descartes* aparece de manera intermitente a lo
largo de sus escritos. Si nos centramos especificamente en los fragmentos pdstumos’, encon-
tramos algunas observaciones de Nietzsche sobre el cogito de Descartes que surgen durante
los afios de composicion de La ciencia jovial, como puede observarse en el manuscrito M III
1 redactado entre la primavera y el otofio de 1881° (FP 1881 11[330]). Estas reflexiones son
retomadas por Nietzsche entre los afios 1884-1885, como lo demuestran los manuscritos W I
1y W I7a. Las notas elaboradas por Nietzsche durante este periodo pasan a formar parte del
material publicado en Mds alld del bien y del mal (1886). Finalmente, Nietzsche se ocupa una
vez mas del cogito entre los afios 1887-1889. Los fragmentos poéstumos de estos ultimos afios
(manuscritos W II I, W II 2, W II 3, entre otros) estan constituidos por planes y aforismos
para la obra principal de Nietzsche, La voluntad de poder. Entre los fragmentos que contienen
referencias al cogito de Descartes se encuentra el FP 1887 10[158]” que queda recogido bajo
el nombre de «la “apariencialidad” del pensamiento...» en uno de los planes para dicha obra
titulado «Indice de materias para el libro primero»® (FP 1888 12[1]).

Una de las criticas mas agudas de Nietzsche a la filosofia de Descartes’ se encuentra en
el fragmento pdstumo 40[23] de agosto-septiembre del 1885 perteneciente al cuaderno W I
7a. Este fragmento postumo retoma las reflexiones en torno al cogito previamente elaboradas

2 Agradezco a Kelly de Fatima Castilho por la invitacion al /I Semindario Internacional ““Nietzsche nos
Pampas”. Agradezco también a Jorge Graterole por sus valiosas recomendaciones en torno al contenido y la
estructura de este texto.

3 Para las citas de las obras publicadas de Nietzsche se emplean las abreviaturas y signos propuestos en
la edicion espaiiola dirigida por Diego Sanchez Meca de los Fragmentos Péstumos I-1V. Las citas propias de los
fragmentos postumos se presentan abreviadas como ‘FP’ seguido del volumen en nimeros romanos, el afio del
fragmento y su numeracion correspondiente. En cada cita podra encontrarse a pie de pagina el enlace corres-
pondiente de la edicion digital de la Digitale Kritische Gesamtausgabe Werke und Briefe a cargo de Paolo D’iorio
basada en la edicion preparada por G. Colli y M. Montinari.

4 Para las citas en francés y latin de Descartes segtin la edicién de Charles Adam y Paul Tannery se em-
pleara la abreviacion ‘AT’ seguida del volumen correspondiente en nimeros romanos y la pagina citada.

5 El orden cronolégico de las reflexiones de Nietzsche sobre el cogito de Descartes en los fragmentos
pdstumos presentados en estas lineas esta basado en las observaciones de Marco Parmeggiani en su articulo
«El cogito de Descartes en los fragmentos postumos de Nietzsche» (1996, pp. 329-342). Si nos centramos en las
obras de Nietzsche publicadas o destinadas a la publicacion, encontramos que las primeras observaciones sobre
el cogito de Descartes se encuentran en la época de juventud, como lo demuestra el paragrafo 10 de la segunda
consideracion intempestiva del 1874 titulada De la utilidad y los inconvenientes de la historia para la vida. Entre
las reflexiones subsecuentes en torno al cogito se encuentran el aforismo 276 de La ciencia Jovial, los aforismos
16 y 191 de Mads alla del bien y del mal y el aforismo 14 de El anticristo. Una lista detallada de los aforismos
en los que Nietzsche se ocupa de Descartes se encuentra en la segunda nota a pie de pagina del articulo de
Parmeggiani previamente mencionado (1996, p. 330n2).

6 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1881,11[330].

7 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1887,10[158].

8 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1888,12[1].

9 No hay evidencia de que Nietzsche haya leido directamente las obras de Descartes. La imagen que

Nietzsche se forma de la filosofia de Descartes esta basada en lecturas de diversos textos sobre el pensamiento
cartesiano. Sobre este punto véase el articulo de Nikolaos Loukidelis «Quellen von Nietzsches Verstandnis und
Kritik des Cartesischen Cogito, Ergo Sum» (2005, pp. 300-309).
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por Nietzsche en el cuaderno Z II 10%. Nietzsche no parece haber quedad satisfecho con la
reelaboracion de la critica al cogito en el fragmento 40[23], ya que opto por descartarlay en su
lugar decidié dictar una variante de la reflexiéon previa para el manuscrito D-18", pasando fi-
nalmente a ser publicada como el aforismo 16 de Mds alld del bien y del mal**. Por esta razon,
se considera que el fragmento pdstumo 40[23] debe ser tomado como herramienta interpre-
tativa y no como un texto principal. No obstante, a través de este fragmento pdstumo es po-
sible entender con mayor claridad la estrategia argumentativa empleada por Nietzsche en su
critica al cogito, la cual se centra en uno de los aspectos principales de la filosofia cartesiana:
la relacién indisoluble entre pensamiento y lenguaje’ en el proceso de inferencia designado
por la palabra «ergo». Las lineas centrales del fragmento postumo 40[23] son las siguientes:

Seamos mas cautos que Descartes, que quedo atrapado en la trampa
de las palabras. Cogito, ciertamente, es sdlo una palabra: pero pue-
de significar varias cosas: algunas palabras significan varias cosas y
nosotros echamos mano de ellas alegremente, creyendo de buena fe
que solo significan una. En el cogito famoso esta incluido 1) que se
piensa 2) y yo creo que soy el que estd pensando, 3) pero se supone
también que este segundo punto esta en el aire, como asunto de fe,
ya que aquel primer «se piensa» contiene una creencia: a saber, que
«pensar» es una actividad para la que tiene que pensarse un sujeto,
al menos un «se» — jy eso es todo lo que significa el ergo sum! Pero
esto es la fe en la gramatica, ahi estan puestas ya las «cosas» y sus
«actividades», y nosotros estamos lejos de la certeza inmediata'* (FP
1885 40 [23]).

Nietzsche comienza esta nota pdstuma con un llamado a la cautela en el empleo de la
duda metédica, en una invitacion a ser «mas cautos» (Vorsichtiger) que el propio Descartes,
quien ha sido seducido por «la trampa de las palabras» (Fallstrick der Worte) (FP 188540[23]).
La trampa consiste en creer «de buena fe»' (im guten Glauben) que la unidad de las palabras

10 http://www.nietzschesource.org/DFGA/Z-11-10,8¢t9. Se trata de un cuaderno dedicado principal-
mente al material de Zarathustra IV.

11 http://www.nietzschesource.org/DFGA/D-18,15. Como expone Beat Rollin en Nietzsches Werkpline
von Sommer 1885: eine Nachlass Lektiire, la version publicada en MBM pertenece al manuscrito D-18, donde
figura como el aforismo niimero 15 y aparece redactado a mano por Louis Roder-Widerhold (2012, p. 68).

12 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/JGB-16.

13 La importancia del vinculo entre el pensamiento y el lenguaje en la filosofia de Descartes queda cap-
turada por Noam Chomsky en su libro Cartesian Linguistics (2009). De acuerdo con Chomsky, un elemento
central de la filosofia cartesiana es «la suposicion de que los procesos lingiiisticos y mentales son virtualmente
idénticos, proveyendo el lenguaje los medios primarios para la libre expresion del pensamiento y del sentimien-
to, asi como también para la funcion de la imaginacion creativa» (2009, p. 78). John Cottingham ha resumido
esta tesis de la relacion entre lenguaje y pensamiento en «Descartes’ treatment of animals» bajo la proposicion
«non loquitur, ergo non cogitat», es decir «no habla, luego no piensa» (1998, p. 556).

14 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1885,40[23].

15 Como exponen los traductores Diego Sanchez Meca y Jests Conill, las palabras «fe» y «creencia» es-
critas a lo largo de este fragmento pdstumo corresponden al término aleman ,,Glaube“ (FP III 1882-1885, p.
851n6).
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garantiza la unidad de las cosas. Sin embargo, contintia exponiendo Nietzsche, las palabras
tienen diversos significados y el cogito no es una excepcion, pues contiene varios significados
que estan presupuestos en la palabra misma. Los presupuestos semanticos del cogito, llama-
dos en este fragmento «articulos de fe» (Glaubensartikel) — entre los que se encuentran los
tres presupuestos enumerados en el fragmento, asi como un presupuesto adicional no enu-
merado sobre el «ser» — estan estrechamente vinculados a la deduccién légica expresada por
el «ergo»'® en la formula cartesiana del «cogito, ergo sum» y constituyen, en ultima instancia,
una manifestacion conjunta de «la fe en la gramatica» (der Glaube an die Grammatik) (FP
1885 40[23]).

Para comprender el vinculo que Nietzsche traza entre el «ergo» y la «la fe en la
gramatica», es indispensable entender primero el significado que tiene la nocién de juicio.
Para Nietzsche el juicio (Urtheil) no es propiamente una actividad logica vinculada a hechos,
sino que se trata de una actividad interpretativa que expresa opiniones o creencias determi-
nadas. En una nota péstuma de agosto-septiembre de 1885 Nietzsche escribe: «[e]l juicio es
la creencia: “esto y esto es asi”»'7 (FP 1885 40[15]). Esta reduccion del juicio a la creencia es
retomada por Nietzsche nuevamente durante el 1886, en esta ocasiéon mostrando que tras la
creencia se oculta, en tltima instancia, un resto de voluntad: «la voluntad de que algo debe
ser de tal y cual manera [es soll so und so sein]»'® (FP 1886 7[3]). Las creencias de este tipo
poseen una carga valorativa (el deber ser) y anteceden cualquier tipo de juicio légico, de
modo que también son llevadas a cabo con anterioridad al proceso de deduccion. Por esta
razon, Nietzsche considera estas creencias propiamente como prejuicios (Vorurtheile), pues
ya contienen las afirmaciones o negaciones que luego seran expresadas en el juicio que cons-
tituye la conclusion.

El «ergo», por tanto, mas que ofrecer un nuevo conocimiento mediante el juicio, ven-
dria a sacar a la luz aquellos prejuicios implicitos presentes en la premisa del cogito cartesia-
no. No sin razén afirma Marco Parmegianni que «[l]a interpretacion de Nietzsche, en defini-
tiva, es que la proposicion cogito, ergo sum no es ni una deduccion a partir de otras premisas
mayores, ni una intuicion, sino una mera tautologia» (1997, pp. 171-172). Sin embargo, po-
driamos anadir que no se trata de una tautologia factica de las premisas del argumento, sino
una tautologia de las creencias, prejuicios y opiniones que operan de trasfondo en la aparente
deduccidn 16gica. En su esquema mas general, la aparente deduccion logica tomaria la forma
siguiente: «se cree algo, luego algo se cree» lo que seria, segtin Nietzsche, una falsa inferencia
(FP 1885 40([23]). En el caso particular de Descartes, esta deduccién tomaria la siguiente

16 Como bien sefnala Parmeggiani en «Nietzsche y la certeza inmediata cartesiana», esta nota postu-
ma hace explicito uno punto central de la critica al cogito que no esta presente en MBM 16: el ergo sum, el
proceso que permite alcanzar la conclusion logica de la existencia (el ser) a partir del pensamiento (1997, p.
162). Para una interpretacion contextualizada de la critica de Nietzsche al cogito cartesiano, véase el articulo de
Parmeggiani «Interpretacion y textualidad en la aproximacion de Heidegger a Nietzsche» (2007) donde se pre-
senta la influencia de Afrikan Spir y Gustav Teichmiiller en la comprension de Nietzsche del cogito cartesiano.

17 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1885,40[15].
18 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1886,7[3].
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forma: «Se piensa: luego hay algo que se piensa»" que reducida a «se piensa, por consiguiente
hay pensamientos»® resultaria ser una simple tautologia (FP 1885 40[22]; FP 1887 10 [158];
trad. mod.). La formulacién tautoldgica de los prejuicios conduce a Nietzsche a afirmar que
mediante la argumentacion de Descartes no es posible llegar a una certeza factica sino solo a
«una creencia muy fuerte (ein sehr starker Glaube)»*' (FP 1887 10[158]).

Los presupuestos semanticos del cogito, agrupados por Nietzsche bajo el nombre de
articulos de fe*, serian equivalentes a lo que Descartes llama nociones simples o nociones
primitivas. Estas nociones simples aparecen en el articulo 48 de la primera parte de Los prin-
cipios de la filosofia divididas en tres grupos: las nociones comunes (substancia, duracion,
orden y nimero), las nociones materiales (magnitud, extension, profundidad, figura, situaci-
6n, divisibilidad y movimiento) y las nociones intelectuales (entendimiento, voluntad, deseo
y conocimiento) (DESCARTES 1995, p. 49). Como sefala el especialista en la filosofia de
Descartes, Jean-Luc Marion en «Cartesian metaphysics: the simple natures», estas nociones
simples o primitivas, asi como su ordenamiento correcto y necesario, desempefian un rol
central en la formulacién de la proposicion del cogito de Descartes (1998, p. 119). La impor-
tancia de las naturalezas simples en la proposicion del cogito queda expresada en el articulo
10 de la primera parte de Los principios de la filosofia. En dicho articulo Descartes sostiene
que la proposicion «Yo pienso, luego yo soy», contiene un conjunto de presupuestos que
quedan mas o menos ocultos y que es importante reconocer que existen. Sobre este punto
nos dice: «no he negado por ello que no fuera preciso conocer lo que fuera el pensamiento,
la certeza, la existencia, que para pensar fuera necesario ser, y otras verdades semejantes»
(DESCARTES, 1995, p. 27).

Segtin Descartes, el significado de las nociones simples captadas por el intelecto es «por
si mismo manifiesto» (1995, p. 27). No obstante, el conocimiento inmediato de las naturale-
zas simples se encuentra atravesado por el lenguaje. El intelecto®, que se ocupa de captar las
cosas por intuicion, depende de la mediacion de los signos*, los cuales carecen de adecuaci-
6n necesaria con la realidad exterior®. Por lo tanto, a pesar de la insistencia en la inmediatez
del conocimiento por parte de Descartes, la convencionalidad del lenguaje atraviesa la propia

19 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1885,40[22].

20 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1887,10[158].

21 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1887,10[158].

22 Entre los articulos de fe figuran las nociones de linea, superficie, identidad, contradiccion, cuerpo,
alma, causa y efecto, asi como el «yo» (GT 21; FW 121; FP 1886 7[4]: FP 1888,14[79]).

23 Sobre el caracter lingiiistico del intelecto véase el texto de André Luis Mota Itaparica «Nietzsche e a

“superficialidade” de Descartes, donde afirma que «Descartes fue superficial, finalmente, al concebir el pensa-
miento en su superficie, el lenguaje» (2000, pp. 67-77).

24 Laura Benitez Grobet expone en «El problema de los signos en Descartes y la interpretacion seman-
tica del mundo» que el lenguaje, a pesar de ser un conjunto de signos convencionales, también «es el signo
natural o “signo cierto” de que el hombre es bastante mas que la maquina corporal, es decir, se trata justamente
también de una cosa pensante (res cogitans)» (2010, p. 8).

25 Sobre este punto véase la interpretacion de Tilman Borsche en «The Epistemological Shift from
Descartes to Nietzsche: Intuition and Imagination» (1999, pp. 51-66).
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definiciéon del pensar (Cogitationis/Penser), una de las nociones simples intelectuales de
Descartes que juega un rol central en la proposiciéon «yo pienso, luego existo», tal y como lo

demuestran sus diversas formulaciones:

Con el nombre de pensamiento comprendo todo lo que esta de tal
manera en nosotros, que somos conocedores de ello de manera in-
mediata. Asi, todas las operaciones de la voluntad, del entendimien-
to, de la imaginacién y de los sentidos son pensamientos®* (DES-
CARTES, 2011, p. 270).

Mediante la palabra pensar entiendo todo aquello que acontece en
nosotros de tal forma que nos apercibimos inmediatamente de ello...;
asi pues, no sdlo entender, querer, imaginar, sino también sentir es
considerado aqui lo mismo que pensar” (DESCARTES, 1995, p. 26)

En ambas definiciones lo que el intelecto capta y lo que es comprendido, esta atravesa-
do por una palabra (nomine/nom) o un nombre (nomine/mot) por lo que la relacion entre el
pensamiento y el lenguaje, dificultan la concepcién del cogito como una certeza inmediata.

2 LOS ARTICULOS DE FE EN EL «COGITO, ERGO SUM»

Tomando como punto de partida el caracter convencional de los signos lingiiisticos del
intelecto, Nietzsche analiza los diversos presupuestos que contienen las nociones simples in-
telectuales que componen el pensamiento o res cogitans. Lejos de ser evidentes en si mismas,
como afirma Descartes, estas nociones simples cargan con una herencia semantica arraigada
en la tradicion filosofica occidental. Por tal razon, la certeza inmediata del cogito cartesiano
se ve afectada justamente por la mediacion del lenguaje. El intelecto, en lugar de captar la
realidad interna mediante la autorreflexion, se queda atrapado en las ficciones conceptuales

26 Las respectivas traducciones en latin y francés son las siguientes:

I. Cogitationis nomine complector illud omne quod sie in nobis est, ut ejus immédiate conscii simus. Ita omnes
voluntatis, intellecttis, imaginationis & sensum operationes sunt cogitationes. Sed addidi inmédiate, ad exclu-
denda ea quae ex iis consequuntur, ut motus voluntarius cogitationem quidem pro principio habet, sed ipse
tamen non est cogitatio. (AT VII, p.160).

I. Par le nom de pensée, ie comprens tout ce qui est tellement en nous, que nous en sommes immediatement
connoissans. Ainsi toutes les operations de la volonté, de lentendement, de I'imagination & des sens, sont des
pensées. Mais jay adjousté immediatment, pour exclure les choses qui fuiuent & dépendent de nos pensées : par
exemple, le mouuement volontaire a bien, a la vérité, la volonté pour son principe, mais luy-mcsme neantmoins
nest pas vne pensée (AT IX-1, p. 124).

27 Las respectivas traducciones en latin y francés son las siguientes:
Cogitationis nomine, intelligo illa omnia, quae nobis consciis in nobis fiunt, quatentis eorum in nobis consci-

entia est. Atque ita non modo intelligere, velle, imaginari, sed etiam sentire, idem est hic quod cogitare. (AT
VIII-1, p.7).

Par le mot de penser, jentends tout ce qui se fait en nous de telle sorte que nous l'apperceuons immediatement
par nous-mesmes... ; cest pourquoy non seulement entendre, vouloir, imaginer, mais aussi sentir, est la mesme
chose icy que penser. (AT IX-2, p. 28).
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designadas por las palabras. Las lineas siguientes se expone, de manera breve, el analisis con-
ceptual que elabora Nietzsche sobre los tres presupuestos del pensar enumerados en el frag-
mento 40[23], asi como el analisis sobre el presupuesto no enumerado que versa sobre el ser.

2.1 COGITO, COGITAT, COGITATUR

El primer presupuesto que analiza Nietzsche es 1) que se piensa. La expresion «se pien-
sa» alude a una especie de sujeto impersonal que continua siendo el agente del acto de «pen-
sar». En MBM 17*® Nietzsche se ocupa especificamente de este primer presupuesto, y nos
dice que el «“se” (a que ha quedado reducido, al volatilizarse, el honesto y viejo yo)», lejos
de constituir un hecho del pensar, seria una interpretacion de dicha accién: «[e]n definitiva,
decir «se piensa» es ya decir demasiado: ya ese «se» contiene una interpretacion del proceso y
no forma parte de él»* (MBM 17). La modificacién del sujeto «yo» a la tercera persona «él»
o al «se» impersonal, contintia pensandose bajo el mismo esquema gramatical sujeto-objeto-
predicado y su dualismo entre agente y accion. Se trata, pues, de la insistencia en postular
una especie de particula atdmica causante de la accién, una «fuerza agente» que esta detras
de cada acto ya sea el movimiento, la sensacion, la voluntad o el pensamiento.

Con el objetivo de eliminar el elemento interpretativo del pensar, Nietzsche sugiere
emplear la voz pasiva del cogito que es la palabra cogitatur, es decir, «pensado». Con ello in-
tenta evitar la necesidad de postular un sujeto agente. Pero, nos dice Nietzsche que con esto
nos engafiamos nuevamente, pues la forma gramatical pasiva contiene también «articulos de
te» (Glaubensartikel) en lugar de «<hechos» (Thatsache) (FP 1885 40[23]). Si bien Nietzsche,
no especifica qué tipos de creencias podrian derivarse del término «pensado», podria su-
ponerse que de algin modo el uso de la voz pasiva continuaria sugiriendo un sujeto, pues
podria preguntarse por quién ha sido el que ha pensado. En cualquier caso, no es posible
para Nietzsche presentar facticamente la proposicién «yo pienso, luego existo» ni con la voz
activa ni con la voz pasiva porque en ella «...el “creer” [Glauben] y el “opinar” [Meinen] se
hallan incluidos en el cogito del cogitat y del cogitatur» (FP 1885 40[23]). El proceso de auto-
observacion no puede ser uno factico porque su naturaleza misma consiste en ser un proceso
de interpretacion.

2.2 EL SUJETO COMO CAUSA DEL PENSAMIENTO CONSCIENTE

El segundo presupuesto es 2) que yo soy el que piensa. En MBM17 Nietzsche aclara
«que un pensamiento viene cuando “él” quiere, y no cuando “yo” quiero; de modo que es
un falseamiento de los hechos decir: el sujeto “yo” es la condicion del predicado “pienso”»*
(MBM 17). Ante este presupuesto, Nietzsche argumenta en una nota del 1885 que el sujeto,

28 Para una interpretacion del MBM 17 véase el libro de Nikolaos Loukidelis ,,Es denkt*. Ein Kommentar
zum Aphorismus 17 aus Jenseits von Gut und Bose (2013).

29 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/JGB-17

30 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/JGB-17.
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lejos de ser un autor del acto del pensar, resulta ser un espectador pasivo que no interviene
en el proceso:

El pensamiento, en la forma en que llega, es un signo equivoco que
necesita de interpretacion, mas exactamente, de una restriccion y de-
limitacidn voluntarias, hasta que por fin resulta univoco. Brota en mi
— ;de donde?, ;a través de qué?, no lo sé. Llega, independientemente
de mi voluntad, habitualmente rodeado y oscurecido por una aglo-
meracion de sentimientos, apetencias, aversiones, también de otros
pensamientos, bastante a menudo apenas distinguible de un «que-
rer» o un «sentir». Se lo saca de esa aglomeracion, se lo limpia, se lo
pone de pie, se mira como queda, y como va, todo en un asombroso
presto y, no obstante, sin el mds minimo sentimiento de la prisa: qui-
én hace todo esto, — no lo sé pero en todo este proceso soy sin duda
mas espectador que autor®' (FP 1885 38[1]).

Que los pensamientos vengan independientemente de la voluntad del sujeto lleva a
Nietzsche a formular la pregunta genealdgica sobre cual es el origen del pensamiento. Por un
lado, mediante preguntas como ;de donde? y ;a través de qué llega el pensar? Nietzsche pone
en cuestion la certeza de que el pensamiento constituye un acto voluntario del sujeto. Por
otro lado, como respuesta a estas preguntas, afirma que el origen esta fuera de la consciencia
y que lo que la consciencia representa no es mas que un resumen de nuestro estado global.

2.3 ELSUJETO Y SUS ACTIVIDADES

El tercer presupuesto 3) es que pensar es una actividad de un sujeto. Este presupuesto
se relaciona con las estructuras légicas de la causalidad en el pensamiento. Sobre esta re-
lacién causal nos dice Nietzsche en una nota de otofio de 1885 a primavera de 1886: «[l]a
creencia en la causalidad se remonta a la creencia de que soy yo el que actua, a la separaciéon
del «alma» de su actividad. O sea, juna antiquisima supersiticion [ein uralter Aberglaube]!»**
(FP 1885 1[38]). Esta division entre el sujeto agente y sus actividades no seria mas que una
repeticion de un proceso que, para ser comprensible, duplicaria un mismo suceso bajo el
esquema logico del agente y el acto. Nietzsche expresa con claridad esta idea de la repeticion
de un mismo suceso en el aforismo 13 de la primera parte de La Genealogia de la moral «el
obrar lo es todo en el fondo, el pueblo duplica el obrar; cuando hace relampaguear al rayo, ese
es un obrar-obrar: pone el mismo suceso primero como causa y después como efecto»* (GM
113). La idea de que sea el mismo suceso da a entender que en el fondo es una interpretacion
de una afirmacién tautoldgica que no hace mas que desenvolver las creencias envueltas en
dicha interpretacion del suceso ocurrido. En este caso, la creencia en la estructura gramatical
con sus nociones de sujeto, objeto y predicado.

