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Apresentacao da Colecao do XX Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

Entre os dias 30 de setembro e 4 de outubro de 2024, a cidade
de Recife recebeu o XX Encontro de Filosofia da ANPOF, um evento
que reuniu pesquisadores, docentes e estudantes em torno das mais
diversas questoes filosdficas. Com a participagao de 73 Grupos de Tra-
balho, o encontro consolidou-se como um espago essencial para o in-
tercambio académico, promovendo debates aprofundados sobre temas
que atravessam a histdria da filosofia e suas interfaces com outras areas
do conhecimento.

Os trabalhos apresentados neste encontro refletem a plurali-
dade da pesquisa filosdfica no Brasil, abordando desde questdes classi-
cas da metafisica e da epistemologia até discussdes urgentes sobre raca,
género, decolonialidade e filosofia da deficiéncia.

Os livros que agora publicamos retinem os trabalhos apresen-
tados no XX Encontro da ANPOF, preservando a riqueza das reflexdes
desenvolvidas durante o evento. Cada artigo representa uma contri-
buicao valiosa para o avan¢o do debate filosdfico e para o fortaleci-
mento das comunidades académicas que buscam compreender e trans-
formar a realidade por meio do pensamento critico. Mais do que um
registro, estas publicacdes sio um convite a continuidade das discus-
sOes iniciadas no encontro, abrindo caminho para novas investigagoes
e didlogos.

Agradecemos a todos os participantes que contribuiram para a
realizacao deste evento e para a producao deste material. Que estas pu-
blicagdes possam servir de inspiracao e referéncia para pesquisadores,
estudantes e interessados na filosofia, reafirmando o papel fundamen-
tal da ANPOF no fomento a pesquisa e a circulacdo do conhecimento

filosofico no Brasil.

Solange Costa
Diretora editorial da ANPOF
Biénio 2023-2024
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Apresentacao

Fundado em 1998, o Grupo de Trabalho Nietzsche (GT-Nietzs-
che da ANPOF) tem como objetivo principal reunir pesquisadores de
diversas regides e diferentes instituicdes para promover um maior in-
tercambio filosofico e discussdes continuas e sistematicas acerca das
pesquisas de seus membros. Assim, o GT Nietzsche é um espaco para
que os pesquisadores de Nietzsche possam discutir as diversas facetas
da filosofia nietzschiana: da critica corrosiva dos valores a filosofia po-
sitiva, da trama conceitual a inser¢ao na histéria da filosofia, da pes-
quisa de suas fontes e influéncias a investigagao de sua contribuicao e
articulagao com questoes da atualidade. Desse modo, os membros do
GT Nietzsche, a partir de diversas perspectivas, tém a oportunidade de
pOr a prova suas hipoteses de trabalho. O GT Nietzsche é constituido
por dois nucleos: i) Nucleo de Sustentagao (atualmente com 25 mem-
bros) e ii) Ntcleo de Apoio (atualmente com 5 membros), agregando
participantes dos Programas de Pds-Graduagao em Filosofia das cinco
regides brasileiras. As informagoes sobre a estrutura e atividades do GT
podem ser encontradas no site da ANPOF, no link www.an-
pof.org/gt/gt-nietzsche.

Desde 2010, o GT Nietzsche edita a revista Estudos Nietzsche
(ISSN 2179-3441), publicada em parceria com a Universidade Federal
do Espirito Santo (UFES) e com a Universidade Federal do Rio de Ja-
neiro (UFR]). Os editores atuais sdo o Prof. Dr. William Mattioli (UFR])
e o Prof. Dr. Danilo Bilate (UFRR]), membros do Ntcleo de sustentagao.

A proposta da revista esta articulada as metas que levaram a criagao do


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

GT Nietzsche, a saber, incentivar a investigagao e o debate sobre os te-
mas relevantes do pensamento de Nietzsche, em ligagao com questoes
da atualidade.

As reunides regulares do GT Nietzsche ocorrem desde o ano de
2007 nos anos de interladio dos Encontros da ANPOF (os chamados
encontros dos anos impares) e sao dedicados aos trabalhos e discussoes
internas ao GT, com poucas atividades abertas ao publico em geral. Os
encontros tém sido sediados em diferentes regides do Brasil. O pri-
meiro deles ocorreu na UNIOESTE (Toledo/PR); depois na PUCPR
(Curitiba/PR), em seguida na PUC-Campinas (Campinas/SP), na UFOP
(Ouro Preto/MG), na UNIFESP (Guarulhos/SP), na UFPel (Pelotas/RS)
e na UFSB (Porto Seguro/BA). O proximo encontro do GT Nietzsche
terd lugar na UFPA (Belém/PA), no segundo semestre de 2025.

De outra parte, as principais atividades do GT Nietzsche ocor-
rem nas Reunides Cientificas dos Encontros Nacionais da ANPOF, nos
anos pares. A ultima Reunido ocorreu em 2024, no XX Encontro Nacio-
nal da ANPOF, sediada em Recife/PE. O presente livro € resultado de
diversas apresentacgoes realizadas durante esse encontro. O GT-Nietzs-
che recebeu um total de 73 submissdes de comunicacao, tendo 50 delas
sido aprovadas pela comissao de selecao designada por esta coordena-
¢ao. Foram 4 dias de intensas discussoes sobre os mais variados aspec-
tos da filosofia de Nietzsche. O leitor tem agora a oportunidade de to-
mar contato com uma parte significativa das falas que suscitaram as
discussoes. Os artigos tratam de temas diversos, cobrindo tanto os as-
pectos mais propositivos da filosofia de Nietzsche (filosofia da agao, fi-
losofia da histdria, filosofia da linguagem; sua retomada e valorizagao
da retorica e seu didlogo com a literatura e com a Antiguidade) quanto
seus aspectos mais criticos (critica da religido, da moralidade e da me-
tafisica), e ilustram, em seu conjunto, a pluralidade de enfoques que
caracteriza o estagio atual da pesquisa Nietzsche no Brasil (estudos exe-
géticos, aproveitamentos criticos, estudos de fontes e de sua recepgao,

seja no Brasil, seja em outros continentes, analise argumentativa e
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confrontagao critica com suas teses). Por fim, o livro retne textos de
pesquisadoras e pesquisadores em momentos distintos de seus proces-
sos de formacao, incluindo desde autores que estdao no inicio da pos-
graduagao até pesquisadores bastante experientes, com trajetorias ja
consolidadas na pesquisa Nietzsche e com atuagao destacada em seus
respectivos programas de pos-graduacao. Essa diversidade de percur-
sos é uma prova da vitalidade da filosofia nietzschiana, que continua
exercendo um poder de atragao sobre as novas geragoes.

Desejamos a todas e todos uma leitura instrutiva e prazerosa.
Rogério Lopes

André Itaparica
Coordenadores do GT-Nietzsche da ANPOF, 2022-2026
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Convencao para a citacao das obras
de Nietzsche

As obras de Nietzsche serao citadas conforme a convengao ado-
tada na Revista Estudos Nietzsche: https://periodicos.ufes.br/ estudos-
nietzsche/about/submissions

Tanto no caso das obras de Nietzsche quanto dos opusculos,
apos a sigla correspondente (ver lista abaixo), segue-se o nimero, em
algarismos arabicos, sem separacao por virgula, da secao, paragrafo ou
aforismo citado. Por exemplo: (BM 36). Quando houver necessidade de
informar o nimero, em algarismos romanos, ou nome da parte da obra,
eles sao separados do niimero da segao (ou paragrafo ou aforismo), por
virgula. Por exemplo: (ZA III, De velhas e novas tabuas, 2); (GM 111, 8).

No caso de fragmentos pdstumos e anota¢des pessoais de Ni-
etzsche, as citagOes sao feitas com a abreviatura “FP”, seguida da indi-
cagao do ano, de virgula e do nimero do fragmento. Por exemplo: (FP
1888, 14[79]).

Correspondéncia de Nietzsche

Para as citagdes da correspondéncia de Nietzsche sao indicadas
a data completa da carta e o seu destinatario. Exemplo: (Carta de 02 de
janeiro de 1880 a Paul Rée).

Lista de siglas das obras de Nietzsche:

NT - O nascimento da tragédia

CE - Consideragoes extemporaneas

DS — David Strauss o confessor e o escritor

HYV - Da utilidade e desvantagem da historia para a vida



SE — Schopenhauer como educador

WB - Richard Wagner em Bayreuth

HH I - Humano, demasiado humano I

HH II - Humano, demasiado humano II

OS — Miscelanea de opinides e sentengas

AS — O andarilho e sua sombra

A — Aurora

IM - Idilios de Messina

GC - A gaia ciéncia

ZA - Assim falou Zaratustra

BM - Além de Bem e Mal

GM - Para a genealogia da moral

CW - O caso Wagner

CI - Crepuisculo dos idolos

AC - O Anticristo

EH — Ecce homo

NW — Nietzsche contra Wagner

DD - Ditirambos de Dioniso

Opusculos e outros textos inacabados ou inéditos
FP - Fragmento postumo

DM - O drama musical grego

ST — Socrates e a tragédia

ITS — Introducao a tragédia de Sofocles

VD - A visao dionisiaca de mundo

STG — Socrates e a tragédia grega

OF - Origem e finalidade da tragédia

IE — Sobre o futuro de nossas institui¢des de ensino
CP - Cinco prefacios para cinco livros nao escritos
AN - Uma palavra de ano novo ao editor do semandrio “In neuen
Reich”

FT — A Filosofia na idade tragica dos gregos

VM - Sobre verdade e mentira no sentido extramoral
EA — Exortagdo aos alemaes



Contra Celso e a critica ao Cristianismo: uma

contribuicao para a hermenéutica nietzschiana

Adilson Felicio Feiler!
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.233.01

1 Introducao

Ao se refugiar num vitimismo anarquico e impotente, o Cristi-
anismo acaba assumindo a posi¢do da burguesia cultural decadente,
apoiada numa zona de conforto aparente, que se pretende eterna e
imutavel.

Em que medida € possivel aproximar as invectivas de Celso, em
conciliar o monoteismo filosoéfico ao politeismo politico da filosofia e
do Estado, com as criticas ao Cristianismo em seu aspecto moral, eis
uma das metas a qual se propode esta investigacao. Todo o esforgo de
Celso contra a sedigao que envolve a politica e a cultura da esséncia do
Cristianismo, a revolta contra a propria esséncia do Cristianismo se
aproxima do problema do ressentimento, que se depreende das anali-
ses de Nietzsche do Cristianismo como dispositivo de contraforgas, ou
seja, de sentimentos de vinganca e de 6dio. A revolta das agdes contra
as leis do Estado se aproxima do ressentimento em Nietzsche. Por essa
razao, as criticas de Celso ao Cristianismo tém em Nietzsche a sua atu-
alizagdo. Consistem estas em criticas no que tange a relagao entre Igreja
e Estado, precisamente a tendéncia de imposi¢ao da Igreja sobre as

! Professor no Departamento de Filosofia da FAJE (Faculdade Jesuita de Filosofia e Te-
ologia). E-mail: feilersj@yahoo.com.br
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questoes relativas ao Estado. Portanto, trata-se, em ambos os autores,
de uma critica ao Cristianismo subversivo, de se impor sobre o Estado.
E desta critica do Cristianismo sobre o Estado se depreende uma visao
de ressentimento, pela incapacidade de interposicao de forcas capazes
de superagao.

Celso conduz, em seus escritos, uma analise politica e cultural
da esséncia do Cristianismo, de modo a perceber como estas influen-
ciam a histdria deste. O Cristianismo é criticado por ele por considera-
lo uma religiao de torpeza e de sedigao, que se constitui em uma ame-
acga constante ao Estado.

As andlises de Celso sobre a postura dos cristaos frente a ordem
estabelecida se aproximam da leitura que contemporaneamente Ni-
etzsche faz da forma como ocorre a sublevagao dos cristaos. Um dos
aspectos pelos quais os cristaos reivindicam supremacia sobre a ordem
social e politica estabelecida é a dimensao de “Reino de Deus”. Por esta
expressao, tanto Celso como Nietzsche se investem contra o Cristia-
nismo, acusando-o de abandono e recusa do mundo da vida. Psicolo-
gicamente falando, negar o mundo com tudo o que a este pertence se
traduz em ressentimento.

O itinerario que a presente pesquisa percorre principia com
uma leitura dupla a respeito de como a sublevacao dos cristaos ¢ lida
tanto por Celso como por Nietzsche. Como consequéncia dessa suble-
vagao crista, segue-se um segundo momento em que se aproxima as
leituras de Celso e de Nietzsche da nogao crista de “Reino de Deus”.
Para, por fim, mostrar o caminho para o qual se direciona a énfase que
se da ao Reino de Deus em detrimento do Reino do Mundo mediante

a nogao de ressentimento.

2 Celso e Nietzsche: uma dupla leitura sobre a sublevacao
dos cristaos

O autor Celso é de nome Romano, mas escreveu a obra em

grego. E um autor versado em filosofia platonica, muito interessado no
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fendmeno religioso e social de seu tempo e muito apaixonado pela or-
dem da lei do Estado. E muito provével que a obra foi escrita em 178
da era comum.? Celso nega a divindade de Jesus, a descida de Deus ao
mundo, bem como a fé em uma providéncia divina. Tudo isso, para ele,
¢ absurdo. O Cristianismo é criticado, por Celso, por considera-lo uma
religido de torpeza e de sedigao, que se constitui em uma ameaga cons-
tante ao Estado. Celso possui um espirito altamente polémico com seu
escrito, criticando a maneira pela qual o Cristianismo tem se imposto
como uma nova fé contra a filosofia e a politica do Estado.

Os cristaos contrariam a propria razao ao tributar a fé em sacer-
dotes ascéticos, que se prestam a enganar seus fiéis. Contudo, estes se-
guidores da fé crista nao sdo treinados a questionar, senao apenas a
“[...] ndao indagar, mas “tenha fé’, e ‘a tua fé te salvard’. E acrescenta: ‘A
sabedoria do mundo é um mal, a loucura um bem” (Celso, 1,9, p. 69).
Ou seja, tudo aquilo que é baixo e fraco, passa a ser um bem, e tudo o
que ¢é alto e nobre um mal. Portanto, motivado por uma psicologia de-
generada: “[...] a psicologia do cristianismo; o nascimento do cristia-
nismo do espirito do ressentimento, nao como se cré, do ‘espirito’ — um
antimovimento em sua esséncia, a propria revolta contra a dominacao
dos valores nobres” (EH, Genealogia da moral; KSA 6, p. 352)%. Tudo
aquilo que é considerado alto, forte e bioldgica e psicologicamente sau-
davel, passa a ser considerado perigoso e perturbador da ordem esta-

belecida.

2 Em seu Manual de Patrologia, Hubertus Rudolf Drobler, informa que: “O platonico
alexandrino Celso compds por volta de 178 um escrito polémico com o nome de
AAnOng Aoyog contra os cristdos.” (Drobner, 2002, p. 74). No entanto, a obra Contra
Celso foi escrita no século III por Origenes de Alexandria (185-253). Sobre a identidade
de Celso, nao tem muitos dados, apenas, segundo Origenes que se trata de um filésofo
pagao, se menciona apenas que ha dois celsos epicuristas, um do tempo de Nero e
outro de Adriano, contudo, nao se sabe qual deles é o referido autor.

3 Para as citagdes das obras de Nietzsche adotamos a Edi¢do Critica Alema Colli & Mon-
tinari: KSA (Samtliche Werke: Kritische Studienausgabe) e das Cartas KGB (Sdmtliche Briefe
Kritische Studienausgabe).
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A subversao é lida, nas analises de Celso, como uma contra-
forca, como inspiracao de um sentimento de fraqueza, que se mostra
incapaz de enfrentar, mas apenas de subverter. Portanto, trata-se de
um ressentir, de sentir para tras. Este sentimento de subversao é, para
Nietzsche, um contra-sentimento, portanto, um ressentimento. Eugen
Fink, a este respeito, mostra que € justamente pelo inicio da “[...] moral
a sublevagado dos escravos [que] comega o cristianismo” (FINK, 1988, p.
142). Este sentimento para trds, de vinganca, é considerado tao forte

que, nas palavras do fildsofo alemao,

[...] nenhuma chama devora tao rapidamente quanto os afetos do res-
sentimento. O aborrecimento, a susceptibilidade doentia, a impotén-
cia de vinganga, o desejo, a sede de vinganca, o revolver venenos em
todo o sentido — para os exaustos € esta certamente a forma mais no-
civa de reagao: produz um rapido consumo de energia nervosa, um
aumento doentio de secre¢des prejudiciais, de bilis no estomago, por
exemplo O ressentimento é o proibido em si para o doente — seu mal:
infelizmente também sua mais natural inclinagao. (EH I, 6; KSA 6, p.
272).

Por isso, a subversiao do Cristianismo, frente ao Estado, ¢ lida,

em Celso, como contraforca.

O ressentimento, nascido da fraqueza, a ninguém mais prejudicial do
que ao fraco mesmo —no outro caso, e que se pressupde uma natureza
rica, um sentimento supérfluo, um sentimento tal que domina-lo é
quase a prova da riqueza. Quem conhece a seriedade com que minha
filosofia perseguiu a luta contra os sentimentos de vinganca e rancor,
até ao interior da doutrina do livre arbitrio — a luta contra o cristia-
nismo € apenas um caso particular dela — compreendera por que co-
loco exatamente aqui em evidéncia meu comportamento pessoal, mi-
nha seguranca instintiva na pratica.” (EH L, 6; KSA 6, p. 273).

O Cristianismo, segundo Celso, é considerado uma associagao
que se une para se colocar contra a lei civil de uma maneira clandestina.
Baseado num poder superior, o Cristianismo se arroga o direito de

transgredir a lei comum. Esta nogao de transgressao diz respeito a
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nocao de revolugao, que Nietzsche vé como inspirada pelo ressenti-
mento, tema que serd tratado com mais vagar. Na nogao de transgres-
sdo se associa um sentir patologico, que €, como recorda Vania Dutra
de Azeredo, uma “[...] incapacidade de agir e reagir a excitagao” (Aze-
redo, 2016, p. 365). Neste sentido, tal associagao é comparada como o
movimento liderado por Sdcrates de deixar de seguir os ensinamentos
e leis existentes e inaugurar outros. A tal ponto de, como lembra Ingrid
Flérez Fortich, ser considerado um movimento de “[...] mediocrizagao
dos seres humanos que comegou com Sécrates e Cristo” (Fortich, 2010,
p- 76). Como assinala Domenico Losurdo, em suas andlises sobre a crise
da cultura: “[...] aliquidagao da Modernidade ao mesmo tempo utilita-
rista e destrutiva iniciada com Sdcrates.” (Losurdo, 2016, p. 21). Socra-
tes ¢, da mesma forma, também criticado por Nietzsche pelo seu senti-
mento de revolta, portanto, por seu ressentimento frente a ordem e a
lei estabelecidas, tal como se depreende destas palavras do filosofo ale-

mao:

— E aironia de Sécrates uma expressao de revolta? De ressentimento
plebeu? Goza ele, como oprimido de sua prépria ferocidade nas esto-
cadas do silogismo? Vinga-se eles dos homens nobres a quem fascina?
— Como dialético, tem-se um instrumento implacavel nas maos; pode-
se fazer papel de tirano como ele, expde-se o outro ao venceé-lo, o dia-
lético deixa ao adversario a tarefa de provas que nao é um idiota: ele
torna furioso, torna ao mesmo tempo desesperado. O dialético tira a
poténcia do intelecto adversario — como? A dialética é apenas uma
forma de vinganca em Sécrates? (CL1I, 7; KSA 6, p. 70).

Contudo, a doutrina crista nao representa novidade alguma,
seja na parte ética, seja no culto devido as imagens. Nao ha no Cristia-
nismo nenhum ensinamento elevado e novo, porque sua doutrina se

encontra ligada a outros pensadores, como Platao* e Séneca. Além de

4 Drobner “Reconhecia perfeitamente a doutrina dos cristaos sobre o logos, que podia
facilmente se harmonizar com a filosofia platonica ou sincretista da época, assim como
sua moral elevada e conduta modelar de vida, o que também seria um objetivo da
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nao apresentar nada de novo, o Cristianismo é também nada viril, as-
sim como também mesquinho e enraivecido. Os cristaos se entregam
cegamente a Deus, repetem que por Deus tudo sera possivel, afir-
mando uma vida definitiva em seu Reino. Quais as implicagdes da de-

fesa do advento desse Reino?

3 A noc¢ao de “Reino de Deus” em Celso e Nietzsche

A criagao dessa ideia de um Reino de Deus para além do
mundo® é, da mesma forma, criticado por Nietzsche, como sendo a
mais forte expressao de vinganca diante da morte de Jesus, portanto,

como um desevangelho:

Mas seus discipulos estavam longe de perdoar essa morte — o que teria
sido evangélico no mais alto sentido, ou mesmo de oferecer-se para
uma morte igual, com meiga e suave tranquilidade no coracao... Pre-
cisamente o sentido mais inevangglico: a vinganga tornou a prevale-
cer. A questao nao podia findar com essa morte: necessitava-se de ‘re-
paracdo’, ‘julgamento’ (- e o que pode ser menos evangélico do que
‘reparacao’, castigo’, ‘levar a julgamento’!) Mais uma vez a expectativa
popular de um Messias apareceu em primeiro plano; enxergou-se um
momento histdrico: o Reino de Deus vai julgar seus inimigos (AC 40;
KSA 6, p. 213-4).

Para o publico, pode bastar a afirmagao de que os males nao
vém de Deus, mas apenas concedidos a matéria e aos cidadaos de di-
reita na esfera moral. Desta esfera moral, procede-se toda a oposicao e
dicotomia responsavel por degenerar a vida: “[...] a oposi¢ao entre mo-

ral nobre e uma moral chandala nascida do ressentimento e da

verdadeira filosofia” (Drobner, 2002, p. 156).

® Tudo aquilo que vai além deste mundo evoca uma visao idealista, altamente criticada
por Nietzsche, como podemos acompanhar mediante as reflexdes de Robert Pippin:
“[...] a objegao de Nietzsche ao idealismo nao é meramente que ele falsifica o mundo -
por pretender que ha um Deus, por exemplo, ou por que liberdade no ‘sentido super-
lativo metafisico’ é possivel.” (Pippin, 2012, p. 227).
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vinganga impotente” (AC, 45; KSA 6, p. 223). Do principio ao fim, o
ciclo moral é sempre igual, quer dizer, as revolugdes estabelecidas
aconteceram, acontecem e acontecerao as coisas da mesma forma. Por
essa razao, como recorda Roberto Machado, “[t]irar os valores morais
do lugar dos valores supremos, que dominam e dao sentido a todos os
valores, s6 sera possivel destruindo este valor que foi instituido pela
propria moral” (Machado, 1984, p. 100). “O bem e o mal, na esfera mo-
ral ndo pode nem diminuir, nem aumentar, nem Deus sente a necessi-
dade de uma corregao ulterior, porque eles ndo operam de modo cor-
reto e perfeito, como um homem quando fabrica qualquer coisa”
(Celso, 1V, 69, p. 163). A concepcao de anjos e demonios dos cristaos
tem promovido uma fratura e corrupg¢ao no pensamento grego. Os cul-
tos de todos os povos sao validos, e, por essa razao, aqueles cultos da
tradicao hebraica nao podem ser considerados superiores aos demais.
O deus dos cristaos é o deus da magia, portanto, que enganou a todos.
A doutrina crista possui contradi¢ao na sua base, pois traz elementos
da Grécia e da tradi¢do judaica. Os cristaos nao demonstram o conte-
udo de sua doutrina, sendo apenas ensinam uma certa fé. Pois eles sus-
tentam que tudo o que representa a sabedoria humana ¢ estulticia di-
ante de Deus®. Por essa razao, os cristaos ensinam apenas o contedo
da sabedoria divina, mas isto aos ignorantes. Razao pela qual urge uma
transvaloragao do todos os valores da cultura moderna, como recorda
Oswaldo Giacoia Junior, nesta passagem: “Um dos aspectos mais mar-
cantes da obra de Nietzsche consiste em sua critica devastadora dos
ideais e valores cultuados pela modernidade cultural” (Giacoia Jr.,
2022, p. 10).

Na cultura foram forjados inimeros valores, entre os quais os

do Cristianismo se sobressaem, como o conceito de Filho de Deus,

¢ Karl Jaspers reflete sobre a contradicao que opera o Cristianismo ao converter o ho-
mem em Deus, quando, na verdade, Deus se torna homem em Jesus. “Que Deus se
convertera em homem, significa que o homem nao deve buscar sua beatitude no mais
além, senao fundar seu céu na terra.” (Jaspers, 2001, p. 08).
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ligado a dimensao de criacdo do mundo. A concepgao de criagdo do
mundo € muito ingénua. Celso, ao criticar esta concepgao de Filho de
Deus, pactua com a visao nietzschiana, de que nada mais é senao a exal-
tacdo da vinganga de um apenas que se considerava Filho de Deus e
que morreu na cruz. Assim, com essa morte, mais uma vez a vinganca
judaica tem lugar: “[...] sua vinganca foi exaltar extravagantemente Je-
sus, destacad-lo de si: assim como os judeus de outrora, por vinganca
contra os inimigos, haviam separado de si e erguido as alturas o seu
Deus. O tinico Deus e o tinico filho de Deus: ambos produtos do ressen-
timent...” (AC 40; KSA 6, p. 214). O homem foi criado e colocado no
paraiso, contudo, pelo pecado lhe foi emitida uma expulsao do paraiso
para viver em um lugar oposto ao jardim.

A atitude do ressentido é daquele que busca a todo o momento
se refugiar em subterfugios, pondo-se as escondidas e fazendo da inte-
ligéncia uma forte arma, mediante a qual subjaz os seus instintos e de-
mais propriedades. Ele, da mesma forma, faz de sua capacidade de nao
esquecimento um de seus maiores flagelos, de modo a, em todo o mo-
mento, ter presente diante de si as imagens gravadas em sua memoria,
seus insultos e baixezas a condicionar continua e permanentemente a
si mesmo, e, por consequéncia, os outros, pelo envenenamento de seu
agir. Desse modo, se, com Celso, se constata nos cristdos uma atitude
de sedigdo para com as autoridades civis, em nome de uma obediéncia
aum Deus que € supremo e divino, entao esta sua mesma atitude acaba
por influenciar a massa do povo naquela mesma direcao. Nao basta
que simplesmente experimentem a ruptura, € preciso que influenciem
outros sobre a mesma experiéncia. E isso, na simples submissao, pela
fé, a este Deus tnico e todo poderoso’, de quem se espera unicamente
receber algo, eximindo-se assim a agir, pois sua propria a¢gao nao re-

presenta nada diante da magnitude desse Deus. Esse mesmo Deus

7 Claudio Moreschini, ao refletir sobre a polémica de Celso contra os cristaos, observa:
“[...] a sua recusa do fato de que Deus ou o filho de Deus jamais tenha descido ou jamais
possa descer entre os homens” (Moreschini, 2008, p. 98).
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serve sempre de substrato por tras de toda a agao, de modo que o ho-
mem que age ja nao conta mais, mas sim Aquele por quem, para quem
e mediante quem se age. Deus passa a ser o articulador de toda e qual-
quer agao, destituindo assim ao humano toda e qualquer capacidade
no sentido de criar, para restituir nada sendo o ddio e a vinganca, pro-
priedades tipicas do homem do ressentimento. Para que o ¢dio nao
prevalecga, se faz necessario que se empreenda um contra-ataque aos
instintos degenerados judaico-cristaos, expressos sob a consigna do
amor e do altruismo. Em que medida todo esse cultivo do amor e al-

truismo vem a se expressar em forma de ressentimento?

4 Ressentimento e negacao do mundo em Celso e
Nietzsche

O ressentimento® se expressa de forma bastante sutil, como se
constata pelas consignas de amor e de mansidao, com as quais os cris-
taos tém buscado justificar as suas agdes, mas que, no fundo, sao mo-
vidos pelo édio e pela vinganga, e, por essa razdo, pela reagao. Assim
como Celso mostra em seus escritos a sedigdo que os cristaos movem
contra a ordem estabelecida, Nietzsche constata no ressentimento a se-

digao expressa mediante o anarquismo:

[...] o ressentimento: hoje esta planta floresce de modo mais esplén-
dido entre os anarquistas e anti-semitas, [...] como a violeta, embora
com outro cheiro. E como do que é igual sempre brotarao iguais, nao
surpreende ver surgir, precisamente destes circulos, tentativas como
ja houve bastantes [...] de sacralizar a vinganga sob o nome de justica
[...] e depois promover, com a vinganca, todos os afetos reativos (GM
11, 11; KSA 5, p. 309-10).

8 De acordo com Robert Pippin, o ressentimento consiste num sentimento negativo
contra o mestre opressivo: “[...] um sentimento reativo e negativo contra o mestre
opressivo o qual Nietzsche chama de ‘ressentimento™ (Pippin, 2012, p. 207).
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E pela contra forca do rancor, do édio e da vinganca que o res-
sentimento vai marcando a sua presenca. Por essa razao, a sua palavra
de ordem é a perversio, a anarquia, a sedicio. E insuportavel ao res-
sentido o deparar-se com o instinto de forga, de afirmagao daqueles
instintos promotores de vida®. Em sua hostilidade a vida, o ressentido
tem no ideal ascético a sua ferramenta de trabalho principal e no sacer-

dote ascético, o seu executor:

[...] uma vida ascética é uma contradi¢do: aqui domina um ressenti-
mento impar, aquele de um insacidvel instinto de vontade de poder
que deseja assenhorar-se, ndo de algo da vida, mas da vida mesma, de
suas condi¢des maiores, mais profundas e fundamentais; aqui se faz a
tentativa de usar a forga para estancar a fonte da forga; aqui o olhar se
volta rancoroso e pérfido, contra o florescimento fisiolégico mesmo
(GM1IL 11; KSA 5, p. 363).

A forca que o ressentido utiliza para atacar a fonte e a raiz de
toda a forga consiste na contraforga, naquele movimento de anarquia,
de desestabilizagao da ordem estabelecida em prol do desmonte e de-
sajuste da ordem promovida pelos fortes, nobres e venturosos. A forga,
nobreza e ventura dos nobres sao insuportaveis aos ressentidos, razao
pela qual lhes resta nao agir, mas reagir, cujos reflexos se expressam no
odio e na vinganga. “Estes sao todos homens do ressentimento, estes
fisiologicamente desgragados e carcomidos, todo um mundo fremente
de subterranea vinganga, inesgotavel, insaciavel em irrupgdes contra
os infelizes” (GM III, 14; KSA 5, p. 370). E é justamente contra os felizes
e venturosos que os ressentidos buscam insuflar o sentimento de culpa,
como uma doenga que nao basta apenas ter acometido aquele que dela
sofre, mas, mais do que isso, ele a dissemina, num processo de sedigao

constante dos cristaos.

9 Robert Pippin reflete sobre a contradi¢do do Cristianismo por ter se colocado contra
a vida: “O Cristianismo fracassou por tratar Cristo como um exemplar, e assim ter fal-
sificado o significado que tem o seu ‘caminho da vida™ (Pippin, 2012, p. 230).
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A sedicao, de acordo com a critica de Celso ao Cristianismo, é
motivada por uma forga voltada para tras, tal como Nietzsche destaca
no fendomeno do ressentimento, pois se trata de um contra-sentimento,
um sentimento voltado para trds. Assim como na sedicao, o ressenti-
mento € movido por uma contraforca e, por essa mesma razao, nao
constrdi, nao cria, apenas degenera. Nas palavras de Robert Pippin, o
ressentimento promove uma fisiologia decadente. “Por isso as imagens
da modernidade de Nietzsche sdao imagens fisiologicas de uma exaus-
tao e doenga final ou decisiva” (Pippin, 2017, p. 308). Portanto, a sedi-
¢do, em Celso, funciona como doencga e cansag¢o da vida. “Rebeliao es-
crava na moralidade: ressentimento criativo. Os esmagados, oprimi-
dos, negaram a reagao real” (FP 1887, 8[4]; KSA 12, p. 334). Os que so-
frem do ressentimento, muito além de ndo perceber o fato da reagao,
também operam uma inversao: “[...] tentar interpretar o proprio res-
sentimento como virtude (senso de justica), a prépria humildade ansi-
osa como ‘humildade’, a inofensiva ‘covardia™ (FP 1887, 8[4]; KSA 12,
p- 334). Desse modo, mais uma vez, como antes analisado, o ressenti-
mento atua de forma sutil, de modo a néo se deixar identificar como
tal, mas como algo oposto ao que realmente é, como € o caso de Rous-
seau e Victor Hugo, como se depreende desta carta de Nietzsche: “Vic-
tor Hugo, todos os romanticos, mesmo os mais refinados dos romanti-
cos, como os irmaos Goncourt sao todos misericordiosos com o mafioso
mascarado Rousseau — suspeito que algo de ressentimento da mafia
possa ser encontrado no fundo do préprio romantismo” (Carta a Hein-
rich Koselitz de 24 de novembro de 1887; KGB 8, p. 203-4).

Ao defender o império, Celso se mostra como aquele que se er-
gue em defesa da nagado e de tudo o que a ela oferece suporte, como &,
por exemplo, a religido do império, marcada pelo politeismo. A diver-
sidade de divindades, de acordo com a leitura de Celso, acaba sendo
muito mais realista, por atender a diversidade de pessoas que compode
o império. Ao passo que o monoteismo judaico-cristdo acaba fugindo
ao realismo propugnado por Celso, pois acaba por obrigar a diversi-
dade das pessoas a ter que se conformar a um Deus tnico e, por isso,
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estranho ao seu modo de vida. Por essa razao, o monoteismo judaico-
cristdo age por desapropriar aquilo que é genuinamente presente na
vida de cada um, obrigando-os a comungar de um antirrealismo. Este
fenomeno, de acordo com a leitura de Nietzsche, se traduz em moral
de rebanho e, consequente, em apequenamento do animal homem, des-
provendo-o de seu topos: a terra, para situa-lo em um além, contrario
e mesmo inimigo a tudo o que inspira vida neste mundo, com todos os
instintos que lhe fazem parte. Para emprestar uma terminologia de
Celso, comete-se uma verdadeira sedi¢do, uma ruptura com o mundo
e com tudo o que dele demanda para se entregar a um mundo além,
ficticio e sem garantias de experiéncias vitais. Sem o usufruto destas
experiéncias, proprias do mundo da vida, ao invés de se gozar de um
verdadeiro sentir criador, portanto, um sentir para fora, se experimenta
um ressentir, nao criador, por isso, um sentir para dentro'’.

Enquanto o sentir se caracteriza como uma experiéncia de aber-
tura de plenitude em cada instante vivido, o ressentir se caracteriza
como uma experiéncia de fechamento e de ruptura, em que a vida nao
se compreende em seu todo pleno, mas em uma segmentacao acéfala,
em que nada se cria. No ressentimento, as for¢as nao sao promovidas,
e, com isso, tudo passa a degenerar, pois somente quando direcionadas
para fora as forgas criam, ao passo que para dentro apenas degeneram.
Enquanto o verdadeiro sentir une, o ressentir separa, tornando incapaz
e impotente o movimento do criar. Ao se colocarem contra o mundo
instintivo, os cristdos impedem a descarga da forga, e, com isso, do mo-

vimento do criar resta nada sendo o ressentir e degenerar.

10 Adele Monaci Castagno, em seu verbete Origenes, no Dicionario de Literatura Patris-
tica, sobre o ressentimento que se depreende da invencao da morte do Filho de Deus
diz: [...] Celso introduz uma prosopopéia onde faz falar, em seu lugar, um hebreu, que
se dirige com um primeiro discurso diretamente a Jesus, criticando-lhe o nascimento
ilegitimo, a pobreza social e cultural, e o fato de ser mago e charlatdo e nao o Filho de
Deus. O hebreu, depois, pronuncia um segundo discurso contra os cristaos provenien-
tes do judaismo por terem abandonado a lei dos pais, por terem acreditado ser Filho
de Deus um criminoso justificado com morte infame e por ter inventado histdrias para
mascarar um acontecimento tao vergonhoso.” (Castagno, 2007, p. 1305).
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O direcionar-se das forgas para fora aqui é apenas no sentido de
criar valores, para ndo confundir com o fora, no sentido de um funda-
mento externo, no qual se apoia o agir. Por isso, o sentido desse direci-
onar-se para fora criador de valores diz respeito a um voltar-se para a
interioridade, a fonte da criacao de valores. Trata-se de um movimento
em direcdo ao si mesmo, que é, além de criador de valores, um movi-
mento de afirmagao da vida. O direcionar-se para si mesmo implica um
movimento contrario daquele da critica de Celso aos cristaos, o da se-
digao, da ruptura. Por isso, direcionar-se a si mesmo equivale a nao
promover rupturas e a recuperar o estabelecimento de vinculos de uni-
dade, no sentido de fomentar uma totalidade organica. Pois esta tltima
somente pode se destacar a medida que contar com o devotamento de
um verdadeiro sentir, que experimenta as coisas em sua profundidade
e plenitude. Ao passo que o ressentir provoca afastamento de si e, por
essa razao, ruptura e divisao. Ora, neste sentido, de acordo com a cri-
tica de Celso, o Cristianismo acaba, em suas investidas contra o Estado,
concorrendo contra os seus proprios principios. Ao invés de criar uni-
dade com o Império, rompe com ele; ao invés de sentir com ele, dele se
ressente, como de um rival perigoso a lhe impetrar toda a sorte de in-
fortanios, quando dele na verdade se poderia contar como uma instan-
cia a provocar um movimento para a frente a desencadear um quantum
sempre maior de forgas. Contudo, dentro da perspectiva crista, toda
essa rivalizac¢do é lida moralmente. E, assim fazendo, nao ha como per-
ceber no Estado, uma instancia provocativa a desencadear a criagao.
Ora, o Cristianismo prefere romper com o Estado, tratando-o como
uma forga hostil, a impedir a realiza¢ao de suas capacidades e potenci-
alidades. Ao Estado estdo implicadas todas as leis e regulamentos,
como Walter Kaufmann observa ao demostrar o quanto a fé em Cristo
tem operado como uma espécie de vinganga nos seguidores de Jesus,
principalmente em Paulo: “[...] ele concebeu a fé em Cristo como com
um substituto. Esta foi a sua ‘fuga’ e “vinganca perfeita’ contra a lei e

aqueles que a seguiram” (Kaufmann, 1974, p. 344).
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Ora, dessa pacificagdo conformista e passivista nao ¢ possivel
desencadear um estimulo que conduza ao desencadeamento da forga.
Por essa razao, o resultado desta passividade acaba sendo o da deteri-
orizagao e degenerescéncia instintual, ou seja, a doenga'!. E quem € aco-
metido por esta doenga nao resta nada mais sendo romper com a vida,
movido nao pela forca, mas sim pela contraforca, que é resultado da
inveja e do rancor, tipico daqueles que ao se sentirem incapazes do mo-
vimento de superacao, ressentem.

Logo, a unidade acima apresentada refere-se ao movimento de
diregao da forga que supera tudo o que apresenta sedi¢ao e que separa,
mediante o atuar na propria base de onde os sentimentos sao gerados,
neutralizando o ressentimento e promovendo o sentir em sua dimen-
sdo proativa. Neste sentido, os cristaos, conforme Celso, consideram-se
vitimas do sistema interposto. “O Cristianismo original é aboli¢ao do
Estado” (FP novembro de 1887 — marco de 1888, 11[239]; KSA 13, p. 93).
O resultado desta investida nao poderia ser outro senao o ressentir. Da
mesma forma, se os cristdaos, de acordo com Nietzche, colocam-se na
posigao de buscarem afirmagao pela fraqueza e passividade, entao, eles
tém como mola propulsora de seu agir o rancor e a inveja aos fortes. A
moral atua no sentido de os impedir de enfrentar a situagao, de se co-
locarem na posicao de levar a superagao. Por isso, a moral se constitui
como um dos principais fatores a impedir a consecu¢ao da unidade,
que ¢ o fator fundamental para a superacao da sedigao e do ressenti-

mento.

5 Consideracgdes finais

Em Celso e em Nietzsche existem muitos aspectos de aproxima-

¢ao, como foi visto no decorrer deste excurso. Estas aproximagoes se

11 A passividade e degenerescéncia instintual cria uma disposi¢ao enferma, propria de
como foram os diversos mecanismos utilizados pelos cristaos: “[...] o cristianismo ab-
sorveu o ensinamento e os ritos de todos os cultos subterraneos do império romano,
com todas as variantes absurdas que inventa uma razao enferma” (Jaspers, 2002, p. 20).
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alicercam, sobretudo, na critica que ambos os autores fazem com rela-
¢ao ao aspecto sectario do Cristianismo, que se d&, sobretudo, pelo re-
chaco a todas as coisas desta terra e deste reino, em nome da exaltacao
de um reino considerado por ambos como fic¢ao, seja como magia em
Celso (1,6b, p. 65), seja como falsidade (Falschheit) em Nietzsche (AC 51;
KSA 6, p. 232). Desse modo, tanto pela acusacao aos cristaos de efeitos
sobrenaturais atribuidos a Jesus de Nazaré e seus seguidores, como pe-
los embustes atribuidos a estes, em ambas as criticas estd implicita uma
natureza comum e fundamental: a ameaca a vida. Em Celso, o Cristia-
nismo age como contra forga: “[...] corruptora da vida humana” (Celso,
1,20ce d, p. 77), em Nietzsche o Cristianismo elimina a vida, mediante
expressoes como de um além em que “[...] se mata a vida” (AC/AC, 58,
KSA 6.247). Ora, em Celso e em Nietzsche, o significado de afirmacao
da vida, enquanto forca, se expressa em diferentes manifestagdes, como
€ o caso do Imperium Romanum, “[...] o grande sim a todas as coisas vi-
siveis, como Imperium Romanum, visivel para todos os sentidos, o
grande estilo ndo mais arte apenas, mas tornado realidade, verdade,
vida...” (AC 59; KSA 6, p. 248). A vida, no Império Romano, alcangou
um alto nivel de afirmacao, por isso, tudo que se coloca frente ao Im-
pério, como é o caso do Cristianismo, acaba por se colocar contra a pro-
pria vida, j& que o império é uma de suas fontes de expressao. Nietzs-
che chega a considerar o Cristianismo como “[...] o vampiro do Impe-
rium Romanum” (AC 58; KSA 6, p. 245), como aquele que, ao chegar a
sua propria fonte de vitalidade, acaba por enfraquecer e degenerar.
Mas isto acontece porque o seu préoprio executor €, em si mesmo, fraco
e degenerado. Ora, fraqueza, degenerescéncia e doenga estao na base
de uma concepgao segmentdria, fragmentdria de vida, quando ao inte-
rior da vida se elege uma parte que se afirma como valor supremo em
detrimento de outra, que se subjuga como indecente, pecaminosa e ex-
crescente.

O resultado desta posigao segmentdria € o da vida que se coloca

contra ela mesma, j4 que a sua dimensdao de totalidade organica,
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responsavel pela ativagao de suas forgas, acaba sendo neutralizada. Por
essa razao, a compreensao de vida, enquanto uma totalidade organica
afirmativa, é um aspecto comum a mover as criticas ao Cristianismo
em Celso e em Nietzsche. No entanto, hé alguns aspectos de distancia-
mento em ambas as criticas, como é o caso da compreensao que o filo-
sofo tem da instituicao Estado, do Império Romano.

Embora Nietzsche parega assumir esta bandeira de se investir
no aspecto cristico auténtico do Cristianismo, este ndo pode se assentar
em uma teologia da cruz, da culpa e da superagao, mas antes no da
pratica, assentada na valorizagao da vida, em todas as suas dimensdes.
Dessa forma, também o Império Romano como um mecanismo que tra-
duz aqueles aspectos da vida organica, da luta, da for¢a, do embate por
buscar aumento, crescimento e dominio: uma espécie de encarnagao da
vontade de poténcia. O problema esta na existéncia de elementos tipi-
camente moralizantes, presentes em maior ou menor nivel em todas as
institui¢des. Estes mecanismos tendem a conduzir a institui¢do a um
engessamento, fazendo com que estas ndo avancem mais na diregao do
alavancamento de novas possibilidades. Se constata, assim, em Nietzs-
che, o quanto a marca do niilismo ¢ forte, fazendo-se sentir nos mais
diversos mecanismos que compde o tecido social.

A instituicao do Estado e da Igreja atuam no mundo da vida
como um espetaculo, que cumpre o seu papel de proporcionar um
quantum excessivamente sublime de refinada beleza e arte. Mas atua na
presente duracao do espetdculo, sem ultrapassar o presente instante
em que a vida demonstra sua expressao maxima de forca. Ora, se a ex-
pressao de um pequeno instante é plena, entdo se faz necessario apro-
veitar ao maximo cada instante da vida.

Nietzsche até parece dar azo a uma leitura que aponte para o
utilitarismo, quando enfatiza a importancia de se fruir ao maximo cada
instante da vida. No entanto, essa leitura utilitarista parece se esvane-
cer, quando o filosofo aponta a auséncia de alguma meta a ser alcan-

¢ada. Aqui, mais uma vez, se nota um certo distanciamento da leitura
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de Celso, para quem a instituigao, seja a religiao ou a sociedade civil,
ocupa um papel de verdadeira meta na vida do mundo. Como visto,
Celso, diferentemente de Nietzsche, é considerado um nacionalista.
Neste sentido, o aparato institucional do Estado é fundamental. Em-
bora Celso antecipe, em muitos aspectos, a critica de Nietzsche a moral,
acaba se afastando drasticamente ao firmar-se num tipo de concepgao
nacionalista. Pois o nacionalismo carrega em si uma marca tipicamente
gregaria, que aos olhos de Nietzsche opera como uma das principais
expressoes da moral, inoculando o veneno de suas prescri¢des ao reba-
nho, destituindo o individuo de suas credenciais: as pulsdes instintivas,
0 génio e a capacidade de criar. Ora, se Celso questiona um tipo de
nacionalismo — o Cristianismo —, por considera-lo uma cdpia bruta da
filosofia de Sdcrates e Platao, acaba por instaurar um outro tipo de na-
cionalismo, que se rege pelos ditames institucionais da sociedade civil,
cognominado Estado. Este tltimo se constitui por elementos fantasio-
sos que lhe sao atribuidos pelos que se curvam diante dele em um gesto
de adoracgao idolatrica. Por essa razao, o Estado acaba atuando na vida
das pessoas como uma espécie de monstro frio a lhes impor manda-
mentos e ordenagdes que roubam e destituem a individualidade de
cada um. O nacionalismo bovino, tal como é compreendido por Nietzs-
che, presidido por um Estado que atua como um mostro frio, gera su-
bordinagdo e convencionalismos gregarios, destituintes da genialidade
do individuo criador. As credenciais que sao atribuidas ao Estado aca-
bam reproduzindo as mesmas credenciais que foram atribuidas ao
Cristianismo. Desse modo, quando Celso critica o Cristianismo em prol
de se fortalecer o Imperium Romanum, acaba por simplesmente mudar
somente 0s nomes, ja que o problema continua persistindo. Por isso,
Celso nao é capaz de conduzir a sua critica ao Cristianismo até as suas
ultimas consequéncias, como, de alguma forma, faz Nietzsche. Este ul-
timo, ao invés de substituir as institui¢des do Cristianismo para o Es-
tado, busca solapar, desde a sua base, todos os elementos responsaveis

pela constituicaio de um agregado social orientados a definir
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ordenamentos morais. Celso, muito embora, ja em seu tempo historico,
realiza uma critica revolucionaria do Cristianismo, mas acaba por man-
ter todos os principios morais do Cristianismo, guardados sob a con-
signa do Estado.

Logo, é em nome da preservagao, manutengao e exaltagao do
Estado que se deve neutralizar o Cristianismo, movido por toda a sorte
de sedigoes e torpezas. A critica de Celso aos cristaos segue os passos
da logica e racionalidade, conferindo a ela clareza e determinagao. Ja a
critica de Nietzsche, por seu teor de radicalidade, acaba por nao obser-
var os critérios da logica e racionalidade que qualquer critica deve mi-
nimamente observar. De alguma forma, todo este excesso de radicali-
dade nas criticas de Nietzsche se explica pelo fato de que sua critica
solapa a propria razao, o que acaba por tornar suas criticas obscuras,
criando assim uma certa dificuldade para que se possa acompanhar e
avaliar em que medida tais criticas sao devidamente justificadas. Este
deficit de clareza nas criticas de Nietzsche acabam, mais uma vez, resul-
tando em um voto a favor das criticas de Celso ao Cristianismo. Aquilo
que Celso nao possui em termos de radicalidade, estilistica e criativi-
dade em suas criticas aos cristaos, Nietzsche os tem em excessiva de-

masia, ao ponto de se tornar obscuro e de dificil compreensao.
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1 Introducao

Nietzsche afirma, no inicio da segunda dissertagao da Genealo-
gia da moral, que a natureza produziu um animal capaz de prometer.
Esse é o mote para ele desenvolver uma ousada hipétese naturalista a
respeito do surgimento da moral, que recua até a pré-historia da pro-
pria espécie humana. No centro dessa genealogia esta a moralidade de
costume, processo pelo qual o homem, paulatinamente, domesticou-se
como animal social, desenvolvendo uma série de capacidades que lhe
permitiram poder empenhar sua palavra, considerar-se responsavel
por sua agOes e assumir as consequeéncias delas. Tratou-se, frisa Nietzs-
che, de um processo violento, no qual essas capacidades surgem da
opressao da comunidade e do estabelecimento de regras coercitivas e
de castigos cruéis aos desviantes. No fim desse processo, como ao
mesmo tempo coroamento e abandono da moralidade do costume,
surge a figura de um individuo cujas caracteristicas principais sao a
capacidade de autodominio e a insubmissao ao costume comunal, ja

que, como afirma Nietzsche, numa breve passagem enigmatica,
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“autonomo e moral se excluem (‘autonom’ und ‘sittlich’ schliesst sich
aus)” (GM II 2). Quando promete, esse “individuo soberano”, como Ni-
etzsche o batiza, determina a si mesmo o cumprimento de sua pro-
messa através de suas ac¢des, independentemente de injungdes exter-
nas. E compreensivel, entio, que, ao apresentar tal personagem excep-
cional, Nietzsche ndo tenha economizado na exaltagao das suas quali-
dades: trata-se de um homem “livre”, “autdnomo”, “supramoral”, “se-
nhor do livre-arbitrio”, “consciente de sua responsabilidade” e, enfim,
possuidor de uma “consciéncia moral” duramente conquistada (GM 11
2).

Ao descrever assim o individuo soberano, como se pode obser-
var, Nietzsche utiliza num sentido positivo todo um vocabulario meta-
fisico e moral do livre-arbitrio e da responsabilidade que ele, antes e
depois da Genealogia da moral, sempre criticou ferozmente como formas
deilusdo. Isso levou a uma grande controvérsia, na pesquisa Nietzsche,
a respeito de como compreender essa passagem, que parece contradi-
zer a grande maioria das posi¢oes de Nietzsche a respeito da liberdade
da vontade, da autonomia e da compreensao da agao humana.

Este texto procura, em primeiro lugar, apresentar as duas gran-
des linhas interpretativas dessa passagem: de um lado, os intérpretes
que consideram positivamente a figura do individuo soberano, mesmo
que advirtam que se trata de uma concepgao de liberdade diferente da
tradi¢ao moderna da vontade como faculdade da escolha e da vontade
como autonomia; de outro, autores que afirmam que essa passagem so
pode ser considerada ironicamente, ja que ela ndo s contradiz o fata-
lismo resoluto de Nietzsche como também estd de desacordo com o
conjunto de sua filosofia. Em segundo lugar, este texto procura assumir

uma posi¢ao, mesmo que limitada e provisodria, na controvérsia.

2 O individuo soberano na Genealogia da moral

A passagem central da Genealogia da moral, das mais conhecidas

e também das mais controversas, é a seguinte:
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O orgulhoso conhecimento do privilégio extraordindrio da responsabi-
lidade, a consciéncia [Bewusstsein] dessa rara liberdade, desse poder
sobre si mesmo e o destino, desceu nele até sua mais intima profun-
deza e tornou-se instinto, instinto dominante — como chamara ele a
esse instinto dominante, supondo que necessite de uma palavra para
ele? Mas nao ha duvida: este homem soberano o chama de sua cons-
ciéncia [moral] (Gewissen) (GM 1I 2).

O processo da moralidade do costume descreve como a consci-
éncia moral surge da interiorizagao dos impulsos agressivos, resultado
da introdugao do animal homem numa vida comunal. A consciéncia
moral aparece como md consciéncia, depois de uma longa mnemotéc-
nica da crueldade, a partir da qual as regras da comunidade foram in-
teriorizadas através de castigos. Assim, dada a sua origem, Nietzsche
parece defender que toda consciéncia moral é uma forma de ma cons-
ciéncia. Em Ecce homo, por exemplo, ele afirma que “[a consciéncia mo-
ral] ndo é, como se cré, ‘a voz de Deus no homem’ — é o instinto de cru-
eldade que se volta para trds, quando ja ndo pode se descarregar para
fora” (EH, Genealogia). Isso parece, portanto, destoar dessa descrigao
positiva da consciéncia moral, e dos conceitos que se relacionam com
ela, como liberdade e responsabilidade. Afinal, desde Humano, demasi-
ano humano, Nietzsche apresenta-se como um critico intransigente do
livre-arbitrio, posicdo que permanece até Crepiisculo dos idolos. Nesse
livro, Nietzsche dedica todo um capitulo aos “quatro grandes erros”,
que se desenvolve como um longo argumento cuja conclusdo € a recusa
do livre-arbitrio. Esse argumento segue duas linhas principais: de um
lado, temos um aspecto metafisico (as suposi¢des transcendentes, de
origem psicoldgica, que sustentam a crenca no livre-arbitrio), de outro,
uma recapitulacao das tese da segunda dissertagao da Genealogia da mo-
ral sobre a interpretacdao sacerdotal dessa metafisica, que associa ma
consciéncia e pecado.

Para Nietzsche, as nogdes de livre-arbitrio e responsabilidade
resultariam de uma interpretacao equivocada da causalidade. Em pri-

meiro lugar, ele aponta o erro da troca entre causa e efeito, quando se

O “individuo soberano” e o problema da agéncia na filosofia

de Nietzsche ¥



atribuiu a vontade livre de um individuo o motor de uma agao que na
realidade nada mais € que expressao de seu carater, como no caso do
cornarismo, quando se considerou como causa da longevidade de Cor-
naro a sua dieta, quando na verdade ela estava determinada por sua
constituicao fisioldgica (CI, Quatro erros, 1). No “erro da falsa causali-
dade”, é mostrado como o problema estd na prépria ideia da causacao
mental, que se baseia, por sua vez, na compreensao equivocada de fa-
tos internos da consciéncia, que nada mais seriam que superficiais e
epifenomenais: que a vontade seja causa da agdo, que essa causa seja
mental e que a mente se identifique com o sujeito substancial (CI, Qua-
tro erros, 3). Isso produz o erro de atribuir uma causa imagindaria ao
sujeito (CI, Quatro erros, 4). Dessa conjung¢ao de diversos erros psico-
logicos a respeito da causalidade, o sacerdote, no processo descrito com
mais detalhes na Genealogia da moral, utilizou essa interpretagao meta-
fisica da acdo como resultado do livre-arbitrio para atribuir culpa e res-

ponsabilidade ao individuo:

Toda a velha psicologia, a psicologia da vontade, tem seu pressuposto
no fato de que seus autores, os sacerdotes a frente das velhas comuni-
dades, quiseram criar para si o direito de impor castigos — ou criar
para Deus esse direito... Os homens foram considerados “livres” para
poderem ser julgados, ser punidos — ser culpados: em consequéncia,
toda acgdo teve de ser considerada como querida, e a origem de toda
agao, localizada na consciéncia (CI, Quatro erros, 7).

2.1 As interpreta¢des do individuo soberano

Apesar desse estranho uso de um vocabuldrio inteiramente tra-
dicional sobre a agéncia presente na passagem da Genealogia da moral
sobre o individuo soberano, a grande maioria dos intérpretes, curiosa-
mente, relaciona o individuo soberano a uma instancia afirmativa da
filosofia da acdo de Nietzsche, embora essa liberdade nao se confunda
com a no¢ao moderna de autonomia. Para John Richardson, Nietzsche
estaria ali anunciando uma nova concepg¢ao de liberdade: “Portanto o

desafio é dizer o que é liberdade no sentido que Nietzsche professa, e
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distinguir essa forma daquela que ele nega e rejeita” (Richardson, 2009,
p. 128). Por isso, acrescenta Ken Gemes, o vocabuldrio que Nietzsche
usa nao deve ser confundido com a versao libertaria da vontade e da
responsabilidade. Trata-se de uma concepgao de liberdade para a qual
seria necessario surgir uma espécie particular de pessoa que pudesse
realizar a autonomia exigida pelo individuo soberano: “O individuo
soberano, que possui uma vontade unificada, independente, prolon-
gada, conta como tendo um carater genuino, sendo uma pessoa. O ho-
mem moderno, que esta a mercé de uma multiplicidade de forcas em
competicao, internas e externas, nao possui tal carater” (Gemes, 2009,
p- 38). Assim, mesmo que Nietzsche evite usar a palavra “liberdade”
para se referir a sua teoria da agéncia, ela estd presente quando ele se
refere ao individuo soberano: “E certo que liberdade nao é o termo que
Nietzsche prefere, embora, como vimos, apesar de sua associagdes pe-
rigosas, € o termo que ele usa” (Pippin, 2009, p. 80).

H4, portanto, uma série de comentadores que, das mais varia-
das formas, toma esse vocabuldrio literalmente e procura justificar
como, mesmo sendo produto de uma historia natural e contingente,
Nietzsche de fato concebe o individuo soberano positivamente, sem
precisar, no entanto, cair numa compreensao da autonomia, da respon-
sabilidade e da agéncia em termos modernos.

H4, no entanto, outros que discordam dessa leitura mais literal.
Partindo desse outro ponto de vista, Lawrence Hatab considera o indi-
viduo soberano representaria o ideal moderno de autonomia racional,
e por isso ele ainda seria um “vestigio” da moralidade escrava forjada
por meio da moralidade do costume: “O individuo soberano é o resul-
tado da ‘longa historia” que fez as pessoas calculdveis e uniformes, em
nome da promessa e da responsabilidade moral” (Hatab, 2008, p. 76).
Christa Acampora acrescenta que ver o individuo soberano positiva-
mente seria, além disso, na interpretacdo tradicional, uma leitura equi-

vocada (misreading) da passagem da Genealogia da moral e representaria
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uma descaracterizacao da filosofia de Nietzsche (Acampora, 2006, p.
147).

Quem acabou elevando o tom do debate e protagonizando essa
leitura divergente foi Brian Leiter. Baseado em sua leitura fatalista da
filosofia de Nietzsche, segundo a qual todas nossas agdes sao conse-
quéncias de fatos tipoldgicos que encerram os tragos psicoldgicos e fi-
sioldgicos de um individuo, Leiter considera a figura do individuo so-
berano uma defini¢ao persuasiva, através da qual Nietzsche questiona-
ria a autoimagem do homem como livre e responsavel moralmente,
mudando radicalmente o conteido dos conceitos tradicionais, mas

procurando se aproveitar do efeito emocional que eles produzem:

Nietzsche se engaja naquilo que Charles Stevenson teria chamado de
uma “defini¢do persuasiva” da linguagem de “liberdade” e “livre-ar-
bitrio”, revisando radicalmente o contetiddo destes conceitos, mas de
uma maneira que visa capitalizar sobre a valéncia emocional positiva
e a autoridade deles para os seus leitores (Leiter, 2019, p. 71).2

Motivos para essas leituras deflaciondrias nao faltam: essa € a
Unica vez, em toda sua obra, que Nietzsche menciona o individuo so-
berano; sua descri¢ao, hiperbdlica, pomposa e sobrecarregada de um
vocabulario tradicional da agéncia, levanta suspeitas de um uso irdnico
de Nietzsche, que estaria usando criticamente esse vocabuldrio, ja que,
como dissemos, antes (desde Humano, demasiado humano) e depois (até
Crepiisculo dos idolos), ele permaneceu como um critico da ideia de livre-
arbitrio e de responsabilidade. Além disso, o individuo soberano,
mesmo que liberto da moralidade do costume, seria resultado dela, e 0

restante da segunda dissertacao consiste na descrigao do processo da

2 Segundo Charles Stevenson, de quem Leiter toma emprestado o conceito, uma defi-
nicao persuasiva “fornece um novo significado conceitual a uma palavra familiar sem
alterar substancialmente seu significado emotivo, e que é usado com o propdsito cons-
ciente ou inconsciente de mudar, por esse meio, a dire¢do dos interesses das pessoas”
(Stevenson, Charles. (1938) “Persuasive Definitions”, Mind, v. 47, p. 331 apud Leiter,
2019, p. 71).
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criacdo da consciéncia moral como ma consciéncia e consciéncia de
culpa. Assim, o individuo soberano serviria como uma apresentacao,
hiperbdlica e irdnica, da autoimagem construida na filosofia moderna
da autonomia do agente, ou ainda como um artificio retdrico para per-
suadir e reorientar o leitor para uma concepgao distinta da agéncia hu-
mana.

Em todo o caso, tanto as leituras positivas quanto as deflaciona-
rias concordam que Nietzsche ndo compreende a agéncia humana nos
moldes da filosofia da agdo moderna, que considera a agao humana
como resultado de um sujeito autonomo capaz de dirigir livre e inde-

pendentemente sua vontade a partir de escolhas pessoais.

3 Reavaliando a controvérsia sobre o individuo soberano

Como vimos até aqui, essa controvérsia sobre o que representa
o individuo soberano pode nao ser uma mera questao filoldgica pon-
tual; para muitos, ela é central para entender o papel da agéncia na fi-
losofia de Nietzsche. Pois, de fato, nessa filosofia, hd uma tensao que
parece insoluvel entre a critica do livre-arbitrio e a exortagao a atitudes
que demandariam alguma espécie de espontaneidade da agéncia hu-
mana, tema longevo da literatura especializada. De forma geral, a re-
solugdo, para ambos os lados da contenda, consiste em sublinhar que o
modelo de agéncia de Nietzsche, ou seja, o que diferencia a agao hu-
mana de um mero evento fortuito ou de uma determinagao causal na-
tural, ndao estd na ideia de um sujeito que é capaz de determinar sua
vontade a partir de uma escolha racional e livre, independente de in-
juncdes externas a propria vontade. Nesse sentido, a discordancia entre
os dois lados da contenta ¢ menor do que aparenta.

A diferenca crucial estaria no fato de que, ao contrario da mai-
oria dos comentadores, Leiter considera que Nietzsche rejeita radical-
mente qualquer nocao de livre-arbitrio, autonomia e responsabilidade.

Nao se trataria apenas de dar outro significado a essas nogdes ou
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mesmo considerar positivamente esses termos, como resultado final da
historia contada na segunda dissertagao da Genealogia da moral, depois
do fim do processo da moralidade do costume, o que forneceria um
sentido mais vindicativo do que subversivo da genealogia. Leiter, ao
recorrer ao conceito de definigao persuasiva, considera que Nietzsche,
como um fatalista resoluto, na realidade abandona inteiramente o con-
teado dos significados tradicionais daqueles termos, mantendo apenas
a forma, as palavras, preenchendo-as com significados radicalmente
novos, mas mantendo o sentido emotivo que aquelas palavras evocam,
para poder influenciar e mobilizar o seu leitor.

A leitura de Leiter tem a vantagem de associar a sua interpreta-
¢ao da passagem da Genealogia da moral a uma leitura de conjunto da
obra de Nietzsche, ja que a vincula a sua versao da teoria dos tipos. Em
outras palavras, Leiter trata do problema do individuo soberano a par-
tir de uma visao ampla, que relaciona a questao dos tipos psicofisiolo-
gicos, que implica um epifenomenalismo da vontade e coloca o pro-
blema da agéncia em outro patamar, no qual as possibilidades de agao
sao limitadas aos tragos tipoldgicos de um individuo (essencialismo
causal). Segundo Leiter, a liberdade que Nietzsche defende ¢ a de negar
qualquer esperanca iluminista de que se possa, pela autonomia da ra-
z@o, superar as desigualdades entre os homens. E aceitar um fatalismo
universal, em ultima instancia, duro e cruel, que qualquer tentativa de

entender positivamente o individuo soberano tenta amenizar:

Nietzsche nao cré na liberdade ou na responsabilidade; ele nao acre-
dita que nos exercitamos qualquer controle significativo sobre nossas
vidas; ele ndo cré que o seu sentido revisionista de “liberdade” (...)
esteja ao alcance de qualquer um de nos, ou que qualquer um poderia
simplesmente “escolher” possui-la; de fato, (...) a “liberdade” é clara-
mente invocada em nome da visdo nao liberal de Nietzsche sobre a

realidade inescapavel da desigualdade humana (Leiter, 2019, p. 89).

Os argumentos de Leiter parecem ser mais coerentes com o con-

junto da filosofia de Nietzsche, e o aparecimento isolado da figura do
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individuo soberano, assim como o reconhecido uso de artificios retori-
cos na obra de Nietzsche, levam a crer que a figura do individuo sobe-
rano surge como uma ironia que tem como alvo a autoilusao humana
a respeito da liberdade, uma vez que essa nossa autoimagem ja teria
sido resultado da moralidade do costume e das diversas interpretagoes
dadas a md consciéncia no decorrer da histéria. No entanto, ha alguns
indicios interessantes apontados por comentadores que podem levan-
tar a hipotese de um uso positivo da conceito de consciéncia moral em
Nietzsche. Isso leva certamente a uma leitura mais nuangada das ques-
toes em discussdo, uma contextualizagao mais ampla da genealogia e
uma readequacgao de respostas oferecidas até entao.

Recentemente, artigos de Guy Elgat, R. Lanier Anderson e Mark
Migotti acrescentaram elementos importantes nessa discussao. Em pri-
meiro lugar, eles discordam frontalmente da ideia de que os textos em
que Nietzsche fala de forma positiva da liberdade na agéncia humana
sejam raros. Elgat, além disso, aponta para o fato de que, embora Ni-
etzsche so tenha usado a expressao “individuo soberano” uma vez, ha
varias passagens em sua obra nas quais ele utiliza termos cognatos em
contextos semelhantes aos da Genealogia da moral (Elgat, 2019, p. 7). De
fato, em Aurora e A gaia ciéncia, por exemplo, encontramos aforismos
que descrevem um individuo livre como aquele que se libertou das in-
jungdes da tradicdo e da comunidade, sendo capaz de estabelecer as
regras de sua propria conduta. O caso mais gritante é o préprio afo-
rismo 9 de Aurora, que versa justamente sobre a moralidade do costume
e que é mencionado na Genealogia da moral: “O homem livre é ndo-mo-
ral, porque em tudo quer depender de si, nao de uma tradigao: em to-
dos os estados originais da humanidade, ‘mau’ significa 0 mesmo que
‘individual’, ‘livre’, ‘arbitrario’, ‘inusitado’, ‘inaudito’, “imprevisivel”
(A 9). Como vemos, nessa passagem Nietzsche utiliza um vocabulario
que ecoard posteriormente na segunda dissertacao da obra. Aqui Ni-

etzsche inicia o aforismo, inclusive, indicando como isso seria o
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resultado da superacao da moralidade do costume e do surgimento de

uma nova autoimagem do homem:

Em relacdo ao modo de vida de milénios inteiros da humanidade, néds,
homens de hoje, vivemos numa época muito pouco moral: o poder do
costume estd espantosamente enfraquecido, e o sentimento da mora-
lidade, tao refinado e posto nas alturas, que podemos dizer que se vo-
latilizou. (A 9).

Um segundo elemento importante que também se depreende
dessas e outras passagens presentes em varias obras de Nietzsche diz
respeito a questao acerca do tipo de promessa e compromisso a que o
individuo soberano estd vinculado. Ha ai uma dualidade que Mark Mi-
gotti e R. Lanier Anderson encontraram, a partir de caminhos distintos,
e que me parece muito pertinente. Segundo essas leituras, hd uma di-
ferenca entre um tipo de promessa vinculado a moralidade de costume
e o tipo de promessa que Nietzsche atribui ao individuo soberano. A
promessa no interior da moralidade do costume € uma promessa sem-
pre relacionada a comunidade e a tradigao, se manifesta na consciéncia
moral como ma consciéncia e, portanto, ndo € nem autonoma nem li-
vre. Mas, no caso do individuo soberano, embora tenha sido resultado
da moralidade do costume, ele ndo estd mais vinculado a ela, e por isso
a sua capacidade de prometer ja nao diz respeito a comunidade, mas a
capacidade de prometer a si mesmo, de ter a forga e a disposi¢ao de
manter a palavra nao por alguma injuncao externa, mas pela robustez

de sua vontade:

Portanto, a diferenca radical entre a posicao de Nietzsche da fideli-
dade da promessa e aquela da tradicdo da obrigacdo moral é que en-
quanto a ultima considera que alguém é moralmente obrigado a man-
ter promessas porque, em virtude de ter prometido, essa pessoa deve
o cumprimento dessa promessa a quem prometeu. Nietzsche sustenta que
os individuos soberanos possuem o compromisso de manter suas pro-
messas porque, em virtude de ter empenhado sua palavra, eles devem a
eles mesmos a satisfagdo dessa promessa (Migotti, 2013, p. 516).
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Nesse sentido, a consciéncia moral é compreendida como a ca-
pacidade de cumprir as obrigacdes que alguém impde a si mesmo. As-
sim, Nietzsche teria, de fato, uma compreensao positiva da consciéncia
moral, e ndo se poderia identificar toda consciéncia moral com a ma
consciéncia da interpretagao sacerdotal. Como defende Avery Snelson:
“A ma-consciéncia € ‘sombria’ porque ela é uma faculdade autopuni-
tiva que produz o sentimento de culpa (GM II 14), enquanto a consci-
éncia moral atribui a uma capacidade a confianga voluntaria” (Snelson,
2024, p. 2). De fato, podemos inclusive cogitar que, se contextualizar-
mos a Genealogia da moral como um todo, a primeira dissertacao, sendo
cronologicamente posterior a primeira, ja pressupde, na Grécia antiga,
modelos daquilo que Nietzsche consideraria uma agao livre. Os nobres
da antiguidade, assim pensa Nietzsche, deram um significado positivo
e fatalista a acdo humana, sabendo lidar com o atavismo da ma consci-
éncia: “esses gregos se utilizaram dos seus deuses precisamente para
manter afastada a “ma consciéncia’, para poder continuar gozando a
liberdade da alma: uso contrario, portanto, ao que o cristianismo fez do
seu Deus” (GM II 23). Depois da primeira transvaloragdo — a ascensao
do cristianismo — é que a interpreta¢ao sacerdotal do fundo pulsional
humano (a ma consciéncia como resultado da interiorizagao dos im-
pulsos agressivos) passou a ser interpretada em termos de pecado.

Anderson, inclusive, dd um passo adiante, ao procurar conciliar
essa teoria da agéncia com a teoria da dindmica pulsional presente na
filosofia de Nietzsche, de forma totalmente diferente da doutrina dos
tipos de Leiter. Para isso, ele recorre justamente a nogao de for¢a como
ingrediente central da vontade do individuo soberano, vontade essa

que é capaz de direcionar e unificar os impulsos:

As concepgdes de Nietzsche sobre a autonomia dependem, assim, de
sua psicologia da forca e da fraqueza. Fracassos na autonomia sao ca-
sos de fraqueza psicoldgica, referentes ao conflito interno entre as ati-
tudes dos agentes, no qual o todo é incapaz de controlar algum im-
pulso recalcitrante. Inversamente, a autonomia realizada ¢ a distintiva
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relagao consigo mesmo manifesta na forca psicoldgica — uma integra-
¢ao coerente das atitudes, na qual cada uma delas é governada por seu
lugar no todo e na qual a fraqueza é superada (Anderson, 2022, p. 380).

Tanto a leitura positiva quanto a deflacionaria do individuo so-
berano possuem suas vantagens e suas desvantagens. Cada uma delas
possui seus pontos fortes e persuasivos. E uma questao de dificil reso-
lugdo, quando acompanhamos os argumentos de perto, pois, de um
lado, ao mesmo tempo que Nietzsche expressa uma critica do livre-ar-
bitrio e uma defesa da agéncia livre, por outro, ele também aponta para
uma saida da moralidade do costume, embora nao fique claro, por sua

propria narrativa, como isso se daria.

4 A guisa de conclusao

Na controvérsia sobre como compreender a figura do individuo
soberano, se positivamente ou ironicamente, ambos os lados concor-
dam que a resposta reside na ideia de certo controle do agente de seus
impulsos e afetos, no sentido de orienta-los e unifica-los. A maior dife-
rencga repousa na posicao radical de Leiter, que nega qualquer compro-
misso com uma nogao de liberdade como autonomia, afirmando que
esse controle do agente ja estd determinado por fatos psicofisicos. De
qualquer modo, os comentadores mencionam como modelo desse in-
dividuo o ideal de Goethe descrito no Crepiisculo dos idolos, concebido
como “um homem forte, altamente cultivado, habil em toda atividade
fisica, que tem as rédeas de si mesmo e a reveréncia por si mesmo”,
“forte o suficiente para tal liberdade” (CI, quatro erros, 8), enfim, um
espirito que “assim se tornou livre, acha-se com alegre e confiante fata-
lismo no meio do universo, na fé de que apenas o que esta isolado é
censuravel, de que tudo se redime e se afirma no todo — ele ja nao

nega... “ (CI, Incursdes, 49). Essa descri¢do, por sua vez, se coaduna
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com a “doutrina” a que Nietzsche chega depois de revelar os “quatro

grandes erros”:

Ninguém ¢é responsavel pelo fato de existir, por ser assim ou assado,
por se achar nessas circunstancias, nesse ambiente. A fatalidade do
seu ser nao pode ser destrinchada da fatalidade de tudo o que foi e
sera. Ele ndo € consequéncia de uma intengao, uma vontade, uma fi-
nalidade proprias, com ele nao se faz a tentativa de alcancar um “ideal
de ser humano” ou um “ideal de felicidade” ou um “ideal de morali-
dade” — é absurdo querer empurrar o seu ser para uma finalidade
qualquer. No6s é que inventamos o conceito de “finalidade”: na reali-
dade nao se encontra finalidade... (CI, Quatro erros, 8).

Assim, no primeiro caso, em Leiter, a agdo humana é determi-
nada por fatos tipologicos. Goethe seria, assim, um exemplo desse tipo
ideal que aceita e incarna o fatalismo de ser como se é: “Nietzsche pre-
feriria persuadir leitores seletos ao fatalismo de um Goethe, cooptando
a propria linguagem da liberdade, para recomendar-lhes uma atitude
baseada na profunda negagao de um ideal liberal de liberdade” (Leiter,
2019, p. 88). No segundo caso, como em Anderson, a figura de Goethe
mostra como se pode manter a ideia de autonomia a partir da ideia de
um individuo — nesse sentido soberano — capaz de controlar, unificar e
direcionar seus impulsos: “A autonomia conquistada € a autorrelacao
distintiva manifesta na forca psicoldgica — uma integragao coerente de
atitudes, na qual cada uma € governada pelo seu lugar na totalidade”
(Anderson, 2022, p. 380).

Portanto, a resposta sobre quem € o individuo soberano passa
necessariamente por esses textos de Crepiisculo dos idolos, que sdao os
momentos em que Nietzsche parece apresentar o seu conceito de liber-
dade. Talvez, no fim das contas, nunca se consiga apresentar uma res-
posta satisfatéria se o individuo soberano é apenas uma ironia, um
ideal de autonomia ou um projeto apenas esbogado e nunca desenvol-

vido definitivamente.
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E o inicio do fim que esta comec¢ando: sobre

o prologo de Assim falou Zaratustra

André Muniz'
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.233.03

A Claus Zittel,
com admiracdo e amizade.

1 Muito se fala da forma literaria de Zaratustra, mas de

que forma?

O necessario €, antes de tudo, dar mais atencado a forma na arte.
Se a énfase excessiva no conterido gera a arrogancia interpretativa,
as descri¢des mais extensas e completas da forma se calam.

Susan Sontag, Contra a interpretacdo

Apesar da pesquisa especializada ha muito mostrar interesse
pelo tema da forma literdria dos escritos de Nietzsche, ha muito tam-
bém ela expressa, a meu ver, uma tendéncia hermenéutica conserva-
dora, por exemplo, quando assume, no caso dessa tematica, a precaria

distingao (idealista) entre forma e contetdo.? Mais do que isso, é

! Professor Associado do Departamento de Filosofia da UnB. E-mail: andrelmg@unb.br
2 Esse par conceitual remonta, segundo Reinhold Schwinger, a outro mais antigo,
grego, qual seja: ideia/matéria. O uso sistematico desse vocabuldrio, bem como sua
fungao vertebral na critica de arte, tem como uma de suas precursoras a filosofia idea-
lista. A estética do idealismo alemao é essencialmente uma estética de contetido, afirma
Schwinger. Ver, de Schwinger, o verbete Form und Inhalt in: Ritter, 1971. A centralidade
do par conceitual forma/contetido é notdria, por exemplo, em Hegel. Tomo como


https://doi.org/10.58942/eqs.233.03
mailto:andrelmg@unb.br

possivel notar na pesquisa especializada uma tendéncia geral que se
interessa pelo debate sobre forma literdria na medida em que ela esta
sedimentada no contetido. Assim, sO seria relevante abordar a pratica
literaria de Nietzsche na medida em que ela contém e consegue expri-
mir adequadamente um tema/assunto/conceito,? revelando aquilo que,
na escrita, estaria contido em termos de “material cognitivo”. Dito de
outro modo: seria preciso identificar no “como” se diz “o que” se quer,
de fato, significar. Sob essa 6tica, a forma (incluso a literaria) restaria
aprisionada pelo contetdo.

Certamente um dos casos mais exemplares de redugao da forma
da escrita nietzschiana a interesses meramente conteudisticos seja
aquele das interpretagdes de Assim falou Zaratustra (doravante, Za). Eu
tomo de empréstimo uma singular passagem do prélogo de Za que me
permite ilustrar o que quero dizer com forma aprisionada pelo conte-
udo. O trecho do qual vou me ocupar nesse artigo é bem conhecido da

pesquisa especializada:

O que de grandeza ha no humano é ser uma ponte [Briicke], jamais
um fim: o que pode ser amado nele é que ele é uma transicao [Uber-
gang] e um declinio [Untergang]. (Za, prologo 4).

ilustrativo disso o prefacio da Filosofia do direito, quando Hegel escreve sobre a “unidade
da forma e do contetido”. Ali é dito categoricamente que “a forma na sua significagao mais
concreta € a razao enquanto conhecer conceitualmente, e o conteiido é a razdo enquanto
esséncia substancial da efetividade tanto ética como natural. A ideia consciente de am-
bas é a ideia filosofica”. in: Hegel, 2022, p. 146. Uma critica contundente a essa distingao
foi feita, por exemplo, por Theodor Adorno na Primeira introdugao a Teoria estética. Ver:
Adorno, 2017, p. 140-44.