31 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1885,38[1].
32 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/NF-1885,1[38].
33 http://www.nietzschesource.org/#eKGWB/GM-I-13.
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2.4 SUM, EST, FIT

El altimo presupuesto es el del ser. Este presupuesto no es enumerado por Nietzsche,
pero es mencionado a lo largo del fragmento postumo 40[23]. Nietzsche insiste en que el
sum o est esconde una imprecisién conceptual, en la que no se niega el fit o el devenir. Es
decir, en la proposicion «yo pienso, luego existo» se ha fijado de manera implicita el modo
de existencia que tendria esta sustancia pensante. El sum implicaria la concepcioén de una
substancia estatica y no dinamica. No obstante, para poder concluir el sum del cogito seria
necesario saber de antemano qué es propiamente el «ser» asi como el «saber» que garantiza
la existencia de este ser. En este punto Nietzsche argumenta que se parte de la fe en la logica,
ante todo en el ergo y no solo de un factum (FP 1885 40[23]). En una critica previa elaborada
en un fragmento postumo del 1881 cuaderno MIII titulado «Certeza basica» Nietzsche ya
habia puesto de relieve el presupuesto del sujeto como causa del pensar y la constitucion esta-
tica de este sujeto. Frente a la ficcién de un sujeto estatico, afirma Nietzsche que «el inico ser
que nos esta garantizado es cambiante, no idéntico a si mismo, tiene relaciones (condicionado,
el pensar, para ser pensar, debe tener un contenido). — Tal es la certeza bdsica del ser»** (FP
1881 11[330]).

CONCLUSION

Los presupuestos de trasfondo expuestos genealdgicamente en el manuscrito W I 7a
muestran en qué medida la certeza inmediata del sujeto pensante depende de prejuicios ar-
raigados en la convencionalidad semantica de los signos y en las estructuras gramaticales
del lenguaje. Las nociones simples que constituyen la proposicion «pienso, luego existo»,
lejos de ser evidentes en si mismas, se encuentran estrechamente vinculadas a determinadas
creencias sobre el pensar y el ser, las cuales tienen su origen en la herencia conceptual de la
filosofia occidental. Esta creencias o prejuicios resurgen de manera explicita en el juicio ex-
presado en la conclusion del cogito. Entre estos prejuicios se encuentran la creencia en un ser
estatico por oposicidn a un ser dinamico, la creencia en la relacion causa-efecto anclada en la
relacion sujeto-actividad, asi como la creencia en el pensamiento como actividad consciente

y voluntaria de un sujeto.
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A estética da escrita em Nietzsche e Clarice Lispector

Quésia Oliveira Olanda’

RESUMO: O presente trabalho tem por objetivo aproximar a estética da escrita de Nietzsche e Clarice Lispector.
Essa questdo é importante para ambos, pois ndo se trata apenas de escrever, mas de como se escreve. Faz-se
necessario um estilo, bem mais do que um método. Faremos ponte entre Filosofia e Literatura. Ponte que ndo
separa, mas que atravessa. Usaremos como aporte teérico Ecce Homo que, além de ser autobiografico, fala sobre
uma arte do estilo, compreendida como um trabalho estilistico da linguagem, a fim de que, através dela, os
afetos sejam comunicados, bem como Assim Falava Zaratustra. Nosso filésofo elabora criticas a um modelo
racionalista de linguagem, pois este inferioriza o teor artistico, ao passo que, coloca a lc')gica e a dialética em
um lugar de superioridade. “O modo Clarice” de escrever também denuncia essa tradigdo, como em A Paixdo
Segundo GH. Ambos conduzem as palavras como numa danga, ora aforismatica, ora dissertativa, ora poética.
Sédo escritas como de um fldneur - termo que Benjamin retirou da poesia de Baudelaire -, pois Nietzsche valo-
riza os “pensamentos caminhantes”. Contrariando a escrita sistemdtica, defenderemos uma arte do estilo que é

plural e livre das amarras do conceito.

PALAVRAS-CHAVE: Estética. Escrita. Estilos.

INTRODUCAO

Quando eu escrevo, misturo uma tinta ou outra, e nasce uma nova cor.
Clarice Lispector

O presente artigo tem como objetivo aproximar a estética da escrita em Nietzsche e
Clarice Lispector. Podemos encontrar esse assunto em ambos dos pensadores, dado o fato de
que em muitos momentos de suas obras é possivel encontrar reflexdes sobre o proprio ato de
escrever, e a valorizagdo dada por eles a escrita. Partiremos da hipdtese de que nao se trata
apenas de escrever, mas de como se escreve, sendo necessario um estilo, bem mais do que
férmulas ou método. Este trabalho, portanto, faz ponte entre Filosofia e Literatura, é como
uma fronteira, ndo aquela que separa, mas que atravessa, buscando confluéncias. E como a
travessia de Riobaldo no Grande Sertdo, afinal, “o real nao esta na saida nem na chegada: ele
se dispde para a gente é no meio da travessia” (Rosa, p.52).

Se estamos escrevendo sobre a escrita vale mencionar um outro pensador que, além
de Clarice Lispector e Nietzsche, se dedicou também a pensar sobre essas questdes, a saber,
Walter Benjamin. Este filosofo cita que “texto para os romanos ¢ aquilo que se tece”. O texto,

1 Mestranda em Filosofia, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, bolsista Nota 10 FAPER]J, olanda-
quesi@gmail.com.
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portanto, tem uma certa relagdo com a palavra tecido, ambas, inclusive, possuem significados
semelhantes, quais sejam, “tecer” e “entrelacar fios”. Neste caso, texto é tecido como bordado.
Seguiremos esse fio, juntando sobras de tecidos, de modo que se seja costurado até sua for-
magao. Esse gesto se assemelha com o mosaico benjaminiano, em que um texto se constréi
a partir de outros, sejam eles fragmentos ou citagdes. Benjamin intitula esse movimento de

“técnica de montagem”.

1 EXPERIMENTACAO DA ESCRITA

Nietzsche e Clarice sdo escritores que tecem de formas diferentes. Sdo pensadores que,
assim como Platao, Santo Agostinho e Jean-Jacques Rousseau se distanciam do gesto de en-
carar a linguagem como mero instrumento de comunicagdo ou transmissao, mas como ex-
perimentacdo. Lispector e o filésofo do martelo nao se limitam a um modelo, a um padrao
de escritura. Deste modo, podemos dizer que sdo escritas da diferenga, a0 mesmo tempo
expressam “modos de pensar’, sobretudo, no que tange a filosofia nietzschiana, cujo teor se
mostra perspectivistico, construida a partir de muitas interpretacdes. Um exercicio, portanto,
que se encontra sempre no mar das muitas possibilidades, e no caso das escritas, estdo no
campo da disseminacdo, sao feita em dobras — para falar nos termos de Jacques Derrida. De
forma parecida, Olga Borelli, amiga e bidgrafa de Lispector comenta que, para Clarice, “es-
crever era experimentar” (Borelli, 1981, p. 67) Ademais, Lispector disserta sobre isso em uma
Conferéncia sobre o Vanguardismo que, inclusive, foi objeto de estudo tantos nas universidade
nacionais quanto nas internacionais. Em suas palavras: “Vanguarda seria ‘experimentacao.
Mas toda verdadeira arte é também experimentacao [...] Descobrir ¢ inventar, ver é inventar
[...]” (Lispector, 2005, p. 99).

A multiplicidade de estilos na escrita desses pensadores é muito marcante, suas muitas
formas de elaboracao. Nietzsche conduz as palavras como numa danga, ora aforismatica, ora
dissertativa, ora poética, ora metaforica. Jacques Derrida escreve em Esporas que, “Nietzsche
teria praticado todos os géneros”. Além disso, o pensador franco-magrebino expressa seu
gosto por “uma certa pratica da fic¢do, a intrusdo de um simulacro efetivo ou de desordem
na escrita filoséfica” (Derrida, 1991, p. 177) que permeia os escritos nietzschianos. Clarice
Lispector conduz as palavras de forma semelhante, uma escritora que se recusava se curvar
as normais gramaticais, seguindo o que ela chamava de sua prépria “respiragao”. E importan-
te ressaltar que as formas sao tantas que a escrita nao se limita as letras, sendo expostas por
meio de colagens ou pinturas, como o faz Lispector em seus quadros.?

2 As pinturas de Clarice Lispector estiverem em exposi¢do no Instituto Moreira Salles (IMS) do Rio de
Janeiro no ano de 2022. O acervo encontra-se atualmente guardado e preservado na Casa Rui Barbosa, também
no Rio de Janeiro. Clarice tinha uma grande estima pelas artes de um modo geral, mas a pintura possuia um
lugar privilegiado, pois era seu jeito de escrever sem palavras — gesto que a mesma desejava em demasia. Para
ela, a palavra atrapalhava. Em Outros Escritos (2005), a autora relata que o ato de pintar ¢é a coisa mais pura que
ela poderia fazer, algo que da muito gosto e prazer de se conceber. As artes visuais sdo tdo importantes para
Lispector que ela criou para sua Agua Viva (1973) uma personagem pintora e para A Paixdo Segundo GH (1964)
uma escultora.
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A titulo de exemplo, em A Paixdo Segundo GH, Clarice Lispector comega seu primei-
ro romance publicado em primeira pessoa com travessdo, repetindo as tltimas sentengas
do final de um capitulo no inicio do seguinte, subvertendo a légica do discurso. Benedito
Nunes comenta a respeito desse modo desregrado de Lispector, sobretudo, no que se refere
a essas repeticoes, o penador afirma que elas fazem parte “das matrizes poéticas do estilo de
Clarice” (Nunes, 1995, p. 134).

Esse gesto reaparece em uma outra obra, intitulada como Uma aprendizagem ou o livro
dos prazeres, no qual Clarice Lispector comeg¢a com uma virgula e termina com dois pontos,
expondo sua falta de interesse com as regras da pontuagdo. Além disso, a autora escreve uma
frase interessante: “A vida se me €. Com essa fala, Lispector elabora uma espécie de fusdo de
pronomes. Esse gesto demonstra a fluidez e a liberdade que veste seus textos. A cronista pa-
rece nao querer controlar o texto, nem encerra-lo, proporcionando uma certa continuidade

ao leitor, deixando os caminhos da reflexdo abertos.

Podemos notar também em Agua Viva - inicialmente intitulada como Objeto Gritante.
Uma obra em que as palavras sao celebradas, pois, Lispector diz ser essa “a festa das pala-
vras’. Encontra-se no livro muitos géneros, sendo escrito de maneira fragmentada, por meio
de anotagdes, textos ja publicados e outros mais recentes, cujas diferengas, comenta Sonia
Roncador em um ensaio na edi¢do especial, Clarice ndo parece interessada em homoge-
neizar. Resumidamente, a historia é sobre uma pintora que deseja pintar um espelho, mas
reconhece a impossibilidade de assim o fazé-lo e passa a escrever. O manuscrito pode ser
considerado como um “livro-colagem”, semelhante a montagem de Walter Benjamin citada,
aproximando-se também do estilo aforismatico de Nietzsche, pois Clarice Lispector ndo se
prende a uma forma, trazendo para o jogo diversos fragmentos até a formagao do texto. Vale
dizer que, embora Lispector tenha mudado o titulo, chamando-o de Agua Viva e, por con-
seguinte, seu estilo “antiliterario” tenha sido reduzido, ndo podemos negar a liberdade que

permeia o texto.

Com relagdo a escrita de Nietzsche, sabe-se que uma de suas maiores marcas € o estilo
aforismatico. Sobre isso, saliente Rosa Dias em Nietzsche, vida como obra de arte que, “o afo-
rismo é uma forma que Nietzsche encontrou para expressar seus pensamentos que nao foram
produzidos no conforto de um gabinete, mas ao longo das grandes caminhadas” (Dias, 2011,
p. 28). Pensamentos que, da mesma maneira que Zaratustra, aprendeu a andar e desde entdo
se permite correr. O filosofo alemao realmente nédo foi andarilho somente em seus escritos,
sua errancia se mostra em sua vida. Conta-se que como um fldneur, o pensador caminhava
horas por dia e, durante essas caminhadas, nasciam pensamentos brilhantes, suas melhores

nogdes surgiram em movimento. Para Nietzsche, “s6 os pensamentos que nos vém quando
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andamos tém valor” (CI, Ditos e cetas, § 34), criticando o sedentarismo e os intelectuais que
ficam trancados em um escritdrio sem ter contato com a vida efetiva.’

Seguindo esse fio, Nietzsche demonstra estima por uma escrita feita com o corpo todo,
escrita como sangue, como expresso em Assim Falava Zaratustra. Em um poema de sua Gaia
Ciencia, o pensador também trata sobre isso. Deixemos, entio, sua escrita ecoar: “Eu so es-
crevo com a mao, mas o pé quer sem cessar escrever também. Solido, livre e corajoso quer
fazer isso. Ora através dos campos, ora sobre o papel” (GC, § 52). Caminhando pela mesma
via, Clarice Lispector esboca sobre uma escrita que fere a matéria, sobretudo, em sua Agua
Viva. Isso é muito interessante e pode nos servir como critica e reflexdo acerca do modo
como fazemos pesquisa filosofica, assim como ministramos nossas aulas, se concentrando
no ambiente académico, sem dialogar com a sociedade ao redor, sem aproximar os estudos
da vida. Nesse sentido, podemos citar o cuidado de si* que mais tarde Michel Foucault de-
senvolveu, ligando-o a concepgdo caminhante da filosofia nietzschiana, na medida em que o
pensador alemao sempre se preocupou com o cuidado com o corpo.

2 ESTETICA DA ESCRITA E A QUESTAO DO ESTILO

Nietzsche e Clarice Lispector sdo escritores que se interessam pela estética da escrita,
pela forma na qual as palavras devem ser tecidas, como vimos. Esse assunto, assim como a
questdo do estilo ndo é esta presente apenas na fase tardia neitzschiana, perpassando, assim,
toda a sua jornada filosofica, desde a sua juventude. Podemos notar, por exemplo, nos Cursos
sobre Retorica e Historia da Eloquéncia Grega. Rosana Suarez ressalta que, com essas aulas,
o filésofo expressa seu interesse e cultivo pela questao da linguagem. Além disso, a questao
aparece em outros textos escritos na mesma época que dialogam entre si, tais como, o ensaio
Sobre a verdade e mentira no sentido extramoral, O Nascimento da Tragédia e as Conferéncias
de 1972 proferidas na Universidade de Basileia, quando ainda era professor, intituladas Sobre
o Futuro dos nossos estabelecimentos de ensino. Nessas conferéncias, em especial, o jovem
educador trata — em dado momento - sobre a relevancia da lingua materna no aprendizado.
Ademais, esse tema retorna na maturidade, em seu Ecce Homo, na segdo intitulada Porque
escrevo tdo bons livros. Deixemos, entdo, o fildsofo falar:

Direi ao mesmo tempo uma palavra geral sobre minha arte do estilo.

3 No ensaio cinematografico “Dias de Nietzsche em Turim” (2003) de Julio Bressane e Rosa Dias pode-
mos perceber com mais clareza como eram esses “pensamentos caminhantes” nietzschianos. O longa brasileiro
mostra o filésofo caminhando com um caderno na mio, escrevendo em movimento. E interessante assistir,
torna essa no¢do mais palpavel e corporal. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=cz50ylsBq14

4 Esse assunto aparece nos textos tardios de Michel Foucault, tais como, na Hermenéutica do Sujeito,
na Histéria da Sexualidade 3 e também nos Ditos e Escritos, intitulado como A escrita de si. Segundo o filésofo
francés, essas questdes estdo interligadas aos seus estudos sobre as “artes de si mesmo’, isto é, sobre a estética
da existéncia e o governo de si e dos outros na cultura greco-romana. Dentre varios exemplos de préticas e
cuidado de si mencionados pelo pensador, a escrita é colocada em um lugar consideravel, como uma forma de
cuidado e tecnologia de si. A escrita, portanto, possui um poder “subjetivador”, exercendo um papel na cons-
trugdo da subjetividade, ao passo que serve para os outros, quando se trata das anota¢des (hypomnemata) e das

correspondéncias.
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Comunicar um estado, uma tensdo interna de pathos por meio de
signos, incluido o tempo desses signos - eis o sentido de todo estilo;
e considerando que a multiplicidade de estados interiores é em mim
extraordinaria, ha em mim muitas possibilidades de estilo - a mais
multiféria arte do estilo de que um homem ja dispds. Bom ¢é todo es-
tilo que realmente comunica um estado interior, que nao se equivoca
nos signos, no tempo dos signos, nos gestos — todas as leis do periodo
sao arte dos gestos. (EH, Por que escrevo tdo bons livros, § 4.)

Nietzsche, portanto, defende uma arte do estilo, interpretada por ele como um trabalho
estilistico da linguagem, a fim de que, através dela, os afetos sejam comunicados. Hd também
uma certa temporalidade e musicalidade. Ao mencionar esses “estados inteiros’, o filésofo
alemio esta expressando a multidio que o habita. E um estado de mudanca, que produz
“varios textos simultaneamente”, um “varias linguas”, um constante devir, pois, como escreve
Jacques Derrida em Os fins do homem, demarcando uma mudanga de terreno necessaria
“aos caminhos da filosofia”, apresentando o filésofo do martelo como um tecelao, que tece de
muitas maneiras, nas palavras do pensador franco-megrebino: “Porque é de uma mudanga
de “estilo’, dizia-o Nietzsche, que nds talvez necessitemos; e se ha estilo, Nietzsche no-lo re-
cordou, ele s6 pode ser plural” (Derrida, 1991, p. 177). Nota-se que, se os estilos sdo plurais, é
porque demonstram multiplas perspectivas, expressam diversas condi¢des de vida. Logo, ndo
seria coerente com a filosofia nietzschiana afastar suas no¢oes das diferentes formas de apre-
senta-las. A escrita é uma questdo salutar para Nietzsche, como dissemos. Para ele, se trata
primeiro de escrever e depois filosofar. E de suma importancia pensar a questio do estilo, a
maneira pela qual determinado assunto sera passado e nota-se que seus escritos transmitem
essa preocupagao.

Um outro texto em que Nietzsche explora a questdo do estilo é Assim Falava Zaratustra.
Uma obra repleta de metaforas e alegorias, sendo vestida por imagens poéticas. O livro é te-
cido em parabolas, demonstrando o lado estilistico de Nietzsche. Zaratustra é um texto que
foge das normas da escrita filosofica em geral, ha muita autenticidade e originalidade. O
personagem nao impoe nada, deseja apenas passar seus ensinamentos e vivéncias. O titulo
nao se resume numa simples fala ou mera comunicagao, pois o protagonista também canta,
fazendo uma espécie de performance. Além disso, ele discursa ora com os animais, ora com
interlocutores, ora com a vida, ora em monoélogo, mas fala sempre com o coragao.

Em Esporas, Os estilos de Nietzsche’, Jacques Derrida trata “a oscilagdo como estilos”
Derrida segue o fio dado pelo pensador alemao, e a partir dos estilos nietzschianos borda
sua escrita. O fildsofo argelino tece um livro curto e, a0 mesmo tempo, denso, colocando
movimento nas palavras, dando espagamentos longos entre um paragrafo e outro. Derrida
comenta varios aforismos de Nietzsche, sobretudo, o 381 da Gaia Ciéncia, no qual é aludido
a for¢a do estilo aforismatico e sua objetividade, que se mostra avesso a um texto repleto de

5 Esporas, os estilos de Nietzsche é fruto de uma conferéncia proferida por Jacques Derrida em 1972
sobre “a questdo da mulher”, que se desdobra na questdo do estilo em Nietzsche.
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hermetismos. Sobre a escrita aforismatica, comenta em um tom comico o filésofo do mar-
telo: “De fato, eu ajo com os problemas profundos como se fossem um banho frio - entrar
nele rapido e sair depressa [...] (GC, § 381). Nietzsche continua seu comentério sobre uma
certa economia da escrita intrinseca ao seu estilo aforismatico, ele alega o seguinte: “Minha
brevidade tem outra razao ainda: entre as questdes que me preocupam, ha muitas que devo
explicar em poucas palavras para que me compreendam ainda mais rapidamente” (GC, 381)

Retomando ao Jacques Derrida desenvolveu em Esporas, o fildsofo franco-magrebino
se debruca também em dissertar sobre “a questdo da mulher” e discute a “oscilagdo entre
masculino e feminino representados na figura da mulher, sendo pensado como “o nao-lugar
do estilo nietzschiano que sempre seduziu Derrida, entre o filoséfico e o literario’, salien-
ta Rafael Haddock-Lobo. Clarice Lispector parece seguir a mesma linha, pois a autora ndo
se considerava intelectual, muito menos literaria. Ela disserta melhor sobre na conferéncia
Literatura de vanguarda no Brasil, ao afirmar que “literatura para mim é o modo como os
outros chamam o que nos, escritores, fazemos” (Lispector, 2005 p. 96).

3 SOBRE A ESCRITA AFORISMATICA

No que concerne a escrita aforismatica de Nietzsche, é de suma importancia salientar
que por mais que ela seja fragmentaria, mais curta, que seja um estilo facil de interpretacao,
bem como a de Lispector. Para que se possa ler bem os aforismos, faz-se necessario adquirir
a “arte da interpretagdo’, como nos alerta o fildsofo do martelo. E um tipo de leitura feita
com muita responssabilidade, minuciosa, devagar, feita em pausas, ruminando, assim como
profere Nietzsche sua Genealogia da Moral, indicando a maneira como gostaria de ser lido.
Ha, portanto, um trabalho a ser elaborado. Mas, a0 mesmo tempo, a escrita aforismatica é
mais livre, marcante e potente, a ponto de fazer com que o leitor imprima “suas conclusées,
seu proprio modo de enxergar as coisas e a maneira como percebe o mundo’, como comenta
Rosa Dias (Dias, 2011, p. 23).

Um outro aspecto fundamental a ser dito é que a questdo do estilo ndo teve inicio
propriamente em nosso filésofo, essa questdo permeava a Grécia antiga, sobretudo, os pré-
-socraticos, sendo Heraclito um dos mais apreciados por Nietzsche que, por sua vez, influen-
ciado, encontra outras formas de pensar a linguagem, subvertendo a tradicional. Do pré-
-socratico mencionado, o autor de Assim Falava Zaratustra herdou a preferéncia pelo estilo
aforismatico, além de outros pré-platonicos - como os denomina Nietzsche.

Se Nietzsche privilegia a liberdade que os aforismos proporcionam, existe um estilo
de escrita que ele critica, qual seja, a escrita sistemadtica. Os ataques nietzschianos se voltam,
sobretudo, a filosofia aristotélica que, segundo ele, se apresenta como um modelo de lingua-
gem cujo teor é racionalista. Além disso, ¢ um sistema de pensamento que coloca a metafora
em segundo plano, priorizando os conceitos. O filésofo alemao, por outro lado, valoriza a
metafora, principalmente em seu ensaio Sobre verdade e mentira no sentido extramoral,
no qual citamos anteriormente. Sarah Kofman em Nietzsche et la métaphore compreende a
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metaforizagdo nietzschiana como um gesto mais original do que o conceituar. Sendo assim,
o sentido se mostra como algo que se acrescenta ficcionalmente, como um “suplemento” e
ndo se compromete em alcancar uma verdade. Nietzsche alega ainda a escrita sistematica
inferioriza a poesia e o teor artistico como um todo, ao passo que, coloca a légica e a dialética
em um lugar de superioridade. Diferentemente dessa escrita sistematica, o estilo aforismatico
é concebido em leveza, afirmacéo e liberdade, sendo considerado uma “escritura da vontade
de poténcia’, totalmente diferente da tradicao e do estilo tecido por determinados eruditos,
“que desconheciam o sabor das palavras’, como assegura Rosa Dias (Dias, 2022, p. 29).

CONCLUSAO

Ao longo do presente artigo percebemos como é crucial a estética da escrita em
Nietzsche e em Clarice Lispector. Nao basta simplesmente escrever, faz-se necessario se ater a
forma como o assunto sera tecido. Ambos os pensadores experimentam muitos estilos e esse
gesto os aproximam, assim como o olhar critico perante um tipo de escrita que preponderou,
qual seja, a escrita sistematica.

Desde sua primeira fase intelectual, o filésofo do martelo problematizou a erudigao
exacerbada que proliferou em seu tempo, aos chamados “filisteus da cultura’, desconfiando
sempre do estilo de escrita demasiada robusta, a ponto de se tornar inacessivel, cheia de
conceitos que nao tocam a vida. Esse assunto aparece nas Consideragdes Extemporéaneas,
principalmente, em Schopenhauer como educador — obra em que o filésofo aleméao enxerga
Schopenhauer como um mestre educador e elogia 0 modo schopenhaueriano de escrever,
reafirmando ainda, suas criticas ao tipo erudito.

Em sua terceira fase intelectual, sobretudo, em seu Crepiisculo dos Idolos, Nietzsche
chama os filésofos de “idolatras de conceitos”, manejadores de “conceitos mumias” (CI, O
que falta aos alemaes, § 7), esbogando uma bela metafora que anda na contramao do que é
de costume entre o tipo mencionado. O autor de O Nascimento da Tragédia nos estimula a
aprender a dancar com a pena, a dangar com os conceitos e conduzi-los ao desvio, a instabi-
lidade, de modo que seja colocado na escrita corporeidade, movimento, afetos e vida.
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A figura da crianca na metamorfose de Zaratustra: reflexdes sobre
uma existéncia humana criadora na filosofia de Nietzsche

Renata Adrian Ribeiro Santos Ramos'

RESUMO: Abordamos a figura da crian¢a na metamorfose de Zaratustra, considerando sentidos que se de-
preendem desse simbolismo para a reflexdo sobre uma existéncia humana criadora, na filosofia de Nietzsche,
com base no discurso “Das trés transmutagdes’, passagem de Assim falou Zaratustra. Inicialmente, situamos
que a representac¢do da crianga consta como contetdo relevante e implicado ao devir, evocado por Nietzsche da
filosofia de Heraclito, para a firmagdo do fendmeno dionisiaco. Apds, centramos as andlises na transmutagao
de Zaratustra, com enfoque no seu processo de vir a ser, face o protagonismo que apresenta ao seguir na rota
existencial em busca do eterno retorno. Em destaque, o simbolismo da crianca presente no texto da transmuta-
¢do reflete a constituigdo de uma existéncia humana criadora, do ser que realiza seus processos de construcdo
e desconstrucdo no desenvolvimento da experiéncia ladica. Desse modo, o simbolismo infantil aponta para a
afirmagdo da vida como uma obra de arte, em evidéncia da constante e sempre renovada da busca pela autossu-
peragdo, rumo a transvaloragdo de todos os valores.

PALAVRAS-CHAVE: Filosofia. Nietzsche. Metamorfose. Zaratustra. Crianga.

INTRODUCAO

Abordamos a figura da crian¢a na metamorfose de Zaratustra, considerando sentidos
que se depreendem desse simbolismo para a reflexdo sobre uma existéncia humana criadora,
na filosofia de Nietzsche, com base no discurso “Das trés transmutagdes’, passagem de Assim
falou Zaratustra (NIETZSCHE, 2011)?, texto em que a figura da crianga estd inserida em um
cenario enigmatico e se apresenta com elevado destaque representacional.

Nas analises, primeiramente, situamos nas discussoes a figura da crianga como um
conteudo extraido, por Nietzsche, da filosofia de Heraclito, cuja interpretagao se aplica para
a afirmac¢do do fendmeno dionisiaco. A partir dessa discussao basilar, tratamos da repre-
sentacdo da crianca na metamorfose de Zaratustra, com vistas a reflexdo desse simbolismo
relacionado a constituicao de uma existéncia humana criadora. Nesse debate, aludimos que
Zaratustra se apresenta como personagem distinto, na medida em que desponta como prota-
gonista do eterno retorno. Na conclusdo, arrematamos as principais consideragdes apresen-
tadas ao longo deste escrito.

1 Doutoranda em Filosofia no Programa de Pds-Graduagdo em Filosofia da Universidade do Vale do
Rio do Sinos (RS); Professora da Universidade do Estado da Bahia, campus XI - UNEB - Serrinha-BA. E-mail:
renataadrian@edu.unisinos.br.

2 Este escrito se insere como parte da pesquisa que desenvolvo sobre “A representa¢ao da crianga no
Pensamento de Nietzsche”, no Grupo de Estudos: Nietzsche, Consciéncia e Cultura, (FAJE), coordenado pelo
prof. Dr. Adilson Feiler.
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1 A FIGURA DA CRIANCA E O DEVIR NA FILOSOFIA DE NIETZSCHE

Nietzsche apresenta uma estratégica discursiva distinta, visto que alia criatividade, pro-
fundidade epistemolégica e perspicacia no uso da linguagem, de maneira que, contrapondo-
-se ao uso previsivel das palavras, desenvolve encontros fluidos entre a filosofia e linguagem
poética, nos quais o uso das figuras de linguagem expressa seu modo peculiar de fazer filoso-
fia. Em destaque, no jogo representacional, o simbolismo da crianga consiste como contetido
implicado ao devir, evocado por Nietzsche da filosofia de Heraclito, para a afirmagdo do
fendmeno dionisiaco. Heraclito observou a presenca da simultaneidade nos elementos opos-
tos da natureza, os quais realizam entre si combates continuos e eternos, no jogo agonistico,
para que se manifeste a eterna justi¢a. Na percepgao de Nietzsche, Heraclito trouxe uma nova
configuragdo para a discussdo do devir, uma vez que diz: “No meio da noite mistica em que
estava envolto o problema do vir-a-ser, de Anaximandro, veio Her4clito de Efeso e iluminou-
-a com um reldmpago divino” (NIETZSCHE, 2002, p. 102). “Heraclito exclamou mais alto
do que Anaximandro: S6 vejo o devir” (NIETZSCHE, 2002, p. 16). Assim, Nietzsche, reto-
mando a perspectiva de Heraclito, compreende o devir no fluxo e ritmo eternos das coisas
do mundo, em um processo que reflete a propria afirmagao da vida. Segundo Oliveira. (2010,
p.7): “Nietzsche se filia a visdo tragica presente em Heraclito para afirmar que esse principio
agonico formador da existéncia é a sua caracteristica mesmo e como tal, exige forga e altivez”.

Sabemos que a figura infantil estd implicada ao do vir-a-ser nesta abordagem filoso-
fica, como podemos reconhecer em distintos textos de sua obra, tais como: aforismo 24 de
O Nascimento da Tragédia (NIETZSCHE, 1992, 141-142); aforismos VII, VIII, XIX de A
Filosofia na Epoca Trdgica dos Gregos (NIETZSCHE, 2002, p. 21). Nestes escritos, a “grande
crianga que brinca’, Zeus, desenvolve sua arte dionisiaca, por meio de agdes configuradas
como processos de construcao e desconstrugdo, empregadas sobre o objeto ludico, em con-
fluéncia entre o mundo fisico e metafisico. No aforismo VI de A Filosofia na época Trdgica
dos Gregos, afirma Nietzsche: “o mundo ¢ o jogo de Zeus, ou em termos fisicos, do fogo con-
sigo mesmo, o uno sé neste sentido é simultaneamente multiplo” (NITEZSCHE, 2011, p. 19,
20). Assim, ao realizar seus atos criativos, “a grande crianga que brinca’ ndo esta subjugada
a dadas prescri¢oes ou aos resultados que possam ser demandados como uma previsdo que
incorre das proprias acdes do ser ou de imposi¢oes externas, pois o que realiza independe de
uma relagio funcional,

Ao desenvolver seus movimentos e contramovimentos, a crianga segue o fluxo das
energias vitais, manifestando, assim, o extravasamento da prépria vontade, na composigao
de sua arte original, que se d4 como processo criativo, sempre renovado. O objeto ludico
¢ composto por elementos da natureza, consistindo como base de cria¢ao, na qual sempre
¢ possivel desenvolver a¢des de construgdo e desconstrugdo, para a composicao fluida da
arte, no eterno processo do vir-a-ser. No mesmo sentido, o jogo da criagdo envolve Apolo e
Dionisio, filhos de Zeus, os quais configuram os impulsos: apolineo e dionisiaco, por inter-
médio dos quais os embates continuos, no tempo eterno, se ddo de forma ciclica, cumprindo
assim um papel de justica e ordenag¢ao dos elementos do cosmos, face a aceitagdo da realidade
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existencial, sem ressentimentos. O combate ontolégico ¢ préprio da dinamicidade do jogo
e assegura os processos de transformagao, no tempo presente, significado no instante e com
plenitude. Ao final de cada combate, entdo, da-se a reconciliagdo dos opostos e tudo retorna
ao devir, no ciclo eterno. Certamente, a reflexdo sobre o simbolismo infantil na filosofia de
Nietzsche envolve a discussao da vida como uma composicao artistica, que se da de maneira
natural, espontanea, como concebida pelos antigos gregos, que ostentavam uma visao tragica
de mundo, pela qual a experiéncia existencial era afirmada sem o peso das valoragdes morais.
Assim, encontravam convergéncia entre a filosofia e os modos de vida, pois: “O prazer da
tragédia advinha da experiéncia da poiesis” (ACAMPORA, 2018, p. 91).

As representagdes da crianca e do artista expressam a vitalidade do ser no desempenho
das agdes, mediante o emprego dos processos de desconstrugdo e desconstrugao sobre o ob-
jeto ladico, como arte criadora. Nietzsche enfatiza em A filosofia na época trdgica dos gregos
(NIETZSCHE, 2002, p. 49-50):

Neste mundo, s6 o0 jogo do artista e da crianga tem um vir a existén-
cia e um perecer, um construir e um destruir sem qualquer imputa-
¢do moral em inocéncia eternamente igual. E, assim como brincam
o artista e a crianga, assim brinca também o fogo eternamente ativo,
constroi e destréi com inocéncia — e esse jogo joga-o Aion consi-
go mesmo. Transformando-se em agua e em terra, junta, como uma
crianc¢a, montinhos de areia a beira-mar, constroi e derruba: de vez
em quando, recomega o jogo. Um instante de saciedade: depois, a
necessidade apodera-se outra vez dele, tal como a necessidade forga
o artista a criar. Nao ¢ a perversidade, mas o impulso do jogo sempre
despertando que chama outros mundos a vida. As vezes, a crianga
lanca fora o brinquedo: mas depressa recomega a brincar com uma
disposicao inocente. Mas, logo que constrdi, liga e junta as formas
segundo uma lei e em conformidade com uma ordem intrinseca.

Em destaque, a figura da crianga é apresentada por Nietzsche como aquela que de-
senvolve com poténcia sua agdo ladica, movida por uma pulsdo artistica, a partir dos atos
ingénuos, espontineos e deflagrados pelo desejo, portanto prescinde de uma intencionali-
dade ou justificativa que se destine a orientar a produgdo. De tal sorte que, a arte infantil,
mistica, revela a beleza, advinda da a¢do livre da crianga que brinca, ao tempo em que mostra
a transitoriedade da prépria a¢ao. Mas, o que designa a figura da crianga na transmutagao de
Zaratustra? De que modos esse simbolismo aponta para uma existéncia humana criadora, na
relagdo do ser com o mundo?

2 A FIGURA DA CRIANCA E O DEVIR DE ZARATUSTRA

Tornar-se o que é: eis o cerne da discussao apresentada por Nietzsche no discurso das
trés mutagoes, texto em que o personagem Zaratustra se desvencilha da forma de existéncia

282 | ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024)



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

servil, representada pelo camelo, para assumir um tipo de natureza inconformada, refletida
com base na figurado ledo, configuragdo que eleva o sentido da busca pela liberdade, em con-
traposicdo a toda espécie de cerceamento da vontade estabelecida pela moral. Contudo, se
derrubar verdades sedimentadas pela moral exige questionamento a tudo aquilo que resulta
no achatamento da vida e até mesmo na sua anulagéo, a transmutacdo do ser em ledo, ainda
ndo se configura como suficiente para que efetive uma nova relagdo com a vida, compreen-
dida como afirmativa. Apenas por meio da transmutagdo de Zaratustra em crianca da-se
inicio a um novo ciclo existencial para esse personagem, que segue em busca do eterno re-
torno. Para Nietzsche, a figura da crianga encarnada por Zaratustra representa a constitui¢ao
da experiéncia existencial caracterizada pela inocéncia e esquecimento. Assevera Nietzsche:
“Inocéncia é a crianga e esquecimento, um comegar de novo, um jogo, uma roda que gira por
si mesma, um primeiro movimento, um sagrado dizer-sim” (NIETZSCHE, 2011, p. 30). A
inocéncia é percebida por este filosofo como comportamento natural da crian¢a, quando os
condicionamentos morais ainda ndo se fixaram na memodria, por isso ao lidar com seu obje-
to ludico desenvolve sua composigdo artistica livre de pressdes externas que podem causar
receios e limitagdes. Para Guérvos (2011, p. 62): “O mundo em seu carater tragico, isto é, em
seus aspectos mais terriveis e cruéis, sd pode ser justificado nos termos da inocéncia, do jogo”.
Ao brincar, a crianca encontra-se diluida na experiéncia, de maneira que expressa sua von-
tade guiada pelas pulsoes vitais, expressos sobre o objeto lidico através dos movimentos que
impelem os processos de constru¢ao e desconstrugio; e, a cada novo comego a crianga retor-
na a sua experiéncia lidica, sem que sejam necessarias referéncias do passado para guiar a
acao de criacdo ou destrui¢ao do objeto ludico. A agao ludica consiste como trabalho natural
pela crianc¢a, mobilizado a partir dos impulsos instituais, os quais sdo canais de descarga da
energia reveladores da incontrolavel pulsao vital; e, ao realizar seus atos ludicos, desempenha
movimentos espontaneos, intensos e que prescindem de finalizacdes. Zaratustra, refletido
na imagem da crianga, pode envolver-se nas agdes ludicas, com desprendimento, para assim
realizar, com vitalidade, os processos de constru¢ao e desconstrucgio sobre o objeto tomado
como obra de arte de seu desfrute, sem que haja nessa produ¢ao um objetivo definido, ne-
cessidade de completude ou uma temporalidade delimitada, que demandem uma defini¢ao
e forma para a composigdo artistica ou direcionamento para os movimentos criativos. O que
se mostra, nesse processo, ¢ a prevaléncia de continuidades e descontinuidades, deflagrada
pelo desejo. Quando esse personagem se transmuta em crianga, age sem preocupagdes que
recaiam sobre a sua consciéncia, por isso nao se detém com previsdes de finalidades ou con-
sequéncias para suas agoes. Além do que, ao se libertar das rédeas morais e dos ressentimen-
tos, passa a nao sofrer por causa do sentimento de culpa, por isso pode seguir no seu curso
existencial como aquele que se reflete na forma de vida “infantil”. Na compreensao de Scarlett
Marton (2015, p. 19): “a eliminagédo do virus corrosivo da culpa torna supérflua a preservacao
da memoria, que nada mais faz do que associar divida e castigo; admitimos o esquecimento.
Para Nietzsche (1999, p. 47):

Esquecer nao é uma simples vis inertiae [for¢a inercial], como créem
os superficiais, mas uma forca inibidora ativa, positiva no mais rigo-
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roso sentido, gracas a qual o que ¢ por nds experimentado, vivencia-
do, em nos acolhido, ndo penetra mais em nossa consciéncia, no es-
tado de digestdao (ao qual poderiamos chamar assimilagdo psiquica.

Diante do exposto, o esquecimento é refletido por Nietzsche como meio que possibilita
um novo comego existencial, que se configura de forma sempre renovada, no jogo do devir,
face a necessidade de afirmagdo da vida. De maneira que, o esquecimento serve como meca-
nismo inibidor daquelas memorias que sao proprias da ma consciéncia; apresenta-se como
uma disposi¢do natural, positiva, que reflete a saide instintual.

Zaratustra, agindo com inocéncia e esquecimento, recepciona a vida em plenitude e
intensidade de sentidos, como um “grande sim’, usando a linguagem do amor fati, rumo ao
eterno retorno. Na sua rota existencial, expressa constante renovagao de si mesmo, além do
que decide agir com originalidade, na relagdo com o mundo, construindo e desconstruindo
as experiéncias de forma natural, sendo guiado pelas inclina¢des do préprio desejo, no vigor
da a¢do, desenvolvendo-se assim, em seu processo de devir, no qual expressa sua natureza
inconclusa e enigmatica. Ndo seria Zaratustra aquele que ao transmutar-se em crianga signi-
fica sua existéncia com criatividade, encontrando no dcio a maneira de realizar seu trabalho
ladico?

Na metamorfose, quando a natureza infantil desponta, temos a manifestacao do ser que
busca a sua originalidade na realizagdo das agdes vitais, as quais expressam a poténcia de uma
existéncia humana criadora, similar a figura do artista. Essa experiéncia, que se apresenta no
tempo intenso e se faz como a¢ao livre das imposigdes externas, apenas pode ser desenvolvi-
da por homens de espirito elevado, os quais significam o 6cio como necessario, constituindo
uma relagao distinta com o trabalho, que seja correlacionada ao prazer. No jogo da criacao,
construir e desconstruir sio agoes que refletem o trabalho prazeroso do ser na constitui¢ao
da experiéncia ludica, consistindo como meios que exemplificam o proprio devir. Ao tor-
nar-se crianga, Zaratustra encontra nessa representacao sua verdadeira identidade, a qual
também lhe serve como disfarce diante do mundo, na medida em que através dela pode
expressar suas performances artisticas, de maneira livre e criativa, refletindo em suas agoes a
vida afirmativa, em busca do eterno retorno. Para o professor Roberto Machado (2011, p. 24):
“Em Assim Falou Zaratustra, a forma poética de filosofar tem como dpice o eterno retorno,
pensamento tragico que s6 pode ser adequadamente enunciado através do canto e da palavra
poética”. Zaratustra ao tornar-se crianca reflete quem de fato é, por isso se faz artista, anda-
rilho, dangarino, mobilizando suas energias para atuar no cendrio da vida com liberdade,
fluidez e intensidade, isto porque sua consciéncia estd desprendida dos velhos rancos deixa-
dos pela moral. Assumindo uma natureza humana, nao condicionada, que se deseja liberta,
esse personagem afirma a vida como devir, a partir das agdes livres de condicionamentos,
expressando inocéncia, que lhe isenta da culpa e dos ressentimentos, e do esquecimento, que
se apresenta como um mecanismo natural, necessario para que se efetive um novo comeco.
Portanto, a figura da crianga na metamorfose parece indicar a busca constante pelos sentidos
existenciais de uma forma de vida mobilizada pela alegria e disposi¢ao de envolver-se na vida

284 | ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024)



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

como sendo uma brincadeira, configurada no jogo da criagdo. As brincadeiras e histérias sdo
meios que expressam a inventividade da eterna crianca, como aponta Nietzsche em Humano
Demasiado Humano (NIETZSCHE, 2017, p. 270):

A eterna crianga. — Nds julgamos que histérias de fadas e brincadei-
ras sdo coisas da infancia: miopes que somos! Como se em alguma
idade da vida pudéssemos viver sem brincadeiras e histérias! E certo
que as denominamos e vemos de outro modo, mas justamente isso
mostra que sdo a mesma coisa — pois também a crianga vé a brinca-
deira como seu trabalho e as histérias como sua verdade. A brevida-
de da vida deveria nos guardar da pedante separagdo das idades da
vida — como se cada uma trouxesse algo novo — e um poeta poderia
nos apresentar um homem de duzentos anos, um que realmente vi-

vesse sem brincadeiras e histdrias.

Confere a Zaratustra ser aquele que ousou pensar o mundo, utilizando para tanto o
mais profundo pensamento, por meio do qual pode compreender que tudo que existe no
mundo retornara eternamente, na saga do eterno retorno. Zaratustra é disseminador da dou-
trina eterno retorno, perspectiva além-do-homem, pela qual a constitui¢do dos valores da a
partir do préprio ser. Nietzsche considera que a doutrina do eterno retorno, assumida por

Zaratustra, poderia ter sido ensinada por Heraclito, como afirma em Ecce Home, aforismo 3
(NIETZSCHE, 1995, s/p.):

A afirmacio do fluir e do destruir, o decisivo numa filosofia dionisi-
aca, o dizer Sim a oposi¢do e a guerra, o vir a ser, com radical rejei-
¢d0 até mesmo da nogdo de “Ser” — nisto devo reconhecer, em toda
circunstancia, o que me ¢ mais aparentado entre o que até agora foi
pensado. A doutrina do “eterno retorno’, ou seja, do ciclo absoluto e
infinitamente repetido de todas as coisas — essa doutrina de Zara-
tustra poderia afinal ter sido ensinada também por Heraclito. Ao me-
nos encontram-se tragos dela no estoicismo, que herdou de Heraclito
quase todas as suas idéias fundamentais.

Destacamos que, ao refletir sobre a figura de Zaratustra, Nietzsche afirma em Ecce
Homo (p. 88; §3): “Meu conceito de ‘dionisiaco’ tornou-se ali ato supremo..”, expressao que
parece indicar a leitura deste fildsofo sobre o fendmeno dionisiaco, dentro de experimento da
linguagem que se configura como distinto. Nietzsche reflete a partir de Zaratustra o enigma
do ser em seu processo de metamorfose, em um cenario de composicao de ideias que se apre-
senta, por vezes, de modo fragmentado, ndo estruturado, dentro de um discurso complexo
e instigante. Desse modo, parece o fildsofo intencionar traduzir a si mesmo, ao tempo em
que indica, a partir da metamorfose, sua perspectiva do “além-do-homem, concebida como
busca constante da autossuperagao do ser, que se volta ao sentido existencial da busca pelo
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eterno retorno. Acrescentamos nesse debate uma consideracao elucidativa, apresentada pelo
professor Clademir Araldi (2003, p. 22):

No discurso “Das trés transmutagdes’, o caminho para a suprema
afirmagdo é posto como assegurado, na figura da crian¢a que joga na
inocéncia césmica do mundo natural, para além do peso da obedién-
cia e da libertagao negativa do ledo. A crianga, desse modo, simboliza
a postura afirmativa do homem no mundo. Entretanto, esses movi-
mentos ou transmutagdes nao ocorrem do mesmo modo ao longo
do Zaratustra. O destino de Zaratustra é o de se tornar o mestre do
eterno retorno.

Zaratustra efetiva a ruptura com tudo que antes subjugava a sua vontade, aceitando
desenvolver-se no percurso existencial na medida em que deixa os remorsos das experién-
cias anteriores. Em busca da transvalora¢ao de todos os valores, ressignifica sua relacao
com a vida, em meio ao jogo de forgas, pois: “Meio-dia: momento da sombra mais breve;
fim do longo erro; apogeu da humanidade; INCIPIG ZARATUSTRA [comega Zaratustra]”
(NIETZSCHE, 2011, p. 25), tempo da transvaloragao de todos os valores, projeto da filosofia
dionisiaca de Nietzsche, quando, ao nosso ver, a forma de vida infantil pode ser refletida
como espelho da maturidade dos adultos.

CONCLUSAO

No processo de transmutagdo, Zaratustra parti da contestagdo dos ditames morais que
conduzem o declinio da vontade. Quando expressa insatisfacao sobre tudo aquilo que se
soma como carga excedente, passa a assumir uma nova visao de mundo que lhe permite ir
em busca da verdade sobre si, como espirito livre, agindo para que se dé a renovagdo dos
sentidos existenciais, na intensidade e constincia do vir-a-ser. Como arquiteto de si, desen-
volve-se na rota existencial em busca da transvalora¢ao de todos os valores, seguindo pelo
caminho do vir a ser, que toma por referéncia a representagao da crianga, a qual age de for-
ma natural sobre seu objeto ludico, por meio dos processos de construgao e desconstrugao.
Zaratustra, de modo diferenciado, desponta na filosofia de Nietzsche como protagonista do
eterno retorno, assumindo sua existéncia humana criadora, a partir de sua transmutagdao em
crianga, quando sua forma de relagdo com o mundo se apresenta como a do artista, agindo
sobre a realidade com plasticidade. Assim, desenvolve sua experiéncia existencial como arte,
refletida por meio de sua danga, brincadeiras, alegrias, que consistem como formas criati-
vas por meio das quais recepciona a vida como um grande sim. Esta postura diante da vida
aponta para um modo ético de pensar e agir, que traz a tona a alegria e a vontade de poder na
composi¢ao da forma de existéncia alternativa, criadora, irreverente, do homem de “espirito
livre”. Com destaque, as agdes artisticas realizadas pela crianga, assim como por Zaratustra,
configuram a propria forca pldstica, regeneradora e potente, que se destinada a promogéo da
constante transformagdo dos elementos vitais. Por fim, o simbolismo infantil, presente na
passagem da transmutagdo, aponta para a reflexdo de uma existéncia humana criadora na
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filosofia de Nietzsche, na medida em que reflete o processo de imersao do ser na experiéncia
ludica, em que as agdes de construgao e desconstrugdo expressam a poténcia da constitui¢ao
do ser na vida afirmativa, como um processo de eterno devir.
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Os sentidos da compaixao no budismo e no pensamento
nietzschiano

Rilza de Moura Barbosa'

RESUMO: Este trabalho tem, como objetivo, explanar os diferentes sentidos da compaixio de acordo com o
budismo e com o pensamento nietzschiano. A partir dai, pretende-se desvendar a essencialidade do cultivo da
compaixao para se atingir a Grande Satide, ou seja, o estado de Wahre Welt, como Nietzsche chama o estado de
bem-estar da satide. Por outro giro, no budismo, a satde, advinda do exercicio da compaixio, se encontra em
um estado chamado de nirvana, o qual Nietzsche considera o esvaziamento da vontade de vida. Muito embora
o conceito de amor fati e o conceito de nirvana tenham pontos em comum em seu percurso, mostraremos que
ambos se contrapdem em seu destino. Para tanto, a metodologia desta pesquisa se pautara no estudo de algumas
passagens dos Fragmentos postumos de Nietzsche e nos escritos budistas de Yun. O segundo aponta para uma
percepgdo da compaixdo como forma de aquisi¢do da satide, em conexdo com a compaixao da boa vontade e o
desapego. Ja a luz do pensamento nietzschiano, vemos uma compaixdo similar a budista (dos fortes) e, também,

aquela que repudia (dos fracos), difundida pelo cristianismo.

PALAVRAS-CHAVE: Compaixao. Nietzsche. Budismo. Saude.

INTRODUCAO

Os significados da compaixao variam de acordo com cada cultura e com cada perspec-
tiva diante de um evento. A palavra tem sua origem no latim “compassio’, que se refere ao
ato de compartilhar e dividir o sofrimento com outra pessoa. Nesse conceito, a compaixao
implica estar disposto a compartilhar o sofrimento de alguém e a entender a dor por que essa
pessoa passa. Pode ser visto como um sentimento de compreensao e de empatia em rela¢ao
ao sofrimento alheio, levando alguém a oferecer ajuda e a compartilhar o peso da dor.

. <« . ~ » /4 . <« . » . . <«

A raiz da palavra “compaixdo” esta no verbo latino “compatior”, que significa “ter com-
paixdo”. E algo intrinseco aqueles que possuem o sentimento compassivo. No entanto, “com-
patior” também pode significar “compadecer-se de alguém” sem, necessariamente, sentir a
dor da compaixdo do outro. A palavra ¢ uma combinac¢ao de duas palavras: “cum”, que signi-

<« LS > N {43 b2 <« b2 <« . » /4
fica “companhia’, “junto de” ou “ao mesmo tempo que”; e “patior’, que é o verbo que descreve
sofrer, aguentar algo dificil que causa dor e sofrimento. “Patior” também pode ser usado no
sentido de tolerar e suportar algo, apesar de causar dor ou sofrimento pessoal. Nesse contex-
to, a compaixdo se manifesta como a disposi¢do de suportar a dor alheia, mesmo sabendo
que essa dor nao é de origem propria.