3 O proprio Heidegger, em seus cursos sobre Nietzsche, considera que a compreensao
de seus “conceitos fundamentais”, bem como sua correta inclusdao no rol de filésofos
metafisicos, serviu para torna-lo um Denker/Philosoph, liberando-o de uma restritiva re-
cepcao como Dichter/Kunstler pela tradigao literaria moderna em lingua alema. Sobre
isso, ver: PLES, 2012. Sobre a recepcao de Nietzsche como poeta/artista pela tradigao
literaria moderna de lingua alema, ver: Hillerbrand, 1978.

*Todas as tradugoes da obra de Nietzsche aqui citadas sao de minha autoria. Tomo por
base a edigdo critica de estudos: Nietzsche, 1999.
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Um modo recorrente de se interpretar metaforas, e isso nao so6
no caso das metaforas de Zaratustra, parece ser aquele em que se per-
segue a decifracao de um (suposto) sentido subjacente ao que é dito,
algo mais ou menos assim: o que Nietzsche quis dizer com tal e tal enun-
ciado? E como se a forma (metafdrica) da escrita tivesse algum valor
em face de uma supervalorizada diferenciagao, qual seja, entre o que é
(literariamente) dito e o que se quer (filosoficamente) significar. O
ponto de vista redutor da forma metaférica a decifragao do sentido sub-
jacente trata a metafora em sua fung¢do mais antiga, a saber, o da pala-
vra no lugar de algo,® no caso ali, no lugar de um “pensamento”, de
uma “reflexao”.

Com relac¢do a supracitada metafora de Za, sua interpretagao foi
guiada, em geral, pela busca de um sentido extraliterdrio, qual seja, da
compreensao da imagem da ponte no lugar de um pensamento-de-tran-
si¢dao, que, por sua vez, foi novamente traduzido como estratégia para
se pavimentar o caminho para um daqueles consagrados “conceitos
fundamentais” de Nietzsche em Za, notadamente, o conceito Uber-
mensch — além-do-humano.® Da “letra” constaria sim uma alegoria,
mas o “espirito” do que estaria sendo dito/escrito seria outro, qual seja,
o ultrapassamento do humano, representacao filosofica positivada pela
nocao de superacao, palavra essa tornada quase mantra de uma expe-
riéncia de transigao orientada para algo tido por superior/nobre/forte,
no caso, a passagem/ponte para o proprio além-do-humano.

Ao alcangar o sentido subjacente a letra do texto, uma boa parte
da pesquisa julgou ter encontrado razdes tedricas para, por exemplo,
(i) explicar que a imagem da ponte/transi¢ao enquanto motivo metafo-

rico do “caminho para o Ubermensch” significaria, “no fundo”,

5 “Metafora é a designagdo de uma coisa mediante um nome que designa outra coisa”.
in: Aristételes, 2015, p. 169 [edigao Bekker: Poética 1457b].

¢ Apenas para ficar com um nome expressivo da pesquisa Nietzsche, cf. Miiller-Lauter,
1971, em especial, o cap. 6, p. 116 ss., cujo titulo é justamente Weg zum Ubermensch [Ca-
minho para o além-do-humano)
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interesses filosoficos de Nietzsche em pensar grupos de valores (éticos
ou epistémicos) individualmente perseguidos via estratégia de
(auto)superacgao; ou (ii) para explicar que “o caminho para o Uber-
mensch”, ao pé da letra, representaria uma espécie de utopia estética,
na qual processos de autossuperagao se justificam teoricamente como
condicao de futura realizacao de um auténtico ideal humano, a saber,
o ideal do artista e, consequentemente, o da arte como modo de vida.

Se ha, na pesquisa, discordancias quanto a amplitude do sen-
tido que a citada metafora — “O que de grandeza ha no humano é ser
uma ponte...” — pode assumir, ndao ha discordancia quanto a sua
“mensagem filosofica” subliminar: de modo geral, interpretagdes deste
“caminho para o Ubermensch” (ou seja, do livro I de Za) funcionam bem
como exemplos do aprisionamento da forma (literaria) pelo contetido
ao assumirem como evidente por si a existéncia de um sentido pro-
fundo, “conceitual”’, na escrita metaforicamente hibrida da obra. E um
modo de defender isso foi dizer, por exemplo, que, depois de tematizar
a transi¢do para um novo ideal (entenda-se: além-do-humano), outras
novas transi¢does foram tentadas ao longo do livro, ja que a inicial te-
matizacio do Ubermensch teria aberto caminho para (pelo menos) dois
outros “conceitos fundamentais” de Za, quais sejam: a formulagao da
vontade de poder como interpretagao global da vida (justo no capitulo
“Da autossuperagao”, livro II) e a doutrina do eterno retorno como
consciéncia do tempo nao linear e nao sucessivo (livro III, “O convales-
cente”).

Por ser fruto de uma conferéncia destinada a especialistas em
Nietzsche, esse artigo se dispensou daquele imenso trabalho que é citar
e referenciar cada afirmagao do autor relativamente aos exemplos que
estdao sendo dados sobre as interpretagdes de Za. Sei que ha discordan-
cias profundas, como aquela famosa de Miiller-Lauter contra Heide-
gger, sobre o status filosofico desses consagrados conceitos de Za; ja o
ponto que nem todas(os) as(os) leitoras(es) vao concordar comigo € que

ha, por outro lado, total anuéncia entre eles de que uma coisa sdo as
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estratégias literario-formais de Za, o como se diz, outra coisa, porém, é
o que Nietzsche estd querendo significar com essa escrita, o que ele, no
fundo, quer dizer. Parece pouco, mas essa distingdo abre um verda-
deiro abismo entre modos de se examinar um texto composto com forte
apelo poético e estético como € o caso de Za.

Esforgos no sentido de contrariar esta “obstinagao pelo conte-
udo”, como Claus Zittel” ha muito denomina a constante reducgao da
forma literaria a discussoes meramente conteudisticas, ndao tiveram
ainda, a meu ver, devida atengao e repercussao na pesquisa Nietzsche.
Desconhego outro pesquisador que tenha se dedicado por tanto tempo
a por o dedo nessa ferida. Alias, certo siléncio de longa data sobre os
estudos de Zittel nesse ambito, especialmente em seu inovador e pouco
discutido livro O cilculo estético de Nietzsche em Assim falou Zaratustra
(publicado originalmente em 2000 e ainda nao traduzido para o portu-
gues), parece-me um forte sinal daquele paradoxo de Lampedusa se-
gundo o qual s6 valeria a pena uma mudanca (de perspectiva) se for
para deixar as coisas como estao. Esse artigo foi escrita tendo esse livro
de Zittel em grande conta e pretende levar adiante algumas de suas
inovadoras formulacoes.

Para além do que ja foi dito até aqui, o tipo de leitura que sedi-
menta as inovagOes da prosa poética de Za na busca prioritaria por con-
teudo é, além do mais, uma iniciativa hermenéutica altamente seletiva.
Para ficar apenas com o caso do trecho supracitado de Za: sim, muito
destacada foi pela pesquisa a imagem da ponte enquanto motivo teo-
rico da transigao [Ubergang] do humano para algo “superior”, mas isso
deixa de fora outro motivo ali explicito, falo do meticuloso uso da pa-
lavra alema Untergang — declinio, ocaso. Ao se dizer do humano que
ele é ponte, poder-se-ia logo perguntar: e o que declinio tem que ver

com isso? Ademais, como ler a sugerida articulacao textual entre

7 “No entanto, ndo deixa de causar espécie a obstinagdo com que a pesquisa Nietzsche
[Nietzsche-Forschung] se interessa prioritariamente pelo ‘conteado’.” Zittel, 2011, p.
218.

E o inicio do fim que esta comec¢ando: sobre o prologo de Assim

55
falou Zaratustra



transicio/Ubergang e a enfatica nogao negativa do Untergang/declinio
sem cair na armadilha da busca por um sentido extraliterario, quer di-
zer, por um conteudo filoséfico subjacente a essa analogia? Essa per-
gunta retoma a tentativa que esse artigo ensaia: nao reduzir a forma
literaria de Za a sanha por conteudo.

Uma resposta que poderiamos antecipar me parece ainda sim
repetir o problema acima apontado: tal como a imagem da ponte, a re-
presentagao ali no prélogo do humano como transicao/Ubergang tem
sido lida na chave de uma atitude contemplativa positivadora (muitas
vezes identificada a conhecida féormula ético-estética da “afirmacao de
si”), uma iniciativa que concebe a imagem de transi¢ao atrelada ao mo-
tivo filosofico da autossuperagao. Ou seja: uma transi¢ao sem supera-
¢do seria uma proposta (tedrica) estéril. Todavia, essa muito repetida
identificagao entre transicao e superagao € sintomatica, porque ela me
parece simplesmente fazer vista grossa para o que esta ali escancarado,
a saber, a situagao negativa concomitante a transicao, isto €, o declinio.
Repostas que torcem o nariz para a enfatica negatividade daquela pas-
sagem dao azo a certo pudor hermenéutico que até hoje parece ser um
dos responsaveis por se ter simplesmente abandonado o que ¢ mais
paradoxal ali: pensar o que se transforma, muda, transita, concomitan-
temente aquilo que estd em declinio, aquilo que se encontra (e por que
nao dizé-10?) em estado de decadéncia.

Receio, sinceramente, que alguns leitores e leitoras ja se prepa-
ram para me acusar justamente daquilo contra o que escrevo. E real-
mente um curioso exercicio escrever sobre as estratégias poéticas do
prologo de Za sem ser abduzido pela obstinagdao por conteudos, pela
busca por sentidos “mais conceituais” por trds do metafdrico textual.
Policio-me, de todo modo, para que este texto nao seja lido como ten-
tativa de “decifragao” da supracitada metafora do prologo de Za, como
se eu, agora, quisesse simplesmente posicionar a negatividade, a nogao

de Untergang/declinio, onde outrora, acreditava-se, era prevista uma
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“esperanga”, um “novo ideal”: o da transicao do humano para algo
além de si, para o além-do-humano.

Minha pretensao é completamente outra: para fazer jus ao que
foi problematizado acima, € preciso reconhecer que essa aproximagao
entre transi¢ao e declinio — alids, anterior a Za, como pretendo mostrar
adiante — nao é, ela mesma, uma questao filoséfica subjacente ao enun-
ciado alegdrico. Pelo contrario! No exemplo daquela passagem estaria,
sobretudo, um caso tipico de recurso literdrio que nao se importa mais
com aquela malfadada distingao forma/contetdo e que nem por isso
recai em discussOes vazias, ditas autotélicas, como se ali se tratasse de
uma discussao da “forma pela forma”.? O enunciado alegdrico com-
pleto — pois é preciso encarar a inusitada relagio Untergang/ Ubergang
na metafora da ponte! — é esteticamente bem mais ambicioso e dele se
pode depreender justamente o potencial da forma para a composigao
de Za sem priorizar este ou aquele “grande tema”, este ou aquele “con-
ceito fundamental” de Nietzsche, como nos lembra, a todo momento,
Zittel em seu estudo sobre Za.’

Observada sem agodamento, a mencionada metafora do hu-
mano como transicao e declinio estd, a meu ver, totalmente comprome-
tida com conquistas estético-tedricas da modernidade poética, mais
precisamente, com sua énfase na negatividade, uma orientagao das
poéticas modernas que ndo se envergonha de sublinhar seu interesse
por uma situagao (literaria) em que algo flerta, com prazer, com sua
propria dissolucao, com seu declinio ou fim, uma condigdo extrema ca-
paz de, paradoxalmente, viabilizar esteticamente a experiéncia de tran-
si¢Oes e transformagdes. E do ponto de vista da consciéncia literdria

moderna a estratégia crucial para se relacionar Untergang e Ubergang

8 Umas das acusagdes mais frequentes contra poetas que, na segunda metade do século
XIX, mostraram imenso apreco pela pela categoria literaria do declinio/ocaso/queda/
decadéncia € a de esteticismo. Sobre isso, ver Rasch, 1986, p. 58 ss.

° Sua desafiadora posi¢do sobre o assunto, da qual esse artigo depende em grande
parte, pode ser lida em Zittel, 2011, p. 199 ss.
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nao se encontra em outro lugar sendo no proprio processo de composigio
da escrita de Za, quer dizer, na forma da escrita. Tal é o caso com essa
passagem do prélogo, a meu ver. Concomitante a metafora da ponte, a
analogia Untergang/ Ubergang ndo estd ali na abertura de Za preten-
dendo significar algo outro, ndao esta no lugar de outra coisa, por exem-
plo, de um pensamento ou filosofema substantivo a ser decifrado pelo
leitor ou leitora. Sua apresentagao no prologo sugere uma estratégia
literaria bem mais sofisticada, ja que os primeiros momentos da narra-
tiva ja aparecem numa situagao de declinio, ou seja, numa situagao em
que, muito diferente do que poderia se esperar convencionalmente de
um inicio, exalta-se um ocaso, um fim. Estou sinceramente convencido
de que na abertura da obra haveria entao um proposito calculado de
turvar a (convencional) percepgao do comego/inicio de uma narrativa,
ja que nao parece ser simplesmente o comeco/inicio enquanto marco
temporal convencional que esta sendo apresentado ali, quer dizer, nao
¢ simplesmente uma narrativa que comeca a partir do fim, mas uma
situacao de declinio que condiciona a experiéncia temporal das primei-
ras transicdes e transformacdes de Zaratustra. E como se o declinio, a
situagao de flerte com o fim/ocaso, fosse, ele mesmo, apresentado como
condigao do que estd se iniciando, do que estd, portanto, experimen-
tando (temporalmente) suas primeiras mudangas, seus primeiros co-
megos. E a enfatica declaracdo de amor de Zaratustra que vem logo a
seguir ao supracitado trecho do prélogo de Za parece apontar justa-

mente para isso:

Eu amo aqueles que nao sabem viver a nao ser como quem declina [als
Untergehende], ja que eles sdo os que fazem a travessia [die Hiniiber-
gehenden] (Za, prologo 4).1

10 Aqui, o uso substantivado do verbo alemao hiniibergehen foi traduzido por mim tendo
como pressuposto meus interesses de pesquisa numa das mais importantes obras mo-
dernas de nossa lingua, falo d’O grande sertdo: veredas de Jodo Guimaraes Rosa. Algu-
mas solug¢des de tradugao existentes em lingua portuguesa para die Hiniibergehenden
acabam por ser muito literais, o que elimina toda poética contida nesse trecho de Za.
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A sofisticagdo com a qual a consciéncia literaria de Nietzsche
concebe, esteticamente reformuladas, as nog¢des de fim-inicio no pro-
cesso compositivo de sua escrita apontam para outros caminhos de

pesquisa, bem distintos daqueles ja consolidados.

2 Fim-inicio reconsiderado: desembaraco procedimental

das poéticas modernas

A poesia de nosso tempo é fim e a0 mesmo tempo inicio.

Ela percorreu todas as possibilidades da forma —

pode mais uma vez ter a coragem de ser simples.

Kurt Pinthus, Menschheitsddmerung. Symphonie jiingster Dichtung

Sao inimeros os exemplos na prosa e poesia modernas que su-
gerem essa esteticamente calculada aproximagao entre declinio e tran-
si¢ao, quer dizer, um flerte com o “fim” que, concomitantemente, pro-
picia uma experiéncia das primeiras transi¢des e transformacoes, pro-
picia exatamente uma experiéncia de algo que esta se iniciando. O jogo
de palavras que consta do titulo desse segundo topico vai justamente
nesse sentido. Ele é tomado de empréstimo da engenhosa tradugao dos
irmaos Campos (Haroldo e Augusto) daquela que foi uma das mais ri-

cas invengOes da consciéncia literaria moderna: falo de Finnegans Wake

Apenas como indicativo, sugiro ao leitor e leitora que retomem as linhas de abertura
d’O grande sertio e as pense em relagao as suas tltimas linhas, observando ai um este-
ticamente calculado contato entre inicio/fim da narrativa segundo a ldgica da
morte/demo e devir/travessia. O interlocutor(a)/leitor(a) é evocado novamente pelo
narrador nas linhas derradeiras da obra justo para ser veementemente confrontado
com a imagem do demo/morte/fim, com a qual o narrador abriu sua estéria. Mas nas
ultimas linhas d’O grande sertdo essa forte imagem literaria (faustica) reaparece con-
frontada com uma forma de existéncia transfigurada, quer dizer, de uma existéncia que
suprime o marco temporal convencional do “fim” justamente pela fundamental expe-
riéncia (humana) de travessia. Apesar de nao conseguir aprofundar essa aproximagao
intertextual aqui, julgo haver familiaridade poética entre as decisdes estéticas de com-
posicdo das obras de Nietzsche e Guimaraes Rosa nesse mencionado aspecto. Dai a
escolha heterodoxa da tradugao de die Hiniiibergehenden.
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(1939) de James Joyce — ou Finnicius Revém, na tradugao, pelos irmaos
Campos, da palavra-montagem de Joyce.

Ja em sua abertura, a leitora e o leitor se deparam com uma su-
gestao literdria paradoxal: a frase de abertura estd pela metade, suge-
rindo sem embaragos que nao se trata de um inicio narrativo convenci-
onal. Joyce suprime o come¢o ndo apenas porque ele é uma convengao
narrativa, mas o suspende para, calculadamente, contrariar a esperada
mediagao de uma génese (da narrativa), quer dizer, suspende o comego
como causa da percep¢ao do tempo, o comego como marco temporal
de origem. E uma inflexdo temporal decisiva, ¢ também um momento
profundamente negativo, do qual segue-se, por exemplo, uma ruptura
com a percepgao de sucessao e continuidade, o que da lugar a uma ex-
periéncia de leitura radical: nega-se o comego para se viabilizar exata-
mente a experiéncia de fluxo, de mudanga, uma escrita em pleno devir.
Nao é por outro motivo que a imagem-guia dessas linhas de abertura

é riverrun, “riocorrente”.

riocorrente [riverrun], depois de Eva e Adao, do desvio da praia a do-
bra da baia, devolve-nos por um commodius vicus de recirculacao de-
volta a Woth Castle Ecercanias. (Campos, Campos, 1971, p. 35)

Afora o efeito turbilhdo dessas primeiras linhas, sua aparicao
subita pode, num primeiro golpe de vista, surpreender alguém despre-
venido, mas a impressao que elas produzem, para além de qualquer
pretensao semantica, é a de supressao do marco temporal do co-
meco/génese, ja que sua disposicao (letra mintiscula, substantivo solto,
seguido de virgula) sugere, em sua erupgao, algo que estd passando,

algo que parece estar, logo nas linhas de abertura, “em movimento”!!.

1 Isso ¢ algo bem diferente da técnica literdria latina conhecida como in medias res, que
se opunha a estratégia de abertura narrativa de escritores gregos da linhagem poética
de Homero (chamada ab ovo). Horacio vai se lembrar dela em sua Arte poética e sugeri-
la como regra de composigao literaria. “Nem comece que nem o poeta ciclico de ou-
trora: / [...] Quem promete tanto cumpre o que fala no exordio? [...] Nem inicia em
morrer de Meleagro ao voltar Diomedes, nem de um ovo [ab ovo] gémeo comeca a
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Sob esse aspecto, a palavra-montagem riverrun nao “representa” ou
“traduz” esse movimento, mas evoca, ela mesma, uma impressao do
devir, do tempo sem marco temporal de origem. A opcao de Joyce por
um procedimento negativo, alids, ndo me parece ter impacto estético-
tedrico apenas por visar suprimir o comego “no comego”; o ponto € o
proprio impacto dessa situacao de negatividade na propria narrativa:
como se sabe, a narrativa “aparece” subitamente contando “a queda”
[the fall] de Finegann. Visto dessa perspectiva, pode-se dizer que a nar-
rativa ja flerta, no fluxo vertiginoso de suas primeiras linhas, com o
“fim”, ou seja, com uma enfatica situagao de negatividade. O refina-
mento da reflexao sobre a relagao fim-inicio, que julgo ser util para dis-
cutirmos aquela outra, entre Untergang/Ubergang, tem uma série de
consequéncias que nao poderiam ser, por razdes de tempo e espago,
tratadas aqui, mas uma merece ser brevemente relatada: da tultima li-
nha escrita da obra, justamente ali onde se espera novamente outra me-
diagao narrativa, a do fim, consta a parte da frase que parecia faltar na
abertura. E como se a obra insistisse em seu mergulho num turbilhao
de recirculagdo temporal (o devir!), ou dito em outras palavras, é como

se “no fim” aparecesse subitamente o (re)comego.

Vindo, indo! Fim aqui. Daqui. Fin, revim. Toma. Mansamente, reme-
morame. Até mil de ti. Sorriss. As chaves para o. Edem! O leito a longe
a lento levada além do (Joyce, 2022, p. 665).

O calculo estético € novamente guiado pela negatividade, pela
suspensao do fim enquanto marco temporal da narrativa que se realiza,
que se completa. No procedimento de composicao de Finnegans Wake,
fim e inicio sdo categorias estéticas, elas se tocam sem qualquer subor-
dinagao a outra percepgao temporal que ndo a transigao, e isso nao su-
gere ali tdo s6 uma metafora para o titulo da obra, mas, sobretudo, é o

modo como a poética joyciana reflete justamente sobre a experiéncia do

guerra de Troia, / mas vai sempre direto ao assunto e no meio das coisas [in medias
res], / como se ja conhecidas, [...]”. in: Horacio, 2020, p. 51. Aqui, vv. 136; 138; 146-8.
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que estd mudando, transformando-se. Na supressao do fim (da narra-
tiva) “no final”, resta calculadamente sugerida uma impressao de ina-
cabamento, de algo incompleto, inconcluso, portanto, ainda em muta-
cao.

Leitores(as), tradutores(as) e estudiosos(as) de Finnegans Wake
nao passaram incolumes por essa experiéncia evocada pela moderna
poética de Joyce. No caso de Haroldo de Campos, ele fez do motivo
poético fim-inicio nao apenas impulso de inumeros e interessantissimos
artigos de critica literaria e teoria estética, mas, sobretudo, fez dele pilar
de um de seus mais arrojados projetos literarios, a obra Galdxias (1984),
radical tentativa de turvar qualquer limite entre prosa e poesia. Acre-

dito que suas linhas de abertura falam por si:

e comeco aqui e mego aqui este comego e recomego e remego e arremesso e aqui
me mego quando se vive sob a espécie da viagem o que importa ndo é a viagem
mas o comego da por isso mego por isso coneco escrever mil paginas escrever
milumapdginas para acabar com a escritura para comegar com a escritura
para acabarcomecar com a escritura por isso recomeco por isso arremego por
isso tego escrever sobre escrever é o futuro do escrever sobrescrevo sobrescravo
em milumanoites miluma pdginas ou uma pdgina em uma noite que é o
mesmo noites e pdginas mesmam ensimesmam onde o fim é o comégo [...].
(Campos, 2004, sem paginagao)

Os experimentos em torno da férmula estética fim-inicio nao sao
privilégios da literatura moderna ou das vanguardas do século XX. E
bom lembrarmos os elos que diretamente vinculam as inovagdes poé-
ticas de Joyce a literatura moderna do século XIX, mais precisamente,
a um escritor francés a época esquecido, Edouard Dujardin, a quem
Joyce atribui a inven¢ao de um famoso recurso literario muito utili-

zado, posteriormente, pela prosa nova: o fluxo de consciéncia.'? As

12Em carta de 10 de novembro de 1917 ao préprio Dujardin, Joyce se declara um “ad-
mirador de vossa obra tao pessoal e tdo independente”. Cf. Carta citada no Dossier Do-
cumenataire em: Dujardin, 2001, p. 130. Anos depois, em maio de 1930, Dujardin revisi-
taria a influéncia de sua obra em uma conferéncia denominada Le Monologue intérieur,
son apparittion, ses origines, sa place dans l'oeuvre de James Joyce et dans le roman
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influéncias da leitura de Joyce de Os loureiros estdo cortados (1887) sao
muitas e variadas, impossiveis de serem trazidas a discussao aqui, mas
um detalhe dessa obra revoluciondria da literatura francesa guarda di-
reta relacdo com o tema ora discutido: o meticuloso plano de embara-
lhar as convengdes temporais de origem/inicio e conclusdao/fim da nar-
rativa. 56 que no caso da moderna escrita d’Os loureiros estio cortados,
as linhas de abertura apresentam nao um rio/devir, mas uma paisagem
crepuscular — o ocaso! —, paisagem envolta por uma impressionista
imagem verbal de uma tarde que cai em Paris, cidade imaginaria per-

meada por sons difusos, luz poente e multidao informe.

Um entardecer [soir] de sol se pondo, ar distante, céu profundo, e
multiddes [foules] confusas, ruidos, sombras, muita gente [multitu-
des], espagos de extensao infinita, um vago entardecer... [...] a hora,
lugar, um entardecer de abril, Paris, um entardecer claro de sol se
pondo [...] ... A hora soou; seis horas, a hora esperada. (Dujardin,
2005, p. 19)1

Temos aqui uma significativa troca de sinais: ndo é propria-
mente um comego (narrativo) que é instaurado com a imagem de de-
clinio, mas ¢ o declinio que se encontra em suas primeiras manifesta-
¢des. Ao invés da énfase disruptiva da transicio/Ubergang, como em
Joyce, Dujardin enfatiza justamente o declinio/Untergang. Ora, a luz
crepuscular € uma conhecida forma de evocagao do ocaso, de algo que

decai, um modo do tempo que esta chegando ao fim.!* Tal “prazer pelo

contemporaine.

13 Pequenas alteragdes na tradugao foram feitas a partir do original francés e marcadas
entre colchetes por mim.

14 Sobre isso, ver Bohrer, 1996, p. 445 ss. A interpretacdo de Bohrer, a meu ver, coloca
no centro das iniciativas estéticas modernas uma robusta oposicao a filosofia especula-
tiva de Hegel. Que Hegel seja central neste debate, como antipoda dos modernos (no
sentido aqui defendido), basta-nos lembrar de famosissima passagem da Filosofia do
direito: “[...] a coruja de Minerva s6 comega seu voo quando irrompe o crepusculo
[Dammerung]”. in. Hegel, 2023, p. 148 [com modificacdo minha]. Quer dizer: do nticleo
da consciéncia temporal apresentada pela filosofia hegeliana consta uma equivalente e
paradoxal relagao fim-comego na imagem do creptisculo-inicio (do voo de Minerva).
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declinio” me faz lembrar das palavras do poeta Théophile Gautier em
seu prefacio as Flores do mal de Baudelaire: “o ocaso nao tem sua beleza
como a manha?”!> Alids, essa mudanca de matiz da luz guiou boa parte
dos interesses artistico-literarios das poéticas modernas, interesses in-
felizmente subestimados quando lidos sob epitetos desgastados, tais
como “decadentismo”, “literatura da decadéncia”, “literatura finisse-

cular”. Dito numa palavra: a consciéncia literaria moderna se fascina

Mas aqui, como se sabe, a reflexao inovadora de Hegel é especulativamente (e nao es-
teticamente!) fundada. Isso faz imensa diferenca.

15 Gautier, Théophile, “Prefacio a Flores do mal”. in: Moretto, 1989, p. 42. O apreco pela
luz do crepusculo de fato é um trago fundamental da poesia moderna de Baudelaire,
basta-nos lembrar de poemas como Canto de outono e O creptisculo roméntico. Todavia,
é em um texto critico-literario, escrito para apresentar suas tradu¢des de Edgar Allan
Poe, que o poeta francés, ao conclamar logo em sua abertura “Literatura de decadéncia!
[...]”, lembra seu leitor do gosto dos poetas decadentes por inundar “o horizonte oci-
dental com luzes variadas. Nos jogos desse sol agonizante, certos espiritos poéticos
encontraram delicias novas; [...] E o por do sol lhes surgira de fato como a maravilhosa
alegoria de uma alma carregada de vida, que desce por tras do horizonte com uma
magnifica provisao de pensamentos e sonhos”. in: Baudelaire, 2023, p. 512. A expressao
literatura da decadéncia (ou decadéncia literaria), que Nietzsche empregaria textual-
mente em famosa passagem d’O caso Wagner 7, carece ser lida também sem o imenso
peso epistemoldgico que a pesquisa especializada deu a ela quando usou a obra de
Paul Bourget (Essais de psychologie contemporaine) como fonte privilegiada daquela ex-
pressdo. Bourget tinha, a época, entre 1879-1883, inimeras fontes, ndo apenas Baude-
laire, ndo apenas poetas e escritores naturalistas (do porte de Zola), mas também cien-
tistas naturalistas como Taine e Ribot. Além do mais, era crescente seu interesse de
pesquisa em torno da psicologia e psiquiatria, tangenciada pelos recentes estudos so-
bre degenerescéncia por parte do alienismo francés (com sua énfase na fun¢ao compor-
tamental e social desse fendmeno); alids, Jean Pierrot chega a falar até mesmo de uma
“perspectiva de psicologia social” em seus Ensaios. Cf. Pierrot, 2007, p. 23. Talvez fosse
preciso tirar todo peso epistémico dos ombros de Nietzsche, a fim de dar vazdo a um
amalgama entre arte (poesia) e ciéncia (psicologia) que parece té-lo inspirado. E en-
quanto escrevo esse artigo tomo conhecimento do livro de Isadora Petry, Afetos em Mo-
saico: Para uma Fisiopsicologia da Decadéncia em Nietzsche, pesquisa de doutorado muito
bem-vinda, mas que, infelizmente, nao foi possivel ser lida a tempo para a escrita desse
presente texto. O que, do meu ponto de vista, seria revelante saber é se, no livro de
Petry, a mediacao entre Baudelaire-Bourget-Nietzsche ainda é feita com base em fa-
moso e influente artigo de W. Miiller-Lauter (“Décadence artistica enquanto décadence
fisioldgica. A proposito da critica tardia de Nietzsche a Richard Wagner”), texto acla-
mado e muito citado pela pesquisa brasileira e europeia até hoje, mas que ndo demons-
tra interesse nas discussdes sobre conquistas concretas das poéticas modernas.
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ante o tempo das coisas que declinam, que flertam com o seu fim, com
amorte. E o que ndo é meramente inusitado, mas calculado, é o fato do
narrador d’Os loureiros fazer aquela luz crepuscular se manifestar tam-
bém nas tltimas linhas da obra, embaralhando propositalmente a com-
preensao do leitor e da leitora sobre o comeco/inicio da narrativa, ao
repetir (ao “recircular” diria Joyce) no ultimo capitulo nao s6 a luz po-
ente, mas também a atmosfera de quando ela apareceu nas linhas de

abertura da obra.

...Esse entardecer [soir]... a multidao [foule] atarefada e apressada,
em Paris, o entardecer as seis horas [...]. (Dujardin, 2005, p. 111)

Ao turvar os referenciais temporais de inicio e fim da narrativa,
Dujardin sugere nesse ultimo capitulo um metacomentério literdrio,
um procedimento que busca fazer com que o fim toque o inicio, num
perceptivel movimento de reinicio da narrativa. O fim, sugerido ali pelo
entardecer/ocaso do sol, estd, portanto, condicionando justamente a si-
tuacdo de primeiros comegos e transformagoes da narrativa. Essa sofis-
ticada articulagdo de Dujardin da relagdo fim-inicio representou um
imenso impacto no debate literario moderno, como bem aponta Do-
nald Schiiller, ele mesmo um premiado tradutor e estudioso de Joyce,
ao ponderar sobre essa estratégia do escritor francés: “A narrativa dei-
xou de ser teleoldgica como preceituava a Poética de Aristoteles. Igno-
rado o fim, a trajetdria é tudo”.'®

Muitos consideraram esse procedimento empregado por Dujar-
din um fato inaugural da prosa literdria moderna.'” Mas isso talvez
confesse tao s6 um lapso da pesquisa internacional nao s6 sobre poéti-

cas modernas,'® mas sobretudo quando se trata de avaliar sua presenca

16 Schiiler, 2005, p. 9.

17 Essa € a posigao, por exemplo, de Jean-Pierre Bertrand. Cf. Dujardin, 2001, p. 7-33.

18 A pesquisa internacional fomentou uma querela em torno da real origem literaria do
fendmeno moderno. Muitos, como é o caso do famoso pesquisador Hugo Friedrich,
cravaram seu adequado inicio na Franca de Baudelaire. Cf. Friedrich, 1978 (a primeira
edicdo do original é de 1956). Contra essa tendéncia majoritaria dos estudos sobre
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na prosa brasileira da segunda metade do século XIX. Dito aqui sem
rodeios: estou convencido de que esse moderno procedimento estético
estaria presente também no famoso romance de Machado de Assis, Me-
morias postumas de Brds Cubas, ponto alto da literatura moderna em lin-
gua portuguesa, publicado ainda em 1881.

Talvez a leitora e o leitor possam puxar pela memoria a enigma-

tica abertura da narrativa, na qual o narrador declara ter hesitado

se deveria abrir estas memorias pelo principio ou pelo fim, isto €, se
poria em primeiro lugar o meu nascimento ou a minha morte. Suposto
o uso vulgar seja comegar pelo nascimento, duas consideragdes me le-
varam a adotar diferente método: a primeira é que eu ndo sou propri-
amente um autor defunto, mas um defunto autor, para quem a campa
foi outro berco; a segunda € que o escrito ficaria assim mais galante e
mais novo. Moisés, que também contou a sua morte, nao a pds no in-
troito, mas no cabo: diferenca radical entre este livro e o Pentateuco.
(Assis, 2023, p. 31)

O primeiro capitulo (“Obito do autor”) — uma evocagao a
morte, portanto, ao fim — é autorreflexivo, ou seja, o narrador esta fa-
lando justamente sobre suas escolhas em face do processo de composi-
¢ao da historia que vai narrar. Aqui também, como em Joyce ou Dujar-
din, nao h4 embarago em torno do comego. Mostra disso € o procedi-
mento literario bem sofisticado desse capitulo de abertura de Memdrias
pdstumas: borrar qualquer convencional distin¢ao temporal entre inicio
e fim (narrativos), para com isso poder propor um experimento (litera-
rio) sui generis, a saber, o fim (a morte) como condi¢do para o que esta
surgindo, o que estd nascendo, no caso, a propria narrativa das memo-

rias pdstumas do narrador. A imagem que Machado de Assis usa nessa

literatura moderna estd Karl Bohrer, autor, infelizmente, muito pouco conhecido no
Brasil, que, em 1989, publicou importante estudo sobre a redescoberta moderna do pri-
meiro romantismo alemao. Cf. Bohrer, 2015. Tal “redescoberta”, no fundo, revisita cri-
ticamente e amplia, como ele mesmo admite, uma anterior descoberta da modernidade
dos primeiros romanticos alemaes, aquela de Walter Benjamin em sua famosa tese de
doutoramento, O conceito de critica de arte no romantismo alemdo.
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abertura me parece muito adequada aos propositos estéticos da prosa
moderna: ali estd claramente afirmado que a “campa” (fim) ¢, para um
“defunto autor” — nao um “autor defunto”, que escreve depois de
morto, mas um morto que se torna (que estd nascendo) autor/escritor —,
um “ber¢o” (inicio), e isso, com o declarado intuito de fazer do escrito
algo “mais novo”, que dizer, o fim/morte, que é condi¢ao do nasci-
mento do narrador e da narrativa, é calculadamente concebido como
procedimento de composi¢ao de uma escrita moderna. Assim, a forma
desajustada, descontinua, fragmentada das memorias do defunto autor
Bras Cubas segue justamente o calculado desajuste temporal do fim-
inicio ja anunciado nas linhas de abertura do primeiro capitulo. A pro-
posito, devo enfatizar que essa atencao ao “extraordindrio procedi-
mento de composigao” de Memdrias péstumas nao € um apelo reivindi-
cado por mim, mas pelo proprio narrador."

O motivo para tanta atencao a esse procedimento de composi-
¢ao da prosa moderna € que ele me parece ser um interessante recurso
para se avaliar justamente aquilo que estdvamos discutindo no topico
1 desse artigo, a saber, a forma literaria de Assim falou Zaratustra. Pois
¢ justamente por meio dele que pretendo retomar a discussdao em torno
da metdfora da ponte, que, tal como me parece, também é um recurso
estético, com plena ciéncia das praticas literdrias modernas, que subsi-
dia a compreensao do fim/Untergang como condi¢do dos primeiros co-

megos e transformagoes, ou seja, como condigao de transi¢ao/Ubergang.

1 No famoso prologo “Ao leitor”, que antecede o primeiro capitulo ora citado de Me-
mdrias pdstumas, escreve-se sobre o que o leitor ou leitora ndo encontrara literalmente
escrito: “Conseguintemente, evito contar o processo extraordindrio que empreguei na
composicdo destas Memodrias, trabalhadas ca no outro mundo. Seria curioso, mas nimi-
amente extenso, e alids desnecessario ao entendimento da obra. A obra em si mesma é
tudo: se te agradar, fino leitor, pago-me da tarefa; se te ndo agradar, pago-te com um
piparote, e adeus”. in: Assis, 2023, p. 29.
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3 Incipit tragoedia: a evocacao do fim em seus primeiros

comecos

[...] eu amo tudo isto que se resume nesta palavra: queda.
Stephane Mallarmé, Lamento de outono

Mas o que Za tem que ver com esse procedimento, caracteristico
da prosa moderna, segundo o qual numa situagao de fim/declinio se
experimenta justo o que estd nascendo/comegando, o que estd em suas
primeiras transformagdes e transi¢gdes? Ora, no caso de Za, isso me pa-
rece intuitivo, basta-nos recordar o que consta das linhas de abertura
do prdlogo: o declinio/Untergang é uma situagao do que esta se inici-

ando, do que estd em mudanga.

Aos trinta anos de idade, Zaratustra deixou sua patria e o lago de sua
patria e foi para as montanhas. Ali gozou do seu espirito e da sua so-
lidao, e durante dez anos nédo se cansou. Mas enfim seu cora¢do mu-
dara [verwandelte sich] — [...] diante do sol [...] assim lhe falou: / “O
astro! que seria de tua felicidade, se ndo tivesses aqueles que iluminas?
[...] / Olha, estou farto de minha sabedoria [...] / Para isso, preciso
descer as profundezas [in die Tiefe steigen], como fazes no crepuisculo
[des Abends thust] [...] / Devo, assim como tu, declinar [untergehen]
[...]/ Olha, esta taca quer novamente se tornar vazia [leer werden], e
Zaratustra quer se tornar novamente humano [wieder Mensch wer-
den]”. (Za prélogo, 1)

Essa abertura adota, a meu ver, aquele procedimento estético
das poéticas modernas ao sugerir que o declinio é condi¢ao do que esta
comegando, isto é, uma situacao que apresenta as “primeiras transfor-
magoes” de Zaratustra. Isso chega a ser literal na frase com a qual se

encerra justamente a secao 1 do prefacio de Za:

— Assim comegava [begann] o declinio [Untergang] de Zaratustra.
(Za prdlogo, 1)
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O declinio propicia comegos e primeiras mudangas na justa me-
dida em que uma situagao negativa (“que flerta com o fim”) é condici-
onante do devir/transi¢do. O cendrio de abertura estd, portanto, bem
alinhado com esse procedimento moderno: junto a evocagao do decli-
nio esta uma enfatica alusao as “primeiras transformagdes” do coragao
de Zaratustra “depois de 10 anos” de plenitude, sugerida pelo longo
tempo de autocontemplagdo (“gozo do espirito e soliddao”) nas monta-
nhas. Esse estado de permanente satisfagdo € logo contrariado, a cena
de abertura ndo ¢é positivada, a luz (o sol) da aurora é desprezada em
razao de uma outra, a crepuscular.?? A mudanca do coragao de Zara-
tustra, sua pretensao de se tornar humano, ndo é causada por um (ro-
mantico) sentimento de insatisfacao (tédio), mas esta atrelado total-
mente a vontade de declinio de Zaratustra. Esse calculo estético de Ni-
etzsche (para empregar a feliz expressao de Claus Zittel) nas linhas de
abertura se espalha pelo prologo (mas nao so!), prova disso € a supra-
citada sec¢do 4. A repeticao do procedimento nao é simplesmente um
autocomentario; minha aposta é outra: nesse procedimento de compo-
sicao se encontram os tracos fundamentais da forma literaria de Za.

Zittel alias ja havia mostrado que o apreco de Nietzsche por esse
tipo de procedimento artistico € anterior a Za. Essa obra-chave de Ni-
etzsche €, sim, o dpice de um conjunto de iniciativas estético-formais
que, no entanto, Nietzsche experimentava fazia tempo. Na se¢ao 221 de
Humano, demasiado humano 1 (doravante, HH I),?! na qual Nietzsche

pondera sobre a revolucao da forma poética na literatura europeia,

20 Gostaria de mencionar, apenas para enfatizar o carater ubiquo, na obra de Nietzsche,
do interesse nessa luz crepuscular, o poema “Die Sonne sinkt” em Ditirambos de Dioniso,
escrito nos ultimas dias de sua vida intelectualmente ativa.

21 Essa segao é citada por Zittel ao propor sua interpretagao do que chama de “forma
artistica do declinio: o estilo barroco [Kunstform des Niedergangs: Barockstil]”. Ver:
Zittel, 2011, p. 213 ss. Zittel, na verdade, estd em didlogo constante com Bohrer, que ja
havia dado énfase HH I 221 no contexto de sua interpretagdao das metafora do sol po-
ente [der sinkenden Sonne] como figura reflexiva [Reflexionsfigur]. Ver: Bohrer, 1996,
pp 472-489.
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destaca-se justamente uma fundamental reflexdao sobre como o decli-

nio, o flerte com o fim, é, para a arte, condi¢ao de suas transformacoes.

[...] a arte se move rumo a sua dissolucdo [Aufldsung] — o que € no-
toriamente instrutivo —, nisso tocando em todas as fases de seus co-
mecos [Anfiange], de sua infancia [Kindheit], de sua imperfei¢ao [Un-
vollkommenheit], das ousadias e extravagancias do passado: ela in-
terpreta, ao declinar [im Zugrund-gehen], sua proveniéncia [Ents-
tehung], seu devir [Werden]. (HH I, 221)

Nessa situagao de extremo risco, isto é, no estado em que arte
declina — um estado de decadéncia, portanto —, € ai que ela busca expe-
rimentar o tempo das coisas que estdo comegando, sua “infancia”, ou
dito de outro modo: rumo a sua prdpria supressao,? a arte experimen-
taria um momento reflexivo, interpretando a si mesma em suas primeiras
transicoes, em seu devir. E verdade que Nietzsche ndo usa em HH 1221 o
alemao Untergang, mas emprega um sindénimo, Zugrund-gehen, subs-
tantivo verbal que, alids, consta de uma outra passagem fundamental,
agora da Genealogia da moral (doravante GM), muito citada pela pes-
quisa especializada, mas para alcancar resultados bem distintos dos

meus.

Todas as grandes coisas vao a declinio [gehen... zu Grunde] por meio
de si mesmas, por meio de um ato de autossupressao [Selbstaufhe-
bung]: assim quer a lei da vida, a lei da necessaria “autossuperacao
[Selbstiiberwindung]” na esséncia da vida [...]. (GM 111, 27)

A negatividade que essa formulagao enseja esta bem proxima
das abordagens modernas que Nietzsche experimenta em Za — e
mesmo antes! A superagao de si, a enfatica imagem da transforma-
cao/transicao ali sugerida, encontra sua possibilidade justamente numa

condicao negativa, isto é, no Zugrund-gehen, no declinio.

22 Alias, a fundamental figura da autossupressao (Selbstauthebung) foi objeto de inves-
tigacdo de Zittel em seu doutorado. Cf. Zittel, 1995. Também muito pouco repercutido
pela pesquisa especializada, o livro nao teve tradugao para o portugués ainda.
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Essa leitura de GM III 27 a luz da citada passagem de HH I 221
nos permite entender de que modo o préprio procedimento de compo-
sicao das poéticas modernas se encaixa bem ao superlativo “grandes
coisas”. Tal “grandeza” ndo estaria na mera “superagao”, como se esti-
vesse ambicionando uma transi¢ao (uma “ponte”) para uma situagao
positiva, para um ideal, em detrimento de uma condicao ou situacao,
digamos, “decadente”, mas ela estaria justamente ali onde a forma poé-
tica coincide com procedimentos afins ao “ato de autossupressao”. A
implicagado teorica disso é que declinio/supressao e transigao/superagao
se articulam em uma mesma experiéncia artistica, qual seja, a experi-
éncia da forma poética moderna.

Como dito, isso ndo é, nos escritos de Nietzsche, uma iniciativa
exclusiva de Za. A estratégica articulagio Untergang/Ubergang aparece
em diversos momentos das obras publicadas. E para concluir o pre-
sente artigo vou citar uma que me parece bastante importante no que
tange a consciéncia de Nietzsche do processo de composi¢ao moderno
de seus escritos.

Em 1882, quando da publicacdo da primeira edigao de A gaia
ciéncia (doravante, GC), é estampada na ultima segao da obra, a de nu-
mero 342, a primeira versao do que, em 1883, se tornaria a ja citada
abertura do prologo de Za, mas com uma diferenga que considero
muito relevante, qual seja: GC 342 ¢é aberta com o famoso enunciado
em latim: incipit tragoedia.

Sempre me chamou atencao o fato de que a ideia que articulava,
nessa inscrigao, comego e tragédia era apresentada justo na ultima secao
do livro IV de GC como se com isso a obra quisesse indicar ali uma
situagdo inusitada, como se quisesse sugerir que nao se tratava de um
“fim” convencional, mas de uma passagem, de algo que estava em se
iniciando. A secao 342 de GC traz esse motivo da mudanga justamente
ao convergir a representagao do “declinio de Zaratustra” com a inscri-
¢ao incipit tragoedia. Isso me parece sugerir a ideia de que Za é uma obra

em que a propria experiéncia da transigdo na forma do trdgico coincidiria
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com o processo de composi¢ao, e como ja apontei em outra oportuni-
dade nao ¢€ a autorreferencialidade que se destaca na forma literaria
moderna, mas sim sua autorreflexividade.?

Pensando nas inteng¢des estéticas de Nietzsche ao equivaler o
“fim” de GC a “passagem” para Za, é possivel retroagir ainda mais em
seus escritos. Nietzsche ja havia usado o final de uma obra, HH I, para
anunciar um comego — porém, ndo tragico. Na linha final da dltima
secao de HH I (638), evoca-se exatamente uma “Filosofia da manha
[Philosophie des Vormittages]”. E a imagem da luz matinal, da luz cla-
reada que matiza o inicio do dia, alcangaria, em 1881, com Aurora, seu
auge. Mas, um ano depois, em GC 342, a luz “comeca a mudar”, é aluz

do creptisculo que domina a atmosfera final de GC:

[...] como fazes tu no crepuisculo [des Abends thust], quando vais p’ra
trds do mar e levas luz também ao submundo, 6 abundosa estrela! —
assim como tu eu tenho que declinar [ich muss, gleich dir, untergehen]
[...]. (GC 342)

Abend (crepusculo ou entardecer) é a atmosfera temporal que se
sobressai, e isso € assim nao porque Nietzsche optou por variar a me-
tafora da luz, mas por uma razao estética fundamental: Abend é mais
do que uma tradugao de, ou palavra substitutiva a, Untergang; crepts-
culo ndo é usado simplesmente para “significar” uma situagao ou es-
tado em que algo declina, mas é figura estética constitutiva de uma
prosa que pretende explorar o potencial negativo da forma literaria,
isto é, quer pensar o motivo do declinio como forma estética. Porque
aqui, na secao 342 de GC, o declinio nao é apenas um motivo para
transformagdes [rotagao] do sol, motivo para transformagdes do cora-
cao de Zaratustra, mas, sobretudo, para transformagoes da propria fi-
losofia de Nietzsche! O enunciado-guia dessa transicao — incipit trago-
edin — traz consigo, e com grande sofisticagdo literdria, aquela con-

quista das poéticas modernas segundo a qual a transformagao, o devir,

2 Sobre isso, ver Garcia, 2023.
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encontraria sua possibilidade numa situacao negativa, ou nas palavras
do préprio Nietzsche, numa situagao trdgica.

Acompanhemos um pouco mais essas transformagoes do pro-
prio pensamento nietzschiano narrado pelas préprias obras. Na se-
gunda edicao de GC, que veio a publico em 1887, o enunciado latino
incipit tragoedia é estrategicamente realocado. Nietzsche o inscreve,
agora, na abertura e na parte final da obra. Estd “no inicio”, na primeira
secao do novo prefacio, e reaparece também, sé que em alemao, “no
final” do livro quinto, na segao 382. Cinco anos apds a publicagao da
primeira versao de GC e mesmo depois de encerrado o ciclo de 4 livros
de Za, Nietzsche ainda pretendia extrair novas consequéncias da for-
mula que aqui perseguimos... e ele extrai! Apesar de algumas diferen-
¢as na redagao, ha entre a secao 1 do novo prefacio de GC e a segao 382
um estridente ponto em comum além da figura do tragico: a parodia.

Na secao 1 do novo prefacio de GC é dito:

incipit tragoedia — diz o final desse livro perigosamente inofensivo: te-
nham cautela! Alguma coisa sobremaneira ruim e maldosa se anuncia:
incipit parodia, nao ha davida... (GC prefacio, 1)

Nao quero aqui abrir mais um debate sobre algo que acaba de
aparecer, a parddia; para isso, indico mais uma vez a fundamental e

inovadora pesquisa de Claus Zittel sobre essa categoria estética.?* Mas

2 Em Zittel (2009, p. 124 ss.), bem do inicio da parte III de seu livro, na qual apresenta
sua interpreta¢do do que chama “niilismo poético de Nietzsche”, consta uma reflexao
bastante sofisticada do fendmeno da parddia em Za. Colocando lado a lado incipit pa-
rodia e incipit tragoedia, Zittel insiste na necessidade de se compreender a parddia em
Za para além de sua fungao classica (arremedo jocoso e satirico dos materiais de al-
guma corrente artistica ou composi¢ao artistica autoral), pensando-a como compo-
nente estruturante de uma estética negativa (ou poética niilista, como ele mesmo
chama), isto ¢, pensando a parddia na chave de uma iniciativa e forca destrutiva. “No
entanto, a parddia nao se limita a propor um ludibrio jovial [ein heiteres Spiel], mas
sim a problematica fundamental que acabamos de designar, a saber, que, apds a morte
de Deus, s6 sdo possiveis falsos deuses, — que ja nao é possivel criar nada de verda-
deiro, mas apenas farsas [Possen], isso constitui a base amargamente séria [bittererns-
ten] de uma brincadeira aparentemente leve ao estabelecer que, nessa autorreflexao,
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nao encerraria esse artigo sem ousar uma hipotese sobre essa nova ins-
cricao latina: incipit parodia. Acredito que, com ela, a intengao nao era
apenas a de “recomecar”, mas também a de contrariar, arruinar ou
mesmo negar uma suposta prioridade do tragico, que, na transicao de
GC (primeira edigao) para Za, “estava comegando”. Parece haver aqui
uma sutil pretensao de, paradoxalmente, sabotar a ideia de que a for-
mula “é o fim que estd comecando” apenas poderia ser compreendida
em chave tragica. A “maldosa e maliciosa” parddia adverte o leitor e a
leitora para um deslocamento do elemento negativo, cuja fungao é su-
primir. Ora, mas haveria outra possibilidade de “fim”, de negatividade,
que ndo o tragico? E exatamente isso que me parece estar sendo suge-
rido ao se testar a parddia como “o inicio do fim (do tragico) que co-
mega”. Nietzsche esta claramente refletindo sobre pressupostos esté-
tico-tedricos de sua prosa literaria. Valendo agora para sua obra como
um todo, é como se ele pretendesse manter com a inscricao incipit paro-
dia a mesma atitude supressora da arte no tocante a tragédia, e talvez
por isso a afirmacgado convicta do prefacio de 1887: “incipit parodia, nao
ha duavida...”. O fendmeno tragico, que tanto influenciou seu pensa-
mento, nao passa incolume: a parodia nao autoriza sua consagracao
como mais um dos “grandes temas da filosofia de Nietzsche”. E isso

talvez, a dizer como CG 153, por honestidade de um poeta.

Homo poeta: Eu mesmo, que, sozinho, fiz esta tragédia das tragédias,
até onde ela est4 terminada; eu que primeiro amarrei o né da morali-
dade na existéncia e o puxei tdo apertado que somente um deus pode
desata-lo, — como Horacio exige! — Eu mesmo ja matei todos os deu-
ses no quarto ato — por moralidade! O que acontecera com o quinto?
Onde mais posso encontrar a solucao tragica? — Tenho de comecar a
pensar em uma solucdo comica? (GC 153).

chega-se a uma autossupressao [Selbstaufhebung] da jovialidade [Heiterkeit] suposta-
mente feliz e afirmativa de Zaratustra. Esta parédia tem um niicleo trdgico”. Aqui, p. 126,
cursivo meu.

74 Leituras Nietzschianas 11



Referéncias

ADORNO, Theodor. As artes e as artes e Primeira introducdo a Teoria estética. Org,.
e trad. Rodrigo Duarte. Rio de Janeiro: Bazar do Tempo, 2017.

ARISTOTELES. Poética. Traducdo, introducdo e notas Paulo Pinheiro. Sio
Paulo: Editora 34, 2015.

ASSIS, Joaquim Maria Machado de. Memérias péstumas de Bris Cubas. Org. He-
lio de Seixas Guimaraes. Sao Paulo: Todavia / Itatt Cultural. 2023.

BAUDELAIRE, Charles. “Novas notas sobre Edgar Poe”. in: BAUDELAIRE,
Charles. Prosa. Tradugao, organizacao e introducao Jalio Castafion Gui-
maraes. Sao Paulo: Penguin / Companhia, 2023.

BOHRER, Karl Heinz. Der Abschied. Theorie der Trauer: Baudelaire, Goethe, Ni-
etzsche, Benjamin. Frankfurt am Mein: Suhrkamp, 1996.

BOHRER, Karl Heinz. Die Kritik der Romantik. Der Verdacht der Philosophie gegen
die literarische Moderne. Frankfurt am Mein: Suhrkamp, 2015.

CAMPOS, Haroldo, CAMPOS, Augusto, Panaroma do Finnegans Wake. Sao
Paulo: Editora Perspectiva, 1971.

CAMPOS, Haroldo. Galdxias. Sao Paulo: Editora 34, 2004.

DUJARDIN, Edouard. Les lauriers sont coupés. Présentation, notes, dossier do-
cumentaire, chronologie et bibliographie de Jean-Pierre Bertrand. Paris:
GF Flammarion, 2001.

DUJARDIN, Edouard. Os loureiros estio cortados. Trad. Hilda Pedrollo. Porto
Alegre: Brejo editora, 2005.

FRIEDRICH, Hugo. Estrutura da lirica moderna. Trad. Marise M. Curioni e Dora
F. Da Silva. Sao Paulo: Duas Cidades, 1978.

GAUTIER, Théophile, “Prefacio a Flores do mal”. in: MORETTO, Fulvia M. L.
Caminhos do decadentismo francés. Organizagao, traducao e notas. Editora
Perspectiva e EDUSP: Sao Paulo, 1989.

GARCIA, André Luis Muniz. “A forma da escrita livre: Nietzsche e a prosa de
ficcdo”. in: Estudos Nietzsche. vol. 14, n. 1, 2023.

HEGEL, Georg F. W. Linhas fundamentais da filosofia do direito. Tradugao, apre-
sentacao e notas Marcos Lutz Miiller. Sao Paulo: Editora 34, 2022.

HILLEBRAND, Bruno. (Hrsg.). Nietzsche und die deutsche Literatur. Band 1:
Texte zur Nietzsche-Rezeption 1873-1963. Tiibingen: DTV, 1978.

E o inicio do fim que esta comec¢ando: sobre o prologo de Assim

75
falou Zaratustra



HORACIO, Arte poética. Tradugao, introdugdo e notas: Guilherme Gontijo Flo-
res. Sdo Paulo: Auténtica, Belo Horizonte, 2020.

JOYCE, James, Finnegans rivolta. Org. Dirce Waltrick do Amarante. Trad. Co-
letivo Finnegans, Sao Paulo: lluminuras, 2022.

MULLER-LAUTER, W. Nietzsche: Seine Philosophie der Gegensitze und die Ge-
gensiitze seiner Philosophie. Berlin / New York: Walter de Gruyter, 1971.

NIETZSCHE, Friedrich. Simtliche Werke: Kritische Studienausgabe in 15 Binden.
Hg. G. Colli und M. Montinari. Berlin/New York: Walter de Gruyter/DTV,
1999.

PIERROT, Jean. L'imaginaire décadent (1880-1900). Mont-Saint-Aignan: Publi-
cations des Universités de Rouen et du Havre, 2007.

PLES, Lukasz Marek. “Friedrich Nietzsche: Dichter oder Denker?”. in: Folia
Germanica, 8, 2012, p. 35-49.

RASCH, Wolfdietrich. Die literarische Décadence um 1900. Miinchen: Verlag C.
H. Beck, 1986.

RITTER, Joachin et alii [Hrsg.] Historisches Worterbuch der Philosophie. Band 2.
Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1971.

SCHULER, Donaldo. “Do monologo interior”. in: DUJARDIN, Edouard. Os
loureiros estdo cortados. Trad. Hilda Pedrollo. Porto Alegre: Brejo editora,
2005.

ZITTEL, Claus. Selbstaufhebungsfiguren bei Nietzsche. Wiirzburg: Kénigshausen
und Neumann, 1995.

ZITTEL, Claus. Das dsthetische Kalkiil von Friedrich Nietzsche Also sprach Za-
rathustra. Wiirzburg. Konigshausen & Neumann, 2011.

76 Leituras Nietzschianas 11



Indiferentismo epistémico frente ao conceito
de coisa em si: uma abordagem historicista a
partir de A gaia ciéncia
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1 Introducao

Segundo Hill (2003, p. 74), a problematica da coisa em si chega
até Nietzsche na década de 1860 por meio da filosofia de Schopenhauer,
em um contexto em que Nietzsche buscava resolver problemas relacio-
nados a teleologia. Nesse mesmo contexto, o fildsofo leu o livro Histdria
do materialismo de Lange, descobrindo um material que “reforgou a re-
lutancia de Nietzsche em aceitar o filosofar dogmatico de Schope-
nhauer sobre as coisas em si” (Hill, 2003, p. 74).

Convém ponderar que, para além dessas duas fontes funda-
mentais, as fontes de Nietzsche no que tange ao problema da coisa em
si sao multiplas e variadas, o que torna ainda mais complexo o endere-
camento de formulagdes e criticas que Nietzsche faz a nogao de coisa
em si. De toda forma, Hill pondera que trés fontes seriam relevantes
para a recepgao que Nietzsche faz da filosofia de Kant e, a meu ver,
também da querela em torno da coisa em si: Schopenhauer, Fischer e

Lange. Urge salientar, todavia, que embora esses trés filosofos tenham
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ofertado a Nietzsche os alicerces da construcao filosofica de Kant, eles
diferiram bastante em como interpretar o conceito de coisa em si (Hill,
2003, p. 16). Parece-me que sdo essas figuras, ligadas ao movimento do
neokantismo, que representam o contexto dialdgico mais proximo de
Nietzsche acerca da querela. No presente texto, enfatizarei a relevancia
de Schopenhauer.

Desse modo, nao por acaso, ao longo de seu desenvolvimento
filosofico, Nietzsche pondera intimeras vezes sobre o conceito de coisa
em si e seus correlatos, em interlocucao direta e indireta com a Critica
da razdo pura. Nesse desenvolvimento, ha uma pluralidade de usos e
experimentagdes valorativas do conceito em cena, por exemplo, usos
positivos (NT), usos negativos (VM/HH I) e usos criticos (GC/BM/GM).
Esses usos nao sao desconexos, porém podem ser separados para fins
investigativos, uma vez guiados por questionamentos sobre quais sao
as estratégias empregadas pelo filésofo a fim de superar o conceito em
questdo e qual o seu grau de sucesso, questao colocada por Houlgate
(1993). Assim, o presente texto explorard uma das estratégias e das
transformagdes criticas do conceito, tal como é possivel de se identificar
em A gaia ciéncia, especificamente no aforismo 151, cujo argumento de-
nomino de argumento teoldgico-historiogrifico.

O seu aspecto “teoldgico” esta na identificacao de elementos re-
ligiosos que alicercariam a origem do conceito de coisa em si, uma hi-
pOtese em clara oposi¢ao a tese de uma necessidade metafisica (meta-
physica naturalis), presente nas filosofias de Schopenhauer e de Kant.
Embora o centro irradiador do argumento teoldgico esteja no aforismo
151 de A gaia ciéncia, ha outras apari¢des da formulagdo em Humano,
demasiado humano (§9) e O andarilho e sua sombra (§16), os quais apontam
como conclusao certo indiferentismo quanto ao conceito e um apelo a
necessidade de tornar-nos “bons vizinhos das coisas mais proximas”
(gute Nachbarn der néichsten Dinge) (KSA 2, p. 551). Se se toma essa hipo-

tese como valida, Nietzsche se insere em um dos lados da querela em
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torno da coisa em si que rejeita a necessidade epistémica do conceito,
como fizeram Jacobi, Schulze, Hegel e Mach.

Assim, o meu objetivo no presente texto serd o de rastrear uma
das tentativas de Nietzsche em dissolver o conceito de coisa em si,
tendo como horizonte o aforismo 151 de A gaia ciéncia. Com esse fito, o
texto possui quatro partes. Na primeira delas, apresento a tese de Scho-
penhauer e como Nietzsche busca objeta-la. Na segunda, defendo o ar-
gumento de que a objecao de Nietzsche identifica um erro metonimico.
Na terceira parte, apresento como o argumento metonimico funciona.
Na quarta parte, identifico que a concepcao da metafisica natural
guarda intima relagdo com o conceito de coisa em si, conceito esse en-
tendido em chave ontologica por Nietzsche. Por fim, concluo que a ten-
tativa de dissolugao do conceito, extraivel de GC 151, busca afirmar que
0 conceito possui como base um erro de raciocinio religioso e, por isso
mesmo, nao passa de um erro contingente do ponto de vista histérico,
o que conduz a uma posi¢ao de indiferenga, buscando deslegitimar a

Sua crenca.

2 GC 151: A tese de Schopenhauer e a objecao de
Nietzsche

A engenharia argumentativa do aforismo 151 articula-se sob
duas proposigoes atribuidas a Schopenhauer. Essas proposi¢des sao
identificaveis a partir da objecao que Nietzsche mobiliza contra elas a
partir do uso de negacao. O filésofo pondera no inicio do aforismo: “A
necessidade metafisica nao constitui a origem das religides, como quer
Schopenhauer, mas apenas um rebento posterior das mesmas”. Mais
ao final do texto, ele ainda reflete: “No entanto, aquilo que nos tempos
primitivos levou a suposi¢ao de um “outro mundo” ndo foi um impulso
ou necessidade, mas um erro na interpretagao de determinados proces-

sos naturais, uma perplexidade do intelecto”.
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Assim, podemos captar as teses que Nietzsche atribui a Schope-
nhauer nos seguintes termos:

1) A necessidade metafisica € a origem das religides (“Das meta-
physische Bediirfniss ist der Ursprung der Religionen”) (KSA 3, p. 494);

2) Um impulso/necessidade conduziu a suposicao de um outro
mundo (“ein Trieb und Bediirfniss fiihrte zur Annahme einer ‘anderen
Welt'”) (KSA 3, p. 495).

O ponto central que unifica as duas proposi¢des € a anteriori-
dade logica da metafisica em relagao as religides e a crenga em um ou-
tro mundo. Nietzsche provavelmente extraiu essas conclusdes de suas
leituras do Mundo como vontade e como representacio (MVR), de Parerga e
Paralipomena e de Sobre a religido. Em relagdo a O mundo como vontade e
como representacdo, recorro aqui as explicagdes de Wander de Paula
(2020) sobre a conexao entre metafisica e religiao. Segundo o intérprete,
no capitulo “Sobre a necessidade metafisica do homem”, Schope-
nhauer defende a tese de que “o homem € o tinico animal capaz de se
espantar com a existéncia” (Paula, 2020, p. 256). A isso, somar-se-ia o
problema da infinitude/morte, o que conferiria ao ser humano a alcu-
nha de “animal metaphysicum, como o iinico animal que possui necessi-
dade de uma metafisica”. Em outros termos, haveria um impulso exi-
gente por uma explicagao sobre o que esta oculto na natureza (idem, p.
257 e 258). Nesse sentido, salienta Wander de Paula, o espanto da exis-
téncia “constitui o fundamento das disposigOes religiosa e filosofica”,
ou seja, constituem “duas formas de satisfazer a necessidade metafisica
do homem”. Vé-se, assim, a partir das indicagdes do intérprete, como
Nietzsche pode interpretar a relagdo causal entre necessidade metafi-
sica e religido, base para a sua objegao no aforismo 151 de A gaia ciéncia.

A objecao de Nietzsche, como disse, ocorre via negacao das pro-
posigOes atribuidas a Schopenhauer. Inclusive, Nietzsche faz questao
de grifar o advérbio ‘nao’” na segunda proposicdo. Portanto, as posi¢des

defendidas por Nietzsche seriam:
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1) A necessidade metafisica nao ¢ a origem das religides (“Das
metaphysische Bediirfniss ist nicht der Ursprung der Religionen”)(KSA 3, p.
494);

2) Aquilo que nos tempos primitivos conduziu a suposig¢ao de
um outro mundo ndo foi um impulso ou necessidade (“Das aber, was in
Urzeiten zur Annahme einer ‘anderen Welt’ iiberhaupt fiihrte, war nicht ein
Trieb und Bediirfniss”)(KSA 3, p. 495).

Nietzsche acrescenta a primeira proposi¢ao que a necessidade
metafisica € um “rebento posterior” das religides, estando o termo “Na-
chschossling” grifado no texto, o que lhe confere carater enfatico de con-
traposigao a visao interpretativa de Schopenhauer. Além disso, tam-
bém em rela¢do a primeira proposicao, Nietzsche assevera dois passos
argumentativos fundamentais: (i) a influéncia de ideias religiosas nos

777

habituou a “concepgao de um ‘outro mundo™. Todavia, com o fim da
ilusao religiosa, por exemplo, por intermédio da ciéncia, um vazio é
criado. Desse vazio, Nietzsche acrescenta: “desse sentimento brota
mais uma vez um “outro mundo”, agora apenas metafisico, ndo mais
religioso”. Por sua vez, a segunda proposicao, Nietzsche reflete que um
erro ([rrthum, termo grifado) “na interpretacao de determinados pro-
cessos naturais, uma perplexidade do intelecto” nos conduziu em tem-
pos primitivos até a suposi¢ao de um outro mundo.

Com essas proposigdes em mente, a conclusao geral que identi-
fico estd na constatacdo de um erro interpretativo metonimico que é
atribuido a Schopenhauer. O termo “metonimico” deve ser entendido
no sentido do opusculo de Verdade e mentira no sentido extramoral e no
sentido das anota¢des pdstumas de 1872, a saber, a existéncia de uma
confusao entre causa e efeito; uma inversao. No apontamento 19[204]

desse periodo, Nietzsche escreve:

As abstragoes [Abstraktionen] sao metonimias [Metonymien], i.e., permu-
tagOes [Vertauschungen] de causa e efeito. Mas todo o conceito é uma
metonimia, sendo que, nos conceitos, o conhecer termina por se
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antecipar [in Begriffen geht das Erkennen vor sich]. A “verdade” con-
verte-se num poder, assim que a liberamos da abstracdao? (KSA 7, p.
482-483; FP 1872, 19[204]).

Desse modo, Schopenhauer inverte uma relagao explicativa da
realidade. Seduzido pela metafisica, ele a tomou como modelo explica-
tivo para qualquer elemento da realidade. Da necessidade metafisica,
ele extraiu a existéncia das religides. Porém, o que Nietzsche identifica
€ que hd uma inversao nos passos légicos desse argumento, pois a reli-
gido, a bem dizer, é a causa da metafisica.

Para detalhar um pouco mais a constatacao de um erro metoni-
mico no argumento de Schopenhauer, sugiro que recorramos ao afo-
rismo 16 de O andarilho e sua sombra e ao aforismo 2 de Humano, dema-
siado humano. Recorrer a esses aforismos € relevante, pois o argumento
de Nietzsche parte de uma premissa metodoldgica historicista, neces-

saria para explicar a procedéncia da religiao.

3 O erro metonimico

Retrospectivamente, comecemos pelo aforismo 16 de O andari-
lho e sua sombra. Esse aforismo retratou, anteriormente, temas argumen-
tativos que estariam no aforismo 151 de A gaia ciéncia, por exemplo, o
aspecto primitivo de certas crengas sobre concepg¢des metafisicas. Em
AS 16, Nietzsche pondera que é absurdo acreditar que a ciéncia possa
apresentar um posicionamento definitivo sobre “as primeiras e tiltimas
coisas”. Ansiar ter apenas certezas nesses campos, segundo o fildsofo,
€ justamente retroalimentar uma posigao religiosa, pois se trata de “um
impulso religioso posterior” (religioser Nachtrieb grifado) (KSA 2, p. 550).
Ademais, Nietzsche acrescenta que isso seria uma forma mascarada e
“aparentemente cética da ‘necessidade metafisica’, acoplada ao pensa-

mento”.

2 Tradugao de Fernando de Moraes Barros (2012, p. 75).
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Enxerga-se, aqui, a reaparigao do conceito de necessidade me-
tafisica, dessa vez referenciado entre aspas. Nietzsche ainda preserva o
fato de a necessidade metafisica ser influenciada pelas religides. O que
torna essa passagem ainda mais relevante, para além da dimensao do
indiferentismo, como mostrarei adiante, é o que Nietzsche pondera so-
bre a historia no contexto do aforismo: “Devemos, isto sim, esclarecer
de onde vem realmente a fatal importancia que durante tanto tempo atri-
buimos a essas coisas, e para isso necessitamos de uma historia dos sen-
timentos éticos e religiosos”.

A mengcao a histdria € o ponto de destaque nessa passagem. O
erro metonimico, tal como asseverado no aforismo 151 de A gaia ciéncia,
parece-me que pressupde uma premissa metodoldgica, a saber, a his-
tdéria: uma histdria dos humores éticos e religiosos; um método histori-
ografico. Sem ele, a objecao de que necessidade metafisica advém da
religido seria enfraquecida pela logica e suas cadeias de raciocinios.
Nesse caso, portanto, é preciso um olhar historico sobre a questao. Ora,
¢ justamente esse o tema de HH I 2.

Nesse conhecido aforismos de Humano, demasiado humano, Ni-
etzsche reflete sobre uma qualidade que faltaria ao filosofo: a percepgao
histérica. No aforismo, Nietzsche escreve: “Nao querem aprender que
o homem veio a ser, e que mesmo a faculdade de cognicao veio a ser”.

O ponto central aqui € o carater mutavel do humano, especial-
mente, a sua capacidade racional, também em modifica¢ao, como asse-
vera Nietzsche: “Inadvertidamente, muitos chegam a tomar a configu-
racao mais recente do homem, tal como surgiu sob a pressao de certas
religides e mesmo de certos eventos politicos, como a forma fixa de que
se deve partir”. A constatagdo do defeito hereditario dos filosofos im-
plica na valorizacao da perspectiva historica. A filosofia histdrica, como
enunciada no primeiro aforismo de Humano, demasiado humano, é “o
mais novo dos métodos filosoficos”, capaz de entender que certos “ins-
tintos”, ou mesmo uma necessidade (Bediifniss, GC 151), emergiram de

forgas historicas.
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Desse modo, esses instintos e a necessidade nao podem ser to-
mados como o primeiro motor explicativo de certas concepgoes e con-
ceitos. Isto é, tomando o aforismo 151 de A gaia ciéncia, nao é correto
afirmar que haja uma necessidade metafisica enraizada na razao e que
ela conduz a existéncia de religidoes e concep¢des metafisicas da reali-
dade. Nao ha fatos eternos, como sugere a conclusao do segundo afo-
rismo Humano, demasiado humano. Portanto, deve haver um fator que
determine e sublime essa aparente necessidade enraizada. Para o Ni-
etzsche de GC 151, a propria pressao da religido € fator explicativo da
suposta necessidade metafisica.

O aforismo 151 visa a um esclarecimento de certos estados de
coisas, nomeadamente, a existéncia de religides e crencas em outros
mundos, sem que se recorra a explicagdes que pressuponham “inter-
vengoes metafisicas” (HH I 10), para me servir aqui do vocabuldrio de
Humano, demasiado humano. Schopenhauer se equivoca por partir de
uma premissa errada em sua explicagao, como esbogado no aforismo
151. Ele toma um erro como necessidade e um impulso ‘enraizado’ sobre
influéncia de forgas religiosas como elementos a priori. Assim, por ig-
norar a “historia da evolugao dos organismos e dos conceitos” (HH I
10), Schopenhauer comete um erro metonimico.

Em outros termos, o erro de Schopenhauer estd em confundir
algo que é efeito e a posteriori, com a causa. Na realidade, a suposta
necessidade metafisica é derivada da influéncia religiosa e desta tam-
bém emerge a crenga em um outro mundo, quer ainda religioso, quer
apenas metafisico.

Dito isso, uma grande dificuldade emerge das posi¢des Nietzs-
che: como ocorreria exatamente esse erro metonimico que se enraiza na
posicao de Schopenhauer. Em outros termos: como o efeito passa a va-
ler como causa e a causa como efeito? Essa questao surge porque Ni-
etzsche apenas enuncia sua objecao sem explicitar os pormenores de
seu argumento. Para entendé-lo, sugiro que recorramos ao aforismo 33

de Aurora.
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4 Explicacao do processo metonimico

Como evitar a inversao do intelecto humano na matéria do afo-
rismo GC 151? Ademais, como ocorre a passagem da religido a metafi-
sica e da religidao a concepgao de uma mundo meramente metafisico?
Esses sao os questionamentos que a obra de Nietzsche deve sugerir al-
gum tipo de resposta.

O aforismo 33 de Aurora é particularmente interessante para
isso. Porém, um alerta precisa ser feito: me omitirei, por razoes prag-
maticas de exposigao, de discutir o conceito de moralidade do costume
e a interlocugdo implicita com Spinoza no aforismo em cena, bem como
me afastarei de qualquer tipo de explicagao sobre o naturalismo que
possa estar imbricado no debate.

O titulo do aforismo de A 33 ja deixa entrever o interesse que
tenho em sua leitura como forma de explicar detalhes de GC 151: “O
desprezo das causas, das consequéncias e da realidade” (“Die Vera-
chtung der Ursachen, der Folgen und der Wirklichkeit”) (KSA 3, p. 42). Uma
das conclusdes do aforismo também reforga nossa suspeita em toma-lo

como pista explicativa:

Sob o jugo da moralidade do costume, portanto, o homem despreza
primeiramente as causas, em segundo lugar, as consequéncias, em ter-
ceiro, arealidade, e tece com todos os seus sentimentos superiores (de
reveréncia, de elevacdo, de orgulho, de gratidao, de amor) um mundo
imaginario: o chamado mundo superior (A 33).

Vé-se aqui que Nietzsche mobiliza justamente a ignorancia ci-
entifica em relagao as causas e aos efeitos, um processo metonimico, que
culmina em uma visao deturpada de realidade — culmina na propria
“inversao do intelecto humano” (“die Verkehrtheit des menschlichen Intel-
lects”) (KSA 3, p. 42). A confusdo entre causa e consequéncia € tao sig-
nificativa para Nietzsche, que, em seu entusiasmo cientifico, defende
que a ciéncia seja capaz de realizar “purificagcdes” (Reinigungen) (KSA 3,

p- 43) desse tipo de raciocinio.
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Ademais, Nietzsche acredita que o erro metonimico paralisa o
esfor¢o de “sondagem das verdadeiras causas naturais (die wahren na-
tiirlichen Ursachen)” (ibidem) (KSA 3, p. 42). A explicagao historica, ou
seja, a sondagem das verdadeiras causas, apresenta-se como um pro-
cesso explicativo que denominarei, para fins explicativos, de linear na-
turalista. Esse modelo sugere que, no momento T1, ocorre uma causa
natural que ocasiona efeitos naturais nos momentos T2, T3, T4, etc. A
explicagdo metonimica, por sua vez, tem um processo explicativo circular.
Como exemplo, podemos servir-nos de um acaso ruim que acomete
um povo (A 33), por exemplo, um deslizamento de terras apds um ter-
remoto:

* Momento T1 (causa): ocorre o movimento de placas tectonicas;

* Momento T2 (efeito 1): produz-se um terremoto.

* Momento T3 (efeito 2): produz-se um deslizamento de terras
em um aglomerado populacional anormal (favela).

* Momento T4 (efeito 3): pessoas interpretam que o desliza-

mento foi causado por uma forga transcendente.

Assim, tem-se 0 esquema do acontecimento anterior em termos

do processo linear naturalista:

Diante desse estado de coisas, um geografo explicaria o se-

guinte: dadas as condi¢des de aproveitamento de uma certa area de
risco por um nuiimero grande de pessoas, mas rejeitada pela engenharia

civil, o deslocamento de placas ocasionou um terremoto, que por sua
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vez atingiu a 4rea em questao, provocando o deslizamento. Essa seria
a verdadeira causa natural, nos termos do aforismo 33 de Aurora.
Porém, houve um efeito politico, econdomico e social, que pro-
duziu uma interpretagdo supersticiosa do fendmeno acima. A comogao
popular sugeriu como explicagao a atuacdo de uma forga transcen-
dente. Assim, com a linearidade naturalista em mente, podemos tam-
bém compreender a explicagao circular que envolve a inversao do in-
telecto: o efeito T4 ¢ remetido ao inicio da série causal, dai sua dimen-

sao metonimica:
@-A- AV

Nesse exemplo, conseguimos imaginar como um efeito é colo-

cado como causa de algum estado de coisas. Uma causa divina é pres-
suposta apds a comogao social. Ela é um dos efeitos do movimento das
placas, mas que se propde a ser a causa. No aforismo, esse movimento
circular é amplificado de tal modo que a inversao do intelecto produz
novas concepgoes de efeitos em que vao se sobrepondo camadas e mais
camadas interpretativas supersticiosas. O macroefeito desses varios pe-
quenos erros interpretativos é a consolida¢ao de “um mundo imagindrio”
e superior, que funciona como forga explicativa para qualquer estado
de coisas da realidade. Com relagao a isso que dissemos, Nietzsche

pondera:

Esses acasos ruins que atingem uma comunidade — stbita tempestade,
seca ou epidemia — levam todos os seus membros a suspeitar que fo-
ram cometidas infragdes ao costume, ou que novos usos tém de ser
inventados para apaziguar um novo poder e humor demoniaco. Esse
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geénero de suspeita e reflexao evita justamente a sondagem das verda-
deiras causas naturais, tomando a causa demoniaca por pressuposto.
Eis uma fonte da hereditaria inversao do intelecto humano; e a outra
fonte brota vizinha, ao conceder-se, igualmente por principio, bem
menor atencao as verdadeiras consequéncias naturais de uma agao do
que as sobrenaturais (as chamadas punicdes e gracas da divindade).
Prescrevem-se, por exemplo, determinados banhos em determinados
momentos: o individuo nao se banha para ficar limpo, mas porque
estd prescrito. Nao aprende a escapar as verdadeiras consequéncias
do desasseio, mas ao suposto desagrado dos deuses por negligenciar
um banho. Oprimido por um supersticioso temor, desconfia que essa
lavagem da impureza tenha uma importancia maior, atribui-lhe um
segundo e um terceiro significados, estraga seu préprio sentido e
gosto pelo que é real, terminando por considera-lo valioso apenas na
medida em que pode ser simbolo (A 33).