1 Mestre em Filosofia pela UER] - Universidade do Estado do Rio de Janeiro. E-mail: rilzabarbosa@
hotmail.com.

288 | ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024)



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

Etimologicamente, a palavra “compaixao” revela uma dupla origem semantica. Por
um lado, deriva do latim “cum-passio” e faz referéncia ao sofrimento compartilhado com
os outros. Por outro lado, o verbo latino “passio” vem do termo grego “pathos”, que significa
<« b2 . « . ~ 7 . . .

doen¢a”. Assim, a palavra “compaixdo” tem duas raizes que remetem a ideia de sofrimento
compartilhado e ao drama interior. O “pathos” grego se manifesta na qualidade da fala, na
musica e na representagao artistica e pode gerar sentimentos de piedade, tristeza, melancolia

ou ternura no leitor, espectador ou ouvinte.

E importante destacar a diferenca entre a compaixdo, de origem latina e grega, e o
altruismo. O altruismo, segundo August Comte (1798-1857), é uma tendéncia instintiva
que nos leva a nos preocuparmos com os outros e que pode ser desenvolvida por meio de
uma educagao positivista, diminuindo os instintos egoistas. Ao contrario da compaixao, o
altruismo nao envolve, necessariamente, a agdo motivada pelo sofrimento interno de quem
o possui. O altruismo é um ato desinteressado e filantropico, enquanto a compaixao pode
ser motivada por impulsos egoistas ou ndo. A compaixao, assim, apresenta duas vertentes a
serem exploradas: a budista e a nietzschiana.»

1.1 O SENTIDO BUDISTA

No budismo, o bodisatva é a pessoa que faz voto de ajudar a mostrar o caminho de
como se libertar do sofrimento. Somente os seres sencientes sdo capazes de sairem do mundo
da ilusao da roda de samsara, sair da roda interrupta de mutagdes a que a vida é submetida,
essa espécie de ronda ‘infernal’ em que o individuo esta, até alcangar o estado de nirvana
(livramento, serenidade sublime do vazio).

O voto do bodisatva pode ser feito por qualquer pessoa em qualquer momento. O
modo mais conhecido é o da China, extraido do Sutra Plataforma do Darma, do Grande
Mestre, o Sexto Patriarca Huineng, que expde quatro formas:

« ‘salvar’ todos os seres sencientes, quantos forem possiveis encontrar ao longo da

vida;
 eliminar todas as formas de ilusdo, independentemente da quantidade;
« estar disposto a aprender os métodos, ndo importando o tempo que dure;
 alcancar a plena iluminagéo, independentemente do tempo também.

O voto do bodisatva pode ser descrito de varias formas. O constante na Colegdo de
Dharani utiliza lindas metaforas: o bodisatva deve ter a mente tdo vasta quanto a Terra; o
bodisatva deve ser uma ponte que possa levar os seres sencientes na travessia para uma mar-
gem melhor. Uma terceira parte pede para que o bodisatva tenha uma mente tao larga como
0 oceano, pois, assim, nao havera exclusoes. Pede, ainda que o bodisatva tenha uma mente
do puro vazio, para que possa meditar sobre todas as coisas e ser como os demais seres
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sencientes. Desse modo, um bodisatva sera capaz de expandir a paz nas pessoas e no mundo.
Assim, de acordo com Ajahn Lien apud Amaravati Buddhist, 2014, p. 139),

Se ndo tiver felicidade nem sofrimento o que é que ha? Ha frescor. Ha
frescor, ha bem-estar. Frescor é bem-estar, no bem-estar ha felicida-
de. O Buda disse que a felicidade maior do que essa néo existe, ‘natthi
santi param” sukham - felicidade maior que paz nao existe. Paz exte-
rior e paz mental que fazem parte do Darma fazem surgir frescor. O
modo de ser que faz surgir aquilo que chamamos de Darma.

E interessante salientar que ha diversos modos de compreender o voto de um bodisat-
va, mas todos os modos interpretativos tém, como base fundante, a compaixio em seu cerne.
Para o budismo, a mais nobre sabedoria reside em compreender que a vivéncia da compaixao
é 0 que motiva um bodisatva. E a base da ética budista advinda dos sutras, formada por dois
elementos: motivar a alegria aos demais e incentiva-los a se livrar do sofrimento (dukkha).
Em relagdo a motivagao da alegria, esse ensinamento se conecta a compaixao do forte a luz
nietzschiana. No que tange ao livramento do sofrimento, ndo condiz com o pensamento do
alemao, o que abordaremos no préximo tépico.

Existem varios tipos de alegria dos quais podemos desfrutar e com os quais motivar aos
demais, como um bem-estar emocional, a alegria de um didlogo que nos derrama em garga-
lhadas, o desabrochar do riso frouxo. Nao temos como “dar” esse tipo de bem-estar, mas, se,
dentro de nos, cultivarmos a simpatia, o amor-proprio, o riso de nds mesmos, inclusive dos
infortunios, seremos seres capazes de mostrar, com nosso humor, a capacidade de rir e fazer

sorrir.

Spinoza, nesse ponto, é mestre em nos ensinar que, dos afetos primarios, como a ale-
gria e a tristeza, nascem todos os outros. Somos um corpo que quer produzir afec¢des po-
sitivas, elevar-se, potencializar-se em um estado superior, mais potente, mais alegre. O mau
humor nao traz bons afetos, dai o insuportavel convivio com pessoas que sdo ressentidas.
Ao contrario, a alegria e a suportabilidade dos sofrimentos e a sua transcendéncia pela arte
tornam o ‘peso pesado’ da vida mais leve.

Vejamos uma passagem de Nietzsche de Assim Falou Zaratustra: “A vida é dura de su-
portar; mas, por favor, ndo vos fagais de tdo delicados. Nao passamos todos juntos, de umas
lindas bestas de carga”. Isso nos remete a um Zaratustra que é corpo e percurso se procuran-
do na metamorfose como o trabalho do peso pesado (Escobar, 1990). Zaratustra tem, como
pardmetros, as artes ou a adivinhagdo pela criacao (pelos riscos) no espessar-pensar de uma
imagem que se esmera tragica e eticamente. E uma politica na tecla da intempestividade e um
pensamento na inércia e no alerta do pensar pesado do pensamento (Escobar, 1990).

Em razao da alegria, o amor pelo outro (justamente o amor experimentado na compai-
x40), 0 amor ganha poténcia. E uma poténcia que foi afetada pela compaixdo no amor. Para
Nietzsche, pelo amor fati, se vivenciam o amor e suas afec¢des, aceitando o factum de afetar
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e de se deixar afetar pelos ciclos infindaveis do devir e suas vivéncias. Spinoza nos dira que
“Por afeto compreendo as afecgdes do corpo, pelas quais sua poténcia de agir é aumentada
ou diminuida”

A compaixao serena que proporciona a alegria ¢ a mesma alegria que conduz a compai-
xao dos fortes. Ambas advém do darma ou dharma. O ser compassivo forte tem, dentro de
si, uma alegria genuina capaz de fazer o outro rir, se motivar, se fortalecer. A compaixdo do
forte, pois, antecede a alegria. Torna possivel alegrar aquele que disso necessita. A raiz “dhr’,
em sanscrito antigo, significa “suporte’, isto é, aquilo que nos mantém elevados, que é nossa
propria missdo de vida, o que viemos fazer neste mundo, o caminho que estamos trilhando a
partir das escolhas dos nossos pensamentos. Essa ¢ outra alegria que a compaixao abriga. O
budismo também vé o nirvana como um afeto alegre, pois, junto a isso, se obtém a pacifica-
¢do dos sentimentos e a extingdo dos males.

A genuina compaixdo budista ndo visa a qualquer tipo de reconhecimento. Visa a mos-
trar ao ser senciente que o sofrimento que se vive é originado de afetos impotentes, como ira
(raiva), cobiga (inveja) e apego (desejo). A partir da compreensao desses sentimentos, o pro-
cesso de libertagao se inicia. O bodisatva busca compreender que sua pratica da compaixao é
como uma arvore, que da sombra a quem se aproximar; ou como o mar, onde todos podem
banhar-se, sem discrimina¢ao alguma, e que ndo dispensa ninguém nem espera qualquer
reconhecimento. Esperar reconhecimento ¢ algo do ego, ndo do ser elevado no caminho 6c-
tuplo. Logo, aquele que segue o caminho 6ctuplo é capaz de vivenciar a compaixao genuina,
pois apreendeu, por meio do dharma, a fala correta, a agao correta, o meio de vida correto, o
esforco correto. O esforco correto traz a aten¢ao correta, que nos permite dominar a concen-
tra¢do correta, o pensamento correto, a compreensao correta.

Cabe indicar que, no budismo, “corre¢do” é a capacidade dos seres sencientes de viver
de acordo com a moralidade absorvida dos cinco preceitos, na cren¢a individual e na sabe-
doria (nao matar, ndo roubar, ndo mentir, nao ter uma ma conduta sexual, ndo se entorpecer
com drogas ou alcool).

O fundamento da compaixao é a sabedoria do bodisatva. A compaixao ¢ a fonte supre-
ma da sabedoria. Um bodisatva compreende que a sabedoria reside em entender, claramente,
que a humanidade estd imersa na origem dos males (ira, cobica e apego). Entao, o bodisatva
sabe que a maioria das pessoas ¢ irritavel e irritante, insuportavel, desleal, avarenta, ingrata e,
sobretudo, ressentida, justamente em relagdo aqueles que estao dispostos a ajuda-los a sair da
lama em que se encontram na roda de samsara.

Ter plena consciéncia de que a maioria das pessoas ¢ desleal e ingrata e, mesmo assim,
acreditar no seu bem fazer é algo muito desafiador. E muito dificil ser bom diante de uma
humanidade em estado de ‘praga’ bioldgica. A grande chave para transcender as frustragoes
do caminho é compreender que todos os estados mentais sdo impermanentes e que o sofri-
mento advém do apego, da ira e da ignorancia. Observando o caminho do meio, é possivel
livrar-se desses estados mentais que nascem das condi¢des e das causas. Transcendendo-os,
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nao estaremos diante de um estado de “eu” nem de “nio eu”. Estamos diante de um mundo

como uma casa em chamas, que esta sendo destruida e reconstruida a todo momento.

Nesse ponto de destrui¢do e reconstrucdo, aparece Shivanataraja, o deus da danga, en-
volto de um circulo que representa a destruigao e a reconstruc¢ao, o nascimento e a morte, de
modo que nao ha um ou outro. Hé apenas o que sempre foi: o devir do movimento. Para esse
devir, aparece a compaixdo pelos seres como algo basico para se ter paciéncia com os seres

do planeta, inclusive os animais.

Temos um ponto em comum entre a compaixdo do budismo e a nietzschiana, além da
questdo conclusiva do ndo ser: ambos sdo pragmaticos em relagdo a impermanéncia dos fa-
tos, das pessoas (corpos) e das coisas. No budismo, ndo se afirma que algo “¢”, como também
que “ndo €”; que as coisas ndo vém nem vao, ndo aparecem nem desaparecem. Sdo resultados
da concordéncia e da sucessdo de causas e condi¢des; uma coisa ndo existe em si mesma, por
isso ndo pode ser considerada nao existente. Paralelamente, relacionando-se com as causas e
as condigdes, pode ser considerada ndo existente. Nietzsche afirmara que “contra o positivis-
mo, que permanece no fendmeno: ’s6 ha fatos,, diria eu: ndo, justamente nao ha fatos, apenas

interpretacoes.” (Nietzsche, 2005, KSA XII, 7 [60]).

O budismo acredita em uma compaixao que pode ser levada ao ressentido, o que coa-
duna com o pensamento do alemao, mas de forma diferente. No budismo, ao ressentido,
cabe a sabedoria do bodisatva tentar ajudar, achando um modo de fazé-lo enxergar as quatro
nobres verdades e o caminho 6ctuplo. Esse modo podera leva-lo a um sentimento maior por
meio da meditagdo, que visa ao estado de nirvana, que é o destino e a saida do mundo dos
sofrimentos (dukka). Para o budismo, o vazio do nirvana nao ¢ negacio da vida. E positivo.
E o vazio que descreve o mundo, pois, por seu intermédio, qualquer coisa pode vir a existir.
No budismo, o vazio precede a existéncia. Sem isso, ndo ha vida nem morte, nascimento ou
mudanga. O sutra da Guirlanda de Flores deixa claro que a plena compreensao do vazio nos

mostra que o mundo ¢ feito de fendmenos ilusorios, transitorios.

Discipulos do Buda, em que deve se basear a pratica bodisatva? O
bodisatva deve fundamentar sua pratica nas dez contemplagdes, uti-
lizando-as para compreender todos os darmas.

E quais sdo essas dez contemplagdes?

As contemplagdes de que todos os darmas sdo impermanentes, todos
os darmas sdo insatisfatorios, todos os darmas sao vazios, todos os
darmas carecem de natureza individual, todos os darmas sdo inati-
vos, todos os darmas carecem de esséncia, nenhum darma verdadei-
ramente se assemelha a seu nome, nenhum darma tem uma locali-
zagdo verdadeira, nenhum darma tem distingdes e nenhum darma é

verdadeiramente substancial ou real. (Sutra Avatamsaka)
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1.2 O SENTIDO NIETZSCHIANO

Ja em uma perspectiva nietzschiana, o conceito de nirvana remete ao niilismo da vida,
sendo caracteristica do ressentido, pois, por seu intermédio, o fildsofo cré em uma anula¢ao
do viver e do sofrer. “O segundo budismo. - A catastrofe niilista que poe um fim a cultura
indiana. — Prentncios disso: excesso de compaixdo. A extenuacdo espiritual. A reducao dos
problemas a questdes de prazer e desprazer.” (Nietzsche, 2008, p. 59).

No olhar nietzschiano, faz parte do processo de obtenc¢do da grande satde viver e trans-
cender os sofrimentos e as adversidades também. A vivéncia dos sentimentos é o que afirma
a vida que vale a pena ser vivida. Ha os ressentidos na vida, pela vida. A eles, também, cabe
viver seu ressentimento, sua ingratidao e tudo o mais que seus sentimentos lhes permitirem
profundamente, até chegar ao ponto de dar vasdo aos seus impulsos potentes de elevagao ou
destruigdo total dos impulsos que comandam e sio comandados, simultaneamente.

O livre arbitrio sera objeto relativo, na visdo nietzschiana, pelas for¢as que comandam
e sdo comandadas, ao passo que o livre arbitrio budico pode ser exercido pela tomada do ser
senciente por meio do corpo meditativo. No budismo, a sesciéncia é fundamental para a ilu-

«r

minacio. Em Nietsche, a consciéncia é retrograda. “’E o tltimo e mais tardio desenvolvimen-
to do corpo organico e, consequentemente, também o mais incompleto e fraco” (Nietzsche,

2018, p.73).

Ora, se algo ¢ resultado da concordancia e da sucessao de causas e condi¢des, uma coi-
sa ndo existe em si mesma, por isso pode ser considerada ndo existente. No budismo, o ser
compassivo observa que o ressentimento faz parte daquele que desejar buscar a iluminagao.
Sem o ressentido, nao ¢é possivel chegar a alegria. No budismo, as coisas ndo aparecem nem
desaparecem, uma vez que transcendem a afirmag¢ao ou a negag¢ao da existéncia.

Na perspectiva de conceito de corpo nietzschiano, o ressentido (irado, avarento ou
invejoso) podera se tornar quem ja é, poténcia geradora de si, tendo a possibilidade de trans-
cender a esses impulsos do corpo pela arte, o que torna a vida suportavel. Cabe-nos lembrar
que o ressentido ¢é alguém de dificil ou insuportavel convivio. A arte é a mola propulsora e
propagadora do fim do estado de ‘praga’ bioldgica no qual o humano ressentido esta sub-
merso. A saida para dar vasdo aos impulsos generosos adoecidos dentro de si se da pela
capacidade artistica, especificamente no corpo dangante de Zaratustra. A tensdo (danga) é o
que move o humano ao exercicio da compaixao do forte. A compaixdo do fraco, por outro
lado, obedecera aos impulsos impotentes para aumentar o ressentimento e o fracasso. Nesse
ciclo de pensar, entendemos que o ressentimento vivido, a ingratidao e todo desforttnio dos
ressentidos sdo necessarios para a vivéncia de um amor fati similar a uma compaixao que se
eleva, que é grata pela chance de revivé-lo na roda do breve devir.

Podemos dizer que a compaixao, aos olhos nietzschianos, coaduna com o amor fati,
quando nos propomos a pensar em uma compaixao dos fortes, daqueles que buscam exercer
uma atitude altruista e genuina; enfim, a alegria que eleva o sofredor, mas se solidariza diante
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da dor alheia. Em complemento, ¢ uma compaixdo sindnima do amor fati, que necessita do
sofrimento (dukka). E uma compaixdo imbuida de amor fati, que gera a ‘grande satde) o es-
tado de bem-estar.

O filésofo que considera que ndo ha mal ou bem, mas, sim, perspectivas, pondera a

~ . .~ . A 7 o~ <« »
questdo do conceito de compaixao por dois angulos. Hd uma compaixao dos “fracos’, na qual
o individuo é ressentido e vivera do passado, sem abandona-lo. A compaixdo do fraco se for-
talece quando o outro se deixa internalizar, psicologicamente, a dor alheia, trazendo para si
uma patologia e, assim, afastando-se, cada vez mais, do ideal do estado de bem-estar.

A compaixdo é um desperdicio de sentimento, um parasita daninho
da saude moral, “ndo pode haver um dever de aumentar o mal no
mundo”. Quando se faz o bem meramente por compaixao, entdo, nao
se faz bem ao outro, mas a si mesmo. A compaixdo nao repousa sobre
maximas, mas sobre afetos; ¢ algo patoldgico. O sofrimento estranho
nos contamina. A compaixao é uma contaminagéo. (Nietzsche, 2008,
p. 198)

Outro ponto é que, a medida que o ressentido vive do passado, passa a incorporar uma
compaixdo que fortalece o passado ressentido, sem muda-lo. Viver no comodismo do res-
sentimento é para os fracos, pois ndo querem sair da zona de conforto de serem vistos como
“coitadinhos”. Nietzsche assevera que o passado que se vive é mera repeti¢do do que sempre
foi. Os que vivem do passado sdo, por assim dizer, os coitadinhos cheios de compaixao dos
fracos. Na obra Assim Falou Zaratustra, no capitulo “De velhas e Novas tabuas”, aforismo 11,
(Nietzsche, 2011, p. 193) mostra-se que

Esta é a minha compaixdo por tudo que é passado: que eu o veja
abandonado -- abandonado a mercé, ao espirito, a loucura de toda
geragdo, que vem e reinterpreta tudo o que foi como uma ponte para
si!

Um grande tirano poderia vir, um astucioso monstro que, com sua
cleméncia ou incleméncia, compelisse e espremesse tudo que é pas-
sado: até que este se tornasse uma ponte para ele, e prentuincio, arauto
e canto de galo.

Dessa forma, Nietzsche exibe uma compaixao de um individuo incapaz de resistir, sem
autocontrole. Observa uma estrutura narcisista, a medida que alguém, depois, vira para ame-
nizar o sofrimento da pessoa.

Contudo, na mesma obra, Nietzsche mostra uma saida para a compaixao dos fracos,
isto é, a chegada de um forte capaz de mostrar que ha outro tipo de compaixao: a que se eleva
a grande satide e ao bem-estar. Ele usa metaforas para mostrar que a compaixao dos fracos

<« b2 . 4
pode ser renovada por uma “nova nobreza” e pode ser escrita em novas tabuas:
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Mas este ¢ o outro perigo, e minha outra compaixdo:- a memoria
de quem ¢ da plebe remonta até o avd — com o avo, porém, o tempo
acaba.

Assim tudo passado é abandonado: pois poderia suceder que um dia
a plebe se tornasse senhora e afogasse todo o tempo em aguas rasas.
Por isso, 6 meu irmaos, é necessario uma nova nobreza, que seja ini-
miga de toda plebe e toda tirania e novamente escreva a palavra “no-
bre” em novas tabuas.

Pois sdo necessarios muitos e diferentes nobres para que haja nobre-
za! Ou, como um dia falei, em alegoria: “Justamente isso ¢ divino,
que haja deuses, mas nenhum Deus!

Na obra A Gaia Ciéncia, no aforismo 336, Nietzsche deixa claro que existe uma com-
paixao do fraco, mas nos da uma tangente clara sobre a compaixao do forte. Vejamos.

Quando vocés, adeptos dessa religiao tém, em relagdo a si mesmos,
a mesma mentalidade que tém pelos seus semelhantes, quando nio
querem sentir o proprio sofrimento nem por um instante e sempre,
de longe, evitam seu sofrimento e seu desprazer considerando-os
ruins, odiosos, passiveis de elimina¢do, maculas da existéncia, entdo,
além da religido da compaixdo, vocés tém também outra religiao do
coragdo, que talvez seja mée daquela - a religido do bem-estar. Quéo

pouco sabem a respeito da felicidade humana, 6 comodistas e be-
nevolentes! Pois a felicidade e a infelicidade sdo duas irmas gémeas
que crescem juntas ou, como vocés, permanecem pequenas, sempre
juntas!

CONCLUSAO

Assim, vemos que a compaixdo do forte nietzschiano se aproxima, em varios pontos,
a compaixao budista. Ambas expressam poténcia e for¢a, com capacidade de serem agentes
modificadoras com a¢ao afirmativa de autoestima. Uma compaixao do forte e a budista tém,
como base, um sofrimento, que é mola estimulante. O humano do tipo saudavel e dotado de
sentimento compassivo forte é capaz de superar o sofrimento. Sabemos que o tipo reativo, o
compassivo fraco, nao é capaz de ajudar alguém a superar dukka; ao contrario, entra na dor e
a alimenta, fortalecendo os impulsos impotentes. Em uma compaixdo do forte nietzschiano,
a motivagao para agdo em prol do outro é auténtica; o sofrimento alheio nao ¢ mero objeto
de inten¢ao, mas de atengao.

E possivel que o tipo de compaixao saudével nietzschiana nio seja, sempre, imbuido de
sofrimento. Ao contrério, ao perceber algo que serd sofrimento, o bodisatva, um fildsofo, sera
capaz de afastar o sofrimento que viria, advindo de uma sutileza de percepgdes de comporta-
mentos. O que importa é o sentimento, a inten¢ao da agao. A intensidade de sua compaixao
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forte é tdo sublime que é capaz de afastar ou minimizar um sofrimento futuro. Vejamos o
aforismo 365.

A ac¢do de um homem superior é indescritivelmente multipla em
suas motiva¢des: com uma palavra qualquer, como “compaixao’, ndo
se diz absolutamente nada. Mais essencial é o sentimento “quem sou
eu? quem é o outro em relagdo a mim?” - juizo de valor que atua
continuamente. (Nietzsche, 2008, p. 197)

No aforismo 367, Nietzsche demonstra a possibilidade de uma compaixio forte que
possui:

Minha “compaixdo” - Esse ¢ um sentimento para o qual nenhum
nome me satisfaz; sinto-o quando vejo um desperdicio de capaci-
dades preciosas, por exemplo: na contempla¢ao de Lutero: quanta
forca e quantos problemas insipidos de camponios ermitdes! (num
tempo em que, na Franga, ja era possivel o ceticismo valente e jovial
de um Montaigne!) Ou quando eu, por meio da influéncia de um es-
tupido acaso, vejo alguém ficar aquém daquilo que teria podido ser.
Ou mesmo em um pensamento sobre a sorte da humanidade, como
quando, com angustia e desprezo, observo por um momento a poli-
tica europeia de hoje, a qual trabalha, em todo caso, na tessitura de
todo o futuro do homem. Sim, o que poderia ser “do homem, se - -!
Essa é a minha espécie de “compaixdo”; se ja nao ha nenhum sofre-

dor com quem eu entdo sofresse. (Nietzsche, 2008, p. 198)

E importante considerar que ha semelhancas entre o pensamento nietzschiano e o bu-
dista, caminhando a uma dire¢ao que ¢ a questao de como obter a grande satde, pela negagao
do “eu”, pela possibilidade de uma compaixdo advinda de uma alegria simpatica também. A
ética budista se funda na compaixao, como forma de observar e caminhar no caminho 6ctu-
plo, sendo correta e desejavel a moralidade budica dos cinco preceitos. A compaixao budica
precisa do vazio como fonte primordial de vida e morte. A ética nietzschiana se funda nos
valores a que sdo atribuidos a compaixao, sendo o valor da arte essencial para se chegar a
grande saude.

Tanto a compaixao dos fracos e a dos fortes nietzschianos quanto a ética budista tem,
como alvo, a enfermidade e a meta da grande satde. A critica do filsofo & compaixao apare-
ce como caracteristica psicolégica, como sentimento pertencente a alguém imaturo quando
afirma, em Humano, Demasiado Humano, que “com certeza, devemos manifestar compaixao
[para agradar pessoas fracas e doentes], mas esquivarmo-nos de recebé-la” (Nietzsche, 2007,
L, ... § 50). O problema, para Nietzsche, em relagdo a compaixao é ser um sentimento nasci-
do da fraqueza. Mas o filésofo também deixa claro que o budismo luta contra sentimentos
hostis:
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A luta contra o ressentimento aparece quase como a primeira tarefa
do budista: somente com isso a paz da alma esta garantida. Despren-
der-se, sim, mas sem nenhum rancor: isso, em todo caso, pressupde
uma humanidade que se moderou admiravelmente e tornou-se sua-
ve - santa... (Nietzsche, 2008, p.127)

Assim, de modo contundente podemos dizer que tanto a compaixao budica quanto a
compaixao nietzschiana encara tal afeto como modo maleavel de viver uma existéncia, que
pode ser delineada pelo dharma, isto é, o caminho a percorrer (tendo a compaixdo como
valor ético budista) ou exercida como valor para os fracos, os ressentidos. Pode, contudo,
também, ser exercida pelos fortes, em uma compaixao simpatica de, genuinamente, preocu-
par-se com o proximo.

Enfim, importam a grande satide e a certeza de que a tinica coisa que existe em ambas
as interpretacdes do sentimento de compaixao é a possibilidade de também ser maleavel,
impermanente como tudo que é devir. O que se pode subtrair da compaixdo do forte nietzs-
chiana é uma alegria positiva do tipo saudavel que os budistas chamam de “alegria simpatica’”.
Assim, alinhando o cultivo das nobres verdades budicas com o tipo saudavel da compaixdo
do forte, podemos estar proximos do ideal “santo” que Nietzsche propos no aforismo 204, ja
citado (Nietzsche, 2008).
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Tales e a origem do fil6sofo segundo Nietzsche

Robson da Silva Caitano’

RESUMO: O primeiro periodo do pensamento nietzscheano é caracterizado pelo estudo dos primeiros fil6-
sofos, dentre os quais, 0 matematico, astrdbnomo e gedmetra Tales de Mileto, considerado pelo autor como “o
primeiro filésofo grego” que compde uma “comunidade filosofica tdo maravilhosa” Em sua obra “A filosofia na
era tragica dos gregos’, Nietzsche discorre sobre como a nova atitude filoséfica grega teria influenciado o pen-
samento na época. Com a proposicdo “tudo é agua’, Nietzsche afirma que Tales teria ido além do cientifico ao
levantar a questdo do Um. A doutrina de Tales concebia que todas as coisas adviriam e seriam formas variadas
do Um. Tal proposi¢ao configura um salto em relacdo aos conhecimentos da época, segundo Nietzsche, saindo
assim do mitico e do alegdrico para o cientifico e filoséfico. O presente trabalho tem como base a investigagdo
de Nietzsche sobre a origem do filésofo e compreender por que Nietzsche considera Tales de Mileto como pri-
meiro filésofo. A dedicagdo de Nietzsche ao estudo dos filésofos da antiguidade ndo se resume simplesmente a
um retorno aos gregos, uma vez que ele procurava pensar o mundo moderno a partir deles. Mas sim, investigar

como a figura do filésofo representaria a busca pelos saberes mais elevados.

PALAVRAS-CHAVE: Tales. Agua. Origem. Unidade. Multiplicidade.

1 INTRODUCAO

Nietzsche apresenta a época tragica dos gregos como um periodo brilhante em que os
gregos iniciaram o ato de filosofar. Marcada pela caracteristica de vinculagao entre filosofia
e vida, na perspectiva nietzschiana, as reflexdes dos primeiros filosofos gregos inauguraram
uma nova mentalidade baseada na indissolubilidade entre teoria (pensamento) e pratica
(vida). E assim que Nietzsche identifica nos filésofos pré-socréticos: com um alinhamento
entre pensamento e vida. O pensamento deles, assim, era “para a vida, e ndo para o conhe-
cimento erudito, utilizando todo aprendizado como suporte do qual podemos impulsionar-
-nos para o alto”. (NIETZSCHE, 2012, p. 29). A relagdo entre pensamento e vida é evidencia-
da, segundo Nietzsche, na combinagao entre filosofia e ciéncia pratica desde a investigacao
de Tales de Mileto.

Tales de Mileto, de ascendéncia fenicia, nasceu em Mileto, na Asia Menor (cerca de
625/4-558 a. C) foi matematico, astronomo e gedmetra. Filho de Examias e Cleobuline, pou-
co se sabe de suas ideias, no entanto, suas reflexdes chegaram até nds pelos doxdgrafos. Em
sua famosa compilagdo sobre a vida dos fildsofos gregos, Didgenes Laércio indica que Tales
nada deixou de escrito, visto que, obras como “Astronomia Nautica’, atribuida a ele, na reali-
dade seria de Focos de Samos. (LAERTIOS, 1988, p. 18).

1 Graduando do Curso de Bacharelado em Filosofia do Centro de Educagdo e Humanidades; Voluntario
(PIBIC - UNICAP); robson.caitano22@gmail.com.
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Ainda assim, Tales é conhecido como estudioso da astronomia. A ele é creditada a
analise e previsdo do eclipse solar, mencionado por Herddoto e confirmado por Xenoéfanes,
no final da guerra entre lidios e medos. Relata também Spinelli (1998) que Tales, contra a
ideia de inutilidade da filosofia, como astrénomo elaborou uma investigacao que determina-
da colheita seria abundante, ao passo que a mesmo se realizou posteriormente. Tales também
aparece no episodio da escrava da Tracia descrita por Platdo em Teeteto:

Foi o caso de Tales, Teodoro, quando observava os astros; porque
olhava para o céu, caiu num pogo. Contam que uma decidida e espi-
rituosa rapariga da Tracia zombou dele, com dizer-lhes que ele pro-
curava conhecer o que se passava no céu, mas nao via o que estava
junto dos préprios pés. (PLATAO, 1973, p. 63).

Este didlogo de Platao evidencia duas atitudes que, para Spinelli (1998), demonstram a
busca pelo saber de Tales: a atitude de observar os astros acompanhada pelo desejo ardente
pelo saber.

Com a pergunta sobre o principio das coisas, Tales de Mileto recebera da tradigdo
filosofica o titulo de primeiro filésofo. Nietzsche considera que Tales inaugurou a investi-
gacdo filosdfica grega com a célebre proposigdo: “a dgua ¢ o principio de todas as coisas”. E
importante ressaltar que, em uma leitura possivel, para os pré-socraticos, o divino era o que
havia de mais elevado. Sobre isso, Burnet indica na men¢ao de Cicero que “Tales sustentava
a existéncia de uma mente divina que formou todas as coisas a partir da agua” (BURNET,
2006, p. 65).

Nietzsche concebia que, com a nogdo de unidade por meio de um elemento primordial,
Tales teria marcado o inicio da filosofia, por um salto: a universalizagao da questao da origem.
Assim, portanto, se deu a origem do filésofo: acompanhada pela busca pelos conhecimentos
mais universais, “a saber, aqueles sobre a esséncia e o cerne das coisas.” (NIETZSCHE, 2012,
p- 29).

Nietzsche concebe, assim, que a filosofia se iniciou com Tales, uma vez que a ativida-
de filosdfica exige fornecer aos homens continuas respostas aos problemas mais elevados.
Nesses primeiros filosofos, a rela¢gio uno-multiplo pode ser vista como expressdo da busca
pelo conhecimento através da filosofia, a concepgao filosofica passa a ser vista como uma
unidade e as correntes filoséficas como multiplicidades. O mundo é multiplo e tem-se, com
a filosofia, uma pluralidade de vozes e perspectivas.

2 TALES E A QUESTAO DO UM

No periodo da juventude, Nietzsche preocupou-se em investigar o legado da filosofia
pré-socratica e compreender como seu surgimento influenciou toda a filosofia ocidental. Em
“A filosofia na era tragica dos gregos’, texto de 1874, o autor indicara a nova atitude filoso-
fica dos gregos, que por sua vez, baseada em um referencial pessoal, foi fundamental para
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compreender que pensamento e vida estivessem intimamente relacionados na figura do fil6-
sofo. Ja na época da juventude, enquanto professor de filologia na Basileia, o jovem Nietzsche
ministrou um curso sobre a filosofia pré-socratica que contribuiu para o aprofundamento
do seu pensamento filoséfico. Isso porque, Nietzsche compreendera que apenas uma cul-
tura como a grega poderia responder a pergunta concernente sobre a origem do fildsofo.
(NIETZSCHE, 2012, p. 33).

Nas palavras de Nietzsche, “a filosofia grega parece iniciar-se com uma nogao desarmo-
nica, a saber, com a proposi¢ao de que a agua seria o primordio e o ventre de todas as coisas”.
(NIETZSCHE, 2012, p. 40). Assim, Nietzsche aponta trés razoes pelas quais a nova atividade
filosofica € iniciada: “em primeiro lugar, porque a proposi¢ao indica algo sobre a origem das
coisas; a segunda porque o faz sem imagem ou fabulagdo; finalmente a terceira, porque nela,
mesmo ainda em estado inicial, alcancou-se o resultado: “tudo é um” (NIETZSCHE, 2012,
p. 40).

Para Nietzsche, a proposi¢ao sobre a origem das coisas, indicada por Tales, posiciona-o
ainda no pensamento mitico. O pensamento mitico é caracterizado pela explicacdo sobre a
origem do mundo com sentido sobrenatural, baseado no mistério, ou seja, a natureza como
disfarce de uma realidade divina. Foi assim que Tales indicara de modo enigmatico que “tudo
esta cheio de deuses”. Isto é, todas as coisas naturais sdo divinas porque contém nelas o umi-
do. A integracdo entre natureza, mito e razdo, na filosofia nietzschiana é representada pela
tragédia atica, que, segundo Melo Neto,

¢ o resultado da conciliagao de dois impulsos artisticos da natureza,
a saber, o apolineo - principio plasmador responsavel pela individu-
alizacdo dos entes — e o dionisiaco — principio que provoca a perda
da individualidade e leva todos os entes a tenderem a uma espécie de
unidade primordial. (MELO NETO, 2017, p. 21)

Entretanto, a concepgdo de que a dgua ¢ o principio de todas as coisas coloca Tales,
segundo Nietzsche, além do cientifico: “Com a apresentagido dessa no¢do de unidade, por
meio da hipétese da agua, Tales ndo apenas superou o patamar reduzido dos conhecimentos
fisicos de seu tempo, mas passou de um salto por sobre eles” (NIETZSCHE, 2012, p. 40). E
assim que o pensamento de Tales se destaca entre as teorias dos gregos. Diz Nietzsche, “como
matematico e astrobnomo, Tales desenvolvera uma alergia a tudo que fosse mitico e alegérico”
(NIETZSCHE, 2012, p. 43). E extremamente interessante notar que Tales, contrapondo-se ao
filosofar mitico e alegorico, declara que o primoérdio de todas as coisas é de ordem material.
Aqui, vemos claramente como Nietzsche relaciona aspectos da vida biografica de Tales as
suas questoes filosoficas.

Ja o segundo aspecto o revela como pesquisador da natureza. Os primeiros filésofos
consideravam as coisas de ordem material como o principio de todas as coisas. Apoiados na
observagao sensivel, a substancia fisica como causa explicativa da origem das coisas, indica-
ram a nova atividade inaugurada no mundo grego, a filoséfica. Para Maritain (1989), “aquilo
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que o homem V¢, pode tocar, enfim, conhecer pelos sentidos, impressiona desde logo sua
inteligéncia” (MARITAIN, 1989, p. 35).

Considerando que a causa material seria suficiente para explicar todas as coisas, os
pré-socraticos, mesmo de modo limitado, intencionaram a busca do conhecimento a partir
de um espirito cientifico, mas sobretudo, como diz Nietzsche:

o valor da ideia de Tales estd, no entanto - e mesmo apds o reconhe-
cimento de que ela é incomportavel -, muito mais na intencao de ser
absolutamente nao mitica e ndo alegorica. Os gregos, dentre os quais
Tales subitamente tornou-se tao notavel, cultivavam nesse campo o
exato oposto de qualquer realismo, uma vez que acreditavam somen-
te na realidade de homens e deuses, e concebiam a natureza em sua
totalidade apenas como disfarce, mascara e metamorfose desses ho-
mens-deuses. O homem era para eles a verdade e o cerne das coisas.
(NIETZSCHE, 2012, p. 43).

A terceira razao posiciona Tales como o “primeiro filésofo grego” Tales concebia as
“coisas” como formas diversas de um s6 elemento fundamental, ou seja, a unidade na dife-
renga. Hodiernamente sabe-se que a agua, como elemento quimico, é constituida por dois
atomos de hidrogénio que se ligam a um atomo de oxigénio, sistematizado como “H20” e
que estd presente em basicamente todos seres existentes no meio ambiente. Tales compreen-
deu que a agua ou o imido era o elemento gerador de tudo. A grande atitude filoséfica de
Tales esta em, mesmo com as limitacdes da época, “apos utilizar da ciéncia e do comprovavel,
ter saltado para além destes” (NIETZSCHE, 2012, p. 44). A questdo do Um seria o referencial
de uma nova atitude de investigacdo. Ou seja, da busca pelo primoérdio e a esséncia de todas
as coisas, colocando o ato de filosofar a um passo além do cientifico. Diz Nietzsche:

¢ notavel a violéncia que esta crenga adota no trato com a empiria:
justamente em Tales pode-se aprender como procedeu a filosofia,
em todos os tempos, quando desejava saltar, puxada pelos seus fins
magicamente atraentes, por sobre as moitas da experiéncia. Ela salta
com toda leveza: a esperanca e o pressentimento lhe dao asas aos
pés. Vagaroso, o entendimento calculante vem, ofegante, mais atras,
buscando apoios melhores, o qual a companheira divina ja alcangou.
(NIETZSCHE, 2012, p. 41).

Para Nietzsche, portanto, “Tales cria relagdes, aspira a totalidade a uma imagem de
mundo”. (NIETZSCHE, 2013, tradu¢ao nossa, p. 330). Ao transpor as explicagdes cosmo-
gonicas tipicas do seu tempo e iniciar um modo de representacdo do mundo, diz Nietzsche
que, “Tales supera: 1) o nivel mitico da filosofia; 2) a forma esporadica aforistica da filosofia;
3) a ciéncia particular” E explica: “o primeiro consegue por meio de um pensamento con-
ceitual, o segundo pela sistematizagao, e o terceiro pela erecdo de uma imagem de mundo.”
(NIETZSCHE, 2013, tradugdo nossa, p. 330).
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Como transformador de conceitos, Tales supera o mito através do pensamento concei-
tual. A doutrina egipcia exerceu forte influéncia entre os primeiros filésofos, foi assim que
os antigos encontraram na narrativa de génesis dos deuses as explicagdes concernentes aos
elementos naturais unificados, a saber, o principio imido de Tales, o ar de Anaximenes, o
devir absoluto de Heraclito, o elemento primordial indeterminado de Anaximandro. Com
o objetivo de superar as incoeréncias fornecidas de até entdo, Tales, apesar da influéncia de
tradicao literaria dos poemas homéricos, inicia a nova fase da busca pelo conhecimento se
distanciando da teogonia. Em contrapartida, Nietzsche compara Ferécides de Siros,

[...] que se aproxima de Tales tanto na idade como em algumas con-
cepgoes fisicas, oscila, ao lhes dar expressao, na mesma fronteira que
une a alegoria ao mito: de modo que ousa, por exemplo, comparar a
Terra a uma bolota de carvalho alada, flutuando no ar de asas abertas
e, apos a derrota de Cronos, envolta por Zeus em trajes suntuosos,
nos quais ele préprio havia bordado terras, aguas e rios. (NIETZS-
CHE, 2012, p. 44).

Tales supera o método esporadico-aforismatico das explicagdes teoldgicas e religiosas
para todas as coisas, em vigor na época, através da sistematizagdo. Como matematico e ged-
metra, relata Spinelli (1998) que Tales teria descoberto que “o tridngulo formado pela piréa-
mide e sua sombra € igual ao tridngulo formado pela vara e sua sombra, e assim nesses dois
triangulos o comprimento da sombra é proporcional a altura do objeto.” (SPINELLI, 1998,
p. 24). Como astronomo, relata Laértios (1988) que Tales “foi ainda o primeiro a determinar
o curso do sol de solsticio a solsticio, e de conformidades com algumas fontes declarou pela
primeira vez que o tamanho do sol correspondia a 720¢ parte do circulo solar” (LAERTIOS,
1988, p. 18). Demonstrando, pois, sua capacidade de explicar realidades sensiveis através da
observagao e organizagao.

Finalmente, Tales supera a ciéncia particular como primeiro sabio. Diz Nietzsche,

A palavra grega que designa o “sabio” origina-se etimologicamente
de sapio - “eu saboreio’, sapiens — “o saboroso’, sysiphos - “o homem
de gosto mais picante”. Um discernimento e um conhecimento extra-
tivos, afiados, além de uma capacidade para a distingao significati-
va, constituiam, entdo, na mente do povo, a arte propria do fildsofo.
(NIETZSCHE, 2012, p. 44).

De acordo com o testemunho dos antigos, habitualmente Tales aparece como um dos
sete sébios da Grécia antiga. Laértios indica ser de Tales uma célebre maxima; “E dele o pro-
vérbio “Conhece-te a ti mesmo” (LAERTIOS, 1988, p. 23). Afirma Spinelli que a atitude de
Tales pressupde uma imagem de mundo, seja devido ao seu “carater gnosiologico (a requerer
um comportamento intelectual cognoscitivo)”, seja pelo “carater ético (a exigir um compor-
tamento existencial de modera¢ao).” (SPINELLI, 1998, p. 16). Desse modo, representando
em conceitos realidades universais. Nietzsche nos fala ainda a respeito de Tales: “determinar
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Tales como primeiro fildsofo pressupde uma defini¢do do que é um filésofo.” (NIETZSCHE,
2013, tradug¢ao nossa, p. 330).

Quanto a dedicagdo de Nietzsche em estudar o que é um fil6sofo, em A Gaia Ciéncia, o
autor vai afirmar que filosofia e fisiologia caminham juntas. Diz Nietzsche que,

A nés, filésofos, ndo nos é dado distinguir entre corpo e alma, como
faz o povo, e menos ainda diferenciar alma de espirito. Nao somos
batraquios pensantes, ndo somos aparelhos de objetivar e registrar,
de entranhas congeladas — temos de continuamente parir nossos
pensamentos em meio a nossa dor, dando-lhes maternalmente todo
o0 sangue, cora¢ao, fogo, prazer, paixao, tormento, consciéncia, desti-
no e fatalidade que ha em nds. (NIETZSCHE, 2001, p. 12)

Conforme abordado inicialmente, a exemplo dos primeiros filésofos, que tinham como
modo de vida a pratica do conhecimento, as constituigoes fisiolégicas como doenca, dor, fa-
talidade ou mesmo a saude serviriam como inspiragdes para a tarefa do filésofo. Isso porque,
assim como um mergulhador tem por objetivo a exploracao aquatica, o filésofo seria aquele
que, vivenciando as diversas formas da vida, tornar-se-ia mais profundo.

3 A ORIGEM DO FILOSOFO

Nietzsche pensara o fildsofo como “um mestre criativo” (NIETZSCHE, 2012, p. 44),
ou seja, aquele que, além de utilizar das ferramentas disponiveis para alcangar um objetivo
desejado, ndo se limita ao senso comum e se dedica aos conhecimentos universais, transfor-
mando-os em conceitos. E, tudo isso, para Nietzsche, em uma consonédncia com a pessoa do
filésofo: “o fildsofo busca deixar ressoar em si a consonancia do mundo, para entao extrai-la
de si mesmo na forma de conceitos” (NIETZSCHE, 2012, p. 46). Nietzsche procura colocar
a questao filosdéfica como uma questao pessoal.

Pensar o “Um” presente em todas as coisas a luz de algum principio material, como os
antigos, corresponde uma nova fase da busca pelo conhecimento. Segundo Maritain (1989),
“somente na Grécia a Filosofia adquire existéncia autonoma, distinguindo-se explicitamen-
te da religido”. (MARITAIN, 1989, p. 35). O filésofo como investigador, antes de explicar
qualquer coisa, buscaria o que lhe ¢ intrinseco e préprio. E assim que Nietzsche entende a
posicdo do filésofo como “algado das coisas mais dignas de conhecimento” (NIETZSCHE,
2012, p. 45). Para Nietzsche, “a expressao de qualquer intui¢ao filoséfica mais profunda pela
dialética e pela reflexdo cientifica é, por um lado, o Gnico meio de compartilhar o vislumbra-
do” (NIETZSCHE, 2012, p. 46). Transformador de conceitos, o filésofo, na imagem de Tales,
deveria ser capaz de, através da observagao, transfigurar quem se é. Diz Nietzsche,

[...] o filésofo busca deixar ressoar em si a consonancia do mundo,
para entdo extrai-la de si mesmo na forma de conceitos: enquanto é
contemplativo como o artista plastico, compassivo como o religioso
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e ansioso por fins e causalidades como o homem da ciéncia, enquan-
to sente-se inflar ao nivel macrocosmo, mantém a prudéncia para
observar-se friamente, como imagem refletida do mundo, a mesma
prudéncia que possui o artista dramaturgo, que, mesmo se transfor-
mando em outros corpos e falando por intermédio deles, ainda assim
sabe projetar essa transformagao para fora, na forma de versos escri-
tos. (NIETZSCHE, 2012, p. 46).

O filésofo, segundo Nietzsche, ¢ “imagem refletida do mundo” (NIETZSCHE, 2012, p.
47), isso porque, como transformador de conceitos, julga-se capaz de apreender realidades
universais com o objetivo de, através da razdo, assimilar relagdes entre fendmenos e transmi-
tir, “no fundo, uma transposi¢ao nada confiavel para uma esfera e uma linguagem totalmente
distinta” (NIETZSCHE, 2012, p. 47). De acordo com Perrusi (2019), Nietzsche, ao falar sobre
Tales, apresenta sua compreensédo de filosofia: “trata-se de um exercicio de linguagem trans-
por a experiéncia para a linguagem filoséfica, através de um pensar dialético” (PERRUSI,
2019, p. 140).

As diversas posturas filoséficas demonstraram que, como seres finitos, o ser humano
jamais conseguiu alcancar a verdade absoluta. Dessa forma, a questdo inesgotavel sobre a
origem das coisas, levantada por Tales de Mileto, abriu portas para uma nova postura cosmo-
légica, baseada na observagao e na especulagdo racional.

Nietzsche se interessara mais pela origem do filésofo do que pelo inicio da filosofia, isso
pois, conforme Perrusi (2019), mesmo os sistemas sendo importantes para entender como
surgiu a cultura grega, eles seriam auténticos s6 para quem os fundou. Como por exemplo
Platao, que ao referir-se aos sofistas, os identifica como pretensos mestres da virtude e nao
como filésofos e Aristoteles que, ao relatar a histéria das ideias filosdficas antigas, ndo in-
clui os sofistas em sua reflexdo. Portanto, ao apresentar o pensamento do primeiro filésofo
grego que via “a unidade de tudo aquilo que é: e, desejoso de comunicar-se, falava da agua!”
(NIETZSCHE, 2012, p. 46), Nietzche justifica a origem da filosofia em relagao ao surgimento
do filésofo.

4 CONCLUSAO

Nietzsche pensara o filésofo Tales de Mileto como mestre da criatividade. Por essa
razdo, ao levantar a questdao do “Um’, para o autor, Tales assume a postura de filésofo que in-
vestiga a universalizagdo da origem das coisas e se apresenta como “o primeiro fildsofo grego”
Hodiernamente, a filosofia pré-socratica assume importante investigacdo no que se refere a
atitude filosofica como criadora de conceitos relacionando pensamento e vida.

Como visto anteriormente, a nova atitude filoséfica possibilitou um rompimento
com a explicagdes de mundo até entdo vigentes. A postura primordial sobre a origem das
coisas, resultou, na histdria da filosofia, a relagdo uno-multiplo como interpretagdo da re-
alidade. Costumeiramente, a histéria da filosofia é dividida em quatro grandes periodos. A
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pluralidade de sistemas filoséficos engloba tanto o periodo de elaboragao, quanto as dos dis-
cursos filoséficos consecutivos. No ponto de vista filosdfico, tratar sobre as variadas posturas
filosoficas implica pensar uma unidade da filosofia na multiplicidade das correntes filosofi-
cas. Fica claro, pois, que a unidade da filosofia nao ¢ estatica e rigida, mas sim dinamica e
pessoal, confirmando sua diversidade.

Portanto, é possivel compreender que as perguntas sobre origem da filosofia, seriam
para Nietzsche indiferentes, visto que cada filésofo forneceria sua resposta sobre o que é fi-
losofia. Em dire¢ao contraria, ao investigar como os primeiros filosofos gregos praticaram a
filosofia, o filésofo alemao identifica que a proposi¢do “a agua ¢ o principio de todas as coisas”
seria expressdo da busca pelos saberes mais elevados. Assim, o filésofo empenhado nas coisas
mais dignas de conhecimento ¢, dessa forma, um caminhante que, assumindo seu oficio de
“sabio’, percorre o caminho vivendo o que busca conhecer.
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Nietzsche, o filosofo que ri: a comédia, a alegria e o riso na
filosofia nietzschiana

Romildo Dias de Melo Neto!

Martha Solange Perrusi’

RESUMO: A tematica da comédia, do riso e da alegria em Nietzsche, ainda que pouco estudada, ocupa lugar de
destaque em seu pensamento. Em seu primeiro livro, O nascimento da tragédia, Nietzsche se volta para a cultura
grega antiga e, além das reflexdes acerca da lirica e da tragédia, discute a comédia, em especial, Aristofanes. Ha
motivos para considerar que a leitura de tal comedidgrafo influenciou a leitura nietzschiana dos autores daquele
periodo, como o filésofo Sdcrates e o tragedidgrafo Euripedes. Ja em outras obras, como A gaia ciéncia e Assim
falou Zaratustra, Nietzsche trata o riso e a alegria como essenciais para uma grande satde, sendo importantes
fontes para superagao do niilismo e afirmagao da vida. Dessa forma, este trabalho buscou compreender através
das obras do proprio Nietzsche e de seus comentadores as influéncias da comédia grega e de Aristéfanes em seu
pensamento, bem como compreender a importancia do riso e da alegria em sua filosofia.