Cabe salientar que, ao se mobilizar uma concepgao historicista

de andlise dos problemas filosoficos, o que se pressupoe € certo aspecto

contingencial dos objetos analisados. Nesses termos, ao explorar que a

necessidade metafisica é fruto de pressoes religiosas, o que o fildsofo

faz é demarcar um momento para a origem de tal crenga, reafirmando

0 seu aspecto contingente e mutavel.

Todavia, como a objecao ja deixa ver, tal concepgao metafisica,

meramente simbolica da realidade, precisa ser vista sob suspeitas ao

olhar cientifico, ou como dissemos anteriormente, ao olhar historico:

88

Sob o jugo da moralidade do costume, portanto, o homem despreza
primeiramente as causas, em segundo lugar, as consequéncias, em ter-
ceiro, a realidade, e tece com todos os seus sentimentos superiores (de
reveréncia, de elevacdo, de orgulho, de gratidao, de amor) um mundo
imagindrio: o chamado mundo superior. E ainda hoje vemos a conse-
queéncia: onde o sentimento de um homem se eleva, de algum modo
entra em jogo esse mundo imaginario. E triste, mas por enquanto to-
dos os sentimentos superiores tém de ser suspeitos para o homem ci-
entifico, de tal modo se acham mesclados com a ilusiao e o contras-
senso. Ndo que tenham de sé-lo em si ou para sempre: mas é certo que,
de todas as graduais purificagdes que esperam a humanidade, a puri-
ficacdo dos sentimentos superiores sera uma das mais graduais (A 33).
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Feitas essas consideragdes gerais sobre o aforismo 151 de A gaia
ciencia, podemos considerar agora o nosso objetivo central: entender
como Nietzsche realiza um esfor¢o de objecao e quao eficaz é sua obje-

¢do em relagdo a coisa em si.

5 Uma concepgao ontologica da coisa em si no aforismo

151 de A gaia ciéncia

A primeira dificuldade que emerge ante o problema que ansia-
mos investigar é: Nietzsche ndo utiliza o termo coisa em si no aforismo
151 de A gaia ciéncia.

De fato, Nietzsche nao o utiliza, entretanto, o conceito pode ser
rastreado no aforismo. Na Critica da razdo pura (KrV), o conceito de
coisa em si atrela-se ao conceito de necessidade metafisica, pois, h4, na
KrV, um sucessivo adensamento do conceito. Na Estética transcenden-
tal, por exemplo, o conceito se apresenta como fundamento de nossas
sensagoes. Na Analitica dos principios, ganha forca a nogao de noumena
e de conceito limite. Na Dialética transcendental, o conceito de coisa
em si vincula-se diretamente ao conceito de uma metafisica natural, ou,
necessidade metafisica nos termos de Schopenhauer. Para Kant, a me-
tafisica natural ndo cessa, pois nela ha um anseio de ligar nossos con-
ceitos em uma totalidade tiltima, o incondicionado. Nesse caso, uma
necessidade que é meramente subjetiva passa-se “por uma necessidade
objectiva da determinagao das coisas em si” (KrV, B 353-354). Em ter-
mos gerais, o objetivo da Dialética transcendental € entender, portanto,
como nosso entendimento parte em busca do incondicionado e torna-
se transcendente. Em outros termos, como o entendimento supera o
dominio fenoménico em dire¢ao a coisa em si.

Nietzsche, entao, especialmente a partir da leitura de Schope-
nhauer, atrela o conceito de coisa em si ao conceito de necessidade me-

tafisica. Cabe salientar, todavia, que, em sendo o conceito de neces-
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sidade metafisica a raiz do conceito de outro mundo, como se 1& em GC
151, isso indica 0 modo como Nietzsche interpreta o conceito de coisa
em si. Ele o interpreta como o conceito de um “outro mundo”.

Kant ndo necessariamente entende o conceito de coisa em si a
partir de uma concepgao de dois mundos. A bem dizer, essa € uma vi-
sao do problema capitaneada por Schopenhauer, especialmente na
existéncia de um mundo como vontade (coisa em si) e como represen-
tacao (fenomeno). Allison (2004), inclusive, é enfatico em sua leitura do
idealismo transcendental. Segundo o intérprete, interpretagdes como a
de Strawson, Guyer e Langton defendem que o conceito de coisa em si
deve ser pensado em termos de dois mundos, como duas classes de
objetos distintos. O intérprete, no entanto, sugere uma interpretacao
mais conectada a interpretacao de Preuss. Para Allison e Preuss, trata-
se de uma distingao epistémica e ndo tanto ontoldgica. Alisson pon-

dera:

Por um lado, pode-se pensar que considerar algo como ele é em si é
toma-lo como algo que existe em si mesmo, isto €, como uma substan-
cia numeénica, dotada de propriedades intrinsecas da maneira suge-
rida por Langton. Por outro lado, pode ser entendido como simples-
mente considera-lo como ele €, independentemente de sua relacédo
epistémica com a sensibilidade humana e suas condig¢des. Vamos cha-
mar o primeiro de sentido ontoldgico e o segundo de sentido episte-
molégico de uma consideragio de algo como ele é em si mesmo. E
claro que considerar algo como ele é em si mesmo no primeiro sentido
implica considera-lo também no segundo. Pois a natureza inerente de
uma substancia numénica certamente pertence a ela independente-
mente da maneira pela qual ela nos afeta (se é que nos afeta). Mas o
inverso ndo se sustenta, uma vez que algo poderia ser considerado
como em si mesmo no sentido epistemolégico sem também ser pen-
sado como uma substancia numénica separada. Poderia, por exemplo,
ser pensado (embora ndo conhecido) como uma propriedade de tal
substancia ou como uma relagao entre substancias numénicas, ambas
as quais se aplicam a coisas consideradas independentemente de sua
relagdo com a sensibilidade humana (Allison, 2004, p. 64).
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Itaparica faz questdao de enfatizar que tentar objetar o conceito
de coisa em si a partir de uma concep¢ao dualista de mundos nao é tao
eficaz quanto a primeira vista se pressupde (2013, p. 311-313). Para Ita-
parica, Kant ja estaria imune a obje¢oes dessa natureza. Nao por acaso,
o intérprete faz questao de rastrear um outro tipo de objecao que seja
mais eficaz na dissolucdo conceitual da coisa em si, a saber, entender
que o conceito de coisa em si é um conceito contraditorio. Ele argu-

menta:

Nessa terceira objecao de Nietzsche, o que é criticado em Kant néo é
apenas a possibilidade de termos um ponto exterior de observagao,
mas também a prépria possibilidade logica de se pensar significativa-
mente em uma coisa em si, ou seja, uma coisa cujas propriedades sao
independentes de qualquer relagdo. Assim, se a propria nogao de coisa
ja é produto de perspectivas, a ideia de uma coisa em si, como uma
substancia independente de todas as perspectivas seria ndo apenas
uma ficcdo, mas uma fic¢do absurda: “A “coisa’ ¢ uma fic¢do, a ‘coisa
em si’, além disso, uma ficcao contraditoria” (Nietzsche, 1988, vol. 11,
p. 614. Fragmento 38[14]). Isso porque, para Nietzsche, a propria no-
¢ao de coisa é definida como o resultado de relagdes: “As propriedades
de uma coisa sao efeitos sobre outras ‘coisas’; se se abstraem as outras
‘coisas’, entdo uma coisa nao possui nenhuma propriedade, isto é, ndo
existe uma coisa sem outras coisas, isto é, ndo existe nenhuma ‘coisa
em si” (Nietzsche, 1988, vol. 12, p. 104. Fragmento 2[85]). Em outras
palavras, Nietzsche discorda que possamos sequer pensar em algo
que ja nao esteja relacionado e nado seja produzido por essas relagdes.
Pensar em uma coisa em si seria por isso contraditdrio, absurdo: “A
‘coisa em si’ é um absurdo (widersininig) Quando eu abstraio todas as
relagdes, todas ‘propriedades’, todas ‘atividades’ de uma coisa, entdo
nao resta a coisa” (Nietzsche, 1988, vol. 12, p. 580. Fragmento 10[202])
(Itaparica, 2013, p. 316).

De toda forma, Nietzsche interpreta o conceito de coisa em si na
chave ontoldgica de um segundo mundo, especialmente no aforismo
151 de A gaia ciéncia, porquanto a sua interlocuc¢ao é Schopenhauer. A
relagdo entre o conceito de coisa em si e outro mundo, que acredito que

esteja pressuposta no aforismo 151 de A gaia ciéncia, é particularmente
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visivel no aforismo 16 de Humano, demasiado humano. Mencionando im-
plicitamente Spir no aforismo 16 de Humano, demasiado humano, Nietzs-

che pondera:

Por outro lado, 16gicos mais rigorosos, apds terem claramente estabe-
lecido o conceito do metafisico como o do incondicionado, e portanto
também incondicionante, contestaram qualquer relagdo entre o incon-
dicionado (o mundo metafisico) e o mundo por nés conhecido: de
modo que no fendmeno precisamente a coisa em si nao aparece, e toda
conclusao sobre esta a partir daquele deve ser rejeitada.

Portanto, acredito que podemos perceber a presenca do con-
ceito de coisa em si no aforismo 151 de A gaia ciéncia, mesmo que o
signo Ding an sich nao tenha sido nominalmente utilizado. Ao refletir
sobre o conceito de necessidade metafisica ou de um segundo mundo,
Nietzsche esta justamente explorando uma possivel tentativa de desle-
gitimagao do conceito de coisa em si.

Combinando todos elementos que ja discutimos até agora, tem-
se todo o contetido necessario para entendermos a investida de Nietzs-

che contra o conceito de coisa em si.

6 Consideracoes finais

O empreendimento nietzschiano contra o conceito de coisa em
si, pode, portanto, ser estruturado, para fins de compreensao, em um
silogismo de matriz historicista, como o é o argumento teologico-histo-
riografico que defendemos. Eis a estrutura do silogismo:

* PM: A necessidade metafisica ¢ um rebento posterior da reli-
giao e, enquanto tal, errbnea e contingente.

* Pm: Ora, a coisa em si € um produto da necessidade metafisica,
como sugerido por Schopenhauer e por Kant.

* Logo, a coisa em si é um rebento posterior da religiao, por-

tanto, contingente.
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Essa é, parece-me, uma das obje¢des que Nietzsche faz contra o
conceito de coisa em si, extraivel do aforismo 151 de GC. A tentativa de
dissolugao do conceito busca afirmar que ele possui como base um erro
de raciocinio religioso e, por isso mesmo, ndo passa de um erro contin-
gente do ponto de vista histdrico. Nos termos de HH I 10, trata-se de
mostrar a inocuidade da metafisica no futuro, justamente, a partir da dis-
solucdo de qualquer esforco de explicar o elemento oculto da experién-
cia, como ansiava Schopenhauer em sua concep¢ao de metafisica, ou
seja, oferecer a coisa em si para tudo o que é fenoménico. Nietzsche
procede em semelhantes objecoes em relagao a outras nogoes. No afo-
rismo 18 de humano, demasiado humano, o filésofo repensa o conceito de
igualdade a luz da histéria da espécie e o interpreta como uma carac-
teristica de seres primitivos, em resposta ao orgulho epistémico de
Afrikan Spir.?

Todavia, nao nos parece que essa objecao seja a mais eficaz na
dissolugao do conceito, como Itaparica ja havia observado, quando se
busca realizar uma obje¢ao que interpreta a coisa em si como uma outra
classe de objetos. Vale salientar, entretanto, que a empreitada nietzschi-
ana carrega elementos céticos e, em sua natureza epistémica, busca
comprometer a discussao, tomando-a como prescindivel, muito em-
bora ndo seja capaz de refuta-la. A forca do argumento reside no es-
forco de tornar nossas crengas sobre coisas em si como suspeitas.* Em
uma expressao: tornamo-nos indiferentes.

Essa é uma posi¢ao que pode ser defendida, tendo por base o ja
mencionado aforismo 16 de O andarilho e sua sombra, aforismo irmao do
aforismo 151 de A gaia ciéncia. O aforismo 16 de O andarilho e sua sombra
intitula-se “onde é necessaria indiferenca (“Worin Gleichgiiltigkeit noth

thut)” (KSA 2, p. 550). Ao apontar a fraqueza epistémica de crencas que

3 Agradeco ao professor William Mattioli por essa indicacao interpretativa durante o
XX Encontro Anpof em Recife - PE.

4 Agradeco ao professor Rogério Lopes por essa indicagao interpretativa durante o XX
Encontro Anpof em Recife - PE.
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defendem que a ciéncia possa se posicionar definitivamente sobre as
primeiras e ultimas coisas, Nietzsche pondera: “Nao precisamos abso-
lutamente dessas certezas plenas sobre os horizontes mais remotos
para viver de maneira plena e capaz a nossa humanidade; tampouco a
formiga precisa delas para ser uma boa formiga”.

O exemplo da formiga ¢ um experimento semidtico interes-
sante, pois a formiga, pequeno animal considerado como social e gre-
gario desde Aristoteles, em sua absoluta pequenez em relagao a nos,
nao precisaria de crengas fortes sobre a natureza ultima das coisas para
sobreviver. Vecchia (2014, p. 173-177), dando dicgao ao texto de O an-
darilho e sua sombra, afirma que nesse texto Nietzsche coaduna uma gno-
siologia e uma concepg¢ao de satide, buscando entender que formas de
vida podem promover ou nao a propria vida, ao invés de onera-la. Se
isso ocorreu em O andarilho e sua sombra, deve-se sobretudo ao fato de
que o filésofo encontrava-se atormentado por enfermidades e buscava
refletir sobre os minimos detalhes sobre como “dar forma a vida coti-
diana”. E nesse contexto que se coloca uma investigagio das coisas
mais proximas, isto €, como a “alimentac¢do, moradia, vestudrio, relaci-
onamentos” (AS 5) podem tornar-se objeto de reflexao. As coisas pe-
quenas e proximas ganham relevancia na balanca epistémica, condu-
zindo a filosofia de Nietzsche, como pondera Vecchia (2014, p. 177), a
uma radicalizagao da transformacao da filosofia das grandes verdades
a uma filosofia das pequenas verdades despretensiosas. Nesse ponto,
Vecchia pondera:

Se no primeiro volume de MA/HH Nietzsche ja havia empreendido
uma primeira diligéncia rumo as pequenas verdades despretensiosas
da ciéncia como contraponto as “longinquas” elucubragoes do idea-
lismo metafisico, no segundo volume essas pequenas verdades pare-
cem assumir o tom de uma “dieta pessoal” (MA/HH I, 553), metamor-
foseando-se numa filosofia das coisas mais proximas (die nichsten
Dinge). [...] As nogdes (perspectivistas) de distancia e proximidade
passam a ser empregadas largamente por Nietzsche para explicar a
transformagao pela qual passava a sua vida e filosofia no final da
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década de 70. Numa “dietética” peculiar, ele passa a separar o indife-
rente (Gleichgiiltig) do necessario (N6thig) pelo critério da distancia, in-
serindo na primeira categoria idealismos de todos os tipos como os da
filosofia metafisica, da religido crista, da arte romantica etc., e na se-
gunda categoria, junto com as pequenas verdades da ciéncia, as coisas
mais proximas, das quais deveriamos novamente nos tornar “bons vi-
zinhos” (gute Nachbarn) (Vecchia, 2014, p. 176-177).

Assim, a indiferenga cética acoplada no argumento de Nietzs-
che em AS 16 sugere que, em algum momento, uma concepg¢ao dogma-
tica de mundo afirmou que a fé pode ter mais valor que o saber. Entre-

tanto, o argumento de Nietzsche sugere:

Pois apenas sob a influéncia de tais sentimentos as questdes mais agu-
das do conhecimento se tornaram tao graves e terriveis para nos: para
0s campos mais remotos que o olhar do espirito ainda alcanca, sem
neles penetrar, foram transportadas no¢des como culpa e castigo (cas-
tigo eterno, alias!): e isso de maneira tanto mais imprudente quanto
mais obscuros sao esses campos. Desde sempre se fantasiou temerari-
amente, ali onde nada se podia constatar, e se convenceu os préprios
descendentes a tomar essas fantasias a sério, como verdades, por fim
recorrendo ao abominavel argumento de que a fé tem mais valor que
o saber. O que é agora necessario, em relacdo a essas coisas ultimas,
nao é o saber contra a fé, mas indiferenca quanto a fé e suposto saber
nesses campos!

A tese da indiferenga as grandes questdes metafisica ja foi capi-
taneada em HH I 9. Nesse aforismo, Nietzsche chega a ponderar que
poderia existir um mundo metafisico, mas que essa questao € estéril do
ponto de vista filosofico, dado que o esforgo em explica-la implicaria
em uma abstragao completa do que é humano, o que seria absurdo.
Nesse aforismo, inclusive, Nietzsche alimenta a interpreta¢ao da coisa

em si como um outro mundo, por mais absurdo que a nogao possa ser:

Pois do mundo metafisico nada se poderia afirmar além do seu ser-
outro, um para noés inacessivel, incompreensivel ser-outro; seria uma
coisa com propriedades negativas. — Ainda que a existéncia de tal
mundo estivesse bem provada, o conhecimento dele seria o mais
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insignificante dos conhecimentos: mais ainda do que deve ser, para o
navegante em meio a um perigoso temporal, o conhecimento da ana-
lise quimica da agua.

O dogmatismo religioso pode pressionar-nos para que tenha-
mos certezas em relacdo a assuntos metafisicos, entretanto, devemos
substituir esse impulso pelo esforco de “nos tornar bons vizinhos das coi-
sas mais préximas”. Nos termos do aforismo 151 de A gaia ciéncia, nao
seria interessante abandonarmos a experiéncia, a natureza, em prol de
um outro mundo, um mundo de coisas em si. A pressao supersticiosa

foi adquirida em tempos primitivos, como sugerem AS 16 e GC 151:

Temos que novamente nos tornar bons vizinhos das coisas mais pro-
ximas e ndo menospreza-las como até agora fizemos, erguendo o olhar
para nuvens e monstros noturnos. Foi em bosques e cavernas, em so-
los pantanosos e sob céus cobertos que homem viveu por demasiado
tempo, e miseravelmente, nos estagios culturais de milénios inteiros.
Foi ali que aprendeu a desprezar o tempo para vida e a si mesmo —e
nos, que habitamos as campinas mais claras da natureza e do espirito,
ainda hoje recebemos no sangue, por heranga, algo desse veneno do
desprezo pelo que é mais proximo (AS 16).

Referéncias

HILL, Kevin. Nietzsche’s critiques: the kantian foundations of his thought. New
York: Oxford, 2003.

HOULGATE, Stephen. Kant, Nietzsche and the “Thing in Itself”. In: Nietzsche-
Studien, Berlin, v. 22, p. 115-157, 1993.

ITAPARICA, André. As objecdes de Nietzsche ao conceito de coisa em si. In:
Kriterion, Belo Horizonte, MG, v. 54, n. 128, 2013.

KANT, Immanuel. Critica da Razdo Pura. Trad. Manuela dos Santos e Alexan-
dre Morujao. 3. Ed. Lisboa: Fundagao Calouste Gulbenkian, 1994.

NIETZSCHE, Friedrich. Humano, demasiado humano: um livro para espiritos li-
vres. Trad. de Paulo César de Souza. Sao Paulo: Companhia das Letras,
2005.

96 Leituras Nietzschianas 11



NIETZSCHE, Friedrich. Humano, Demasiado Humano II. Trad. Paulo César de
Souza. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2017.

NIETZSCHE, Friedrich. Aurora. Trad. Paulo César de Souza. Ed. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2016.

NIETZSCHE, Friedrich. A Gaia Ciéncia. Trad. Paulo César de Souza. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2012.

NIETZSCHE, Friedrich. Sobre verdade e mentira no sentido extramoral. Trad. de
Fernando de Moraes Barros. Sao Paulo: Hedra, 2007.

NIETZSCHE, Friedrich. Simtliche Werke. Kritische Studienausgabe in 15 Binden
(KSA). Hrsg. G. Colli und M. Montinari. Berlin/New York: DTV & Walter
de Gruyter, 1999.

PAULA, Wander Andrade de. Ordenagao moral de mundo e justificacdo da
existéncia em Schopenhauer. In: Trans/Form/Agdo, Marilia, SP, v. 43, n. 1,
p. 255-282, 2022.

SCHOPENHAUER, Arthur. O mundo como vontade e como representagio. Trad.
Jair Barboza. Sao Paulo: Unesp, 2005.

VECCHIA, Ricardo Dalla. O(s) Perspectivismo(s) de Nietzsche. Tese (Doutorado
em Filosofia) — Universidade Estadual de Campinas, Instituto de Filosofia
e Ciéncias humanas. Campinas, 2014.

Indiferentismo epistémico frente ao conceito de coisa em si:

C . L 97
uma abordagem historicista a partir de A gaia ciéncia






A construcao da nocao de vontade de poténcia:
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1 Introducao

No que concerne ao referencial tedrico utilizado por Nietzsche
para construir a nocao madura da vontade de poténcia (Wille zur Ma-
cht)?, temos importantes contribui¢des na pesquisa Nietzsche que nos
apontam para dire¢des e momentos diferentes da trajetdria filosofica,
cientifica e artistica de Nietzsche. Nesse sentido, quando analisamos a
interpretacdo nietzschiana acerca da cosmologia dos filésofos pré-pla-
tonicos, a saber, de cada uma das respectivas propostas de arché, é pos-
sivel encontrar, nas palavras de Stefano Busellato (2021, p. 108): “(...)
embrides conceituais daquilo que posteriormente serd a figura madura
da vontade de poténcia”. Muito embora Stefano Busellato tenha se res-
tringido neste contexto a interpretagao que Nietzsche faz de Anaxago-
ras, gostariamos de reforgar que defendemos a expansao desta tese, de
modo que nosso objetivo consiste em identificar novos embrides con-

ceituais na interpretagao nietzschiana também dos demais filésofos

! Doutorando em Filosofia pela UNIOESTE. Bolsista CAPES.

E-mail: cassianolucassilva@gmail.com

2 No Brasil, encontramos tradugoes da Wille zur Macht como “vontade de poder”. Com
a finalidade de evitar uma acepg¢ao da Wille zur Macht enquanto uma nogao exclusiva
do espectro politico, optamos por traduzi-la como “vontade de poténcia”.
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pré-platonicos. Dito isso, neste primeiro momento, nos contentaremos

com analise da interpreta¢ao nietzschiana sobre Demdcrito.

2 Desenvolvimento

Em A Filosofia na era tragica dos gregos (1873), antes de Nietzsche
nos apresentar o modo como as archés se comportam diante da per-
gunta acerca do ser?, ele apresenta algumas importantes caracteristicas
acerca do filosofar grego. Mais importante que a arché em si, Nietzsche
estd mais interessado pelo meio segundo o qual a arché teria sido en-
gendrada, ou seja, quais seriam as caracteristicas do préprio filosofo?
Nesse sentido, a existéncia de cada filésofo pré-platonico recebe por
Nietzsche o selo da existéncia poética, pois a investigagao destes fildso-
fos nao podia ser confundida como uma mera erudigao, mas como um
recurso indispensavel para viver melhor. Sobre isso, afirma Nietzsche:
“(...) os gregos domaram seu intrinsicamente insacidvel impulso ao co-
nhecimento — porque desejavam viver, de imediato, aquilo que apren-
diam” (FT 1, KSA 1, p. 806). E: “O juizo de tais fildsofos acerca da vida
e da existéncia é incomparavelmente mais pleno de sentido do que um
juizo moderno devido ao fato de que eles tinham a vida diante de si
numa prodigiosa perfeicao” (FT 1, KSA 1, p. 809).

Desse modo, a investigacao filosofica dos filésofos pré-platoni-
cos so era possivel a partir da conjugagao entre vida, ciéncia e arte. Essa
conjugacao dispde como meio o elemento poético, responsavel por for-
necer o critério e o meio pelo qual o fildsofo pré-platonico é capaz de

filosofar, sobre isso, afirma Nietzsche:

A filosofia demarca para si o limite que a separa da ciéncia (...) Quando
Tales diz “tudo é agua”, o homem entdo estremece e eleva-se para
além do tatear e do rastejar vermiculares das ciéncias particulares (...)
O filésofo procura ecoar em si a sonoridade total de mundo para, ai

3 Trata-se da investigacdo acerca da relagao entre o condicionado e o incondicionado.
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entao, exterioriza-la em conceitos: na medida em que é contemplativo
como o artista plastico e compassivo como o religioso, perscrutando
fins e causalidades qual o homem da ciéncia, sentindo-se inflado a
ponto de atingir o macrocosmo, ele retém ainda a sobriedade de se
considerar friamente como o reflexo do mundo (...) (FT 3, KSA 1, p.
817).

A tese nietzschiana é a de que se pode julgar “o solo a partir da
planta”, ou seja, cada arché é compreendida como o fruto de uma exis-
téncia moldada sob a conjugagao entre ciéncia, arte e vida. De acordo
com Nietzsche, o fendmeno da multiplicidade dessas existéncias tam-
bém s6 teria sido possivel se considerarmos a Kultur grega como um
grande solo fértil e ainda mais amplo, responsavel por nutrir essa
mesma variedade de formas e tipos de archés*. Com o objetivo de de-
monstrar essa multiplicidade, Nietzsche compoe em A Filosofia na era
trdgica dos gregos uma grande série de duelos entre as archés, tendo em
vista que fornece como pergunta geral a questdo do ser, fica evidente a
inten¢ao de Nietzsche em introduzir uma atmosfera competitiva e in-
tegral, na qual todo o conjunto de caracteristicas que circundam cada
arché sao levadas em consideragao.

Com a finalidade de ilustrar essa atmosfera competitiva, € pos-
sivel imaginar a pergunta a respeito do ser como a arena e os filésofos
pré-platonicos seriam os gladiadores participantes, formando dessa
forma um battle royal ao estilo romano, pois apesar de existir uma or-
dem de apresentagao gradativa, as archés mantém-se em constante du-
elo. Sera esse o contexto no qual Anaxagoras ¢ avaliado mediante ao
confronto travado com as demais archés. Nesse sentido, antes de anali-
sar a perspectiva de Nietzsche sobre Anaxagoras, de modo a identificar
as possiveis semelhancas e diferengas entre a arché anaxagorica e a no-
¢ao madura da vontade de poténcia, convém apresentar o que compre-

endemos por vontade de poténcia:

4 Sobre isso, cf. FT 1, KSA 1, p. 808-809.
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Sabeis vés 0 que para mim é “o mundo”? Devo mostra-lo em meu
espelho? Este mundo: um monstro de forga, sem comeco, sem fim,
uma firma, bronzea grandeza de forca, que nao se torna maior, nao se
torna menor, nao se consome, sO se transforma e, como um todo, é de
imutavel grandeza, uma administracdo sem gastos e sem perdas, mas,
do mesmo modo, sem crescimento, sem ganhos, [...] forca em toda
parte, como jogo de forcas e ondas de forgas, a0 mesmo tempo uno e
multiplo, acumulando-se aqui e ao mesmo tempo diminuindo acola,
um mar de forgas tempestuosas e afluentes em si mesmas, sempre se
modificando, sempre refluindo, [...] como um fluxo e refluxo de suas
configuragdes, passando das mais simples as mais complexas, do mais
calmo, mais rigido, mais frio ao mais incandescente, mais selvagem,
mais contraditorio e depois, de novo, do multiplice voltando ao mais
simples, através do jogo das contradigdes até o prazer da harmonia,
[...] este meu mundo dionisiaco do criar eternamente si mesmo, do
destruir eternamente si mesmo, este mundo misterioso da dupla ver-
dade, este meu “além de bem e mal”, sem fim, [...] - v0s quereis um
nome para este mundo? Uma solugdo para todos os seus enigmas?
Uma luz também para vos[?] [...] Este mundo é vontade de poténcia —
e nada além disso! [...] (FP 1885, 38[12]. KSA 11, p. 610).

A pertinéncia deste aforismo para nos consiste no fato de que
ele fornece algumas importantes caracteristicas do modo como a von-
tade de poténcia se comporta sobretudo sob o aspecto cosmoldgico.
Dito isso, convém destacar algumas dessas caracteristicas: A vontade
de poténcia € eterna (pois é destituida de comego e de fim); ela nao au-
menta e também nao diminui, embora se transforme, desde as coisas
mais simples até as mais complexas; é sempre relacional, uma vez que
sO pode ser analisada enquanto arranjo imerso em um jogo e ondas for-
¢as. A seguir, tendo em vista essas consideragoes elevadas da vontade
de poténcia, convém analisar se a interpretacdo nietzschiana sobre
Anaxagoras seria compativel com alguma destas caracteristicas.

Precisamente no duelo entre a doutrina do vir-a-ser e a doutrina
do ser mével de Parménides, Nietzsche elenca trés objegdes heraclitia-
nas contra Parménides, das quais convém para nds analisar a terceira

apresentada por ele:
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A terceira e iinica possibilidade restante para Heraclito nao podera ser
adivinhada por ninguém mediante sagacidade dialética e, por assim
dizer, através de calculo: pois, o que descobriu, aqui, é uma raridade
no proprio dominio das incredulidades misticas e das imprevistas me-
taforas cosmicas. O mundo é o jogo de Zeus, ou, entdo, para falar fisi-
camente, do fogo consigo proprio, sendo que apenas nesse sentido o
um € simultaneamente o multiplo (FT 6, KSA 1, p. 828).

Apds apresentar a concepgao de “jogo” em Heraclito, Nietzsche
introduz no epicentro deste duelo as duas obje¢des anaxagodricas contra
a teoria de Parménides, a saber, trata-se do questionamento acerca da
mobilidade do pensar e sobre a origem da aparéncia. Se, por um lado,
o cerne da arché parmenidiana repousa na consideragao da auséncia do
vir-a-ser acompanhada da teoria da aparéncia e da ilusao dos sentidos,
as objecdes de Anaxagoras partem justamente da inversdo do cerne

parmenidiano:

Mas se o mundo empirico nao deve ser aparéncia, se as coisas nao de-
vem ser deduzidas do nada e menos ainda de algo tnico, entdo essas
coisas mesmas devem encerrar um ser verdadeiro, sua matéria e seu
conteudo tém de ser necessariamente reais, sendo que toda mudanga
pode referir-se apenas a forma, quer dizer, ao posicionamento, a or-
denacdo, ao agrupamento, a mistura e a decomposicao dessas essen-
cialidades que existem eternamente juntas. Tudo se passa, entdo, como
num jogo de dados: sdo sempre os mesmos dados, mas, ao cairem
quer de um jeito, quer de outro, passam a significar coisas distintas
para nés. (FT 14, KSA 1, p. 852).

Embora essa concepgao de jogo presente em Heraclito também
se faga presente na cosmologia de Anaxagoras, é preciso destacar uma
importante distin¢do, a saber, para Anaxagoras o desigual jamais po-
deria emanar do igual, ou seja, o vir-a-ser nao poderia ser explicado a

partir de um tnico ser existente:

Tomai duas esséncias existentes em si, cada qual com um ser autono-
mamente incondicionado e completamente diverso - e as substancias
de Anaxagoras sao desse tipo — elas jamais poderiam, pois, ir de
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encontro uma a outra, nunca se movendo ou atraindo-se mutuamente,
sem qualquer causalidade ou ponte entre ambas, de sorte que, ndo se

tocando nem se perturbando, uma nada tem a ver com a outra”. (FT
14, KSA 1, p. 854).

Diante desse problema, temos a demanda por uma explicagao
mais sofisticada para justificar a existéncia das multiplas qualidades:
“H4 intimeras substancias, mas nunca mais, nunca menos, jamais subs-
tancias novas. Apenas o movimento as faz girar, como num lance de
dados, umas em relagao as outras (FT 14, KSA 1, p. 853). Se o movi-
mento € sinonimo de mudanca, é também ele o responsavel pela mul-
tiplicidade, o que exige de Anaxdgoras responder as perguntas que cir-
cundam o problema da origem do movimento. No entanto, como exi-
géncia para prosseguir, Anaxagoras teve de admitir que as nossas pro-
prias representagoes e suas respectivas sucessoes nos sao apresentadas
realmente como elas sao?, caso o contrdrio, nao se poderia estabelecer
nenhuma afirmacao valida a seu respeito. A partir deste “exame inte-
rior” Anaxagoras teria notado que as representagdes se moviam por si
mesmas, nao eram movidas e tampouco possuiam, para além de si, al-

guma causa do movimento:

Ha algo que traz consigo a origem e o inicio do movimento; mas, em
segundo lugar, ele ainda constata que tal representagdo ndo move ape-
nas a si propria, mas também algo completamente diferente, a saber,
o corpo. Descobre, assim, na experiéncia mais imediata, um efeito das
representacdes sobre a matéria extensa e que se da a conhecer como
movimento desta tltima. Bastava-lhe possuir um esquema regulativo
para o movimento no mundo, que, agora, concebia ou como um mo-
vimento das verdadeiras essencialidades isoladas por meio daquilo

5 Sobre o perspectivismo em Nietzsche, Scarlett Marton (1990, p. 212): “No entender do
filésofo, sendo o mundo um conjunto de relagdes, o homem s6 pode apreendé-lo assu-
mindo pontos de vista em harmonia com as espécies de relagdes que o constituem,
adotando perspectivas em sintonia com elas. Nunca lhe sera dado, porém, transcender
a condi¢do humana: ele jamais lograra chegar a um conhecimento objetivo, pois esta
fadado a captar o mundo tai como lhe aparece, porque é condenado a um certo angulo
de visdo”.
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que é representativo, do nous, ou, entdo como movimento através da-
quilo que ja se move. (FT 15, KSA 1, p. 858).

O nous se trata de uma substancia existente em si mesma e pode
ser descrita enquanto matéria completamente fina e delicada, com a
qualidade especifica do pensar. Como resultado, a relagdo de uma ma-
téria sobre outra deve ser do mesmo tipo que aquele exercido por uma
substancia distinta sobre uma terceira, que se move mecanicamente por
meio de empuxo e colisao. Com o advento do nous, Anaxagoras tinha
uma substancia que se move a si mesma as demais, cujo movimento
nao vem de fora nem depende de quem quer que seja.

Embora o nous forneca um esquema auto regulativo do movi-
mento, ele ainda nao explicaria o problema da origem do movimento
se nao fosse por intermédio de uma importante caracteristica, a saber,
a de considera-lo como um “espirito em si”. Esse espirito em si possuia

arbitrio, era a tinica, dentre todas as substancias, provida de arbitrio:

Podia, a qualquer momento, dar inicio ao movimento das coisas que
lhe eram exteriores, ou, ao contrario, ocupar-se de si mesmo durante
enormes periodos de tempo - em suma, Anaxagoras precisou admitir,
num tempo primordial, um primeiro momento do movimento como
ponto germinal de todo assim chamado vir-a-ser, isto é, de toda mu-
danga, a saber, de todo deslocamento e reposicionamento das subs-
tancias eternas e suas infimas partes. (FT 15, KSA 1, p. 860).

Sera nesse contexto do tempo primordial que nos deparamos
com o que Nietzsche denominou de caos anaxagodrico, ou seja, trata-se
do periodo no qual o nous ainda ndo havia agido sobre as coisas. Esse
caos é marcado sobretudo pela auséncia de necessidade, com efeito, o
que encontramos na realidade é o mero resultado de eternos lances de
dados em um mundo compreendido enquanto arranjo materialmente
limitado e temporalmente ilimitado. A partir da observacao desse “or-
denamento do caos”, Anaxagoras teria elaborado a doutrina segundo
a qual tudo se origina de tudo. Por exemplo, no ouro também devem estar

contidos prata, neve, pao e carne, mas em infimas por¢des, sendo que
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o todo é denominado conforme aquilo que prepondera em cada coisa
compreendida enquanto um arranjo meramente posicional. Nesse con-
texto, convém apresentar a defini¢ao das homoiomerien (homeomerias)

de Anaxdgoras:

O filésofo representa a existéncia primordial do mundo como se fosse
uma massa em po repleta de pontos infinitamente pequenos, em que
cada qual é especificamente simples e possuidor apenas de uma qua-
lidade, mas de tal modo que cada qualidade especifica se acha repre-
sentada nos pontos particulares infinitamente pequenos. (FT 16, KSA
1, p. 863).

Se em um primeiro momento as homeomerias estavam dispos-
tas em uma espécie de mistura completa, sera a partir da conjugacado e
intervengao do nous que € possivel compreender o processo pelo qual
cada uma delas recebe uma qualidade preponderante e singular, o que
nao exclui a presenca das outras qualidades, pois as homeomerias po-
dem ser interpretadas a nivel atdmico. Nessa dindmica, se em cada ho-
meomeria estd contida um pouco de tudo (spermata), a agao arbitraria
do nous explicaria a multiplicidade oriunda da aleatoriedade do vir-a-
ser, pois se trata justamente de um jogo no qual a agao do nous ocorre
de maneira insubordinada a qualquer lei, principio ou ordem, mas an-
tes pela arbitrariedade que lhe é propria. Ainda sobre o comporta-

mento do nous, Nietzsche o descreve também em suas li¢oes:

O nous, consequentemente, de nenhum modo estabeleceu uma ordem
absoluta, nem uma separacdo perfeita, mas simplesmente um movi-
mento por meio do qual as coisas se diferenciam com base em distin-
¢des gerais: provocou a prevaléncia [Ubergewicht] de um tipo de ma-
téria, nada além disso. Nao se trata de um finalismo, mas apenas de
movimento. (VP, 1994, p. 196)°.

¢ Trata-se das Licdes sobre os fildsofos pré-platonicos, material elaborado por Nietzsche du-
rante o periodo de docéncia na Universidade da Basilea.
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Na interpretacao nietzschiana sobre Anaxagoras, € possivel ob-
servar o esgotamento de qualquer tipo de teleologia, pois 0 movimento
guiado pelo nous é destituido de qualquer meta ou destino, pelo con-
trario, trata-se de uma necessidade exclusivamente fisico-mecanica. Se
o todo esta contido em cada particula, quando o nous o agita, obtemos
os resultados mais diversos possiveis, com efeito, o nous ao mesmo
tempo em que € causa eficiente (causa efficiens), também é causa final

(causa finalis), dada a sua arbitrariedade.

3 Consideracdes Finais

Até aqui, é possivel observar de antemao algumas semelhancas
entre a interpretacao que Nietzsche faz de Anaxagoras em A Filosofia na
era tragica dos gregos e em suas Licdes sobre os filosofos pré-platonicos e a
vontade de poténcia. Na cosmologia anaxagorica temos um sistema
eterno, que se estende em um tempo infinito, sem come¢o e sem fim,
sem ganhos e sem perdas, apenas transformagao. Embora Nietzsche
dispense o nous enquanto mecanismo auto regulativo e provedor do
movimento, existem algumas semelhancas entre 0os comportamentos
presentes no nous e na vontade de poténcia. Em ambos os casos temos
como caracteristica a incondicionalidade, a vontade de poténcia so res-
ponde por si mesma, da mesma forma que o nous age de forma total-
mente arbitraria, garantindo assim uma auséncia total de uma teleolo-
gia, bem como também € garantida a possibilidade de que tudo acon-
teca e se repita, dada a conjugagao entre um tempo infinito e a matéria
finita. Por fim, de modo semelhante como as homeomerias, a vontade
de poténcia é sempre relacional, uma vez que s6 pode ser analisada
enquanto arranjo imerso em um jogo e ondas forgas, jogo este que ja

teria sido enunciado a partir do vir-a-ser heraclitiano.
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1 Introducao

Linguagem e retdrica sdo temas que aparecem intimamente re-
lacionados na filosofia do Jovem Nietzsche, de modo especial no inicio
da década de 1870, quando Nietzsche, professor de Filologia classica
na Universidade da Basileia, se ocupa com a preparagao de cursos so-
bre retorica e defende a tese da esséncia retorica da linguagem. Trago
aqui algumas conclusoes da minha pesquisa doutoral, em que investi-
guei essa relagao entre retdrica e linguagem e a sua importancia no pro-
jeto filosofico de Nietzsche. A questao que orientou a pesquisa foi ana-
lisar se a concepgao retorica de linguagem, como Nietzsche compre-
ende a linguagem no periodo de 1872 a 1874, teria provocado um “giro
retorico” em sua filosofia, como caracterizado por alguns comentado-
res, ou, se o interesse pela retdrica foi apenas um “desvio” episodico
em sua filosofia, abandonado a partir de 1875, ou até mesmo uma es-
tratégia de argumentacao.

Num primeiro momento apresentarei brevemente o contexto
em que aparecem as primeiras reflexdes de Nietzsche sobre a lingua-

gem e a sua aproximagao com a retérica. Num segundo momento me
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deterei na relacao entre linguagem e retorica e a consequente tese da
esséncia retorica da linguagem, que ocorre, textualmente nas anotagoes
para os cursos sobre retdrica, especialmente no curso Apresentacio da
retorica antiga (Darstellung der antiken Rhetorik), de 1872, geralmente pu-
blicado no Brasil como Curso de retérica e no Ensaio postumo “Sobre
verdade e mentira no sentido extramoral”, de 1873. Num terceiro mo-
mento, apresentarei as principais consequéncias dessa relagao entre re-

tdrica e linguagem e sua importancia no projeto filosofico de Nietzsche.

2 As primeiras reflexdes sobre a linguagem

Ao nos debrugarmos sobre a teméatica da linguagem em Nietzs-
che precisamos estar cientes que nao a encontraremos em um conjunto
de textos especificos ou mesmo que constitua uma teoria da linguagem.
As reflexdes do filésofo sobre a linguagem aparecem em diversos tex-
tos e contextos de sua produgao filosofica, com varia¢des de temas e
estilos, mas revelam uma preocupagao constante com as possiveis ori-
gens e possibilidades da linguagem e sua consciéncia do papel da lin-
guagem na construcao do conhecimento. Por um lado, isso se revela no
seu olhar critico, quando denuncia 0 modo como a tradicao filoséfica
se apoderou da linguagem em seu discurso, tomando-a como expres-
sao de um conhecimento verdadeiro, de um discurso capaz de dizer a
“verdade”, limitando-a a um “instrumento metafisico que revela a es-
séncia e a verdade do objeto”, que representa adequadamente o
mundo. Por outro lado, encontramos um pensador que, incansavel-
mente, buscou uma “nova linguagem”, novas formas de expressao
para seus pensamentos explorando os recursos plasticos da linguagem,
liberta das amarras do conhecimento, do papel de representar “ade-
quadamente” o mundo. Nao é por acaso que em seus escritos Nietzsche
recorre a uma multiplicidade de estilos, dissertativo, polémico, aforis-

maticos, poemas, multiplos recursos linguisticos, metaforas.... O que
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nos leva a conclusao de que o tema da linguagem ocupa um papel re-
levante e até central em seu projeto filosofico.

Textualmente, podemos apontar como um marco inicial das re-
flexdes de Nietzsche sobre a linguagem o texto Da origem da linguagem
(Vom Ursprung der Sprache), escrito como capitulo introdutorio para o
curso Li¢des sobre Gramatica Latina de 1869/1870, nos primeiros se-
mestres de Nietzsche como professor de Filologia classica. Embora o
texto em si consista em um plano de trabalho sobre a questao da origem
da linguagem, com anotagoes de ideias proprias, resumo e transcricao
literal de referéncias cientificas da época, uma espécie de “colagem” de
passagens de obras, como de Hartmann, Benfey, traz como uma grande
contribui¢do a concepgao de linguagem como uma forga instintiva in-
consciente, cuja origem é impensavel e enigmatica, que influenciara as
reflexdes posteriores do filosofo sobre a questao da linguagem.

No contexto de elaboragao de sua primeira obra, O nascimento
da tragédia (1872), as reflexdes sobre a linguagem aparecem atreladas as
reflexdes sobre a tragédia grega. O papel essencial atribuido a lingua-
gem, enquanto uma atividade instintiva primordial, é associado a arte,
como expressao ou forma inconsciente de conhecimento e linguagem a
partir de sua esséncia musical. A arte permitiria a vivéncia e a compre-
ensdo de uma dimensao mais profunda que aquela da consciéncia, nos
aproximando da esséncia intima das coisas. Disso decorre que a dimen-
sao mais profunda dos estados internos, nao apreensivel para a consci-
éncia e para a linguagem, isto &, intraduzivel, poderia ganhar expressao
na arte e na musica.

Entre os anos de 1872 e 1874 ocorre a aproximagao das tematicas
linguagem e retdrica, que pode ser corroborado pelos registros dos cur-
sos anunciados para esse periodo, pelos manuscritos disponiveis, as-
sim como pela vasta relacao de autores consultados pelo filésofo para
a preparacao desses cursos, conforme consta nos registros dos emprés-
timos feitos junto a Biblioteca da Universidade da Basileia. Nesses cur-

sos, o filésofo aborda tanto a histéria da eloquéncia a partir da
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sistematizacdo da teoria retdrica, como a retorica efetivamente prati-
cada, por meio de estudos de tratados retoricos de autores especificos

como Quintiliano, Cicero e a Retodrica de Aristoteles?.

3 Relacdo entre linguagem e retorica

O curso Apresentagio da retdrica antiga® é composto por 16 para-
grafos que reconstituem os estudos da retdrica em diferentes perspec-
tivas. Nao se trata de um texto destinado a publicagao, mas num con-
junto de notas elaboradas pelo fildsofo para as prelecdes de seus cursos.
Essas anotagdes sao fundamentais para o estudo da linguagem e da re-
torica em Nietzsche, pois além da precedéncia cronoldgica em relagao
aos outros textos é o lugar em que o filosofo trata da retdrica de maneira
historica e filosofica, intercalando com o problema da origem da lin-
guagem.

Uma preocupagao que se mostra latente desde o primeiro para-
grafo do curso é em relacao ao modo como a retorica foi concebida pe-
los filosofos. Nietzsche inicia o curso fazendo uma recuperagao histo-
rica do conceito de retdrica através da multiplicidade de pensadores,
escolas e épocas. Essa andlise se estende no decorrer do primeiro para-
grafo do curso intitulada “Conceito de retdrica” e é retomada no ter-
ceiro — “Relag¢do da retdrica com a linguagem”. Essa perspectiva histo-
rica que orienta o trabalho de Nietzsche sobre a retdrica lhe dara as ba-
ses para a compreensao da intima relagao entre a retorica e o modelo

cultural especifico em que surge, a cultura da oralidade e a democracia

2 Tomando como base o trabalho de Most e Fries (2014), podemos dividir as fontes
utilizadas por Nietzsche em dois grupos: a) uma tradicao filoldgica classica: A. Wester-
mann (1833-35); L. Spengel (1842, 1862, 1863); Friedrich Blass (1868-80); Richard Volk-
mann (1872, 1865); Rudolf Hirzel (1871); b) uma tradi¢do da filosofia da linguagem
(Gerber, 187 e via ele a linguistica e a filosofia da linguagem do século XIX. A combi-
nagdo dessas duas tradicdes é talvez o fato mais importante do curso Apresentagio da
retdrica antiga.

3 Doravante CR.
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ateniense do século V a.C. O que lhe proporcionara um ponto de par-
tida para a compreensao do relacionamento tenso entre o pensamento
retdrico e o discurso filosoéfico.

Nietzsche constata que, na modernidade, a retorica é uma arte
mal compreendida, considerada como insidiosa e enganadora e, por
isso, desprezada e desconsiderada teoricamente. Nas palavras de Ni-
etzsche. Fortemente ancoradas na oposigéo entre natureza e arte, as
concepgoes modernas contrapdem a “artificialidade da retérica” a uma
suposta “naturalidade da linguagem”, uma linguagem originaria, livre
de quaisquer artificios. Todo uso consciente de artificios do discurso é,
desse modo, reprovado, sendo tomado como algo nao natural, intenci-
onal, ou seja, “retdrico”, o que contribuiu ndo sé para as defini¢des im-
precisas de retdrica na modernidade, como também para a auséncia de
uma pratica retdrica consciente entre os autores modernos. Ele atesta
entdo uma imprecisao nas defini¢des de retdrica pelos modernos?, di-
ferente da Antiguidade, em que ha uma busca incessante por uma con-
ceitualizagao correta de retorica e uma atengdo para o papel da persu-
asao no discurso do orador e, em grande medida, alimentada pela ri-
validade entre filosofos e oradores.

Ele entao investiga como a Retdrica foi definida na Antiguidade
até chegar na Retdrica de Aristdteles, considerando-a uma das tentati-
vas filosdficas mais bem-sucedidas de compreensao do fendmeno da
persuasao e que influenciara as determinagdes posteriores de retdrica.
A Retérica de Aristoteles serd a principal referéncia para o curso Apresen-
tagdo da Retdrica antiga. Como observa C. Emden (2005, p. 23), € em Aris-
toteles que Nietzsche encontra a conexao histdrica entre retdrica e filo-
sofia, que sera crucial para as suas reflexdes sobre a linguagem. Nessa
recuperagao historica ele retoma os primeiros retores sicilianos Cérax

e Tisias, passa por Gorgias e Isocrates e Platao, Gérgias e Fedro.

4Cf. CR 1, KGW 1I/4, p. 416.

Linguagem e retdrica na filosofia do jovem Nietzsche 113



No primeiro pardgrafo do curso Apresentagio da Retérica antiga,
Nietzsche apresenta a defini¢ao de retdrica que Aristoteles faz no Livro
I da Retérica: “Entendamos por retorica a capacidade de descobrir o que
¢ adequado a cada coisa com o fim de persuadir”>. No terceiro para-
grafo do curso, intitulado “Rela¢ao da retdrica com a linguagem”, Ni-
etzsche retoma a definigao aristotélica de retdrica ao tratar da relagao
entre retorica e linguagem, mas a ampliard para a caracterizagao da
propria linguagem. Enquanto no primeiro paragrafo Nietzsche da én-
fase a uma parte da defini¢ao, “tudo aquilo que é possivelmente veros-
simil e convincente”, aqui ele destaca a retdrica enquanto dynamis, en-
quanto forga de persuasao®, utilizando-o para caracterizar a propria es-
séncia da linguagem. Ele diz: “A forca [kraft] que Aristdteles chamou
retorica, de saber encontrar e fazer valer a proposito de cada coisa
aquilo que suscita um efeito e causa impressao” (CR 3), é, ao mesmo
tempo, a esséncia da linguagem?”.

Assim tomada, a retorica, antes de ser uma caracteristica parti-
cular do discurso, que recorre a uma série de artificios (tropos, metafo-
ras, metonimias, figuras de linguagem), para “o bem falar e conven-
cer”, é a forca que rege o surgimento da linguagem, ou seja, € o que
constitui a linguagem desde a sua formagao. E, ainda mais importante,
o recurso que o retdrico faz aos tropos, as figuras de linguagem, ou seja,
uma estruturagao artistica consciente do discurso, revela-se como um
uso consciente de formas que ja estariam presentes inconscientemente
na propria constitui¢ao da linguagem, numa espécie de prolongamento
dos meios artisticos intrinsecos a linguagem (CR 3). A linguagem €, em
sua esséncia, retdrica. Ou seja, é compreendida como uma forca que
busca transmitir a outrem uma emogao e uma apreensao subjetivas e,

assim como a retorica, nao faz referéncia ao verdadeiro, a esséncia das

5 Aristoteles, Retérica, Livro I, 1355b.

¢ Nietzsche traduz o termo dynamis (duvapic), presente na defini¢ao de retdrica de Aris-
toteles, pela palavra Kraft (forga).

7KGW 11/4, p. 426.
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coisas, pois nao é uma forca da verdade. Tomada enquanto forca que
se radica na transposicao, a linguagem ¢é fundamentalmente transposi-
¢ao linguistica antes de ser referéncia das coisas, que, por sua vez, passa
a ser algo secundario e derivado desse processo.

A estratégia adotada por Nietzsche para demonstrar a tese da
esséncia retorica da linguagem ¢ justamente analisar o uso retdrico da
linguagem por meio de seus artificios mais importantes, os tropos, de
modo especial a metafora®. Num primeiro momento, ele retoma o sig-
nificado que os tropos receberam na tradigao retdrica, recorrendo, prin-
cipalmente a Aristoteles, Quintiliano e Cicero, na maioria das vezes pa-
rafraseando-os, o que indica sua aproximagao e distanciamento em re-
lagao a tradicdo retorica e a sua importancia para as suas reflexdes so-
bre a linguagem. Ele identifica que na tradigao retdrica os tropos sao
comumente tomados como “designagdes improprias”, “desvios”, que
dao as palavras significados que, inicialmente elas nao tém, mudando,
substituindo, acentuando certas caracteristicas e fazendo uso de enge-
nhosos recursos, sempre por meio da transposicao (Ubertragung) (CR
8). De acordo com essa tradigao, os tropos se opdem a um nome consi-
derado proprio (proprietas), que, por sua vez, € o que caracterizaria uma
coisa de forma mais completa possivel, mais plena de significagao (CR
4).) E esse sentido préprio que o discurso retdrico viria a substituir por
uma significagao figurada, buscando, de algum modo, retoma-lo. Disso
decorrem as varias acepgdes para os tropos no contexto da tradigao re-
torica: como ornamentos para o discurso, desvios, termo impréprio,
formas secunddrias ou derivadas da linguagem, denominagao literal

figurada que derivaria de um significado proprio.

8A metafora é um terceiro tipo de tropo trabalhado por Nietzsche no terceiro paragrafo
do curso. Diferente da sinédoque, que forma conceitos de espécie, e da metonimia, que
substitui a causa pelo efeito, a metafora nao cria novas palavras, mas opera por “trans-
posicao de significados”, ou seja, atribui novos significados as palavras. Nesse sentido,
a metafora nao lida com percepg¢des, mas com significados ja presentes na linguagem.
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Nietzsche rejeitara essa definicao classica de tropos como “im-
propriedade” em oposicao a um uso literal da linguagem propria, afir-
mando ser de significagdes “imprdprias” que toda linguagem é, pri-
meiramente, configurada. Diferente da tradicdo retérica, para Nietzs-
che, os tropos nao sao adicionados as palavras ocasionalmente, como
resultantes de um uso “improprio”, secundario, de uma linguagem pri-
meiramente adequada a expressao da esséncia das coisas, isto €, num
sentido “préprio”, mas constituem sua natureza mais propria®. Nos
tropos se trata de transposicao (Ubertragung), diz ele no paragrafo 8 do
curso: “umas palavras sao usadas em vez de outras: o imprdprio no
lugar do préprio” (CR 8). E justamente essa caracteristica, comum a to-
dos os tropos, a transposi¢ao, que Nietzsche utilizara para analisar a
relagao entre retdrica e linguagem. Assim como os processos de infe-
réncias que ocorrem nos tropos, seja destacando uma parte em relagao
ao todo, trocando a causa pelo efeito, entre outros, ha, na formagao das
palavras, a selecao de um aspecto, que se sobressai do todo, que causa
uma impressao, que persuade, o qual sera expresso por uma imagem
sonora. No paragrafo terceiro do curso ele diz: “Todas as palavras sao,
desde a sua origem, enquanto sua significacao, tropos. Em vez do ver-
dadeiro processo, elas expressam uma imagem sonora [Tonbild] que se
esvanece no tempo; a linguagem nunca exprime algo em sua totali-
dade, mas apenas destaca um aspecto [Merkmal] que lhe aparece so-
bressalente (CR 3)10.

O que designa com efeito uma palavra? Em nenhum caso, diz
ele, a propria coisa, uma “realidade” existente em si, mas uma imagem
que nos temos ou fazemos das coisas com as quais nos relacionamos,
que permanece em si desconhecidas para nds. “Nao sao as coisas que
penetram na consciéncia, mas a maneira que nos relacionamos com
elas, o pithanon. A plena esséncia das coisas nunca € apreendida” (CR
3).

9 Cf.CR 3, KGW 11/4, p. 427.
0KGW II/4, p. 426-427.
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Sendo assim, o caminho da percepcao para a linguagem se da
por meio da transposicao entre dois dominios de experiéncia comple-
tamente distintos e nao relacionados: o estimulo nervoso e o som. Ou
seja, um processo de transferéncia (tradugao) da estimulagao nervosa
para expressoes linguisticas. Diz Nietzsche: “O formador da linguagem
nao percebe coisas ou eventos, senao excitagoes [Reize]: ele nao transmite
sensagOes, mas somente copia de sensagdes. A sensagao suscitada por
uma excitagdo nervosa, nao apreende a coisa mesma: esta sensagao é
representada externamente através de uma imagem” (CR 3).

O que sucede na excitagao nervosa, no impulso recebido nao é
a captacgao das coisas mesmas, mas antes uma transposicao desse im-
pulso em imagem e depois em som e enfim como palavra. Ou seja, a
percepcao € menos baseada na realidade externa do que em impulsos
nervosos que produzem “imagens” (sensagoes) da realidade. Assim
como a sensagao nao apreende a propria coisa, o contetdo significativo
atribuido a imagem sonora nao tem relacdo alguma com a esséncia
mesma das coisas. Ou seja, assim como nao ha um significado inerente
as proprias coisas também nao ha nas palavras; toda palavra ja é uma
transposicao (CR 3).

A transposi¢ao que Nietzsche faz do conceito de retdrica de
Aristételes para a caracterizagao da esséncia da linguagem traz como
consequéncia que a linguagem, assim como a retorica, nao se refere ao
verdadeiro, a esséncia das coisas, nao pretende instruir, mas transmitir
aos outros uma excita¢ao e uma suposicgao subjetiva” (CR 3)!. Ao iden-
tificar a doxa como base da retorica, tornando-a uma caracteristica da
propria linguagem, Nietzsche quebra com a ilusao de uma linguagem
verdadeira e reabilita a linguagem enquanto doxa. Assim, conclui Ni-

etzsche, “a linguagem é Retorica” [Die Sprache ist Rhetorik]'?, pois quer,

1 KGW 11/4, p. 425-426.
12 Nietzsche escreve a palavra retdrica com a inicial maitiscula, que no alemao indica se
tratar de um substantivo “a retdrica”, e ndao um adjetivo, “retorica”.

Linguagem e retdrica na filosofia do jovem Nietzsche 117



desde sua origem, transmitir [iibertragen] uma doxa [opinido] e ndo uma
episteme [ciéncia]” ' (CR 3).

E com base nesse processo de deslocamento, transposigio, pre-
sente na formacgao da palavra, que Nietzsche ampliard a propria nogao
de metéfora, que recebera o status de tropo retdrico por exceléncia no
curso de retdrica. Nietzsche observa que, para designar a transposicao,
Ubertragung, os gregos (como Isdcrates e Aristételes) utilizavam inici-
almente a palavra metafora (uetagopa), cuja etimologia (Metaphora
meta=sobre/ pherein = transporte) compreende também o sentido de
transferéncia, deslocamento, transposi¢ao como faz Aristdteles na Poé-
tica, em que denomina como metdfora o “transpor para uma coisa o
nome de outra”. Tomada nesse sentido amplo, a metafora ndo é so-
mente uma figura linguistica particular, mas ilustra o movimento de
deslocamento de “uma esfera a outra” que contribui para produzir os
modos de expressao da linguagem.

E nesse mesmo sentido, como transposi¢ao, que Nietzsche uti-
lizara a metafora no ensaio Sobre verdade e mentira no sentido extramoral.
Uma primeira transposi¢ao ocorre quando um estimulo nervoso é
transposto (Ubertragen) em uma imagem (Bild)! (primeira metafora);
depois, essa imagem é remodelada num som (segunda metafora). E as-
sim prossegue uma série de processos metafdricos que operam entre
esferas distintas, sem que haja uma relagao necessaria entre elas (VM
1). Nao sendo possivel uma adequagao entre um estimulo nervoso e as
coisas nomeadas pela palavra. Justamente porque a palavra é a expres-
sdo de uma sensagdo subjetiva, ou seja, € uma imagem intermedidria
entre a nossa percepgao e a coisa percebida, portanto, refere-se as rela-
¢Oes entre as coisas e n0s mesmos e nao as proprias coisas.

Compreende-se, assim, porque a metafora recebe o status de
tropo retdrico por exceléncia no curso e, praticamente, orienta toda a

reflexdao do ensaio de 1873: por melhor exemplificar esse procedimento

13 KGW 11/4, p. 426.
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tropologico/metafdrico de apreensao do mundo; por ilustrar esse am-
bito originario proprio da atividade humana, do qual se originaria a
linguagem e nao o contrario.

Outrossim, essa inadequagao entre as palavras e as coisas pode
ser comprovada pela existéncia das diferentes linguas, com suas infini-
tas significagdes. “O criador da linguagem nao percebe coisas ou even-
tos, sendo excitagOes e, para designa-las, recorre a ousadas metaforas,
transposigoes, pois “a coisa-em-si” (a pura verdade sem quaisquer con-
sequéncias) € algo totalmente inapreensivel e pelo qual nem de longe
vale a pena esforgar-se” (VM 1). Ou seja, a verdade é compreendida
como uma metafora, destituindo-a de um carater eterno e imével ou
desautorizando concebé-la como correspondéncia com o real ou com
as coisas como elas sdao. Portanto, “nao ha expressdes proprias, nem
conhecimento proprio, senao metaforas [...]. Por verdadeiro, ha de se
entender somente aquilo que usualmente ¢ metafora habitual” (VM 1).
Consequentemente, a verdade, como figura da linguagem, nao é mais
que: “Um batalhdo mdvel de metdforas, metonimias, antropomorfis-
mos, enfim, uma soma de relagdes humanas, que foram enfatizadas
poética e retoricamente, transpostas, enfeitadas, e que, apos longo uso,
aparecem como solidas, candnicas e obrigatorias” (VM 1).

O problema, para Nietzsche, é o esquecimento dessa atividade
metafdrica presente na origem de toda linguagem. Em nome do conhe-
cer, 0 homem se esquece do processo transpositivo que marca toda a
sua relacdo com o mundo e, 0 mais grave, ele se esquece enquanto su-
jeito artisticamente criador (VM 1). Por meio de uma série de abstra¢oes
arbitrdrias, o homem, enquanto um ser racional, universaliza as im-
pressoes em conceitos desbotados e frios, para neles atrelar o veiculo
de seu viver e de seu agir.

H4, portanto, uma impossibilidade linguistica ou conceitual
para expressar a natureza do real, justo porque a linguagem so6 tem va-
lor em seus aspectos simbdlicos e figurativos. O conhecimento nasce

desse impulso de formar metaforas, de fazer transposigdes arbitrarias.
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Nao ha uma relagao de causalidade entre o objeto e o sujeito, mas uma
relagdo estética inteiramente linguistica que ¢, na defini¢ao de Nietzs-
che, uma transposicao insinuante, uma tradugao balbuciante para uma

linguagem totalmente heterogéneas.

4 Consideracgoes finais

E visivel aqui um conjunto de motivos preliminares da critica
do fildsofo a gramatica metafisica, desqualificando qualquer pretensao
de apreender a verdadeira esséncia das coisas, a partir de um exame da
relagao entre retdrica e linguagem. Se a tradi¢do da filosofia ocidental
tem se movido na dire¢do de tomar a linguagem como um instrumento
para representar a realidade, Nietzsche rompe com essa tradicao ao
afirmar que o conhecimento é produto da linguagem e nao o seu con-
trario, ou seja, a linguagem nao se origina a partir de um pensamento
consciente, mas, antes, “todo pensamento SO se torna consciente com a
ajuda da linguagem” (OL)">.

Conceber a linguagem como essencialmente retorica, figurada,
tropica, metafdrica, aponta para a impossibilidade de se distinguir con-
ceitualmente uma predicagao “prépria” de uma impropria, ou figu-
rada. Dizer que a palavra ndo se refere a propria coisa, a uma “reali-
dade” existente em si, mas a uma imagem que nds temos ou fazemos
das coisas, que permanecem em si desconhecidas para nos, conduz a
rentncia da ideia de uma linguagem adequada, assim como a exigén-
cia de um discurso absolutamente verdadeiro.

Por outro lado, a tese da estrutura figurativa da linguagem per-

mite a Nietzsche desvelar as raizes metafdricas da linguagem e, como

4 Cf. VM 1. A causalidade j é o resultado de uma transposicdo, ou seja, € uma meta-
fora, assim como o espaco e o tempo: “Tempo, espago e causalidade nao sao mais que
metaforas do conhecimento com as quais interpretamos as coisas” (Fragmento Pdstumnio
19 [210] do verao de 1872/comego de 1873.

15 “Da Origem da Linguagem”.
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consequéncia, desmantelar as ilusdes epistemoldgicas da metafisica. O
desvelamento das ilusdes l6gico-gramaticais da metafisica que o filo-
sofo faz ao identificar os componentes ficcionais da razao por meio da
critica a linguagem, do conhecimento e da verdade, nos leva a compre-
ensao de que Nietzsche nao pode, a partir dos pressupostos mesmos de
sua argumentacao, chegar a uma metafisica invertida, senao a um es-
tabelecimento muito mais denso e enriquecedor acerca do nexo entre
doxa e episteme. Assim, o aparato conceitual da retdrica serve como
um instrumento critico para as criticas do filésofo as pretensdes episte-
moldgicas da tradicdo filosdfica, de tal modo que os conceitos desen-
volvidos nesses textos podem ser tomados como embrionarios para
muitas questdes da sua filosofia da maturidade. Uma das principais
consequéncias dessa compreensao da linguagem como resultado de
meras artes retdricas, de figurag¢des, é o rompimento da ideia de corres-
pondéncia entre palavras e coisas, da verdade como adequagao, enfim,
de que a linguagem verbal e l6gica seriam os meios capazes de revelar
a natureza da realidade metafisica.

Percebemos também que Nietzsche faz uma apropriagao dessa
dimensao retorica da linguagem em seus proprios escritos filosoficos,
buscando novas formas de expressao, estilos variados, que resgatem a
forca artistica origindria da linguagem e possam traduzir diferentes
perspectivas e formas de vida. Assim, o novo sentido que Nietzsche
atribui a retdrica e a metafora é a chave para compreendermos a “nova
linguagem” que ele procura utilizar em seus escritos. Pensar a lingua-
gem como metaforica implica indicar o carater vivo e mutavel da lin-
guagem, formada por uma pluralidade de sentidos, cujo compromisso
nao é com o dizer o “proprio”, o “adequado”, o “verdadeiro”, ou re-
presentar o mundo, mas dizer o vir-a-ser. A retdrica nao sera somente
a arte do “bem dizer”, mas, essencialmente, a forca que esta tanto na
formagcio da linguagem como em todo o seu desenvolvimento. E a re-
tdrica enquanto forga inconsciente que age como fonte de toda criagao

e de todo uso linguistico singular, e mais, que da a todo discurso uma
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poténcia de poder exercitar uma maneira singular de pensar. Do
mesmo modo, a metafora ndao é compreendida apenas como uma fi-
gura retdrica particular, nem mesmo como um deslocamento linguis-
tico, mas como um processo de deslocamentos sucessivos de uma es-
fera a outra que sdo heterogéneas.

De modo geral, identificamos haver um consenso, entre os in-
térpretes, de que a aproximagao de Nietzsche com a retdrica, e a conse-
quente tese da esséncia retorica da linguagem, teriam contribuido para
o distanciamento do filésofo dos pressupostos metafisicos ainda pre-
sentes em sua primeira obra, assim como para a critica a linguagem e a
metafisica que ele fard nos escritos da maturidade. Por outro lado, ape-
sar desse aparente consenso em relagao a aproximagao de Nietzsche
com a retorica, encontramos divergéncias acerca da importancia da re-
torica para as reflexdes do filésofo sobre a linguagem, bem como em
relacdo a propria continuidade dessas reflexdes em seus escritores pos-
teriores.

Philippe Lacoue-Labarthe, no texto “Le Detour: Nietzsche et la
rhétorique”, de 1971, defende que o interesse do jovem Nietzsche pela
retdrica teria sido acidental, uma espécie de “desvio episddico, possi-
velmente decorrente de suas leituras para preparac¢ao dos cursos sobre
retdrica, e que seria abandonado a partir de 1875. Ele interpreta a reto-
mada da retorica, por Nietzsche como um gesto desconstrucionista em
relagao a pretensao de verdade que orientava tanto a linguagem da fi-
losofia como a da ciéncia da época, o que propiciaria um afastamento
de sua Metafisica de artista. Ele identifica uma dupla tarefa na utizagao
que Nietzsche faz da retorica: 1) Retornar contra a filosofia aquilo con-
tra o qual ela propria havia lutado para se construir apos o giro socra-
tico (mito, poesia, eloquéncia, todo uso doxico da linguagem; 2) Deter-
minar a linguagem como originalmente figurada, trépica na ocorréncia,
de tal modo que nenhuma linguagem verdadeira possa ser arrancada
dela, a menos que esquega, entenda mal ou dissimule sua propria ori-
gem (Lacoue-Labarthe, 1971, p. 53).
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No entanto, segundo o autor, trata-se de uma tarefa aparente-
mente infrutifera e intermindavel, que Nietzsche ndo quis ou nao pode
realizar, tanto que a abandonou apds 1875. Assim, embora Nietzsche
tenha cumprido com a tarefa de mostrar que a linguagem da filosofia é
constituida de figuras, metaforas, mito, literatura, ou seja, € constituida
pelos mesmos elementos da literatura, rompendo, assim, com o limite
entre filosofia e literatura, ele ainda depositaria na linguagem uma
forca de verdade, mesmo que fosse uma nao verdade. Portanto, para o
autor, os escritos sobre retorica ainda sinalizam um inequivoco perten-
cimento do filésofo a metafisica da identidade e da presenga — embora
se apresentem sob a figura de sua “inversao”. Com base nisso, o autor
vai afirmar que a passagem pela retdrica nao trouxe mudangas signifi-
cativas para a compreensao de linguagem do filosofo, caracterizando-
a como um “desvio episodico”.

Contrapondo-se a Lacoue-Labarthe, Manuel Barrios Casares!®
(2002), no texto “O “giro retérico” de Nietzsche”, defende que a dedica-
¢ao do jovem Nietzsche a relagao entre retdrica e linguagem nao foi
algo episddico, mas estd inserida no contexto das suas reflexdes sobre
a linguagem e provocaram mudangas significativas em seu pensa-
mento, que foram decisivas para sua filosofia da maturidade. Segundo
ele, foi esse “giro retorico” que permitiu a Nietzsche despedir-se defi-
nitivamente de sua metafisica de artista e empreender o caminho até
uma critica genealdgica. Mesmo que na obra tardia nao haja uma dedi-
cagao especifica a retorica, assim como o emprego sistematico de um
termo central, como a metdfora, ndo deve obscurecer o fato de que,
através da categoria hermenéutica de interpretacao, Nietzsche assumiu
as consequéncias do modo de entender a linguagem que expoe tanto
no curso sobre retorica Exposigdo da retorica antiga, como no ensaio Sobre

verdade e mentira.

16 Cadernos Nietzsche, n. 13. Sdo Paulo, Discurso Editorial/GEN 2002. Tradugdo de Wil-
son Frezzatti.
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Disso decorre que a critica a pretensao fundamentadora da me-
tafisica ndo desemboca na mera substituicio da episteme de um
mundo verdadeiro pela fabula de um mundo aparente, como conclui
Lacoue-Labarthe, mas, antes de tudo, no problema da sua indistingao.
O desvelamento das ilusdes 16gico-gramaticais da metafisica que o fi-
losofo faz ao identificar os componentes ficcionais da razao por meio
da critica a linguagem, do conhecimento e da verdade, nos leva a com-
preensdo de que Nietzsche ndo pdde, a partir dos pressupostos de sua
argumentagao, chegar a uma metafisica invertida, sendo a um estabe-
lecimento muito mais denso e enriquecedor acerca do nexo entre doxa
e episteme. Como observa Casares (2002, p. 23), a prépria “Histéria de
um erro” converte-se em algo que deixa de ser contemplado simples-
mente como falsidade, na medida em que contribuiu para gerar ‘o que
hoje chamamos mundo”.

Uma das consequéncias mais diretas da concepcao da retorici-
dade instransponivel da linguagem € a liquida¢do dos fundamentos
metafisicos de uma teoria da arte que localizava na tragédia o ambito
privilegiado de desvelamento da esséncia genuina do real, de modo
especial a tese mais schopenhaueriana, da musica como verdadeira lin-
guagem, como lingua origindria e expressao direta da vontade (Casa-
res, 2002, p. 21). Por sua vez, a compreensao que a atividade do inte-
lecto que confere sentido e ordem ao mundo € produto de um impulso
artistico do ser humano nao implica remeté-la a um fundamento bem
determinado do real, equiparavel a vontade schopenhaueriana.

Compreendemos, assim, que a dedicagdo do jovem Nietzsche
ao tema da relagao entre retdrica e linguagem no inicio da década de
1870, ndo foi, de modo algum, ocasional ou episddica, mas trouxe con-
sequéncias importantes para as suas primeiras reflexdes sobre a relagao
entre linguagem e pensamento, assim como influenciaram significati-
vamente suas reflexdes posteriores sobre a atividade interpretativa
como base para o conhecimento e para a razao. Portanto, a retomada

da retdrica seria decisiva para as reflexdes do filosofo, constituindo-se
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numa chave de leitura para o seu debate com a metafisica e, em parti-
cular, da relagao critica com a cultura de sua época, que sera constante
ao longo de sua obra. De tal forma que podemos dizer que elas repre-

sentam um “giro retorico” em sua filosofia.
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O “humanismo” de Nietzsche

Danilo Bilate!
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Eu amo os homens.
Zaratustra, Prélogo §2

1 Introducao

A palavra “humanismo” é muito equivoca, mas essa plurivoci-
dade deve ser estudada e pode mostrar pistas para compreendermos o
pensamento nietzschiano, ao contrario do que sugere Jean Robelin.?
Parto do pressuposto de que temos o direito de suspeitar haver um hu-
manismo de Nietzsche, ao invés de negarmos a priori e dogmatica-
mente essa possibilidade, como faz, dentre muitos outros, Serge Trot-
tein.® Embora nao seja o proposito principal deste artigo, acredito que
mostrarei que essa recusa frequente passa ou pela tomada, de antemao,

de um sentido especifico para aquela palavra ou da dificuldade em

! Professor do Departamento de Filosofia da Universidade Federal Rural do Rio de Ja-
neiro. Bolsista JCNE-FAPER] e PQ-2 do CNPq. E-mail: danilobilate@gmail.com

2 “E evidentemente banal sublinhar a polissemia do termo humanismo”, diz Jean Ro-
belin, ele que confunde essa palavra seja com o Renascimento, seja com a crenga no
progresso necessario da humanidade, ele que promete “ver em Nietzsche o testemu-
nho dessa polissemia” sem sequer citar as ocorréncias do termo no autor alemao (Ro-
belin, 2006, on-line).

3 Serge Trottein trata como coisa dada um “anti-humanismo nietzschiano” e, se per-
dendo em palavras, na sequéncia, fala da hipétese de um “retorno a um humanismo
mais auténtico” (Trottein, 2006, on-line).
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organizar a sua polissemia.* Aquele primeiro posicionamento, se ele de
fato ocorre, demonstra uma rigidez incompativel com o exercicio in-
vestigativo filosofico. Contrasta com essa rigidez Peter Sloterdijk que,
com suas expressoes “humanista e super-humanista”, cria um jogo de
palavras proposital que acompanha aquele criado por Nietzsche

mesmo com seu Ubermensch:

Trata-se do conflito fundamental de todo futuro, tal como o postula
Nietzsche: o combate entre os cultivadores do pequeno homem e os
cultivadores do grande homem — poder-se-ia dizer, entre os humanis-
tas e os super-humanistas, os amigos do homem e os amigos do além-
do-homem (Sloterdijk, 2000, p. 38).

Mas ndo é necessdria a criagdo de novas expressoes, bastando
reconhecer claramente em qual sentido a palavra “humanismo” pode
ser levada em consideragdao, como bem viram Yannis Constantinides® e
David Simonin®.

A atencgao dada por comentadores franceses a esse tema talvez
se explique por conta do livro francés, que recebeu atengao em sua

época, de Henri de Lubac, autor que estuda o que ele chama de

4 Esse segundo caso é, a meu ver, o de Christophe Bouriau, que diz: “Em seu sentido
fraco, o humanismo é a adesao a uma cultura reputada como mais vivaz que o ensina-
mento escolastico e fundada sobre uma reatualizacdo da cultura antiga. Nietzsche, na-
turalmente, é "humanista’ nesse sentido. Em seu sentido forte, o humanismo reconhece
uma dignidade em todo homem, qualquer que seja sua condi¢ao, e entende resistir a
tudo o que pode ferir essa dignidade. Contrariamente a Montaigne, Nietzsche nao é
absolutamente humanista nesse segundo sentido” (Bouriau, 2006, on-line).

5“Nao é exagerado afirmar que Nietzsche é um humanista, na medida em que sua obra
inteira se apresenta como uma tentativa de enobrecer o homem, torna-lo mais forte,
mais profundo, mais ‘mau’. Ele se opde simplesmente a um humanismo moral, cujo
objetivo é o de domesticar o homem, como se domestica a natureza selvagem, e nao de
cultiva-lo como a uma “planta’ para lhe permitir cumprir suas promessas” (Constanti-
nides, 2006, on-line).

¢ “Nesse sentido, o pensamento aristocratico e hierarquico de Nietzsche herda de uma
certa tradi¢do humanista que concebe o homem como individuo antes de concebé-lo
especificamente; é pelo pre¢o de uma torsao, que consiste em reduzir o conjunto do
humanismo a sua tinica especificagdo humanitarista, que se pode qualificar Nietzsche
de anti-humanista” (Simonin, 2022, p. 79).
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“humanismo nietzschiano” que tem como consequéncia, segundo ele,
0 “esmagamento da pessoa humana” (De Lubac, 1944, p. 7). Ele consi-
dera que Nietzsche se restringe ao homem, excluindo Deus, o que cons-
titui, a seus olhos, um “humanismo inhumano” (De Lubac, 1944, p. 9)
e conclui que “o humanismo ateu s6 podia alcangar a faléncia” (De
Lubac, 1944, p. 51). E também bem conhecida a asserc¢ao de Michel Fou-
cault, segundo a qual, para Nietzsche, 0 homem morreu, o que parece
ser uma reverbera¢ao de De Lubac mesmo.? Se esse autor, alias clara-
mente preso a sua perspectiva cristd, mantém cristalino o uso da clas-
sificagdo e do seu termo raiz “homem”, Foucault, ao contrario, joga com
as palavras de maneira confusa.’