PALAVRAS-CHAVE: Nietzsche. Comédia. Alegria. Riso.

INTRODUCAO

Nietzsche é um filésofo europeu da segunda metade do século XIX que rompe com a
tradicao filosofica ocidental inaugurada por Socrates e Platdo, a qual tem como base a razao
na busca pelo conhecimento. Nietzsche, todavia, acusa essa filosofia de ser a filosofia de um
modo decadente de vida porque ndo considera outros modos de se relacionar com a reali-
dade para além da razdo e menospreza a possibilidade de conhecer através dos sentidos, das
paixoes, dos instintos e da arte (MACHADO, 2005). Por conseguinte, esse afastamento dos
sentidos trouxe a seriedade para a filosofia, tornando-a pesada, séria e dogmatica.

Nietzsche entdo constr6éi uma critica e nela aponta que a filosofia tradicional ao se
propor conhecer a verdade apenas por meio da razdo, “ficciona existir uma realidade plena e
estavel em um mundo mais perfeito [...] no qual a verdade é concebida como a correspon-
déncia entre a realidade estavel desse supramundo e um sujeito neutro” (SUAREZ, 2007, p.
11). Nesse sentido, Nietzsche se volta contra essa forma de fazer filosofia e mostra que ela é,
na verdade, um sintoma de empobrecimento do espirito humano ja que limita as possibili-
dades de conhecer e viver a existéncia e ndo leva em considera¢ao o que esta além da razao.
Para Nietzsche, uma filosofia que s6 considera uma tnica perspectiva para compreender a

1 Graduando em Filosofia (Bacharelado), Universidade Catolica de Pernambuco — UNICAP. E-mail:
romildo.neto@hotmail.com

2 Doutora em Filosofia, Universidade Catdlica de Pernambuco — UNICAP. E-mail: martha.perrusi@
unicap.br
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realidade é decadente — mais, é negadora da vida. Diferentemente, ele diz: a razdo é apenas
uma pequena razao que faz parte de uma grande razao (NIETZSCHE, 2011, p. 34), sendo a
grande razdo, o corpo. O corpo e os seus variados processos. O corpo e as suas incoeréncias
e “irracionalidades”

Dessa forma, em um contexto de critica a tradicao do pensamento filosofico ocidental,
Nietzsche faz uma filosofia da transvaloraciao de todos os valores e da afirmacdo da vida. Sua
filosofia se apresenta em um movimento critico de desconstrugdo da tradigdo filoséfica que
se encaminha para uma reconstru¢do do pensamento filosofico através outras perspectivas
além da razdo. Sendo assim, Nietzsche propde um pensamento filoséfico que contra a sisu-
dez e o dogmatismo seja leve e alegre, que através do risivel liberte o espirito da gravidade
da tradi¢ao. Nesse movimento filoséfico inovador, Nietzsche faz uso do que nos propomos a
compreender aqui neste artigo: a comédia grega, em especial as perspectivas do comediogra-
fo Aristofanes, a alegria e o riso.

1 A INFLUENCIA DE ARISTOFANES

Aristdfanes, comediografo grego, viveu em Atenas na Grécia antiga, na época do perio-
do critico da decadéncia da democracia ateniense. Tem-se noticias de que Aristofanes escre-
veu muitas comédias, mas nos, hoje, s6 temos acesso apenas a algumas, entre elas As Nuvens
e As ras. Aristofanes, em suas comédias, falava de figuras importantes do seu tempo por uma
perspectiva cOmica, criando caricatura das personagens, exagerando em seus defeitos e/ou
caracteristicas muito evidentes. Nietzsche entdo 1é Socrates (As Nuvens) e Euripedes (As Rds)
por essa perspectiva diferente da visdo platonica e da filosofia subsequente que apresentava

um Socrates sereno e quase divino.

Na comédia As nuvens, encontramos Sdcrates sendo retratado como um bufao e como
um sofista. A comédia em epigrafe narra que o comerciante Estrepsiades, endividado por
conta dos excessos de seu filho, foi aconselhado a se consultar com Sécrates, no “Pensatoério’,
para que aprendesse o discurso injusto e, assim, conseguisse vencer os credores no tribunal.
Aristofanes, dessa forma, “desmistifica a imagem ascética dos fildsofos ao atribuir-lhes as
caracteristicas negativas que a filosofia cuidou de imputar aos sofistas” (FERREIRA, 2020, p.
16).

Essa pega de Aristofanes teria sido responsavel por difamar Socrates em Atenas, uma
vez que o ridicularizaria tanto como um filésofo da physis (por viver nas “nuvens™) como

3 As Nuvens sao tratadas pelo Socrates de Aristéfanes como divindades, sendo possivel, inclusive, que a
acusagdo de néo acreditar nos deuses da cidade tenha comegado e se espalhado a partir dessa narrativa. Quando
Sécrates recebe Estrepsiades, polvilha-o com farinha e enaltece as Nuvens em uma parddia aos ritos inicidticos
orficos: “E preciso que o velho fique calado e preste atengdo a prece! (Solenemente) Senhor Soberano, Ar inco-
mensurdvel, que sustentas a Terra suspensa no Espaco! Eter brilhante e veneréveis deusas, Nuvens, portadoras
do trovio e do raio! Levanta-vos, Senhoras, mostrai-vos ao pensador, suspensas no ar!” (ARISTOFANES, 1972,
260-265, p. 188-189)
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também como sofista (por ensinar o discurso injusto se sobrepondo ao discurso justo)*.
Socrates ¢é ridicularizado na pega de Aristéfanes como um sofista exagerado. Além disso,
quando Sdcrates aparece, ele estd elevado como que sobre as nuvens, em uma analogia pos-
stvel & teoria das ideias de Platdo. E possivel, portanto, fazer uma correspondéncia legitima
entre as duas visoes (a aristofanesca e a platdnica) do fildsofo, sendo uma depreciativa e outra
apologética.

E nesse sentido que, ao falar de Socrates, Nietzsche se apropria da visdo aristofanesca e
o retrata como uma figura cujo corpo se encontra cansado e deformado, com as suas forgas
em desequilibrio e com seus instintos em total anarquia. Tomemos dois exemplos, um do
livro O nascimento da tragédia, obra da juventude de Nietzsche, e outro do livro Crepiisculo
dos Idolos, texto da maturidade do filésofo.

O primeiro exemplo aparece quando Nietzsche, ao se referir a Sdcrates e sua influéncia
na arte de Euripedes, diz: “um demonio de recentissimo nascimento, chamado SOCRATES”
(NIETZSCHE, 1996, p. 79). No outro exemplo, em sua obra tardia, Nietzsche diz, “em tudo
Socrates é exagerado, bufdo, caricatura, e, simultaneamente, em tudo é oculto, de segundas
intengdes, subterraneo” (NIETZSCHE, 2014, p. 19). E nesse sentido que Nietzsche, tanto em
sua juventude quanto em sua maturidade, “para tecer seus proprios comentarios pejorati-
vos a respeito de Socrates, estabelece uma alianga estratégica com Aristéfanes” (FERREIRA,
2020, p. 15).

Compreendemos que, além da visdo de Aristofanes sobre Socrates, Nietzsche também
se apropria em sua critica de Aristéfanes para demonstrar “a estreita afinidade existente entre
Socrates e Euripedes” (NIETZSCHE, 1996, p. 84). Na comédia As Rds, encontramos uma
intima relagdo do tragedidgrafo Euripedes com Socrates. Aristofanes, nessa obra, apresenta
Euripedes como um artista que precisava da razdo para guiar dialeticamente a construgao da
trama de suas tragédias (FERREIRA, 2020). Segundo Nietzsche, os argumentos utilizados
por Euripedes contra Esquilo nessa comédia de Arist6fanes sio os mesmos que Sdcrates usa
contra a tragédia em seu filosofar. Mas nao s¢ isso, Nietzsche também aponta que, segundo
uma lenda que circulava na antiga Atenas, “Socrates costumava ajudar Euripedes em seu
poetar” (NIETZSCHE, 1996, p. 84).

Na comédia As Rds, Aristoéfanes coloca Dioniso se dirigindo ao Hades com seu servo
Xantias, uma vez que esta com saudade das tragédias e dos poetas que ja teriam morrido.
Ao encontrar Euripedes no Hades, Dioniso o provoca para que fale de seus “novos deuses’,

4 E importante pontuar que, em seu julgamento, Sécrates comega se defendendo dos seus detratores na
polis antes mesmo de se defender dos acusadores no tribunal e, entre tantos acusadores, se refere explicitamen-
te a “um certo comedidgrafo” “Em primeiro lugar, atenienses, devo responder as primeiras acusagdes falsas
de que fui objeto e aos meus primeiros acusadores; depois, as acusa¢des e acusadores mais recentes (...) Mas
aqueles que sdo mais temiveis, 6 atenienses, porque tomaram muitos de vos a sua conta desde criangas, persua-
dindo-vos, com falsas acusagdes, de que havia um certo Socrates, homem sabio, que se ocupava dos fendmenos
celestes, investigava o que se passava debaixo da terra e era capaz de fazer prevalecer sobre as boas as causas
mas. (...) E o mais absurdo de tudo isto é que nao é possivel conhecermos seus nomes, para os citar, com exce¢ao
talvez de um certo comedidgrafo” (PLATAO, 1997, 18 a-d, p. 16)
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ao que Euripedes conclama: “O Eter, meu alimento, sustentaculo da lingua; 6 Compreensao,
finissimo olfato, fazei com que eu refute, a altura, os argumentos do meu adversario.”
(ARISTOFANES, s.d., 890, p. 128). Nessa fala de Euripedes, é possivel perceber duas co-
nexdes com Sdcrates, a primeira, porque Euripedes invoca um dos deuses particulares que
Sécrates invocou na comédia As Nuvens. Ja a segunda conexdo é representada pelo carater
racional, dialético e argumentativo presente nessa fala de Euripedes. E assim que, a partir de
Aristofanes, torna-se possivel a Nietzsche colocar Sdcrates e Euripedes lado a lado.

Segundo Roberto Machado, “com Sdcrates, a compreensdo mitica do mundo desapa-
rece, quando a logica se torna a deusa suprema da ciéncia” (MACHADO, 2005, p. 22), o que
levaria os nobres instintos afirmadores da vida da cultura tragica ao fim. Ja com Euripedes,
por compreender o mito logicamente e por se guiar pelo ideal de que “tudo deve ser inteligi-
vel para ser belo” (NIETZSCHE, 1996, p. 81), teriamos o advento do socratismo estético na
arte e a morte da tragédia atica grega por suicidio.

Acrescente-se a tal visdao de Nietzsche, o término do didlogo Banquete de Platao, que
conta com Aristofanes como um dos participantes. Ao fim dos discursos, estavam acordados
apenas Agatao, Aristofanes e Socrates que ainda tomavam vinho quando Sécrates comegou
a conversar sobre comédia. Socrates “for¢ava-os” a admitir que um mesmo homem seria ca-
paz de compor tanto uma tragédia como uma comédia, “forgados a isso, e sem o seguir com
muito rigor, eles cochilavam, e primeiro adormeceu Aristéfanes e, quando ja se fazia dia,

~ »

Agatdo” (PLATAO, 1972, 223d, p. 59). Essa passagem é bem emblematica de que, enquanto
comedidgrafo, Aristéfanes faz rir e, enquanto filésofo discursando sobre comédia, Socrates

faz dormir. Eis a filosofia socratica, tdo séria que da sono.

Portanto, podemos dizer que a visao do comedidgrafo Aristofanes influenciou a visao
de Nietzsche sobre a cultura grega antiga, sobretudo a sua visao sobre Sécrates e Euripedes.
A perspectiva aristofanesca tem grande repercussdo na critica a tradigdo filoséfica que
Nietzsche empreende, transformando Sdcrates e Euripedes em simbolos da negagdo da vida.

2 A COMEDIA GREGA NO PENSAMENTO DE NIETZSCHE

O segundo ponto do nosso estudo ¢ a influéncia da comédia grega no pensamento de
Nietzsche. Além da perspectiva do comedidgrafo Aristéfanes para tratar de figuras como
Socrates e Euripedes e para compreender a civilizagdo grega, Nietzsche faz uso em sua filoso-
fia de elementos da comédia em sua critica a tradicdo filosofica ocidental. De um modo bas-
tante peculiar, “Nietzsche trata todos os fildésofos [...] como personagens comicos” (SUAREZ,
2007, p. 10), e considera que “a historia da filosofia é algo digno de ser visto, um espetaculo
protagonizado por fildsofos [...] em uma iconoclasta comédia de erros” (SUAREZ, 2007, p.
15). O filosofo, nesse sentido, faz da comédia a sua aliada tanto de um ponto de vista formal
como de um ponto de vista estratégico na construgdo dos seus argumentos (FERREIRA,
2020).
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Nietzsche argumenta que a vontade de tudo conhecer a todo custo da filosofia
(PERRUSI, 2001) acabou por tornar muito sério e pesado seu oficio, transformando ideias e
preconceitos em conceitos fixos e verdades imutaveis. Nesse contexto, a filosofia passou a ter
um carater dogmatico, impedindo que os proprios filésofos se dessem conta de que as suas
verdades consistem, na verdade, em perspectivas. Ou seja, para Nietzsche, os fildsofos da
tradicao, apegados a crenga na razdo como reveladora da verdade, se enganam ao pensar que
encontram a verdade e enganam ao dizer o que é a verdade (SUAREZ, 2007).

Sendo assim, “a estratégia principal da critica nietzschiana a filosofia é tratar como
trivialidades, banalidades, as conclusdes que a filosofia gostaria de preservar em sua algada
rigorosa e purificadora” (SUAREZ, 2007, p. 32). Nietzsche entdo inverte os conceitos e juizos
filosoficos tidos por intocaveis em tudo aquilo que os fildsofos da tradigdo rejeitam em seus
complexos sistemas de pensamento, transformando-os em supersti¢ao. Essa inversao, por
conseguinte, causa o efeito comico ao retirar os conceitos e ideias da posi¢ao séria e dogmati-
ca que antes ocupavam, trazendo-os de volta ao mais simples, ao que é humano, aproximan-
do-os, portanto, do comum.

O uso da comédia em seu filosofar ndo é em vao. Nietzsche vai ao cerne do dionisi-
aco e compreende que o comico existe “enquanto descarga artistica da nausea do absurdo”
(NIETZSCHE, 1996, p. 56), sendo, pois, da mesma origem do tragico. O dionisiaco, como
nos diz Nietzsche em O nascimento da tragédia, é¢ “o conhecimento basico da unidade de tudo
0 que existe, a consideracao da individuagdo como causa primeira do mal” (NIETZSCHE,
1996, p. 70). Dioniso é o deus sofredor, é “aquele que experimenta em si os padecimen-
tos da individuagdo” (NIETZSCHE, 1996, p. 70), o que nos leva a compreender que “deve-
mos considerar o estado de individua¢ao como fonte e causa primordial de todo o sofrer”
(NIETZSCHE, 1996, p. 70). Nesse sentido, se a individuagdo é a causa de todo o sofrer, o fim
da individuagao é o fim do sofrimento. O elemento dionisiaco, portanto, representa o fim da
individuagdo e o encontro com o Uno-primordial, sendo “um raio de alegria que se espalha
pelo semblante do mundo dilacerado” (NIETZSCHE, 1996, p. 70)°.

Dessa forma, o elemento dionisiaco quando expresso na arte se apresenta como “a es-
peranca jubilosa de que possa ser rompido o feitico da individuagdo, como pressentimento
de uma unidade restabelecida” (NIETZSCHE, 1996, p. 70). O que nos leva a compreender
que através da arte dionisiaca, como sugere Nietzsche, nés rompemos a individuagao que
causa sofrimento e temos acesso ao sentimento de unidade que nos alegra e da prazer frente
a existéncia.

Sabendo que filosofia é arte (PERRUSI, 2001), Nietzsche, entdo, adere a uma posigio
artistica para construir o seu pensamento filoséfico. A comédia, nesse sentido, aparece para
ele como uma ferramenta de grande valia, pois ¢ “um espelho de aumento deformador, onde

5 Inclusive, Nietzsche, ao se referir ao fim da comédia antiga com o inicio da comédia nova, critica preci-
samente o apelo ao individual e aos costumes cotidianos. Como diz Vilma Areas, “a comédia nova, representada
na Grécia por Menandro, e em Roma por Plauto e Teréncio, nao deixa de ter vislumbres de parentesco com a
propria tragédia de Euripedes, afastando-se da comédia aristofanesca” (AREAS, 1990, Pp.36)
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os vicios e os defeitos humanos se amplificam, especialmente as tendéncias muito humanas a
inconsciéncia e a vaidade” (SUAREZ, 2007, p. 32).

Com base nisso que, em sua critica a racionalidade, Nietzsche retrataria os filésofos da
tradi¢do como em uma comédia, realcando com a sua lente de aumento comica os contornos
e os relevos desse drama. A comédia, portanto, tem grande influéncia no pensamento nietzs-
chiano, sendo uma estratégia argumentativa para a elaboragao da sua critica a tradigdo e aos
filésofos da tradicao.

Destacamos, porém, que essa influéncia da comédia vai além da apropriagdo dos ele-
mentos cOmicos para construir seus argumentos criticos contra a tradigdo. A comédia esta
presente também na compreensao que Nietzsche tem da vida, sendo uma nogdo que apare-
ce com mais énfase em seus escritos de maturidade, como em A gaia ciéncia e Assim falou
Zaratustra. A vida, para Nietzsche, nessa fase do seu pensamento, deixa de ter o carater tra-
gico, pesado e sublime que tinha na fase de O nascimento da tragédia e passa a ser compreen-
dida como a comica e alegre existéncia tragica do homem, como “eterna comédia do existir”
(NIETZSCHE, 2012, p. 52).

3 A ALEGRIA E O RISO COMO FONTES DA AFIRMACAO DA VIDA

O terceiro ponto da nossa pesquisa é o pensamento de Nietzsche sobre a alegria e o
riso. Ainda que aparecam de forma secundadria ja em suas primeiras obras, quando Nietzsche
trata do elemento dionisiaco da arte, da sabedoria do Sileno e ainda em sua critica a Socrates
e Euripedes pela morte da tragédia; o riso e a alegria em Nietzsche se tornam centrais em sua
fase madura de pensamento, sendo por ele considerados como elementos importantes contra
a razdo dogmadtica da tradi¢ao e sobretudo contra o niilismo e a negagao da vida.

Nietzsche, dessa forma, faz do riso e da alegria fontes importantes para uma grande
saide (NIETZSCHE, 2012, §382, p. 286) afirmadora da vida. Para Nietzsche, o riso é uma
ferramenta de libertagao do espirito humano da negagao da vida, “o riso liberta o individuo
da coer¢ao do necessario” (DIAS, 2020, p. 160), abrindo espago para a liberagdo de um riso
longamente represado pela seriedade da razao.

O filésofo alemao considera que seria preciso aprender a ser leve com a atitude de ar-
tista, tal atitude de artista traria uma leveza que os pensadores sérios nao tém. Como ele diz
em A gaia ciéncia:

Ocasionalmente precisamos descansar de n6s mesmos, olhando-nos
de cima e de longe e, de uma artistica distancia, rindo de nds ou
chorando por nés; precisamos descobrir o herdi e também o tolo que
hd em nossa paixao do conhecimento, precisamos nos alegrar com a
nossa estupidez de vez em quando para poder continuar nos alegran-
do com a nossa sabedoria! (NIETZSCHE, 2012, p. 132-133)
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Tratamos o conhecimento de um modo sério demais, pesado demais e, assim, nos tor-
namos sérios e pesados. Contra essa seriedade e esse peso, Nietzsche considera que, com fins
de tornar tanto a vida como a sabedoria leves, deveriamos assumir a necessidade de uma
“arte exuberante, flutuante, dangante, zombeteira, infantil e venturosa” (NIETZSCHE, 2012,
p. 133).

O conhecimento tem sido sério e pesado, assim como a moral. Com a moral, exigimos
de nds mesmos uma retiddo implacéavel, uma severidade na condugdo de nossas agdes, uma
rigidez comportamental. Em contraponto a esse rigor, Nietzsche propde um alegre saber
(gaia ciéncia), em que poderiamos brincar e voar acima da moral, aplicar a “artistica dis-
tancia” com uma postura leve, possivel de se conquistar com a arte, que Nietzsche descreve
como uma “necessidade”

Nietzsche, em Assim falou Zaratustra, assim descreve o espirito de gravidade: “Quando
vi o meu diabo, achei-o sério, meticuloso, profundo e solene: era o espirito de gravidade - ele
faz todas as coisas cairem” (NIETZSCHE, 2011, p. 41). Em seguida, se questiona sobre como
matar o espirito de gravidade. Mata-se o espirito de gravidade com o riso, diz Zaratustra, nao
com a ira. Sendo assim, Nietzsche nos diz que para nos livrarmos do espirito de gravidade ¢
necessario que haja a afirmagdo da vida e que através dessa afirmagdo nos tornemos leves e
subamos para o alto - criando a distancia artistica -, pois “quem sobe aos montes mais altos
ri das tragédias do palco e da vida” (NIETZSCHE, 2011, p. 39).

A bem dizer, Nietzsche, no inicio de A gaia ciéncia, ja anuncia quao importante é o
tema do riso na sua filosofia:

Rir de si mesmo, como se deveria rir para fazé-lo a partir da verdade
inteira — para isso os melhores ndo tiveram bastante senso de verda-
de até hoje, e os mais talentosos tiveram pouco génio! Talvez ainda
haja um futuro também para o riso! Quando a tese de que ‘a espécie
¢ tudo, o individuo, nada’ houver se incorporado a humanidade e a
cada um, em cada instante, estiver livre o acesso a essa derradeira
libertagdo e irresponsabilidade. Talvez entdo o riso tenha se aliado
a sabedoria, talvez haja apenas ‘gaia ciéncia. Por enquanto ainda é
bem diferente, por enquanto a comédia da existéncia ainda nao se
‘tornou consciente’ de si mesma, por enquanto este é ainda o tempo
da tragédia, o tempo das morais e das religides (NIETZSCHE, 2012,
§1,p. 51).

Para melhor entender a importancia da alegria, do riso e da comédia em sua filosofia,
compreendemos que ha em Nietzsche duas compreensoes de tragico. A primeira compreen-
sao de tragico esta presente nos escritos de juventude, como em O nascimento da tragédia. Ja
a segunda compreensao estd presente em escritos da sua maturidade, como em A gaia cién-
cia, depois que Nietzsche tem a visdo do eterno retorno (BARRENECHEA, 2020).
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Nietzsche, nesse sentido, define, em sua primeira compreensdo, a tragédia como a tra-
gédia da seriedade e da dor. No entanto, em sua segunda compreensdo, Nietzsche encontra
um outro sentido para o tragico. Um sentido que é mais profundo e mais abrangente, um
sentido que esta presente na alegria e no riso, na eterna comédia do existir. Nessa nova visao
de Nietzsche se instaura a satde e a alegre sabedoria no tragico, que “agora surge [como] uma
compreensdo comica e alegre da tragica existéncia do homem” (BARRENECHEA, 2020, p.
129). Nietzsche, entao, retorna ao pathos ludico, leve e ir6nico dos antigos rituais dionisiacos,
do kdmos, resgatando o sentido original do termo tragédia, que significa “o canto do bode” e
se da como uma celebragdo irrestrita da natureza em seu eterno devir.

Nesse sentido, por meio do riso e da alegria, Nietzsche afirma o eterno ciclo de tudo
o que existe. Com Zaratustra, pois, Nietzsche reafirma alegremente, “um canto para dangar
e zombar do espirito de gravidade” (NIETZSCHE, 2011, p. 103), pois é no riso que se en-
contra a coragem para afirmar a vida em suas dores e em suas flores; “a coragem: [que] até
agora, sempre matou em mim todo desanimo [...] a coragem [que] é o melhor matador”
(NIETZSCHE, 2011, p. 150).

Sendo assim, como nos diz Nietzsche, com coragem, riso e alegria podemos nos livrar
do peso da moral, do conhecimento e da nega¢ao da vida; com a coragem, com o riso e com
a alegria como partes essenciais de nossa grande saude podemos afirmar a vida de forma
irrestrita — para que possamos rir tal qual o pastor de “Da visdo e do enigma”, “ndo mais um
pastor, ndo mais um homem - um transformado, um iluminado que ria! Jamais, na terra, um

homem riu como ele ria!” (NIETZSCHE, 2011, p. 154).

CONCLUSAO

Neste artigo, portanto, buscamos apresentar a influéncia da comédia grega aristofanes-
ca no pensamento de Nietzsche, destacando como essa influéncia se manifesta na critica que
Nietzsche faz a tradigdo filoséfica ocidental e na construgao de sua filosofia afirmadora da
vida. Nietzsche, ao adotar uma abordagem comica em sua critica a seriedade e ao dogmatis-
mo, revela os limites da razdo como tinico meio para compreender a realidade.

Destacamos sobretudo a influéncia de Aristéfanes na filosofia nietzschiana, sobretudo
no que se refere a visao sobre Socrates e Euripedes, que Nietzsche se apropria das caricaturas
cOmicas desses personagens feita por Aristéfanes para desconstruir a imagem séria e quase
divina que lhes foi conferida pela tradigdo filoséfica.

Evidenciamos, ainda, que Nietzsche utiliza a comédia ndo apenas como uma estratégia
argumentativa, mas também como um meio de liberar o espirito humano da gravidade e da
moral rigida da tradigdo e para isso destacamos a importancia da alegria e do riso em sua
filosofia. Compreendemos, entio, que o riso, para Nietzsche, é uma ferramenta de libertacao
do espirito humano da negagao da vida que proporciona uma visao mais leve e artistica do
conhecimento e da existéncia. Nietzsche, nesse sentido, enfatiza que a alegria e o riso sao
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essenciais para a afirmacéo da vida, permitindo que os individuos se distanciem da seriedade
excessiva e encontrem motivo para rir e se alegrar do eterno ciclo que sempre torna a girar.

Nietzsche, portanto, faz uma filosofia que celebra a alegria, o riso e a comédia como
meios de superar a seriedade e 0 dogmatismo em dire¢cdo a uma compreensio afirmativa da
vida, encontrando na comédia grega elementos poderosos que desafiam a tradigao filoséfica
e apontam para uma visao transformadora do mundo.
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Nietzsche e a realidade enquanto aparéncia

Ryam Santos das Neves'

RESUMO: O presente artigo versa sobre o conceito de realidade no pensamento de Friedrich Nietzsche.
Exploramos a critica de Nietzsche a metafisica e sua interpretagdo da realidade como aparéncia. Neste sentido,
propomos um estudo de carater conceitual e bibliografico, de modo que, através dos escritos nietzschianos, tais
como: Humano demasiado humano (2005), A Gaia Ciéncia (2012) e Sobre a Verdade e a Mentira no Sentido
Extra-moral (2007), pudéssemos interpretar a ruptura com a visio metafisica do mundo, caracterizada por uma
abordagem essencialista e dualista. Frente a isso, é importante problematizar sobre a realidade é enquanto apa-
réncia. Nietzsche acredita que ndo existe uma entidade metafisica que esteja subjacente & nossa compreensao
do mundo. Isso porque nossa forma de interpretacio esta intimamente relacionada aos mecanismos biologicos
e socioculturais do corpo. Aspectos que se infiltram em noés. Tais fatores sdo, portanto, responsaveis pelos erros,
verdades ilusdrias que se tornam absolutas para nds devido ao esquecimento. Criticamente, Nietzsche fornece
uma base epistemoldgica baseada em interpretagdes e perspectivas que podem aprofundar a forma como en-

tendemos a vida.

PALAVRAS-CHAVE: Realidade. Aparéncia. Nietzsche.

INTRODUCAO

O presente artigo versa sobre o conceito de realidade no pensamento de Friedrich
Nietzsche. Exploramos a critica de Nietzsche a metafisica e sua interpretacdo da realidade
como aparéncia. Neste sentido, propomos um estudo de carater conceitual e bibliografico,
de modo que, através dos escritos nietzschianos, tais como Humano demasiado Humano
(2005), A Gaia Ciéncia (2012) e Sobre a Verdade e a Mentira no Sentido Extra-moral (2007),
pudéssemos interpretar a ruptura com a visdo metafisica do mundo, caracterizada por uma

abordagem essencialista e dualista.

Neste sentido, cremos que a realidade é enquanto aparéncia, e que, para Nietzsche, ndo
ha nenhuma substincia metafisica que fundamente a nossa compreensido de mundo, pois
nosso modo de interpretagao esta intimamente ligado as engrenagens bioldgicas corporais,
assim como os aspectos socioculturais que nos perpassa. Tais fatores, sdo, portanto, respon-
saveis por um engano, uma verdade ilusoria, que, por esquecimento, torna-se para nos abso-
luta. Assim, criticamente, Nietzsche propde um alicerce epistémico pautado na interpretagao

e no perspectivismo que possa aprofundar nossos modos de compreensédo da vida.

1 Mestrando em Metafisica - Universidade de Brasilia. Email: ryam.musica.17@gmail.com
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1 A ESSENCIA E A APARENCIA

Friedrich Nietzsche, em suas reflexdes, constrdi sua abordagem filosofica da realidade,
argumentando que ela ndo ¢ uma entidade objetiva e absoluta, mas sim uma construgao
bioldgica, psicologica e subjetiva, onde o homem, como animal, enxerga o mundo diante
de critérios fisioldgicos. Nesse sentido, Nietzsche defende que a realidade é aparéncia, um
engano que ndo s nos impede de alcangar a verdadeira esséncia das coisas, como também
questiona a propria concepgdo de “verdadeira esséncia’, visto que existéncia e esséncia tam-
bém sao interpretagdes.

Portanto, segundo Nietzsche, a ideia de uma realidade objetiva é uma ilusdo oriunda
de uma busca por sentido do mundo e das experiéncias que nos transgridem, designada, por
ele, de necessidade metafisica. Nossa percep¢ao do mundo é moldada por uma fisiologia que,
através de seus mecanismos, dd uma forma de percep¢ao da realidade. Desse modo, a reali-
dade experienciada pelo animal homem é subjetiva no sentido de que ela esta composta por
engrenagens bioldgicas que criam uma aparéncia precisa do mundo, e exclui a possibilidade
de uma coisa em si. Nietzsche escreve em Humano demasiado humano (2005) no aforismo
15 que “Nao ha interior e exterior no mundo”, que o conflito de interioridade e exterioridade,
trata-se de um engano, um empobrecimento da interpretagao filoséfica:

Assim como Demdcrito transferiu os conceitos de “em cima” e “em-
baixo” para o espaco infinito, onde ndo tém sentido algum, os fildso-
fos transportam o conceito de “interior e exterior” para a esséncia e a
aparéncia do mundo; acham que com sentimentos profundos chega-
mos ao profundo interior, aproximamo-nos do cora¢do da natureza.
Mas esses sentimentos sdo profundos apenas na medida em que com
eles, de modo quase imperceptivel, se excitam regularmente deter-
minados grupos complexos de pensamentos, que chamamos de pro-
fundos; um sentimento é profundo porque consideramos profundo
o pensamento que o acompanha. Mas o pensamento profundo pode
estar muito longe da verdade, como, por exemplo, todo pensamento
metafisico; se retiramos do sentimento profundo os elementos inte-
lectuais a ele misturados, resta o sentimento forte, e este ndo é capaz
de garantir, para o conhecimento, nada além de si mesmo, tal como a
crenga forte prova apenas a sua for¢a, nao a verdade daquilo em que
se cré. (NIETZSCHE, 2005, n.p)

A sujeicao a interioridade, responsavel por revelar a verdade, trata-se de uma contradi-
¢do haja vista que a cren¢a no Eu, como residual, ¢ uma derivagdo da percepgdo aparente do
mundo: o homem se esquece de sua natureza.

Vé-se no encadeamento interpretativo que a realidade possui também uma perspectiva
linguistica: a linguagem entao é uma simbologia na qual o ser humano vislumbra o mundo e
o transforma, por um exercicio da vontade de poder. A linguagem, para Nietzsche, trata-se de
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um signo arbitrario, onde a aparéncia ganha uma imagem acustica que a representa e evoca
a imagem na mentalidade do ser humano. A articulacdo fonética, portanto, trata-se de uma
produgio fisioldgica que provoca sons em forma de palavras. As palavras, enquanto signos,
tratam de representar a realidade. As palavras estdo vinculadas a um grupo semantico que
formam um léxico e, a partir dele, a expresséo fisica da realidade torna-se possivel:

Acreditamos saber algo acerca das préprias coisas, quando falamos
de drvores, cores, neve e flores, mas, com isso, nada possuimos se-
nao metaforas das coisas, que nio correspondem, em absoluto, as
essencialidades originais. Tal como o som sob a forma de figura de
areia, assim se destaca o enigmatico “x” da coisa em si, uma vez como
estimulo nervoso, em seguida como imagem, e, por fim, como som.
(NIETZSCHE, 2007, p. 33)

Essa designacdo fonética, apos sua sistematizagdo na lingua como instrumento social,
surge no consciente humano erroneamente como em si. Uma percep¢do que aparentemente
esta impregnada na realidade, como se ela nao estivesse somente na imaginagao.

Desse modo, compreendemos que a linguagem ¢ uma ferramenta de comunicagao
das nossas ideias que sdo impressoes da realidade, isto é: a ideia é também uma aparéncia.
“Falamos sobre uma serpente: a designagao nao tange sendo ao fato de serpentear, e, portan-
to, poderia servir também ao verme” (NIETZSCHE, 2007, p. 31).

As palavras e narrativas as quais descrevem o mundo, sdo arbitrariedades em que
construimos uma realidade de relagdes perpetuadas e impregnadas na imaginagao dos seres
humanos. Nietzsche, portanto, defende que essa realidade construida pela linguagem néo
possuli critérios objetivos, ela é uma criagao subjetiva que sujeita nossas percepgoes a inter-
pretagdo do mundo.

A filosofia nietzschiana, portanto, coloca-se contra os processos de subjetivagao e ob-
jetividade que nortearam a criagdo de estratificagdes fixas na sociedade. Essa critica propoe
uma ruptura da ideia de que a subjetividade e a objetividade sdo conceitos imutaveis, defen-
dendo que eles sdo efémeros e constantemente mutaveis. Nietzsche defende que certas for-
mas de cultura e subjetividade se impuseram como verdades absolutas e foram instituciona-
lizadas, o que ele contesta. Ancoradas nesses processos “éticos” é que certos tipos metafisicos
de cultura e de subjetividade se pretenderam verdades absolutas, institucionalizadas.

A partir dessas reflexdes, Nietzsche rejeita a ideia de uma verdade absoluta ou de uma
realidade objetiva que, através da ciéncia, seja alcancada:

Devem vir do seio do ser, do intransitdrio, do deus oculto, da ‘coisa
em si’ — nisso, e em nada mais, deve estar sua causa!” — Este modo
de julgar constitui o tipico preconceito pelo qual podem ser reconhe-
cidos os metafisicos de todos os tempos; tal espécie de valoragao esta
por tras de todos os seus procedimentos logicos; é a partir desta sua
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“crenga’ que eles procuram alcangar seu “saber’, alcangar algo que no
fim é batizado solenemente de “verdade”. (NIETZSCHE, 2005, n.p.)

Neste fragmento, interpreta-se que as concepgdes logicas que constroem a metafisica
sao afirmadoras de um engano. Os homens metafisicos acreditam, creem que o conhecimen-
to verdadeiro advém de algo transcendental e inatingivel, como o ser, Deus ou a coisa em si;
na interpretacao nietzschiana, tal comportamento é visto como um preconceito que afeta o
pensamento e as agoes dos metafisicos, levando-os a procurar por uma suposta verdade que,
originalmente, é apenas uma invencao. A realidade em si mesma ¢ aparente.

A busca por tal verdade trata-se um repidio a vida na qual o ser humano manifesta
anseios e abominagao ao mundo existente. O engano para Nietzsche trata-se de uma vontade
de aniquilagdo das aparéncias, que encontra seu fundamento em metafisica que, para ele, é
uma manifestacao da decadéncia:

No combate a metafisica, o filosofo ataca a distingdo que ela estabe-
lece entre mundo sensivel e inteligivel. Defende existir, no ambito
cosmoldgico, multiplas forcas agindo e reagindo umas em relagdo
as outras, que se traduzem, no dominio fisioldgico, por numerosos
seres vivos em luta permanente. Afirmando o pluralismo, ¢ levado
necessariamente a sustentar o perspectivismo. Entre eles, o vinculo
¢ estreito: o mundo seria pluralidade de forgas, cada qual com a sua
perspectiva. Se a metafisica postula a existéncia de um mundo ver-
dadeiro, é por desprezar o que ocorre aqui e agora; se opoe aparéncia
e realidade, é por ignorar que esta nada mais é do que um feixe de
perspectivas. (MARTON, 1990, p. 212)

A verdade, portanto, nasce de um declinio moral a realidade. Compreende-se que a
busca pela coisa em si ¢ uma recusa do mundo aparente: nossa interpreta¢ao subjetiva da
realidade.

Interpreta-se na filosofia nietzschiana uma evocagao das perspectivas da realidade: tais
interpretacoes sucedem de uma oposi¢do a busca por uma verdade universalmente aplicavel.
Entretanto, ndo se trata de uma defesa a igual validade ou enobrecimento de todas essas pers-
pectivas, uma vez que ha na humanidade muitas interpretacdes decadentes.

Nietzsche argumenta que as interpretagdes da existéncia devem-se dispor de uma von-
tade afirmadora da vida. Essa reflexao sugere superar as limitagdes do corpo, da mente e da
racionalidade. Nietzsche discorre sobre o conceito de alma que rompe a visao crista tradicio-
nal, abordando diferentes aspectos.

Nietzsche procura superar o aplanamento da objetividade e da subjetividade na in-
terpretagdo da vida, defendendo que as interpretagcdes de maior valor devem adotar uma
perspectiva mais profunda, que valorize a vida em seus nortes de complexidade e se liberte
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das amarras: visdes puramente objetivas ou subjetivas. Dessa forma, ele critica a rigidez e as
limitagdes que surgem quando se adota uma visao reducionista da vida.

A afirmagdo da vida, desse modo, implica em resistir ndo apenas contra as limitagoes
do corpo e da mente, mas também da razio e da ciéncia. E necessario transcender os limites
impostos pelas visoes unilaterais e performar uma abordagem mais holistica e artistica que
dignifica a vida em sua totalidade.

A poténcia que sustenta as interpretagdes nietzschianas nao esta em serem inerente-
mente mais verdadeiras ou mais objetivas, mas na imanéncia da realidade, isto é: o mundo e
a vida. Neste sentido, Nietzsche aborda a necessidade de adotar uma atitude critica e cética
em relacao as narrativas dominantes e da filosofia julgar o valor da verdade, que se incorpora
como um creptisculo dos idolos. A repugnancia a realidade é responsavel por uma conduta de
engano; equivocos que nos levam ao abismo da ignoréancia:

As razdes que fizeram “este” mundo ser designado como aparente
justificam, isto sim, a sua realidade — uma outra espécie de realida-
de é absolutamente indemonstravel. Segunda tese. As caracteristicas

adas ao “verdadeiro ser” das coisas sdo as caracteristicas do nao-ser,
dad dad

o nada — construiu-se o “mundo verdadeiro” a partir da contradi-
do nad t d dad tir d trad
¢d0 ao mundo real: um mundo aparente, de fato, na medida em que é
apenas uma ilusao ético-moral. (NIETZSCHE, 2017, p. 23)

Neste sentido, Nietzsche argumenta que as razdes pelas quais chamamos este mundo
de “aparente” sdo na verdade as mesmas razdes que declaram sua realidade. A realidade me-
tafisica € uma invencdo, a verdadeira existéncia das coisas e a inexisténcia, o nada sao frutos
de nossa interpretacdo, nosso alcance epistemoldgico. o “mundo verdadeiro” foi construido
a partir de contradi¢des com o mundo real e tornou-se um mundo aparente. Ele descreve este
mundo como uma ilusdo, um engano, uma moral.

Nietzsche inspirado em Schopenhauer elabora um conceito hipotético denominado
vontade de poder: um impulso fundamental das forgas e vitalidades da existéncia, observa-se
que a vontade € afirmativa, criativa e exaltante.

A vontade de poder que “exerce-se nos 6rgaos, tecidos e células, nos numerosos seres
vivos microscépicos que constituem o organismo” (MARTON, 2016, p. 423) é uma expressao
do viver, na qual o ser afirma-se e busca a superacao de si, 0 homem que se dispoe a criar.
Nietzsche compreende a vida como uma arte constante de afirmacéao e superagao. A vontade
de poder é a manifestacao dessa forca de vida, em que os seres humanos se afirmam e buscam
transcender seus limites e condi¢des existenciais, é a vontade de poder que os seres afirmam-
-se em suas proprias circunstancias.

O homem que se dispde a exercer o ato de criagdo, de acordo com Nietzsche, é aquele
que se compromete a manifestar suas possibilidades e criatividades que podem transcender
as convengoes e valores morais. Deste modo, este artista esta preparado para instaurar novos
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conceitos, valores e modos de existéncia, confrontando as normas lhe sao impostas. O ho-

mem que compreende a vida e reflete sua existéncia no mundo.

A vontade de poder é harmonizagdo e expansio, ela nao esta limitada ao 4&mbito so-
cioldgico, visto que essa nao ¢ a preocupagido da filosofia de Nietzsche, trata-se de um anseio
de afirmacao do interior, uma transformagdo constante, uma superagao de si mesmo através
da poténcia.

A poténcia fundamental que perpassa a existéncia, pode ser compreendida pela
Fisiologia, o estudo sobre as multiplas fun¢des moleculares, mecanicas e fisicas nos seres
vivos: células que estdo configuradas em um movimento de vitalidade. Este pode ser com-
preendido como o Norte para a existéncia do ser humano. Neste sentido, o filésofo Gustavo
Camargo (2008, p. 106) discorre:

Nao ha como separar o pensamento de suas relagoes com a realidade.
Isto porque esta propria “realidade” ja é uma forca em relagao, ja é
desde sempre uma interpretagdo e nao um fundamento, uma vez que
¢ pensada a partir de um olhar préprio, nao havendo algo anterior a
isto.

O ser humano, ao negar as suas relagdes, condena a aparéncia ao erro, surge no homem
um sentimento de repudio as paixdes, isto ¢, as nossas sensagdes que, nessa ordem, sao res-
ponsaveis por nos alienar e levar-nos aos aspectos falsos da realidade: “o preconceito da razao
nos obriga a estipular unidade, identidade, duragdo, substincia, causa, materialidade, ser,
vemo-nos enredados de certo modo no erro, forcados ao erro” (NIETZSCHE, 2017, p. 22).

Platao defende que o mundo sensivel ¢ um conjunto de cépias de um mundo inteligi-
vel. E necessdrio falar que, com isso, ele nio estd negando a existéncia das impressdes sensi-
veis, seu interesse é alcangar aquilo que estd além da matéria. Este além-mundo, ¢ o lugar das
verdades eternas que s6 sdo capturadas através da razao.

Admitindo que Platao esteja correto e que os objetos sensiveis sao copias imperfeitas
das formas do plano inteligivel, a existéncia delas é inegavel, porém, enquanto copias, elas
tém existéncia relativa, pois estdo subordinadas a passagem do tempo: a existéncia do que
¢ material tem um carater secundario ao que ¢ inteligivel. Tomando esses pressupostos en-
quanto verdadeiros, somos levados a considerar que valorizar a aparéncia é ser tomado por
ilusdes. Tragamos a poesia como exemplo: ela, mediante a exaltagdo da realidade aparente,
estaria, em ultima andlise, atapetando com véus as formas puras do reino inteligivel.

Muito influenciado pela filosofia platonica, o filésofo Agostinho (2017) defende que a
verdade se encontra na interioridade humana. A carnalidade é um estado de pecado e esta
contaminada por uma inclinagdo ao erro e ao engano. A ontologia agostiniana compreende
0 homem como um ser caido, condenado as miserabilidades da existéncia, ao mediocre, ao
impuro e a mentira.
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Através dessas reflexdes, o filésofo constréi uma leitura semidtica que aborda, na sua
filosofia, uma tentativa de resolu¢do para os problemas: a partir da iluminagdo divina, um
alicerce epistémico que encontra na figura do Deus cristdo, sua realiza¢ao. Ver-se com isto
que Agostinho abdica-se da vida em prol da eternidade, alcangada através do que ele concei-
tua como Salvagdo. “As verdades reveladas que formam as Sagradas Escrituras expressam o
conhecimento divino, sendo, portanto, verdadeiras” (STORCK, 2003, n.p.).

Nietzsche traz em sua filosofia um projeto critico que busca reafirmar a vontade de
vida, real¢ada através de um elogio as aparéncias. O dualismo metafisico muito bem funda-
mentado por Agostinho tera ressonancias em varios fildsofos medievais e modernos; alguns
tendo como norte principal a iluminagdo divina, outros através do predominio da razdo. A
heranga da tradigdo filosofica, bastante marcada na modernidade pela compreensdo que tudo
que existe, existe para o Sujeito, é criticada por Nietzsche como sendo apenas interpretagao.

Deslinda-se assim o elogio nietzschiano a aparéncia compreendida na uniformidade
da valoragdo da vida: investimento contra os processos de estratificacdo que se pretendem

fomentar como anti- naturais.

O que ¢ agora, para mim, aparéncia? Verdadeiramente, nao é o opos-
to de alguma esséncia — que posso eu enunciar de qualquer essén-
cia, que ndo os predicados de sua aparéncia? Verdadeiramente, ndo
¢ uma mascara mortuaria que se pudesse aplicar a um desconhecido
X e depois retirar! Aparéncia é, para mim, aquilo mesmo que atua e
vive, que na zombaria de si mesmo chega ao ponto de me fazer sentir
que tudo aqui é aparéncia, fogo-fatuo, danca de espiritos e nada mais
— que, entre todos esses sonhadores, também eu, 0 “homem do co-
nhecimento”, dan¢o a minha danga, que o homem do conhecimento
¢ um recurso para prolongar a dancga terrestre e, assim, esta entre
os mestres de cerimOnia da existéncia, e que a sublime coeréncia e
ligacao de todos os conhecimentos ¢é e sera, talvez, o meio supremo
de manter a universalidade do sonho e a matua compreensibilidade
de todos esses sonhadores, e, precisamente com isso, a duracao do
sonho. (NIETZSCHE, 2017, n.p.)

Neste fragmento, Nietzsche discute sobre o conceito de aparéncia e seu vinculo com
a esséncia. Ele defende que a aparéncia nao representa o contrario da esséncia: a esséncia é
revelada através da aparéncia. As caracteristicas do visivel, do gosto ou do ouvir estdo am-
paradas pela propria existéncia. A aparéncia ndo é uma madscara que impede a verdadeira
sujeicdo do conhecimento, mas sim algo que atua e vive, algo que faz com que algo seja em
sua personalidade. Nietzsche que se coloca como homem do conhecimento constréi uma
metafora de danca das almas, em que todo ser humano também participa dessa danga. A
filosofia nietzschiana revela que o saber é uma ferramenta para prolongar essa danga terrena,
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mantendo a universalidade do sonho e a compreensdo mutua entre os seres, sustentando a
continuidade dessa experiéncia que é cercada pela aparéncia, isto é, a propria realidade.

CONCLUSAO

O entendimento de que a realidade é apenas uma aparéncia, busca curar as ilusdes que,
por nossa cognicao, projetamos para dar sentido as nossas vidas. Uma cognic¢do que se elege
como verdade absoluta torna seu método tautologico abstrato e auto-validavel logo nutre
caracteristicas decadentes.

A realidade possui uma fluidez e uma subjetividade que ganham valor através da pers-
pectiva: ndo ha uma verdade absoluta e objetiva, o que existe é uma pluralidade de perspec-
tivas e interpretagdes. O ser humano, ao se perceber no mundo, o interpreta de acordo com
suas proprias experiéncias, valores e aparatos neuroldgicos. Assim, a realidade ¢ humana na
medida em que nos encontramos nela.

A aparéncia - Imanéncia, o vir-a-ser como regra das relagdes neste plano, ndo como
algo a ser revelado ou tomado como inacessivel. - encontra-se em um nivel de equilibrio e
ordem que sdo meras construgdes sociais e culturais. O que é considerado como verdade
sao resultados de um acordo histérico e humano erroneamente tomados como sendo em si:
valores e padroes de comportamento que apenas impdem, em uma afirmativa aprisionadora
do homem, limitando sua capacidade de criagdo e reinvengdo. Nietsche, deste modo, néo se
contrapde a racionalidade, ele apenas a interpreta como demasiadamente humana.
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Nietzsche e a questao do género: subjetividade e linguagem na
critica nietzschiana da natureza humana

Vinicius Souza de Paulo’

RESUMO: A proposta tem como objetivo analisar o papel da linguagem na formac¢ao da subjetividade tendo
como foco a questdo do género na filosofia de Nietzsche, mais especificamente, sua concep¢ao da natureza hu-
mana, tal como se dao nas sessoes 230 e 231 de Além do bem e do mal, mediante o conceito de homo natura em
sua implica¢do na questdo do género. Em um primeiro momento faremos uma breve exposi¢ao sobre algumas
interpretagdes acerca da questdo do género e a nogdo de natureza em Nietzsche, argumentando que Nietzsche
escapa de uma abordagem biologizante da natureza humana com a sua concepgio de homo natura. Com isso,
em um segundo momento demonstraremos que tal problematica caminha a par com a critica de Nietzsche da
subjetividade em sua intrinseca relagio com a questdo da linguagem argumentando que a questdo de género em
Nietzsche é diretamente relacionada com o seu perspectivismo e, nesse contexto, suas posi¢cdes sobre o papel da
linguagem na formagéo da subjetividade mostram-se fundamentais para uma compreensdo mais ampla sobre
o tema.

PALAVRAS-CHAVE: Género. Subjetividade. Perspectivismo. Linguagem.