Como quer que seja, poucos trabalhos tratam da origem da pa-
lavra “humanismo”, dos quais se destaca o livro de Florian Baab, autor
que nota essa raridade (Baab, 2013, p. 16). Na Alemanha, o termo ganha
notoriedade no inicio do século XIX, gracas a Friedrich Immanuel Ni-
ethammer'? para propor um tipo de educacao distinta do sistema pe-
dagogico entdao chamado de “filantropismo”. Interlocutor de Schelling
e de Goethe, dentre outros autores menos conhecidos (Cf. Baab, 2013,

p- 28), seu livro ganhou uma resenha escrita pelo primeiro,!! enquanto

7 Contra o ponto de vista desse autor se posicionam explicitamente Pietro Gori e Paolo
Stellino que alertam que o humanismo ateu nietzschiano nao se confunde com um “in-
diferentismo moral” (2014, p. 126).

8 “Nao ha mais homem, porque nao ha mais nada que ultrapasse o homem” (De Lubac,
1944, p. 51).

9 Por exemplo: “os seres humanos, mas ndo o homem” (Foucault, 1966, p. 333). Como
se sabe, o que Foucault compreende pela palavra “homem” é bem especifico (“um du-
plo empirico-transcendental que chamaram de homem” [p. 330]), de maneira que sua
utilizacdo faz mais barulho do que apresenta clareza. Em relagao a Nietzsche, o autor
francés diz que ele “matava o homem e Deus ao mesmo tempo” (p. 317), que “o homem
logo nao existird mais — mas sim o além-do-homem” (p. 333) que sua “promessa do
além-do-homem significa, de inicio e antes de tudo, a iminéncia da morte do homem”
(p- 353), que “o0 homem vai desaparecer” (p. 396), sempre com férmulas que alteram o
sentido usual de “homem” sem disso avisar cuidadosamente o leitor.

10 Quando ele escreve Der Streit des Philanthropinismus und des Humanismus in der Theorie
des Erziehungs-Unterrichts unsrer Zeit, em 1808.

11 “Der Streit des Philanthropinismus und Humanismus in der Theorie des
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o segundo também utiliza a nova palavra, mas privilegiando o sentido
de humanitarismo.’> Um pouco mais tarde, Schopenhauer fala de hu-
manismo para classificar o pensamento otimista de Rousseau, contra o
pessimismo e o materialismo voltairianos.’® E evidentemente possivel
que esses usos do termo nao tenham passado despercebidos a Nietzs-
che.

Para designar o movimento cultural, contemporaneo do Renas-
cimento, oposto a escoldstica, a palavra passa a ser assim utilizada na
década de 1840.* Nesse sentido, o termo deriva explicitamente das pa-
lavras “humanidades” e “humanistas”, os dois em voga nos séculos
XVII e XVIII. As raizes dos dois termos sao ainda mais antigas. Marcel
Francon lembra que “Varrao e Cicero empregavam a palavra humanitas
para traduzir paideia” (Frangon, 1972, p. 525). Ele acrescenta que a ex-
pressao grega “enkuklios paideia” foi utilizada por Quintiliano para
nomear uma “educagao puramente literaria” e “uma cultura oratodria
fundada sobre a retorica” (Frangon, 1972, p. 527). O Renascimento re-
cupera o cuidado, proprio da retérica romana, de dizer a verdade para
que ela possa ser compreendida por aquele a quem nos enderegamos e
isso com toda a atencao a eloquéncia, com a elegancia de escolher (ele-
gere) a melhor maneira de falar ou de escrever, privilegiando o interlo-
cutor. A singularidade de cada individuo é, assim, levada em conta e o

discurso ganha uma amplitude de possibilidades estilisticas.

Erziehungsunterrichts unserer Zeit dargestellt von Friedrich Immanuel Niethammer”
(No Jenaischen Allgemeinen Literaturzeitung, numeros 13, 14, 15, de 1809).

12 Em sua autobiografia escrita entre 1808 e 1831 (Aus meinem Leben. Dichtung und
Wahrheit, Dritter Teil, Dreizehntes Buch).

13 No §46 dos suplementos a O mundo como vontade e representagio.

14 “Apos o inicio do século, existem exemplos alemaes e ingleses, mas eles tém outras cono-
tagdes filosoficas e teoldgicas. A palavra Humanismo é usada pela primeira vez no sentido
de um evento histérico por K. Hagen, em uma obra publicada em 1841-43, e depois por
Voigt, cujo famoso livro apareceu pela primeira vez em 1859. Nesse ponto, a ligagao entre
Humanista e Humanismo esta completa tanto na forma quanto na substancia” (Campana,
1946, p. 72).
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2 A utilizacao da palavra por Nietzsche e o projeto

formativo da década de 70

Nietzsche utiliza pouco a palavra “Humanismus”, mais preci-
samente entre 1871 e 1875. A tultima referéncia a palavra aparece
quando ele escreve: “E verdade que o Humanismo e as Luzes tomaram
a antiguidade como um aliado” (FP 1875, 5[60]) para completar que
ambos desconhecem que a antiguidade nao compreendia o homem
como tendo uma natureza “fundamentalmente boa”. Aqui, Nietzsche
considera o humanismo como um otimismo, a maneira de um Schope-
nhauer critico de Rousseau. Mas esse sentido nao € o tnico que ele lhe
da e Nietzsche também se submete a plurivocidade do termo.

Na primeira ocorréncia, de 1871, ele afirma: “Os romanos como
artistas determinaram até agora a posteridade. Apenas o espirito ger-
manico origindrio deles se emancipou, em Shakespeare, Bach etc. Seu
humanismo € o contrapeso de sua arte” (FP 1871, 9[143]). A férmula
final € duplamente misteriosa. Ela € ambigua por causa da imprecisao
do pronome possessivo e por nao explicar a fung¢ao equilibrante do
“humanismo” em relagdo a arte. O projeto de “encontrar a civilizagao
para Shakespeare e Beethoven” como uma “liberacao em relacao a ro-
manidade” (FP 1871, 9[147]) da pistas para compreender a formula. Em
1871, trata-se ainda de um germanista que considera que uma nova ci-
vilizacao deve ser independente do humanismo, isto €, simplesmente
aqui, da romanidade, o que um Shakespeare ou um Bach nao souberam
fazer.

Quatro anos mais tarde, Nietzsche escreve de modo laconico:
“A ligagao entre o humanismo e o racionalismo religioso é colocada bem
em evidéncia por Kochly como um fato saxao” (FP 1875, 5[33]). Se o
nome de Hermann Kochly, filélogo muito interessado pela reforma da
educacdo, aparece aqui, isso pode significar que o problema do huma-
nismo como formacgao, educagao ou cultivo estava, a época, bem pre-
sente no espirito do nosso filosofo. Com efeito, todo o grupo de frag-
mentos nietzschianos desse periodo trata do problema da educacao do
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individuo como “cultivo [Ziichtung] dos homens importantes” (FP
1875, 5[11]), tendo como objetivo o “homem do futuro: o homem euro-
peu” (FP 1875, 5[15]). E nesse sentido que Nietzsche fala de sua religido
como de um “trabalho para engendrar o génio”, para o qual “s6 ha es-
peranga na educagao [Erziehung]”, essa sendo o “amor pelo engen-
drado [Erzeugten]” (FP 1875, 5[22]). A mengao ao amor pela criacao
lembra o Zaratustra.

E nessas notas de trabalho que se encontra a referéncia a Kochly,
a partir da qual Nietzsche problematiza a formalen Bildung, que pressu-
pOe a distingao entre conhecimento e “maneira de pensar, de falar, de
escrever” (FP 1875, 5[34]). Ele lembra que a educacgao formal visada pe-
los fil6logos que lhe sao contemporaneos sofre com a falta de ensino
que levasse em consideragao “a marcha, a danga, a fala, o canto, o pos-
tar-se, a conversacao” (FP 1875, 5[35]). O modelo do uomo universale é
aqui visado com uma amplitude extrema. A enkuklios paideia propria ao
humanitas toma, em Nietzsche, a for¢a do pensamento intimamente li-
gado ao corpo, do texto que danga em suas variagdes estilisticas infini-
tas.

Como quer que seja, se a época na qual Nietzsche utiliza a pala-
vra “Humanismus” é a mesma na qual ele reflete sobre a formacao,
educagao ou cultivo — nao esquecamos jamais da excolo, da erudio etc.
dos romanos'® — do homem do futuro como esse destruidor que se da
a liberdade parar criar, é entdo que o imoralismo nietzschiano se faz
ver de modo explicito:

Eu tenho a inten¢ao de exprimir ainda ideias que passam por ignomini-
osas para aquele que as nutre; entdo, mesmo os amigos e os conhecidos

15 Sobre esse ponto, ver Pierre Vesperini: “Os homens passam da selvageria primitiva,
do inhumanitas a humanitas, ‘da natureza a cultura’. [...] Os romanos empregavam dife-
rentes palavras para descrever esse processo: erudire (que, € claro, deu origem a ‘erudi-
¢a0’), isto é, retirar o que ha de rudis, de ‘grosseiro’ nos homens (‘desengrossar’); perpo-
lire, “polir’; excolere, ‘cultivar’; mansuefacere, ‘adogar’. Essa ‘dogura’ é para os romanos
um elemento essencial do estado do homem civilizado” (Vesperini, 2015, on-line).
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se inquietariam e se assustariam. Eu devo também atravessar esse
fogo. Em seguida, eu me pertencerei sempre mais (FP 1875, 5[190]).

Essas ideias ignominiosas nao se referem senao ao problema da
formagao desse homem excepcional que o jovem Nietzsche chama
ainda de “génio”: “Aquele que tomasse consciéncia do que é o engen-
dramento do génio e que quisesse colocar em obra, em sua pratica, o
procedimento do qual faz uso a natureza, precisaria ser tao mau e im-
piedoso quanto a natureza mesma” (FP 1875, 5[191]). A maldade desse
homem nao se produz por si prépria, mas é consequéncia mimética de
uma cultura igualmente terrivel: “Maltratemos os homens, levemo-los
ao extremo, e isso durante milénios — entdo, o génio surgirad de um sé
golpe, de um desvio da natureza, de uma faisca que sai da energia ter-
rivel que teremos inflamado. — E assim que a histéria me fala. Visao
terrivel! Ah! Eu nao te suporto!” (FP 1875, 5[194]). Paradoxalmente, é
essa formagao terrivel, pois contrdria aos valores estabelecidos, que

atesta o interesse nietzschiano pelo homem.'®

3 Zaratustra e o problema do nojo

Sabe-se que Nietzsche diz de Assim falava Zaratustra que ele

deve ser lido ou escutado como uma musica ou ditirambo.!” E um livro

16 E por isso que estou de acordo com Carlotta Santini: “O anti-humanitarismo de Ni-
etzsche é de fato talvez a mais alta virtude humanista que ele exerceu: Nietzsche amou
os homens, nunca teve “piedade’ deles, e precisamente porque os amava e ndo tinha
pena deles, instou-os e encorajou-os a superarem-se. Ele é humanista porque em toda
a sua vida ndo fez outra coisa sendo falar do homem, pelo homem e para o homem.
Nisso, Nietzsche é verdadeiramente o pensador de um tinico pensamento, ao contrario
do que a maioria das pessoas diz. Sempre pensou na redencao do homem, na conquista
de sua autonomia de pensamento, de acao, de voli¢ao, de autodeterminacao” (Santini,
2020, p. 10).

17 “Poder-se-ia classificar todo o Zaratustra como musica” (EH Assim falou Zaratustra
1). “A sentenca tremendo de paixao; a eloquéncia tornada musica; relampagos anunci-
adores de porvires até aqui inesperados. A for¢a da metafora mais poderosa que jamais
existiu até hoje nao é sendo miséria e bagatela ao lado desse retorno da lingua a natu-
reza da expressao figurada” (EH Assim falou Zaratustra 6). “Qual linguagem falara
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que recusa a formalen Bildung, misturando voluntariamente essas estra-
nhas categorias da forma e do conteiddo. Como bom humanista, por-
tanto, o autor se permite experimentar varias possibilidades estilisticas,
permanecendo atento ao fato de que a eloquéncia pressupode o ex-loqui,
a preocupacgao com seu interlocutor, propria ao decorum aberto aos afe-
tos em jogo. E um livro do qual o autor nao experimenta nenhum em-
baraco diante da imoralidade destrutiva.’® E um livro que leva em
conta o homem, sobretudo o homem do futuro, entendido como um
ideal (Cf. EH, Assim falou Zaratustra 2) que toma a forma do além-do-
homem. E um livro, enfim, que realiza o programa nietzschiano de

1875, esse de engendrar, pela formagao, o homem ainda a surgir:

Ele define tao rigorosamente quanto possivel o que pode apenas ser
“o homem” a seus olhos — ndo o objeto de amor ou mesmo de piedade
— Zaratustra se tornou igualmente mestre de seu grande nojo pelo ho-
mem: 0 homem ¢é para ele uma coisa informe, matéria, pedra assusta-
dora que precisa de um escultor (EH, Assim falou Zaratustra 8).

Essa observacao de Ecce Homo é muito importante. Ela revela
uma aparente contradigao, a de que o nojo pelo homem, quando domi-
nado, permite transformar o homem, lhe dando novas possibilidades
de existéncia. Para investigar como o desprezo pelo homem pode se
confundir com o amor por ele, investiguemos as ocorréncias dos termos

“nojo”, “desprezo” e conexos' em Assim falava Zaratustra. A primeira

um tal espirito, quando ele fala a si proprio? A linguagem do ditirambo” (EH Assim
falou Zaratustra 7).

18 “O elemento alcionico, os pés ligeiros, a onipresenca da maldade e da exuberancia e
tudo o que, de resto, é caracteristico do tipo de Zaratustra [...]” (EH Assim falou Zara-
tustra 6). Ver sobre isso a afirmagao seguinte de Elisabeth Flucher: “Mas como pode a
exigéncia provocadora de Zaratustra de abandonar a humanidade ou, numa expressao
mais radical, de destrui-la, estar de acordo com uma visao humanista? A resposta é que
o projeto de Zaratustra é critico e estd situado dentro de uma tradigao de critica moral
com a inten¢ao de melhorar a humanidade (ou seja, os moralistas franceses, Voltaire e
outros)” (Flucher, 2020, p. 96).

19 A palavra “Ekel” (nojo) deve ser relacionada principalmente a “Verachtung” (des-
prezo), o que foi feito com frequéncia por Nietzsche, mas também a “Verdruss”

134 Leituras Nietzschianas 11



referéncia ao nojo aparece no inicio do Zaratustra. O velho reconhece
Zaratustra pela pureza de seu olhar e pela auséncia de nojo em sua
boca. Assim caracterizado, o sabio explica ao velho porque ele sai da
sua soliddo para ir aos homens: “Eu amo os homens”. O velho retruca
dizendo que o homem é “uma coisa muito imperfeita” e que “o amor
pelo homem [0] mataria” e Zaratustra replica: “Que importa o amor,
eu trago aos homens um presente” (ZA I, Prélogo 2). Aqui aparece en-
tdo a nocao de Ubermensch, pois é ele o presente de Zaratustra aos ho-
mens.

O além-do-homem aparece como uma nova possibilidade de
configuragao humana diante do tipo de homem atual, pois “o homem
¢ alguma coisa que deve ser ultrapassada” (ZA I, Prélogo 3). Com
efeito, essa nogao € apresentada na maior parte das vezes como um fim
que, como tal, se liga sempre ao futuro. E a meta da “sede do criador”,
a medida que essa sede ¢ descrita como “flecha e desejo pelo além-do-
homem” (ZA I, Do casamento e dos filhos). E se “o que é grande no
homem é que ele é uma ponte e ndo um fim”, conclui-se que “o que se
pode amar no homem ¢ que ele é uma transigio” (ZA I, Prélogo 4). Essa
transicao — todo mundo o sublinha, pois Zaratustra o repete desde o §3
do Prologo — deve se efetuar para o “sentido da terra”, mas o que se
esquece sempre € que esse sentido ¢ um “sentido humano” (ZA I, Da
virtude dadivosa 2).

E ao apresentar o além-do-homem que Zaratustra explica o as-
pecto positivo do nojo: apenas a experiéncia do desprezo pelo homem
decadente permite aspirar a um novo tipo humano. E a ocasio de qua-
lificar esse afeto como “grande”. Essa experiéncia €, pois, o “maior mo-
mento” que podemos viver, “a hora do grande desprezo” (ZA I, Pré-
logo 3). Pouco apos, Zaratustra diz que ele “ama os grandes despreza-

dores, porque sao eles que veneram e que sao flechas do desejo de ir a

(saciedade) ou “Uberdruss” (fastio) entre outras. Ainda que todos esses termos nao
sejam sindnimos exatos na lingua alema, Nietzsche os utiliza quase no mesmo sentido.
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outra margem” (ZA I, Prélogo 4). Depois, apds ter prometido falar do
“que ha de mais desprezivel”, o “tltimo homem”, ele afirma que “o
momento chegou de o homem fixar sua meta. O momento chegou para
o homem plantar o germe de sua esperanga no mais alto” (ZA I Prélogo
5). Mas é apenas no capitulo “Do palido criminoso” que Zaratustra con-
fessa pela primeira vez ter experimentado o nojo: “Muitas coisas me
enojam em vossos homens de bem e € certo que nao é o mal neles”.
Aqui, o imoralismo nietzschiano se faz ver de maneira modesta. De
qualquer maneira, daqui em diante o personagem assume que ele ex-
perimenta esses afetos siameses de desprezo e a veneragao, o desejo e
a esperanga a ele associados: “Meu desprezo e meu desejo crescem jun-
tos; quanto mais eu me elevo, mais eu desprezo aquele que sobe” (ZA
I, Da arvore na montanha).

A recorréncia da palavra “desejo” (Sehnsucht) nao é casual, pois
o desejo de que se trata é sempre o pelo além-do-homem, como ima-
gem de elevagao. Essa imagem corresponde ao reconhecimento de uma
incompletude do humano ou até mesmo de seu malogro: “Eles sequer
se tornaram humanos” (ZA I, Dos predicadores da morte), diz Zara-
tustra aqui e alhures: “A humanidade nao tem ainda uma meta. / Mas
digam-me, irmaos, se falta ainda a meta a humanidade, a essa nao falta
ela prépria?” (ZA I, Das mil e uma metas); e: “Sim, o homem era um
ensaio. Ah! Muita ignorancia e muitos erros se encarnaram em nés!”. E
nesse momento que Zaratustra explicita que o sentido da terra que guia
o0 além-do-homem é um sentido humano; € por isso que ele lembra aqui
que “até agora ainda lutamos pé a pé com o gigante chamado Acaso e
sobre a humanidade inteira reinou, até agora, o que é insensato, o que
perdeu o sentido” (ZA I, Da virtude dadivosa 2).

O desejo pelo além-do-homem se confunde com o projeto de
forjar uma humanidade por vir, lhe dando um sentido, expulsando o
acaso, o que so é possivel pela tomada de uma formacao planejada em
grande escala. Esse projeto tem seus limites. Se as pessoas de bem eno-

jam Zaratustra, ele qualifica explicitamente de “inumanas”
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(menschenfeindlich) todas “essas doutrinas sobre o Um pleno, imovel,
satisfeito e imperecivel” (ZA II, Das ilhas bem-aventuradas). Ademais,
os “valores falsos e as falas ilusdrias” sao “os piores monstros para os
mortais”. Porque os homens tropegaram nesses obstaculos, “nao houve
nunca um além-do-homem” e é por essa via que Nietzsche pode escre-
ver que mesmo o maior dos homens era ainda “demasiado humano”
(ZA 11, Dos padres). A formula de 1878, “allzumenschlich” reaparece
aqui, do meu ponto de vista, para designar a hipotrofia do humano,
como inversao irdnica do exagero do advérbio.

Recorrente no percurso de Zaratustra, o tema do nojo aparece
também na terceira parte do livro, notadamente em um dos seus extra-
tos mais obscuros, chamado muito adequadamente de “Da visdo e do
enigma”, onde Nietzsche apresenta, pela boca do anao, o eterno re-
torno. (ZA I1I, Da visao e do enigma 2). Encontramos ja a partir do ca-
pitulo seguinte passagens essenciais que permitem interpretar esse

enigma. Nele, Zaratustra diz a respeito do seu pensamento abissal:

Tudo me gritava por signos: ‘E tempo! Mas eu — eu nao escutei: até
que enfim meu abismo se pds a remoer e que meu pensamento me
mordeu. [...] Meu cora¢do me bateu até a garganta, quando eu te escuto
cruzar! Teu siléncio ainda quer me estrangular, tu cujo siléncio é
abismo (ZA 1II, Da felicidade involuntaria [grifos meus]).

Dois capitulos adiante, o narrador afirma que Zaratustra “que-
ria chegar a saber o que, no meio tempo, tinha acontecido com o ser
humano: se ele tinha se tornado maior ou menor”, apds o qué o perso-
nagem conclui que “Tudo se tornou menor!” (ZA III, Da virtude ames-
quinhadora 1). Ele diz entdo que as pessoas do povo lhe “dao mordidas
porque eu lhes digo: ‘As pequenas pessoas é preciso pequenas virtu-
des” (ZA1II, Da virtude amesquinhadora 2 [grifo meul]).

No caminho para a caverna, Zaratustra encontra o seu macaco,
seu imitador, um bufao, um louco. Zaratustra o ouve dizer que ele des-

preza a grande cidade e logo o interrompe: “Cala-te de uma vez! [...] ha
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muito que tuas palavras e tuas agdes me causam nojo! [...] Eu desprezo
o teu desprezo”. Zaratustra explica entao que despreza o nojo do ma-
caco porque o afeto do imitador nasce da vinganca e nao do amor (ZA
IIL, Do passar além). Em seguida, ele diz experimentar nojo pela grande
cidade e por seu macaco, mas que seu desprezo € diferente, precisa-
mente porque ele nasce do amor e ndao da vinganga. Ao contrario da
grande cidade diante da qual ele passa sem entrar, a “virtude prodigi-
osa”, como “alegria consigo proprio”, “bane de si tudo o que é despre-
zivel” e “tudo o que é covarde”, pois “ela odeia e s6 experimenta nojo
por aquele que nao quer nunca quer defender-se, o que engole venenosos
escarros e maus olhares, 0 homem por demais paciente, que tudo su-
porta, que se da por satisfeito com qualquer coisa” (ZA III, Dos trés
males 2 [grifo meu]). Com a aproximagao do pensamento abismal, o do
eterno retorno, Zaratustra grita: “Nojo! Nojo! Nojo! (ZA III, O conva-
lescente 1). Apds os seus animais terem apresentado a teoria do retorno

circular do tempo, ele explica a razao de sua reagao repulsiva:

— e vos sabeis como esse monstro entrou em minha garganta e me es-
trangulou. Mas com uma mordida eu arranquei-lhe a cabeca e a cuspi
longe de mim. [...] O grande fastio [Uberdruss] que sinto do homem —
isto penetrara em minha goela e me sufocava [...] Ah, eternamente re-
torna o homem! Eternamente retorna o pequeno homem! [...] Demasi-
ado pequeno, o maior! — era este o fastio que eu sentia do homem. E
eterno retorno também do menor! — era este o fastio que eu sentia de
toda a existéncia! / Ah, nojo! Nojo! Nojo! (ZA III, O convalescente 2).

E, portanto, Nietzsche mesmo quem resolve o enigma da ser-
pente que estrangulou o jovem pastor. Zaratustra é o pastor e é o
grande nojo ou desprezo pelo homem que € representado pela imagem
da serpente. Ao contrario do homem servil que “engole venenosos es-
carros” (ZA 1III, Dos trés males 2), Zaratustra elimina o nojo por uma
“mordida”. No capitulo seguinte, ele resume muito bem a questao a
qual o enigma se associa: “Oh minha alma, eu te ensino o desprezo, o

desprezo que nao vem como um verme roedor, o grande desprezo,
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pleno de amor, aquele que ama mais quando ele despreza mais” (ZA

IIL, Do grande anseio).

4 Consideracoes finais

O homem ¢é o tema principal de todo o Zaratustra. Nos nao en-
contramos em Nietzsche exatamente um “novo humanismo”, como
quer Olivier Ponton, mas, como ele mesmo o percebeu, um amor pelo
homem que se liga diretamente ao nojo por sua versao mediocre, ma-

lograda, fraca e incompleta:

O humanismo nietzschiano consiste em correr o risco do que Zaratus-
tra chama ‘o nojo pelo homem’, afrontando esse Menschliches que a
tradigdo metafisica nos havia ensinado a cuidadosamente ignorar —
mas esse risco é constitutivo da possibilidade para nés de chegar en-
fim a um amor pelo homem (portanto, a um humanismo) desembara-
cado de todo travestimento idealista (Ponton, 2006, on-line).

Todavia, esse amor nao é compassivo: a humanitas, como mo-
delo cultivado do homem, contém dignidade, mas essa humanitas é res-
peitada pelo tratamento duro, rigoroso e imoral que, apenas ele, pode
permitir alcancar tal modelo: “E preciso que o homem se torne mais
mau e melhor — eis o que ensino” (ZA IV, Do homem superior 5), para
acrescentar em seguida que € preciso “que perecam mais de vossa es-
pécie e sempre os melhores — pois para vos as coisas deverao ser sem-
pre piores e sempre mais duras” (ZA IV, Do homem superior 6). O ho-
mem &, assim, concebido como uma matéria informe que se deve es-
culpir e essa modelagem de um novo tipo de homem por vir depende
do amor, do desejo, da esperanga e da veneragao.

A utilizagao do epiteto “humanista” qualifica uma maneira de
pensar e de escrever, propria a tradicdo humanista, que, ao refletir so-
bre o homem, se pergunta se existe um modelo para ele. A nogao de

além-do-homem responde a essa demanda e o prefixo iiber nao nos
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coloca em nenhuma dificuldade: o além-do-homem ¢é o homem
mesmo. Foi o que compreendeu Arnaud Sorosina: “O além-do-homem
nao é outra coisa que nao o homem, mas seu acabamento mais perfeito,
pelo fato mesmo de haver um desprezo por uma de suas formas desvia-
das, a saber, 0 homem mergulhado em seu proprio antropocentrismo
burgués” (Sorosina, 2022, p. 14). Também o compreendeu Elisabeth
Flucher, que reconhece, ademais, a importancia central de Assim falou

Zaratustra para esse tema:

O “Ubermensch” ¢ apenas outra palavra para “humano” no sentido
ideal [...] Que o ensinamento de Zaratustra sobre o “Ubermensch” é
real e literalmente o ensinamento de um humanismo, torna-se patente
quando sua explica¢ao sobre o “humano” é considerada mais de perto
(Flucher, 2020, p. 102).

Trata-se desse projeto romano de transicao do inhumanitas ao
humanitas, orientado pelo sentido da terra enquanto sentido humano.
Ultrapassar o homem significa, assim, tirar dele suas possibilidades
maximas. Mas a veneragao, a esperanga, o desejo ou o amor pelo ho-
mem, quando sao honestos, obrigam a desprezar sua versao decadente.
Contudo, esse desprezo nao ocorre sem perigo, afirmagao que Nietzs-
che faz frequentemente,? pois ele pode levar ao desinteresse, ao desen-
gajamento pela constru¢ao de um novo tipo de homem. Cabe aos se-

guidores de Zaratustra enfrentar com coragem e amor esse risco.
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“Muita coisa importante falta nome”
Guimaraes Rosa, Grande sertdo: veredas

1 Introducao

Cada fildsofo possui sua linguagem, seus vocdbulos e expres-
sOes particulares. Tanto que muitos deles, para comunicar suas ideias,
criam palavras e expressdes proprias. Ao introduzir palavras novas ou
conferir a elas novo significado, os filésofos distinguem seus conceitos
e interferem na maneira como seus receptores pensam, falam e agem.
Dessa forma, eles nao apenas divulgam conceitos: moldam o pensa-
mento subsequente, criando um léxico proprio, que distingue cada fi-
l6sofo ou vertente filosdfica. Isso acontece desde os primeiros pensado-
res, como Anaximandro e seu dpeiron, Anaxagoras e seu nous, Demo-
crito e seu dtomo. E seguiu adiante, de Platao e seu conceito de Ideia até
depois de Nietzsche e seu Ubermensch. Tal como explicitam Deleuze e
Guattari, quanto asseveram: “Platdao dizia que é necessario contemplar
as Ideias, mas tinha sido necessario, antes, que ele criasse o conceito de

! Doutor em Filosofia pela Universidade Federal de Sao Paulo, com estagio na Univer-
sité de Paris I Panthéon-Sorbonne. Professor do IFPB. E-mail: er.pdias29@gmail.com


https://doi.org/10.58942/eqs.233.08
mailto:er.pdias29@gmail.com

Ideia” (Deleuze, 1992, p. 14). Filosofia, assim, envolve a criagao de con-
ceitos, bem como a sua recriagao ou ressignificagao.

Isto ocasiona dificuldades para o receptor de filosofia. O recep-
tor brasileiro de Nietzsche necessitou, para se expressar em portugués
sobre sua filosofia, criar palavras para designar seus conceitos. No Bra-
sil, identifico uma recepgao de Nietzsche a partir do momento em que
um léxico para designar a sua filosofia foi criado e integrado ao voca-
buldrio da lingua brasileira por meio de palavras e expressoes inéditas.
A necessidade de criar termos para se referir a sua filosofia estimulou
e enriqueceu a lingua portuguesa que, por meio de neologismos, criou
palavras e aumentou seu vocabuldrio e suas maneiras de expressao. De
forma que a recepcao da filosofia de Nietzsche no Brasil ilustra viva-
mente como uma linguagem filosdfica especifica pode ser recriada em
diferentes contextos culturais e linguisticos. Exemplo evidente disso é
o conceito Ubermensch, com cinco neologismos: “sobrehomem”, “Pro-
homem”, “Super-homem”, “Além-Homem” e “além-do-homem”?2. Sua
tradugao nao € mera transposigao linguistica, mas um ato de interpre-
tacdo e criagao. Quando o traduzimos, estamos reinterpretando-o atra-
vés das lentes culturais e histdricas do portugués brasileiro.

Analisar essa pluralidade de palavras criadas para traduzir
Ubermensch esclarece os desafios inerentes a dindmica linguistica sub-
jacente a recepgao de ideias filosoficas. A escolha de uma palavra em
detrimento de outra revela tanto sobre o tradutor quanto sobre a época
e seu contexto usual. Essas decisdes de tradugao afetam a maneira
como os conceitos sao compreendidos, discutidos e incorporados a lin-
gua e a cultura brasileira. Por isso, convém uma metodologia analitica
da recepgao do léxico de Nietzsche no Brasil, para analisar o significado
de expressoes e neologismos incorporados a lingua portuguesa proce-
dentes de sua filosofia. Afinal, de que maneira os termos nietzschianos

20O termo “sobrehomem” atribuo a Julio Erasmo; “Pré-homem” € criagao de Jodo Ri-
beiro; a palavra “Super-homem” vejo como uma cria¢ao coletiva; ja “Além-Homem” é
de Mario Ferreira da Silva e “além-do-homem” é de Rubens Rodrigues Torres Filho.

Cf. Dias, Geraldo. Niefzsche no Brasil (1892-1945). Curitiba, Editora CRV, 2024, p. 14-16.
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do portugués brasileiro adquiriram os seus significados? Teria sido por
meio da transposicao reciproca de um significado primadrio, presente
desde o texto do filosofo, para a lingua portuguesa? Ou os significados
desses termos teriam emergido também dos usos que se faziam deles
no contexto brasileiro (usos que se configuram como uma recriagao
conceitual)? E, principalmente, ao inventar palavras em portugués
para assinalar conceitos de Nietzsche, os brasileiros ndo estariam, na
verdade, se engajando em criagao filosofica?

Aqui, de inicio, para responder essas perguntas, procedi a uma
analise da linguagem empregada em portugués para comunicar o que
vem a ser Ubermensch. Com o método analitico, pude examinar textos
nos quais aparecem as palavras “sobrehomem”, “Pré-homem”, “Su-
per-homem”, “Além-Homem” e “além-do-homem”, criadas para de-
signar o conceito nietzschiano condensado no termo Ubermensch. De
inicio, recorri a Wittgenstein, com sua concepgao do significado como
uso em uma forma de vida e seus jogos de linguagem. Depois, a John
Searle e sua teoria dos atos de fala, para explorar como esses neologis-
mos funcionam na pratica discursiva. Adiante, a Hilary Putnam, com
sua ideia da divisao do trabalho linguistico, que me permite compre-
ender a especializa¢do em torno do léxico brasileiro da filosofia de Ni-
etzsche.

Dai, balizo em que medida os significados de “sobrehomem”,
“Pro-homem”, “Super-homem”, “Além-Homem” e “além-do-homem”
se encontram, por um lado, de maneira reciproca e isomorfa em con-
ceito presente na obra de Nietzsche, onde aparece o termo Ubermensch;
e, por outro lado, nos seus usos, na sua pratica discursiva e suas espe-
cializagOes no contexto brasileiro. Considero que o significado do con-
ceito presente no texto de Nietzsche também depende de fatores exter-
nos ao texto, isto €, esta amarrado em contextos especiﬁcos € Nno uso
que ele fez nesses contextos. Isso posto, sugiro a hipotese de que as tra-
dugdes do termo Ubermensch para a lingua brasileira se efetivaram en-

quanto recriagdes reciprocas do conceito presente na obra de Nietzsche,
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configurando uma experiéncia de pensamento filosoéfico propria. Veja-
mos.

Certa dimensao dos significados de “sobrehomem”, “Pré-ho-
mem”, “Super-homem” encontra-se nos textos de Nietzsche, nos quais
aparece o termo Ubermensch, reforcados pelas caracteristicas proprias
do corpus nietzschiano®. Chamemos esse significado, decorrente do uso
que o autor realizou do termo em sua obra e contexto especifico, de
significado primario. J& o uso traduzido desse termo no portugués do
Brasil cria dimensoes novas para o significado primario. Chamemos
este de significado secunddrio. No limite, em reciprocidade isomorfa
com Ubermensch, com seus significados decorrentes de seus usos em
contextos especificos da cultura brasileira, “sobrehomem”, “Pré-ho-
mem”, “Super-homem”, “Além-Homem” e “Além-do-homem” sao
“transcriagdes”, isto é, sdao criagdes paralelas e autonomas, a maneira
de Haroldo de Campos (Azeredo, 2024, p. 1-30) ou, acrescento, a ma-
neira de Deleuze e Guattari. E possivel demonstrar como ocorre esse
processo de recriagao do léxico da filosofia de Nietzsche para a lingua
portuguesa por meio de uma metodologia analitica, capaz de eviden-
ciar que esse processo ocorre um tanto a maneira de Deleuze e Guattari,
quando definem a filosofia como “a disciplina que consiste em criar
conceitos” (Deleuze, 1992, p. 13). Acrescento apenas, na esteira de Sil-
vio Gallo, que a filosofia é também, sobretudo no ambito de sua recep-
¢ao, recriagdo de conceitos*. Para abordar, brevemente, um exemplo
concreto disso, concluo demonstrando como Gilberto Freyre partici-
pou da recriagdo e especializagao de conceitos nietzschianos para a lin-
gua portuguesa brasileira, em particular, os conceitos Apollinisch e
Dionysisch.

3 Cf. Nietzsche, Friedrich. Werke. Kritische Studienausgabe (KSA). Berlim/New York: Wal-
ter de Gruyter & Co., 1999, 15v.

4 “Muitas vezes assistimos a verdadeiras “apropriagdes” de conceitos. Mas tomar o
conceito de outro fildsofo para si é ressignifica-lo, fazer sua desterritorializagao de um
plano e sua reterritorializa¢do em outro plano. Portanto, o “roubo” de um conceito esta
longe do plagio, pois acaba sendo um ato criativo: roubar um conceito, trazendo-o para
seu contexto, é torna-lo outro, é recria-lo”, Gallo, 2012, p. 64.
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2 O significado como uso e os jogos de linguagem de

Wittgenstein

Na obra Investigagoes filosdficas, Wittgenstein considera que o
significado das palavras esta ligado ao seu “uso”. Compreender o sig-
nificado de uma palavra é entender como ela é usada em diferentes
contextos, visto que ela “é parte de uma atividade, ou de uma forma de
vida” (Wittgenstein, 2022, p. 37). E que o “significado de uma palavra
¢ dado pelos jogos de linguagem que jogamos com ela” (Carvalho,
2022, p. 359). A ideia de jogos de linguagem possibilita ilustrar que o
significado de uma palavra varia em seus diversos modos de emprego.

A linguagem especifica dos fildsofos é também atividade de
uma forma de vida e se configura como um jogo de linguagem. Suas
palavras adquirem seus significados nao apenas pelo uso 1égico-gra-
matical empregado nos seus textos; afinal, os significados dos seus ter-
mos nao estdo somente nas suas cabecas. Seja nos improvisos de um
repentista ou nos raciocinios de um pensador, temos ai “jogos de lin-
guagem” que se produzem socialmente e ndo exclusivamente de forma
individual. Os termos especificos de um pensador adquirem seus sig-
nificados no uso que ele faz deles em suas obras, que estao em didlogo
com seu contexto especifico e com a tradi¢ao. Tanto € assim que € na-
tural para o especialista recorrer as fontes do pensador que estuda para
melhor compreender seus termos especificos e o emprego particular
que faz deles, em seu dialogo préprio com seu contexto histdrico.

Contudo, no limite, com Wittgenstein temos a dificuldade ou
até mesmo a impossibilidade de encontrar equivaléncias perfeitas entre
os significados de palavras em idiomas diferentes. A linguagem de
cada fildsofo reflete uma forma de vida tinica e seus jogos de linguagem
particulares e, assim, encerra inumeras maneiras de se usar seus termos
em outros contextos especificos, isto €, em cada recepgao particular.

Aqui, John Searle é relevante por permitir uma maneira de es-

capar do labirinto da linguagem decorrente da visao de Wittgenstein.
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3 John Searle e os termos nietzschianos usados como atos
de fala

Se para Wittgenstein hd inimeras maneiras de usar a lingua-
gem, distintamente, John Searle argumenta que ha cinco maneiras ge-
rais de usa-la, cinco atos ilocuciondrios®. Desses cinco atos, pelo menos
quatro se aplicam aos usos dos termos de Nietzsche em portugués. Eles
foram usados de maneira assertiva, para descrever como algo ¢; de
modo diretivo, para levar pessoas a fazerem algo; de maneira compro-
missiva, para comprometermo-nos a fazer coisas; e de forma expres-
siva, para expressar sentimentos e atitudes. O aproveitamento diretivo
ocorreu sobretudo no ambito da propaganda comercial e ideoldgico-
politica; o uso assertivo, compromissivo e expressivo ocorreu na litera-
tura, no pensamento critico e nas ciéncias humanas, quando intelectu-
ais brasileiros, com o 1éxico nietzschiano, procuravam dizer o que algo
¢, quando se comprometiam a assumir valores e atitudes, e quando ex-
pressavam seus sentimentos e anseios.

Aplicar a teoria dos atos de fala ao léxico brasileiro de Nietzsche
revela como sua linguagem performativa se manifesta na recriagao e
recepgao de seus conceitos no Brasil. Analisar a escolha de palavras e
expressoes, bem como a sua incorporagao cultural, permite uma com-
preensao mais rica da relevancia e do impacto da filosofia de Nietzsche
no pensamento brasileiro. A escolha de palavras na traducao pode re-
alcar ou atenuar a inten¢ao performativa original. Os significados das
transcriacdes de termos como Ubermensch podem ressoar de forma di-

ferente em distintos contextos. Afinal, a significagao das palavras que

5 540 eles, os atos Assertivos (quando dizemos as pessoas o que as coisas sao; os atos
Diretivos (quando tentamos levar as pessoas a fazer coisas); Compromissivos (quando
nos comprometemos a fazer coisas); os atos Expressivos (quando expressamos nossos
sentimentos e atitudes) e os atos Declarativos (quando provocamos mudangas no
mundo por meio de nossas emissdes linguisticas), cf. Searle, 2002, p. 10.
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comunicam as ideias de Nietzsche sempre depende de sua articulacao
com o contexto especifico em que esta sendo utilizada-recriada.

De tal modo, a recepgao da filosofia de Nietzsche no Brasil nao
foi apenas um processo de tradugao linguistica, mas também uma agao
cultural complexa, repleta de acepgoes e implicagdes. Essa recepgao re-
flete uma interagao dinamica entre texto, receptor e contexto, onde no-
vas palavras se tornaram ferramentas poderosas para pensar, explicar,
questionar e transformar a realidade brasileira. Tornaram-se conceitos
com os quais se fazia interpretagdes e avaliagdes da realidade local.

Mas, se é assim, ninguém detém o significado dos termos espe-
cificos do pensador, entdo recriados? Talvez os especialistas detenham

o significado desses termos?

4 A especializacao em torno do léxico nietzschiano

Hilary Putnam enfatizou que o significado das palavras nao é
determinado somente pelos estados mentais individuais, mas também
pela pratica social e pelo contexto em que sdao usadas. Sua ideia da “di-
visao do trabalho linguistico” (Putnam, 2013, p. 280) destaca que dife-
rentes membros de uma comunidade linguistica podem ter diferentes
papéis e conhecimentos em relagao ao significado de uma palavra. Na
divisao do trabalho linguistico, alguns membros da comunidade po-
dem ser considerados especialistas em um determinado termo, pos-
suindo um conhecimento mais abrangente e preciso de sua extensao.
Outros membros da comunidade podem ter um entendimento mais li-
mitado do termo, alcangando apenas estere6tipos, mas ainda assim ca-
pazes de usa-lo em situagdes diversas. Esses confiam nos especialistas
para orientd-los em casos mais complexos ou ambiguos. Ao reconhecer
essa diversidade de papéis e conhecimentos dentro da comunidade lin-
guistica, me pergunto: quem detém o significado em toda a sua exten-
sao de termos criados a partir da filosofia de Nietzsche para a lingua
portuguesa?
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Com Putnam ¢ possivel pensar a possibilidade de as palavras
criadas em portugués a partir da filosofia de Nietzsche alcangar este-
reotipos do significado primario, presente nos textos do filésofo. Isto
porque, a partir de Putnam, posso pensar que o significado dos termos
nietzschianos falados em portugués nao sao recriagoes isoladas, reali-
zadas a partir do contato estrito com o texto do filésofo alemdo, mas
estdo também relacionados aos seus ambientes, e ao uso pratico deles
dentro da comunidade linguistica brasileira.

Por um lado, se a obra de Nietzsche € a extensdao primdria dos
termos, estou reconhecendo os seus textos como o ambiente no qual
eles operam e obtém os seus significados primarios. Nesse caso, o sig-
nificado de “sobrehomem” e variantes ¢ moldado e restringido pelo
conjunto de textos nietzschianos nos quais aparece o termo Ubermensch.
A compreensao do significado desses termos depende, entao, de um
envolvimento com o corpus textual de Nietzsche, o que atribui ao espe-
cialista um papel crucial na mediagao entre o significado primario e o
secunddrio, a sua recriagdo. Este papel do especialista é o que Putnam
descreve como “divisao do trabalho linguistico”, onde poucos detém o
conhecimento necessario para compreender toda a extensao significa-
tiva de um termo®.

O especialista compreende a maneira como o pensador utilizou

seus termos especificos em sua obra e como eles dialogavam com seu

¢ Sobre este ponto da minha apresenta¢ao, Rogério Lopes fez-me uma objecao. Ele ob-
servou que Putnam se refere a designadores rigidos e, portanto, sua teoria nao serve
para pensar o significado dos conceitos de Nietzsche recriados para o portugués. Mi-
nha resposta a objecdo de Rogério Lopes foi que, embora seja verdade que Putnam se
concentra principalmente em designadores rigidos, como “agua”, meu ponto central
nao esta na natureza do termo como designador rigido ou ndo, mas no processo de
divisdo do trabalho linguistico que ele descreve. Essa divisao se aplica a toda e qual-
quer palavra, pois envolve uma interacao entre especialistas e usuarios comuns na atri-
buig¢ao e compreensao do significado. No caso de palavras como “sobrehomem” e “su-
per-homem”, o processo de divisdo do trabalho linguistico explica como esteredtipos
do significado primério do termo Ubermensch sao acessados por nao-especialistas, en-
quanto os especialistas detém uma compreensido mais profunda da extensao significa-
tiva do termo.
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contexto. Mas o especialista nao pode se colocar no mesmo contexto do
pensador. Quando faz uso dos seus termos, é em novo contexto, confe-
rindo, assim, novo significado, sendo, portanto, uma recriacao. Embora
o especialista possa alcangar um conhecimento mais aprofundado so-
bre um termo especifico, o significado desse termo emerge da interacao
e do consenso dentro da comunidade dos especialistas, e nao apenas
do conhecimento de um especialista isolado. A elucida¢dao do especia-
lista acerca dos termos especificos de um pensador é ela mesma um

novo jogo de linguagem, diferente do jogo de linguagem do pensador.

5 Indigenas apolineos e negros dionisiacos: recriacoes de

conceitos nietzschianos por Gilberto Freyre

Para trazer aqui um exemplo tangivel, analiso como Gilberto
Freyre contribuiu para conferir a léxicos da filosofia de Nietzsche sig-
nificados secundarios, com usos por meio dos quais perfaz atos de fala
e subsidia na especializagao e recriacao desses léxicos. Em particular,
analiso as recria¢des dos conceitos Apollinisch e Dionysisch.

Em suas pesquisas, um caminho encontrado por Freyre para ex-
por e categorizar contrastes psicossociais identificados no “comporta-
mento” de “populacdes do Brasil luso-afro-amerindio” foi confrontar
0 antagonismo inerente aos termos “apollineo” e “dyonisiaco”. Eles
servem para explicar que no “Rio Grande do Sul sdao notaveis os con-
trastes de comportamento, havendo dreas de estrema impassibilidade
apolinea, ao lado de outras exuberantemente dionisiacas” (Freyre,
1943, p. 116-147). Na quarta edicao de Casa-grande & Senzala, de 1943,
para se referir aos contrastes entre as dangas dos negros e dos indigenas
do Brasil, Freyre acrescenta: “Apolenenees, diria Ruth Benedict, a quem
devemos estudos tao interessantes sobre os povos que denomina apo-

lineos, em oposi¢ao aos dionisiacos”’. Edi¢ao na qual passou a sus-

7 Os termos “dyonisiaco e apollineo-Apolenenees” ainda ndo possuiam uma
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tentar que esse “contraste” pode ser observado nos “indigenas” e “nos
xangos afro-brasileiros — ruidosos, exuberantes — quase sem nenhuma
repressao de impulsos individuais; sem a impassibilidade das cerimo-
nias indigenas” (Freyre, 1943, p. 451). Dessa maneira, Freyre recontex-
tualiza esses conceitos, tornando-os ferramentas para pensar proble-
mas locais.

Isto €, Freyre confere a esses conceitos nietzschianos significa-
dos secundarios, ao recria-los no contexto das manifestagoes culturais
brasileiras. Como um especialista (no sentido de Putnam), amplia os
significados primarios dos conceitos nietzschianos ao associa-los a pra-
ticas e comportamentos concretos, como as cerimonias indigenas (apo-
lineas) e os xangds afro-brasileiros (dionisiacos). Aplicados para con-
trastar culturas especificas dentro de um estudo etnografico, eles ad-
quirem uma dimensao empirica que transcende o seu significado pri-
mario. Com esse procedimento, Freyre os insere em um contexto hi-
brido, no qual filosofia, antropologia e sociologia se encontram, trans-
formando-os em ferramentas tedricas para pensar a realidade brasi-
leira.

Ao categorizar manifestacoes culturais brasileiras como apoli-
neas e dionisiacas, Freyre realiza atos de fala. Seus leitores passam a
perceber as manifesta¢des culturais, como os xangos e as cerimonias
indigenas, dentro de uma estrutura tedrica que antes nao lhes foi atri-
buida. Ao ressignificar os conceitos de apolineo e dionisiaco para inter-
pretar as dinamicas culturais e sociais do Brasil, Freyre realiza, como
ele diz, “uma filosofia de vida harmonizadora de antagonismos”
(Freyre, 2016, p. 44). Essa filosofia revela-se na maneira como ele arti-
cula o antagonismo entre os amerindios apolineos e os negros e mula-
tos dionisiacos. Ela desponta um aspecto inovador, ao ampliar o pro-
jeto renovador do Modernismo, problematizando elementos até entao

recalcados da cultura brasileira, como a presenca e a valorizagao

padronizacao ortografica.
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cultural do negro e do indigena. Supera, entao, as visoes cientificistas
predominantes. Porém essa filosofia parece, ndao obstante, idealizar
uma suposta harmonia entre os antagonismos culturais, obscurecendo
as dinamicas de opressao e desigualdade que permeiam a sociedade
brasileira.

Mas o ponto é que Gilberto Freyre fez, entao, recriagdes de con-
ceitos de Nietzsche em lingua portuguesa para com elas pensar proble-
mas da cultura brasileira, para analisar povos indigenas e negros, suas
dangas e suas psicologias regionais. Essa recepgao de Nietzsche, ali-
nhada ao que Deleuze e Guattari chamam de filosofia como criac¢ao de
conceitos, reflete a dindmica de desterritorializagao e reterritorializacao
descrita por Silvio Gallo. Isto ¢, ao ressignificar os conceitos de apolineo
e dionisiaco, Freyre os transporta do contexto europeu para o brasi-
leiro, conferindo-lhes novos significados a partir das manifestagoes cul-
turais e das particularidades histéricas do Brasil.

Entao esse movimento vai além da tradugao simples ou uso pas-
sivo de conceitos filosoficos. E um ato criativo que transforma os con-
ceitos nietzschianos, permitindo que eles dialoguem com a realidade
brasileira. Assim, Freyre aproveita conceitos de Nietzsche recriando-os
e reinscrevendo-os em um novo plano, tornando suas pesquisas con-
ceitualmente operativas na sua tentativa de compreender as especifici-
dades da cultura local. Sua assinatura conceitual, isto €, sua recriacao
de conceitos nietzschianos revela um mundo freyriano, em que os con-
ceitos do fildsofo alemao ganham novas camadas de significado no pro-
cesso freyriano de interpretacao e andlise da cultura brasileira.

Portanto, a criagdo e recriagao de conceitos nao envolve apenas
novas palavras, mas também os problemas que elas abordam. Se Freyre
aproveita o pensamento de Nietzsche para abordar questoes locais, en-
tao os conceitos que ele desenvolve sao solugdes para esses problemas,
cumprindo assim a visao de filosofia de Deleuze e Guattari. Ou seja,

seu ato de criar termos em portugués para os conceitos de Nietzsche é
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um ato de criacdo conceitual, refletindo o cenario cultural e intelectual
unico do Brasil.

E assim, palavras precisaram ser criadas para designar concei-
tos (nietzschianos), e 0s componentes, as intensidades destes conceitos.
Porém, ainda “Muita coisa importante falta nome” (ROSA, 2019, p. 84),
como diz Riobaldo. Que nomes mais vamos criar para designar concei-
tos da filosofia (de Nietzsche)?
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1 Introducao

Pretende-se apresentar e discutir dois aspectos relacionados ao
cultivo das culturas, conforme apresentada em HH I, que dao relevo ao
tema da diversidade no pensamento de Nietzsche. Pautada por uma lei-
tura de teor naturalista e antidogmatica, suas hipdteses apontam, por
um lado, para a importancia da proposi¢ao de objetivos ecuménicos
atentos a um conhecimento das condigOes especificas e diversas de ges-
tacdo de cada cultura, sobrepondo-se aos acasos sem com isso recair
em uma tirania global pautada em um suposto conhecimento universal
oniabrangente. Por outro lado, com um posicionamento critico em re-
lagao a sociobiologia spenceriana, suas analises fornecem elementos
para se pensar as deficiéncias para além de sua compreensao usual; isto

¢, ndo mais como caréncias a serem suprimidas com o recurso ao
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nivelamento fisico e psiquico submetido a certa logica da eficiéncia,
mas como poténcias transvalorativas que, pela inclusao ou inoculacao
do diverso, impediriam o embotamento e promoveriam, em sentido es-

pecifico, o progresso de uma cultura.

2 Cultura e o novo método

HH1, escrito em 1878, pode ser considerado como o marco inau-
gural de uma nova agenda no pensamento de Nietzsche. E isto, por
uma série de fatores que vao desde o rompimento com duas de suas
grandes influéncias de juventude — Schopenhauer e Wagner —, pas-
sando pela adocao do estilo aforismatico em detrimento do ensaio-ma-
nifesto, até a pauta programatica que o leva, dentre outros tdpicos, a
encampar uma critica efetivamente radical a metafisica; ndo apenas em
seu estatuto onto-epistémico, mas também quanto as suas prerrogati-
vas — ainda sustentadas em certa medida pelo neokantismo de Lange —
de se por como uma “ficgao conceitual para fins edificantes” na cultura
(Lopes, 2008). Trata-se de combater o dogmatismo a partir de sua es-
trutura conceptiva, isto €, em sua maneira de formular problemas filo-
soficos tal como ha dois milénios: pela hipostasia¢dao e divinizagao de
valores, configurados em pares opostos hierarquicamente dispostos e
imisciveis entre si: bem x mal, verdade x engano; realidade x aparéncia;
racional x irracional etc. Tal tarefa encontra lastro na adesao do filésofo
ao programa naturalista, implicando também aproximacgdes estratégi-
cas com o utilitarismo, o ceticismo e o préprio neokantismo.

Inspirado nas ciéncias naturais, e em boa medida remetendo a
leitura que faz de Anaxagoras poucos anos antes, interessa a Nietzsche
bem mais a pergunta pela causa eficiente, isto ¢, pelo “’“mediante o qué’
uma coisa é”, do que pelo “’porqué’ da coisa” (FT XIX, p. 107). A radi-
calidade desse escopo, para além de seu intento de critica a metafisica,
logrou colocar em pauta um “novo método” tracado ja nos primeiros

aforismos da obra e por ele concebido como filosofar histérico — cujos
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desdobramentos irdo resultar na ja bem conhecida genealogia nietzs-

cheana. Este método,

[...] que ndo se pode mais conceber como distinta da ciéncia natural, o
mais novo dos métodos filosoficos, constatou, em certos casos (e pro-
vavelmente chegard ao mesmo resultado em todos eles), que nao ha
opostos, salvo no exagero habitual da concep¢iao popular ou metafi-
sica, e que na base dessa contraposi¢ao esta um erro da razao [...] (HH
I1).

Diversamente do pensar metafisico, as hipoteses formuladas
sob esse novo filosofar apontam para as origens ancestrais e, por isso
mesmo, humano, demasiado humanas daqueles valores. Isto €, para a
possibilidade de que talvez o “bem” possa advir do “mal”, o “racional”
do “irracional”, a “verdade” do “engano” e a “realidade”, de aparén-
cias atavicamente sedimentadas, e de que, por outro lado, no cerne da-
quele modo de pensar metafisico residiria um “defeito hereditario”,

qual seja:

[...] tratar 0 homem dos ultimos quatro milénios como um ser eferto,
para o qual se dirigem naturalmente todas as coisas do mundo, desde
o seu inicio. Mas tudo veio a ser; ndo existem fatos eternos: assim como
nao existem verdades absolutas. — portanto, o filosofar historico é dora-
vante necessario, e com ele a virtude da modéstia. (HH I 2).

Caracteristico desse novo método seria o dialogo proficuo com
as ciéncias de sua época, especialmente a psicofisiologia, mas também
a fisica e a biologia. E é isto que leva Nietzsche a se compreender, ndao
por menos, bem mais como psicélogo do que como filésofo (HH I 35),
cuja figura epistémica corresponderia ao espirito livre e cujas hipdteses,
ao contrario dos espiritos cativos, teriam sua verdade na exigéncia de cor-
recao intelectual, e ndo na justificacao retroprojetiva de artigos de fé,

conforme a passagem a seguir:

O espirito livre, um conceito relativo — E chamado de espirito livre aquele
que pensa de modo diverso do que se esperaria com base em sua
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procedéncia, seu meio, sua posi¢do e funcao, ou com base nas opinioes
que predominam em seu tempo. Ele € a exce¢do, os espiritos cativos
sao a regra [...]. Se os espiritos livres estao certos, entao aqueles cativos
estdo errados, pouco interessando se os primeiros chegaram a verdade
pela imoralidade e os outros se apegaram a inverdade por moralidade
- De resto, ndo é proprio da esséncia do espirito livre ter opinides mais
corretas, mas sim ter libertado da tradi¢do, com felicidade ou com um
fracasso. Normalmente, porém, ele terd ao seulado a verdade, ou pelo
menos o espirito da busca da verdade: ele exige razdes; os outros, fé.
(HH1225).

A pauta que nos interessa mais de perto, no entanto, estd em
que esse novo método, o filosofar histdrico, aponta também para a hi-
potese de que tais valores, e mesmo a necessidade de sedimenta-los,
expressam — e a0 mesmo tempo retroalimentam — as condigoes melho-
res de expansao de predisposi¢des psicofisioldgicas especificas, cuja
histéria remete & nossa ancestralidade. E com base nessa reciprocidade
entre valores e psicofisiologia que ird pensar, enfim, o problema do indi-
viduo tanto quanto da cultura.

E bem certo que esse problema ja compunha o escopo da filoso-
fia de Nietzsche desde o periodo de NT, ainda que perpassada pelo 1é-
xico de uma metafisica de artista e pelo critério da exemplaridade. J&
nesse periodo, é o problema das condi¢does de superacao do pessi-
mismo e fomento de uma cultura superior que o atraem. E desde ja é
importante ter em mente que a ideia de superioridade, ou de uma “cul-
tura superior”, nao parece remeter a comparagao e prevaléncia de uma
cultura especifica, menos ainda de uma raga (termo em voga no século
XIX e que Nietzsche incorpora a seu léxico) sobre as demais. Até por-
que, de saida, isto colocaria uma suposta “cultura superior” em situa-
¢ao de dependéncia em relagao as outras. Ao contrario, como se vera a
seguir, superioridade para Nietzsche tem um sentido intrinseco e im-
plicaria bem mais a relacdo de uma cultura, ou mesmo de um indivi-

duo, consigo, sem propriamente um termo de comparagao.
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Ora, a partir de HH I, com a aproximagao com o programa na-
turalista e as ciéncias naturais, ambos, individuo e cultura, serdo pensa-
dos sob a nogao do cultivo [Ziichtung], ou mais propriamente, do au-
tocultivo [Selbstziichtung] — o que o leva, inclusive, a adotar um léxico
que reune em torno dessa nogao metaforas oriundas da biologia, bota-
nica e mesmo da agricultura. Quanto a esse deslocamento em relacao

ao periodo de juventude, Patrick Wotling afirma:

O deslocamento de problematica que Nietzsche opera deve-se a des-
coberta do fato de que a exigéncia filosofica é dual: dizer a cultura
como produto do corpo, ou seja, preferéncias fundamentais que nele
se exprimem sob a forma de pulsdes; mas também dizer o corpo como
produto — em outras palavras, dizer a influéncia da cultura sobre o
corpo (pela intermediacdo do processo de incorporacao dos valores).
E essa ligagio reciproca entre corpo e interpretagio que constitui o nt-
cleo da reflexao de Nietzsche: as interpreta¢des sdao ao mesmo tempo
“efeitos” (tratados como sintomas que indicam secretamente suas ori-
gens) e “causas” (tratadas como fatores de modificacao pratica, even-
tualmente como terapias). E as varia¢des de tipo as quais o ser humano
€ suscetivel representam, assim, a preocupagao central do problema
da cultura (Wotling, 2010, p. 30-31).

E dentro desse contexto que se pretende pensar o problema da
relagao entre deficiéncia e diversidade em HH I; em particular, a partir da
necessidade, antevista nos aforismos 24, 25 e 224, de se atentar para o
conhecimento das condi¢des de gestagao e desenvolvimento de uma

cultura.

3 Diversidade, objetivos ecuménicos e o cultivo das

culturas

Sao as condigdes de cultivo do ser humano sobre si mesmo,
como individuo e como cultura, que interessam mais de perto a Nietzs-
che — especialmente a partir de Humano, demasiado humano. Seu filosofar
histdrico e o posterior desdobramento como genealogia representam,
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como bem salienta Wotling, apenas o “trabalho prévio de investigacao
que deve tornar possivel a implantacao do objetivo ultimo da filosofia”,
apresentada com “uma palavra incansavelmente repetida: ‘ziichten’,

S’

‘cultivar”” (Wotling, 2010, p. 33). A problematica filosdfica tal como ele

a apresenta, nesse sentido, seria dual:

[...] trata-se de, a0 mesmo tempo, analisar genealogicamente as inter-
pretagdes praticadas pela humanidade para determinar seu valor [...]
e de implantar interpretagdes novas, apropriadas para que se faga
crescer o valor do tipo homem que elas, por fim, suscitardao (Wotling,
2010, p. 33).

E uma filosofia da cultura, sob esse viés, teria como escopo pre-
cisamente um conhecimento dos diversos meios possiveis pelos quais
os humanos organizam a sua existéncia em funcao de seu cultivo e au-
tossuperacao — questao diante da qual, diga-se de passagem, o préprio
problema da verdade se tornaria secunddrio, tanto quanto sintomatico,
de um modo especifico, particular, de organizagao: o modo europeu,
que converte esse problema derivado, da verdade, em um principio ab-
soluto (Wotling, 2010, p. 24). E com base nesse novo programa de uma
filosofia da cultura que Nietzsche considera que:

[...] os homens podem conscientemente decidir se desenvolver rumo a
uma nova cultura, ao passo que antes se desenvolviam inconsciente e
acidentalmente. [...] podem economicamente gerir a Terra como um
todo, ponderar e mobilizar as forcas dos individuos umas em relagao
as outras [...] (HH I 24).

Sob tal escopo, caberia entao levantar hipdteses de cunho gene-
alogico sobre as condigOes a partir das quais se poderia fomentar, ou
seja, cultivar aquilo que a natureza apenas rara e espontaneamente pro-
piciaria: o florescimento de uma cultura e de um tipo superiores, aqui
compreendidos, como ja observado, em chave psicofisioldgica e no sen-

tido de sua autossuperagdo, mais do que em qualquer outra acepgao —
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conforme se poderia esperar de um espirito livre e antidogmatico, tal
qual o proprio Nietzsche se compreendia.

Esse aspecto merece destaque, na medida em que parece ser
precisamente o antidogmatismo que move o filésofo no sentido de um
didlogo em método e contetido com o naturalismo que, nao obstante,
atenue ou mesmo impeca uma tirania da racionalidade levada a cabo
por um “governo global consciente” — este mesmo um desdobramento
da antiga “crenca de que um deus dirige os destinos do mundo (HH I
25). Esse seria, por exemplo, o corolario da moral kantiana, que “exige
do individuo acdes que se deseja serem de todos os homens, [...] como
se cada qual soubesse, sem dificuldades” — de modo imparcial e sem
qualquer viés etnocéntrico — “que procedimento beneficiaria toda a hu-
manidade, e portanto que agdes seriam desejaveis” (HH I 25). Algo
belo, diz Nietzsche, porém ingénuo, como também o seriam teorias tais
como a do livre-comércio — as quais nem os ingleses efetivamente se-
guiram, diga-se de passagem —, que pressuporiam certas “leis inatas de
aperfeicoamento” a nos conduzir com mao invisivel em dire¢ao a uma
pretensa “harmonia universal” (HH I125). Precisamente contra essa ten-

déncia, considera que:

Talvez uma futura visao geral das necessidades da humanidade mos-
tre que nao é absolutamente desejavel que todos os homens ajam do
mesmo modo, mas sim que, no interesse de objetivos ecuménicos [oku-
menischer Ziele], deveriam ser propostas, para segmentos inteiros da
humanidade, tarefas especiais e talvez mas, ocasionalmente [...] (HH
125).

Parece clara, com essa passagem, a preocupagao com uma pro-
vavel ingeréncia despdtica do conhecimento sobre a cultura, isto ¢, em
fazer frente a tirania impositiva de um “governo global consciente”,
pautando-o por “objetivos ecuménicos que abranjam a Terra inteira”
(HH I 25) — e embora ainda nao alcangado, um “conhecimento das con-
digOes da cultura” seria precisamente o critério para a fixagao de tais

objetivos.
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Esta preocupagao remonta na obra de Nietzsche a um frag-
mento de 1876-7, no qual contrapde a “educacao pelo acaso” [Erziehung
durch den Zufall] que até entao formara a humanidade um modelo gui-
ado por objetivos ecuménicos [okumenische Ziele] que excluam [auszus-
chliepen] o acaso [Zufall] do destino [Schicksal] dos povos (KSA VIII, p.
436. FP 1876-7 23[94]). Apesar do teor discricionario e da énfase na ex-
clusdo do acaso do destino, o fragmento parece reforgar a ideia de que
a fixagao de tais objetivos ecuménicos se situa em meio a um tensiona-
mento, com um duplo propdsito: fazer frente a oniabrangéncia despo-
tica do conhecimento, sem com isso legar ao acaso o destino das cultu-
ras — e com isso se aproxima do tema do cultivo [Ziichtung], que comeca
a se desenvolver nesse periodo de sua obra.

Mais proxima da argumentagao de HH I, a seguinte passagem
de OS retoma o tom confiante com a possibilidade futura de a humani-
dade assumir para si — e com isso toma-la do acaso — a tarefa de estabe-
lecer, pelas maos dos homens do conhecimento, objetivos “humano-

ecumeénicos” que abarquem “toda a Terra habitada”:

No tocante ao futuro, pela primeira vez na histéria se abre para nds o
formidavel panorama de objetivos humano-ecumeénicos [menschlicher
dkumenischer], que abarcam toda a Terra habitada [die ganze bewohnte
Erde]. Ao mesmo tempo nos sentimos conscientes das forcas para to-
mar essa tarefa em nossas proprias maos, sem presungao e sem reque-
rer auxilio sobrenatural [...]: a partir de agora a humanidade podera
fazer o que quiser consigo mesma. (OS 179).

A preocupagao com 0s acasos, como se sabe, ¢ um dos motes
dos discursos de ZA. Embora fuja ao escopo desta pesquisa enveredar
pelas implicagdes profundas que a redengao dos acasos — a reinterpre-
tacao de todo ‘assim foi’ em ‘assim eu o quis’ — tém na filosofia de Ni-
etzsche, caberia salientar uma passagem da segunda parte do discurso
“Da virtude dadivosa”. Nela, a submissao a fins ecuménicos do peri-
odo de HH I parece se coadunar com o chamamento de Zaratustra aos

discipulos, para que seu amor dadivoso e seu conhecimento sirvam ao
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sentido da terra e facam frente justamente ao absurdo “sem-sentido”,

ao “gigante Acaso”:

Trazei, como eu, a virtude extraviada de volta para a terra — sim de
volta ao corpo e a vida: para que dé a terra seu sentido — um sentido
humano! [...] Uma centena de vezes, até agora, extraviaram-se e enga-
naram-se tanto o espirito como a virtude. Sim uma tentativa foi o ho-
mem. Ah, quanta ignorancia e quanto erro se encarnaram em nos! [...]
Ainda lutamos palmo a palmo com o gigante Acaso [mit dem Riesen
Zufall], e sobre toda a humanidade reinou até agora o absurdo, o sem-
sentido [der Ohne-Sinn]. Que o vosso espirito [conhecimento] e a vossa
virtude [egoista-dadivosa] sirvam ao sentido da terra [dem Sinn der
Erde], irmaos e que o valor de todas as coisas seja novamente colocado
por vos! [...] Sabendo purifica-se o corpo; tentando com saber ele se
eleva; para o homem do conhecimento [grifo nosso], todos os instintos se
tornam sagrados; para o elevado, a alma se torna alegre (ZA I, “Da
virtude dadivosa” 2, p. 74).

Quase como um desdobramento dos “objetivos humano-ecu-
meénicos que abranjam toda a Terra” de obras anteriores, a luta com —e
nao contra — o “gigante Acaso” agora se da por um conhecimento pau-
tado pelo “sentido da Terra”, pela preocupagao em conferir a esta um
“sentido humano”. Trata-se, em linhas gerais, de reensinar ao ser hu-
mano o caminho de volta a natureza e retraduzir tudo o que, em nome
de um conceito de humanidade orientado por valores universais e su-
praterrenos, dela se caluniou. Redimir os acasos, sob essa ética e rela-
cionando a passagem ao discurso “Da redengao”, nao implicaria extin-
gui-los, nem tampouco a eles se resignar, mas conhecé-los e afirma-los,
isto é, torna-los suas virtudes, sendo esta a maneira de tomar-lhes as
rédeas. Conforme a aproximacao ja sugerida acima, talvez seja precisa-
mente este o sentido que Nietzsche atribui a nogao de cultivo [Zii-
chtung], enquanto atengao as especificidades daquilo que vive, seja
como individuo ou como cultura, com o intuito de recriar, de modo
consciente e submetido a um plano ecuménico, o que ela mesma ofe-

rece ao acaso — nao mais uma diversidade aleatdria, portanto, mas sim
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cultivada, pautada justamente por um conhecimento das condigoes es-
pecificas de cada cultura.

Por fim, ainda que ndo se esteja nem perto de esgotar o assunto,
talvez se possa ver no ecumenismo de Nietzsche justamente o correlato
de seu perspectivismo, na medida em que um conhecimento objetivo das
condigdes da cultura s6 poderia nascer, nao de uma universalidade to-
talizante e supostamente neutra e desinteressada, mas do confronto e
da abertura a multiplicidade e diversidade de mundos e culturas, o que
pressuporia nao a elimina¢do, mas a capacidade de dispor, em seus
pros e contras (HH I, prélogo 6), da “diversidade de perspectivas e in-
terpretagoes afetivas” (GM III 12) — enfim, a habilidade em “deslocar
perspectivas” (EH I11).

Nao obstante a distancia até os nossos dias, passagens como as
discutidas acima, longe de induzirem a uma compreensao despética da
ingeréncia impositiva do conhecimento sobre a cultura, refletem, ao
contrario, a preocupagao de Nietzsche em fazer frente a tirania de um
entdo prenunciado e hoje em dia cada vez mais efetivo e homogeneiza-
dor “governo global consciente”, pela proposi¢ao de objetivos ecumeé-
nicos atentos a diversidade das culturas, assim também, como veremos
a seguir, pela importancia atribuida a inocula¢ao do novo e do diverso

na promogao de seu dinamismo.

4 Diversidade, deficiéncia e a inocula¢ao do novo

No aforismo 224 de HH I, em uma discussao direta com a soci-
obiologia de sua época — inclusive, valendo-se do préprio léxico evolu-
cionista —, Nietzsche compreende que o diverso [Vielerlei], longe de ser
um fator de degeneracao do corpo social e também individual — corpo
este marcado pela coesao e homogeneidade em torno de valores co-
muns —, seria antes o elemento que lhe evitaria o embotamento, a es-
tagnacao. Contra a doutrina sociodarwinista spenceriana da “lei da so-

brevivéncia do mais forte”, a argumentacao salienta que:
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O perigo dessas comunidades fortes, baseadas em individuos fortes e
cheios de carater, é o embotamento [Verdummung] intensificado aos
poucos pela hereditariedade, que segue toda estabilidade como uma
sombra. Em tais comunidades, é dos individuos mais independentes
[ungebund], mais inseguros e moralmente fracos que depende o pro-
gresso espiritual [geistige Fortschreiten] sao aqueles que experimentam o
novo e sobretudo o diverso [Vielerlei] [grifo meu] (HH 1224).

De quando em quando, prossegue, tais individuos logram gol-

1,

pear o “elemento estavel de uma comunidade”.

Justamente nesse ponto ferido e enfraquecido, é como que inoculado
[inoculirt] algo novo no organismo inteiro; mas a sua forga tem de ser,
no conjunto, grande o suficiente para acolher no sangue esse algo
novo e assimila-lo (HH I 224).

Ante o risco do embotamento em torno do “senso de comuni-
dade”, portanto, Nietzsche aponta para a necessidade de inoculagao do
novo e do diverso como meio de promover o “progresso espiritual” da
comunidade. Vem dai, em oposigao a tese sociodarwinista, a importan-
cia conferida as chamadas “naturezas degenerativas” [abartende Natu-
ren] e a “debilitacao parcial” que provocariam no organismo: “As natu-
rezas mais fortes conservam [halten] o tipo, as mais fracas ajudam a de-
senvolvé-lo [fortbilden]” (HH 1 224).

O desenvolvimento de uma cultura, ou ainda, o seu progresso
em sentido especifico — um “progresso espiritual” que poderiamos,
grosso modo, compreender no sentido da construcao de sentido e das
estimativas de valor —, ndo dependeria da selegao dos mais forte em
detrimento das naturezas mais fracas, como na sociobiologia de Spen-
cer, mas sim da promocao de um tensionamento levado a cabo precisa-
mente por aquelas “naturezas” que, por sua inadaptacao aos valores
comuns, seriam as mais suscetiveis ao crivo moral. Dai a excepcionali-
dade do feito, que Nietzsche descreve na perspectiva antimetafisica de
seu filosofar histérico: sua hipdtese remete a uma dinamica em que o

éxito na inoculagao do novo e do diverso — ou seja, sua incorporagio —, a
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depender de uma resiliéncia que pode demandar um trabalho de gera-
¢Oes, requeria também, como contrapartida, uma forga inercial da co-
munidade, de absorver o novo sem com isso se dissolver ou se ‘desu-
nerar’. Um processo andlogo, alids, aquele utilizado em OS para des-
crever a passagem de um estado de ma-consciéncia a uma boa-consci-
éncia: “A boa-consciéncia tem como estagio preliminar a ma-conscién-
cia — nao como oposto: pois tudo o que é bom foi uma vez novo, por-
tanto, inusitado, contrario ao costume, imoral, e roeu como um verme
o coragao do feliz inventor” (OS 90). As “imperfei¢des” [Unvollkomme-
nheit] mesmas sao aqui tomadas como vias de liberagao dos grilhoes e
conquista de certa “liberdade moral-intelectual”: “Nossas deficiéncias
[Miingel, defeitos] sao os olhos com que vemos o ideal” (OS 86).

De volta a argumentagao a partir de HH I, a sequéncia do afo-
rismo 224 se mostra, pela analogia entre as acepc¢oes individual e social
da nogao de corpo, ainda mais proficua a compreensao da dinamica in-

corporativa aqui discutida:

Algo semelhante acontece no individuo; raramente uma degeneracao
[Entartung], uma mutilagao [Verstiimmelung] ou mesmo um vicio [Las-
ter], em suma, uma perda [Einbusse] fisica ou moral, ndo tem por outro
lado uma vantagem [Vortheil]. O homem doentio, por exemplo, [...]
podera ter mais ocasidao de estar so e assim se tornar mais tranquilo e
sabio, o caolho enxergara mais agudamente, o cego olhara para o in-
terior mais profundamente, e em todo caso ouvira com mais apuro.
Neste sentido me parece que a famosa luta pela sobrevivéncia nao é o
unico ponto de vista a partir do qual se pode explicar o progresso ou
o fortalecimento de um [ser humano, de] uma raca (HH I 224).

O que se ressalta aqui é precisamente o papel da degeneracao
[Entartung] nos individuos, enquanto vantagem associada que, se por
um lado impde alguma deficiéncia em relagdo a expectativa média do
corpo social, por outro lado, oferece em contrapartida a potencializacao
de outras caracteristicas. Isso, a ponto de Nietzsche ver na propria ori-

gem do génio a incidéncia de alguma deficiéncia ou mutilagao:
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A origem do génio. — A engenhosidade com que o prisioneiro busca os
meios para sua libertagdo, utilizando fria e pacientemente cada infima
vantagem, pode mostrar de que procedimento a natureza as vezes se
serve para produzir o génio. [...] Ja foi mencionado que uma mutila-
¢ao, um aleijamento, a falta relevante de um dérgao, com frequéncia da
ocasido a que outro 6rgao se desenvolva anormalmente bem, porque
tem de exercer sua propria funcado e ainda uma outra. Com base nisso,
pode-se imaginar a origem de muitos talentos brilhantes. — Dessas in-
dicagdes gerais quanto ao surgimento do génio faca-se a aplicacdo ao
caso especifico, o da génese do consumado espirito livre (HH 1 231).

Aqui caberia retomar, como arremate para esta se¢do, a discus-
sdo tratada anteriormente, em torno do papel atribuido a educagao na
fixagao de objetivos ecuménicos pelo “conhecimento das condigoes da
cultura”, para fazer frente a tirania de um “governo global consciente”.
E isso, por dois motivos: primeiramente porque, se ali, exceto pelo ja
mencionado fragmento de 1886-7, esse papel ndo restava tao claro —
cabendo-o talvez bem mais ao “homem do conhecimento” —, 0 mesmo
nao se poderia dizer quanto a dinamica de inocula¢ao do diverso acima
descrita.

Conforme o aforismo 224 de HH I, caberia a educagao tornar
firme e depois ferir, ou seja, fomentar aquele tensionamento a ponto de
promover, por um lado, o aumento da forca estavel de coesdao do orga-
nismo social e, por outro, o reconhecimento das potencialidades dege-
nerativas até entao inauditas, precisamente aquelas fisica ou mesmo
moralmente proscritas, no individuo como na cultura. Mas para tanto
seria necessario atentar, agora com o aforismo 242: 1) para a quantidade
de “energia inata” no interior do organismo; 2) para os meios a partir
dos quais se poderia inflamar uma nova energia; 3) para a adaptagao
do individuo as exigéncias variadas da cultura sem que com isso se
destrua a sua singularidade, mas, ao contrario, que ele seja tomado
como ponto de articulagao em relagao a cultura (HH I 242). Algo ana-

logo a tarefa a ela atribuida também em OS: “A educacao deve, tanto
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quanto possivel, forcar as virtudes, conforme a natureza do aluno: entao
a virtude mesma [...] pode fazer seu préprio trabalho” (OS 91).

O segundo motivo diz respeito a que, se cabe a educagdo atentar
para forca inercial da comunidade, de absorver o novo sem com isso se
dissolver, caber-lhe-ia também, em contrapartida, um “conhecimento
das condi¢des da cultura”, isto é, das condigdes favoraveis sob as quais
as chamadas “naturezas degenerativas” poderiam lograr éxito na ino-
culagdo do novo - tornando-se assim génio, seja como artista, santo ou
fildsofo. E com isso talvez se abra uma via de compreensao para a co-
notagao negativa que a nocao de degeneracio, ja sob o crivo da vontade
de poder, passa a ter nos textos de maturidade de Nietzsche, como em
BM (por exemplo, segao 230) e principalmente em CI. Nesta obra, par-
ticularmente, o tipo degenerado é precisamente o criminoso: um “ser
humano forte sob condi¢des desfavoraveis, um homem forte que tor-
naram doente”, cujos “instintos mais vivos de que é dotado”, por nao
lograrem éxito dentro da dinadmica de inocula¢ao de valores, “logo se
misturam com os afetos deprimentes, com a suspeita, o medo, a infa-
mia”; o que leva Nietzsche a defender que: “Quase todo génio conhece,
como um estagio no seu desenvolvimento, a ‘existéncia catilindria’...”
(CIIX 45).