INTRODUCAO

No célebre aforismo 230 do capitulo 7 intitulado “Nossas virtudes” de Além do bem e do
mal, Nietzsche evoca uma tarefa, “louca e estranha’, de “retraduzir o homem de volta a nature-
za” (NIETZSCHE, 2005, p. 124), que consistiria, em suma, em um “triunfar sobre as muitas
interpretacgdes e conotagdes vaidosas e exaltadas, que até o momento foram rabiscadas e pin-
tadas sobre o eterno texto homo natura” (ibidem). Tal sentenca se associa aos mais diversos
termos semelhantes que Nietzsche se utiliza — ndo s6 nessa obra em questdo, mas ao longo de
toda a sua obra publica bem como nos fragmentos poéstumos — que carregam uma imagem
naturalista, que se beneficiam de conceitos e metaforas bioldgicas, que evocam toda uma lin-
guagem tipica das ciéncias naturais, tais como os termos fisiologico [physiologischen] e fisio-
logia [Physiologie] (e.g. Aforismos BM 13, 14, 15), também frases como as que aparecem no
aforismo 62, em que Nietzsche destaca a animalidade do ser humano: “o homem ¢é o animal
ainda ndo determinado” (Ibid., p. 60). Essas diversas mengoes foram objeto de intenso debate
desde as primeiras recep¢des da obra de Nietzsche, sob os mais variados aspectos, como as
discussoes entorno da questdo da biologia natural com a doutrina da vontade de poder [ Wille
zur Macht], da relagdo entre os quantas e as discussdes sobre fisiologia, sob o qual Wolfgang
Miiller-Lauter (2007) se debrugou pioneiramente. Diversos sao os estudos também que, so-
bretudo, apontaram o real interesse de Nietzsche pelo desenvolvimento das ciéncias naturais

1 Vinicius Souza de Paulo é doutorando em filosofia pela Universidade Federal de Sdo Paulo (UNIFESP),
bolsista financiado pela agéncia CAPES. Email: souza.vinicius23@unifesp.br
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de sua época, que exploraram o contexto e as leituras que o filésofo fizera do tema ao longo
de sua vida.? Tais discussdes permanecem vivas ainda hoje no debate contemporaneo da obra
nietzschiana e ndo sao poucos os conflitos e discordancias que esse debate trouxe e ainda traz
a tona. Trabalhos como o de Brian Leiter, por exemplo, radicalizaram, de certa forma, o uso
da parte de Nietzsche do vocabuldrio biologico.” Diversos sdo, no entanto, os trabalhos que
refutam direta e indiretamente tal reducéao.*

Esse breve resumo, muito longe pretender esgotar o debate serve como ilustragao para
uma discussao que se encontra no cerne desses temas mencionados até entao e que também
proporcionaram e proporcionam ainda hoje um enorme campo de multiplas interpretagdes
e divergéncias, a saber, a questdo da mulher, mais especificamente a questiao do género. O
aforismo 230 de ABM se encontra na parte final do capitulo 7, “Nossas virtudes” e antece-
de precisamente uma série de aforismos que Nietzsche trata especificamente da questdo da
mulher ou, nas palavras do mesmo, das “verdades acerca da ‘mulher-em-si”, as “minhas’
verdades” como ele escreve no aforismo 231, subsequente, que se mostra fundamental para a
questdo do género. Nele lemos:

Mas no fundo de todos nds, “la embaixo’, existe algo que ndo apren-
de, um granito de fatum [destino] espiritual, de decisdes e respostas
predeterminadas a seletas perguntas predeterminadas. Em todo pro-
blema cardinal fala um imutavel“sou eu”; sobre o homem e a mulher,
por exemplo, um pensador ndo pode aprender diversamente, mas
somente aprender até o fim — descobrir inteiramente o que nele esta
“firmado” a esse respeito. (NIETZSCHE, 2005, p. 125).

Este trecho em particular toca no cerne da questdo da natureza humana, e de maneira
ainda mais enfatica do género e é, com efeito, mediante esse aforismo que emergem diversas
divergéncias e interpretagdes sobre o tema. O destaque para aquilo que Nietzsche coloca

<« . » <« . » A . 7.
como um “granito de fatum’, esse aspecto “predeterminado’, somado com a énfase implicita
que o filésofo da sobre a questdo do género, colocados entdo como um “problema cardinal’,
ao ressaltar aquilo que estd “firmado” sobre o homem e a mulher, deram margem para uma

2 Por exemplo, a coletdnea “Nietzsche and Science” organizada por Gregory Moore e Thomas H. Brobjer
(2004); e o trabalho mais recente, que busca investigar ndo so as bases histéricas e o contexto das leituras e es-
tudos que Nietzsche desenvolvera sobre o tema, mas exploram também as repercussoes de tais temas no debate
contemporaneo, intitulado: “Nietzsches Wissenschaftsphilosophie: Hintergriinde, Wirkungen und Aktualitit”, organi-
zado por Helmut Heit, Giinter Abel e Marco Brusotti (2011).

3 Em Nietzsche on morality, Leiter constréi o argumento de que o naturalismo de Nietzsche consiste em
identificar o ser humano como um organismo natural em que atributos naturais podem ser acessados e casual-
mente explicados mediante a ciéncia natural empirica; aquilo que ele chama de o “naturalismo metodoldgico”
de Nietzsche (LEITER, 2015, p. 5ss).

4 Destaco um artigo pioneiro de Marco Brusotti, na Nietzsche-studien com uma abordagem filologica
de todo o capitulo sete da obra em questdao (BRUSOTTI, 2010). Também uma obra mais recente de Laurence
Lampert, intitulada Nietzsche’s task, an interpretation of Beyond good and evil, particularmente o capitulo 7 “Our
Virtues”. (LAMPERT, 2001, p. 208). Outra fonte que aborda diretamente essa polémica é encontrada também
em um célebre artigo de Helmut Heit, traduzido e publicado no brasil que é bastante contundente, ao meu ver,
sobre essa polémica. (HEIT, 2015).
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longa discussao acerca de um elemento fixo, de algum substrato que fundamentaria a nogéo
de género, como um aspecto bioldgico, de cunho essencialista anterior a cultura e a histéria.
Toda essa série de aforismos sobre a mulher, que encerram o capitulo 7, todavia, somados a
esses termos expressos neste trecho do 231 podem suscitar de fato, em alguma medida, uma
ideia muito conservadora sobre o género e a mulher na filosofia nietzschiana e que acabam
por entrar em conflito com as posi¢des acerca da natureza humana num geral que em outros
momentos Nietzsche parece ser ndo s6 contrario como critico. E sobre essa questio que o
pretendo texto pretende tratar brevemente. Em um primeiro momento faremos uma breve
exposi¢ao sobre algumas interpretagdes acerca da questao do género e a nogao de natureza
em Nietzsche buscando demonstrar que a sua compreensdo da natureza humana fornece o
pano de fundo no qual suas teses sobre a questdo de género podem ser delineadas e num
segundo momento tentarei demonstrar que tal problematica caminha a par com a critica
de Nietzsche da subjetividade em sua intrinseca relagdo com a questdo da linguagem, argu-
mentando que a questdo de género em Nietzsche se amplia se levarmos em conta tal critica,
possibilitando um caminho para uma compreensdo mais ampla sobre o tema do género e da
mulher em Nietzsche.

1 NIETZSCHE E A QUESTAO DO GENERO

Desde as primeiras recep¢des do tema da mulher na filosofia de Nietzsche ha umdes-
taque para a tendéncia do filésofo em enfatizar um certo aspecto bioldgico da mulher, res-
saltado pela énfase no aspecto materno inerente ao feminino, tendo a gestagdio como uma
caracteristica essencial que em diversos niveis determinaria a extensao e o espago da mulher
na esfera de sua critica cultural.” Essa dita restri¢ao da questao da mulher e todo esse vocabu-
lario bioldgico colocava Nietzsche no campo de um conservadorismo tipico das filosofias e
das ciéncias naturais de sua época, fato que restringiu por muito tempo os seus textos sobre a
questao, fazendo com que tais discussdes fossem tidas como questdes menores de pouca im-
portancia para o todo de sua filosofia, entendidos como desvios ou equivocos.® E justamente

5 O pioneiro trabalho de Carol Diethe, Nietzsche’s woman: beyond the whip (1996), por exemplo, resgata
tal énfase. Diethe também ressalta a influéncia que a filosofia nietzschiana exerceu nos movimentos feminis-
tas tanto de orientacdo emancipatdria quanto de teor mais conservador, influenciando uma série de mulheres
notorias de seu tempo, mulheres como Meta von Salis, Resa von Schirnhofer, Helen Zimmern, Louise Roder-
Wiederhold, Helene Druskowitz, dais quais em alguns casos Nietzsche mantinha inclusive uma profunda rela-
¢d0 de amizade. A influéncia de Nietzsche nesse ponto nio se limita somente as relagdes pessoais com mulheres
de seu tempo; como relata Julian Young, Nietzsche inspirou movimentos inteiros de emancipa¢do feminista
(YOUNG;,2010, p. 398). Nesse mesmo panorama, em um livro que analisa a recepgio e repercussdo da filoso-
fia de Nietzsche ao longo da historia, Ashley Woodward também se refere aos movimentos feministas inspira-
dospor Nietzsche na Alemanha, citando alguns dos movimentos e suas principais expoentes (WOODWARD,
2016, p. 214). Dentre as pensadoras de mais renome, citadas por ele, estdo Lily Braum (1865-1916); Helene Stocker
(1869-1943); Hedwig Dohm (1831-1919); Mary Wigman (1886-1973) e Isadora Duncan (1877- 1927). Para
uma abordagem mais aprofundada dessa relagdo de Nietzsche com as mulheres de seu tempoe a influéncia de
sua filosofia nos primeiros movimentos de emancipagio, cf. (DIETHE, 1996b); (PATTON, 1993); e (OLIVER;
PEARSALL, 1998).

6 Sobre esse ponto conferir o brilhante primeiro capitulo de Scarlett Marton que ambienta de maneira
extensa as recep¢Oes do tema na filosofia de Nietzsche em sua mais recente obra “Nietzsche e as mulheres”
(2022).
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essa problematica que ¢é ressaltada em algumas pesquisas voltadas especificamente sobre o
tema.

Um dos trabalhos significativos, no que diz respeito propriamente a questdo da natu-
reza, dos aspectos bioldgicos em debate com relagdo ao género, ¢ um artigo de Annemarie
Pieper, “Nietzsche e a questdo do género” [Nietzsche und die Geschlechterfrage], que se en-
contra em uma coletdnea pioneira da Nietzsche-Studien, que aborda o tema da mulher em
Nietzsche. Pieper inicia sua argumentagdo justamente colocando em foco a questao entre na-
tureza e cultura, destacando que a questao feminista fora, em grande medida, impulsionada
historicamente por esse embate, sintetizadas por ela nos seguintes questionamentos: o que
fundamentaria a diferenca entre homens e mulheres? H4 um predominio da biologia ou
do aspecto histérico-cultural? Tais questdes, longe de ser marginais a obra nietzschiana,
tocam precisamente no nucleo onde o seu pensamento mostra-se mais frutifero, dado que a
questdo da dualidade entre biologia e cultura é um dos temas mais relevantes da critica niet-
zschiana da cultura e da moral e constitui como uma das novidades de sua abordagem sobre
a natureza humana.’

Para Pieper, Nietzsche queria substituir o velho padrao ontoldgico de interpretacao
da natureza, da physis, por aquilo que ela chama de um “construtivismo perspectivistico”
[perspektivischen konstruktivismus] (PIEPER, 2012, p. 53). Para Pieper “o perspectivismo de
Nietzsche ndo permite uma superperspectiva™ (Ibid., p. 59); ndo ha, portanto, um ponto de
vista absoluto a partir do qual uma determinada perspectiva possa ser distinguida como a
Unica perspectiva verdadeira e correta. Nao ha, portanto, nenhuma condi¢do substancial que
validaria uma visao biologizante, enquanto um dado fixo nato, dado que todo o acesso que temos
acerca do humano é sempre perspectivo, ndo ha fatos, somente interpretagoes.” Nesse sentido,
de acordo com Pieper, a compreensdo de Nietzsche sobre a natureza fornece o estofo sobre
a qual as suas teses acerca da questao do género em geral e sobre o papel das mulheres em
particular podem ser delineados (Ibid., p. 61).

Pieper defende, todavia, uma distingdo entre a nogao de sexo e a nogdo de género; o
sexo, seria uma primeira “natureza nao adulterada” [unverfilschte Natur], que se distingue
do género que seria algo que ela chama de “segunda natureza’, algo treinado socialmente,
desenvolvido pela histéria por meio da violéncia, da subjugagao e da educagao, de medidas
educacionais [durch Gewaltmittel und ErziehungsmafSnahmen antrainierte Natur] (PIEPER,
2012, p. 62). De acordo com a interpretagio de Pieper, essa “natureza nao adulterada” seria
algo constante para nds, o que influencia decisivamente a identidade inconfundivel de um
individuo. E isso que ela interpreta do termo “granito” do aforismo 231, este “granito” resiste
a todas as sobreposi¢des bioldgicas e culturais porque, para ela, é demasiado dificil para que
qualquer “escrita” seja “gravada” nele. O que nao ocorre com os papéis de género, através dos

7 Para uma abordagem especifica sobre essa questiao Cf. (FREZZATTI Jr., 2000).

8 Todas as tradugdes ao longo do texto sio de nossa autoria. O trecho no original: “Nietzsches
Perspektivismus ldsst keine Superperspektive zu”.

9 Cf. Fragmento postumo 7[60] de 1886-87.
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quais foram atribuidos significados sociais variaveis que uniformizavam o comportamento
individual de acordo com o espirito dos tempos. Entretanto, para Pieper, sexo nesse sentido
esta ligado, acima de tudo, a nogdo de sexualidade, de impulsos sexuais, sendo assim, perten-
ce a natureza nao adulterada do homem que ele é um ser sexual e, como tal, tem necessidades
materiais, contra cujo desrespeito por parte dos pregadores ascéticos idealistas Nietzsche
polemiza ao longo da sua vida. Portanto, se excluirmos todas as ideologias que depreciam
o sensual, o que resta ¢ um potencial natural de forgas e aspiracdes em que os componentes
racionais, emotivos e afetivos competem uns com os outros e disputam a supremacia um dos
outros, logo, ndo se trata de um elemento substancial ou fixo, o sexo aqui seria algo em cons-
tante mudanca, que no conflito sempre se mantem em movimento, aberto.

Toda essa problematica é ressaltada de uma forma muito completa no trabalho mais re-
cente de Vanessa Lemm intitulado Homo Natura: Nietzsche, Philosophical Anthropology and
Biopolitics (2020); nele Lemm busca reconstruir o significado do homo natura nietzschiano
através de uma vasta interlocu¢do com as principais interpretacdoes do tema, ressaltando a
importancia do tema no debate sobre biopolitica.

Especificamente sobre a questao do género, da sexualidade e da mulher, encontramos
no capitulo 4 da obra em questao, intitulado Biopolitics, Sexuality, and Social Transformation,
uma ampla abordagem do tema que destaca que o projeto de renaturaliza¢ao do ser humano
em Nietzsche estd diretamente relacionado com a afirmac¢ao da sexualidade. Segundo Lemm:
“Natureza sexual como Nietzsche a concebe nao é um dado bioldgico que predetermina a
funcionalidade de nossos corpos. Ao contrario, a realizagdo da sexualidade incorpora [em-
bodies] a tarefa de ‘tornar-se o que se € ao retornar a natureza ao caos dos impulsos [drives]”*
(Ibidem.). E neste sentido que de acordo com Lemm “¢ possivel afirmar que para Nietzsche
a diferenca sexual é anterior a qualquer construgio social ou simbélica, mas nao no sentido
de que ‘sexo’ (em certo aspecto) é de alguma forma um dado ‘natural’ (em oposi¢do a uma
construgdo ‘cultural’)”. (Ibid., p. 113). Lemm demonstra que a “eterna guerra entre os sexos”
segue 0 mesmo prisma que a natureza para Nietzsche, é guiado pela mesma dinamica:

Natureza ¢ acontecer ininterrupto, algo que da origem a si mesmo
a partir de si mesmo. A subjacente for¢a do eterno ciclo da vida da
natureza é o combate ou a guerra entre opostos, como na guerra en-
tre os sexos. Os opostos, no entanto, nao sao concebidos como ab-
solutos, mas como mudanga e abertura [shifting and open-ended]. E
uma relagao transformativa em vez de uma rela¢ao fixa dualista en-
tre polos opostos. Consequentemente, oposi¢des nunca sdo estritas
ou absolutas, mas sim transitdrias e em si mesmas em movimento.
(LEMM, 2020, p. 155).

10 O termo em inglés drive remete, ndo sem intencéo, a psicanalise de Freud. Sobre o tema Cf. (LEMM,
2020Db). Neste artigo Vanessa Lemm afirma que: “o homo natura de Nietzsche e Freud reflete uma concepgao da
natureza humana segundo a qual ela se encontra implicada num processo de (auto) transformagéo cultural. Em
suma, tanto Nietzsche como Freud advogam uma recuperagido dos impulsos naturais do ser humano, com o
proposito de superar os conceitos falsos sobre si mesmo produzidos pela civilizagio e de cultivar uma humani-
dade mais genuina e natural”. (p. 31).

ANNALES FAJE, BELO HORIZONTE-MG, V. 9, N. 1 (2024) | 327



II1 SEMINARIO INTERNACIONAL "NIETZSCHE NOS PAMPAS"

Dai a necessidade e énfase no “retorno a natureza’, que de acordo com essas interpreta-

¢Oes seriam, acima de tudo, um retorno a sexualidade, ao corpo.

Dentro desse contexto, ha, com efeito, um tema na filosofia nietzschiana que se rela-
ciona de uma forma muito peculiar com essas questes concernentes a natureza humana, a
formacdo do individuo e que, sob diversos aspectos, dialoga também com esse cendrio das
ciéncias naturais contemporaneas a Nietzsche, sobre o qual a questdo de género se vé inseri-
da, a saber, o problema da linguagem, ou mais especificamente a formagdo da subjetividade,
da nogao de sujeito, em sua relacao indissociavel com a critica da linguagem em Nietzsche.
Essa abordagem, que até entao é uma via muito pouco articulada com tema, abre o horizonte
para o problema de género na filosofia nietzschiana e amplia, sobretudo, o debate aberto pela

discussdo acerca da natureza humana.

2 GENERO, SUBJETIVIDADE E LINGUAGEM

O problema da relagao entre sujeito e razao, entre subjetividade e identidade é um tema
muito explorado na Nietzsche-Forschung, tal como a relagdo muito latente entre esses temas
com o problema da linguagem, ou seja, a indissociavel relagdo entre e a questao da subjetivi-
dade, da consciéncia com a critica da gramatica, no plano da linguagem e da comunicagao."!
Este movimento é evidenciado, por exemplo, no célebre trecho da sessdo 13 da primeira dis-
sertacao da Genealogia da moral onde 1é-se: “ndo existe um tal substrato; nao existe ‘ser’ por
tras do fazer, do atuar, do devir; ‘o agente’ é uma ficgdo acrescentada a a¢do - a agdo é tudo”
(NIETZSCHE, 2009, p. 33). Toda a concepg¢do metafisica moderna do sujeito que postula
substratos a agao sao, por conseguinte, uma fic¢ao segundo Nietzsche, uma fixagao grama-
tico conceitual de um estado arbitrario, é algo que se da “pelo destaque de um elemento do

processo e pela subtra¢ao de todos os outros, uma retificagdo artificial com a finalidade de
tornar compreensivel”'? (NIETZSCHE, 2012, p. 42)."?

11 Destacoa significativa e importante coletanea Nietzsche and the Problem of Subjectivity (CONSTANCIO,
BRANCO, RYAN, 2015).

12 Fragmento pdstumo 11[113].

13 Destaca-se sobre esse ponto em especifico, de maneira mais significativa, a abordagem de Judith Butler

e a sua interpretacdo da “metafisica do sujeito” que, sob uma 6tica foucaultiana, parte das reflexdes de Nietzsche
tal como se ela se da justamente em GM para questionar a nogédo tradicional de género. Essa aproximagéo é
acentuada na sessdo “Identidade, sexo e a metafisica da substancia’, na qual Butler parte de uma critica da he-
ranga metafisica substancial da no¢do de género, enquanto atributo permanente, questionando a ficcionalidade
de tal substancializa¢do como um processo arbitrario, compulsério, inserido na ilusdo de um principio causal.
E nesse momento de seu texto que Butler se apoia na critica nietzschiana formulada n’A genealogia da moral:
“No desafio de repensar as categorias do género fora da metafisica da substancia, é mister considerar a relevan-
cia da afirmacgdo de Nietzsche, em A genealogia da moral, de que nédo ha ‘ser’ por tras do fazer, do realizar e do
tornar-se; o ‘fazedor’ é uma mera fic¢do acrescentada a obra — a obra é tudo”. (BUTLER, 2003, p. 48). Sobre essa
questdo Cf. (NIJENSOHN, 2015).
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Também o papel da linguagem no interior do problema da consciéncia, da formagao do
sujeito, aparece em diversos trechos ao longo da obra de Nietzsche'* e, com efeito, é formulado
de uma forma mais ampla em um célebre aforismo d’A Gaia Ciéncia, o 354, intitulado Do
“génio da espécie”, que fala sobre o “problema da consciéncia” (NIETZSCHE, 2012b, p. 221).
Como resume oportunamente Oswaldo Giacoia:

A argumentagdo de Nietzsche desdobra-se numa génese simultanea
da consciéncia, sociabilidade, linguagem e comunicagdo. [...] Por
conseguinte, a consciéncia, assim como a linguagem que forma e
informa os processos conscientes, representa apenas o recorte me-
diano, o comum, o comunicavel, o social. A consciéncia é a quali-
dade dos processos psiquicos dos quais estd ausente o estritamente
singular, individual e inico. Como os conceitos - nogdes comuns na
base da atividade racional -, os fendmenos conscientes se estruturam
em funcao da necessidade de comunicagiao, de modo que neles se
expressa apenas o comunicavel, que é produto da igualagdo do desi-
gual, da supressao das diferengas, da abstragdo formada a partir do
que é comum a muitos. (GIACOIA Jr. 2018, p. 181).

Dai todo o problema de uma racionaliza¢do a-histérica e universal do pensamento
que negligencia, com efeito, a multiplicidade de perspectivas e interpretagdes em prol de
uma ilusdria universalidade que emprega, em conceitos semanticos, uma unidade que nao se
efetua se ndo como redugdo e empobrecimento das possibilidades da vida pulsante. Dai toda
esterilidade do vocabulario metafisico, de toda filosofia dogmatica. Assim como, em certa
medida, do problema entorno das interpretagdes que buscam dar um substrato fixo para os
termos naturalisticos e bioldgicos que se apresentam no texto nietzschiano.

Dessa forma, toda a formacao do sujeito, independente do fato de ser homem ou mu-
lher, se vé inserida nessa dindmica relacional que envolve linguagem e sociabilidade. Como
defende Oscar Quejido:

A critica radical ao essencialismo metafisico que Nietzsche realizou
supoe esta ideia que [...] perpassa todo o seu pensamento nos dife-
rentes niveis em que se desenvolve: para Nietzsche ndo ha nada em
si fixo, isto é, fora de condi¢des ou relacionamentos. A ocorréncia de
qualquer coisa, de cada elemento, ndo é, do ponto de vista ontoldgi-
co, independente e autossuficiente como é para a metafisica essencia-
lista, mas sim, poderiamos dizer, o “ser” de algo (seu dar-se a existén-
cia) [su darse a la existéncia] depende sempre da relagdio matua com
o outro, com o que nao é si mesmo. (QUEJIDO, 2016, p. 124).

14 Tal como se da, por exemplo, em um fragmento postumo de abril, junho 1885, 34[86] (NIETZSCHE,

2015, p. 414). Também em O crepiisculo dos idolos, no capitulo A razdo na filosofia, semelhante tese é ampliada
(NIETZSCHE, 2014, p. 28).
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Nesse sentido, a questao do género encontra-se inserida neste mesmo plano relacional,
como um elemento que desenvolve enquanto construcao histérica mediante o processo de
formagdo da subjetividade, na dindmica entre sociabilidade, linguagem e comunicagdo, no
fluxo de vontades e embates perspectivos e interpretativos enredados nas armadilhas da lin-
guagem. O género torna-se, portanto, um exemplo muito significativo do processo contido
na critica nietzschiana da subjetividade, em toda a sua complexidade e extensdo, enquanto
reducao semantica que superficializa dindmicas complexas do corpo e da vida. Dai a opaci-
dade de todo conceito de “mulher” e de “homem” e todo o problema contido nos reducio-
nismos bioldgicos que afirmam o mesmo como dados brutos naturais, fixos, que na verdade
nada mais fazem do que reduzir toda a gama de possibilidades do animal humano em signos
superficiais estabelecidos mediante valores dominantes condicionados ao longo da histéria.

CONCLUSAO

A partir dessa breve exposigdo concluimos que a questdo do género surge no interior
da filosofia nietzschiana como um local particularmente fecundo para essa discussdo, que
relaciona indissociavelmente género, subjetividade, linguagem e interpretagao, englobando
assim a tensdo necessaria a todo processo criativo de renovagao, de transformacao do animal
humano e ressalta toda a esfera da sexualidade, da sensualidade e do valor do corpo e da vida
recolocando sob novo prisma o problema da subjetividade, da formacao de novas perspecti-
vas para a identidade individual do animal humano, mantendo-o sempre em abertura, para
além das formas fixas da gramatica conceitual engessada que impera na ldgica cientificista e
ascética da modernidade, apresentando-se, portanto, como um caminho fundamental para
a transformagdo, ou em termos nietzschianos, para a transvaloragdo da imagem decadente
do humano.

Por fim, para além, ¢ claro, de todas as possibilidades de didlogo que este tema abarca
para uma discussao especifica no ambito dos estudos feministas, tal como ela ja ocorre, sob
diversos aspectos distintos, em alguns trabalhos, tais como o de Judith Butler, tal tema apre-
senta-se como um veiculo fundamental para a ampliacdo do problema da subjetividade, da
relagdo entre perspectivismo, linguagem e interpretagdo, na propria pesquisa Nietzsche, que
por muito tempo negligenciou a questao da mulher e do género.
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