5 Consideragdes finais: apontamentos para uma filosofia

da deficiéncia

Chegando a esse ponto, parece necessario trazer a tona objetivo
de fundo desta pesquisa, qual seja, de reavaliar a importancia de filo-
sofia de Nietzsche como chave interpretativa dos movimentos em prol
do pluralismo e da diversidade; conceitos que de algum modo balizam
a nogao contemporanea de democracia — para além da propria critica
nietzscheana a nogao de democracia de seu tempo, enquanto vontade

da maioria, tdo somente. Ao contrario, é ao encontro da atual
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concepcao de democracia, aberta a pluralidade e as minorias, avessa a
uma ditadura da maioria, que se pretende fazer caminhar seu pensa-
mento.

E sob essa dtica e com base no que foi argumentado neste artigo
que se poem, para o debate contemporaneo acerca do tema da diversi-
dade e da deficiéncia, duas posturas — bem mais complementares que
excludentes — na rela¢do entre individuo e sociedade: uma por nivela-
mento, submetida ao imperativo moral da compensacao e adaptacdo a
um padrao prévio de normalidade, e outra, por reconhecimento, de-
senvolvimento e afirmacao das potencialidades advindas do diverso e
do plural, muitas vezes eludidas ou obliteradas por aquele nivela-
mento em prol da mediania.

Claro, nao se trata aqui da defesa de uma supressao de politicas
publicas visando a pessoa com deficiéncia, nem tampouco de abrir mao
de conquistas em prol de uma paridade de oportunidades, reduzindo
o debate a mero e mesquinho capacitismo. Longe disso, trata-se, sim,
da possibilidade de se pensar uma filosofia da deficiéncia para além, e
nao aquém, da mera necessidade supressao de caréncias, ou mesmo da
“correcao de falhas”. Pensada meramente sob tal otica, a filosofia da
deficiéncia finda por se submeter e meramente replicar a mesma Idgica
da eficiéncia que incide sobre o ethos contemporaneo moldado pelos pa-
rametros do desempenho e da produtividade — e que coloca sob o es-
pectro da deficiéncia todos aqueles (ainda) nao adaptados, seja por va-
riacdes fisicas, psiquicas, ou mesmo por mera “preguica” e indoléncia.
Afinal, quem determina o que é ou nao deficiéncia, quem qualifica a
pessoa com deficiéncia como tal, ndo é ela, mas o conjunto de valores
de uma determinada cultura. E sob uma logica da eficiéncia, ‘deficién-
cia’ nada mais € que o modo pelo qual a sociedade do desempenho
enxerga aqueles que se lhe parecem inadaptados a seus valores co-
muns.

E bem certo que Nietzsche envolve com esse tema um amplo e

incomodo conjunto que envolve também os moralmente proscritos,
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como viciados e mesmo criminosos. Porém, aqui se requer algum es-
forco filosofico no sentido de compreender o problema para além das
avaliagOes morais vigentes. Por certo nao € a pessoa com deficiéncia que
seu texto se refere. Nao se trata de uma abordagem psicoldgica ou exis-
tencial da pessoa com deficiéncia, visando a compreender e delimitar
seu lugar de encaixe no mundo atual. Pelo contrario, a amplitude por
ele conferida ao tema vai muito além, submetendo-o ao tema da diver-
sidade e em seu papel de decisiva importancia na dindmica de uma
cultura, apontando para uma nova perspectiva, que fita o diverso nao
mais sob a logica da deficiéncia, mas sim da, sob o pathos da poténcia,
ou da vontade de poténcia. E sob tal perspectiva que aquilo que comu-
mente se considera como deficiéncia poderia muito bem ser uma po-
tencialidade inaudita; em tiltima instancia, capaz de arregimentar o de-
senvolvimento de uma cultura pela dinamica social da inoculacao de
novos valores. Nessa esteira, se podem ser incluidos os incomodos ti-
pos do criminoso e do louco, também se encontram ali o espirito livre,
em que se coloca o préprio Nietzsche, e aquele que, com o éxito na di-
namica transvalorativa, consuma todos os tipos anteriores: o génio.
Nesse sentido, a aproximacao aos “moralmente proscritos”, os “repli-
cantes”, nao visa a um demérito das chamadas “pessoas com deficién-
cia”. Pelo contrario, suas consideragdes, neste e em quase todos os seus
escritos, situam-se em uma perspectiva extramoral. E é nesta chave que
pretende ser lido. Problematica, para ele, ¢ a moral da homogeneidade
imposta pelos valores comuns, e nao os que lhes sao inadaptados.
Desnecessario dizer, para concluir, do quanto o pluralismo que
emana desses e de outros tantos aforismos seus, sobrepde-se a pecha
de misoginia, autoritarismo e fascismo que, vez ou outra, de modo ex-
plicito ou velado, insiste em acompanhar a recep¢ao de seu pensa-
mento. Tentativas como esta, de atribuir ao fildsofo predicativos mani-
queistas redutiveis a expressao: “Nietzsche € x”, esbarrariam na impli-
cacao performativa de nossos proprios preconceitos morais e nos de-

frontaria com a seguinte pergunta: com que pretensoes ou, qual o valor
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que atribuimos a essa atribuigao? O que queremos, afinal, com ela? E
de saida j& nos situariamos abaixo ou dentro dos limites morais para
além dos quais Nietzsche se coloca, espirito livre que é. Mas, principal-
mente, tais pechas esbarrariam no proprio carater antidogmatico, ex-
perimental, ‘ruminativo’ — e ao mesmo tempo paradoxal, agonistico,
caustico e provocativo — que faz de sua filosofia, ainda hoje, seminal a
autores que buscam, sob os mais diversos aspectos e sentidos, golpear

com martelos a coloniza¢do do pensamento e das culturas.
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Ficcao e autoria em Nietzsche: as suspeitas do
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1 Introducao

Em Além de bem e mal, no aforismo 34, Nietzsche levanta a sus-
peita de que o mundo que nos concerne falvez seja uma ficgao cuja au-
toria é também ficticia. Mais do que mera suspeita, a indagacao visa
questionar a busca por fundamentagdoes metafisicas ou causas trans-
cendentes relacionadas a suposta criagdo do mundo. Nesse sentido, o
abandono de certezas metafisicas possibilita ao filésofo criar uma abor-
dagem perspectivista, de multiplas visadas para ver e pensar o mundo;
assim, a propria relacao entre sujeito e mundo serd colocada em pers-
pectiva, na medida em que o conceito de Eu serd, também, uma ficgao:
nao ha uma unidade subjetiva e sim multiplicidade, um Eu-multiplo.
E sao esses os temas a serem discutidos aqui para refletir sobre o pers-
pectivismo. A partir da no¢ao de mundo ficticio (de autoria ficticia),
pretende-se explorar a suspeita de que somente uma concepg¢ao multi-
pla de subjetividade poderia criar multiplas perspectivas e interpreta-
¢Oes; e se ha diversas visadas ficticias, torna-se necessario suspeitar dos

valores evocados nessas perspectivas e ficgdes. Ou: como avaliar e
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valorar os valores de acordo com o perspectivismo? A vida, enquanto
vontade de poder, pode ser considerada um valor/referencial para ava-
liar e transvalorar as diversas perspectivas e infinitas interpretagdes?

Nao se trata de colocar o perspectivismo nietzschiano sob sus-
peita, mas de mostrar que ver em perspectiva nos leva a lidar com visoes
diferentes e multiplas sobre um mundo que se torna igualmente mul-
tiplo e diverso, feito de forcas irrefredveis (vontade de poder). E, diante
de tal diversidade, a questao dos valores é colocada sob suspeita para
que o perspectivismo nao se reduza a relativizar pontos de vista e va-
loragdes subjetivas. Afinal, se a nogao de subjetividade em Nietzsche
escapa das amarras da razao e do bom senso cartesiano, haveria o risco
de se tomar o perspectivismo enquanto mero relativismo ou plurali-
dade de opinides — e esta nao € a intengao do filosofo.

Ao contrario, a ironia de Nietzsche ao se referir ao carater ficti-
cio do mundo nao da margem para nivelar e igualar as diversas pers-
pectivas existentes, porque sob elas se escondem valores a serem avali-
ados. Na filosofia nietzschiana, o corpo, e ndo a razao, é o lugar a partir
do qual as valoragdes sdo criadas; o corpo sera a grande razdo atraves-
sada pelo mar de forgas da vontade de poder e os valores surgem jus-
tamente desse embate de forcas. Assim, trata-se de investigar como o
olhar perspectivo pode avaliar os valores que emergem das diferentes

interpretagoes.

2 Ficcao e autoria: o corpo faz o Eu

O olhar perspectivista revela pontos de vista diversificados,
pois, conforme indicado, a nogao nietzschiana de Eu escapa da unidade
subjetiva centralizada na razao; ao contrario de unidade, o corpo sera
a grande razao que possibilita o Eu-multiplo. No discurso “Dos des-
prezadores do corpo”, em Assim falou Zaratustra, Nietzsche mostra que
“O corpo é uma grande razao, uma multiplicidade com um tnico sen-

tido [...]. Instrumento de teu corpo é, também, a tua pequena razao [...].
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‘Eu’, dizes; [...] Mas ainda maior [...] € teu corpo e sua grande razao:
esta ndo diz eu, mas faz o eu” (ZA I, Dos desprezadores do corpo). Di-
zer que o corpo viabiliza o Eu expressa também a relagao entre autoria
e ficcdo explorada por Nietzsche em Além de bem e mal, quando o filo-
sofo indaga: “Por que ndo poderia o mundo que nos concerne — ser uma
ficcao? E a quem faz a pergunta: ‘mas a ficgao nao requer um autor?’ —
nao se poderia replicar: Por qué? Esse ‘requer’ nao pertenceria também
a ficgao?” (BM 34). Afirmar o carater ficticio do mundo, segundo o fil6-
sofo, é aceitar que ndao hd autoria, ndo ha uma causa ou fundamento
sobre 0s quais se possa sustentar qualquer resposta acerca do mundo e
da prépria existéncia, na medida em que ambos nao sao objetos ou efei-
tos consequentes de uma agdo (causa-efeito). Nietzsche também ques-
tiona, no mesmo aforismo: “Nao é permitido usar de alguma ironia em
relacdo ao sujeito, como em relagao ao predicado e objeto?” (BM 34).
Sem duvida, € preciso de muita ironia para mostrar que nao ha sujeito,
causa ou autor do mundo porque, ironicamente, trata-se de uma cria-
¢ao cuja autoria é também ficticia, ja que os autores da ficcdo-mundo sao
também ficgoes.

Nietzsche conclui a declaragao sobre o carater ficticio do mundo
(uma criagao sem autoria) de modo desafiador: “O filésofo nao poderia
se erguer acima da credulidade na gramatica?” (BM 34). Nota-se que a
crenga na gramatica ¢ um modo de acreditar na objetividade da lingua-
gem e na objetividade do mundo. E a crenca no fundamento, numa
causa origindaria, que esta em jogo nesta sentenga — tanto que o fildsofo
declara que nds ndo nos livraremos de Deus enquanto ainda acreditarmos na
gramdtica (CI, A razao na Filosofia, 5). Mais do que crenga em palavras
e regras, Nietzsche coloca em questao a propria recusa humana em ad-
mitir que o mundo é uma ficcao de autoria demasiadamente humana e
nao divina. E, se nao ha uma divindade criadora, nao cabe procurar por
principios, autores ou causas primordiais, pois ndo ha causas: tudo é

vontade de poder.
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Mundo, essa ficgao cujos autores sdo também ficticios, é von-
tade de poder e “toda forca atuante é vontade de poder” (BM 36). A
nogao de vontade de poder exclui qualquer relagao de causalidade, na
medida em que vontade atua sobre vontade. Noutras palavras, nao ha
uma fonte da qual brotam ou se originam as forgas da vontade, e sim
uma explosao de forcas sem causa definida, que nos atravessam e riva-
lizam entre si. E, em meio a essas disputas de forgas irreprimiveis, nés
existimos e construimos nossa existéncia. Portanto, o corpo faz o Eu
através das forgas que o atravessa e é assim que se formam as proprias
perspectivas e interpretacdes que fazem do mundo uma ficgao.

Curiosamente, esta ideia de criagao (ficcao e autoria) aparece de
modo implicito na obra em que Nietzsche fala de si e de seus proprios
escritos. Tornar-se quem se €, sentenga do subtitulo de Ecce homo, exige,
de acordo com o fildsofo, percorrer varios caminhos, desde cuidados
corporais voltados a alimentagao e as condig¢des climaticas dos locais
onde se vive, até assumir uma postura que enfrenta adversidades sem
sucumbir a doencas e a negacao dos impulsos vitais. E, a respeito da
arte do estilo de sua escrita, Nietzsche também se posiciona como um
autor de multiplas perspectivas: “Comunicar um estado, uma tensao in-
terna de pdthos por meio de signos [...] — eis o segredo de todo estilo; e
considerando que a multiplicidade de estados interiores € em mim ex-
traordindria, hd em mim muitas possibilidades de estilo” (EH, Por que
escrevo livros tao bons, 4). Nietzsche se refere ao estilo de sua escrita,
as multiplas facetas daquilo que ele pretende comunicar; e sua decla-
racdo mostra a multiplicidade dele proprio enquanto autor: feito de
multiplos estados interiores, ele ¢ “uma multiplicidade com um sé sen-
tido, uma guerra e uma paz”, conforme fala Zaratustra (ZA II, Dos des-
prezadores do corpo). Por isso é curioso notar como o filésofo via a si
mesmo como alguém feito de multiplos estados interiores, que so-
mente poderiam desaguar em rios de diversas possibilidades estilisti-
cas: ele é um autor feito de multiplos autores, todos ficticios, todos ex-

pressoes de seus multiplos eu(s), seus muitos estados interiores.
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3 Perspectivismo e valores inscritos no corpo

Eu é feito da grande razao que é o corpo, e ndo € a consciéncia
que o comanda. A consciéncia, pequena razio, s6 pode se manifestar cor-
poralmente em meio as forcas da vontade de poder. Se ndo ha um su-
jeito-substancia-unidade, ndo ha uma visao unitaria resultante do ato
de pensar e conhecer; ha perspectivas que disputam entre si na medida
em que sao confrontadas no proprio processo intersubjetivo, nao mais
focado num sujeito enquanto unidade racional, mas numa nogao de Eu
plural e dinamica, tal qual as for¢as da vontade de poder. Porém, ape-
sar de ser multiplicidade, o corpo sera o lugar par excellence a ser con-
trolado e colonizado para se uniformizar e se adequar a normatividade
da moral dominante. Ou seja, as valoragdoes impostas ao corpo expres-
sam a moral vigente em cada tempo e contexto social, e tais valores
forjados pela moral sdo decorrentes do modo pelo qual o corpo € ins-
trumentalizado e valorado socialmente.

No entanto, mesmo dentro de uma mesma cultura, a moral e
seus valores mudam e se alteram — ou fracassam, quando nao sao su-
perados. E o que Nietzsche anuncia em relagao ao humano em deca-
déncia, descrito em Genealogia da moral: este homem enfermo e cansado,
fruto da moralidade crista, tem o corpo marcado pelo adestramento
que transforma “o animal de rapina ‘homem” em “animal manso e ci-
vilizado, doméstico” (GM I, 11). Em consequéncia da domesticagdo mo-
ral do homem surgem os afetos de negacao da vida, instrumentaliza-
dos para manter o corpo aprisionado neste adoecimento; sao os “ideais
hostis a vida, difamadores do mundo” (GM II, 24). Na perspectiva da
moral, especificamente crista, a vida pesa como um atributo negativo,
esvaziado de sentido e voltado ao ascetismo. Nas palavras do fildsofo:

Pois uma vida ascética é uma contradi¢do: aqui domina um ressenti-
mento impar, aquele de um insaciado instinto e vontade de poder que
deseja senhorear-se, ndo de algo da vida, mas da vida mesma [...]; aqui
se faz a tentativa de usar a forca para estancar a fonte da forca (GM
II1,11).
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O ato moral de negar a vida gera uma vontade de nada — trata-se
de “uma aversao a vida, uma revolta contra os mais fundamentais pres-
supostos da vida” (GM III, 28). Nesse ponto, Nietzsche mostra que a
moral crista, ascética, gera “um 6dio ao que é humano, mais ainda ao
que é animal, mais ainda ao que € matéria, esse horror aos sentidos”
(GM 111, 28). Assim, o corpo € o alvo dos investimentos da moral: ele
deve ser colonizado para se afastar de seus aspectos animalescos e se
tornar ascético, desprovido de vitalidade e de forgas teltricas; a vida
terrena ¢ negada em prol de um além celestial a ser conquistado apds
a morte.

Ainda sobre a negacao da vida imposta ao corpo e as poténcias
vitais, em Ecce homo o fildsofo afirma que a moral da reniincia de si “é a
moral de declinio par excellence”, pois ela “nega em seus fundamentos
a vida” (EH, Por que sou um destino, 7). Nietzsche se refere a morali-
dade crista como a “mais maligna forma da vontade de mentira”, atra-
vés da qual se propagou o “desprezo pelos primeirissimos instintos de
vida” (EH, Por que sou um destino, 7); foi esta moralidade que inven-
tou “uma ‘alma’, um “espirito’, para arruinar o corpo” e que ensinou a
“ver algo impuro no pressuposto da vida, a sexualidade” (EH, Por que
sou um destino, 7). Mais uma vez, nota-se que os valores morais ema-
nam da corporeidade e do modo como tais valores se inserem no corpo.
Nesse sentido, vida e corpo sao os critérios a serem colocados a prova
em cada perspectiva: se ela € contraria a vida, ao corpo e as pulsdes
teltricas proprias de todo ser vivo, trata-se de uma visao negadora da

propria existéncia. Assim,

[é] o corpo que da sentido a essas perspectivas, na medida em que elas
traduzem a abertura do ego para o mundo ao seu redor, sempre a par-
tir de si mesmo [...]. O ego ¢é, portanto, a tein que impede qualquer
projecao objetivista ou neutra de realidade ou coisa-em-si — tudo é
produzido por esse reino instavel de sensacdes que nos chegam a par-
tir dos sentidos e sdo projetados como percepcao (medida) de mundo
por parte do corpo (Oliveira, 2023, p. 116).
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Vida e mundo sao vontade de poder, isto ¢, sdo feitos e atraves-
sados por multiplas forcas e impulsos, sem causalidade ou fundamen-
tacdo. E se ndo hd uma defini¢ao fechada sobre o que mundo e vida
sdo, essa abertura nos remete justamente ao jogo perspectivista nietzs-
chiano entre texto e interpretacio. As afirmacdes sobre o mundo sao in-
terpretagdes e nao dados; desse modo, langar olhares sobre os valores
da moral é interpretar os sentidos inscritos no corpo; € refletir sobre as
perspectivas criadas para valorar a propria corporeidade. O que nos
levar diretamente a inseparabilidade entre perspectivas e valores inse-

ridos no ato de perspectivar:

O discurso sobre o mundo, desse modo, seria, ele mesmo, parte do
mundo, entendido como vontade de poder. O discurso visaria um
efeito de poder que se efetivaria quando o interlocutor é levado a re-
conhecer o carater interpretativo das afirmagdes sobre o mundo e se
vé obrigado, assim, a renunciar a pretensdo de que a sua tese seria
texto e nao interpretagao (Paschoal, 2023, p. 80).

E o perspectivismo nietzschiano cria uma interessante imagem
para ilustrar a postura deste olhar-discursivo sobre o mundo: posicio-
nar-se como um andarilho que transita entre diferentes pontos de pers-
pectiva antes de avalia-los. Nietzsche se refere ao andarilho que aban-
dona a cidade para medir a altura de suas torres, observando-as de
longe, conforme descreve no aforismo 380 de A Gaia Ciéncia. O andari-
lho muda a perspectiva de seu olhar: ainda que as torres continuem da
mesma altura, quando vistas ao longe, elas terao outra medida. A mu-
danga do ponto a partir do qual se olha, no caso do andarilho, mudara
a percepgao das torres, vistas de fora da cidade. Movimento seme-
lhante ¢ feito para olhar e de fato enxergar os preconceitos morais: é
imprescindivel tomar uma distancia adequada antes de avaliar, diz Ni-
etzsche, “se ndo quisermos que [nossas reflexdes] sejam preconceitos
sobre preconceitos, [elas] pressupdem uma posigao fora da moral, al-
gum ponto além do bem e do mal, até o qual temos de subir, escalar,
voar” (GC 380).
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Se Nietzsche considera imprescindivel se colocar numa posi¢ao
fora da moral para alcancar um ponto de onde podera olhar os precon-
ceitos morais sem reproduzir outros preconceitos, € porque seu pers-
pectivismo € extra-moral e parte da ideia de que as muitas variagoes
culturais e de moralidade expressam a multiplicidade de interpreta-
¢Oes e visOes sobre a vida e o mundo. Para Nietzsche, olhar em pers-
pectiva é ver que “O mundo tornou-se novamente ‘infinito’ para nds:
na medida em que ndo podemos rejeitar a possibilidade de que ele en-
cerre infinitas interpretagdes” (GC 374). Ou seja, as perspectivas ex-
pressam interpretagoes contextualizadas e situadas em pontos de vista
diferentes, portanto, sdao infinitas e plurais.

Ainda nesse aforismo, Nietzsche diz que somente enxergamos
a partir de nossas perspectivas ja incorporadas: “Nao podemos enxer-
gar além de nossa esquina” (GC 374). O filosofo afirma haver outros
tipos de visadas e intelectos, que teriam outras percepgdes, “outra ori-
entacao da vida, outra nocgao de causa e efeito” (GC 374); o filésofo co-
loca também sob suspeita a pretensao de neutralidade ante as diferen-
tes visdes de mundo. O perspectivismo nietzschiano, entdo, abre es-
paco para a disputa entre infinitas interpreta¢des e nao hesita ante o
desafio de criar valoragdes escalonaveis a partir dessas multiplas visa-
das. Ver em perspectiva um mundo feito de infinitas interpretagdes im-
plica em coloca-las em confronto, de modo que seja possivel avalia-las
através de uma Otica extramoral, visando estabelecer um ponto de in-
termediacao entre o corpo e os valores elencados pelas diversas inter-
pretagdoes de mundo. O escalonamento [Rangordnung] das perspecti-
vas expressa a possibilidade de olhar o mundo, o corpo, a vida através
de uma escala gradativa de valores, uma “ordem de gradagao, ordena-
¢ao gradual, escalonamento, escala ou espectro, tomado este ultimo
termo no sentido das variagdes de cores na arte da pintura, de matizes
do circulo cromatico, em suas diferentes gradagoes” (Giacoia, 2023, p.

53). Fazer a avaliacdo valorativa dos valores sociais vigentes sera
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pensar sobre como esses valores expressam formas de lidar com o
corpo e a corporeidade.

E da perspectiva do corpo que as valoragdes podem ser vistas
em suas diferentes cores, escalas e gradagoes. Por exemplo, um breve
olhar pelos ritos de passagem institucionalizados nos diversos arranjos
culturais mostra como a cultura/moral pode fazer do corpo um instru-
mento a ser submetido a dores, privag¢des, violéncias, mutilagoes, entre
outras marcas gravadas no corpo. Afinal, conforme Nietzsche o mostra
na Segunda Dissertagao de Genealogia da moral, “[g]rava-se algo a fogo
para que fique na memdria: apenas o que nao cessa de causar dor fica
na memoria” (GM 11, 3). Trata-se de fazer do corpo o repositério dos
valores culturais, visando a conservagao do grupo social. Assim, os va-
lores se revelam no corpo-vivido: é nessa instancia que encontraremos
a escala valorativa de cada sociedade, moral e cultura.

As forcas da vontade de poder nao carregam nelas mesmas va-
loragdes, pois estao além de bem e mal; é a moralidade vigente, a cul-
tura e os processos civilizatdrios que tentarao dominar e domesticar as
forgas incontrolaveis da vontade de poder; e toda tentativa de controle
tem como alvo primeiro o corpo; é dai que surgem os valores: da forma
pela qual o corpo sera controlado. O corpo e a corporeidade serdo a
medida e o peso das valoragdes. Nesse sentindo, a tese perspectivista
de Nietzsche permite afirmar que nao ha corpo neutro nem corpo em
si, pois os valores sociais sao projetados na corporeidade.

Outro exemplo da imbricagao entre valores e corporeidade se
encontra nos processos colonizadores e eugénicos ligados a negacao do
corpo: a escravizagao moderna tem como um de seus fundamentos a
cor da pele; € inegavel que se trata de uma escolha cultural valorativa:
foi calcada na cor da pele de pessoas negras (corporeidade) que a es-
cravidao — processo cultural incontorndvel de nossa historia — se legiti-
mou socialmente. Ainda, na coloniza¢ao do pais, ndo se pode esquecer
a tdbua valorativa empregada para o genocidio dos povos nativos: foi

em razao de aspectos culturais divergentes que a corporeidade indigena

Ficcdo e autoria em Nietzsche: as suspeitas do perspectivismo 183



foi explorada, massacrada, violentada e, quando nado aculturada, exter-
minada.

O exterminio de vidas humanas, conforme feito nos processos
colonizadores, guerras e genocidios, ¢ legitimado por valores cultiva-
dos socialmente: sdo escolhas culturais baseadas na corporeidade. O
corpo, assim como a vida de corpos especificos, é instrumentalizado de
acordo com o0s propodsitos em jogo nas proprias culturas. Nesse aspecto,
a vida ndo é um valor absoluto, mas sera valorada culturalmente: é um
valor relativo a cultura. Dai por que a suspeita levantada inicialmente
sobre se a vida enquanto vontade de poder poderia ser um referencial
para o escalonamento de valores parece nao ser sustentavel por nao
haver um valor fixo e universal de vida; por outro lado, o corpo tomado
como lugar no qual se inserem os valores indicaria mais apropriada-
mente a escala valorativa empregada em cada situacao, inclusive na-
quelas em que ¢ decidido o exterminio de vidas — corpos condenados a
morte por terem outras visoes ficticias de mundo.?

Se o perspectivismo abre um novo horizonte epistemologico
vinculado a corporeidade, ao Eu-multiplo e ao mundo enquanto ficgao
sem autoria, o escalonamento de valores permite olhar o corpo em
perspectiva e extrair dai a tdbua de valores a ser avaliada e, em alguns
casos, superada. Afinal, quando se refere ao ato de transvalorar valores,
Nietzsche aponta o caminho para superar os valores decadentes da mo-
ral crista; trata-se de criar outras valoragdes, que afirmem a vida e te-
nham, no horizonte, ndo mais o cansago da humanidade consigo
mesma, o esgotamento e a enfermidade, mas que vislumbrem e cons-

truam o além-do-homem.

2 A auséncia de uma nogado universal de humano e, consequentemente, a dificuldade
em universalizar valores (e direitos) humanos, entre outras questdes, sdo temas a serem
trabalhados em minha pesquisa atual, “Corpo em perspectiva: Nietzsche e a questao
antropolodgica da valoragdo do humano”, em desenvolvimento no PPGFIL-PUCPR, sob
supervisao do Professor Oswaldo Giacoia.

184 Leituras Nietzschianas 11



4 Consideragodes finais: criar e transvalorar valores

Em Assim falou Zaratustra Nietzsche se refere a criagao de novas
tabuas de valores para superar o esvaziamento de sentidos da moral
(crista), fazendo com que o homem, este ser cansado, transforme-se
num ser criador e afirme o sentido da terra, sem esperar por um mundo
eterno, celeste, em oposi¢ao ao mundo terreno. No prologo, Zaratustra
afirma: “Permaneceis fiéis a terra e nao acrediteis nos que vos falam de

1

esperancas supraterrenas!” (ZA, Prologo). Zaratustra projeta aimagem
de um tipo humano ainda nao existente, mas a ser alcangado: “O ho-
mem é uma corda, atada entre o animal e o além-do-homem — uma
corda sobre o abismo” (ZA, Prologo). Trata-se de criar tdbuas de valo-
res feitas de valores terrenos, que abarquem as multiplas possibilida-
des humanas.

No discurso de Zaratustra intitulado “Das mil metas e uma so
meta”, Nietzsche assume uma postura (extemporaneamente) antropold-
gica ao se referir a diversidade de povos e de suas perspectivas e valo-
ragdes: “Nenhum povo poderia viver sem antes avaliar; mas, querendo
se manter, ndo pode avaliar como seu vizinho” (ZA I, Das mil metas e
uma sO meta); em seguida o filésofo complementa sua percepgao
acerca da capacidade humana de avaliar: “Uma tdbua de valores se
acha suspensa sobre cada povo. Olha, ¢ a tdbua de suas superacdes;
olha, é a voz de sua vontade de poder” (ZA I, Das mil metas e uma s6
meta). Trata-se de uma declaragdao que nos permite vincular o perspec-
tivismo as diversas tabuas de valores; nesta fala de Zaratustra, a von-
tade de poder esta associada justamente as formas de expressao de va-
lores criadas pelos diferentes povos; a vontade de poder é a voz através
da qual cada povo fala, expressa e mostra a sua tdbua de valores e de
superacgoes.

Noutros termos, cada povo cria valores através das formas pe-
las quais sao afetados por tais forcas da vontade de poder — e os valores

refletem as tentativas de reprimi-las ou intensifica-las, e Zaratustra
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atenta para o fato de que a criagao de valores € um atributo préprio ao
ser humano: “Valores foi o que o homem primeiramente pos nas coisas,
para se conservar — foi o primeiro a criar sentido para as coisas, um
sentido humano! Por isso ele se chama ‘homem’, isto é, o estimador”
(ZA'1, Das mil metas e uma s6 meta). Humano € aquele que mede, es-
tima e cria valores. Mas é preciso ir além da criagao, diz Zaratustra:
“Mudanca nos valores — isso é mudanga nos criadores. Quem tem que
ser um criador sempre destr6i” (ZA I, Das mil metas e uma sé meta).
Zaratustra termina o discurso afirmando que os valores sociais de cada
povo se sobrepdem aos seus individuos: “o individuo mesmo é ainda
a mais nova criagdo” (ZA I, Das mil metas e uma s6 meta). Os povos
criaram as tabuas valorativas que aprisionam e mantém os individuos
em rebanhos — e, novamente, a corporeidade € vinculada as valoragdes.

Nietzsche nos mostra que a tensao entre negar e afirmar o corpo
resulta de escolhas feitas pelos povos/rebanhos em suas culturas no de-
correr da histéria. Ou seja, o que se teve historicamente como conse-
quéncia do colonialismo, mencionado acima, foi o exterminio e a muti-
lagao de corpos diferentes, inseridos em perspectivas divergentes; e a
divergéncia entre essas visdes de mundo nasce justamente da negacao
da corporeidade, legitimada por valoragdes culturais, sociais e de mo-
ralidade. Assim, as mil metas evocadas no titulo do discurso podem
indicar as diversificadas valoragdes dos muitos povos espalhados pela
Terra (no duplo sentido de ser nosso habitat/planeta e, também, o nosso
chao, solo/terreno).

Mas Zaratustra conclui que ndo hd uma meta para a humani-
dade, e indaga, por fim, “se a humanidade ainda falta uma meta, tam-
bém nao falta ainda — ela mesma?” (ZA I, Das mil metas e uma s6 meta).
Seria a humanidade uma falta para ela mesma? A diversidade de povos
humanos faz com que nao haja unidade nessa espécie? Ou a humani-
dade é a meta ainda em construcdo e a ser construida? Sao questiona-
mentos sem respostas exatas, mas podemos buscar pistas nas reflexdes

de Nietzsche a respeito das valoragdes humanas, sobretudo nas
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proprias falas de Zaratustra. Para compreender a tabua valorativa evo-
cada nas perspectivas é preciso olhar para o corpo e perceber os valores
impostos a ele. Nesse sentido, Zaratustra anuncia a transvaloracao dos
valores decadentes de todos os povos: sua meta € criar valores extrai-
dos da terra, do chdo, do humus do qual brotamos, valores insepara-
veis do corpo que somos; enfim, suas palavras exaltam a criacao de no-

vos valores, em tabuas renovadas e transvaloradas:

Permanecei fiéis a terra [...] com o poder da vossa virtude! Que o vosso
amor dadivoso e o0 vosso conhecimento sirvam o sentido da terra! [...]
Trazei, como eu, essa virtude desorientada de volta a terra — sim, de
volta ao corpo e a vida: para que dé sentido a terra, um sentido hu-
mano. (ZA I, Da virtude dadivosa, 2).
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Objetividade enquanto fendmeno estético na

Segunda Extempordinea de Nietzsche

Kirlian Marcel Assis Siquara’
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A contribuigao que agora apresento ao GT Nietzsche é derivada
de uma pequena parte de minha Tese de Doutorado defendida em fe-
vereiro de 2024 e que se intitula: Por uma concepgio exotérica de Historia:
uma leitura da Segunda Consideragio Extemporinea de Nietzsche. Nessa
Tese, promovo um estudo monografico da dita obra do filésofo alemao
com o intuito principal de deslindar o que seria o programa positivo
entdo exposto por Nietzsche para as ciéncias histdricas de sua época,
mormente aquela que seria entao a tnica ciéncia na qual o filésofo de-
tinha formagao técnica exemplar, no caso, a filologia classica. Insisto
aqui na referéncia ao programa positivo para as ciéncias histdricas tal
como apresentado na Segunda Extempordinea,?> porque um dos resulta-
dos de minha investigagao foi a constatacao de que se é viavel afirmar
que na dita obra haveria tanto uma jungao de elementos critico-negati-
vos quanto o experimento de confeccao de um programa positivo para
as ciéncias historicas da época — a este tltimo foi concedida uma aten-

¢ao muito menor por parte da literatura secunddria acerca da obra do
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que a seus componentes critico-negativos, estes recorrentemente es-
quadrinhados e analisados pela literatura acima citada®.

Nesse sentido, e de acordo com os limites tanto de redacao
quanto de exposicao oral guardados para comunicagdes desse tipo,
passo agora a apresentar uma parcela desse programa positivo exposto
na Segunda Extemporinea a partir de uma de suas caracteristicas defini-
doras, a saber: a exigéncia feita por Nietzsche de que uma apropriagao
saudavel do passado demande necessariamente uma aproximagio da ci-
éncia historica com a arte. Sendo que, para alcangar esse intento, concen-
tro minha atencao na critica empreendida pelo filésofo alemao a nogao
de objetividade [Objectivitit] tal como ele a identifica na historiografia de
sua época e que se encontra na segao 6 da referida obra. Sigo, entao,
para o que exatamente o filésofo afirma acerca do conceito de objetivi-
dade na secao acima citada.

No decurso de toda a segao 6, a nogao de objetividade a ser cri-
ticada sera apresentada segundo o trago definidor da “libertagao de in-
teresse pessoal”* [Losgebundensein vom personlichen Interesse]. Se isso po-
dera parecer aos olhos de uma leitora ou leitor ndo familiarizados com
as fontes de informagao filoséfica mais frequentadas pelo jovem Nietzs-
che como algo bastante proximo (para nao dizer idéntico) aos preceitos
positivistas que informaram as ciéncias sociais entao nascentes — e que,
em tese, também poderia ser assemelhado a diretriz proveniente de Le-
opold von Ranke de que a ciéncia histdrica caberia a descri¢ao dos fatos
como estes “de fato aconteceram”? [wie es eigentlich gewesen] — a identi-
ficacao dessa “libertacao” com algo como um “estado artistico [kiinstle-
rischen Zustand]”,* identificacdo esta também feita pelo filésofo por
toda a segao 6, tem todo o potencial de levar tal leitora ou leitor a se

perguntar: o que levaria alguém a identificar aquilo que parece ser um

3 Conforme a “Introducao” da referida Tese: Siquara, 2024, p. 16-24.
4+HYV, 6, p. 90.

5 RANKE, 1973, p. 137.

°HV, 6, p. 93.
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procedimento metodologico positivista de afastamento da subjetivi-
dade a um “estado artistico” ou a um “fendomeno estético [dsthetisches
Phinomen]” como Nietzsche o faz?

Como acontece de maneiras tao variadas como conflitivas por
todo o periodo inicial da produgao filosdfica de Nietzsche, a resposta a
essa indagagao converge para a figura de Arthur Schopenhauer. Pois é
justamente na obra de seu “educador” [Erzieher] que Nietzsche encon-
trard essa juncao particularmente surpreendente entre “libertacao do
interesse pessoal” e “fendmeno estético”. Pois uma tal libertacao é¢ um
dos componentes precisos da conformagao mais geral da doutrina de
Schopenhauer acerca do poder da intuicio [Anschauung] enquanto con-
frontacao direta do sujeito com o objeto da fruicao estética. Para isso,

observe-se a seguinte passagem do Mundo como vontade e representagio:

Quando, elevados pela for¢a do espirito, ndés deixamos de lado o
modo comum de consideracado das coisas, cessamos de seguir suas re-
lagdes mutuas conforme o principio de razao, cujo fim altimo é sem-
pre a relacdo com a prépria vontade (...); noutros termos, quando o
pensamento abstrato, os conceitos da razdo nao mais tomam conta da
consciéncia, mas, em vez disso, todo o poder do espirito € devotado a
intuicao [Anschauung], afundando-nos completamente nesta, e a cons-
ciéncia inteira é preenchida pela calma contemplagao do objeto natu-
ral que acabou de se apresentar, seja uma paisagem, uma arvore, um
penhasco, uma construgao ou outra coisa qualquer; quando, conforme
uma significativa expressao germanica, a gente se perde por completo
nesse objeto, isto €, esquece o proprio individuo, a propria vontade, e
permanece apenas como claro espelho do objeto: entao € como se ape-
nas o objeto ali existisse, sem alguém que o percebesse, e nao se pode
mais separar quem intui da intuicao [den Anschauenden von der Ans-
chauung], pois ambos se tornaram uma coisa so (...), a0 mesmo tempo,
quem concebe nessa intui¢do nao é mais o individuo, pois este se per-
deu na intuigao, e sim o atemporal puro sujeito do conhecimento destitu-
ido de vontade e sofrimento. (Schopenhauer, 2013, p. 206, énfases no
original)

Na medida em que nao me sera possivel nos termos desta co-

municagao adentrar em mindcias referentes ao lugar que a reflexao
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sobre a intuicdo detém na arquitetura da filosofia schopenhaueriana,
restrinjo-me aqui aquilo que esta na superficie do trecho acima citado:
Schopenhauer expressa aqui algo como a possibilidade de que a con-
frontagdo com o objeto da fruigdo estética possa nao ser mediada pelo
principio de razao suficiente. Ou ainda, nos termos do Mundo como von-
tade e representagio: que algo como uma intuicao estética possa permitir
que o sujeito suspenda o principio de razado suficiente (responsavel
pelo enquadramento de qualquer objeto segundo a triade espago-
tempo-causalidade e, portanto, fundamento de todo e qualquer ato
cognitivo) e, nesse movimento, a0 mesmo tempo, ganhe acesso a uma
realidade noumenal de “sujeito puro do conhecimento”, sem mais a
adequacgao do sujeito a vontade e ao interesse proprio.

Agora, compare-se isto que foi afirmado acima com a seguinte

passagem da secao 6 da Segunda Extemporinea:

Nao poderia mesmo subjazer, no sentido mais elevado da palavra ob-
jetividade, uma ilusao? Pois se entende com essa palavra um estado
em que o historiador enxerga, em um evento, todos os seus motivos e
consequéncias, de forma tdo pura que nao afeta sua subjetividade.
Pense-se naquele fenomeno estético, naquela libertacao de interesse
pessoal com que o pintor vé, em uma paisagem tempestuosa (...), sua
imagem interior, quer dizer, a imersao completa nas coisas: €, con-
tudo, uma supersti¢ao dizer que a imagem com que as coisas se apre-
sentam a esse homem, assim forjada, reproduzisse a existéncia empi-
rica das coisas. Ou as coisas deveriam, em todo momento, em sua ati-
vidade, serem igualmente desenhadas, retratadas, fotografadas em
uma passividade pura? (HV, 6, p. 89-90, italico meu)

Mais uma vez, a familiaridade com as fontes de informagao fi-
losofica privilegiadas por Nietzsche em seu periodo de formagao — for-
magcao esta que, no que concerne a filosofia, é autodidata quase que em
sua integralidade — se mostra necessaria para que uma plena compre-
ensdo do que ele afirma em sua obra publicada possa ser alcangada.
Pois sem a referéncia a doutrina schopenhaueriana da intuigao estética

tal como foi apresentada acima a articulagdo feita aqui por Nietzsche
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s

entre os termos “objetividade”, “fendmeno estético”, “libertagao de in-
teresse pessoal” e “imersao completa nas coisas” se torna impossivel
de ser plenamente compreendida, a meu ver. Lembrando que, como
afirmei acima, a insisténcia em algo como um “esvaziamento” da sub-
jetividade que ocorre neste trecho da se¢do 6 até poderia, em tese, ser
aproximada a instrug¢des metodoldgicas semelhantes e proprias ao po-
sitivismo europeu da época, mas nao a caracterizagao da objetividade
enquanto um estado estético ou artistico’.

Contudo, essa apropriacdao da doutrina schopenhaueriana da
intuicdo estética para fins de caracterizagdo da nocao de objetividade
feita por Nietzsche ndo se da com o intuito de afirmar sua serventia,
mas antes com o intuito contrdrio de afirmar a necessidade de sua su-
peragao, posto que seu trago marcante é a passividade, como visto ao
final da ultima citagdo. Sendo que, na continuidade de sua argumenta-
cao, o fildsofo termina por exigir que tal passividade seja substituida

pela composicio criadora:

Isso seria uma mitologia [que a descri¢ao objetiva dos fatos exija a pas-
sividade tipica da intuicdo estética schopenhaueriana - KS], e das
ruins além disso. Nela se esqueceria que todo momento é, no interior
do artista, justamente o momento criador mais forte e ativo, um mo-
mento de composi¢ao do tipo mais superior, cujo resultado sera uma
pintura artisticamente verdadeira, e nao historicamente verdadeira.
Desse modo, pensar a historia objetivamente é o trabalho silencioso
do dramaturgo (...). Assim o homem inventa o passado e o domestica
[bindigt sie]®, assim seu impulso artistico [Kunsttrieb] se exterioriza (...).
(HV, 6, p. 90, italicos meus)

Ou seja, a questao nao se estabelece por cima de uma indagacao
acerca de se seria algo correto tratar a objetividade enquanto um “fe-

nomeno estético” ou um “estado artistico”, mas de que tipo de estado

7“(...) aquele estado artistico em que o sujeito silencia e se torna completamente imper-
ceptivel” (HV, 6, p. 93).
8 Modificagao da tradugao de Itaparica.
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estético se esta a falar: se um marcado pela passividade e pelo esvazia-
mento ou se um outro delimitado pela atividade e pela criagio. Nesse sen-
tido, portanto, aquilo que Nietzsche parece estar defendendo aqui é
que as pessoas que se dedicam a escrever a historia abandonem o “es-
tado estético” tipico da recepgio da obra de arte e se engajem em outro
“estado estético”: o da producio da mesma. O que equivaleria a afirmar
que o filésofo intenciona proclamar que historiadoras e historiadores
nao devam se postar frente ao material histdérico legado pelo passado a
maneira do publico de um espetdculo teatral — que, em tese, é apenas
conduzido pela agao representada no palco — mas que ocupem o lugar
da pessoa que redige a pega, que fornecam a dramaturgia adequada as
comunidades leitoras do presente e do futuro.

O substrato, portanto, dessa formulagao nietzschiana que pa-
rece abandonar qualquer veleidade para com a veracidade histérica nao
caminha, contudo, nesta direcao. O que esta em jogo, mais uma vez, é
uma relagdo com a filosofia schopenhaueriana marcada por uma mes-
cla de adesio e recuo que concentra diversos aspectos da produgao filo-
sofica inicial de Nietzsche. Algo que na Segqunda Extemporinea se ex-
prime por meio de um protocolo de ocultagio e transparéncia da figura
de Schopenhauer que indica também a maneira como Nietzsche entao
criticava alguns elementos da doutrina schopenhaueriana para melhor
exteriorizar suas proprias posigoes. Este parece ser o caso aqui: Nietzs-
che retira uma ideia pouco sofisticada de objetividade — que, no en-
tanto, poderia muito bem ser encontrada em manuais positivistas das
ciéncias sociais entao nascentes — e a identifica com certo elemento da
doutrina estética schopenhaueriana que ele procura criticar e assim,
dessa forma, alcanga uma posigao, até certo ponto, original acerca da
questao.

Finalizo, portanto, indicando que a demanda pela aproximacio
da ciéncia histérica para com a arte — que é, em minha leitura, um dos tra-
¢os notaveis do programa positivo estabelecido por Nietzsche na Se-

gunda Extempordnea para as ciéncias historicas — detém aqui em sua
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defesa da objetividade enquanto um fendmeno estético um de seus
pontos altos. E que este, por sua vez, esta de acordo com uma das cor-
rentes subterraneas mais poderosas da referida obra — aquela que de-
fende que o passado so deve nos interessar na medida em que fomente

nossa disposigdo para agir.
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1 Introducao

Nosso objetivo é responder se Nietzsche comete a falacia gené-
tica em sua investigacao genealdgica. Para tal, levamos em considera-
¢ao, como principal obra de andlise, a Genealogia da Moral (1887). Com-
preendemos que a referida obra ocupa um importante e decisivo local
na analise sobre a genealogia? nietzschiana, uma vez que é neste livro
que o filosofo define os instrumentos do seu procedimento e o “aplica”
nas trés dissertagoes que compdem o livro. Nao nos furtamos, com isso,
de tecer andlises em outros livros que lidam com os temas a serem dis-
cutidos em nosso trabalho.

Como forma de cumprir com nosso objetivo, nosso trabalho
esta dividido em trés momentos. No primeiro, desenvolveremos a no-
¢ao de faldcia genética. Além disso, apresentaremos como os comenta-
dores de Nietzsche lidam com a questao da faldcia genética no que se

refere ao procedimento genealdgico. No segundo momento, apresenta-

! Mestrando em Filosofia na Universidade Federal de Pernambuco. Membro do Grupo
de Estudos Nietzsche Recife (GEN-Recife). Bolsista pela CNPq.

E-mail: leovan.rodrigues@ufpe.br

2 Utilizamos, neste texto, os termos genealogia e procedimento genealdgico de forma
intercambiavel.
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remos o que € o procedimento genealogico de Nietzsche. A énfase deste
momento do texto estd situada na investigagao sobre o ambito de ana-
lise e de critica da genealogia, temas fundamentais para compreender-
mos a acusacao de falacia genética em Nietzsche. Por fim, respondere-
mos a questdo sobre a possibilidade de Nietzsche cometer (ou nao) a
faldcia genética. Neste momento, estaremos comprometidos em de-
monstrar, a partir da reconstru¢ao do argumento presente da primeira
dissertagao da Genealogia da Moral, que Nietzsche nao comete a falacia

genética em sua axiologia genealdgica.

2 Faldcia genética e sua relacao com a genealogia

Em que consiste a faldcia genética? De forma simples, a faldcia
genética é aquela que assume que “a origem de X demonstra algo sobre
o valor de X” (Leiter, 2015, p. 139). No entanto, o conceito de faldcia
genética possui um carater mais amplo. No minimo, ha duas razdes a
partir das quais podemos assumir a existéncia de uma faldcia genética:
quando inferimos que a anterioridade ldgica garante a anterioridade
temporal de algo e quando tratamos algo no contexto de formacao de
praticas conceituais, como se eles pertencessem ao contexto de suas jus-
tificagdes (Queloz, 2021). Neste caso, o primeiro conceito de faldcia ge-
nética esta ligada ao carater do verificacionismo, uma vez que combate
a reconstrucao histdrica que estao situadas anteriormente de “fontes
confidveis, com base em nada mais do em especula¢des sobre o que
deve ter sido” (Cohen e Nagel, 1934, apud Queloz, 2021, p. 213). A se-
gunda forma, neste cendrio, estd inscrita na compreensao de que nao
ha justificativas que possam ser inferidas dos fatos a partir de suas ori-
gens. Apesar disso, ha uma consideracao de que o contexto de forma-
¢ao de algo pode fazer parte da justificagdo, contanto que haja conexao
entre algum aspecto deste contexto de formacao e a justificagao do ob-

jeto de observagao. Caso contrario, na situagao de haver uma inferéncia
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de algo da origem por si, o responsavel pela investigacao comete a re-
ferida faldcia®.

O tema da falacia genética na genealogia de Nietzsche foi explo-
rado por diversos autores*. Via de regra, todos estes visam estabelecer
uma reflexao acerca da relagao desta falacia com o procedimento gene-
alogico, centralizando as observagoes na relagao entre o aparecimento
dos valores e a critica desses valores. Neste ambito, Leiter possui um
tratamento sobre a faldcia genética que leva em consideracao alguns
artefatos para o convencimento (supostamente) utilizados pelo autor
de Assim Falou Zaratustra. O autor dedica-se a pensar o tema em dois
momentos distintos. Primeiro, na sua obra Nietzsche on morality e, de-
pois, no artigo que aparece como apéndice a segunda edi¢ao da refe-
rida obra intitulado Nietzsche’s naturalism revisited. Uma vez que ha
uma semelhanca em relacdo aos dois tratamentos acerca do tema, dire-
cionamos o nosso olhar para o tratamento de Leiter em seu apéndice,
haja vista que, nesse momento, ha uma retomada das teses ja desenvol-
vidas no capitulo indicado e uma retomada dos elementos constituin-
tes do “naturalismo metodoldgico®” que ele propde.

No apéndice supracitado, o comentador retoma dois compro-
missos do naturalismo nietzschiano. O primeiro seria o de um natura-
lismo especulativo metodoldgico, que construir teorias modeladas nas
ciéncias, no sentido de que “eles assumem, das ciéncias que obtiveram
sucesso, a ideia de que fendmenos observaveis possuem determinantes
causais” (Leiter, 2015, p. 245). O segundo diz respeito aos resultados de
continuidade em relagdo as ciéncias. Mais precisamente, Leiter destaca
que Nietzsche segue uma linha de continuidade com os materialistas
alemaes ao assumir que o ser humano nao possui uma origem outra

em relacdo ao resto da natureza (Leiter, 2015, p. 246).

3 Sobre os limites dos argumentos “genéticos”, conferir Klement, 2002.
4 Sao exemplos: Schacht (1983), Conway (1994), Hoy (1994).
5 Sobre o tema, conferir: Leiter, 2015, p. 2-20.
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Levando estes compromissos em consideragdao, o comentador
enfatiza que o naturalismo de Nietzsche estd subordinado a um ambito
que possui como preocupagao central a transvaloracao dos valores e a
atividade criadora do filésofo. Com essa constatacao, o autor assume
que o filésofo do martelo possui duas abordagens complementares em
seu naturalismo. Por isso, divide-o em “dois Nietzsches”: o “hu-
meano”, cujo objetivo é explicar a moralidade naturalisticamente e o
“terapéutico”, cujo objetivo estd situado na libertagdo de leitores seletos
as amarras da MPS®. A transvaloracao depende da investigacao do “Ni-
etzsche humeano” em face dos interesses do “Nietzsche terapéutico”.
Olado humeano fornece, assim, uma base de artefatos retoricos a partir
dos quais o lado terapéutico pode se servir para seus fins e, dentre os
quais estd a faldcia genética. Assim, Leiter expandindo a posigao ante-
riormente defendida, assume que o filésofo genealogista, mais do que
nao se arrepender da utilizagao de falacias, utiliza-as com o propdsito
de formular uma reviravolta moral dos valores. A faldcia genética seria,
neste caso, um dos elementos dos quais o “Nietzsche terapéutico” se
serviria para formular uma transvaloragao dos valores.

Outra reflexao acerca da formulagao da falacia genética foi rea-
lizada por Christopher Janaway em seu livro Beyond Selflessness. No ca-
pitulo homoénimo ao titulo do livro, o comentador busca compreender
quais sao as crengas e sentimentos que Nietzsche nos faria questionar e
revisar, bem como quais sao as transformacoes valorativas que o autor

fomenta e ainda qual o grupo de significados que ele adota para estes

¢ O termo original é Moral in a Pejorative Sense (MPS) e foi formulado por Leiter para
designar as formas morais que sao alvos da critica de Nietzsche. O comentador afirma
que esta moralidade possui duas principais caracteristicas. A primeira seria sua ligacao
com as normas que prejudicam o ser humano superior em detrimento do beneficio do
ser humano inferior. A segunda se refere as pressuposigao de trés afirmagdes acerca da
natureza da agéncia humana: a indicacdo de que o ser humano possui uma vontade
livre; a elei¢do de uma moral universal para todos os agentes humanos; a de que o ser
é suficientemente evidente e suas agdes podem ser distinguidas com bases em suas
motivagdes. Sobre o tema, conferir: Leiter, 2015, p. 62-63.
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fins (Janaway, 2007, p. 245). Com isso em vista, divide a sua investiga-
¢ao em dois momentos, dos quais o primeiro é dedicado a questao da
persuasao; o segundo, a questao de quais sao os valores alternativos
que Nietzsche oferece para suplantar a moral vigente.

No que tange ao primeiro elemento — o que realmente interessa
para os propdsitos da nossa discussao —, Janaway afirma que a inves-
tigagao histdrica ocupa um importante papel nesta modificacao, ja que
¢ através desta que os valores e atitudes sao demonstrados a partir de
seu carater contingencial. Ou seja, as atitudes consideradas boas sao
encaradas como “inventadas e perpetuadas para cumprir uma série de
fungdes e necessidades” (Janaway, 2007, p. 246). Nietzsche apresenta
os valores enquanto formulados por tipos de seres humanos, inseridos
em relagdes de poder especificas, nao universais. No entanto, essa de-
monstrac¢ao histdrica nao seria uma avaliagdo (Janaway, 2007, p. 247)".

Esta constatacdo ¢ fundamental, uma vez que:

A moralidade foi formulada por tendéncias humanas fracas e reativas,
elevou a auto-punicdo em um bem supremo, nos ensinou a temer e
detestar grande parte de nossa psique, nos inclinou para nos confor-
mamos com o menor denominador comum, desencorajou criativi-
dade e a totalidade da vida, sistematicamente nos enganou sobre
nossa propria natureza, e subordinou o humano aos supostos “abso-
luto” e “além” postulado como a gratificacdo de culparmos nds mes-
mos sobre nossa constitucional inabilidade de cumpri-los. Se ha al-
gum progresso nos valores, no olhar de Nietzsche, nés ndo estamos
nem perto como acreditamos, e apenas se a moralidade murchar ha
esperanca de irmos mais longe (Janaway, 2007, p. 247).

7“Que eles [os valores] sdo historicamente construidos ndo demonstram que suas cons-
trugdes foram, de forma alguma, algo ruim, nem que a forma pelas quais foram cons-
truidos, quaisquer que sejam seus detalhes, decide se ele [0 valor] é bom para continu-
armos os possuindo conosco. Pensar de outra forma é um risco de cometer a discutida
“faldcia genética”. Entdo, nés devemos, em ultima instancia, considerar que as mudan-
cas historicas que Nietzsche localiza constituem um claro progresso para além do que
foram anteriormente” (Janaway, 2007, p. 247).
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Assim, Janaway posiciona a histéria como uma espécie de ele-
mento de convencimento da genealogia para percebermos os valores
morais como transitérios. Nao cometendo a faldcia genética, Nietzsche
demonstra a tendéncia da moral vigente de elevar praticas perniciosas
para o florescimento da vida ascendente. Nesse intento, Janaway des-
considera o elemento da faldcia genética na genealogia de Nietzsche,
percebendo que a histdria segue um caminho de andlise de desenvol-
vimento dos valores, ndo os julgando por sua origem.

Ainda neste cendrio de comentario, destacamos que outra con-
tribuigao para o debate foi fornecida por Paul Loeb, em seu artigo Is
There a Genetic Fallacy in Nietzsche’s Genealogy?. Neste artigo, a questao
sobre a possibilidade de uma faldcia genética na obra de Nietzsche
surge da demanda genealdgica de tecer uma critica ao valor dos valores
morais. A citagao da sexta segao do prologo a Genealogia da Moral, feita
pelo comentador, onde Nietzsche exprime a ideia de colocar o valor
dos valores em questdo, ja denuncia o caminho em diregao ao qual as
criticas e observacdes do comentador vao caminhar. Isso porque € na
supracitada segao que o fildsofo de Sils Maria anuncia que para tecer
uma critica ao valor dos valores morais é necessdrio o conhecimento
das “condigdes e circunstancias nas quais nasceram, sob as quais se de-
senvolveram e se modificaram” (GM, prologo, 6)8. Neste contexto, o
autor traz a tona um comentdario de Nehamas em Nietzsche: Life as lite-
rature, no qual ha uma “estratégia” para combater a acusagao da falacia

genética na genealogia nietzschiana:

De fato, (1) Nietzsche nao afirma que seus resultados genealdgicos
provam o desvalor dos valores altruistas; claro, (2) se Nietzsche tivesse
afirmado isso, ele teria que admitir que comete a faldcia genética; mas
(3) o proprio Nietzsche expde a inaceitabilidade desse tipo de argu-
mento (Loeb, 2008, p. 1-2).

8 Exceto quando indicado, utilizamos a traducao realizada por Paulo César de Souza.
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A ideia de Loeb, entdo, é de argumentar contra esses trés ele-
mentos da estratégia de defesa de Nietzsche, com o objetivo de de-
monstrar que cada um desses argumentos € falso. Nao s isso, mas
também busca evidenciar que a abordagem que eles representam é
equivocada. Neste cendrio, sugere que, embora o argumento desenvol-
vido por Nietzsche seja mais complicado do que a formulagao mais
simples da faldcia genética, “ele estd em uma posi¢ao de responder que
a acusagao da faldcia genética requer [begs] a questao do valor que ele
afirma colocar pela primeira vez” (Loeb, 2008, p. 2).

A primeira questao que Loeb contrapde € a ideia de que Nietzs-
che ndo afirma que seus resultados genealdgicos provam o desvalor
dos valores altruistas. O autor argumenta que, pelo contrario, o filésofo
de Zaratustra tem como objetivo uma pretensao valorativa. Especifica-
mente, Loeb tem em vista o debate nietzschiano com os genealogistas
ingleses acerca da origem dos valores morais. Por isso, deve-se com-
preender, afirma o comentador, como é feita essa valoragao a partir do
exame terminoldgico. Neste cendrio, sustenta sua oposi¢gao em duas no-
¢Oes fundamentais. A primeira delas, é a nogao de Herkunft. Baseado
na leitura de Nietzsche, genealogia, e historia®, Loeb leva a divisao reali-
zada por Foucault no referido artigo. A interpretacdo de Loeb, neste
sentido, é a de que a terminologia revela um apelo a uma valoragao
nobre. Com isso, “questdes do valor ou legitimidade sao sempre deci-
didas por uma investigagao sobre a estirpe familiar [family pedigree], li-
nhagem, ou hereditariedade” (Loeb, 2008, p. 2). Assim, com a termino-

° Foucault, neste artigo, lida com uma divergéncia conceitual a partir da qual a genea-
logia de Nietzsche estaria operando no que se refere ao pensamento histdrico. Neste
caso, o autor opde Ursprung (investigacao pela origem) com Herkunft (proveniéncia) e
Entstehung (emergéncia, ponto de surgimento). Com isso, o fildsofo francés, ao afirmar
que Nietzsche utiliza, em detrimento da investiga¢ao da origem, a questao da heredi-
tariedade e a emergéncia, o sentido histérico de Nietzsche (denominado de Wirkliche
Historie), “se distingue daquelas dos historiadores pelo fato de que ela nao se apoia em
nenhuma constancia: nada no homem — nem mesmo seu corpo — é bastante fixo para
compreender outros homens e se reconhecer neles” (Foucault, 2019, p. 72).
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logia Herkunft, Loeb acredita encontrar uma avaliagao de um ponto de
vista aristocrata.

A segunda dessas nog¢des fundamentais é a propria ideia de Ge-
nealogia. O comentador, antes de mais nada, constata que o filosofo ale-
mao nao utilizava a terminologia em seus escritos anteriores. O termo
utilizado por Nietzsche seria o de historia da moralidade e dos valores. Ge-
nealogia, neste cendrio, indicaria uma dimensao valorativa do projeto
nietzschiano. Isso porque o termo designa um estudo da descendéncia
daquilo que estd sendo investigado. Nietzsche, nesse sentido, utilizaria
a terminologia como forma de pensar a linha de descendéncia dos va-
lores. Nestes termos, a genealogia sugeriria que “a histéria da ancestra-
lidade plebeia prova o seu desvalor em um ponto de vista aristocrata”
(Loeb, 2008, p. 3).

Ora, tendo em vista a contraposi¢ao de Loeb a primeira asser-
¢ao, o autor questiona se nao somos obrigados a aceitar que Nietzsche
comete a faldcia genética. Neste momento do texto, o comentador con-
sidera tragar uma historia da faldcia genética. Por isso, recorre as for-
mulagOes sobre a referida faldcia. Nesta investigacgao, percebe que tanto
em seu desenvolvimento quanto em seu momento de popularizagao, a
ideia da faldcia genética foi desenvolvida “em parte, para combater a
influéncia da genealogia da moral de Nietzsche” (Loeb, 2008, p. 5). A
questdo que essa constatagao levanta é se Nietzsche seria absolvido
dessa acusagao de cometer a faldcia, uma vez que esta foi desenvolvida
para combater sua influéncia. A resposta do comentador é negativa,
afirmando que tragar essa histdria é importante apenas para desvelar a
“disfar¢ada ou esquecida natureza partidaria” (Loeb, 2008, p. 5). Com
isso em vista, o autor delineia uma resposta nietzschiana para esta
questao baseada em um aspecto de carater sociologico, isto €, levando
em consideragao os aspectos sociais da formagao do valor dos valores
morais.

A andlise de Loeb concentra-se no relato do filésofo do martelo

relativamente ao seu “insight” para a genealogia da moral. O filésofo
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atribuiria esse atraso, na compreensao de Loeb, ao preconceito demo-
cratico no mundo moderno, o qual estaria associado ao espirito plebeu
(Loeb, 2008, p. 5). No todo, Loeb sustenta que a resposta de Nietzsche
a acusacao de faldcia genética tem como centro a exposi¢ao da preten-
sao logica do termo faldcia. Isto €, a acusagao esta situada em uma ana-
lise l6gica a referéncia de que a acusacao de faldcia estd situada em uma
avaliacao plebeia dos valores.

Questionamos, entao, o comentador: onde esta estratégia é en-
contrada? A resposta indicada aponta para a transvaloragao escrava da
moral, porém a melhor exemplificagdo estaria no capitulo O Problema
de Socrates, do Crepuisculo dos Idolos. Especificamente, o autor tem em
vista a analise de Nietzsche sobre o uso da dialética socratica, uma vez
que esta seria apontada como uma arma do filésofo grego a nobreza da
cidade de Atenas. Com isso em vista, o comentador sustenta que a res-
posta de Nietzsche a acusacao da falacia genética apela a uma visao
histérica para explicar como a faldcia genética é acusada de faldcia. O
filosofo revelaria, neste ambito, que aquilo que estd na base é uma acu-
sagao plebeia, que se opde a constatagao da descendéncia (Loeb, 2008,
p. 7). O comentador compreende, com isso, o determinismo aristocra-
tico de Nietzsche, o qual o leva a rejeitar a afirmac¢do de que a morali-
dade escrava pode transcender suas rotas, deixar de ser escrava. Por
essa impossibilidade de mudanga, Loeb assevera que Nietzsche recorre
ao ressentimento como fator de explicacao dos valores.

O ultimo elemento que Loeb tem em vista é o alerta do fildsofo
do martelo para nao se projetar dos propdsitos atuais de algo suas ori-
gens. A razao para tal estaria na explicagdao de que “algo deve ja existir,
ter, de alguma forma, vindo a ser, em ordem de ser dado antes de seu
primeiro proposito” e, por isso, “Nietzsche nao escreve que uma gene-
alogia nunca deve projetar os propositos atuais ou presentes de algo de
volta a sua origem, mas que ele nunca deve projetar de volta nenhum
de seus propositos” (Loeb, 2008, p. 8). O que estd em jogo, neste cena-

rio, € que o fildsofo alemao estaria defendendo que nenhuma regulacao
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de proposito imposto pode mudar o passado, a descendéncia, dos va-
lores plebeus. Esta mudanca estaria situada numa confusao entre “des-
cendéncia” e utilidade, que os historiadores anteriores projetaram de
volta a mudanga teleoldgica e, assim, “se enganaram quanto a possibi-
lidade de uma mudanga genética na moralidade altruista” (Loeb, 2008,
p-9).

Com esses dois elementos, Loeb parte para a contestagao da ter-
ceira e ultima asserc¢ao, qual seja, a de que Nietzsche expde a inaceita-
bilidade da faldcia genética. Neste ambito, o autor possui outro alvo de
critica em vista, a ideia de que a transvaloracao nado se encerra com a
genealogia, mas apenas se inicia. O elemento central da critica de Loeb
€ o de que Nietzsche direciona sua contestagao da falacia genética aos
psicdlogos ingleses, que formularam uma tese sobre o aparecimento da
moralidade a partir de uma “origem vergonhosa” (GM I 1)°. Dessa
forma, a prépria genealogia de Nietzsche estaria autorizada a constata-
¢ao do crescimento e desenvolvimento dos valores como suposi¢ao
para se estabelecer suas criticas. No mais, ainda com isso em vista, Ni-
etzsche nao indicaria que haja qualquer estagio posterior, extra-genea-
logico, que va colaborar para se evitar a falacia genética.

Com essas trés contraposi¢oes as defesas estratégicas de acusa-
¢ao de faldcia genética em Nietzsche, Loeb levanta a ideia de que a ava-
liacao genealogica nietzschiana esta envolta em um determinismo aris-
tocratico. Quer dizer, o fildsofo de Sils Maria defenderia que os valores
altruistas permanecem como valores “baixos” devido a sua origem,
que nao pode ser modificada. Por isso, haveria uma recorréncia do res-
sentimento plebeu em eventos como a Revolugao Francesa, o Darwi-
nismo, com Socrates e com a Reforma. Estes eventos, influenciados pela
moral altruista, deram origem aos valores morais em comum!!. Assim,

o determinante avaliativo da genealogia estaria na origem moral.

10O tema sera discutido na segunda parte do nosso texto.
11 “Com isso em mente, Nietzsche reprime os genealogistas da moral anteriores — in-
conscientemente influenciados pelo moderno plebeismo inglés — por terem inventado
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3 O procedimento genealédgico

A Genealogia da Moral possui como tema de investigacao “a ori-
gem [Herkunft] de nossos preconceitos morais” (GM, prologo 2, grifo no
original'?). Para realizar tal investigacao, Nietzsche apresenta-nos, no
prologo da referida obra, o seu procedimento de andlise e de critica: o
procedimento genealdgico. A apresentagao deste método’® é realizada
na terceira sessdao do mencionado prologo, a partir da qual o autor
narra uma mudanca na sua forma de investigar o problema sobre a ori-
gem dos valores morais. O fildsofo de Sils Maria destaca que, em sua
juventude, a questdao que levantava sua suspeita era sobre de “onde se
originaram verdadeiramente nosso bem e nosso mal [welchen Ursprung
eigentlich unser Gut und Bdse habe]” (GM, prélogo 3). A resposta, entao,
alcancada foi render “homenagem a Deus, como € justo, fazendo-o Pai
do mal” (GM, prologo 3). Neste cendrio, podemos elencar que a inves-
tigacdo da juventude possui dois elementos de destaque: uma questao
sobre a origem verdadeira dos valores, e uma resposta em forma de
fundamentagao da moral no sentido religioso, recorrendo a Deus,
mesmo que de forma imoralista.

No entanto, a forma de investigagao sofre uma mudanga radi-
cal. Nietzsche propoe uma modificagao dos pressupostos ao separar o
preconceito teoldgico do moral (GM, prdlogo 3). Ou seja, afirma que
sua genealogia seguird um caminho diferente das indagacdes e respos-
tas do campo religioso e de uma busca verdadeira pelos valores. O ca-
minho a partir do qual Nietzsche faz sua andlise nutre-se, assim, de al-
guma “educagao histdrica e filoldgica, juntamente com um inato senso

seletivo em questdes psicoldgicas” (GM, prologo 3). O fildsofo

origens alternativas e mutaveis, as quais deveriam salvaguardar os valores morais da
critica aristocratica” (Loeb, 2008, p. 14).

12 Como grifos (sobretudo em italico) sdo constantes na obra de Nietzsche, apontare-
mos, a partir de entdo, apenas quando os grifos forem de nossa autoria.

13 Utilizamos o termo método em um sentido geral, indicando um “caminho”. Sobre
isso, conferir Gongalves, 2021, p. 29, nota 29.
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genealogista, com isso, langa luz as ferramentas que compdem o seu
procedimento: a histdria, a filologia e a fisiopsicologia. Igualmente,
com a mudanga daquilo que estd sustentando a investigagao, a forma
de indagar o problema ¢ alterada. Enquanto a primeira questao bus-
cava uma origem verdadeira para o problema da origem dos valores, a
segunda possui, como centro, a indagacao: “sob que condig¢des o ho-
mem inventou para si os juizos de valor ‘bom” e ‘mau’?” (GM, prologo
3). A nova questao, entdao, nao possui uma “origem verdadeira” como
pressuposto, mas sim uma circunstancia histdrica, de formacao dos va-
lores em um sentido humano, demasiado humano. Tendo em vista es-
sas ferramentas metodoldgicas, é mister direcionarmos nosso olhar a
forma pela qual Nietzsche utiliza cada uma destas, bem como a relagao
entre elas. Comecemos pela histdria.

A histdria possui um duplo cardter na analise genealogica dos
valores morais. Em primeiro lugar, a historia é utilizada enquanto uma
espécie de pressuposto metodoldgico. A partir disso, € compreendido
que os valores ndo sao eternos e imutdveis, mas estdo alocados no
tempo, isto é, surgem em determinados momentos e determinadas cir-
cunstancias. A necessidade do reconhecimento da consideragdao de um
pressuposto histdrico de investigacdo em combate a investigacao me-
tafisica é apontada por Nietzsche, pelo menos, desde Humano, demasi-
ado humano. Nesta obra, o fildsofo denuncia o defeito hereditario dos
filésofos como a falta de sentido historico (HH 2).

A posicao assumida pelo autor em Humano, demasiado humano
volta a aparecer na fase da maturidade. No Crepiisculo dos Idolos, Ni-
etzsche denuncia novamente os filésofos pela “falta de sentido histo-
rico, seu 6dio a no¢ao mesma do vir-a-ser, seu egipcismo” (CI, A “Ra-
za0” na Filosofia 1). Nestes termos, o filosofo do martelo compreende
que os filésofos lidam com conceitos transformando-os em mumias,
sem levar em consideracdo as modificagdes e alteragdes sofridas por

estes no decorrer do tempo. Além disso, destacamos um outro equi-
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voco derivado dessa nog¢ao metafisica', a confusdao do ultimo com o
primeiro, ou seja, considerar que o conceito mais elevado “nao pode ter
se desenvolvido a partir do mais baixo, nao pode ter se desenvolvido
absolutamente” (CI, A “Razao” na Filosofia 4). Conceitos mais eleva-
dos, como as nogoes de bem, verdadeiro, perfeito, ser, incondicionado,
sao considerados como originados em si, como causas de si mesmos.
Neste ambito, tomar a histéria enquanto pressuposto metodoldgico é
assumir que os valores estao imersos no vir-a-ser e foram formulados
e desenvolvidos no tempo. A genealogia, assim, nega a mumificagao
conceitual que prescreve compreender os valores como eternos e de-
monstra que os valores possuem tanto um aparecimento quanto um
desenvolvimento na histdria.

Em decorréncia disso, é necessario ao filosofo genealogista to-
mar a histéria como instrumento metodoldgico e percorrer “a imensa,
longinqua e recondita regiao da moral” (GM, prdlogo 7). Ora, uma vez
que os valores sdo vistos como mutdveis, imersos no vir-a-ser, é im-
prescindivel que a andlise desses valores passe pelo crivo da propria
investigagao da historia. Neste caso, o genealogista da moral deve ob-
servar “a coisa documentada, o efetivamente constatavel, o realmente
havido” ou, em sintese, “a quase indecifravel escrita hieroglifica do
passado moral humano” (GM, prologo 7). Neste topico, Nietzsche con-
fronta seus interlocutores, os “psicologos ingleses”. Estes, ao realiza-

rem suas genealogias, visam colocar em evidéncia “a partie honteuse [o

14 Metafisica, em Nietzsche, é compreendida, em suma, como um raciocinio influenci-
ado por dualismos, que atribui a origem de algo em um campo para além do vir-a-ser
(BM 2). Nesse cendrio, o filésofo alemao explicita o raciocinio do metafisico: “Como
poderia algo nascer do seu oposto? [...] Semelhante génese é impossivel; quem sonha
com ela é um tolo, ou algo pior; as coisas de valor mais elevado devem ter uma origem
que seja outra, prdpria — nao podem derivar desse fugaz, enganador, sedutor, mesqui-
nho mundo, desse turbilhdo de insania e cobica! Devem vir do seio do ser, do intransi-
torio, do deus oculto, ‘da coisa em si’ — nisso, e em nada mais, deve estar sua causa”
(BM 2). Ainda atentamos para a relacdo existente entre a metafisica e o ressentimento
(FP 1887, 8[2]). No entanto, como o tema foge ao nosso escopo de debate, ndo aprofun-
daremos o tema.
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lado vergonhoso] de nosso mundo interior e procurar o elemento ope-
rante, normativo, decisivo para o desenvolvimento [da moral]” (GM I
1). Neste caso, seria caracteristico destes psicologos encontrarem suas
explicagoes na forca do habito e na faculdade do esquecimento.

Esse argumento desenvolvido pelos seus adversarios tedricos
estaria imerso em dois equivocos, um de carater historico e outro de
carater psicologico. O primeiro erro apontado por Nietzsche, que pos-
sui um carater historico, é evidenciado na busca pela origem dos valo-
res. Ao langarem um olhar a este respeito, ¢ identificado que os valores
foram derivados daqueles “aos quais eram teis” (GM I 2). Quer dizer,
o filosofo de Sils Maria afirma que os seus interlocutores buscaram es-
tabelecer “a fonte do conceito ‘bom’ no lugar errado”, uma vez que “o
juizo bom nao provém daqueles aos quais se fez o ‘bem” (GM I 2). O
segundo equivoco do argumento dos psicdlogos ingleses é o do con-
trassenso psicoldgico. Trata-se, explicitamente, do papel do esqueci-
mento sobre a origem dos valores. A explicagao para isso deriva de que
estes psicologos defendem que a “utilidade da a¢do nado egoista seria a
causa da sua aprovacao, e esta causa teria sido esquecida” (GM 1 3). Ora
— questiona Nietzsche —, como tal esquecimento seria possivel? Uma
vez que € percebido, valor de utilidade de uma determinada agao, e
que esta acao foi constantemente enfatizada como boa, nao deveria fir-
mar-se na consciéncia com nitidez sempre maior?

A forma pela qual Nietzsche encontra de combater esse tipo de
visao acerca da origem dos valores morais passa pela instrumentaliza-
¢ao da historia ao se arriscar em respostas diversas, ao diferenciar di-
versos povos e épocas (GM, prologo 3). Em uma palavra, o combate aos
genealogistas ingleses passa pela adogao do “espirito historico” (GM 1
2). Este consiste em uma radicalizagao da utilizagdo da histéria nao
apenas enquanto um pressuposto metodolégico, mas também como
uma ferramenta de andlise. Desta forma, compreendemos que a gene-
alogia lida com a historia a partir de um duplo designio. Primeiro, en-

quanto pressuposto metodoldgico, a partir do qual tudo que existe

210 Leituras Nietzschianas 11



possui uma historia, estd imerso no vir-a-ser. Segundo, enquanto um
instrumento metodoldgico de andlise. Uma vez que os valores morais
sao mutaveis, cabe ao genealogista apreender os sentidos dessa muta-
bilidade no decorrer da prépria histdria.

Aliada a historia, Nietzsche elege a filologia como outro impor-
tante instrumento da sua analise dos valores morais. Compreendemos
a nogao de filologia em um duplo sentido. Primeiro, enquanto andlise
etimoldgica, textual, atenta as produgoes bibliograficas. No segundo
sentido, mais amplo, atenta a propria leitura de mundo, suas mudan-
cas e seus acontecimentos. Com isso em vista, evidenciamos que a filo-
logia, em termos nietzschianos, aponta para uma interpretacao linguis-
tica e epistemologica do mundo. Ou seja, o uso da filologia direciona a
genealogia tanto a investigagao das formulagdes conceituais em dife-
rentes linguas quanto em relacdo a propria interpretacao de mundo
que esses valores apontam. O filésofo de Sils Maria, neste sentido, na
nota que encerra a primeira dissertacao da Genealogia da Moral, lanca
mao, em forma de questao, do papel da filologia na andlise historica
dos valores morais: “Que indicagoes fornece a ciéncia da linguagem, em es-
pecial a pesquisa etimologica, para a historia da evolugdo dos conceitos mo-
rais?” (GM I 17, nota). A filologia pensada genealogicamente, neste
campo, investiga quais sao os significados atribuidos aos valores mo-
rais e como estes conceitos sao transformados.

Em Crepiisculo dos Idolos, Nietzsche trata da nogao do “episte-
mologica” apresentada no capitulo intitulado Como o mundo verdadeiro
finalmente se tornou fabula'>. Neste, ao tracar a histéria do dualismo me-
tafisico dos dois mundos, Nietzsche chega a tltima etapa desse desen-
volvimento com o rompimento de ambos os polos. Com isso, o fildsofo
alemao desvencilha sua investigacao do referido dualismo. Justamente

porque nao se pode falar de um mundo por si mesmo (verdadeiro) e

15 Sobre o desenvolvimento da ideia nas diversas fases do pensamento de Nietzsche,
conferir: Itaparica, 2019.
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nem tampouco em um mundo oposto a este (fabular, ilusorio). O fil6-
sofo genealogista, dessa forma, impde uma limitacado ao conhecimento
e a linguagem em perceber o proprio vir-a-ser, sem a necessidade de
nada mais do que a transitoriedade. Como forma de compreendermos
este aspecto do perspectivismo, devemos direcionar o nosso olhar para
o terceiro instrumento metodolégico da genealogia, qual seja, a fisio-
psicologia.

Compreender a importancia da fisiopsicologia no procedi-
mento genealogico requer um olhar para um aspecto fundamental
deste, qual seja, o seu ambito critico. O fildsofo de Sils Maria interliga
esta concepcao de critica a necessidade de nao sé revolver hipdteses
“acerca da origem da moral”, mas também de tratar do “valor da mo-
ral” (GM, prologo 5). Com isso, a necessidade critica da genealogia est4
situada em por o valor dos valores morais sob questionamento (GM,
prologo 6), nao admitindo que esses valores possuem valor em si
mesmo. A indica¢do de Nietzsche acerca do problema da moral, do pro-
blema do valor dos valores morais, abrange uma dificuldade, qual seja,
a de ndo buscar a resposta para esses valores a partir da propria mora-
lidade. A primeira razao para isto é derivada do carater antimetafisico
da investigacao, isto é, a consideragao de que nao existem valores ab-
solutos. A elaboragao desta questao pode ser vista em um aforismo de
Aurora intitulado Supostamente mais elevado, onde sao comparadas duas
morais: a moral estoica e a moral da compaixao. Com esta comparacao,
o filésofo do martelo alerta: o que € alto ou baixo na moral nao pode
ser medido moralmente (A 139). Isso deriva da admissao de que nao
ha uma moral absoluta, o que leva a necessidade de encontrar um cri-
tério para a moral que ndo seja moral. Abre, com isso, a segunda razao:
admitir uma avaliagao moral sobre outra moral € julgar preconceitos a
partir de outros preconceitos (GC 380).

Assim, evitando que a investigacdo genealdgica recaia em um
problema circular acerca do julgamento critico dos valores morais, é

necessario buscar um critério de avaliacdao que esteja fora da morali-
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dade. O filosofo encontra este critério avaliativo na nogao de vida. Isso
porque juizos de valor acerca da vida ndo podem ser estimados, nem
por um vivente “pois ele é parte interessada, até mesmo objeto de dis-
puta, e nao juiz”, nem por um morto “por um outro motivo” (CI, O
problema de Sécrates 2). Nesse sentido, juizos de valor acerca da vida
sao compreendidos como sintomas de um vivente (CI, Moral como an-
tinatureza 5)'°. Neste campo, surge a questao de como compreender o
sentido do conceito ‘vida” na obra de Nietzsche. A resposta para tal
questdo aparece de forma evidente no fragmento pdstumo escrito entre
1885 e 1886, no qual o filosofo afirma que “vida é vontade de [potén-
cia]” (FP Outono de 1885-Outono de 1886, 2[190]'7).

A nogao de vontade de poténcia, na obra de Nietzsche, é desen-
volvida a partir de Assim Falou Zaratustra, onde o filésofo do martelo a
assemelha com a propria vida (ZA 1II, Da Superagao de si mesmo). No
entanto, é em Além de bem e mal e, posteriormente, na Genealogia da Mo-
ral, que o filésofo amplia o conceito de vontade de poténcia para além
do mundo organico. No caso da Genealogia da Moral, o conceito de von-
tade de poténcia € assimilado a nogao de forga'®, de impulso: “Um
quantum de forca equivale a um mesmo quantum de impulso, vontade,
atividade — melhor, nada mais é senao esse mesmo impulso, este
mesmo querer e atuar” (GM 1 13)".

Com esses elementos em vista, somos levados a avaliagdo dos
valores a partir do crivo da vida enquanto vontade de poténcia. E neste

momento que adentramos na avaliagao fisiopsicoldgica, ja que esta é

16 “Todo grande problema é um sintoma: um homem com certo quantum de forca, de
refinamento, de insidiosidade, com esse perigo, com esse pressentimento o expeliu de
si.” (FP 1886-1887 5[31], negrito nosso).

17 Exceto quando indicado, utilizaremos a tradugao de Casanova dos Fragmentos Pds-
tumos.

18 Conferir, sobre o tema, Marton, 1990. Especialmente o primeiro capitulo.

1% Assumimos que vontade de poténcia deve ser expressa no plural, enquanto plurali-
dade de forcas. Atentamos, assim, para o alerta de Miiller-Lauter segundo o qual utili-
zar a vontade de poténcia no singular presume “organizacao e combinagao de quanta
de [poténcia]” (Miiller-Lauter, 1997, p. 85).
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conceitualizada como “morfologia e teoria da evolucao da vontade de
[poténcia]” (BM 22). O olhar fisiopsicoldgico, assim, as formas pelas
quais as formas de vida estabelecem valores, e deixa entrever como es-
ses valores refletem as condigdes e circunstancias dessas formas de
vida. Dito de outra forma, toda forma de vida realiza avaliacdes e todas
as avaliacoes refletem uma forma de vida. A partir da nogao de fisio-
psicologia, retomamos a nogao de perspectivismo presente na analise
genealogica. Além disso, € salutar compreendermos como esta nocao
de perspectivismo também esté ligada a avaliagdo no procedimento ge-
nealdgico.

Como foi mencionado anteriormente, ha um embate de Nietzs-
che com o pensamento metafisico no campo da moral, o qual estabelece
valores sem antes questionar o valor desses valores. Com um olhar his-
torico, Nietzsche pretende demolir a constatagao metafisica de valores
eternos e absolutos. O olhar guiado pela genealogia leva-nos a uma ob-
servagao histdrica dos valores, a partir da qual estes sao vislumbrados
como imersos no vir-a-ser. A filologia opera, neste sentido, enquanto
um importante instrumento de busca pelas alteracdes dos sentidos dos
valores morais. Nao so isso, mas a filologia atua também pela andlise
das perspectivas de leitura sobre o mundo, isto €, quais sao os signifi-
cados atribuidos ao mundo. Neste caso, destacamos o aspecto de limi-
tacdo das observagdes humanas sobre o mundo. S6 é possivel o ser hu-
mano formular quaisquer posi¢des acerca do mundo a partir das limi-
tagOes corporais e linguisticas. O fildsofo de Sils Maria aponta para a
limitagdo humana situada biologicamente (corpo) e culturalmente (lin-
guagem), sem, no entanto, toma-los como polos divergentes.

Sobre o aspecto da limitagao linguistica, no aforismo 110 da Gaia
Ciéncia, Nietzsche lida com o tema da origem e do desenvolvimento do
conhecimento a partir do qual a tese de que o conhecimento esta asso-
ciado a sua pretensdo para a vida. Neste topico, é destacado que o in-
telecto produziu erros, como a ideia de que “existem coisas duraveis,

que existem coisas iguais, que existem coisas, matérias, corpos, que
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uma coisa € aquilo que parece, que nosso querer é livre, que o que é
bom para mim também ¢ bom em si” (GC 110). Todas essas proposi-
¢Oes receberam prestigio no mundo do conhecimento a medida que a
averiguacao da verdade dependia dessas afirmagdes. No entanto, isso
revela que a for¢a do conhecimento esta no grau de incorporacgao e seus
carater de condigao para a vida (GC 110). Concomitantemente, a logica
estd — como destacamos anteriormente — interligada a esta questao,
sendo desenvolvida como instrumento de sobrevivéncia. Nietzsche le-
vanta, com esses elementos, a tese de que nem a linguagem e nem a
logica sao principios universais de conhecimento puro. Revelam pos-
tulagdes humanas fundamentais a sobrevivéncia do animal humano. O
perspectivismo, neste ambito, rompe com a postulagdes de verdades,
restando ao ser humano apenas interpretagdes.

A partir disso, somos levados a outra importante questao do
perspectivismo: compreender quais sao as pretensoes avaliativas da-
queles que formulam interpreta¢des. Neste caso, compreender quais
sdo as bases das avaliagdes dos valores. Mais do que isso, cumpre in-
vestigar quem preenche os valores morais com seus significados. O
procedimento genealdgico encontra, a partir desta nogao, a sua per-
gunta mais importante: a pergunta “o qué?” . Cumpre notar que isso
nos leva a retomar a discussao sobre os limites das nossas perspectivas
a partir do corpo. Lidamos, antes de mais nada, com a questao sobre o
significado do conceito de corpo. O fildsofo genealogista nos apresenta
uma resposta que rompe com o dualismo corpo e alma (ZA I, Dos des-
prezadores do corpo).

Com isso em vista, Nietzsche conceitualiza o corpo como uma

“estrutura social de muitas almas” (BM 19). O corpo € uma pluralidade

2 Seguimos, neste cendrio, a mudanga proposta por Azeredo: “Reformulando-se a per-
gunta ‘Quem?’ como ‘O qué?’, entao o qué indicard no caso quais relacdes de forcas,
quais relagdes de vontade de poténcia. Quando se pergunta ‘Quem quer essa avalia-
¢ao?’, almeja-se identificar um tipo” (Azeredo, 2003, p. 52, grifos da autora). No en-
tanto, a comentadora, neste trecho, ainda permanece uma postura deleuziana ao refe-
renciar a distingao entre genealogia, tipologia e sintomatologia, algo que nos distancia.
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de forcas, de impulsos. Aliado a isso, o filésofo alemao rompe, igual-
mente, com a no¢ao de um sujeito por tras da agao. Para refletir sobre
a falsificacao da inclusao de um “Eu” atrelado a acao, ¢ utilizada a as-
sercao “Eu penso”. Nesta, hd uma série de de afirmages que estao
pressupostas, ndo sendo certezas imediatas:” que sou eu que pensa, que
tem de haver necessariamente um algo que pensa, que pensar é uma
atividade e efeito de um ser que é pensado como causa, que existe um
‘Eu’, e finalmente que ja esta estabelecido o que designar como pensar
— que eu sei o que € pensar” (BM,16). Com isso, o carater de certeza
imediata (BM 16) perde sua instancia. O que esta como pano de fundo
da inclusdao de um sujeito é uma ilusao gramatical-psicologica. Atribuir
um sujeito atrds da a¢do é um encantamento pela transposi¢ao de “fa-
tos interiores” do ser humano — a ideia de um “Eu”, da “consciéncia
como causa” e da “vontade como causa” (CI, Os quatro grandes erros
3) — como motivos para a acao. O ser humano acredita, com isso, cap-
turar a agao de um sujeito por tras da causalidade (CI, Os quatro gran-
des erros 3). Com essa transposi¢ao,o ser humano duplica a agao.

A nogao de corpo, assim, rompendo com a filosofia do sujeito,
refere-se a uma dinamica de forgas e de impulsos. Por isso, a questao
genealdgica sobre “o qué interpreta?” direciona-se aos estados afetivos
de formas de vida. Isto é, o interesse central da questao € a interpreta-
¢ao dos afetos (FP 1885-1886, 2[190]). Nestes termos, as avaliagOes re-
velam as condig¢Oes afetivas dos grupos formadores dos valores mo-
rais?. A faceta da avaliacdo nietzschiana é a sintomatologia. A partir
desta, os valores morais sao avaliados enquanto “saudaveis” ou “do-

entes”, ndo em um cendrio preso a moralidade.

2LE com isso em vista que Nietzsche afirma que “[a]s valoragdes de uma pessoa denun-
ciam algo da estrutura de sua alma, e aquilo em que ela vé suas condicdes de vida, sua
auténtica necessidade.” (BM 268). Ainda nesse mesmo sentido, o filésofo, em um frag-
mento postumo, expressa: “o sentimento: tu deves!, a inquietude junto ao contrariar —
questao: ‘quem comanda ai? De que desgraca temos ai?” (FP 1885-1886, 2[192]).
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Dessa forma, a genealogia deve ser compreendida como um
procedimento que, por um lado, estd voltada para a compreensao das
condig¢des a partir das quais valores foram formulados e quais sao as
formas de vida que engendram esses valores. Por outro lado, é trabalho
da genealogia estabelecer quais sdao os valores desses valores morais. A
partir do critério “vida”, a avaliacdo sintomatoldgica da moralidade
trata os valores morais enquanto saudaveis e doentes em relacao a
forma pela qual esses valores engendram ou se voltam contra a vida.
H4, entdo, um duplo movimento genealdgico no procedimento de Ni-
etzsche. Em um sentido, hd um exame do aparecimento e desenvolvi-
mento dos valores morais, levando em consideracao as circunstancias
que esses valores apareceram e como estes foram modificados. Sem a
atribui¢ao de uma formulagao a um sujeito, sdo consideradas as formas
de vida que geraram os valores morais. Em um outro sentido, o mais
importante do procedimento, ha uma avaliacao do valor desses valo-
res. A partir da sintomatologia, os valores sdo avaliados em sua relagao
com a vida. Valores que, assim, voltam-se a favor da vida, sao denomi-
nados sauddaveis, enquanto valores que se voltam contra a vida sao de-

nominados doentes.

4 Nietzsche comete a falacia genética?

Apods apresentarmos tanto algumas das importantes posi¢oes
da fortuna critica sobre o nosso tema quanto aquilo constitui o proce-
dimento genealdgico, partimos para a resposta da nossa problematica.
Como forma de responder esta questao devemos direcionar o nosso
olhar a primeira dissertagao da Genealogia da Moral, onde Nietzsche for-
mula a histéria do aparecimento dos valores morais. Com esta visao,
acreditamos possuir elementos suficientes para, além do que ja desen-
volvemos acima, responder se Nietzsche comete a faldcia genética.

A tese central da formulag¢do dos valores morais desenvolvida

na primeira dissertagao, a saber, a de que estes possuem uma dupla
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origem, € apresentada em outros momentos na obra de Nietzsche. Em
Humano, demasiado humano, encontramos essa tese sendo desenvolvida
no aforismo intitulado A dupla pré-historia do bem e do mal. Em Além de
bem e mal, o filésofo do martelo retoma a ideia da dupla origem dos
valores morais, sobretudo no paragrafo 260. O filésofo apresenta, em
ambos os textos, alguns elementos que caracterizam essa perspectiva
sobre o duplo aparecimento da moral. Ambos lidam com a divergéncia
entre as formulagdes morais a partir da considera¢dao do grupo de no-
bres e do grupo de oprimidos. Os primeiros, formulam a moralidade
enquanto uma afirmacao de suas condigdes e atribuem o seu contrario
como “ruim”, como forma de demarcacao de diferencgas. Enquanto os
oprimidos, formulam seus valores a partir da negacao dos nobres; atri-
buem, nesse caso, os valores as a¢gdes. Em contrapartida, compreen-
dem-se, em negagao aos nobres, como “bons”. Cumpre notar, nesse ce-
nario, que em Além de bem e mal, quando Nietzsche apresenta a tese da
dupla pré-historia da moral, esses dois grupos sao apresentados como
tipos (BM 260). Estes tipos revelariam os tragos basicos das diversas
morais investigadas por Nietzsche (BM 260).

Na Genealogia da Moral, o fildsofo genealogista dedica uma dis-
sertagao para examinar a diferenciagao entre as formas de valorar “bom
e mau”, “bom e ruim”. A primeira indicagdo da descoberta da atribui-
¢do dos valores advém de um olhar ndo apenas histérico, mas também
filologico, ja que a pergunta que guiou sua observacao foi pela indica-
¢ao do significado da designagao do termo bom. A descoberta, entao,
foi a de uma transformacao conceitual a partir da qual ““nobre’, “aris-
tocratico’, no sentido social, € o conceito basico a partir do qual neces-
sariamente se desenvolveu ‘bom”, o qual sempre corre em paralelo,
Nietzsche complementa,”aquele outro que faz ‘plebeu’, ‘comum’,
‘baixo’ transmutar-se finalmente em ‘ruim’ [schlecht]” (GM 1 4).

Neste sentido, Nietzsche assevera que a valoragao nobre esta li-
gada a afirmacdo de sua superioridade de poder, seja reafirmando a

diferenca de um poder socio-politico, seja no sentido que mais interessa
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o filésofo: “trago tipico de cardter” (GM 15). Assim, a partir de uma dife-
rencia¢ao de si mesmo em relagao ao outro, ao diferente, o nobre atribui
uma dupla de valores: bom e ruim. O que esta por trads dessa forma de
atribuir valor seria o sentimento de superioridade desta nobreza social,
bem como seu pdthos da distdncia, isto €, seu empenho por diferenciagao
em rela¢do aqueles que nao sao nobres (GM I 2).

E mister, neste momento, atentarmo-nos paraum elemento cen-
tral da primeira dissertagao da Genealogia da Moral, qual seja: a regra de
que o “conceito denotador de preeminéncia politica sempre resulta em
um conceito de preeminéncia espiritual” (GM I 6). Somado a isso, Ni-
etzsche chama a atencdo para outro elemento fundamental de sua ge-

nealogia, a ideia de que a nomeacao faz parte de um direito senhorial:

O direito senhorial de dar nomes vai tao longe, que nos permitirmos
conceber a propria origem da linguagem como expressao de poder
dos senhores: eles dizem “isto ¢ isto”, marcam cada coisa e aconteci-
mento com um som, como que apropriando-se assim das coisas (GM
12).

Essas duas regras fazem-nos perceber que ha uma relagao de
poder social e politico na atribuigio de valores. E neste ambito que o
filésofo alemao atribui a segunda forma de valora¢do a um outro grupo
da nobreza: o sacerdote. Dessa forma, o fildsofo de Sils Maria nos for-
nece a indicagdo de que a moral escrava ndo é desenvolvida por escra-
vos. Ora, uma vez que o grupo dominado nao ¢ detentor de poder so-
cial e nem possui o “direito” de nomear, a designacao da segunda ti-
pologia moral vem de um grupo que detém esse poder. Este novo

grupo é justamente o grupo de sacerdotes?.

22 Sobre o tema, conferir o artigo de Lenier Anderson intitulado On the nobility of Nietzs-
che’s priest (Anderson, 2011). Destacamos, no entanto, que divergimos do autor quando
este afirma que as tipologias de Nietzsche ndo sdo atribuidas a grupos sociais concretos,
mas apenas a tipos psicolégicos (Anderson, 2011, p. 30). Defendemos, ao invés disso,
uma leitura que destaca o aspecto fisiopsicoldgico e o aspecto social-politico e histérico
desses tipos nietzschianos.
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O sacerdote realiza sua formulagdo da moralidade através de
uma inversao da moral do grupo cavalheiro-aristocrata — o outro lado
da nobreza —, transformando as nog¢des de “bom e ruim” em “puro e
impuro”. Neste primeiro momento, a atribui¢ao da valoragao sacerdo-
tal possui énfase em habitos nomeados como ideais ascéticos?*. Na pri-
meira dissertagao de sua Genealogia da Moral, Nietzsche enumera algu-
mas praticas ligadas a este ideal: jejum, continéncia sexual, algumas
formas de dieta, uma metafisica antissensualista e “a sua cura radical
— o nada (ou Deus — o anseio de unio mystica com Deus € o anseio
budista pelo Nada, pelo Nirvana, — e nada mais)” (GM 1 6).

Surge, com isso, um questionamento: se o sacerdote faz parte
de uma nobreza social, o que caracteriza sua formula¢gao moral en-
quanto escrava? A resposta para tal questao surge da analise da relagao
entre o sacerdote e o nobre guerreiro. Isso porque as formulagoes sa-
cerdotais revelam sua impoténcia diante da nobreza guerreira, desve-
lando o 6dio contra aqueles que exercem o poder politico e possuem
uma vida cuja expressao esta sustentada em uma “satide florescente”
(GM17). Aquilo que esta na base da avaliagao sacerdotal, neste sentido,
€ uma oposigao a nobreza e suas caracteristicas, transformando, assim,
a equagao “bom = nobre = poderoso = belo = feliz = caro aos deuses”
(GM 17) em uma valoracao que afirma a existéncia daqueles que so-

frem, que sdao oprimidos:

0s miseraveis somente sdo os bons, apenas os pobres, impotentes, bai-
x0s sdo bons, os sofredores, necessitados, feios, doentes sdo os tinicos
beatos, os tinicos abengoados, unicamente para eles ha bem-aventu-
ranga — mas vocés, nobres e poderosos, vocés serao por toda a eter-
nidade os maus, os cruéis, os lascivos, os insacidveis, os impios, serao
também eternamente os desventurados, malditos e danados (GM 17)

2 Tendo nosso objetivo em vista, ndo discutiremos, neste momento, o tema com pro-
fundidade.
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Isso revela ndo apenas a condicao sacerdotal de 6dio a nobreza
guerreira, mas também a mobilizacao sacerdotal de um grupo opri-
mido. Afirmamos, com isso, que é fundamental ao sacerdote, enquanto
figura politica, mobilizar essas massas de oprimidos. Essa mobilizacao
estd sustentada por uma possibilidade de vinganca imagindria dos im-
potentes em relacao aos que detém poder. O consolo da formacao desta
vinganga situa-se na condi¢ao destes impotentes de desejarem algar um
dominio (GM I 15).

Com isso em vista, o que Nietzsche denomina moral escrava
ndo € necessariamente uma moral formulada por escravos, mas que
possui como amago a mobilizagao de grupos oprimidos. Vislumbra-
mos, assim, um duplo aspecto de uma moralidade escrava. Em pri-
meiro lugar, o sacerdote, enquanto aquele que formula valores, inverte
a valoragao de uma nobreza guerreira como forma de, primeiramente,
negar a vida deles e, depois, afirmar uma outra vida. Neste sentido,
mobiliza um grupo nao homogéneo de oprimidos em prol da realiza-
¢ao de sua inversao moral através da promessa de vinganga em um
plano inexistente, uma vinganga imaginaria. Neste ambito, o que ca-
racteriza de forma mais elementar a moral escrava € o ressentimento?*
enquanto formador de valores:

A rebelido escrava da moral comeca quando o préprio ressentimento
se torna criador e gera valores: o ressentimento dos seres aos quais é
negada a verdadeira reacdo, a dos atos, e que apenas por uma vin-
ganga imaginaria obtém reparagdo. Enquanto toda moral nobre nasce
de um triunfante Sim a si mesma, ja de inicio a moral escrava diz Nao
aum “fora”, um “outro”, um “nao-eu” — e este Nao € o seu ato criador
(GM110).

uE importante notar, neste ambito, a diferenca entre ressentimento e reacao. Isso por-
que a moralidade escrava é composta por seres impotentes de se vingarem daqueles
que os atingem. Suas reagdes sao impossibilitadas de acontecer, restando apenas o res-
sentimento. Seguimos, com isso, a ideia de Marton: “E da prépria impoténcia que nasce
e se alimenta o seu [do fraco] desejo de vinganca. E por isso que ressentimento nao é
sindnimo de reagdo: justamente por ser impotente para reagir, ao fraco s resta ressen-
tir.” (Marton, 2014, p. 171, grifos da autora).
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A apreciacao desta genealogia nietzschiana dos valores torna
evidente que nao se trata de uma avaliacdo da moralidade a partir da
constatagao de sua origem. Isso advém de duas razdes. Primeiro, a for-
mulacio da moral escrava nao é realizada pelos escravos. E a nobreza
sacerdotal que detém o poder politico-social de atribuir uma valoragao.
Esta segue o caminho de, anteriormente, ser alocada enquanto “puro e
impuro” e transforma-se em — nao respectivamente — “mau e bom”,
enquanto uma oposi¢ao a nobreza guerreira. Segundo, aquilo que esta
no amago da avaliagao moral escrava é o impulso a partir do qual esta
moral é formulada. Ou seja, o que torna esta moral escrava € justamente
seu impulso ressentido engendrando valores. Ora, se a avaliagao gene-
alogica nao estd voltada para a origem, ainda resta a questao sobre
como avaliar essa moral baseada no ressentimento. Devemos, por isso,
rememorar um elemento: a fisiopsicologia e o critério avaliativo dos
valores.

Como forma de verificarmos esta ideia, tenhamos em vista o se-
gundo paragrafo do Anticristo, uma vez que neste, o filésofo dionisiaco
aponta para a forma pela qual a moralidade é avaliada genealogica-
mente. Valores denominados como “bons”, neste ambito, sao aqueles
que elevam “o sentimento de [poténcia], a vontade de [poténcia], [a]
propri[a] [poténcia] no homem” (AC 2) enquanto os valores denomi-
nados “ruins” sdo “valores que vem da fraqueza” (AC 2). Bons seriam,
nesse sentido, valores que afirmam a vida, ja que esta é “instinto de
crescimento, de duragao, de acumulacgao de forcas, de [poténcia]” (AC
6). Em suma, o cendrio de avaliagdo que Nietzsche nos coloca é de que
valores afirmativos da vida sdo valores tomados como bons, enquanto
valores que se voltam para a negagao da vida, ruins.

Com isso em vista, retornamos a divergéncia apresentada na
Genealogia da Moral. O valor que Nietzsche atribui as duas avaliagoes
morais nao surpreende: a moralidade nobre, afirmativa de si, valoriza
a vida; a moralidade escrava, estaria negando, de uma certa forma, a

vida. No entanto, atentemos para uma complementacdo necessaria
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desta ideia. A ideia de que a moralidade escrava nao é considerada
ruim apenas por negar a vida nobre, mas por formular uma vida que

se volta para um mundo imagindrio, para um mundo fantasioso:

Para poder dizer Nao a tudo o que constitui o0 movimento ascendente
da vida, a tudo o que na Terra vingou, o poder, a beleza, a autoafirma-
¢ao, o instinto do ressentiment, que tornado génio, teve de inventar um
outro mundo, a partir do qual a afirmagio da vida apareceu como mau,
como o condenavel em si (AC 24).

A moralidade escrava, longe de levar a uma aniquilagao da
vida, possui como contradi¢ao a preservacao de uma forma de vida,
uma “vida que degenera” (GM III 13). O sacerdote, mobilizando os es-
cravos, afirmando seus valores, os v como necessdrios para consumar
sua reviravolta. Para tal, € necessario preservar a sua forma de vida e
justifica-la de alguma maneira. Por isso, formula o além, ou, como ja
exemplificamos antes, sua conexao com o nada (GM I 6). A moral es-
crava, entdo, mantém uma forma de vida ainda em existéncia, mas em
uma condigao doente, em uma condi¢dao que nega a vida na imanéncia
e justifica-a na transcendéncia. A avaliacdo voltada a moralidade es-
crava se porta em relacao a vida enquanto algo que precisa ser ultra-
passado.

Estamos em condig¢Oes, a partir de nossa andlise, de responder
se Nietzsche comete a faldcia genética. Afirmamos que Nietzsche nao
comete a referida faldcia, ja que a sua avaliagdo nao estd voltada para a
origem dos valores morais, mas sim para a forma pela qual esses valo-
res possuem uma relacdo com a vida. Ou seja, valores que afirmam a

vida sao considerados bons e valores que a negam, ruins.

5 Conclusao

Com estas conclusdes, retomamos os comentarios de nossos in-
terlocutores como forma de nos posicionarmos frente as posigdes su-

pramencionadas. Primeiro, concordamos com Janaway acerca da
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constru¢ao dos valores. Compreendermos a construgao e as razdes
desta construgao nao nos leva, necessariamente, a negacao destes valo-
res morais. Além disso, analisamos que Nietzsche nao acena para esta
forma de avaliar, mas indica o caminho fisiopsicologico de avaliagado.
No que diz respeito a concepgao de Leiter, concordamos que Nietzsche
se vale de artificios de convencimento, mas discordamos que Nietzsche
se vale da faldcia genética para o seu proposito transvalorativo.

No que se refere a Loeb, quanto a primeira asser¢ao, compreen-
demos que Nietzsche utiliza os termos Herkunft e Genealogia como
forma de mostrar uma descendéncia dos valores. No entanto, discor-
damos que isso implica em uma avalia¢ao do valor da moralidade. Ni-
etzsche, no Anticristo, evidencia que seu propdsito em revelar a origem
( da moral cristd) € uma tentativa de compreender os valores no solo
em que cresceu. No caso da valoragao crista, demonstrar que “ele nao
¢ um movimento contra o instinto judeu, é sua prépria consequéncia,
uma inferéncia mais em sua logica apavorante” (AC 24). Além disso,
serve para tornar reconhecivel o tipo psicoldgico, mesmo que este es-
teja modificado e como ele pode servir como o “redentor da humani-
dade” (AC 24). Quanto a segunda assercao, que se refere ao determi-
nismo aristocrata, concordamos que Nietzsche demonstra que a légica
e seus artificios sdo instrumentos de uma moralidade escrava, mas isso
nao implica em axiologia hereditaria aristocratica. O critério avaliativo
de Nietzsche seria a nogao de “vida”. Com isso, o filésofo genealogista
estd avaliando os juizos de valor — ou, na linguagem nietzschiana, os
sintomas — em relagao a vida.

Por fim, no que se refere a “posi¢cao” da genealogia no projeto
de transvaloragdao, concebemos que o procedimento genealdgico nao
encerra a transvalora¢ao. Como demonstramos acima, o procedimento
genealdgico possui dois ambitos concomitantes, o “analitico” — de
compreensdo do aparecimento e desenvolvimento dos valores — e o
“critico” — avaliagdo dos valores. Por mais que estejam juntos, conse-

guimos notar diferengas nas formas pelas quais Nietzsche atribui um
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significado a cada um. Quer dizer, Nietzsche nao utiliza a conclusao
sobre a origem dos valores como forma de avalid-los, mas sim como
forma de demonstrar a histéria desses valores. No mais, o fildsofo
afirma, em Ecce Homo, que a sua Genealogia possui “trés decisivos tra-
balhos de um psicélogo, preliminares a uma [transvaloracao] de todos
os valores” (EH, Genealogia da Moral), ndo encerrando, assim, a trans-

valoracao dos valores.
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As nogoes de loucura [Wahnsinn] em Aurora,
de Nietzsche

Lucas Romanowski Barbosa!
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.233.13

1 Introducao

Enunciar o nome Nietzsche e o substantivo loucura, na mesma
frase, direciona o pensamento automaticamente aos ultimos anos de
vida do fildsofo, momentos estes acometidos pela falta de razao e indi-
cios de insanidade — culminando no estado definitivamente vegetativo.
No inicio de 1889, Nietzsche sofre um colapso mental do qual jamais se
recuperaria. Como consequéncia, seus ultimos escritos foram tratados
como obras da insanidade ou da loucura, como destaca Enrico Miiller:

Lidar com os ultimos escritos de Nietzsche sempre esteve associado a
uma preocupacao eminente: a velocidade literaria dos textos, a varia-
¢ao dos tons, juntamente com uma autodramatiza¢do cada vez mais
exagerada, pareciam ser sinais de que o seu autor estava gradual-
mente a perder o controle sobre a sua escrita e que a loucura biografi-
camente proxima de Nietzsche ja estava a lancar a sua sombra na obra
(Miiller, 2020, p. 85).

Nietzsche escreveu varias obras ao longo de 1888.2 Pela proxi-
midade do colapso, conforme acima mencionado, sua produgao

!Doutorando em filosofia pela Universidade Federal de Goias. Membro do Grupo de
Estudos Nietzsche no Cerrado (UFG). E-mail: lucas_romanowski@hotmail.com
2Por exemplo: Crepiisculo dos Idolos; Ecce Homo; O Caso Wagner; Nietzsche contra Wagner;
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filosofica foi associada a seu estado mental. Entretanto, ndao nos inte-
ressa psicologizar Nietzsche e tracar um mapeamento cognitivo acerca
de sua condigao biografica. Tampouco afirmaremos que os ultimos es-
critos apresentariam sinais da loucura que o assaltaria. Antes, fazemos
um apelo: nao nos interessa a loucura ou o que quer que tenha acome-
tido Nietzsche. Nossa proposta € investigar as nogoes filosoficas do
termo “loucura” em sua filosofia. Neste primeiro momento, sobretudo,
com foco na obra de 1881, Aurora. Obra esta, vale destacar, esta consi-
deravelmente distante do tradgico acontecimento biografico.

Embora pouco discutido, como qualquer outro tema?® ou foco
da obra intermedidria“, o termo loucura aparece como central, em es-
pecial no aforismo 14 de Aurora, intitulado “significacao da loucura na
historia da moralidade”. Em outro momento, esee aforismo foi o foco
de nossa investiga¢ao;® nao obstante, a partir dele buscaremos outros
aforismos que se conectam com o tema, na tentativa de tracar um en-
cadeamento acerca da nocao de loucura dentro da obra de 1881. O §14
¢ importante porque o proprio Nietzsche cita-o em sua Genealogia da
Moral (1887), destacando-o em relacao a moralidade do costume.®
Como o titulo do aforismo ja revela, a loucura € situada na perspectiva
da histdéria da moralidade. Nosso objetivo, portanto, é (tentar) esgotar
as aparigOes e possiveis significagdes das nogdes de loucura dentro de
Aurora.

O Anticristo; Ditirambos de Dionisio. Um ano antes, 1887, publicou Genealogia da Moral,
uma obra escrita num curto periodo, algo em torno de um meés (Janz, p. 410, 2016).

3 Alguns interpretes convergem ao afirmar que Aurora é uma obra negligenciada: “Au-
rora foi até pouco tempo atras bastante negligenciada e até mesmo considerada obscura
por parte de alguns comentadores.” (Dias, 2014, p. 231) e também a introdugao para a
tradugao em inglés da obra: “Diferente da maioria de suas outras obras, no entanto,
[Aurora] tem sido tristemente negligenciada durante o renascimento de Nietzsche nas
ultimas trés décadas.” (Clark; Leiter; 1997. Tradugao nossa).

4 Sobre a periodizacgao da filosofia de Nietzsche: “O primeiro periodo estaria situado,
aproximadamente, entre os anos de 1870 e 1876. O segundo momento vai de 1876 a
1882, sendo seguido pela derradeira fase, iniciada em 1882 e abruptamente interrom-
pida em 1889.” (Giacoia, 2000, p. 15-16).

5 Cf. Barbosa (2024)

¢ Sobre a moralidade do costume, cf. Barbosa (2023).

228 Leituras Nietzschianas 11



Em uma primeira varredura da obra, percebem-se varias utili-
zagOes da palavra loucura. H4, também, adjetivacOes acerca da mesma,
isto é, louco, louca, enlouquecido, insano etc. Nao obstante, encontram-
se ainda palavras andlogas, por exemplo, insanidade, bufao, bobo, in-
sensatez, tolice etc. A tradugao” as vezes apresenta a mesma palavra em
alemao com tradugdes diferentes, por exemplo, Wahnsinn por loucura,
ocasionalmente por insensatez, insania. Mas hd, contudo, varias outras
palavras também em alemao, como Irrsinn, verriikt, Narr, toll, sem con-
tar as flexdes e declinagdes destas palavras dentro da gramatica alema.
Todas elas fazendo referéncias a loucura, ao louco.

De repente, encontramos uma constelacdo de referéncias ao
termo de nossa andlise. O que nos leva a perguntas do préximo passo:
ha uma discussao sobre a loucura enquanto nocao filosdfica, ou ela é
apenas utilizada em segundo plano, para caracterizar outra discussao?
H4 diferenca significativa entre os termos distintos emergentes na obra
de 18817 Cada expressao significa uma coisa especifica? Tal trabalho
parece imenso e possivelmente ndo conseguiremos abordar todas as
aparicOes de termos e palavras correlatas.

Portanto, mencionaremos, neste momento, apenas algumas
aparigoes do termo Wahnsinn, a fim de indicar uma interpretagao acerca
da nogao filosofica de loucura e sua relagdo com a moralidade e a reli-
giao. Pois acerca desta é possivel constatar aproximagdes com a nogao
de loucura, ndo s6 com a percepgao de que, a vista de tempos antigos,
os costumes de hoje soariam loucos, mas também acerca do lider reli-
gioso que se propode a agir provocando rea¢des nas massas, deixando-
as acometidas pela loucura, com a finalidade de convencimento.

2 A relacao da loucura com a moralidade

No inicio da segunda dissertagao da Genealogia da Moral, no §2,

Nietzsche faz referéncia a trés aforismos de Aurora quando o tema da

7 Utilizamos a traducado de Paulo César de Souza, da Companhia das Letras.
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moralidade do costume surge. Sao eles §9, §14 e §16. Apenas o segundo
trata explicitamente da loucura, conforme ja mencionado. Aqui temos
uma importante pista para ao menos iniciar nossa investigagao: a lou-
cura [Wahnsinn] faz parte da hipotese nietzschiana acerca da morali-
dade do costume. Com isto em mente, podemos criar um subtema para
relacionar a loucura: a moralidade.

H4 sete ocorréncias em aforismos distintos do termo Wahnsinn
em Aurora. Mais quatro ocorréncias de Wahnsinns. Apenas no §14 am-
bos os termos aparecem. Fagamos um apanhado para delimitar a rele-
vancia dos aforismos em questao para nossa discussao.

Sabemos que o §14 se relaciona com moralidade, e a nogao de
loucura ali é essencial para anunciar uma hipdtese sobre as alternancias
e mudangas de valores de uma comunidade. Trata-se, portanto, da lou-
cura enquanto dinamica de valores, ideias e costumes. Por certo que
nao é a loucura por si s6, mas sim a sua expressao personificada em
atividade. Nietzsche ainda nos apresenta alguns aspectos divinos, cita
o Fedro, de Platdo, para destacar a frase: “’Através da loucura
[Wahnsinn] chegaram a Grécia os maiores bens [grdssten Giiter]” (A 14).
Se nos atentarmos a obra de Platdo, SOcrates realmente afirma isso, mas
da uma énfase em relagao a loucura: ela precisa ser concedida por uma
divindade.® Assim, observamos que se trata da reavaliacao dos valores
enquanto bem (para nos, Nietzsche aqui j4 da indicios do que mais
tarde sera a transvaloragio dos valores). E tal bem, advindo da graga di-
vina, é a propria vicissitude dos valores, dos costumes, das ideias, por-
tanto, da organizagao moral e social.

H4 outro aforismo que também segue a mesma linha de racio-
cinio entre moralidade e loucura. Intitulado A moral do sofrimento volun-
tario, o §18 se equipara em temas com o §14: a loucura, o martirio, a

moralidade do costume, a divindade. Nao seria um equivoco se

8 “Mas na verdade os maiores bens, quando dados por graga divina, nos vém mediante
aloucura.” (Fedro 244a)
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afirméassemos que o0 §18 é um complemento do §14. A palavra Wahnsinn

aparece duas vezes e traz o mesmo significado que comentamos acima:

Todos os guias espirituais dos povos, que conseguiram mover algo na
lama inerte e fecunda dos seus costumes, necessitaram, além da lou-
cura [Wahnsinn], do martirio voluntario, a fim de conquistar fé — quase
sempre, e sobretudo, fé em si mesmos! Quanto mais seu espirito an-
dava por novas trilhas e, portanto, era atormentado por remorsos e
angustias, tanto mais cruelmente enfureciam-se eles com a sua prépria
carne, os proprios apetites e a propria saude — como que para oferecer
a divindade uma compensacado de prazer, caso ela se aborrecesse de-
vido aos usos negligenciados e combatidos e aos novos objetivos (A
18).

A loucura é o motor que possibilitou a ndo permanéncia dos
costumes, de modo a obter uma outra valoragao; re-valoragao portanto.
Interessante notar € que o “tema” do aforismo € o sofrimento volunta-
rio [freiwilligen Leidens], no qual hd a hipdtese, como em boa parte da
obra, do prazer na crueldade. No que parece ser uma pequena contex-
tualizacao histdrica, Nietzsche afirma que comunidades sempre amea-
cadas pela guerra, onde os costumes eram rigorosos e endurecidos, o
maior prazer que o ser humano poderia encontrar é o prazer na cruel-
dade. Mas como se chega a loucura ao discutir sobre sofrimento volun-
tario e prazer na crueldade? Acontece que a hipotese de Nietzsche ¢é
que o prazer na crueldade possibilitou muitas coisas ao longo da (pré)
histdria.

Como se vivia em um periodo onde a ameaga era sempre emer-
gente, sempre a vista, entao o sofrimento de alguém se tornava uma
espécie de catarse, de prazer individual diante da propria realidade.’

Tornava-se um modo de exercer poder, de sentir poder ou, no minimo,

?Nao € nosso foco, mas vale a referéncia. Em sua Genealogia, Nietzsche dedica alguma
tinta para destacar alguns castigos que os alemaes proferiram naqueles que julgavam
criminosos. E é chocante o grau de crueldade e pensar o quanto disso era feito em pu-
blico, justamente, segundo Nietzsche, para causar um certo prazer, mesmo que s por
assistir. Cf. GM II 3.
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de ndo ser o subjugado. A crueldade, entao, sempre teve um aroma fes-
tivo nestas comunidades ameacadas. “Pensa-se entao”, continua Ni-
etzsche, “que também os deuses ficam animados e de humor festivo
quando se lhes oferece o espetaculo da crueldade” (A 18). Porque os
membros de uma comunidade, que tém o perigo sempre a espreita, de-
leitam com a crueldade, passam a espelhar tal deleite aos deuses. A di-
vindade passa a louvar o espetaculo cruel.

Na mesma linha de raciocinio esta a crueldade auto-infligida,
ou, numa palavra mais bonita, o sofrimento voluntario. Para Nietzsche,
cria-se uma relagao entre benevoléncia divina e automartirio, na qual,
realizando-se esta, ganha-se aquela. Se a loucura era coisa divina, se o
martirio voluntério é divino, entdo a mudanga dos costumes passa ne-
cessariamente por ai. No §14, ha também a relacdo de loucura e marti-
rio, pois este parece atuar para fins de convencimento, isto é, além da
loucura que permite a mudanga dos costumes, o martirio € o espetaculo
cruel que convence a comunidade da adesao divina para com tal indi-
viduo. No ambito do processo de moralizagao dos costumes, para Ni-
etzsche, loucura e martirio andam juntos.

Ainda no §14, Nietzsche destaca que membros de comunidades
com papéis de lideranca (pajés, santos, curandeiros, angekok) passam
por rituais para que possam se tornar tais lideres. Todos eles atraves-
sam uma sorte parecida: “jejum absurdo, prolongada abstinéncia se-
xual, ir para o deserto ou subir a uma montanha ou um pilar” (A 14).
A esse sacrificio voluntario submetiam-se aqueles que necessitavam da
ajuda divina, que precisavam convencer antes a si mesmos para depois
compenetrar também os demais. Neste sentido, a loucura garante o
acesso a autoridade; garante a aprovagao divina para os atos do lider,
que passa agora a ser atos de um ser divino.!® Abre-se, contudo, a bre-

cha para mudanca de valores, costumes, leis, regras e normas. O lider

10Observa-se como os gregos antigos mantinham a relacdo de autoridade com a divin-
dade: poetas influenciados pelas Musas, oraculos autorizados por Apolo etc. Sobre isso
cf. Vasconcellos (2012).
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precisa (parecer) ser uma espécie de semideus, pois agora possui o po-
der de criar costumes.!

Por fim, a conclusao do §18 elenca uma série de valores de uma
época muito antiga em relagao a que conhecemos, os quais parecem
confirmar a extravagancia da mudanca de valores e como hoje, nos dias

modernos, tais ideais soam grosseiros:

Nada foi comprado tao caro como o pouco de razao humana e de sen-
timento de liberdade que agora constitui o nosso orgulho. E este or-
gulho, porém, que nos torna hoje quase impossivel sentir como os
imensos periodos de “moralidade do costume”, que precederam a
“historia universal’ como a verdadeira e decisiva histéria que determinou
o cardter da humanidade: em que o sofrimento era virtude, a crueldade
era virtude, a dissimulagao era virtude, a vinganga era virtude, a ne-
gacao da razdo era virtude, enquanto o bem-estar era perigo, a sede
de saber era perigo, a paz era perigo, a compaixdo era perigo, ser ob-
jeto de compaixao era ofensa, o trabalho era ofensa, a loucura era coisa
divina, a mudanga era imoral e prenhe de ruina! — Vocés acham que
tudo isso mudou e que, portanto, a humanidade trocou de carater? O
conhecedores dos homens, aprendam a conhecer-se melhor! (A 18).

Com esta conclusdo, vale uma ressalva. Nietzsche é categdrico
e afirma que a mudanca era imoral e prenhe de ruina. Como, entre-
tanto, pode a loucura se relacionar com ela e ser considerada, segundo
nosso modo de ver, um bem, tal como é destacada na afirmacao plato-
nica? O primeiro passo para fechar o argumento estd em compreender
que a loucura estd vinculada a hipotese da moralidade do costume.
Neste processo, nao obstante, ha uma imensa discussao do quanto de
coercao as comunidades antigas exerceram sobre seus membros para
manter os costumes a risca. Nao era permitido a mudanca de atividade,
de acdo, de comportamento, de ética, pois o castigo era uma reparagao
a ofensa aos costumes (A 9). Como entao subverter tal perseguicao aos

infratores dos costumes, como ignorar que alguém propusesse a

11 “QOriginalmente, portanto, tudo era costume, e quem quisesse erguer-se acima dele
tinha de se tornar legislador e curandeiro e uma espécie de semideus: isto €, tinha de
criar costumes — algo terrivel, mortalmente perigoso!” (A 9).
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alternancia de valores e nao fosse subjugado por isso? A resposta en-
contra-se nas linhas acima: através da loucura.

Pois esse tipo de loucura expressa algumas caracteristicas: ela é
imprevisivel, provoca temor e convence através do martirio. “Compre-
endem por que tinha de ser a loucura? Algo que fosse, em voz e gestos,
assustador e imprevisivel como os demoniacos humores do tempo e do
mar” (A 14). Percebam que a loucura é comparada a eventos naturais
imprevisiveis: o tempo que pode mudar, trazer uma tempestade, as on-
das do mar que podem vir grandes ou pequenas. A loucura subverte
0s costumes porque ela nao estd no jogo de previsibilidade que a tradi-
cao impoe, ela é imprevisivel, nunca se sabe qual sera a agao de um ser
humano acometido pela loucura; da mesma forma que é impossivel
prever a intervengao divina no mundo dos seres humanos. Conforme
Nietzsche destaca no §33, de Aurora, algumas tragédias naturais foram
interpretadas como sendo obra do sobrenatural, pois “onde ndo se sa-
bia explicar, aprendeu-se a criar” (A 40).

O raciocinio parece ser este: se uma comunidade é erguida atra-
vés do sentimento do medo e ameacga constante, de guerras por exem-
plo, entao os costumes visam nao s6 manter um padrao (a chamada
tradicao) entre os membros, mas também servem como uma forma de
louvar os deuses. Também os costumes eram vistos como divinos e a
nao obediéncia ou transgressao a estes passa a ser uma ofensa a propria
divindade. O castigo, entao, é a forma de reparar diante da divindade
a infragdo cometida. Quem pode subverter a ordem de valores da co-
munidade dentro deste cendrio? Apenas os deuses. E como fazem isso?
Através da loucura.

Conclui-se que a loucura era considerada divina e possibilitou
a superacao do medo da mudanga, ndo s6 de costumes como também
de valores. Uma comparacao bem geral e superficial seria afirmar, de-
pois de todo o exposto, que algumas agdes, comportamentos e costu-
mes atuais (modernos, portanto) soariam como loucura para tempos de

outrora.
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3 Alma e discurso: a nocao de loucura dentro do aspecto

religioso

Em alguns aforismos, Nietzsche ressalta varios preconceitos re-
ligiosos que acabaram por se tornar também morais e na modernidade
pareceram se dissolver. E com tal apagamento desse horizonte, outros
foram possiveis de se vislumbrar. No entanto, um modo de pensar an-
tigo poderia considerar loucura um costume atual. Que € o caso do afo-
rismo 501, de Aurora.

Intitulado Almas mortais!, o aforismo faz uma comparagao entre
um periodo anterior, onde a alma era considerada imortal, e a contem-
poraneidade. Das conquistas do conhecimento, afirma Nietzsche, tal-
vez a mais util tenha sido “a de que foi abandonada a crenga numa
alma imortal.” (A 501). Como consequéncia, um peso se despregou das
costas dos seres humanos. A alma sendo eterna, por muito tempo se
pensou que sua salvagao se daria em a¢des durante a vida, ou seja, ha-
via pressa em agir, pensar e obedecer para que as almas fossem salvas.
Uma vez que a crenca em tal absurdo tenha se esvanecido, como pensa
Nietzsche, agora se pode ter mais paciéncia para o viver, pode-se expe-
rimentar, pode-se errar sem que se esteja condenado pela eternidade.

Nietzsche afirma:

Nés readquirimos a boa coragem de errar, tentar, aceitar provisoria-
mente — nada é assim tao importante! — e justamente por isso indivi-
duos e geragdes podem hoje vislumbrar tarefas que teriam parecido,
em épocas anteriores, insania [Wahnsinn] e brincadeira com o céu e o
inferno (A 501).

Percebemos a tradugado por insdnia, distinguindo-se das outras
em que o tradutor optou por loucura. No entanto, nota-se também que,
por conta do fato de poder tentar, experimentar, errar, buscar um ca-
minho ali outro aqui, a humanidade pdde vislumbrar e enxergar tare-

fas novas, pode conceber uma constelagdo de possibilidades para os
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novos rumos das suas tarefas. E, segundo Nietzsche, em épocas anteri-
ores, isso seria loucura, seria ofensa ao costume, ofensa a divindade.
Como nao ha mais crengas nestes costumes, hoje, tentativa e erro soam
harmonicos e nao destoantes do nosso modo de vida. Antes, com o ri-
gor dos costumes e o rigor das punigdes, o ato de arriscar era extrema-
mente perigoso.!?

Trata-se de uma importante constatagao: loucura tem a ver com
aversao a regra, infracdo deliberada a norma... desobediéncia, por-
tanto. Aqui podemos estabelecer um ponto crucial para entendermos
loucura, ao menos neste sentido. Ela nao tem a ver com degeneracao
cerebral ou qualquer psicopatologia tratada na medicina. Simples-
mente € contrariedade aos costumes.®

Nao deixa de se notar que hd uma referéncia tacita ao cristia-
nismo. Mesmo que a ideia de alma eterna tenha seus primordios na
filosofia, pelo menos desde Socrates,'* € somente no cristianismo que
tal ideia chega a seu cume, a tal ponto de transportar para os costumes
anogao de alma eterna. O inferno cristao € o castigo para as almas eter-
nas daqueles que ndo apressaram sua vivéncia, que passaram a vida
sem obediéncia, arriscando, tentando. As respostas eram apressadas,
tudo deveria estar em conformidade a Deus. Com isso, o cristianismo
finalmente conseguiu torturar a alma de seus adeptos (boa parte do
mundo, portanto).

O §77, intitulado Dos tormentos da alma, toca justamente neste
ponto. O aforismo se inicia com uma comparagao da reagao que se tem

quando, no minimo, ouve-se acerca de uma tortura fisica e de uma

12Note-se que no §33, Nietzsche utiliza um exemplo sobre o poder da prescri¢ao dos
costumes: “o individuo nao se banha para ficar limpo, mas porque esta prescrito. Nao
aprende a escapar as verdadeiras consequéncias do desasseio, mas ao suposto desa-
grado dos deuses por negligenciar um banho” (A 33)

13”0 oposto do mundo dos loucos nao é a verdade e a certeza, mas a universalidade e
obrigatoriedade de uma crenga, em suma, o que ndo é capricho no julgamento” (GC
76)

14“Logo, a alma é imortal” (Fédon 105e)
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tortura da alma: “trememos ja com a ideia de um tormento [infligido a
um corpo alheio] que poderia ser imposto a um homem ou animal, e
sofremos de modo insuportavel, ao ouvir sobre um ato comprovado
desse género.” No entanto, “estamos longe de sentir da mesma forma
geral e determinada, em relagao aos martirios da alma e o horror que é
infligi-los” (A 77). Isto é, nds, modernos, nao suportamos saber que um
corpo humano ou animal sofreu algum tipo de tormento e com todas
as forgas repudiamos tal ocorréncia. Mas o que Nietzsche chama aten-
¢ao é para a passividade com que nos comportamos em relagao aos tor-
mentos infligidos na alma. E justamente o cristianismo, segundo Ni-
etzsche, é o responsavel por utilizar de tal artificio.

Com a ideia de alma eterna e posta a possibilidade da punicao
eterna, o ser humano além de ndo conseguir viver sem errar, por medo,
pavor e terror, imagina para si em qualquer agao a possibilidade dessa
condenacao. A cada passo dado ha uma autovigilancia. O ser humano
tornou-se seu préprio algoz. Por conta desse tormento implantado na
imaginagao dos seres humanos, o cristianismo for¢ou o préprio indivi-
duo a vigiar a si mesmo e, mentalmente, exercer em pensamento o ter-
ror de uma possivel infragdo em sua atividade.

Nietzsche apresenta uma imagem que para nos ¢ de importan-
cia impar: a dos grandes pregadores. Pois, na citagao acima, ha uma
énfase no infligir tormentos na alma, o que é adjetivado como horror.

Os grandes pregadores, contudo, sdo os transmissores desses horrores:

E, quando a veemeéncia dos grandes pregadores levou a publico o se-
creto sofrimento dos individuos, as torturas da “pequena camara”,
quando, por exemplo, um Whitefield'® pregou “como um moribundo

15 George Whitefield (1714-1770) foi um pastor e pregador anglicano com influéncia
religiosa tanto na Inglaterra quando nos Estados Unidos. Sobre algumas caracteristicas
de sua pregagao: “George tinha mais do que uma voz espalhafatosa. Ele tinha um
modo de discursar que fazia a multidao pensar realmente sobre o que ele dizia. Repe-
tidamente, as pessoas eram persuadidas a mudar seus pensamentos e concordar com
as coisas que George dizia. Elas acreditavam em deus e queriam ajudar outras pessoas
oferecendo dinheiro” (Miller, 2009, p. 50. Tradugao nossa).
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aos moribundos”, ora afundando em lagrimas, ora batendo os pés
com forga e paixao, em tom de voz incisivos e bruscos, e sem pejo de
langar todo o peso de um ataque a uma tinica pessoa, segregando-a
terrivelmente da comunidade — como parecia a terra querer realmente
tornar-se, a cada vez, o “campo do infortanio”! (A 77).

A grande energia gasta pelos grandes pregadores, enfatizando
ao maximo suas palavras, com gestos, tons excessivos de voz, lamu-
ria... toda uma atuagao convincente para nao so infligir o tormento na
alma, mas reforgar um tal tormento para aqueles que por uma distragao
tenham de algum modo o esquecido. Um modo de se comunicar e ex-
pressar tao eloquente, digno de causar emocgoes fortes aos que escutam
e assistem, provoca os mais diversos lamentos. Trata-se da atuagao dos
grandes pregadores como seres que convencem por ndo ter vergonha e
usar da seriedade para comunicar os absurdos cristaos e, ainda assim,
comover a um ponto inimagindvel os pensamentos dos que assistem.

Eis o que ocorre com estes, prossegue Nietzsche:

Via-se entdo afluirem massas inteiras, como que sob o ataque de uma
s0 loucura [Wahnsinn]: muitas pessoas em espasmos de medo; outras
a jazer imdveis, sem consciéncia; algumas tremiam fortemente, ou en-
chiam o ar de gritos penetrantes que duravam horas. Em toda parte
um sonoro ofegar, como de gente quase asfixiada que busca um pouco
de ar. “E, na verdade”, diz uma testemunha dessas pregacdes, “quase
todos os sons ouvidos eram de pessoas que morrem num amargo tor-
mento” (A 77).

Toda a destreza para a pregacgao produz os efeitos atormenta-
dores da alma. Uma loucura se instala sobre ndo um individuo, mas
um grupo inteiro. Medrosos, sem consciéncia, trémulos, longos gritos
e falta de ar: uma série de reagdes fisioldgicas causadas pelo tormento
langado pela atuagao intensa daquele que prega. Mas por que loucura?
A nosso ver, a loucura se efetiva a partir de reagoes das quais os indi-
viduos ndo possuem controle. Uma reagao imprevisivel, algum tipo de

contato com a divindade a partir do discurso de quem faz a pregacao.
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Mas neste sentido, antes da loucura das massas, ha uma loucura
anterior: a do proprio grande pregador. Por que ele pisa forte no chao,
grita ou diminui em demasia o tom de voz, chora e lamenta, é bravo e
humilde? Parece mesmo uma situagao de performance que ndao quer
transparecer como tal. Quais situagdes exigiriam dos seres humanos
uma atuacdo deste modo? Se ocorresse em uma Opera, em um teatro
ou mesmo em filmes, entender-se-ia a expressdo artistica. Mas e
quando algo parecido ocorre na vida real? Que causa é esta que faz as
pessoas transbordarem de afetos e oscilagao de animos e impulsos? A
atuacao dos grandes pregadores tenta convencer o povo de suas ideias,
mas nao por meios argumentativos: € o emocional que se pretende aba-
lar, através do sentimento de medo, por exemplo.

Todo o discurso visa espelhar a rotina da populagao, apontar
possiveis pecadilhos e exigir repara¢ao ou normas de conduta. H4, por-
tanto, um envolvimento direto na vida do dia a dia e que nao se esgota
quando a vida se esgotar: pois é na alma (que € eterna) que o castigo
justo vird. O grande pregador nado precisa julgar o rebanho, ele apenas
anuncia que Deus o fard sem misericordia.

Poder-se-ia especular se o cristianismo ndo se tornou um
grande mestre da utilizacao da loucura, ou do parecer louco. Ele sem-
pre busca se reinventar, ressignificar mas sem perder sua esséncia. A
Reforma Protestante pode ser um exemplo disso: teria o cristianismo
mantido seu monopdlio e sua forga se a Reforma nao ocorresse? Teria
sido Lutero um louco que subverteu os valores para manter forte a
mesma religidao? Aparentemente um tal artificio através da loucura tem
uma complexidade a mais: talvez ndo so a subversao dos valores para
a criagao de outros, e sim apenas a revogagao de poucos costumes pon-
tuais. Jesus criou o cristianismo, Lutero o partiu ao meio. Ambos, por-
tanto, subverteram a ordem. Apesar de ndo romper com o cristianismo,
a Reforma reinterpretou seus preceitos e lhe concedeu uma nova rou-
pagem. Além, claro, externa a religido, produziu uma transformagao

na sociedade:
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A revolugao protestante consistiu em romper, de um s6 golpe, com
toda tradicdo, valores e principios da Cristandade medieval, contribu-
indo de modo direto ou indireto, para a transformacao da sociedade
europeia, ndo s6 no campo religioso, como também nas esferas politi-
cas e econdmicas, e como toda auténtica revolucdo, a Reforma Protes-
tante foi um fator de profunda divisdo e contenda social, ja que nos
anos posteriores, quase toda Europa foi incendiada por rebelides e
guerras civis entre grupos de catdlicos e protestantes (Mendes, 2017,
p. 49).

Toda a Europa precisou se revirar, reinventar e reavaliar, em
algum sentido, para que nao sucumbisse a efervescéncia que estava em
vias de ocorrer. E interessante insistir no exemplo de Lutero: o catoli-
cismo, antes da Reforma, possuia grande poder, sobretudo através do
papa, mas também padres e bispos locais possuiam uma forga politica
e espiritual. Todos estes, podemos imaginar, atuaram para o tormento
das almas dos seres humanos, sempre deixaram a espreita da consci-
éncia o medo terrivel que seria nao seguir os preceitos catolicos. Mas
Lutero conseguiu subverter, desobedeceu. Precisou que um lider den-
tro da prépria Igreja catolica implodisse toda a estrutura de valores em
relacdao a Deus e conquistasse fiéis para segui-lo, principalmente por-
que ele apostou a sua propria vida em sua causa.

Bom, sobre a loucura daqueles que sao acometidos pelos tor-
mentos da alma, resta uma interrogagéo: é, até aqui, a mesma nogao de
loucura que esta em jogo? O mesmo sentido, significado? Entra, tam-
bém, naquela fatidica frase de Sdcrates? Sim, ha muita semelhanca. Tal-
vez a Unica e substancial diferenga seja que, ao invés de tal ocorréncia
se dar para a alternancia ou mudanga de ideias e valores, ela se da
numa tentativa de reforcar os costumes e impregnar o terror na imagi-
nacao das pessoas. O que talvez pode ser compreendido como uma es-
pécie de tentativa tardia da mudanga para tal moral, uma ideia de to-
talidade que ainda talvez nao tenha sido alcancada. Enfim, mas é s6 um

talvez.
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4 Consideracoes finais

Por se tratar de uma busca acerca das no¢des de loucura dentro
da filosofia nietzschiana, percebemos que varios termos aparecem e
que dissecar todos seria um trabalho enorme. Optamos, portanto, para
inicio de tal trabalho, sobressaltar apenas a expressao Wahnsinn, dentro
de um contexto tematico, ou seja, ndo esgotamos sequer a expressao:
ela aparece mais vezes em outras sentengas.!® Os aforismos escolhidos
seguem uma linha argumentativa interessante para iniciar a pesquisa
sobre loucura. Ha mais indicios acerca dela em relacdo com a histodria
da moralidade, o que ja ndo é pouca coisa.

Depois, num esfor¢o de seguir no ambito da moralidade, mas
com o foco no campo religioso, a partir dos aforismos selecionados, pa-
rece-nos que lideres religiosos e algumas ideias caras a religiao pos-
suem proximidade com a nog¢do de loucura apresentada no inicio. Os
exemplos de rupturas de costumes dentro da religiao crista, por exem-
plo, parecem nos mostrar um terreno fértil para a discussao: como se
subverteram alguns costumes? Como foi possivel alternar o poder den-
tro da disposicao catdlica, por exemplo? A loucura foi o que possibili-
tou as mudangas de costumes e valores ao longo da histéria da huma-
nidade, mas e se for possivel identificar tais ocorréncias em situagoes
mais especificas, como nesse caso da religiao?

Portanto, ¢ a mudancga, € a ideia de devir que se apresenta como
aquela que a loucura vem anunciar. Pois, como mencionamos, a ordem,
a lei e a universalidade delas € o contrario da atividade da loucura: ela
éirruptiva. Ela se apresenta como revolucionaria mesma, ainda que em
valores pontuais. Se na antiguidade a loucura foi considerada como o
maior dos bens, supomos que os motivos estejam justamente nos apri-
moramentos dos costumes, nas alternancias, mudangas de modo de vi-

ver, reproduzir, relacionar-se socialmente. O que nao implica que a

16O termo Wahnsinn aparece ainda nos seguintes aforismos de Aurora, que nao utiliza-
mos no artigo: §39, §116, §179, §190,§206, §246.
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mera mudanga seja um melhoramento, mas é algo que seguiria um
curso mais de acordo com toda a natureza, onde nada se perpetua, nem

alma, nem matéria: apenas devir.
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Simulacro e ambiguidade em Nietzsche,

Deleuze e Kafka
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1 Introducao

Em Platao, o proprio ser do problema, desde que pensar é pro-
blematizar mais do que solucionar problemas, é intuido na contempla-
cao da Ideia, sem a mediagao da representacao ou de qualquer termo
médio ainda que o mito, por vezes assuma essa fungao. Aristdteles cri-
tica em seu mestre um método que opera sem mediagao, posto que na
logica (organon), fundada por ele, o raciocinio pressuporia a mediagao
do termo médio?. Estudar Platao é se encontrar com uma maneira de
pensar e de viver encarnada na politica do seu tempo (IV séc. a.C.), an-
tes mesmo da construcao do seu sistema de ideias ancorado na Teoria
das Ideias. Sua filosofia propoe questdes que dizem respeito ao ser da
existéncia, sobretudo ao que fazemos com a nossa existéncia: como vi-
vemos, como pensamos, o que pensamos. Nesse sentido, estudar Platao

¢ se aventurar no pensamento, é experimentar esse percurso impar da

! Profa. Titular de Filosofia do Departamento de Filosofia do IFCH/UER]. Pesquisadora
Visitante Emérita da FAPER] E-09/2022 (PVE). E-mails: mlisboadacunha@hotmail.com;
helenaherculanal5@gmail.com

2 Primeiros e Segundos Analiticos: o silogismo aristotélico funciona tendo uma primeira
premissa, o termo médio e a conclusao, sendo que o termo médio ndo pode entrar na
conclusao, funciona como critério de comparagao para se chegar a conclusao (ex: todo
homem € mortal; Socrates é homem; logo, Sécrates é mortal.
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filosofia antiga de sombra e luz que comeca com Sdcrates e s6 termina
no Helenismo com a conquista romana da Grécia e territdrios ja domi-
nados por Alexandre Magno. Mais do que um sistema de ideias, a obra
de Platdo € orientada por uma vontade: orientagdo nesse mundo, mas
crenga em um outro, numa ordem de sentidos e uma hierarquia de va-
lores, que se diferencia da hierarquia de valores em Nietzsche posto
que direcionada para a transcendéncia enquanto em Nietzsche e De-
leuze ela é direcionada para a imanéncia. No didlogo Filebo e em A re-
publica, Platdo chama essa vida de uma vida verdadeiramente feliz e
justa: a tinica capaz de participar do verdadeiro Bem. Esse percurso
opera distingdes e produz diferencas onde nao se via sendo o mesmo.
Que método o filosofo utiliza para conseguir a pureza da Ideia,
seu foco desde sempre? O método da divisao (didiresis). Num primeiro
momento, Platao filtra, seleciona, separa, purifica, como vemos em
Bergson, no séc. XIX. Platao diferencia o joio do trigo, o puro do im-
puro, a copia bem fundada da copia mal fundada, copias e simulacros.
Qual a natureza dessa diferenga e como ela opera? Separando diferen-
cas de natureza e diferencas derivadas por graus de participagao com
a Ideia, fundamento que € a coisa mesma, como também Bergson vai
operar a fim de chegar ao tempo puro ou ontoldgico, seu conceito de
duracgao (durée). Poderiamos falar num ser da diferenca ou mesmo uma
diferenga no ser? Segundo Deleuze, muito mais que o método aristoteé-
lico que consistia numa taxonomia comportando uma divisao em ge-
neros e espécies, a divisao platonica é uma selecao de rivais em que se
deve “filtrar as pretensoes, distinguir o verdadeiro pretendente dos fal-
sos” (Deleuze, 1985, p. 85). A multiplicidade e riqueza de temas e pro-
blemas que brotam do conjunto de sua obra composta de didlogos apo-
réticos ou socraticos influenciados pelo contato com Socrates e antes da
constitui¢do da Teoria das Ideias e dos didlogos metafisicos, apds a
mesma, tem esse denominador comum: separar o puro do impuro —
um vai caminhar dialeticamente em direcao ao Bem, apice da metafi-

sica dogmatica, o outro vai ser expulso posto que rebelde, indomavel,

246 Leituras Nietzschianas 11



incorrigivel, sendo eles as dimensdes da alma e da existéncia. Desde
Platao conhecemos dois tipos cldssicos que se distinguem e se opdem:
de um lado, o homem de bem, de bom senso, senhor de si mesmo, co-
rajoso, viril, justo, sdbio (sophos) e prudente (que tem phronesis): um
misto com proporgoes equilibradas, medidas harmonicas e limites jus-
tos, pretendente bem fundado porque moralmente virtuoso, a resposta
bem sucedida para a prova ou desafio para uma vida feliz; do outro, o
animal de cem cabegas, satiro ou centauro, prestidigitador e contradi-
tor irdnico, ignorante e imprudente, intemperante e injusto, covarde,
portador de contrassenso, escravo de si mesmo, um misto de encarna-
¢ao do vicio e dos baixos interesses, falso e petulante pretendente que
a tudo pretende sem passar pela prova, sem nenhum fundamento ver-
dadeiramente real, um embuste, um simulacro: o sofista.

Desse ponto de vista, a obra de Platao se apresenta com dois
aspectos fundamentais, anteriores a Teoria das Ideias: uma postura mo-
ral e um programa politico (ver: Teeteto, Critilo, A repuiblica, Fedro, So-
fista, tais obras contém passagens que mostram a anterioridade da mo-
ral). Com Platao, a physis foi desdobrada e suas consequéncias ainda se
farao sentir por muitos séculos. Seu método consiste em distinguir,
num primeiro momento, num género as espécies contrarias que ele
compreende para subsumir aquilo que se procura definir sob a espécie
adequada (ad-aequatio) A dialética seria a poténcia ldgica da divisao, o
instrumento supremo do conhecimento que determina as espécies, o
método (organon) da parte racional da alma que produz a defini¢ao. A
divisao se caracterizaria por ser uma especificacao (Platao, 1999, Fedro,
265-66): nesse texto percebe-se ndo a divisdo de géneros em espécies, a
de Aristoteles, mas de ideias confusas e indeterminadas em linhagens
mais puras e mais singulares, diferenciadas. Platao quer separar tam-
bém o verdadeiro delirio, a loucura/inspira¢ao produzida por eros dos
outros delirios diferenciando-o da linhagem dos amantes (Fedro). Da-
se 0 mesmo no Sofista e no Politico. Mas nao é so isso que pretende Pla-

tao, pois se assim fosse, a critica de Aristdteles dirigida ao seu mestre
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de que o método da divisdo é um mau silogismo posto que ilegitimo,
sob a dupla falta de um principio 16gico e da demonstragao coerente,
teria sentido, ja que Platdo nao trabalha com o termo médio, uma “ra-
z30” para concluir que o objeto que se quer definir estd mais do lado
de uma das metades do que da outra. Segundo Deleuze, a didiresis tem
outro sentido: no seu entender a dialética, tal como opera no pensa-
mento de Platdo, ndo seria uma dialética da contrariedade, salvo na
aparéncia e por ironia. Ele observa que ela ¢, antes de tudo, uma dialé-
tica da diferenga ou da rivalidade dos pretendentes, nao se opondo ao
mito que seria a garantia do critério para a selecao das linhagens, ver-
dadeiro fundamento sobre o qual se instaura o processo seletivo. A di-
alética da diferenca e o mito encontram no método da divisao sua uni-
dade coerente e inequivoca. Temos, entdo, constituida a triade: o pai
(fundamento imparticipavel, Ideia ou eidds) que possui o participado
(noiva/matéria) e o torna participado e avalia os participantes (preten-
dentes). Estes, vao desde os que se assemelham a Ideia (cdpias—icones)
garantindo a mimesis, até aqueles que nao se assemelham, nao possuem
mimesis e, portanto, sdo considerados desviantes. Em trés textos pode-
mos comprovar essa observagao: “Platao e o simulacro”. In Légica do
sentido, p. 259-271, “A diferenga nela mesma”, p. 82-95 e “A imagem do

pensamento”, p. 206-213 em Diferenca e repeticio.

2 O simulacro em Platao

Em Diferenga e repeticido Deleuze observa, com relagao a supra-
mencionada ultrapassagem do platonismo, de inspiracao nietzschiana,
que o simulacro € o desvio da imagem-icone que participa da Ideia (ori-
ginal e copia). Ele ndo se subordina a identidade sendo diferenca pura.
A didiresis presente no Fedro, no Politico e no Sofista, principalmente, tem
por objetivo selecionar os pretendentes, selecionando o puro e bom do
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impuro e mau, os nobres? (ariston) dos vulgares (simulacros), os autén-
ticos dos inauténticos, perfazendo uma estética das copias (eikastike) e
nao dos simulacros (phantastiké), conforme Platdo sinaliza no livro X de
A repuiblica. Por isso, Deleuze aponta que em Platao ainda ha uma dife-
ren¢a nao domesticada, apesar de ndo ser uma diferen¢a pura como em
Nietzsche. Logo, no cerne do platonismo, Deleuze observa uma dife-
renga nao redutivel ao modelo do mesmo, portanto, um modelo do outro
(torcao deleuziana), dissemelhanca interiorizada versus modelo do
mesmo do Teeteto e do Timeu. Esse modelo, segundo Deleuze, é filho le-
gitimo e ndo bastardo de Platao, porque ele parte do platonismo para
chegar a essas conclusoes, apesar de que Platao ainda faz uma dife-
renga entre a Ideia como “a coisa mesma” e os simulacros. O que € ca-
racteristico em Platao é que o sensivel em si mesmo carece de funda-
mento, a matéria é cadtica e organizada por principios inteligiveis, fun-
damentos do real (Tineu). E por este motivo que a matemética, princi-
palmente a geometria, pela projecao no espago dos solidos geométri-
cos, tem tanto alcance em sua filosofia, instituindo-se como um introito
da mesma, alocando-se, portanto, em superioridade a doxa, por sua di-
mensao abstrata no trabalho das hipoteses a serem demonstradas na
Axiomdtica (“método dos gedmetras”, influéncia da matematica pitago-
rica). A esse respeito, temos conhecimento de que na célebre passagem
de A repuiblica, livro VI chamada “Diagrama da Linha” ou “Linha divi-
dida”, a matematica se situa na primeira subdivisao do segundo seg-
mento constituindo, juntamente com a filosofia, o que Platao denomi-

nou de noésis (Inteligivel). Porém, esclarece o autor,

(...) coloco na segunda subdivisao do segmento Inteligivel aquilo que
a razao alcanga por si mesma, valendo-se do poder dialético e consi-
derando as hipéteses, nao como principios mas como verdadeiras hi-
poteses, isto é, pedestais e trampolins que lhe permitem elevar-se ao
nao hipotético, ao principio de tudo; e, apegando-se a este com o que

3 Deleuze observa que Nietzsche utiliza o termo nobre no mesmo sentido que os fisicos
quando se referem a energia; nobre € a energia que se transforma (Deleuze, 1985, p.
60).
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dele depende, passara de uma dedugado a outra e descerd novamente
as conclusdes, sem recorrer ao auxilio de qualquer objeto sensivel mas
partindo unicamente de Ideias para passar a ideias e terminar em
Ideias (Platao, 1999, 510a — 511b).

Assim sendo, na colocagdo de Platao, a visao do Ser e do Inteli-
givel proporcionada pela ciéncia dialética € mais clara do que a que
oferecem as chamadas artes (technai) as quais se baseiam apenas em
hipdteses; os que as estudam, apesar de contemplarem os objetos por
meio do pensamento e nao dos sentidos, como partem de hipodteses,
mas nao se elevam até um principio, nao adquirem conhecimento des-
ses objetos — 0s quais, no entanto, sao inteligiveis quando estdao em
relacdo com um principio. Além disso, Platao chama a operacao dos
gedmetras e estudiosos das ciéncias de pensamento e nao conheci-
mento, pois o primeiro é algo que se acha entre a simples crencga e o
conhecimento, como a opinido direita ou reta (orthotes, olhar correto).
Deduzimos destas colocagdes que no sistema platdnico, os objetos, as
coisas, sO sao inteligiveis quando em relacao com um principio que lhes
sirva de paradigma, qual seja, o principio de inteligibilidade dos mesmos,
enquanto que o projeto filosofico de Nietzsche consiste na introdugao
dos conceitos de sentido e valor, instaurando uma filosofia dos valores,
a partir da qual ele faz a critica da filosofia. Ora, o ponto de vista critico
¢ genealdgico, remete ao valor dos valores, avaliacdo da qual procede
seu valor desde que seja critica e criadora ao mesmo tempo, seja por-
tanto, diferencial, uma vez que revela os modos de ser, estilos de vida,
vale dizer, diferentes graus de forca/poténcia: “O oposto deste mundo
dos fendmenos nao é um ‘mundo-verdade’, mas o mundo sem forma e
informuldvel do caos das sensagdes, — portanto uma outra espécie de
mundo dos fendmenos, um mundo que, para nds, é impossivel ‘conhe-
cer’” (Nietzsche, 1997, v. 1, 1.1, § 202).

No nosso entender, o projeto nietzschiano definido como “re-
versao do platonismo” ou mais geralmente “a tarefa da filosofia do fu-
turo”, longe de ser uma simples inversao dos dois mundos, o das es-
séncias (Inteligivel) e o das aparéncias (sensivel) — que ja faz parte do
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projeto kantiano da distingao entre noumeno e fendomeno, uma vez que o
fendmeno se articula com aquilo que aparece (nao se contrapondo, por-
tanto, a esséncia), tornando-se uma apari¢ao ligada ao aparecimento da
coisa, e 0 noumeno com o que nao pode ser apreendido, exatamente por-
que sendo pura liberdade e nao estando, por isso mesmo, condicionado
pelas formas a priori da sensibilidade (espago e tempo) e pelas catego-
rias do entendimento (kategoriai)* nao aparece, nao podendo constituir,
portanto, o real (em Kant, o problema fica deslocado para as condi¢des
do aparecimento do fendmeno e nao diz mais respeito ao bindmio es-
séncia-aparéncia) — é o de exorcizar a propria aparéncia: “Eliminamos
o mundo verdadeiro: que mundo restou? Talvez o aparente?... Mas
nao!, ao eliminarmos o mundo verdadeiro, eliminamos também o aparente!”
(Nietzsche, 1974, § 6).

Ressaltamos que, para Nietzsche, ndo ha diferenga essencial en-
tre a racionalidade filosdfica classica explicitada nos sistemas filosofi-
cos de Socrates, Platdo e Aristételes e a racionalidade cientifica mo-
derna. Em todas ha uma vontade negativa, débil, anémica, uma “von-
tade de nada” presente, por meio das trés espécies de niilismos (nega-

tivo, reativo e passivo), também no homem.

3 O simulacro em Nietzsche

Na tentativa de demarcar territorios, concebemos a diferenca
essencial entre Platao e Nietzsche devido ao fato de que para o primeiro

o sensivel é um obstaculo ao pensamento, a filosofia se erige contra a

4 As dez maneiras mais gerais de se apreender a existéncia. Os eide do ser em A metafi-
sica de Aristdteles (os modos do ser): substancia (ousia), quantidade (poson), qualidade
(poion), relagao (pros ti), lugar (pou), tempo (pote), posigao (keisthai), estado (echein), agao
(poien), afeicao (paschein), transformados na Filosofia Critica kantiana em doze catego-
rias, divididas em quatro segmentos cada um dos quais subdivididos em trés: da quan-
tidade (unidade, pluralidade e totalidade), da qualidade (realidade, negagao e limita-
¢ao), da relagdo (substancia e esséncia, causa e efeito, agdo reciproca entre agente e pa-
ciente), da modalidade (possibilidade e impossibilidade, existéncia e nao-ser, necessi-
dade e contingéncia).
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doxa e nao a seu favor, o filésofo é o dialético que através do método
dialético em suas duas vertentes, a ascendente (epanodos) e a descen-
dente (epigonos), desacorrenta os prisioneiros do sensivel (cf. o “mito
da caverna”), também na passagem do livro VI de A repiiblica, ele-
vando-os até o Inteligivel para a visao das esséncias, o tnico “que pode
alcangar o imutavel e o eterno, e ndo o sdo os que andam a errar, na
regiao do multiplo e do varidvel;” (Platao, 1999, 1. VI, 484 C), enquanto
que para o segundo, ao contrario, o sensivel é um estimulo, uma anco-
ragem nao somente necessdria e imprescindivel, mas a tinica possivel.
Afirma Nietzsche:

(...) Nos filésofos nao temos a liberdade de separar entre alma e corpo,
como faz o povo, e ainda menos liberdade temos de separar entre
alma e espirito. Nao somos ras pensantes, nem aparelhos registadores
com entranhas frigorificadas; devemos parir constantemente os nos-
sos pensamentos na dor e dar-lhes maternamente tudo aquilo que te-
mos de sangue, coragao, fogo, prazer, paixao, tormento, consciéncia,
destino, fatalidade. Viver..., € para nds constantemente, transformar
em luz e chama tudo aquilo que somos e também tudo aquilo que nos
toca; ndo podemos fazer de outra maneira (Nietzsche, 1999, & 3).

Na realidade, quando Nietzsche aponta a impoténcia, a fra-
queza, dessa “vontade de nada” estd fazendo a critica nao sé da meta-
tisica platonica, “Minha filosofia, platonismo invertido: quanto mais
esta-se longe do ser verdadeiro, mais puro, mais belo, melhor é. A vida
na aparéncia como objetivo” (Nietzsche, 1977, tome I, v. 1, Fragments
posthumes, 7 [156], 7 U I 2b. Fin 1870-Avril 1871), mas também do cris-
tianismo, do budismo (dai seu posterior afastamento da influéncia de
Schopenhauer tao visivel em sua primeira obra, O nascimento da tragé-
dia, uma vez que nesta, o filésofo vé embutido valores niilistas budistas,
especificamente a negagao da vida, os instintos da compaixao, rentincia
e abnegacao, a valorizagao do altruismo, etc...) e da racionalidade mo-
derna, pois nao basta apregoar a “morte de Deus”, como Nietzsche

menciona no § 125 de Gaia ciéncia, intitulado O insensato, se a “vontade

252 Leituras Nietzschianas 11



denada” dos depreciadores da vida nao morreu. Na obra de Jacqueline
Lichtenstein, A cor eloquente, no Prefacio, a autora traga o gesto icono-
clasta como inauguragao da metafisica, fazendo as seguintes observa-

¢oes:

Desde Platao, a pintura conheceu as flutuagoes filosdficas da proble-
matica mais geral da imagem, a qual seu destino estava ligado e cujas
vicissitudes ela sofreu sem descanso. Expulsa do reino da metafisica,
destituida de qualquer posicao real, a imagem foi reduzida, pelo pro-
prio ato que permitiu a constitui¢ao de um discurso filosofico, a nao
ser mais que um simulacro nas paredes de uma caverna, apenas uma
sombra” (Lichtenstein, p. 11).

A critica da autora se endereca ao conceito platonico de mimesis
(imitagao) das Ideias: “Desqualificada de maneira sutil no fon, a mime-
sis ird voltar a ser particularmente tematizada nos livros II, Ill e X de A
repuiblica [...] Tal gesto s6 se efetiva no final do livro VII deste dialogo,
com o famoso ‘diagrama da linha’, retomado, em forma alegdrica, na
abertura do livro VII, no ndo menos conhecido ‘“mito da caverna’, onde
a pintura e a poesia serao consideradas “afastadas da natureza em trés
graus” (Platao, 1999, livro X, 597e), bem enderegada a sua obsessao pela
copia fiel e desprezo pelo simulacro, cdpia da cdpia, mas ela observa
que o filésofo assim agia por acreditar na forca e no poder das imagens.
A imagem tem um elemento emocional que corrompe o logos, € como
uma filha bastarda de uma metafisica dualista que rejeita o sensivel por
ndo poder demonstra-lo a exemplo do dedo que ao se aproximar au-
menta e ao se afastar diminui, exemplos dados por Platao no livro X de
A repuiblica. A mesma situagao vai aparecer no dominio da cor, também
rejeitada por Platao, foi por muitos séculos filha bastarda da mesma
metafisica que rejeitava a imagem; Kant a exclui da Critica da faculdade
do juizo (1890), “Analitica do Belo”, alijando a cor para a dimensdo da
sensagao, empeiria, 0 Belo em Kant é formal, diz respeito a forma dos
objetos e dos entes da natureza, arabescos, jardins, cauda dos pavoes,

solidos geométricos, cristais, mas a cor nao faz parte desse universo, a
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beleza kantiana é descolorida, insossa, anémica. Em grego a cor se diz
chroma e poikilos o que é colorido, poikilia se diz do que é furta-cor, das
cintilagdes das estrelas, da ambiguidade de toda mistura de cores, na
natureza e na cosmética, no teatro e na mascara: “A cor é sé um efeito
de cores; por isto, parece suspeita aos fildsofos, ja que o brilho de seu
disfarce e o encanto de sua claridade conferem-lhe esse temivel poder
de seducao que caracteriza tudo que € poikilos” (Lichtenstein, 1994, p.
60).

Existem também animais que sao poikilos, como a raposa, a ser-
pente, o polvo e a lula, pois usam disfarces, astticias, imprevisibilidade
com seus predadores; a raposa suspende a respiracao e promove uma
torsdo com a coluna fingindo-se temporariamente de morta, a serpente
se enrosca para o bote e caminha sinuosa e silenciosamente, o polvo e
a lula confundem os predadores com a tinta preta, uma espécie de nu-
vem (thdlos), que soltam na ocasiao da fuga, bem como se mimetizam
com a pedra a qual se fixam, como observam Vernant e Détienne em
seu texto, Les ruses de l'intelligence, la Métis des grecs. Segundo Détienne
e Vernant, “nao foi na natureza que os gregos encontraram essas con-
dutas animais de reversao, mas no seu proprio pensamento, na concep-
¢ao que eles faziam da métis, de seus meios, de seus efeitos” (1974, p.
45). Os autores observam que “Lulas e polvos sao puras aporias, e a
noite que eles secretam, uma noite sem saida, sem caminho, é a imagem
mais acabada da sua métis. Nessa escuridao profunda, a lula e o polvo
sao os Unicos que podem tracar o seu caminho, a abrir para eles um
poros” (1974, p. 46), em grego, caminho. O termo métis, de origem grega,
se aplica a um tipo de inteligéncia (em tentaculos, como os do polvo),
uma categoria mental ou comportamento vinculado a vida pratica, di-
recionado para os obstdculos que necessitamos enfrentar a fim de do-
minar situagdes reais, fugazes e ambiguas da vida que nao se prestam
nem a medida precisa, nem ao calculo exato e nem ao raciocinio rigo-
roso, como era o caso para Platao. Em A repiiblica, o artesdo que faz uso

da medida, do calculo e do peso, constrdi coisas mais verdadeiras do
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que o pintor ou o poeta, incapazes de produzir imagens compativeis
com as Ideias ou esséncias imutaveis (eidé). Todavia, nos posiciona-
mentos supramencionados, evidencia-se que a especificidade das ope-
ragoOes de pensamento caracteristicas da métis sao qualidades tais como
sagacidade, perspicacia, vigilancia e concentragao, discernimento, si-
mulacao, senso de oportunidade, previsao, leveza de espirito, capaci-
dade de tomar decisdes rapidas e mudar de rumo sempre que as soli-
citagdes do “momento oportuno” (kairds), o exigirem. Segundo Dé-
tienne e Vernant, o termo poikilia (mistura, matiz, furta-cor) se aplica ao
tipo de inteligéncia e/ou de pensamento pratico e aproximativo, tal
como € mapeada ao longo das paginas do supracitado livro, desig-
nando o desenho matizado de um tecido, o cintilar de uma arma, a pe-
lagem manchada de um animal, o dorso brilhante de uma serpente pin-
talgada de manchas escuras, todo tipo de animal que vive em comuni-
dades formigantes a exemplo das abelhas, vespas, vermes, maribon-
dos, formigas. Esta variedade de cores e engastamento de formas pro-
duzem um efeito de cintilagdo, ondulagao, reflexos nos quais o grego
percebia a vibragao incessante da luz. E ¢, justamente, neste sentido que
poikilos se aproxima de aiolos 0 movimento rapido e, por isso, analogo
ao vento, elemento movel por exceléncia; entre os homens, destacam-
se aqueles intempestivos cujo espirito criativo esta sempre e incansa-
velmente adaptando-se a novas demandas, como Ulisses, cognomi-
nado por Pindaro de aiolos, raposa ondulante: “O homem é poikilos, es-
perto, ele acha muito facilmente expedientes para se desembaracar das
dificuldades” (Ek ton amechdnon pdrous eumechdnos porizein) (Aristdfa-
nes, Cavaliers, 758-9, opus cit., p. 26), e o proprio Nietzsche.

Esse tipo de inteligéncia “de polvo” (poliipoklos) se manifesta na
Grécia antiga em dois tipos de homem: o sofista e o politico, cujas virtu-
des e fungdes na sociedade grega respondem pela palavra e pela acao,
dai a preocupacao de Platao com relacao as suas praticas, pois com dis-
cursos ambiguos, poikiloi I6goi (o sofista) e I6gos de polvo (o politico),

capazes de se adaptar a situagdes as mais desconcertantes a fim de
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atingir suas metas, nao correspondiam as expectativas do que o filésofo
entendia por sabedoria. Esse tipo de homem se confunde com o que os
gregos chamavam de ephémeros, instavel por exceléncia, mutante: ele se
transforma rapidamente como o camaledo que pode apresentar mime-
tismo de varias cores num tinico movimento do corpo. A propdsito da
referéncia entre esses dois termos correlatos, os autores citam E. Ben-
veniste para quem o termo aiolos tem a mesma raiz de aion (skrt dyu,
em sanscrito), forca de vida que se realiza na existéncia humana, conti-
nuidade de vida, duragdo de vida, periodo de tempo (Benveniste, “Ex-
pression indo-européenne de l'éternité”, Bull. Sté. Linguistique 38,
1937, p. 107 sq. opus cit., p. 27), tempo intensivo no nosso entender.
Para Jung, por exemplo, aién é o tempo préprio do inconsciente cole-
tivo, um continuum espago-tempo, assim como os misticos conceberam
a eternidade. O problema, porém, que para nds se pde como desafio, é
que justamente este modo de pensar, com todas as suas articulagoes e
pulsagdes, opde-se frontalmente ao pensamento tanto platonico quanto
aristotélico, mais ao primeiro do que ao segundo, no entender dos su-
pracitados autores, isso porque o conceito de “prudéncia” (phronesis)
em Aristoteles, ainda tangencia alguns tragos da categoria da métis, o
que nao acontece com Platao. No entanto, esses dois pensadores se de-
tém na andlise desse tipo de inteligéncia porque discernem nela um
procedimento obliquo, que vai direto ao seu alvo pelo caminho mais
curto, isto é, pelo desvio.

Pela mesma problematica, a Sofistica e os Sofistas sao encurrala-
dos pelo platonismo e seus asseclas, com seus “discursos ambiguos e
multicores” e “palavras brilhantes” (poikiloi logos). Enquanto a palavra
era utilizada pelos Sofistas em funcao do prazer conferido ao auditdrio,
inserida num territorio regido pelo agradéavel e pelo probabilistico, o
phdrmacon (termo que tanto significa veneno quanto remédio) filosofico
¢ discurso terapéutico, mas nem sempre imediatamente prazeroso. De-
senvolve-se balizado pelo principio do Bem, ndo do agradavel; rege-se

pelo senso de posologia (tem que ser dosado) e se fundamenta numa

256 Leituras Nietzschianas 11



metrética (arte da medida) que se direciona, em ultima instancia, ao
justo-em-si: “A genuina arte de falar — dizem os Laconios - nao existe,
sem uma uniao a verdade, nem jamais pode existir no futuro” (Platao,
1999, Fedro, 260e); em consequéncia, “uma arte oratdria, obra daquele
que, ignorando a verdade, tiver ido a procura apenas de opinides, sera
ao que parece, uma arte risivel e desprovida de arte” (Platao, 1999,
262c). Nao procura necessariamente agradar ao ouvinte, cooptar o in-
terlocutor ou discipulo, mas conduzi-lo a curar-se: “Pois a palavra tem,
precisamente, por fungao a condugao das almas, ela é uma psicagogia”
(Platao, 271c). Nesse sentido, para Platao, a oposicao filésofo/sofista re-
produz a oposigao remédio/veneno, médico/charlatao, por isso os So-
fistas serao cognominados por Platao de pseudés, isto €, falsos. Neste
quesito, Jacqueline Lichtenstein coteja os Sofistas aos pintores que fas-
cinam os olhos dos espectadores pelo seu colorido: “Tanto Sofistas
quanto oradores e pintores sao, como diz Platao, “langadores de poeira
nos olhos” (Platao, 1999, livro X, 589d) técnicos da ornamentacgao e do
disfarce. Todos estes grandes mestres do engano sao mestres da cor
(Lichtenstein, 1994, p. 60). Isso porque tanto a pintura quanto a Sofistica,
pela conceituagao platonica, sao simulacros, meros desvios da esséncia
original ou modelo, puras aparéncias e portanto, desprovidas de qual-
quer realidade posto que nao s6 se afastam da Ideia origindria como
também do sensivel: como observa Deleuze, o simulacro nao é copia,
mas cOpia da copia (Deleuze, 1974), dai que a retdrica seja pensada em
termos de pintura e a pintura em termos de retorica.

Lichtenstein se vale da distin¢ao que Platao faz no didlogo Gor-
gias sobre as atividades que visam ao bem da alma e ao do corpo; com
relagdo a alma temos: a justiga, a Sofistica e a Retdrica, partes da arte que
Platao nomeia como “politica’. Com rela¢do ao corpo temos: ginastica,
medicina, alimentag¢do e cosmética (kosmétike), sendo que as artes refe-
ridas ao corpo ndo podem ser unificadas na unidade do nome e da es-
séncia: “Esta atividade mimética, que consiste em se fazer passar por

uma arte da qual sO se usa a mascara, tem sua origem em todas as
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modalidades estéticas do parecer”. Sobre essa pratica escreve Platao:
“Eu a chamo de vaidade e considero-a feia, Polos, porque ela visa ao
agradavel sem preocupagao com o melhor” (Platdao, 1999, Gérgias,
456a). Verdade que Platao nao condena como feias todas as praticas que
visam ao agradavel, mas s6 as que tem como finalidade o prazer ime-
diato, incontinente, supérfluo porque também podemos ter agrados va-
liosos como o de uma boa leitura, a contemplacdo de objetos belos, a
musica, os banquetes filoséficos e por ai vai. A condenagao platonica
recai sobre todas as atividades que se ligam a travestimentos, velando
a verdade e a pureza da Ideia origindria: técnicas de maquiagem, de
coloragao, de tingimento, vale dizer, o conjunto das artes do ornamento
e do enfeite, tanto da mulher quanto do ator: as do corpo e as do ves-
tudrio, as da decoragao e as das imagens, as da pintura e as dos discur-
sos: “A teoria platonica da mimese tera precisamente a tarefa de domi-
nar essa imagem rebelde, atribuindo-lhe uma origem na ordem da na-
tureza, ou seja, da verdade (Lichtenstein, 1994, p. 51).

Lichtenstein observa que essa identificagao da pintura e da re-
térica com a Sofistica, obrigando a pensar esses dois modos de repre-
sentacao através das categorias logicas da verdade, terd um peso muito
grande em todo o percurso da histéria da linguagem e das artes visuais
porque tanto os pintores quanto os oradores serao acusados de serem
sofistas: o elemento comum é o brilho da cor: “a cor ora é chamada de
pharmakeia, quando produzida pela natureza, ora de chromata, quando
entra na composicao de um quadro. Ora, chromata é um termo que de-
signa a pele, a superficie do corpo, a carnagao; ele vai ser frequente-
mente encontrado no léxico da pintura, mas também no da cor. Trata-
se de uma cor que vemos e que se faz ver, analisdvel em termos de sen-
sagao colorida” (Lichtenstein, 1994, p. 59). Entretanto, se a cor € phar-
makeia, termo correlato a pharmakon, veneno, quando em excesso sera
nefasta, prejudica a visao, embaralha e perturba os olhos que confun-
dem o que veem ndo mais podendo discernir o verdadeiro do falso.

Franco Ferraz chama a atencao para o fato de que a mistura de cores,
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poikilia, conforme supramencionado, indo de encontro a pureza das
Ideias metafisicas de Platao, adquire uma negatividade que se aplica
aos mais variados campos do saber: “O heterogéneo, o diferente, a al-
teridade surgem, portanto, envoltos na falta de seriedade carnavalesca
de vestes arlequinalmente coloridas, com as quais a sisudez e a clareza
da razao jamais poderia se cobrir” (Franco Ferraz, 1999, p. 80). Como

afirma Lichtenstein:

A alianca bem pensante do puritanismo moral e da austeridade esté-
tica poderd, assim, tramar-se na ante-sala do ressentimento, onde um
velho desejo teimoso e dissimulado de identificar a insipidez com a
beleza se deleitara com uma certeza sempre reiterada: s6 o que € insi-
pido, inodoro e incolor pode ser chamado de verdadeiro, belo e bom.
(...) todos os amantes da verdade e defensores da natureza (...) sao,
neste sentido, os herdeiros de uma metafisica cujo olhar moral s6 pode
ver um universo em preto e branco, desprovido de seus aderecos, la-
vado de suas maquiagens, purificado de todas as drogas que ofuscam
o0 espirito e embriagam os sentidos (Lichtenstein, 1994, p. 50).

Ora, acontece que sendo a mimesis balizada pelo “principio de
identidade’ de Parménides que postula: “O que ¢, é; 0 que nao é, nao é;
uma coisa nao pode ser e ndo ser ao mesmo tempo”, qualquer desvio
que ameace a identidade entre os entes serd considerado pernicioso
posto que desviante, sem modelo, simulacro, sombra e nao realidade,
colocando em risco a metafisica dualista de Platdo. Franco Ferraz
chama a atencdo para o fato de que toda pratica que inclui a alteridade
ameaga a mimesis a exemplo da arte do poeta, do rapsodo e do ator, ao
que Lichtenstein inclui a dos pintores dado que a cor é também um
elemento desviante como supramencionamos: “Preocupado em man-
ter a unidade harmonica da alma, Platao considera ameacadora toda
pratica discursiva ou performance gestual que suponha uma identifica-
¢ao com a alteridade, detectando o perigo e a eficdcia da méscara que,
uma vez colocada sobre o rosto, produz efetivamente um novo devir
para o corpo.” (Ferraz, 1999, p. 56). No polo oposto temos Nietzsche

que, desconstruindo a metafisica platonica pela reversao da metafisica,
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reabilita o estatuto ontologico da méascara como uma superficie que re-

cobre outras mascaras ad infinitum:

(...) tudo que é profundo ama a mascara (...) ndo existe apenas insidia
por tras da mascara —ha muita bondade na asttcia. Todo espirito pro-
fundo necessita de uma méscara; mais ainda, ao redor de todo espirito
profundo cresce continuamente uma mascara, gragas a interpretacao
perpetuamente falsa, ou seja rasa, de cada palavra, cada passo, cada
sinal de vida que ele da (Nietzsche, 1998, § 40).

Por outro lado, em Nietzsche, a diferenga nao se pauta em ne-
nhum paradigma a nao ser nela mesma. O simulacro traz a diferenga
em si mesmo, nao ha mais semelhanga entre um pretenso original e
uma cdpia, nao ha modelo a seguir, toda semelhanga é abolida. Rever-
ter o platonismo serd, portanto, negar o primado de um original sobre
uma copia, de um modelo sobre a imagem, glorificando o reino dos
simulacros e dos reflexos. Nesse sentido, “O sofista ndao € o ser (ou o
nao-ser) da contradi¢do, mas aquele que leva todas as coisas ao estado
de simulacro” (Deleuze, 1985, p. 93), por isso, Deleuze nas pegadas de
Klossowski, em artigos sobre o eterno-retorno, faz a seguinte observa-
¢ao: “E 0 motivo pelo qual o eterno-retorno é dito “parédico”: ele qua-
lifica o que ele faz ser e retornar como simulacro” (Deleuze, p. 92). Em
Nietzsche o simulacro é “a mais alta poténcia do falso” (pseudés, falso):
“Num mundo radicalmente falso, a veracidade seria uma tendéncia con-
tra a natureza; ela nao poderia ter sentido a nao ser atingindo a mais alta
poténcia do falso” (Nietzsche, 1997, v. I, 1. 1, § 107), também veiculado
pela arte, “Se nds nao tivéssemos criado as artes e inventado esta espé-
cie de culto da inverdade, nds nao saberiamos suportar essa faculdade
que nos da atualmente a ciéncia, de compreender o espirito universal
da inverdade e da mentira (...) a arte enquanto consentimento a aparén-
cia” (Nietzsche, 1999, § 107). Nietzsche se refere no aforismo 289 de
Além do bem e do mal, que é uma parodia da “Alegoria da caverna” de

Platao, citada no livro VII de A republica e também no modo matematico
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do “Diagrama de linha” do livro VI, ao sem fundo imanente da vida
(Abgrund, abismo):

(...) supondo que todo filésofo tenha sido antes um eremita — alguma
vez tenha expresso num livro suas opinides genuinas e tltimas: - ele
duvidara inclusive que um fildsofo possa ter opinides “verdadeiras” e
ultimas, e que nele ndo haja, ndo tenha de haver, uma caverna ainda
mais profunda por tras de cada caverna — um mundo mais amplo, mais
rico, mais estranho além da superficie, um abismo atras de cada chao,
cada razdo, por baixo de toda “fundamentacao” (Nietzsche, 1998).

Em Nietzsche, a superficie ndo se opde a profundidade como
poderiamos pensar numa dimensao metafisica, mas pelo contrario, a
superficie € o que permite a profundidade ter visibilidade, é aquilo pelo
qual a profundidade se manifesta, posto que sua filosofia genealdgica,
valorizando a vida como o valor mais alto de todos os valores, e se es-
pelhando nos gregos para quem as aparéncias eram “superficiais — por
profundidade”, conceitua a “vontade de arte’ como ‘vontade de ilusao’,
devir dionisiaco de um deus proteiforme (Proteu, personagem mitold-
gico, era dotado do poder de se transformar no que desejasse, desde
animais, vegetais ou elementos como a dgua e o fogo), que danga e se
traveste com mascaras de toda natureza, humanas e animais: “Eu nao
poderia crer sendao num deus que soubesse dangar (...) Agora eu sou
leve, agora eu voo, agora eu me ultrapasso, agora um deus danca em
mim”. (Nietzsche, 1908, p. 55-56).

Segundo Franco Ferraz, “A estratégia nietzschiana de reabilita-
¢ao do teatro e da mascara, no final do século XIX, corresponde a um
gesto radicalmente antiplatonico e a ultrapassagem do modelo de iden-
tidade erigido no limiar da Filosofia ocidental” (Ferraz, 2002, p. 117),
chama a atencdo para o termo que caracteriza o ator em grego, hypokri-
tés, em portugués hipocrita, designa uma pessoa falsa, que se esconde
sob uma madscara encobrindo seu verdadeiro ser, denotando o quanto
a mascara tornou-se desqualificada ontologicamente pelo desvirtua-
mento do seu sentido origindrio: o ator grego se utilizava de mascaras

nao para dissimular, mas para compor o personagem até porque na
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Grécia todos os papéis, mesmo o de mulheres, eram representados por
homens, como também no teatro elisabetano de Shakespeare (Ferraz,
p. 121).

Nietzsche chama a atengao para uma questao fundamental que
¢ a seguinte: A verdade sé tem direito a existéncia quando velada: “|...]
E verdade que o bom Deus esta em toda parte? Perguntou uma meni-
ninha a sua mae. Eu acho isso muito indecente” (Nietzsche, 1999, p. 4).
Indicagao para os filosofos: deveriamos honrar preferencialmente o pu-
dor que a natureza esconde por detras dos enigmas e incertezas. Essa
atitude do filosofo trabalha no sentido contrario da atitude dos metafi-
sicos que desejam tudo ver, tudo desvelar, que desde Platao com o des-
velamento do conhecimento presente no “mito da caverna” até Descar-
tes com a exatidao matematica e o alijamento do erro, desemboca no
séc. XIX no cientificismo do Positivismo execrado por Nietzsche e de-
nunciado pela Fenomenologia de Husserl na “crise das ciéncias” do
ano de 1900.

A mascara, em Nietzsche, se deduz dos conceitos régios do seu
pensamento, uma vez que ele nao trabalha com o conceito de Ser dos
Pré-socraticos, fundamentalmente Parménides e o Ser estatico, aproxi-
mando-se do vir-a-ser heraclitiano, pensa a vida no seu movimento in-
cansavel de transformagao, “Que tudo retorna sem cessar, eis o que
forma a mais extrema aproximacio de um mundo do devir com um mundo
do ser: dpice da contemplagao” (Nietzsche, 1997, v.1, 1. 2, § 170), conceito
de “eterno-retorno” atrelado ao conceito de “vontade de poténcia”: “A
vida é um caso particular; € preciso justificar toda forma de existéncia
e nao unicamente a vida (...) A vida é apenas um meio tendo em vista
um outro objetivo: eis a expressao das formas de crescimento da potén-
cia” (Nietzsche, § 47).

O Prefacio da obra Além do bem e do mal é iniciado com uma su-
posi¢ao: “A verdade é uma mulher?”, o que ja sinaliza o estilo experi-
mental e por isso mesmo aforismatico de Nietzsche e, a0 mesmo tempo
identifica-la com uma mulher sinaliza o papel que na obra do filosofo
vai exercer a caricatura e a parddia. O que ocorreria se aceitdssemos a
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provocagao e suspeitdssemos, com Nietzsche, que a verdade ¢ uma mu-
lher? Oswaldo Giacdia Jr. responde:

A consequéncia disso seria desastrosa para a Filosofia tradicional, na
medida em que esta é predominantemente dogmatica. A identificacdo
metafdrica entre verdade e mulher coloca sob ridiculo a pretensao
dogmatica a seriedade. Assim sendo, uma vez que a verdade é mu-
lher, ndo admira que os filésofos ndo a tenham conquistado, pois, a
despeito de seu propalado amor da verdade, os fildésofos, sempre ridi-
culamente sérios, jamais entenderam de mulheres. A vocacao dos fi-
losofos para os grandes sistemas é uma violentagao da verdade, para
encerra-la, com toda seguranga, nas invenciveis fortalezas dogmaticas
que para ela construiram aqueles majestosos castelos metafisicos, a
que hoje damos o nome de sistema. Porém, de acordo com Nietzsche,
¢ justamente desse modo que nao se deve tratar uma mulher. Ao ins-
tituir seus prodigiosos sistemas de interpretacao da natureza e da his-
toria, oferecendo uma resposta a pergunta pelo sentido da existéncia
humana, os filésofos dogmaticos acreditavam ter conquistado defini-
tivamente a verdade. E, no entanto, essa sempre foi uma crenga ilusé-
ria, cuja insubsisténcia sempre escapou a pouca cautela critica dos fi-
l6sofos. Com efeito, desde Descartes — e ja bem antes dele - os fil6sofos
sempre permaneceram em sono dogmatico, a despeito da intengao de
colocar em duivida todas as certezas. Justamente a sobria vida de vigi-
lia lhes foi sempre estranha. Para se compreender isso, basta notar
que, na base de todos aqueles majestosos edificios dogmaticos nao se
encontra sendo uma “supersticdo popular de tempos imemoriais
(como a supersti¢ao da alma que, como supersticao do sujeito e do eu,
ainda hoje nao cessou de produzir disparates), talvez algum jogo de
palavras, uma sedugao por parte da gramatica, ou uma ousada gene-
ralizagao de fatos muito estreitos, muito pessoais, muito humanos, de-
masiado humanos (Giacoéia, 2005).

4 O simulacro em Kafka

Pretendo tracar o perfil da “narrativa em abismo” (mise en
abyme)® na obra de Kafka a partir de dois textos: o livro de Deleuze/

5 Conceito usado pela primeira vez por André Gide para falar sobre as narrativas que
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Guattari, Por uma literatura menor, sobre Kafka e a desconstrucao da lin-
guagem com sentido por uma linguagem sem sentido, desterritoriali-
zando a lingua alema numa Tchekoslovaquia sob a ocupagao austro-
htingara, pois se tratava, segundo Kafka relata em Correspondence,
Carta a Brod de junho de 1921, da “impossibilidade de nao escrever,
impossibilidade de escrever em alemao, impossibilidade de escrever de
outra maneira” (Deleuze/Guattari, 1977, p. 25), ao que ele acrescentaria
uma quarta impossibilidade, a impossibilidade de escrever, posto que
aos judeus era impedido o acesso a escritura (Albéres/Boisdeffre, 1960,
p- 95) e um conto de Kafka, O siléncio das sereias, onde o escritor des-
constroi o relato da Odisséia de Homero, canto XII, torcendo o episddio
em que Ulisses coloca cera nos ouvidos para ndo ouvir o chamado das
sereias, ninfas perigosas e vorazes para assim escapar a morte, fazendo
com que o maior perigo nao fosse o seu canto, mas o seu siléncio. De-
leuze/Guattari entendem por literatura menor, ndo a de uma lingua
menor, mas o que uma minoria faz numa lingua maior (Deleuze, 1977,
p. 25), uma literatura de resisténcia como a dos imigrantes, dos negros,
das mulheres, dos indigenas no Brasil. Segundo Deleuze/Guattari, o
alemao de Praga, cidade natal de Kafka, ja é uma lingua desterritoria-
lizada propria as minorias oprimidas por conta desse bloqueio social e
politico aos judeus, tanto quanto ao negro americano nos EUA e ao in-
dio no Brasil. A lingua exerce um papel social e politico importante
quando denuncia as injustigas sofridas por um povo, um valor coletivo
(Deleuze chama de “agenciamento coletivo de enunciagao”)® e, por-
tanto, revolucionario. Em outros contextos econémicos, sociais e poli-
ticos, isso é também, o que farao Antonin Artaud, com as glossolalias
(palavras-sopros), James Joyce, com o Ulysses, Beckett com o uso do
francés e do inglés entremeados, no teatro, Godard no cinema, Erick
Rocha em Rocha que voa, Guimaraes Rosa em toda a sua obra, criando

contém outras narrativas dentro de si. Pode ser captado na pintura, na literatura ou no
cinema.

¢ O agenciamento coletivo de enunciagao se da por conta da obliteracao do “ego”, se
ndo ha mais um “ego”, um sujeito, quem fala é o corpo com todos os seus nervos e
sangue, seus gestos, seus gritos e siléncios.
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palavras tais como “ele esta dormindinho”, “o diabo na rua no meio do
redemunho” em Grandes sertoes veredas e em Primeiras estdrias, sé para
citar alguns expoentes. Kafka escreve em Journal, 25/12/1911, p. 181, “a
literatura tem menos a ver com a historia literaria do que com o povo”
(Kafka, p. 27).

Kafka procura extrair da lingua, no ato de escrever, um puro
som, um grito, uma matéria intensa, rompendo a cadeia de significan-
tes pela criacao de signos assignificantes, fluxos desterritorializados,
vibragdes do rizoma’. Sua obra é inseparavel de sua pessoa, desde a
adolescéncia ele renuncia a agao, quer ser apenas um olhar, desviando-
se do social para o interior de si mesmo, suspeito e culpado - de ter
nascido, de existir, de pensar e de amar — ele apequena-se cada vez
mais, metamorfoseia-se no animal (A metamorfose), maquiniza-se, ultra-
passa a ultima fronteira terrestre (O veredito), incapaz de tudo, “exceto
sofrer” e de “tirar as palavras do vazio”, “afogado por pressdes ocea-
nicas”, mas afirmando sempre sua singularidade: “O judeu nao é em
parte alguma estrangeiro e em nenhuma parte assimilado” (Al-
béres/Boisdeffre, 1960, p. 94). Segundo Deleuze, em Kafka nao ha su-
jeito, s “agenciamentos coletivos de enunciagao”, “A letra K em O pro-
cesso, nao designa um narrador nem um personagem, mas um agenci-
amento tanto mais maquinico, um agente tanto mais coletivo na me-
dida em que um individuo ai se encontra ramificado em sua solidao”
(Deleuze/Guattari, 1977, p. 28). Que ele se chame Josef K. em O processo,
Raban, Gregor Samsa em A metamorfose, o agrimensor em O castelo, Jo-
sefina, a cantora, no conto homonimo, Georges Bendemann, o jejuador
ou o trapezista, o herdi de suas obras sao as forgas que se conjugam
para revelar este ou aquele acontecimento (hecceidades). Em um de seus
depoimentos a um amigo intimo diz que, em oposigao a divisa na ben-
gala de Balzac, “eu quebro todos os obstdculos”, dizendo também,

7Rizoma em grego, radice em latim, raiz em portugués, é um conceito deleuziano para
multiplicidade, porque os fluxos correm por toda parte e em todos os sentidos nao
havendo preponderancia de um sentido pelo outro, constituindo um plano de imanén-
cia.
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“todos os obstaculos me quebram” (Albéres/Boisdeffre, 1960, p. 20).
Deleuze conceitua essa “méaquina de expressao” como um movimento
de desterritorializacdo na expressdao, como capacidade inovadora
opondo-se ao uso extensivo ou representativo da lingua, fazendo com
que nas¢am sentidos inusitados, balbucios. O som ou a palavra que
atravessam esse novo territdrio nao sao “linguagem sensata”, a exem-
plo do resmungo de Gregor em A metamorfose, embaralhando as pala-
vras até um som imperceptivel, o assobio da ratazana, a tosse do ma-
caco, o zumbido do besouro, a pianista que nado toca, a cantora que nao
canta e faz seu canto nascer do fato de ela ndo cantar, os caes musicos,
tanto mais musicos em todo o seu corpo na medida em que nao emitem
musica” (Deleuze/Guattari, 1977, p. 32). A linguagem organizada ¢é
atravessada por linhas de fuga, a fim de liberar um sentido mais pro-
fundo, inconsciente, um fluxo de intensidades, o que é chamado por A.
Ehrenzweig de percepcao gestalt-free ou profunda, onde os objetos da
percepcao imediata ja nao sao configuragdes estruturais (gestalten), ple-
nas das significagdes familiares, mas formam imagens desligadas do
seu agrupamento ordindrio, mescladas num fluxo continuo como a
“duragao” (durée) bergsoniana.

Em Kafka, a metamorfose é uma linha de fuga, uma saida para
o homem (a fuga esquiza), que ultrapassa um determinado nivel exis-
tencial: temos a metamorfose do homem em animal e do animal em
homem como € o caso da Comunicagio a uma Academia, um conto de
Kafka que pude assistir no teatro com direcao de Moacyr Gdes e com o
grande ator j4 falecido, Italo Rossi. Esses “devires—animais” como con-
ceitua Deleuze, sao proliferacdes em séries sobre um plano virtual,
“plano de imanéncia”, como observam os autores supracitados em O
que ¢é a filosofin? Segundo Deleuze, “tornar-se animal” é uma viagem
imdvel e no mesmo lugar, que sé pode viver-se e compreender-se em
intensidade: trata-se de ultrapassar limiares de intensidade (Deleuze,
1992, p. 54). Kafka descreve um mundo de forgas que corre abaixo do
limiar da consciéncia, gradientes, devires, velocidades de um pensa-

mento infinito no interior de um agenciamento multiplo ou coletivo,
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uma vez que “nao hd mais nem homem nem animal, j& que cada um
desterritorializa o outro, numa conjungao de fluxos, num continuum re-
versivel de intensidades” (Deleuze, 1977, p. 34). Por isso, o animal nao
fala “como” um homem, as palavras ndo sdao “como” animais, mas as
proprias palavras se incorporam, ladram, guincham e zumbem como
caes, ratos ou insetos. Kafka observa sobre a sua obra: “nenhuma pala-
vra, ou quase nenhuma, escrita por mim, concorda com a outra, ougo
as consoantes rangerem umas contra as outras com um ruido de ferra-
gem, e as vogais cantarem como negros de feira” (Kafka, p. 36). Em O
processo, a justica nao passa de um processus imanente do desejo, de en-
contrar uma zona de vizinhanga, fazer aliancas para aumentar a potén-
cia, articular-se abrindo brechas nos becos sem saida do desejo: um con-
tinuum feito de contiguidades, desde que o desejo sendo uma multipli-

cidade, se expande.

5 Consideracoes finais

No texto de Kafka, O silencio das sereias, o escritor se pauta no
Canto XII da Odisseia, a volta de Ulisses a ilha de Itaca, sua terra natal,
para se reencontrar com sua esposa Penélope, no episdédio em que Ulis-
ses, a partir da orientagao de Circe, enche os ouvidos dos seus tripu-
lantes de cera e se faz amarrar ao mastro da sua embarcacdo para nao
se deixar seduzir pelas perigosas e mortais sereias. No entanto, a escrita
de Kafka sendo uma escrita cujo objetivo € desconstruir uma lingua
maior (o alemao) com simulacros de linguagem e linhas de fuga, o que
Deleuze chamou de “literatura menor”, ao invés do canto, as sereias
teriam silenciado e Ulisses nada teria ouvido. Odisseu ficou conhecido
em toda a Mitologia grega como um homem possuidor de Métis, ho-
mem-raposa (alopex), esperto e ambiguo, diplomata na Iliada, conse-
guindo se safar dos maiores obstaculos por meio de sua inteligéncia
pratica, voltada para a agao imediata e resolucao das aporias (caminhos
sem saida) que a vida lhe apresentava. Segundo Kafka, o Odisseu ca-

minha em direcao as sereias “em inocente alegria gracas aos seus meio-
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zinhos: “meios insuficientes” (Mittelchen) e “infantis” (Kindish), que po-
dem servir para salvar Ulisses. Narrativa em abismo que desestabiliza
toda certeza que porventura pudéssemos ter sobre ela, posto que silen-
ciar ndo € s6 conter a voz, mas arma poderosa de combate, ou melhor
dizendo: silenciar €, também, um modo de se posicionar, de perturbar,
de trair. As sereias possuem uma arma mais poderosa que o canto: o
siléncio. As sereias sao poténcias ambiguas como as musas em Hesiodo
(alethés e pseudés), delas nada pode ser dito de univoco: “Avistou pri-
meiro fugazmente os movimentos sinuosos (Wendungen) de seus pes-
cogos, a respiragao profunda, os olhos repletos de lagrimas, as bocas
semi-abertas” (Kafka, 1989, p. 52). Observa Franco Ferraz sobre o texto:

O desfecho de O siléncio das sereias recoloca, assim, o turbilhdo em mo-
vimento, multiplicando a vertigem das versdes, das dobras que nao
cessam de novamente se fletir, projetando-se em abismo, produzindo
sempre novas reviravoltas que inviabilizam qualquer chao (Grund) se-
guro a partir do qual ancorar certezas, assentar a razao e assegurar a
crenca na firmeza das identidades (Ferraz, 2002, p. 147).
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1 Introducao

Este trabalho busca apontar a inseparabilidade do conceito de
Ubermensch (super-homem ou além do homem) em Friedrich Nietzsche
com a discussao sobre a animalidade humana. Em Assim falou Zaratus-
tra, Nietzsche apresenta o Ubermensch como um tipo que supera os va-
lores tradicionais e confronta a no¢ao moderna de humanidade. Ao in-
vés de um idealismo, o Ubermensch representa “[...] uma nova maneira
de sentir, pensar e avaliar” (Marton, 1990, p. 223), servindo como critica
a complacéncia da era moderna e destacando a humanidade como um
estagio intermedidrio no processo evolutivo da espécie, sendo, por-
tanto, suscetivel a superacao. Nietzsche ressalta que o Ubermensch nao
¢ um ponto final de uma progressao linear, mas sim uma coexisténcia
entre o animal, o humano e o Ubermensch. Zaratustra valoriza aqueles
que buscam a superacao, contrastando-os com a figura do ultimo ho-
mem, que personifica a mentalidade decadente da sociedade moderna.
Além disso, a animalidade ndo é encarada como algo a ser erradicado,

mas sim como uma parte intrinseca tanto do ser humano quanto do
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Ubermensch, implicando em uma nova relagdo que tem a animalidade
como aspecto fundamental. No entanto, Nietzsche nao promove a bes-
tialidade, mas sim uma reflexdao sobre o que constitui ou ndo a condigao
humana. Assim, reconhecer a animalidade inerente ao ser humano esta
intimamente ligado a disposigdo para o Ubermensch como um de seus

aspectos mais relevantes.

2 Ubermensch e a evolucio humana

Na terceira parte do prélogo de Assim falou Zaratustra, a dou-
trina do Ubermensch é apresentada por Nietzsche pela primeira vez, por
meio da afirmacado de seu personagem Zaratustra: “Eu vos ensino o su-
per-homem. O homem ¢ algo que deve ser superado” (ZA, Prélogo, 3).
Diante de uma multidao que estava no mercado, Zaratustra faz seu dis-
curso critico a condi¢do humana e a moralidade tradicional. O humano
¢ apresentado como uma fase transitoria, e nao um fim em si mesmo,
rejeitando, assim, qualquer teleologia que o exalte como a forma tltima
e perfeita da existéncia. Essa visao fica evidente no questionamento le-
vantado pelo personagem: “Todos os seres, até agora, criaram algo
acima de si proprios: e vos quereis ser a vazante dessa grande maré, e
antes retroceder ao animal do que superar o homem?” (ZA, Prologo,
3). Com essa indagagao, Nietzsche recorre ao argumento evolucionista
de que, ao longo da histdria, a vida sempre se desenvolveu e se trans-
formou, criando novas formas de existéncia. Ainda que Nietzsche fre-
quentemente rejeitasse as interpretagdes darwinianas de sua filosofia,
ele nao deixava de se apropriar de alguns de seus aspectos mais radi-
cais. Como bem aponta Groff (2004, p. 20), entre essas convergéncias,
destacam-se: a ideia de que a natureza bioldgica possui uma histdria,
ou seja, que estd em constante transformacgao ao longo do tempo; a
compreensao de que o ser humano nao pode mais ser visto como es-
sencialmente distinto da natureza, mas sim como um produto do acaso
e da necessidade, assim como qualquer outro organismo natural; e, por
fim, a critica ao preconceito profundamente enraizado da superio-
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ridade humana sobre outras espécies, que perde sua legitimidade
quando confrontado com a visdo evolucionista.

Em sua obra A origem do homem e a sele¢do sexual, Darwin reflete
sobre a extensa e complexa genealogia humana, destacando que o ho-
mem € resultado de uma longa cadeia de ancestrais, sem a qual nao
seria o que € hoje (Cf. Darwin, 1974, p. 198). A “grande maré” (grossen
Fluth) neste contexto serve como metdfora para ilustrar o fluxo evolu-
tivo da vida e da criacdo das espécies, enquanto a “vazante” (die Ebbe)
simboliza o desvio que espécie humana tomou em dire¢do a sua estag-
nagao e decadéncia. Assim, tanto Nietzsche quanto Darwin, cada um a
sua maneira, reconhecem o processo evolutivo da humanidade como
centro de suas reflexdes. Enquanto Darwin destaca a complexidade e a
beleza da vida em sua diversidade, Nietzsche instiga a humanidade a
nao rejeitar sua condigdo enquanto espécie, mas a buscar constante-
mente a superacao de si mesma. A evolugao, tanto bioldgica quanto
cultural, é um processo de superacdo continua e Zaratustra critica
aqueles que desejam interromper esse processo.

Nietzsche estabelece assim um rompimento com a visao tradi-
cional de uma separagao essencial entre o ser humano e o restante da
natureza, enxergando-o como resultado de forcas impessoais, sem fi-
nalidade teleoldgica. Deste modo, Nietzsche confronta diretamente a
crenca na superioridade inerente da humanidade sobre outras formas
de vida, contestando até mesmo se a humanidade nao representaria
um “retrocesso” ao animal. Essa critica é aprofundada na fala de Zara-
tustra, que indaga: “Que é o macaco para o homem?”, e responde a si
mesmo, “Uma risada, ou dolorosa vergonha. Exatamente isso deve o
homem ser para o super-homem: uma risada, ou dolorosa vergonha”
(ZA, Prologo, 3). Nesta comparagao Nietzsche propde que, assim como
o humano observa e avalia 0 macaco (simios) com desprezo ou zomba-
ria — reconhecendo nele um estdgio primitivo e superado de si mesmo
—, 0 Ubermensch terd com a humanidade a mesma atitude de distancia-
mento critico. Isso implica que a humanidade, em seu estado atual,
ainda se encontra tdo distante do Ubermensch como quanto os simios
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estdao dos humanos modernos. A comparagao nao apenas relativiza a
suposta superioridade humana, mas também projeta uma nova etapa,
na qual o humano moderno sera visto como um estagio transitorio e
insuficiente. Contudo, como indica Groff (2004, p. 20), é valido notar
que Nietzsche reitera em sua argumentag¢do que o “macaco” é um esta-
gio “inferior”, “[...] em uma presung¢ao antropocéntrica vestigial dos
seres humanos como animais superiores aos macacos” (Groff, 2004, p.
20, tradugdo nossa). O mesmo posicionamento pode ser notado no con-
texto das obras de Charles Darwin, como A origem das espécies, onde o
termo “animais inferiores” é usado de forma relativa para se referir a
organismos considerados mais simples ou menos complexos em ter-
mos anatomicos, fisioldgicos ou comportamentais quando comparados
a outros (Darwin, 2018, p. 180). Esses termos refletiam a visao cientifica
da época e a hierarquia implicita nas classificagdes biologicas. Como
argumenta Kutschera (2011, p. 7), Darwin utilizava termos como “per-
feicao”, “melhoria” e “formas de vida superiores vs. inferiores”, que
hoje sao considerados antiquados, que refletiam resquicios de uma vi-
sao religiosa da “escada da vida”. No entanto, em A origem do homem e
a selecdo sexual, embora o homem represente a culminancia evolutiva
no grupo dos vertebrados, Darwin (1974, p. 198) esclarece que isso nao
significa que os grupos anteriores tenham sido completamente suplan-
tados ou desaparecido apds dar origem a formas mais complexas. Ele
ressalta que, mesmo que uma nova espécie seja mais “vitoriosa” que
seus antepassados, isso nao implica que ela esteja melhor adaptada ao
ambiente natural. Portanto, seria equivocado considerar as espécies
atuais como representantes perfeitos de seus ancestrais, ja que a evolu-
¢ao é um processo gradual e continuo, e as formas modernas nao refle-
tem integralmente as caracteristicas dos seres que as precederam. Para
Darwin (1974, p. 38), foi a arrogancia humana que levou a crenca em
origens divinas ou semidivinas, sugerindo que, com o avango do co-
nhecimento, sera cada vez mais dificil para os naturalistas sustentarem
a ideia de criag0es separadas. Com o conhecimento que ja se tinha na-
quele momento, nao havia razdo para o humano negar ou enver-
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gonhar-se de sua origem, e mesmo o organismo mais simples, ou “in-
ferior”, é admiravel em sua estrutura e caracteristicas e desperta o en-
tusiasmo em quem o estuda com imparcialidade (cf. Darwin, 1974, p.
198).

O mesmo problema ocorre com o discurso de Zaratustra,
quando o personagem afirma: “Fizestes o caminho do verme ao ho-
mem, e muito, em vos, ainda é verme. Outrora fostes macacos, e ainda
agora o homem é mais macaco do que qualquer macaco” (ZA, Prdlogo,
3). Como afirma Groff (2004, p. 18), ha um desprezo no discurso de Za-
ratustra ao tratar dos simios, que, apesar da defesa de Nietzsche por
um naturalismo aparentemente nao hierarquico, falha em aplicar essa
visdo de forma consistente ao macaco. No entanto, em oposigao a essa
afirmacao de Groff, compreende-se aqui que o discurso de Zaratustra
nao deve ser tomado como um mero escarnio, mas como um reconhe-
cimento da insuficiéncia do humano enquanto tal. A oposi¢ao de Ni-
etzsche nado é contra a animalidade, mas sim contra a negacao desta.
Seu discurso esta direcionado ao publico, os homens modernos, que
ainda acredita nas “esperancas supraterrenas”, que sao “desprezado-
res da vida”, e que julgam que “a ofensa a Deus era a maior das ofen-
sas” (ZA, prdlogo, 3). Para esse publico, o macaco é “Uma risada, ou
dolorosa vergonha” (ZA, Prélogo, 3), e o humano a finalidade da cria-
¢ao desse Deus. O macaco, figura retdrica no discurso de Zaratustra, é
retratado como um recurso de maneira negativa, associado a vergonha,
ao 6dio e ao escarnio que a propria humanidade possui deste. Portanto,
para que o publico compreenda sua condi¢ao presente como uma etapa
intermediaria em um processo continuo de superagao, Nietzsche re-

corre a analogia da relagao do humano com o macaco.

3 A Animalidade Humana na Filosofia de Nietzsche

Nietzsche critica aqueles que pregam ideias de um mundo além
da Terra, como o céu cristdo ou outras esperancas espirituais. Ele os

chama de “envenenadores” porque, ao desviar a atencao das pessoas
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para algo além da vida terrena, eles negam o valor da existéncia mate-
rial e concreta (ZA, Prologo, 3). Para Nietzsche, a vida na Terra é o que
importa, e qualquer ensinamento que despreze isso é prejudicial. O
anuncio da Morte de Deus indica justamente que os valores religiosos
tradicionais, especialmente os cristaos, perderam sua forga e relevancia
no mundo moderno. Antes, ofender a Deus era considerado o pior dos
pecados, mas, com o “fim” de Deus, esses valores ja nao tém poder (ZA,
Prologo, 3). Os “ofensores”, aqueles que se opunham a Deus, também
perderam seu proposito, pois ndo had mais um Deus para ofender.
“Ofender a terra é agora o que ha de mais terrivel, e considerar mais
altamente as entranhas do inescrutavel do que o sentido da terra!” (ZA,
Prologo, 3). Aqui, o “sentido da Terra” se equivale ao percurso que a
vida bioldgica segue, a “grande maré” da evolugao animal que outrora
fora abandonada. O sentido da vida esta na Terra, e qualquer filosofia
ou religido que ignore isso estd cometendo um grave erro. Portanto,
Nietzsche defende uma visao de mundo imanente, propondo uma exis-
téncia baseada na afirmacao da ancestralidade animal, de sua condigao
bioldgica mais primitiva e de sua integracdo com os demais seres vi-
ventes. O Ubermensch é apresentado como aquele que abraga a Terra e
cria seus proprios valores, sem depender de deuses ou esperancas es-
pirituais que, segundo o fildsofo, impedem a poténcia criadora da es-
pécie humana.

O humano moderno é “na verdade, um rio imundo” (ZA, Proé-
logo, 3), a vazante da grande correnteza da vida que, ao se desviar de
seu rumo, tornou-se suja. Essa metafora simboliza a mediocridade e a
dependéncia de valores ultrapassados que a humanidade gerou para
si. “E preciso ser um oceano para acolher um rio imundo sem se tornar
impuro2 (ZA, Prélogo, 3). Para ser um “oceano” é necessario o aban-
dono dos antigos valores e ideais sobre os quais o humano se distan-
ciou do percurso da evolugao de sua espécie e de sua animalidade. O
Ubermensch é este oceano, ou seja, a superacao da antiga perspectiva

sobre a humanidade, fundada sobre os valores morais e religiosos que,
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segundo ele, limitaram o potencial humano. Seguindo a interpretacao
de Lemm (2009, p. 4-5), o Ubermensch ndo representa a independéncia
humana em relagao a vida ou a propria espécie. Em vez disso, o sentido
do Ubermensch é o da aceitacio da animalidade inerente ao ser humano.
A animalidade ndo é superada ou sublimada, mas persiste tanto nos
humanos quanto no Ubermensch, apesar de ser negada e desprezada
pelo primeiro e afirmada e renaturalizada pelo segundo. O Ubermensch
cria seus proprios principios a partir do reconhecimento da animali-
dade como condi¢do da vida humana, rejeitando assim a visao dualista
que separa 0 humano do animal. Em vez de negar seus impulsos e ins-
tintos, propde-se uma reavaliacdo desses aspectos como forgas vitais
que podem ser direcionadas para a criagao e a superagao. Nietzsche
desenvolve a ideia do Ubermensch nao por meio de conceitos universais
ou teorias gerais, mas através de metaforas que permitem multiplas in-
terpretagdes e evolugdes de significado. Essas metaforas, como as do
“fluir”, do “lago” e do “mar”, sdo abertas e intencionalmente nao defi-
nitivas (Bertino; Stegmaier, 2015, p. 67-68). Por exemplo, o Ubermensch
€ comparado ao mar, que pode receber o “rio sujo” da humanidade e
purifica-lo sem se contaminar. Essa imagem reflete a necessidade de
superar o desprezo que o homem sente por si mesmo, herdado de uma
religido que o rebaixou ao exaltar Deus. Ap0s a desilusdao com Deus, o
homem se vé impuro e em conflito consigo mesmo, e o Ubermensch
surge como uma figura que o resgata dessa condi¢ao. No entanto, Ni-
etzsche ndo cristaliza o Ubermensch em um conceito fixo; ele o descreve
como uma “parabola” e um “forte contra-conceito” destinado a desa-
fiar a moral tradicional e iluminar a falsidade que a sustenta (Bertino;
Stegmaier, 2015, p. 67-68).

Nietzsche desenvolve sua antropologia filosofica dentro de uma
perspectiva ampla da histdria da cultura e da natureza animal. Seu ob-
jetivo é revitalizar a energia animal selvagem da humanidade, que foi
enfraquecida por séculos de ideologias e institui¢coes excessivamente

civilizadoras (cf. Acampora, 2004). Em suas obras, Nietzsche critica a
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visdo antropocéntrica e exclusivista da cultura euro-crista, defendendo
uma recontextualiza¢do da humanidade como uma forma de vida or-
ganica, integrada ao mundo natural, em vez de ser definida por um
ambiente metafisico ou sobrenatural. De acordo com Acampora (2004,
p- 20), devemos questionar como Nietzsche “naturaliza” a humani-
dade: ja que o ser humano nao esta acima da natureza, ele age em har-
monia ou em oposicao a ela? A proposta de Acampora para essa per-
gunta € dupla: a humanidade vive em conexao com sua animalidade
organica natural, mas também luta para se afirmar contra a indiferenca
inorganica do ambiente natural. Essa distin¢do, mesmo que apenas
heuristica, ajuda a expressar a intui¢ao de Nietzsche de valorizar a ani-
malidade como uma forga e um valor cultural central (cf. Acampora,
2004, p. 20).

Essa interpretagao pode ser ilustrada pela classica passagem do
discurso de Zaratustra: “O homem ¢é uma corda, atada entre o animal
e o super-homem — uma corda sobre um abismo” (ZA, Prélogo, 4).
Como ja apontado, para Nietzsche o ser humano nao é¢ um fim em si
mesmo, mas um meio ou uma ponte entre sua origem animal e o ideal
do super-homem. Essa transigao é perigosa e instavel, pois exige que o
humano supere sua condicao atual sem perder o equilibrio. O abismo
simboliza o risco e o desafio que a vida promove ao ser humano em sua
passagem do ponto fixo de sua ancestralidade animal e seu futuro para
além disso. Justamente na atitude de enfrentamento dessas condig¢oes
€ que esta o valor do homem, isto &, seu papel de ser uma transi¢ao, um
processo em dire¢do ao Ubermensch. “Grande, no homem, é ser ele uma
ponte e ndo um objetivo: o que pode ser amado, no homem, é ser ele
uma passagem e um declinio” (ZA, Prologo, 4). O “declinio” mencio-
nado nao é negativo, mas sim uma transformacao necessaria a todas as
espécies para que algo superior possa surgir. O humano, portanto,
deve ser amado por sua capacidade de abandono de sua fixagao, mas
também por ser um elo com o animal. Zaratustra expressa admiracao

por aqueles que ndo se apegam ao que sao, mas estao sempre em
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movimento, dispostos a “declinar”, transformar-se, para dar lugar ao
novo, pois sao os agentes da evolugao da espécie. Lemm (2004, p. 220),
acrescenta a essa dinamica da relagao entre as dimensoes animal, hu-
mana e além do humano, o paralelo com a proposta da relagao tempo-
ral que Zaratustra apresenta entre passado, presente e futuro. O futuro,
segundo Lemm (2004, p. 220), nao emerge de uma ruptura radical com
o passado, mas de uma continuidade que, paradoxalmente, também
gera descontinuidade. Essa continuidade nao implica uma mera deri-
vagao do passado, mas sim uma base a partir da qual é possivel avangar
em diregao ao futuro. A vida humana, portanto, ndo supera ou trans-
cende completamente sua origem animal; em vez disso, ela carrega
consigo essa heranca, que se mantém presente tanto no humano quanto
no Ubermensch. Assim, a histéria é entendida como o elemento que co-
necta as dimensodes do animal, humano e além do humano, funcio-
nando como uma narrativa que as entrelaca, diferentemente da visao
tradicional ocidental, que frequentemente interpreta a humanizagao
como um processo de emancipag¢ao ou superagao da animalidade.

A animalidade persiste no humano e no Ubermensch, desempe-
nhando um papel crucial na relagdo com o passado. Essa relagao nao é
estatica, mas ativa, capaz de perturbar e transformar o presente,
abrindo caminho para a constru¢ao do futuro. Assim, o animal nao é
algo a ser deixado para tras, mas uma forca que influencia e molda o
devir humano. A autossupera¢gao humana é um processo continuo, no
qual o ser humano nao esta limitado a sua condigao atual, seja moral
ou racional, mas que se concretiza pela capacidade de transformar-se
constantemente. O surgimento do Ubermensch, nesse sentido, nao sig-
nifica alcangar uma forma ideal ou estavel de existéncia, mas sim enga-
jar-se em um movimento continuo de transformacao e desestabilizagao
de identidades fixas. Essa concepgao rejeita a nogdo de uma natureza
humana imutdvel, enfatizando, em vez disso, a possibilidade de o ser
humano alterar-se radicalmente, tornando-se “infiel a si mesmo”

(LEMM, 2009, p. 23). A autossuperacao humana é compreendida como
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um contramovimento a tendéncia de estabilizagdo em identidades e
formas de vida predefinidas que predominou o ideal da sociedade mo-
derna. Nietzsche, nesse contexto, valoriza o retorno ao animal no hu-
mano, pois a animalidade é entendida como uma forca que desestabi-
liza a identidade humana, abrindo espago para o devir e a transforma-
cao. Esse retorno nao implica uma regressao, mas sim uma perturbacao
produtiva que desafia a fixidez do presente e abre caminho para o fu-

turo.

4 O ultimo homem e a critica a decadéncia moderna

Na quinta parte do prélogo de Zaratustra, o personagem per-
cebe que o publico ri e nao o entendem. Isso mostra a incompreensao
que Nietzsche reconhece entre a cultura de seu tempo e as discussao
promovida por seu Zaratustra com o antncio do Ubermensch. O povo
tem orgulho de sua “Bildung” (educagao/cultura), no entanto, essa “cul-
tura” é superficial e os impede de compreender ideias mais profundas.
Zaratustra decide entdo falar ao “[...] do que é mais desprezivel: ou seja,
do ultimo homem” (ZA, Prélogo, 5), a figura oposta ao Ubermensch. O
ultimo homem € a figura que representa a negacao da vida e a aceitacao
da mediocridade, buscando o minimo de esforco e sofrimento, e prefe-
rindo a igualdade e o conformismo para evitar conflitos e movimentos.
Ele ¢ a antitese do Ubermensch, pois ndo langa sua “flecha de desejo”
além de si mesmo, contentando-se com uma existéncia padronizada e
estagnada. Adaptado ao minimo de vontade e esfor¢o, o tltimo homem
se reproduz facilmente e vive por mais tempo, simbolizando a negacao
da grandeza humana e da superagao, “[...] a realizagao plena daquela
tendéncia que subverte a propria natureza e faz o homem nao lancar
para além da propria limitacao a flecha do seu mais alto desejo” (We-
ber, 2011, p. 236).

A individualidade e a diferenca sao vistas pelo tltimo homem

como uma ameaga, e quem pensa diferente € considerado louco. Ele
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evita qualquer forma de sofrimento ou dificuldade, buscando apenas
prazeres pequenos e imediatos, pois preferem uma existéncia sem de-
safios, mesmo que isso signifique uma vida sem significado. Zaratustra
busca destacar de forma clara a diferenga: o Ubermensch representa a
“superagao”, a “criagao de novos valores” e a “busca por algo maior”
(ZA, Prologo, 5), enquanto o ultimo homem € a antitese disso. Ele é o
resultado de uma sociedade que perdeu sua vitalidade e sua capaci-
dade de sonhar. Zaratustra alerta que, se a humanidade continuar
nesse caminho, o solo que sustenta a evolu¢gao humana se tornara “po-
bre e domesticado” (arm und zahm), incapaz de gerar algo grandioso
(ZA, Prdlogo, 5). Quando Zaratustra termina sua fala, o povo responde
com entusiasmo, mas de maneira equivocada. Eles gritam: “Dé-nos
esse ultimo homem, 6 Zaratustra! Faca-nos como o ultimo homem!”
(ZA, Prologo, 5). Isso mostra que o povo nao compreende a mensagem
de Zaratustra. Em vez de se inspirarem no ideal do Ubermensch, eles se
identificam com a mediocridade do tltimo homem. Zaratustra percebe
que sua mensagem nao é compreendida e acredita que isso se deve ao
fato de que por muito tempo viveu isolado nas montanhas, em contato
com a natureza e consigo mesmo. O povo ri dele, mas esse riso é cheio
de ddio e frieza, mostrando que eles nao estdo prontos para receber sua
mensagem. O objetivo dessa cultura é o “tltimo homem”, o represen-
tante extremo da fraqueza, um homem congelado no nivel do niilismo
passivo, totalmente reduzido a um “animal de rebanho”, tornado uni-
forme, igual e nivelado [...] (Haar, 1996, p. 23).

A quinta passagem do prologo Zaratustra € aqui analisada a luz
da critica de Nietzsche a cultura moderna, que ele considerava deca-
dente e niilista. Portanto, esta em jogo uma disputa de perspectivas so-
bre a natureza humana. Lemm (2009, p. 24) argumenta que a natureza
nao é algo separado da cultura, mas sim que a natureza é sempre inter-
pretada através de lentes culturais. O que a cultura contesta, portanto,
nao ¢ a “natureza em si”, mas uma interpretacao civilizacional da na-
tureza que vé o ser humano como essencialmente moral e racional. Em

vez disso, Nietzsche propde uma interpretacao da natureza humana
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criativa e artistica, que valoriza a espontaneidade, a forga vital e a ca-
pacidade de criagao (cf. Lemm, 2009, p. 24). Essa visao contrasta com a
perspectiva dos “[...] ultimos homens que nada podiam entender de
outro modo de ser diferente do proprio [...] (Cragnolini, 2021, p. 24),
para os quais, “[...] ser humano” foi ser “desanimalizado [...]” (Cragno-
lini, 2021, p. 24), e a questao animal “[..] como elemento dominavel,
regularizavel ou assimildvel ao proprio (tal como tem sido em toda a
tradicao metafisica)” (Cragnolini, 2021, p. 24). Como destaca Haar
(1996, p. 24), Nietzsche divide o futuro da humanidade em dois cami-
nhos, onde a maioria se tornard “gregaria”, contentando-se com uma
existéncia niilista e conformista, representada pelo “tltimo homem”,
enquanto uma minoria de individuos excepcionais trabalhara para
transcender a condigdo humana atual e preparar o surgimento do Uber-
mensch (cf. HAAR, 1996, p. 24). Portanto, o Ubermensch ndo é uma su-
peracgao da condigao animal, mas sim do ultimo homem.

De acordo com essa leitura, Lemm (2020 p. 45) enfatiza que Ni-
etzsche desenvolve a ideia do Ubermensch como uma figura que repre-
senta a superacao do humano por meio da recuperagao de sua “anima-
lidade”, entendida como uma fonte eterna de autotransformacao.
Nesse sentido, a superagao que defende Zaratustra nao implica em
uma dominagao ou superioridade moral, mas uma relacao horizontal
entre o humano e o natural, onde ambos sao vistos como equivalentes.
A “renaturaliza¢ao” do ser humano nao significa um simples “retorno
a natureza” (LEMM, 2020, p. 45), mas uma elevagao ou ascensao que
recupera a forga criativa e geradora da natureza. Essa reconstrugao da
natureza humana leva a uma “natureza elevada, livre e até mesmo ter-
rivel” (LEMM, 2020, p. 45), onde o ser humano se reconecta com sua
esséncia animal e natural de maneira transformadora.

5 Consideracgdes finais

A reflexdo sobre a transitoriedade da existéncia humana e a re-

jeicdo de ideias tradicionais que buscavam conferir a humanidade um
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status glorioso ou divino nao é proprio de Assim falou Zaratustra, mas
sim uma constatagao que Nietzsche realiza desde seus primeiros escri-
tos (cf. DIAS, 2024). No caso da analise do conceito de Ubermensch,
quando colocado sob a problematica da animalidade humana, sao re-
veladas uma nova profundidade e complexidade da filosofia de Nietzs-
che. O Ubermensch ndo é apenas uma negagio dos valores tradicionais,
mas uma afirmacao da vida em toda a sua plenitude, incluindo a di-
mensdo animal. Ao destacar a coexisténcia entre o animal, o humano e
o Ubermensch, Nietzsche oferece uma visao de superagio que nao eli-
mina, mas integra e transforma nossa natureza animal. Assim, o reco-
nhecimento da animalidade inerente ao ser humano € central para a
disposicao ao Ubermensch, configurando uma critica 8 modernidade e

uma proposta de transformacao da filosofia moderna.
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O sentido atual de Nietzsche no Brasil e sua
superacao perspectivistica

Pedro Dallacosta Chiarani!
DOI: https://doi.org/10.58942/eqs.233.16

1 Introducao

Pretende-se aqui apresentar de forma resumida a face histdrica
de meu argumento sobre as atuais possibilidade e necessidade de uma
leitura apropriativa de Nietzsche no Brasil?. Os limites deste texto per-
mitirdo que se trate com mais aten¢do apenas da situagao das décadas
mais recentes, devendo o leitor contar com as referéncias indicadas
para a elucidagao do que nao foi possivel explicitar. De qualquer forma,
trata-se de demonstrar (i) como a constituicao do atual sentido da obra
nietzschiana no pais resultou de um desenvolvimento agonistico e pau-
tado por interesses especificos dentro do contexto intelectual brasileiro;
(ii) que uma proposta de leitura apropriativa do texto nietzschiano nao
é novidade, realizando-se no Brasil ha pelo menos 150 anos; e (iii) que,
ap0s décadas de comentdrio profissional a filosofia nietzschiana, hoje
nos encontramos, precisamente gragas a essa heranca, em plenas con-
digdes de, com mais propriedade que nunca, apropriarmo-nos de ma-
neira criativa do texto nietzschiano sem deixar que o seu sentido se

perca em leituras pouco rigorosas.
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2 O sentido atual de Nietzsche no Brasil

2.1 A genealogia da obra nietzschiana como sua historia

efetiva (wirkliche Historie)

Devemos de inicio notar que, de acordo com o argumento aqui
sustentado acerca da maturidade dos estudos Nietzsche no pais, em-
bora no inicio do século muito se falasse da falta de trabalhos sobre a
recepgao de ideias filosoficas no Brasil, especialmente as de Nietzsche,
as ultimas duas décadas, provavelmente em decorréncia da dentincia
dessa situagao por influentes intérpretes brasileiros de Nietzsche como
Oswaldo Giacoia (2000, p. 78) e Scarlett Marton (2009, p. 253), foram
abundantes em trabalhos sobre o assunto.

Deve-se entretanto dar ouvidos a Antonio Vinicius Barroso,
que, partindo da falta de trabalhos sobre a recepg¢ao de Nietzsche e te-
matizando a problematica da histdria das ideias no Brasil, afirma que
esta, quando feita, o foi operando com conceitos como o de influéncia,
que atribui um papel passivo ao receptor e assim desconsidera em
grande medida o papel apropriativo dos intelectuais receptores (Bar-
roso, 2013, p. 182). Nesse sentido, Barroso defende que seria importante
identificar os aspectos que condicionaram a recepgao nacional de um
fildsofo sem reduzi-los a mera influéncia, sendo fundamental compre-
ender que “os leitores brasileiros de Nietzsche precisam ser vistos como
apropriadores de textos, ou seja, nao apenas como influenciados passi-
vamente pelo pensamento do filésofo alemao ou imitadores de corren-
tes europeias” (Ibid., p. 185).

Com efeito, as caracteristicas estilisticas do texto nietzschiano
deslocam fortemente o eixo interpretativo na dire¢do do leitor (Pas-
choal, 2012, p. 73), fazendo-o passivel de interpretagdes diversas. E en-
tao fundamental interpretar sua recepgao nao em termos de influéncia,
mas sim de uma apropriagio que se pauta nos interesses daquele que
interpreta. Felizmente, a prépria filosofia nietzschiana fornece instru-

mento a essa compreensao, e mesmo a seu aprofundamento, com a

286 Leituras Nietzschianas 11



genealogia, aqui compreendida como método historiografico que, em
oposicao a historiografia moral do séc. XVIII, busca restituir ao estudo
do passado o sentido histérico que lhe faltava para uma historia efetiva
da moral, como fica claro no prefacio da Genealogia (GM, Preficio, 6).

Trata-se, no acurado comentario de Foucault, de uma histéria
que, em vez da origem miraculosa na qual a metafisica procura encontrar
o principio guia da evolugdo de um conceito, busca uma filosofia his-
tdrica que coloca questdes sobre proveniéncia e emergéncia (Foucault,
1979, p. 18), ensinando-nos a duvidar dos preconceitos morais que re-
conhecem no comego de todas as coisas o que elas tém de mais essen-
cial. Para negar tal posicionamento, o genealogista nao precisa fazer
mais que a genealogia da verdade: compreender a sequéncia de ressig-
nificagdes, ndo dirigida por qualquer razao ou ideal, mas sim pelo
acaso de forgas, que na histdria deu a verdade suas diversas e pouco
conexas versoes, para entao passar a compreendé-la como essa “espé-
cie de erro que tem a seu favor o fato de ndo poder ser refutada, sem
duvida porque o longo cozimento da histéria a tornou inalteravel”
(Ibid., p. 20). Trata-se de perceber que toda verdade tem uma histéria
que a constitui enquanto tal a partir de um campo de sentido dispu-
tado.

E nessa direcio que Foucault reconhece na genealogia nietzs-
chiana um sentido histérico especifico: diferente da historiografia tradi-
cional, que parte de um ponto de vista supra histérico que pressupoe a
existéncia de uma verdade eterna sob a qual pretende fundar um saber
histérico definitivo, a genealogia € a pratica da “histéria efetiva”, se-
gundo a qual o sentido histérico “reintroduz no devir tudo o que se tinha
acreditado imortal no homem” (Ibid., p. 27). Trata-se da compreensao
perspectivista segundo a qual o processo historico que estabelece o sen-
tido de uma coisa nao pode ser linear, devendo, isto sim, ser compre-
endido nos termos de uma constante reapropriacao, dentro de sucessi-
vos estados de forga sobrepostos, por um novo poder ordenador, da-

quilo que acidentalmente se mantém, as vezes uma pratica, as vezes
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uma forma, mas definitivamente ndo o sentido e a finalidade atuais de
um conceito, tdo comumente transpostos a sua génese para servirem
de orientador teleoldgico de sua evolugao. Eo que coloca, em seu inicio,
o décimo segundo aforismo da segunda dissertagao da Genealogia da
moral, no qual Nietzsche eleva a principio mais importante para a his-
toria a nao identidade entre a causa da génese de uma coisa e sua “efe-
tiva utilizagao e inser¢ao em um sistema de finalidades”, afinal, aquilo
que de algum modo chega a se realizar “é sempre reinterpretado para
novos fins, [...] transformado e redirecionado para uma nova utilidade,
por um poder que lhe é superior”, num mundo organico em que todo
acontecimento “é um subjugar e assenhorear-se, e todo subjugar e asse-
nhorear-se é uma nova interpreta¢do, um ajuste, no qual o “sentido’ e a
‘finalidade’ anteriores sdo necessariamente obscurecidos ou oblitera-
dos” (GM, 11, 12).

Trata-se de uma concepcao histérica profundamente condi-
zente com a hipotese nietzschiana do mundo enquanto vontade de po-
der, tinica qualidade que se deixa encontrar por detrds da multiplici-
dade do devir (Miiller-Lauter, 1997, p. 83-84): a incessante procura por
dominio e alargamento do ambito de poder que se perfaz em processos
de dominagao (Ibid., p. 54), mas que nao se pode compreender como
uma afirmacao de carater metafisico acerca da esséncia do mundo, mas
sim, ela mesma, como interpretagio perspectivista do mundo, que Nietzs-
che compde para combater a concep¢ao mecanicista deste, admitindo
ambas como interpretagdes, mas considerando a sua mais legitima nao
na medida em que se aproxima de uma verdade ultima, mas segundo
seu proprio critério para a verdade, qual seja, a afirmagio da existéncia
(Ibid., p. 120-152). E nesse sentido que, denunciando como velho filo-
logo a arte de interpretacao ruim que possibilita as “leis da natureza”
— existentes apenas gracas a interpretacdao e ma “filologia” — de que tra-
tam os fisicos como se fossem realidade de fato, “texto”, e ndo uma ar-
rumagcao e distor¢ao de sentido ingenuamente humanitaria, Nietzsche

afirmara que isso é interpreta¢do, nao texto, podendo alguém “com
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intencao e arte de interpretacao opostas” ler na mesma natureza “o ca-
rater ndao excepcional e peremptorio de toda ‘vontade de poder”. Ar-
rebata o filosofo: “Acontecendo de também isto ser apenas interpreta-
¢ao — e voces se apressarao em objetar isso, nao? — bem, tanto melhor!”
(BM 22).

Explicita-se assim a doutrina da vontade de poder como perspec-
tiva e ndo verdade, cuja validade relativa se encontra no fato de ser uma
perspectiva mais apta a intensificacdo do poder, ao dizer sim a vida
(Miiller-Lauter, 1997, p. 120-152), na medida que torna o mundo, até
certo limite, compreensivel em sua imanéncia. E precisamente a partir
dessa hipotese que se faz possivel compreendem como cada “atualiza-
¢ao” das relagdes de forgas, cada nova luta, constitui nao um fato ou
verdade, mas uma nova e provisoria interpretagao (Fragmento inédito
1[115] de 1885), pelo que o sentido de uma coisa é sempre epifendmeno
de um determinado estado de forcas, das dominagoes e das resisténcias
que o compdem, mas que, dentro deste devir, nunca se mantém. Trata-
se, portanto, de reconhecer a constante impermanéncia do sentido, afi-
nal, como esclarece Miiller-Lauter, “toda interpretacao surge a partir
do anseio de poder de formagdes de dominio” (Miiller-Lauter, 1997, p.
78), em que o sentido é sempre dado, dentro de um novo estado de
forcas, por uma nova interpretacao, e assim segue sempre sendo rea-
propriado por novos conjuntos de poderes que respectivamente o res-
significam (ZA 3, De velhas e novas tdbuas, 11). Sublinhe-se: para Nietzs-
che, todo interpretar é criar (ZA, 1, Das mil metas e uma sé meta). E que,
ndo podendo existir interpretagao que nao seja perspectiva, cada inter-
pretacao ressignifica e, assim, funda o interpretado, que sem ela nao
possui sequer efetividade (Miiller-Lauter, 1997, p. 135-136).

Com isso em mente, podemos melhor compreender a continu-
acao do supracitado aforismo doze da segunda dissertacao da Genealo-
gia, segundo o qual “todos os fins, todas as utilidades sao apenas indi-
cios de que uma vontade de poder se assenhoreou de algo menos po-

deroso e lhe imprimiu o sentido de uma fungao”, pelo que “toda a
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histéria de uma ‘coisa’ [...] pode [...] ser uma ininterrupta cadeia de sig-
nos de sempre novas interpretagoes e ajustes, cujas causas nem preci-
sam estar relacionadas entre si”, de forma que “o “desenvolvimento’ de
uma coisa, um uso, um 0rgao, é tudo menos seu progressus em diregao
a uma meta”, mas sim “a sucessao de processos de subjugamento que
nela ocorrem, mais ou menos profundos, mais ou menos interdepen-
dentes, juntamente com as resisténcias que cada vez encontram, as me-
tamorfoses tentadas com o fim de defesa e reagado, e também os resul-
tados das ac¢bes contrarias bem-sucedidas. Se a forma ¢ fluida, o ‘sen-
tido’ é mais ainda...” (GM, II, 12).

E dizer: o sentido de algo ndo pode ser encontrado em sua con-
sideracao “em si”, mas prestando-se atencdo a cadeia de novas inter-
pretacoes e apropriagdes que lhe significaram. Se podemos chamar de
procedimento genealdgico o estudo dessa cadeia, a questao aqui € per-
ceber que, se nos interessa compreender Nietzsche, aplica-lo-emos nao
a um conceito ou uma institui¢ao, mas ao Nietzsche que chegou até nods,
precisamente como via para o desvelamento dos entraves que nos in-
terditam um acesso mais potente a sua filosofia. Ora, se “s6 é definivel
o que nao tem historia” (GM II 13), devemos for¢osamente compreen-
der que a obra de Nietzsche tem histdria, nao sendo possivel restituir-
lhe um suposto sentido original, mas sim perceber os diversos sentidos
que adquiriu e carrega, e, por meio de um tratamento genealogico, per-
ceber em que medida os diferentes elementos que a compdem reorde-
naram-se em cada interpretacao. Devemos portanto compreender que
a obra de Nietzsche foi sempre ressignificada por novos arranjos de po-
der, sendo a esses novos significados, e nao a sua suposta verdade, que
temos acesso, e, novamente, sempre desde nossas perspectivas nacio-
nais, regionais, institucionais e pessoais — € dizer, historicas. Trata-se
portanto de demonstrar como as diferentes interpretagoes da filosofia
nietzschiana no territério nacional se deram sempre como (res)signifi-
cagoes, feitas de acordo com as perspectivas de determinados intérpre-

tes e apropriadores, daquilo que de Nietzsche ja circulava no Brasil e
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do que chegava de novo por aqui, pelo que compreender em profundi-
dade sobre o que estamos falando quando falamos, no Brasil do inicio
do século XXI, de Nietzsche solicita tomar a prépria obra nietzschiana
na forma que chega a nds hoje — nas tradugodes brasileiras, na producao
de nossos intérpretes, nos grupos de estudo, nos acervos de bibliotecas
e mesmo nha opinido publica leiga — como objeto de um estudo genea-
logico capaz de compreendé-la como resultado de um processo em que
o sentido atual daquilo que Nietzsche escreveu em alemao hd quase

dois séculos é composto por uma sucessao de reinterpretagoes.

2.2 A cultura exegética brasileira e o sentido atual de
Nietzsche

Gracas a recente abundancia de trabalhos sobre a recepgao de
Nietzsche no Brasil, hoje sabemos que as primeiras leituras dos textos
nietzschianos no pais se deram, ainda no séc. XIX, na Escola do Recife,
quando Nietzsche era pouco citado na propria Europa mas aqui ja era
apropriado por intelectuais num contexto de busca por uma identidade
nacional em que o recurso a filosofia alema se dava no sentido da opo-
sigao a cardcteres franceses e lusitanos (cf. Pantuzzi, 2019); que, nas pri-
meiras décadas do século XX, o filosofo foi objeto de interessantes apro-
priagdes criticas como as da escritora feminista Albertina Bertha (cf. Fa-
edrich, 2019) e do poeta Augusto dos Anjos (cf. Casemiro, 2019); e que,
ao longo dos anos, foi apropriado tanto por anarquistas (cf. Marton,
2009, p. 254-255); como por catolicos (cf. Barroso, 2013, p. 191); por in-
telectuais integralistas; e por movimentos estéticos como a tropicalia
(Barroso, 2013, p. 180); sendo inclusive considerado, no inicio da Se-
gunda Guerra Mundial, como mentor intelectual de Gettlio Vargas, e
ao mesmo tempo defendido de tais apropriacdes totalitarias por diver-
sos intelectuais brasileiros (cf. Dias, 2015, p. 98-100), comparecendo
portanto nos extremos opostos do espectro ideoldgico (Giacoia, 2000,
p- 78). Mais ainda, tais trabalhos permitem perceber que existiram, de
acordo com diversos interesses, diversos Nietzsches no Brasil: pelo me-
nos dois dentro do debate estético nacional, afinal Nietzsche era
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apropriado tanto por modernistas renovadores como reacionarios (cf.
Dias, 2023); um Nietzsche relacionado ao discurso higienista e euge-
nista do inicio do séc. XX e outro, oposto ao paradigma cientificista,
determinista racial e darwinista social no qual este se desenvolvera; um
Nietzsche apropriado numa atmosfera de ecletismo e autodidatismo de
tendéncia simbolista e espiritualista, marcado pela heterogeneidade de
concepgoes sobre o que seria moderno (Barroso, 2013, p. 186-187); bem
como uma apropriacdo filoséfica de Nietzsche que vai precisamente
contra essa tendéncia espiritualista. Havera também, no campo poli-
tico, um Nietzsche totalitario e um Nietzsche democratico — ambos, tal-
vez, a revelia das convicgdes do proprio Nietzsche. Nao podemos tam-
pouco desprezar a existéncia de varios Nietzsches do senso comum
(Marton, 2012, p. 23); e de um Nietzsche fonte de estruturacao filosofica
e metodolodgica para grandes ensaios de interpretacao do Brasil (cf.
Dias, 2023). No limite, levar a sério o perspectivismo nietzschiano nos
leva for¢osamente a compreender que hd um Nietzsche para cada leitor.
Se ha outros importantes exemplos de aproveitamentos brasi-
leiros da filosofia nietzschiana, tera restado claro que no Brasil Nietzs-
che sempre foi, desde quando ainda estava vivo e produzindo, objeto
de variadas apropriagdes feitas de acordo com os mais diferentes inte-
resses e para os mais diversos fins. No entanto, a partir da metade do
século XX, uma nova interpretacao do que seria fazer filosofia no Brasil
entraria nesse jogo e, depois de algumas décadas, acabaria por se esta-
belecer como dominante, redefinindo o proprio sentido de Nietzsche
em nossa academia. Isso porque, se a colonizagdo portuguesa deixara
o Brasil sem universidades, é apenas no periodo pds-colonial, especial-
mente a partir da década de 1930 (cf. Domingues, 2017, p. 22) que co-
mecou a se consolidar nosso sistema universitario, num contexto em
que foi se instaurando um fazer filosofico profissional marcado por
uma forte énfase exegética, que fez com que as ultimas décadas da fi-
losofia brasileira fossem marcadas por uma certa cultura intelectual ra-
dicada em uma forma anti-historica de fazer comentdrio histérico-filo-

sofico.
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Podemos neste ponto reconhecer uma faceta especifica daquilo
que Cabrera (2015) e Gomes (1994) denominam como nossa dependéncia
filosdfica: se, em outros paises, a filosofia desempenha um papel impor-
tante no debate ptblico enquanto referéncia “nas discussoes sociais re-
levantes sobre os mais diversos temas” (Fleck, 2019, p. 350), por aqui
aqueles que lidam com a filosofia a nivel profissional estdo, em sua
grande maioria, restritos ao papel de comentadores de textos classicos,
produzindo pesquisas que, para além de interveng¢des pontuais, nao
estao engajadas (Ibid., p. 364) com a tarefa de pensar a realidade brasi-
leira ou mesmo uma pretensa realidade universal.

As razdes para isso sao muitas e ainda pouco estudadas, nao
cabendo aqui analisa-las profundamente, mas demonstrar que nas ul-
timas décadas a filosofia nacional universitaria esteve metodologica-
mente voltada ao comentario especializado de textos ditos “classicos”
da tradigao ocidental, deixando de lado a reflexao acerca da realidade.
E a esse problema que se refere Amaro Fleck quando fala da consolida-
¢do em territdrio brasileiro de uma cultura estruturalista, compreendida
como predominio de um modo de filosofar “que tem a leitura rigorosa
ndo apenas como meio de formagao, mas [...] como objetivo de pes-
quisa” (Ibid., p. 351). Segundo o autor, essa situacao se relaciona com a
tentativa de instauragdo de uma formacao filoséfica de exceléncia, o
que entao significava a desvinculagao de nossa filosofia da teologia dos
semindrios e da formagao bacharelesca das escolas de Direito (Ibid., p.
351-532). Nesse contexto, o chamado método de analise estrutural de
textos, recepcionado sobretudo em Sao Paulo, Rio de Janeiro e Porto
Alegre (Silva Jr., 2012, p. 126), apareceu como antidoto contra um certo
filosofismo encontrado entre os estudantes da época (Fleck, 2019, p. 352).

Por outro lado, como demonstra Evaldo Sampaio, ndo se pode
reduzir a situagdo a mera influéncia estruturalista da USP, que teria
simplesmente se espraiado pelo pais. Segundo ele, essa narrativa da
disseminacao da leitura estrutural e da Histéria da Filosofia como dis-
ciplina primeira a partir do Curso de Filosofia da USP decorreria so-

bretudo de uma confusdao desse método com as praticas exegética de
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interpretagao de textos e pedagdgica de cursos monograficos que ja ha-
viam chegado a outros centros filosoficos do pais por vias distintas
(Sampaio, 2023, p. 13) e que mesmo na USP eram hegemonicas antes
da chegada do estruturalismo (Ibid., p. 4-5). O autor aponta ainda para
o fato de que o insulamento dos cursos universitarios de Filosofia no
Brasil até meados dos anos 1970 faria com que apenas entao a experi-
éncia franco-uspiana com a leitura estrutural se tornasse mais conhe-
cida fora de Sao Paulo. Nesse sentido, desde a década de 1930 surgi-
ram, concomitantes a FFCL da USP e com suas préprias peculiaridades
formativas, varios outros cursos universitarios de Filosofia em diferen-
tes regides do pais, que viriam a formar, num contexto que nao susci-
tava a implementagao de um modelo paradigmatico para o estudo da
Filosofia, nossa “comunidade filoséfica nacional” (Ibid., p 13).

Com efeito, antes de sua chegada ja imperava no Brasil uma
certa preponderancia do estudo da Histdria da Filosofia enquanto ele-
mento central do ensino de filosofia3, sendo a explicacao simplista da
influéncia estruturalista certamente insuficiente para explicar tal feno-
meno, como demonstram importantes estudos atuais acerca de nossa
heranca colonial“. Se, é claro, tampouco se pode explicar a situagao re-
metendo-a simplesmente a heranga colonial brasileira, trata-se sem du-
vida de um indicativo no sentido de que a analise estrutural trazida
pelos franceses nao operou no vacuo, adaptando-se isso sim a uma tra-
dicao filosdfica que ja remontava ao periodo colonial e que ja se enca-
minhava no sentido do trabalho exegético. A isso, é claro, soma-se o
lugar subordinado dos pesquisadores brasileiros na divisao mundial
do trabalho filoséfico denunciada por Cabrera (2015, p. 4-6), que, com
critérios coloniais, sempre nos interditou o lugar de fildsofos. Trata-se,
como se percebe, de uma importante questao da histéria da filosofia
brasileira, que nao encontrard como sua explicagdo uma causa unica,

% Isso se verifica nas normativas legais acerca do ensino secundario de Filosofia e do
“curso complementar”, equivalente ao Ensino Médio, do posterior ensino secundario
e da educacao basica (Sampaio, 2023, p. 6).

*Vide Sampaio, 2023, p. 13, e, sobretudo, Margutti, 2018, p. 224-225.
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devendo se considerar a pluralidade de fatores que determinaram os
aspectos especificos de nossa dependéncia filosofica, entre eles, ainda
assim, o método estrutural. Por isso é que, em vez de cultura estrutu-
ralista, prefiro falar de uma cultura exegética. Nao obstante, devemos
atentar para a validade do que fez Guiomarino ao tomar — bom exem-
plo de aproveitamento da filosofia nietzschiana — o método estrutural
como lente de aumento para examinar a estruturagao do fazer filoséfico
brasileiro atual enfocando “os efeitos pedagdgicos do método, especi-
ficamente, o lado inibidor da criagao filosofica e refor¢ador da coloni-
zagao cultural e intelectual” (Guiomarino, 2024, p. 5).

Resta claro entretanto que o que se estabeleceu no Brasil com o
passar das décadas foi algo distinto da mera aplicagdao do método es-
trutural, ocorrendo, na verdade, a instauracao, em volta dos preceitos
desse método, de nossa cultura exegética, radicada em uma forma
muito peculiar, anti-histérica, de comentario histérico-filoséfico no qual
o pesquisador vai ao texto classico munido apenas das ferramentas do
exegeta, sem o aparato critico do historiador, e realiza uma leitura ima-
nente da obra investigada, deixando de fora conhecimentos externos.
O fundamental do comentario filosofico passa a ser a estrutura de uma
argumentagao e exclui-se a pesquisa pelas fontes e influéncias das teo-
rias, pela transformacao dos conceitos na historia, pela analise das cri-
ticas e obje¢Oes que sofreu a obra estudada, etc. (Fleck, 2019, p. 356).

Assim, a histdria da filosofia se tornou sinénimo do proéprio fa-
zer filosofico, havendo com efeito quem, para além de um meio de for-
mar bons fildsofos ou pesquisadores em filosofia, sustente — ou pelo
menos pratique — a andlise estrutural como principal tarefa filoséfica
dentro da academia, pelo que se poderia sustentar que o método estru-
tural deixou de ser apenas um método para exercer a funcao de doutrina
que trata do papel da filosofia e estabelece um tnico modo de filosofar
possivel no mundo contemporaneo: desprovida de objetos externos,
caberia a filosofia dobrar-se sobre si mesma e investigar sua propria
historia, tornando-se autossuficiente (Ibid., p. 357-358). Pode-se aqui fa-

lar em uma cultura pois mesmo pesquisadores que optam por outras
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metodologias de pesquisa estao, no Brasil, submetidos a certos precei-
tos metodoldgicos que persistem como pressupostos do esforgo inves-
tigativo, a comecar pela propria delimita¢do de seus problemas de pes-
quisa (Fleck, 2019, p. 356-358).

Os problemas que disso decorrem vao dos mais evidentes aos
menos esperados: devido a sua mais que bem reconhecida — afinal pres-
suposta em seus preceitos — inadequagao para tratar de obras nao dog-
maticas (Fleck, 2019, p. 357; Guiomarino, 2024, p. 13-14), nosso vicio
nesse comentario estrutural deturpado interdita a melhor compreen-
sao do significado filoséfico profundo de certas obras, como as de Ni-
etzsche; a auséncia de fildsofos brasileiros nos debates atuais e a tam-
bém sintomatica auséncia de qualquer obra de filosofia dentre as obras
classicas que compdem os “estudos de formacao” do Brasil (Fleck,
2019, p. 364-365); a falta de producao e circulagao de filosofia autoral
no pais, que contribui para a percep¢ao de que nao haveria filosofia
propriamente brasileira; a “aceitacao acritica de problemas filosoficos
europeus e norte-americanos” (Margutti, 2019, p. 227-228) como se nos-
sos fossem; a defesa da universalidade da filosofia apenas em seu for-
mato ocidental (Idem), etc.

Pode-se portanto afirmar que, ainda que nao tenha sido o tinico
responsavel por isso, conjugado a outras causas o método estrutural
fez parte da constituicao dessa cultura exegética. Com isso, e levando
em conta a contribuicao de Sampaio, bem como o contexto mais amplo
do debate, compreendemos entdo que a questdao aqui ndo é propria-
mente a da validade de comentdrios feitos a partir de uma analise es-
trutural — que sdo validos e na maioria das vezes necessirios —, e nem
mesmo essa outra, que caberd a trabalhos mais profundos de histéria
da filosofia brasileira, acerca das determinantes historicas desse nosso
historicismo exacerbado; mas sim a dessa cultura estabelecida como
predominancia pedagogica e de pesquisa da histdria da filosofia como
forma tnica de se fazer filosofia no Brasil. Esse quadro se mostra ainda
mais preocupante quando percebemos que a filosofia sobre a qual pro-

duzimos histéria é quase que exclusivamente europeia. Isso sem

296 Leituras Nietzschianas 11



duvida nos mantém bem atrelados a interesses filoséficos alheios aos
nossos, dificultando ainda mais a superagao de nossa dependéncia (cf.
Gomes, 1994, p. 44-45).

Tudo isso nos leva, sem duvida, a questionar as razdes da ma-
nutenc¢do dessa cultura historicista e colonizada na filosofia brasileira.
E interessante a hipétese de Fleck, para quem a tradigio de anélise es-
trutural se manteve forte por constituir um recurso util no ambiente da
repressao e da censura na época da ditadura militar em que uma histo-
ria da filosofia na qual mesmo as obras mais subversivas poderiam ser
analisadas em sala estando suspensas questdes sobre sua verdade ou
atualidade se transformava num reftigio ideal. Ainda para Fleck, se
com a abertura democratica, a consolidagao de outros nucleos de pes-
quisa e a circulacao de pesquisadores brasileiros em ambientes acadé-
micos outros que nao o francés, passou a existir uma variedade maior
de pesquisas e metodologias, segue valido o diagndstico da falta de
originalidade, ousadia e criatividade em nossa produgao filosofica, o
que o leva a afirmar que o ambiente filosofico nacional segue moldado
por essa cultura, o que segundo ele se poderia explicar recorrendo a
versatilidade do método estrutural, que hoje em dia novamente se mos-
tra uma ferramenta atil no ambiente de uma academia profissionali-
zada, marcada por intensa exigéncia de produtividade. Com efeito, em
um ambiente em que a quantidade, muitas vezes em detrimento da
qualidade’, é que define o futuro de um pesquisador, a mera andlise
exegética de uma obra, sem qualquer tipo de posicionamento, proble-
matizacao ou contribuicao efetiva se torna um instrumento muito util,
afinal, é muito mais facil desvelar a estrutura interna de um texto iso-
lado que filosofar. E isso, entretanto, que falta a filosofia brasileira atu-
almente: 0 engajamento ndo apenas com obras e autores cldssicos, mas
com os debates e questoes atuais da realidade brasileira, latino-ameri-

cana e mundial, na qual a filosofia deve exercer um papel importante.

5 Exemplo sintomatico: os novos parametros para a avalia¢do dos programas de pds-
graduagao instaurados em 2022 pelo MEC considerando apenas a quantidade, e ndo o
qualis, das publicagdes discentes.
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Para isso, como percebe Fleck, sera preciso alterar a compreensao que
a area tem de si mesma (2019, p. 360-362).

Importa entao perceber que se é verdade que no século passado
a hegemonia de tal forma de fazer filosofia nos livrou de antigos vicios
e criou uma grande e respeitada tradi¢cao de comentadores brasileiros,
nao se pode hoje negar que ela garante a manuteng¢ao de novos vicios
na formagcao filoséfica brasileira (Ibid., p. 360) e de nossa dependéncia
intelectual. Como coloca Margutti, se a justificativa para a manutencao
dessa hegemonia sempre foi a de que “como ainda nao temos suficiente
preparo intelectual, deveriamos nos exercitar no comentdrio académico
de textos filosoficos” até alcangarmos certa “maturidade intelectual”, ja
praticamos esse comentdrio de texto ha mais de setenta anos e ainda
ninguém teve a coragem de anunciar tal maturidade (Margutti, 2018,
p- 229-230). Talvez o que falte seja precisamente essa coragem. No pre-
sente texto, busco demonstrar a maturidade da filosofia brasileira no
que toca aos estudos Nietzsche de acordo com critérios académicos, apesar
de reconhecé-los como instrumentos de colonialidade, precisamente
para nao deixar mais espago para duvidas.

Devemos, ademais, tratar com cautela afirmagoes que romanti-
zem os efeitos do método estrutural sobre a filosofia nacional. Chega a
espantar, por exemplo, a afirmacao de Silva Jr. segundo a qual o mé-
todo estrutural teria tornado possivel “o estudo de todas as tradigoes
filosdficas, sem a prevaléncia de uma delas” (Silva Jr., 2012, p. 126), afi-
nal, como facilmente se verifica em nossa historia, apenas uma certa tra-
digao ocidental de filosofia, que nem sequer abarca a pluralidade de
toda a tradi¢ao ocidental, teve espago na academia brasileira. Apenas
hoje, com a paulatina e ainda insuficiente valorizacao de saberes pro-
venientes de outras tradi¢Oes e culturas, esse cenario comeca a se alte-
rar. Ademais, mesmo dentro dessa tradi¢ao, imperam certos critérios
que definem os autores mais estudados no Brasil, como a valorizagao
da sistematicidade do pensamento e daqueles autores que eram e sao

moda na Europa.
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Nisto Nietzsche nao é exce¢ao. Como comenta Marton, sua in-
ser¢ao na academia brasileira se deu quase que como ressonancia do
que se passava na Franga (Marton, 2012, p. 19). Sua tratativa académica,
entretanto, destoa um pouco do cenario exegético descrito, afinal, da-
das as caracteristicas, sobretudo estilisticas, sui generis de suas obras, a
discussao acerca de como se ler Nietzsche sempre esteve presente entre
seus intérpretes. Nao a toa, € praticamente consenso entre os principais
comentadores de Nietzsche no Brasil o fato de que o método estrutural
nao ¢é capaz de dar conta de sua obra, considerando diversos especia-
listas que o texto nietzschiano exigiria um método de leitura especifico.

Como bem percebe Paschoal, a relagao entre leitor e obra solici-
tada por Nietzsche é diferente daquela esperada por Goldschmidt, para
quem caberia ao leitor o papel de “discipulo” (Paschoal, 2012, p. 73).
Com efeito, para além do desprezo de Nietzsche pelos discipulos que
“permanecem sempre e apenas discipulos” (ZA, Da virtude que presen-
teia, 3), deve-se ter em mente que, diferentemente de uma filosofia sis-
tematica, onde cabe ao leitor apenas refazer os passos do autor e com-
preender como ele edifica seu sistema, tratando-se de uma filosofia ex-
plicitada por meio de aforismos, cabe ao leitor de Nietzsche, muito
mais do que “decifrar” o texto, “interpreta-lo” (GM, Preficio, 8). No
mesmo sentido sustenta Marton que a Nietzsche nao se pode aplicar as
mesmas técnicas de andlise que comumente se aplicam a outros filoso-
fos, sobretudo em vista do fato de que a diversidade estilistica e a ri-
queza estratégica do corpus nietzschiano permitem aproximacgdes dis-
tintas e variadas (Marton, 2018, p. 19-20). E nesse sentido que, embora
tenha utilizado o método estrutural em seu trabalho (Marton, 2012, p.
20), Marton se posiciona contra aqueles que sustentam a necessidade
de se recorrer a um unico e mesmo método de abordagem para todo
texto filosdfico (Marton, 2018, p. 19). Para a professora, ainda que a ana-
lise estrutural seja de fundamental importancia para a compreensao de
um texto filosofico, trata-se entretanto apenas de uma primeira etapa

do trabalho exegético, que devera ser completada (Ibid., p. 19-20).
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Deve-se compreender, entretanto, que o desenvolvimento dos
estudos filoséficos profissionais acerca da filosofia nietzschiana se deu
no contexto académico brasileiro da época, sendo influenciado por
nossa cultura exegética, o que resultou, salvo raras exce¢des, numa re-
ducao de quase todo o fazer filosofico nos estudos Nietzsche brasileiros
ao mero comentario exegético®. Se, sobretudo atualmente, essa aproxi-
macao exegética de Nietzsche em grande medida se da nao pela apli-
cacao do método estrutural’, mas pela aplicacdo, determinada pelos
mesmos objetivos e vicios académicos em que se radica nossa cultura
exegética, do método historico-filolégico de Montinari (cf. Montinari,
1997 e Chaves, 1997), nao deixa de ser verdade que apenas na época da
consolidagao da andlise estrutural enquanto técnica profissional vol-
tada a evitar retrocessos doutrindrios que surgiriam, em volume consi-
deravel, os primeiros “trabalhos propriamente académicos” sobre a fi-
losofia de Nietzsche no Brasil (Silva Jr., 2012, p. 129), ja no fim da dé-
cada de setenta (Marton, 2009, p. 257).

Fica entdo clara a relevancia da discussao “ler Nietzsche” para
a filosofia brasileira: se tantos intérpretes atuais de Nietzsche questio-
nam ou mesmo negam a suficiéncia do método estrutural de interpre-
tacdo para a filosofia nietzschiana, podemos tomar tal situagao como
sintoma ou lente de aumento que permite expor as fragilidades de uma
academia viciada em comentdarios exegéticos, por mais que nem todos

esses comentarios sejam feitos com base no método estrutural ou

¢ Pode se verificar isso nos trabalhos apresentados no XX Encontro ANPOF, em que o
GT Nietzsche contou com 40 analises exegéticas intratextuais ou estilisticas e estudos
de fontes; 3 trabalhos relacionando a filosofia de Nietzsche com a de outros pensadores;
1 trabalho sobre a recepcao angléfona de Nietzsche; 1 trabalho bibliografico em que se
utiliza a filosofia nietzschiana para pensar os habitos do préprio Nietzsche; 1 trabalho
sobre a recepg¢ao de Nietzsche no Brasil e apenas 4 trabalhos que poderiamos conside-
rar de aproveitamento de sua filosofia (cf. XX Encontro Nacional de Filosofia da AN-
POF, 2024, p. 2080-2139).

7 Ap6s adotar o método estrutural em sua pesquisa de doutorado sobre Nietzsche, Sam-
paio constatou que os trabalhos do GEN (USP) pouco ou nada tinham de estruturalis-
tas (Sampaio, 2023, p. 3). Isso de forma alguma infirma o fato de que ainda se trata em
sua maioria de interpretagdes exegéticas, confirmando a deletéria manuten¢ao daquilo
que acima denominamos cultura exegética a despeito do método estrutural.
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tenham o texto nietzschiano como objeto, e que nao seja estritamente
apenas isso que se realiza, havendo é claro as excegdes que confirmam
a regra. Busquemos compreender esse movimento.

As primeiras décadas de presenca de Nietzche em nosso sis-
tema universitario foram marcadas por condi¢des materiais adversas,
onde a falta de acesso a edigOes criticas, a totalidade da obra nietzschi-
ana ou a trabalhos vindos do exterior faziam com que as leituras de
Nietzsche feitas por Foucault, Heidegger e Deleuze quase encobrissem
o pensamento nietzschiano por detras das filosofias produzidas por
eles (Silva Jr., 2012, p. 129). Na década de 70, foi Lebrun, marcado pelas
interpretagoes foucaultiana (Marton, 2012, p. 24) e deleuziana (Silva Jr.,
2012, p. 129) de Nietzsche que selecionou os textos destinados a apre-
sentar os extratos mais importantes de sua obra na colegao Os Pensado-
res, apresentando ao publico brasileiro um Nietzsche afrancesado (Ibid.,
p. 129).8

Era entdao um Nietzsche sobretudo francés que ingressava na
cena académica brasileira, e em menor medida o Nietzsche da leitura
heideggeriana que ressoara na Itdlia, na Alemanha e na propria Franca.
Devemos novamente chamar a atengao para o fato de que foram inte-
resses distintos que determinaram a opgao dos estudiosos da época por
uma ou outra forma de ler Nietzsche: a linha interpretativa heidegge-
riana foi muito bem aceita e difundida sobretudo entre os que se dedi-
cavam ao exame do pensamento pré-socratico ou de Heidegger;

8 Se hoje a situagao é outra, com a maioria dos textos nietzschianos traduzidos, bem
aponta Marton para o fato de que tais traducdes devem ser tomadas criticamente. Se-
gundo ela, as tradug¢des de Paulo César de Souza — aqui utilizadas — deixariam a desejar
quanto ao rigor conceitual (Marton, 2012, p. 24-25). Embora concorde com essa coloca-
¢ao, parece dificil sustentar a possibilidade de uma traducao suficientemente boa de
um texto tao recheado de imagens e de recursos estilisticos como o nietzschiano. Com
efeito, toda traducao serd também, em alguma medida, interpretacao, feita desde uma
determinada perspectiva e com determinados objetivos. Nesse sentido, a tradugao de
Souza tem o grande mérito de apresentar o texto nietzschiano de forma a traduzir bem
seu carater poético e de leitura fluida, que o faz muito mais acessivel a um publico ndo
especialista. Cabe a nds, estudiosos, sabermos lidar com o fato de que toda tradugéo é
também traicao.
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enquanto que entre os interessados em investigar questoes candentes
da atualidade circularam melhor as leituras francesas de Nietzsche
(Marton, 2012, p. 23), sobretudo de Foucault, Deleuze e da esquerda
francesa, que fizeram dele suporte de suas teorias como “filésofo da
suspeita”. Com isso, foi privilegiada em nosso pais a vertente corrosiva
de seu pensamento e Nietzsche adentrou nas ciéncias humanas como
caixa de ferramentas cujos conceitos deveriam ser operados (Marton,
2009, p. 255 e 258).

Sustenta Marton que se difundiu entao no Brasil, sob influéncia
francesa, essa pratica de lancar mao de Nietzsche, procurando com a
genealogia por sob suspeita as mais diversas formagoes ideoldgicas
(Marton, 2012, p. 23). Isso nao é de todo correto, afinal, como hoje po-
demos perceber nos estudos de recepcao da filosofia nietzschiana, lan-
car mao de Nietzsche para pensar o Brasil nao era nenhuma novidade.
Alternativamente, compreendo que tal modo apropriativo de ler Ni-
etzsche correspondia menos a simples influéncia francesa que a conti-
nuagao de uma tendéncia que quigd encontrava suporte e ressonancia
no influxo dos fildsofos e comentadores francoéfonos. Tal fato entretanto
nao deslegitima a critica de Marton: utilizava-se entao de forma indis-
criminada os conceitos nietzschianos como operadores ou tomava-se
Nietzsche como o grande adversario do emburguesamento, fildsofo da
afirmacao jubilosa ou arauto do antiacademicismo (Idem).

Nesse sentido, com a década de 80 surgiriam algumas deturpa-
¢oes, desde aquelas que reavivavam a imagem de Nietzsche precursor
do nazismo aquelas que pintavam Nietzsche como pensador que nao
fornecia instrumentos para andlise de questdes politicas, passando
ainda por aqueles que argumentavam que Nietzsche era um fendmeno
episddico da histdria da filosofia, autor de uma obra que nao teria dei-
xado marcas. Teria ocorrido também, segundo Marton, uma certa ba-
nalizacao de Nietzsche, que nas décadas de 70 e 80 se torna popular no
Brasil, sendo explorado pela midia e pelo mercado editorial. Durante
anos se falou de Nietzsche sem o conhecimento da densidade de sua
reflexao (Marton, 2009, p. 256).
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Devemos prestar atencao ao que Marton estd aqui denunci-
ando, essa banalizagao de Nietzsche que dispensa o cuidado com seu
texto e assim possibilita distor¢des indesejadas de sua filosofia, num
contexto em que se tornou inviadvel confrontar posi¢des de forma rigo-
rosa e coloca-las a prova para verificar se faziam jus ao texto nietzschi-
ano (Marton, 2012, p. 19-20). Isso é muito diferente das leituras apro-
priativas cuja possibilidade e necessidade defendo, pois sustento que
essa possibilidade surge apenas a partir de uma leitura cuidadosa da
obra de Nietzsche, capaz de leva-la as suas ultimas consequéncias. De
qualquer forma, é sempre salutar prestar atengao ao contexto histérico
de cada apropriagdo e as suas possibilidades materiais, sabendo que
uma apropriacao tem valor distinto de acordo com seu momento his-
torico.

Isso porque com os anos oitenta e o desenvolvimento dos estu-
dos profissionais vieram também as condi¢des materiais que passaram
a permitir outro tipo de trabalho, filologicamente mais responsavel e
tecnicamente mais apropriado, como Signos e poder em Nietzsche, de
Leon Kossovitch; Nietzsche e a verdade, de Roberto Machado (nota em
Marton, 2012, p. 21); e Nietzsche: das forcas cdsmicas aos valores humanos
de Marton, marcos importantes nos estudos Nietzsche no Brasil preci-
samente pois, como era o intento da renomada comentadora ao propor
leituras possiveis da obra de Nietzsche, possibilitaram a pesquisa rigo-
rosa de Nietzsche no Brasil (Idem). E entdo, nas décadas de 80 e 90, que
Nietzsche passa a ser tema de diversas dissertagdes e teses, aparecendo
também em revistas especializadas, revistas de grande circulagdo e em
citagdes em filmes (Barroso, 2013, p. 180). Concomitantemente, ganha
espago nos estudos Nietzsche mundiais e, no Brasil, sobretudo através
de sua recepgao por Giacoia, outra importante proposta interpretativa,
a saber, a leitura contextual de Werner Stegmaier (cf. 2011 e 2013), cau-
dataria da de Montinari, que aqui ndo poderiamos ignorar se preten-
demos apresentar um quadro minimamente completo.

Constituiu-se, assim, nos ultimos anos, uma solida comunidade

de intérpretes e comentadores da filosofia nietzschiana no Brasil. Se,
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visivelmente, tal desenvolvimento foi de grande importancia, isso nao
pode nos impedir de perceber que esse necessdrio — dado seu contexto
histdrico — foco coletivo em comentarios exegéticos teve sobre os estu-
dos Nietzsche os mesmos efeitos inibidores que a cultura exegética da
qual tratei acima teve e tem até hoje sobre nossa comunidade filosdfica.
Nesse sentido, as ultimas décadas, apesar de toda sua importancia e
méritos, representaram, de acordo com o contexto maior da filosofia na
academia brasileira, uma radical reduc¢ao do sentido da obra nietzschi-
ana a mero objeto de erudicao, despindo-a de toda sua poténcia critica
e subversiva. Por anos ndo se fez mais que meramente comentar a obra
de Nietzsche buscando a verdade de seu pensamento. Esse movimento
representou a institui¢do de um sentido para a obra de Nietzsche que,
contrario a forte tendéncia encontrada no inicio do século passado —
mas que sem duvida continua, como resisténcia, operando efeitos, nem
todos salutares — de apropriar-se de Nietzsche para fins préprios, € sin-
tomatico do quadro de dependéncia intelectual que descrevi acima.
Nao estou aqui, é claro, me referindo a importantes intérpretes
como Marton, que, com efeito, esta bastante ciente do fato de ser seu
trabalho de comentario uma entre possiveis leituras da obra de Nietzs-
che, produzido nao com a intengao de fixar dogmas, mas de possibilitar
o estudo rigoroso de sua obra em solo brasileiro (Marton, 2012, p. 19-
20). Com efeito, nao falo em especifico de qualquer intérprete, conside-
rando pelo contrario que tais trabalhos exegéticos sao de suma impor-
tancia. Trata-se aqui, isso sim, de uma analise da conjuntura mais am-
pla dos estudos Nietzsche no Brasil, em que da inser¢ao dos estudos
Nietzsche brasileiros no contexto de nossa cultura exegética e da reagao
de diversos pesquisadores a banaliza¢do a qual era submetida a obra
nietzschiana em territério nacional resultou a perda, pelo menos em
certa medida, ndo s6 da abertura para a multiplicidade de sentido de
sua obra mas, sobretudo, da possibilidade radicada nessa abertura de
se fazer mais que apenas compreender Nietzsche filologicamente, mas
utilizd-lo em nossa propria produgao filoséfica. Tornamo-nos discipu-

los como Zaratustra ndo os queria (ZA, 1, Da virtude que presenteia, 3).
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3 A maturidade dos estudos Nietzsche no Brasil e a
possibilidade/necessidade de uma leitura apropriativa

como superac¢ao de nossa cultura exegética

Terd o leitor compreendido: dentro do contexto especifico da se-
gunda metade do século passado, fez-se necessario como remédio con-
tra a banalizagao da filosofia nietzschiana no Brasil que esta fosse ma-
joritariamente estudada, de acordo com o contexto intelectual mais am-
plo da filosofia brasileira, de maneira meramente exegética, o que aca-
bou por constituir uma tendéncia, que ainda hoje se verifica, de busca
pela verdade de seu pensamento. Lembremos entretanto: nao ha propri-
amente uma verdade na obra de Nietzsche. Pelo contrario, o filésofo, ele
mesmo critico da verdade, buscava fornecer com seus textos — sobretudo
por meio do estilo aforismatico (vide Nasser, 2014, p. 43-53) — experi-
mentos de pensamento para que, a partir deles, seus leitores pensassem
por si mesmos, € dizer, a partir de sua propria perspectiva.

Isso faz necessario que, no momento presente, voltemo-nos de
maneira critica para esse quadro, compreendendo-o genealogicamente
para buscar sua superagao. No entanto, superar algo, em Nietzsche,
ndo € jogar fora, mas, como vontade de poder, apropriar-se criativa-
mente e de maneira a desestabilizar aquilo que na coisa se tornou
amarra metafisica. Devemos entao nos perguntar quais as potenciali-
dades contidas no fazer filoséfico brasileiro atual, percebendo, no sen-
tido da valorizagao dos trabalhadores filosdficos como necessarios ao fa-
zer filosofico propriamente dito (BM 211), que essa superagao nao im-
plica infirmar a importancia dos excelentes trabalhos exegéticos pro-
duzidos por comentadores brasileiros nas ultimas décadas, mas, pelo
contrario, reconhecendo em que medida os ultimos 50 anos de estudos
profissionais da filosofia de Nietzsche no Brasil permitiram a organiza-
¢ao de um robusto sistema nacional de comentarios exegéticos de sua
filosofia, compreender como essa heranca exegética fornece hoje os
subsidios necessdrios para que nos apropriemos de Nietzsche de ma-
neira intelectualmente proba, é dizer, a partir de uma adequada
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compreensao filoldgica de sua obra, que propriamente possibilita que
dela nos apropriemos com rigor para a superagao de nossa dependén-
cia. Assim, se hoje contamos com numerosos e metodologicamente va-
riados trabalhos que tratam da filosofia de Nietzsche, acerta Marton ao
afirmar que essa constitui nossa maior riqueza (Marton, 2009, p. 259),
heranga que possibilita um acesso privilegiado a pluralidade do pen-
samento nietzschiano. Sem duvida, hd muito no que boas leituras de
Nietzsche podem contribuir para nossa intelectualidade. E dessa pos-
sibilidade que trato aqui.

E entdo, levando a sério o perspectivismo nietzschiano, segundo
o qual (i) o conhecimento sempre se d4 de acordo com a localiza¢ao
histdrica e geografica do sujeito; e (ii) a “futura objetividade” do inte-
lecto nao diz respeito a uma “observacao desinteressada”, mas sim a
pluralidade de perspectivas sobre a coisa conhecida (GM III 12); que per-
cebemos que a melhor leitura de Nietzsche deve ser feita, perspectiva-
mente, de acordo com nossos interesses filosoficos. Tal possibilidade,
note-se, se fortalece imensamente frente a nossa rica heranga de comen-
tarios acerca da filosofia nietzschiana, que nos fornece precisamente
essa pluralidade de perspectivas. Hoje podemos, entao, como filosofos
brasileiros, utilizar a filosofia de Nietzsche para pensar nossa realidade,
precisamente a partir da pluralidade de perspectivas que a compdem?.

Isso, tera restado claro, ndo implica em abrir mao de nossa vali-
osa tradigao exegética, mas, pelo contrario, de acordo com o equilibrio
entre leitor fil6logo — para que o sentido do texto nietzschiano nao se
perca em interpretagdes pouco rigorosas — e leitor intérprete — que par-
ticipa perspectivamente da construcao de seu sentido — preconizada
por Nasser (2015), devolver, propriamente através de sua interpretagio

a partir de nossa perspectiva, a potencialidade da filosofa nietzschiana.

9 E do que trata o tltimo capitulo de minha dissertacao: das contribuigdes da filosofia
nietzschiana para o perspectivismo da filosofia brasileira, que deve se perceber, tam-
bém em suas interpretagdes da filosofia europeia, perspectivamente localizada, o que
contribui para o combate a nossa dependéncia filosofica.
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Nessa seara, percebe-se que se o sentido atual de Nietzsche no
Brasil é dado por um desenvolvimento propriamente agonistico em
que diversas interpreta¢des entram em cena, todos esses diferentes mo-
dos de leitura da filosofia nietzschiana devem continuar sendo pratica-
dos, precisamente para possibilitar que nos apropriemos significativa-
mente de sua filosofia. Quanto mais variados seus pontos de vista sobre
a obra nietzschiana, melhor (GM III 12), precisamente para que possa-
mos bem utiliza-lo.

4 Consideragoes finais

Quanto a melhor forma de se ler Nietzsche, devemos mencionar
que, destoando do consenso relativo acerca de incapacidade do método
estrutural de dar conta de seu texto, Ivo da Silva Jr. sustenta que, ainda
que “talvez os textos de Nietzsche exijam, mais do que os dos filésofos
em geral, um desvelamento de suas estratégias e métodos internos”, “o
meétodo filosdfico para o trabalho desses textos, para esse desvenda-
mento, nao deve diferir do utilizado para os demais filésofos” (Silva Jr.,
2012b, p. 126). Devo, em parte, concordar: com as mediagdes necessa-
rias e prestando atengao as especificidades do texto nietzschiano, o mé-
todo estrutural pode sim — até certo limite — dar conta de interpreta-lo,
como poderia dar conta de interpretar qualquer producao textual que
fosse erigindo para ela supostas razdes internas. Isso, entretanto, cons-
titui necessariamente uma falsificagdo que impde a sistematicidade
mesmo a filosofias que nao sejam sistematicas (cf. Guiomarino, 2024, p.
14), como € o caso de Nietzsche.

A questao nunca foi essa, de ser ou nao possivel ler Nietzsche
pelo método estrutural; mas sim, como o préprio Silva Jr. deixa claro,
de compreender que um método sempre estd “a servigo dos objetivos
que se deseja algar” (Ibid., p. 125), e que de diferentes métodos resulta-
ram diferentes resultados de pesquisa, sendo que os fins perseguidos
pelo método estruturalista seriam os tornar possivel uma leitura

“isenta” e “objetiva” de um texto, fins que, se algados ao posto de fazer
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filosofico em si, de fato acabam “com toda e qualquer pretensao filoso-
fante que porventura pudesse ser pretendida” (Ibid., p. 126), conde-
nando-nos ao lugar de meros comentadores ou historiadores da filoso-
fia (Ibid., p. 129). Trata-se, em alguma medida, dos mesmos fins aos
quais é direcionada a utilizagdo atual da proposta interpretativa de
Montinari. Tais fins, entretanto, encerram em si mesmos uma contradi-
¢do, pois se trata de um interesse que deseja uma leitura desinteressada.
Se fosse simplesmente o caso de fixar, a maneira de Heidegger, a filo-
sofia nietzschiana em determinados conceitos, sem duvida serviria
muito bem o método estruturalista. E por almejarmos fazer mais do
que isso que precisamos superar as analises estruturalista e filologica'®.
Isso possibilitaria precisamente a necessaria utilizacao de Nietzsche
para pensar nossa realidade, e, estendendo esse tipo de leitura apropri-
ativa aos demais autores estudados em nossa academia, bem como re-
conhecendo a partir do perspectivismo nietzschiano a necessidade de
expandirmos nossas referéncias para além do canone ocidental, que
nossa filosofia finalmente desempenhe o seu papel critico no Brasil.
Ademais, voltando a especificidade dos estudos nietzschianos,
devemos perceber como tal proposta pode ainda nos direcionar no que
diz respeito a um dos maiores desafios dos estudos Nietzsche ao redor
do mundo, a saber, o de suas leituras abusivas e totalitarias. Paschoal,
na esteira de Derrida, questiona-se acerca de como evita-las uma vez
que nao existe texto, apenas interpretacao. Para o intérprete brasileiro,
a reposta estaria no fato de que “uma interpretagao [...] ndo pode ser o
oposto daquilo que € afirmado no texto em questao”, devendo a arte
da escuta se fazer dentro dos limites da margem de manobra concedida
por Nietzsche a seus leitores (Paschoal, 2021, p. 49). Isso, entretanto,
nao afasta a possibilidade de tais leituras abusivas, afinal estabelece
uma regra que propriamente nao sera seguida em interpretacoes abu-
sivas. Ao nosso ver, a questao € outra: cientes de que nada do que faga-
mos podera impedir tais leituras, trata-se de combater interpretativa-
mente pelo(s) sentido(s) de Nietzsche, algo proximo ao que o proprio

10 A filologia infinita de Stegmaier surge aqui como possivel primeiro passo.
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Paschoal sugere, valendo-se de Nietzsche para a memoria da ditadura
(cf. Paschoal, 2021). E dizer: se buscamos estabelecer metodologias e
critérios para nossas interpretagdes, nao nos enganemos, isso de forma
alguma garante uma interpretagao melhor — afinal, o melhor, como mos-
tra Nietzsche, ndo diz respeito a verdade, mas a seu valor para determi-
nada forma de vida —, e muito menos que tal interpretacao sera a inter-
pretacdo vencedora. Acreditar nisso seria voltar a acreditar no valor
metafisico da verdade (GM 111, 24), guiando nossa atuagao por uma re-
novada vontade de verdade. Nao. A importancia da leitura filologica é
bem outra: para além de efeitos secunddrios como o estabelecimento
de certo donus contra aqueles que desejem interpretar de maneira me-
nos criteriosa, a boa leitura permite retirar do texto nietzschiano suas 1lti-
mas e mais radicais consequéncias, coisa que uma leitura rasa terd mais
dificuldade em lograr.

O fundamental aqui, portanto, e é isso que nos ensina o pers-
pectivismo, € compreender que a melhor interpretagdo nao sera a mais
criteriosa, mas sim aquela que responda aos interesses particulares de
certa forma de vida, aquela de quem 1é. Na luta por Nietzsche, por-
tanto, como intérpretes de sua filosofia e fildsofos que com ele dialo-
gam, o fundamental é compreender os anseios, os interesses, os proble-
mas filosdficos de nosso publico-alvo, para saber que respostas, ou pelo
menos que meios para encontra-las, pode fornecer uma interpretacao
da filosofia nietzschiana. E se escrevemos no Brasil, para brasileiros,
deve ter ficado claro: o contato com a realidade brasileira é fundamental
para se poder entender que interesses e que problemas sdo esses. S6
assim poderemos fazer lograr um Nietzsche democratico, antirracista,
feminista, anticolonialista... por mais que Nietzsche ndao fosse nada
disso. Caso contrario, lembremos: o outro lado, a outra perspectiva, a
das leituras autoritdrias e abusivas de Nietzsche, que podem inclusive
se fazer de maneira bastante rigorosa (vide Heidegger), soube sempre
fornecer demagogicamente respostas simples — e normalmente violen-

tas — a problemas complexos colocando-as nas bocas de quem fosse,
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inclusive de Nietzsche. Nao sera a simples leitura rigorosa que vencera
nesta arena, mas sim, precisamente, a leitura interessada.

Dessa forma, se podemos validar a critica de Marton as aborda-
gens tendenciosas, que buscam resolver problemas que emergem de
seus textos, desprezando a logica que lhes é propria (Marton, 2018, p.
14), devemos entretanto fazer a ressalva de que ha sim problemas que
emergem da filosofia de Nietzsche mas que nao podem ser resolvidos
dentro de sua légica propria, mesmo porque muitas vezes engendra-
dos por essa mesma ldgica, como no caso de sua apologia a colonizacao
(A 206), que se faz a partir de sua perspectiva eurocéntrica. Marton,
entretanto, estd se referindo a trabalhos exegéticos, e nesse sentido tem
razao: tal tipo de estudo deve se ater a logica interna de Nietzsche, num
movimento completamente diferente de outro tipo de trabalho, que de-
vemos também considerar valido, de producao filosdfica propria a par-
tir de uma leitura critica da filosofia nietzschiana.
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1 Introducao

Estudiosos recentes tém explorado cada vez mais a formagao
filologica de Friedrich Nietzsche para compreender certos aspectos de
sua obra filosofica, como fazem James I. Porter (2000) e Christian Benne
(2005). Com o objetivo de relacionar os primeiros trabalhos filoldgicos
do jovem Nietzsche — publicados entre o final da década de 1860 e o
inicio da década seguinte — aquilo que ele desenvolverd em livros pu-
blicados posteriormente, como Humano, demasiado humano (orig. 1878)
e A gaia ciéncia (orig. 1882), gostaria de analisar algumas das notas es-
critas no ano de 1875, no periodo de produgao do material que o estu-
dioso entao pretende publicar como a quarta de suas Consideragoes in-
tempestivas [Unzeitgemdsse Betrachtungen], intitulada Nds, filologos [Wir
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Philologen]. Embora o texto tenha sido abandonado nesse estagio de es-
bogo e jamais concluido nem publicado em vida, ele traz elementos
para que se reflita sobre a transformacao que o trabalho de Nietzsche
experimenta nesse periodo, com seu abandono gradual da filologia em
prol da filosofia. Ler essas notas no ambito do projeto composto pelas
Unzeitgemdsse Betrachtungen propicia uma andlise da noc¢ao de un-
zeitgemdss e de sua centralidade para o desenvolvimento do pensa-
mento nietzschiano. Sua filosofia, fundamentada numa reflexao longa
e detida sobre a Antiguidade, é intempestiva porque parte do passado
em resisténcia ao tempo presente, sempre em favor de um tempo fu-
turo, demonstrando nessa intempestividade o carater combativo
(“tempestuoso”) de quem reconhece a necessidade incontornavel de
agir no tempo (isto é, na historia). Ainda assim, € preciso salientar que
esse didlogo entre temporalidades jamais pressupde uma recepgao pas-
siva dos antigos ou da filosofia antiga, mas sim um tensionamento que
revela os pontos cegos de sistemas filosoficos e cosmovisdes tanto do
presente quanto do passado. Nesse sentido, antes de finalizar minha
argumentagao, explorarei a perspectiva critica com que Nietzsche em-
prega em trés pontos de sua obra uma férmula latina de matriz estoica:
bene navigavi cum naufragium feci (cuja traducao literal seria algo como

“naveguei bem quando naufraguei”).

2 A formagao filologica de Nietzsche

A formacao filoldgica do jovem Nietzsche é hoje reconhecida
como elemento crucial de seu trabalho filosofico posterior. Estudos re-
centes como Nietzsche and the Philology of the Future, de James 1. Porter
(2000), e Nietzsche und die historisch-kritisch Philologie, de Christian
Benne (2005), assim como as coletaneas intituladas Nietzsche and Anti-
quity, organizada por Paul Bishop (2004), e Nietzsche as a Scholar of An-
tiquity, organizada por Anthony K. Jensen e Helmut Heit (2014), mos-

tram que a formagao como fildlogo classico, especializado no estudo
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das linguas e textos da cultura greco-romana, ofereceu um ponto de
partida para a critica da cultura moderna que o filosofo viria a empre-
ender em seus trabalhos futuros.? Isso porque: em primeiro lugar, Ni-
etzsche teve a possibilidade de estudar a Antiguidade de forma apro-
fundada e compreender que a visdo classicizante da cultura greco-ro-
mana correspondia a uma idealizagao que deixava de lado algumas de
suas caracteristicas mais repelentes para a Modernidade, a fim de rei-
vindicar seu papel modelar na educagdo do presente; em segundo lu-
gar, e de modo complementar a sua intui¢do sobre aspectos poderosos,
mas recalcados da Antiguidade, Nietzsche pode conhecer a disciplina
e a profissao de filélogo por dentro, tendo atuado por cerca de uma
década como professor na Universidade da Basileia, numa experiéncia
que lhe permitiu compreender as limitagdes que a formagao filoldgica
moderna impunha, sobretudo quando esses fil6logos vinham compa-
rados aqueles que constituiam seus objetos de estudo, isto é, os antigos
gregos e romanos.

Nietzsche obtém um posto universitdrio muito cedo e, gragas a
indicagdo de seu antigo professor Ritschl, assume a vaga de Filologia
Classica da Universidade da Basileia em 1869, aos vinte e quatro anos
de idade, antes mesmo de defender uma tese de doutoramento. Até en-
tao, ele ja conta com uma série de trabalhos de inegavel qualidade filo-
logica publicados, demonstrando uma compreensao precoce de varias
questdes epistemoldgicas prementes para a area: Zur Geschichte der The-
ognideischen Spruchsammlung (1867); Beitrige zur Kritik der griechischen
Lyriker (1868); De Laertii Diogenis fontibus (1868-1869); Analecta Laertiana
(1870); Beitrige zur Quellenkunde und Kritik des Laertius Diogenes (1870);
Der Florentinische Tractat iiber Homer und Hesiod, ihr Geschlecht und ihren

2 Qutros titulos importantes incluem as obras de Pascale Hummel (2000) e Giovanni
Leghissa (2007). Apesar de mais antigos, trabalhos pioneiros sao a monografia de Ra-
fael Gutiérrez Girardot (1966) e a coletanea organizada por James C. O’Flaherty, Ti-
mothy F. Sellner e Robert M. Helm (1976).
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Wettkampf (1870-1873).% Nesses textos, o filologo estuda as inimeras in-
terferéncias que o processo de transmissao textual inevitavelmente
acarreta ao material transmitido, a ponto de tornar impossivel a tarefa
de quem queira descobrir o estagio original de tdpicos como os versos
atribuidos a Tedgnis e as histdrias sobre a disputa entre Homero e He-
siodo. A argucia das especulagdes de Nietzsche vem corroborada por
mais de um achado papiroldgico e arqueologico nas décadas que suce-
dem sua morte, mas o que gostaria de destacar € que, desde o momento
em que obtém seu posto como professor na Universidade da Basileia,
ele se mostra insatisfeito com esse tipo de tarefa “puramente filolo-
gica”, e seu primeiro pronunciamento publico nessa posi¢ao caminha
justamente no sentido de apontar a necessidade de um direcionamento
filosdfico para o tipo de esforco empreendido no trato com textos da
Antiguidade classica.

Em sua primeira conferéncia proferida como catedratico, em 28
de maio de 1869, sua perspectiva critica sobre a propria disciplina e sua

dimensao profissional fica muito evidente:

Sobre a filologia classica nao ha em nossos dias uma opiniao uniforme
e clara que possa ser reconhecida publicamente. Isso se faz sentir tanto
nos circulos eruditos como em meio aos mais jovens daquela ciéncia
mesma. A causa disso reside em seu carater multifacetado, na falta de
unidade conceitual, no estado inorganico de agregacao das diversas
atividades cientificas que estdo coligadas apenas pelo nome “filolo-
gia”. (Nietzsche, 2006, p. 179, trad. J. Bonaccini, KGW 2.1.249)

Essa conferéncia tem por titulo Homero e a filologia cldssica, com

uma énfase nao desprezivel no papel que a figura poética central do

3 Em traducao livre, os titulos desses textos seriam: Sobre a historia da coletinea de ditos
de Tedgnis (1867); Contribuigdes a critica dos liricos gregos (1868); Sobre as fontes de Didgenes
Laércio (1868-1869); Analectos de Didgenes Laércio (1870); Contribuicdes a pesquisa de fontes
e a critica de Didgenes Laércio (1870); Do Tratado Florentino sobre Homero e Hesiodo, sua
linhagem e sua disputa (1870-1873). Todo esse material e outros mais aparecem reunidos
na edicdo completa organizada por Giorgio Colli e Mazzino Montinari, no volume de
1982, publicado sob o titulo de Philologische Schriften (1867 — 1873).
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canone humanista continua a desempenhar na pratica filologica de en-
tao. Criticando a situacao de sua propria época, na qual se testemunha
um desinteresse generalizado pelos problemas filologicos, Nietzsche
propode que a culpa por isso nao seria estritamente da sociedade mo-
derna, mas do tipo de tratamento que a Altertumswissenschaft teria pas-
sado a propor para abordar seu objeto. O alvo principal dessa confe-
réncia € a concepgao historicista sobre Homero — que, a partir das em-
preitadas analiticas, o transforma em assunto cientifico e de interesse
social limitadissimo —, mas, ao mesmo tempo, busca denunciar os efei-
tos paralisantes das abordagens historicistas de modo geral e sua di-
mensao nociva para a pratica dos Estudos Classicos no presente. Que

se leve em conta o entrecho final da conferéncia:

[A]o fildlogo cabe imprimir a meta de suas aspiracdes e o caminho
para elas na férmula breve de uma confissao de fé; e, sendo assim, que
isto seja feito invertendo uma frase de Séneca: “philosophia facta est quae
philologia fuit” [a filosofia é feita do que tinha sido a filologia]. Com
isso, deve pronunciar-se o fato de que toda e qualquer atividade filo-
logica deve ser abarcada e cercada por uma cosmovisao filosofica [phi-
losophische Weltanschauung], na qual tudo o que é particular e isolado
seja dissipado, enquanto rejeitavel, e apenas subsistam o todo e a uni-
formidade. (Nietzsche, 2006, p. 198-9, trad. J. Bonaccini, modificada,
KGW 2.1.268-9)

Ora, o que Nietzsche formaliza com a publicacao de O Nasci-
mento da Tragédia a partir do Espirito da Miisica, em 1872, é precisamente
uma tentativa de deixar sua atividade filoldgica ser abarcada e cercada
por uma philosophische Weltanschauung: apoiando-se na filosofia de
Schopenhauer e nas intui¢des musicais de Wagner, o filélogo especula
nao apenas sobre o nascimento da tragédia entre os gregos antigos, mas
propde uma espécie de critica da cultura do periodo classico, assu-
mindo uma visao negativa sobre o que chama de “socratismo”, en-
quanto busca tragar uma série de paralelos com o proprio presente, a
partir da revolugao operistica wagneriana. O fato de que a unificacao

da Alemanha estivesse ocorrendo naqueles anos e fosse um assunto
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incontornavel nos debates dos circulos intelectuais germanicos nao ¢é
de pouca importancia para o tipo de proposta comparativa que esta na
base dessa obra de Nietzsche: parece haver ai uma tentativa de explorar
o carater paradigmadtico que a Antiguidade ainda poderia desempe-
nhar no presente, mesmo que recorrendo a algo diverso dos paradig-
mas tradicionais de idealizacao da “razao” e do “bem”. Afinal, os pa-
ralelos culturais propostos por Nietzsche tém uma fundamentagao evi-
dentemente filo-helénica, mas buscam extrair o potencial de compara-
¢Oes entre os filosofos pré-platonicos e Schopenhauer (em termos de
pessimismo), por um lado, e entre os tragedidgrafos gregos (sobretudo

Esquilo) e Wagner (em termos de mtsica), por outro.

3 A intempestividade da filosofia de Nietzsche

Sem entrar em detalhes da repercussao complicada que encon-
tra O Nascimento da Tragédia a partir do Espirito da Miisica com sua ten-
tativa de conferir uma orientagao filoséfica a um empreendimento filo-
logico, sobretudo no que diz respeito a sua recep¢ao no campo da filo-
logia classica, fato é que — pouco a pouco — Nietzsche comega a se dar
conta de que o modelo cientifico de producdo do conhecimento com
que os fildlogos de sua época operam simplesmente nao comportaria
aquilo que ele proprio deseja promover. Embora alguns de seus textos
filologicos ainda estivessem por ser publicados, Nietzsche concebe o
plano para suas Consideragoes intempestivas [Unzeitgemdsse Betrachtun-
gen] como uma forma de transitar mais livremente entre a necessidade
de escrever um texto argumentativo estrito e o desejo de expor alguns
de seus posicionamentos de pendor filosofico. Em termos editoriais, o
resultado nao é o sucesso que ele e seu editor almejam, mas o projeto
constitui um verdadeiro marco na vida e produgao do jovem professor.

Alguns esclarecimentos sobre o titulo geral desse conjunto de
textos a fim de apresentar minha hipdtese de que a nogao de un-
zeitgemdss é central para o desenvolvimento da filosofia de Nietzsche:
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para comecar, Betrachtungen ¢ um substantivo derivado do verbo betra-
chten, “observar”, “considerar”, “refletir”; apesar de ja ter sido sugerido
que sua escolha ecoaria algo da palavra Meditagoes (privilegiada por
Descartes), a verdade é que Nietzsche nao esta propondo uma analise
introspectiva, de viés subjetivista, mas muito mais um trabalho de ob-
servagao, ou apreciagao, de certas manifestagoes exteriores da cultura
contemporanea; seu posicionamento face a esses fendmenos culturais
¢ bem definido pela escolha do adjetivo unzeitgemisse, que contém as
nogoes de “tempo” [Zeit] e “medida” [Mass], ainda que regidas pela
negatividade do prefixo un-; nesse sentido, Nietzsche reivindica uma
resisténcia explicita aos juizos e critérios do tempo presente, assu-
mindo-se como uma espécie de antimoderno; suas “consideragdes”,
entretanto, ndo sao “inatuais” (no sentido de que seriam desprovidas
de atualidade), nem “extemporaneas” (no sentido de que seriam pre-
coces ou tardias demais para o tempo presente), mas sim fundamental-
mente avessas as modas e aos modismos, hostis as tendéncias em voga,
desejando intervir de forma direta para transformar esse estado de coi-
sas. Em vista disso, uma escolha de traducao interessante (ainda que
admitidamente limitada) para tentar captar e sugerir algumas dessas
nuances seria Consideragoes intempestivas. A meu ver, nessa formulagao,
¢ possivel escutar algo do cardter combativo (“tempestuoso”) de Ni-
etzsche, sem perder de vista a dimensao “temporal” de suas observa-
¢oes.*

Aqui seria possivel falar do contetido de cada uma das trés pri-
meiras Intempestivas, em especial da segunda delas, dedicada a uma re-
flexao profunda sobre “a utilidade e a desvantagem da Histdria para a

4 Ainda assim, trata-se de uma opg¢ao com limitacdes. No que diz respeito a inteligibi-
lidade, assim como grande parte das outras opgdes, trata-se de vocabulo raro em por-
tugués. Além disso, em alguns de seus usos, aparece como sindnimo de “extempora-
neo”, ndo diferindo radicalmente dessa tltima opgao. A maior diferenga entre elas tal-
vez se encontre no sentido etimoloégico dos prefixos com que cada uma é construida:
enquanto ex- d4 uma ideia de movimento de saida (ou retirada), in- sugere mais uma
ideia de negacdo (ou oposi¢ao). Assim sendo, minha preferéncia por “intempestivo”
(em vez de “extemporaneo”) justifica-se, em tltima instancia, por esse detalhe.
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vida” [Vom Nutzen und Nachteil der Historie fiir das Leben]. Mas, para ir-
mos direto ao ponto, gostaria de me concentrar nas notas que Nietzsche
escreve para aquela que teria sido a quarta dessas consideragdes, pre-
vista originalmente com o titulo de Wir Philologen, isto é, NGs, fildlogos.
Essas anotag¢des sao elaboradas no ano de 1875 e, apesar de longas e
profundas, jamais chegam a ser organizadas num texto voltado para
publicagdo, permanecendo nesse estado fragmentdrio e inédito ate a
morte do autor.> Aqui, podemos nos fazer a seguinte pergunta: por que
esse texto jamais sera finalizado e publicado como a quarta das Intem-
pestivas?

Gostaria de sugerir algumas razdes que podem ter motivado
Nietzsche a abandonar a ideia de publicar esse material, mas antes sera
preciso passar por alguns de seus pontos fundamentais. Um plano
aproximado da forma que ele pretende d4 ao texto indica o caminho
que sua argumentacao seguiria:

Nbs, filélogos.

Plano aproximado.

1. Génese do filélogo de hoje.

2. Ofildlogo de hoje e os gregos.

3. Efeitos sobre nao-filélogos.

4. Apontamentos sobre os gregos.

5. A futura educacgao do fildlogo.

6. Gregos e romanos — e a Cristandade. A dissociagao de Wolf.

Melhor:

a. A preferéncia pelos gregos.

b. Génese do filélogo de hoje.

c. Seu efeito sobre nao-filélogos.

d. A posicao deles perante os verdadeiros gregos.
e. Futuro.

(Nietzsche, 2024, p. 62, trad. R. Silva, KSA 8.11-2)

5 Esse material acaba de ser traduzido para o portugués e publicado por mim, prece-
dido por um estudo introdutério e notas, além de um prefacio de James I. Porter e um
posfacio de Pascale Hummel. Ver: Nietzsche, 2024 (orig. 1875).
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Ou seja, o ponto de partida de Nietzsche seria uma tentativa de
compreender os motivos por que sua época demonstra tamanha prefe-
réncia pelos gregos e de que maneira a profissao responsavel por culti-
var esse conhecimento se forma. Na sequéncia, avaliaria o efeito de
apresentacao social desses profissionais sobre quem nao fizesse parte
do métier, aproveitando a oportunidade para aumentar o contraste por
meio de uma comparagao entre eles e seus objetos de estudo, isto é, os
gregos antigos (de uma perspectiva despida da idealizagao que séculos
de classicismo impingiram em suas abordagens). Do choque entre a
imagem de um fildlogo moderno e a de um grego antigo, surgiria a
oportunidade para refletir sobre o que poderia ser uma filologia do fu-
turo.

Ainda que suas observagdes demonstrem uma série de engaja-
mentos que Nietzsche ainda viria a romper — como na afirmacao de
uma cosmovisao de base schopenhauer-wagneriana® —, € inegavel que
muitos posicionamentos elaborados mais detidamente em livros pos-
teriores aparecem prenunciados nesse esfor¢o de refletir sobre si
mesmo, sua propria formagao e profissao, em contraste com aqueles
que aprendeu a admirar por causa da visao privilegiada por seus estu-
dos. A esse respeito, vejamos a seguinte anotagao:

E tao dificil compreender a Antiguidade: é preciso sermos capazes de
esperar até que possamos ouvir algo. O elemento humano [Das Mens-
chliche] que a Antiguidade nos indica nao deveria ser confundido com
humanidade [dem Humanen]. A oposicao deveria ser reforcada: o que
adoece a filologia é que ela tenta se meter com a humanidade [das Hu-
mane]; s6 por causa disso a juventude € apresentada a ela, a fim de que
se torne humana [human]. Creio que, para alcancgar isso, basta um
tanto de Historia: a brutal-arrogancia é despedagada quando se vé o
quanto mudam as coisas e as valoragdes. — O elemento humano [Das
Menschliche] dos helenos encontra-se numa certa ingenuidade, por
meio da qual o ser humano [der Mensch] se mostra: estado, arte,

¢ “Eu deploro uma educagdo por meio da qual ndo se compreenda Wagner, por meio da
qual Schopenhauer soe cru e dissonante. Essa educagao é um erro.” (Nietzsche, 2024,
p- 106, trad. R. Silva, KSA 8.50-1).
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sociedade, leis militares e civis, relagdes sexuais, educagao, partidos.
E precisamente o elemento humano [das Menschliche] que se mostra
sempre em todos os povos, mas que neles o faz com tanto descara-
mento e desumanidade [Inhumanitit] que ndo pode ser descartado em
termos de ensino. Além disso, eles criaram o maior niimero de tipos
individuais — e é nesse sentido que sao tao instrutivos sobre o ser hu-
mano [den Menschen]: um cozinheiro grego € mais cozinheiro do que
qualquer outro. (Nietzsche, 2024, p. 68-9, trad. R. Silva, grifos do ori-
ginal, KSA 8.17-8)

A contraposicao entre Menschliche e Human parece apontar para
a diferenga entre trabalhar com uma dimensao idealizada de “humani-
dade” (ligada a empreitada “humanista” europeia) e uma dimensao
realista de descricao do “ser humano” (a partir de um interesse que
poderiamos chamar de propriamente antropologico). Na linha do que
foi demonstrado por James I. Porter, em seu texto “Nietzsche’s Unti-
mely Antiquity” (2019), varios argumentos da Genealogia da Moral estao
contidos em germe em algumas dessas observagoes.

Para além da idealizagdo de uma empreitada humanistica por
parte de fil6logos no presente, Nietzsche pretende fazer uma critica ra-
dical da situacao desses mesmos fildlogos e da cultura contemporanea,
valendo-se de um contraste com uma visao diferenciada de aspectos
recalcados da cultura antiga (e, para todos os propositos, recalcados
também da cultura contemporanea). As linhas gerais de seu contraste

podem ser entendidas nos seguintes termos:

Gregos e filélogos.

Os gregos honram a beleza / Filologos sao fofoqueiros e levianos
desenvolvem o corpo / detestaveis currais.

falam bem / gagos.

religiosos iluminadores do cotidiano / pedantes sujos.

ouvintes e espectadores / pirracentos e corujas noturnas.

em prol do simbdlico / incapacidade para o simbdlico
virilidade livre / fervorosos escravos do Estado

uma visdo pura do mundo / cristdaos complicados

pensadores pessimistas / filisteus

(Nietzsche, 2024, p. 112, trad. R. Silva, KSA 8.57)
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A alusao frequente ao filistinismo dos praticantes de sua profis-
sao pode ser entendida de varias formas, mas Nietzsche sempre des-
taca que — como os fildlogos sao os unicos capazes de ver por dentro
sua pratica e compreender a decadéncia do tipo de formagao que ofe-
recem, mas a0 mesmo tempo sao os maiores beneficidrios de sua ma-
nutencao — falta-lhes a coragem intelectual para fazer uma critica aos
rumos daquilo que inevitavelmente deveriam perceber e denunciar
como problematico.

Dentre os temas que serdo longamente desenvolvidos nos futu-
ros livros de Nietzsche esta a critica a influéncia que as ruinas do Cris-
tianismo continuam a exercer na cultura moderna. Esse insight faz
parte de suas anota¢des aqui.” Haveria muitas outras ideias e imagens
da futura filosofia de Nietzsche que aparecem nessas anotagdes preco-
ces, mas, para concluir esta parte da exposigao, gostaria de me direcio-
nar para a pergunta esbocada acima, e que tem relagao com a centrali-
dade da nogao de unzeitgemiss para o desenvolvimento de seu futuro
trabalho filosdfico: por que Nietzsche desiste de organizar e publicar o
material de Nds, filélogos como a quarta de suas Intempestivas?

Existem iniimeras motivagoes de ordem pessoal que ndo pre-
tendo Contemplar aqui. Sem entrar nesse mérito, portanto, a meu ver,
isso se deve em primeiro lugar ao fato de que ele estava chegando a
conclusao de que nada de bom poderia vir da filologia tal como prati-
cada pela maioria de seus colegas. Mais de uma vez ele se refere a me-
diocridade de 99% dos fildlogos contemporaneos, destacando as con-
sequéncias negativas disso para os poucos remanescentes de valor (que

teriam assim comprometido seu potencial para realizar um trabalho

7“0 que para sempre nos separa da cultura antiga é que seus fundamentos se tornaram
para nds completamente arruinados. Uma critica dos gregos é, ao mesmo tempo, uma
critica da Cristandade, ja que tém os mesmos fundamentos com crengas em fantasmas,
cultos religiosos, encantamento da natureza. — Ainda ha uma quantidade de estagios
sobreviventes; mas estao na iminéncia de arruinar-se. Essa seria uma verdadeira tarefa: des-
crever a perda irrepardvel da Grecidade, e da Cristandade com ela, bem como das fundacoes de
nossa sociedade e politica até hoje.” (Nietzsche, 2024, p. 140, trad. R. Silva, KSA 8.83).
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relevante). Numa das tltimas anotagdes dedicadas ao tema, ele escreve

o0 seguinte:

Num enquadramento da historia da filologia, impressiona quao pou-
cas pessoas realmente bem-dotadas participaram dela. Entre os mais
famosos, estao alguns que arruinaram seu entendimento por causa do
excesso de saber e, entre os mais entendidos deles, alguns que nao sa-
biam empregar seu entendimento para algo diverso de mintcias. E
uma histdria triste, creio, porque nenhuma ciéncia é tao pobre de ta-
lentos. Sao os aleijados de espirito que encontram seu passatempo
nessas picuinhas verbais.

Prefiro escrever algo que sera digno de ser lido como os filélogos leem
seus autores, em vez de ficar agachado em cima de um autor. E prin-
cipalmente — mesmo a mais limitada criagao é superior a um discurso
sobre a criatividade. (Nietzsche, 2024, p. 180, trad. R. Silva, KSA 8.122-
3)

Ao que tudo indica, a decisdao de desistir da publicagao de Nds,
filélogos consiste numa despedida de Nietzsche da filologia praticada
por seus contemporaneos. Mas isso quer dizer que ele estaria rene-
gando sua formacao e suas convicgdes filoldgicas mais profundas?
Acredito que nao. Muitas cita¢gdes poderiam corroborar esse posiciona-
mento, como aquela em que ele alude ao longo periodo de preparagao
necessario para se algar ao momento de seu verdadeiro trabalho inte-
lectual,® ou quando fala de sua crenca numa filologia que ainda sequer
comegou a ser praticada (Nietzsche, 2024, p. 89, KSA 8.34), ou ainda
quando se refere a esse “fildlogo do futuro” como alguém “cético com
relagao a toda a nossa cultura e, com isso, também destruidor da pro-
fissao de fildlogo” (Nietzsche, 2024, p. 110, trad. R. Silva, KSA 8.55).

Ou seja, Nietzsche nao nega que exista uma filologia ainda por

vir, apenas quer promover a aniquilagdo da filologia moribunda

8 “Se eu fosse livre de fato, nao teria necessidade de todas essas disputas, mas poderia
me voltar para um trabalho ou ato com que testasse toda a minha for¢a. — Atualmente
posso apenas esperar me tornar gradualmente livre; e até agora sinto que me torno
cada vez mais. Assim, ha de vir o dia de meu verdadeiro trabalho e a preparacio para os
Jogos Olimpicos estara terminada. —” (Nietzsche, 2024, p. 150, trad. R. Silva, KSA 8.94).
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praticada por seus contemporaneos para que ela tenha o espago neces-
sario para surgir. Isso fica evidente em mais uma citagao que gostaria
de trazer dessa coletanea fascinante de anotagdes, na qual acredito ter
encontrado in nuce o programa filoséfico de Nietzsche, calcado, como
tenho defendido, na centralidade da nogao de unzeitgemdss. Trata-se de
uma concep¢ao muito arrojada do que poderia ser descrito como uma
critica cultural do presente, a partir de um contraste antropologico com

a alteridade:

A filologia como ciéncia da Antiguidade, naturalmente, ndo tem uma
duragao eterna; seu material ha de se exaurir. O que nao ha de se exau-
rir é a sempre nova acomodagao de cada tempo a Antiguidade, me-
dindo-se com ela. Se a tarefa dos fil6logos fosse a de compreender me-
lhor, por meio da Antiguidade, seu préprio tempo, sua tarefa seria
eterna. (Nietzsche, 2024, p. 84, trad. R. Silva, KSA 8.31)

4 Philosophia facta est quae philologia fuit®

A importancia da filologia para o desenvolvimento da filosofia
de Nietzsche aparece reconhecido em diversos outros pontos de seus
escritos tardios, nao apenas em termos de forma e contetido, como su-
gere a secao “O que devo aos antigos” de Crepiisculo dos idolos (orig.
1888), mas também em termos de método, na linha do que propdem as
secoes 47 e 52 de O Anticristo (orig. 1888). Nesse sentido, talvez nenhum
outro trecho de seu corpus tenha a forga intempestiva das palavras que
encerram o prologo da reedi¢ao de Aurora, cuja primeira publica¢do ha-
via saido em 1881, mas que tem uma versao definitiva apenas em 1887.
E com este trecho autorreflexivo que Nietzsche conclui sua proposta de
reavaliacio — pretensamente mais amadurecida — dos méritos filoso-
ficos de Aurora:

 Como ja explicado em trecho supracitado de Nietzsche (2006, p. 198-9, KGW 2.1.249),
essa formula latina consiste na inversao de uma frase de Séneca (empregada em suas
Epistolas 108.23). Na formulacgao de Nietzsche (que é de 1869), seu sentido ganha ares
proféticos: “a filosofia se faz do que tinha sido filologia”.
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E finalmente: por que deveriamos dizer tao alto e com tal fervor aquilo
que somos, que queremos ou ndo queremos? Vamos observa-lo de
modo mais frio, mais distante, com mais prudéncia, de uma maior al-
tura; vamos dizé-lo, como pode ser dito entre nds, tao discretamente
que o mundo nao o ouga, que o mundo nao nos ouga! Sobretudo, di-
gamo-lo lentamente... Este prologo chega tarde, mas ndo tarde demais;
que importam, no fundo, cinco ou seis anos? Um tal livro, um tal pro-
blema nao tem pressa; além do que, ambos somos amigos do lento,
tanto eu como meu livro. Nao se é filélogo em vao, talvez o seja ainda,
isto é, um professor da lenta leitura: — afinal, também se escreve len-
tamente. Agora nao faz parte apenas de meus habitos, é também de
meu gosto — um gosto maldoso, talvez? — nada mais escrever senao
o que leve ao desespero todo tipo de gente que “tem pressa”. Pois fi-
lologia é a arte veneravel que exige de seus cultores uma coisa acima
de tudo: por-se de lado, dar-se tempo, ficar silencioso, ficar lento —
como uma ourivesaria e saber da palavra, que tem trabalho sutil e cui-
dadoso a realizar, e nada consegue se nao for lento. Justamente por
isso ela é hoje mais necessaria do que nunca, justamente por isso ela
nos atrai e encanta mais, em meio a uma época de “trabalho”, isto é,
de pressa, de indecorosa e suada sofreguidao, que tudo quer logo “ter-
minar”, também todo livro antigo ou novo: — ela propria nao termina
facilmente com algo, ela ensina a ler bem, ou seja, lenta e profunda-
mente, olhando para tras e para diante, com segundas inteng¢des, com
as portas abertas, com dedos e olhos delicados... Meus pacientes ami-
gos, este livro deseja apenas leitores e filologos perfeitos: aprendam a
ler-me bem! (Nietzsche, 2016a, p. 13-4, trad. P. C. de Souza, alterada,
KSA 3.17)

Com a argumentagao apresentada até aqui, seria possivel dar-
me por satisfeito no que tange a proposta de defender a centralidade
da nogao de unzeitgemdiss para o desenvolvimento da filosofia de Ni-
etzsche a partir de sua formacao filoldgica. Contudo, gostaria de con-
cluir problematizando a forma como o fildlogo-filésofo se apropria da
Antiguidade em vista do presente, a partir da atitude critica com que
emprega uma férmula latina de matriz estoica em trés lugares diferen-
tes de sua obra.?

10 Alguns apontamentos dos proximos paragrafos sdo retomados de uma publicagao
anterior (Silva, 2024).
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Bene navigavi cum naufragium feci. Esse provérbio latino, que re-
monta aos primdrdios do estoicismo (numa formulagdo em grego), é
citado por Nietzsche em dois pontos curiosos de seus escritos. Gostaria
de propor que, apesar de estoicos e outros filosofos antigos terem sido
fundamentais para o desenvolvimento de sua compreensao de filosofia
— inclusive no que diz respeito a termos e conceitos especificos de Ni-
etzsche, como amor fati e “eterno retorno” (Melo Neto, 2020, p. 57-102)
—, isso nao suscita qualquer tipo de condescendéncia na forma como
avalia a pertinéncia de certas proposigdes filosdficas também da Anti-
guidade.

Em outra anotagao de 1875, essa expressao aparece no final da

seguinte reflexao:

Quao pouco ha de razao, quando se considera com que frequéncia o
acaso domina as pessoas, € algo que se indica com a quase regular
discrepancia entre a assim chamada vocacao e a disposigao para ela:
os casos bem-sucedidos sdo exce¢bes, como casamentos bem-sucedi-
dos, e mesmo esses nao sao conduzidos por meio da razdo. A pessoa
escolhe sua profissdo quando ainda néo esta pronta para a escolha;
nao conhece as diversas profissdes nem a si mesmo; desperdica seus
anos mais ativos nessa profissao, dedica toda a sua reflexao a isso,
torna-se experiente; seu juizo alcanga o apice, entdo ja é tarde demais
para comegar algo novo, e a sabedoria, na terra, quase sempre tem
algo de decrepitude e falta de forga muscular.

A tarefa é principalmente a de recuperar, corrigir tanto quanto possi-
vel, o que se perdeu no comego; muitos reconhecerdo que uma parte
tardia da vida ganha um objetivo que se formou a partir de uma de-
sarmonia originaria; e isso torna a vida dificil. No final da vida, acos-
tuma-se com isso — entao é possivel enganar-se acerca da prdpria
vida e louvar sua prépria estupidez: bene navigavi cum naufragium feci
[naveguei bem, tendo naufragado] e até cantar um hino de louvor a
‘Providéncia’. (Nietzsche, 2024, p. 71-2, trad. R. Silva, KSA 8.19-20)

Como bem explicitado por Pascale Hummel (2024), a formula-
¢ao latina é da autoria de Erasmo de Roterda (Addgios 2.9.79), mas sua
origem remonta a célebre frase que Diogenes Laércio (7.4) atribui a Ze-

nao de Citio, fundador do estoicismo: vOv eDTTAONKQ, OTe veEvavaynka
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[naveguei bem, quando naufraguei]. Segundo a tradigao biografica, o
estoico teria usado essa formulagao para caracterizar sua boa sorte com
o naufragio que o obrigou a permanecer em Atenas, uma vez que 14
descobriu a filosofia com a leitura das Memordveis de Xenofonte e a ami-
zade de Crates. Gragas ao naufragio (literal), Zenao teria passado a “na-
vegar” bem (metaforicamente falando).

O sentido tradicional do provérbio latino parece proximo de
uma expressao popular como “hd males que vém para bem”, mas a iro-
nia da frase — tal como citada por Nietzsche — é que ela pode ser lida
sem que haja uma relagao ldgica entre ter naufragado antes e s6 entao
passar a navegar bem. Interpretada dessa forma, a frase oferece um ra-
ciocinio espurio de quem se vé instado a compreender, no final de uma
vida baseada no erro, seu insucesso como uma espécie de éxito relativo
(“naveguei bem ao naufragar”). Na linha do que sugere William Ar-
rowsmith (1990, p. 330), todo o trecho supracitado da anotagao parece
uma retomada irdnica das palavras de Schopenhauer (1862, p. 215) no
texto “Especulagao transcendente sobre a aparente deliberagao no des-
tino do individuo”, quando oferece uma reflexdao sobre o apelo ampla-
mente difundido das nogoes de Providéncia (palavra cujo matiz estoico
sequer € preciso mencionar). Assim sendo, essa retomada ironiza o au-
toengano estoico de se supor uma ideia de “males que vém para bem”
na compreensao da propria vida e dos acontecimentos em geral, espe-
cialmente no que diz respeito a compreensao estoica de uma Providén-
cia divina.!!

Em outra passagem de uma obra escrita no final de sua vida, na

secao 4 de O caso Wagner (orig. 1888), Nietzsche volta a empregar o

11 Como bem observa Melo Neto (2020, p. 83), em seus apontamentos sobre a influéncia
do estoicismo no pensamento nietzschiano: “[S]e, por um lado, Nietzsche vai ao encon-
tro dos estoicos ao considerar que uma necessidade imanente faz com que o vir-a-ser
se desenrole fatalmente numa sequéncia encadeada de acontecimentos; por outro lado,
deles se afasta ao descartar que haja qualquer tipo de providéncia divina por tras dessa
necessidade. Enfim, por mais que a nogao estoica de providéncia possa ser entendida
a luz da imanéncia, esta ndo se aplica a cosmologia de Nietzsche.”
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adagio, mas agora para depreciar a forma como Richard Wagner con-
cebe o enredo de O Anel dos Nibelungos, reinterpretando-o de forma

profundamente enganosa:

Siegfried e Brunilda; o sacramento do amor livre; o advento da era
dourada; o crepuisculo de idolos da velha moral — o infortiinio foi abo-
lido... Por longo tempo a nave de Wagner seguiu contente esse curso.
Sem duvida, Wagner buscava nele o seu mais elevado objetivo. Que
aconteceu entdo? Um acidente. A nave foi de encontro a um recife;
Wagner encalhou. O recife era a filosofia schopenhaueriana; Wagner
estava encalhado numa visao de mundo contriria. O que havia ele
posto em musica? O otimismo. Wagner se envergonhou. Além disso,
um otimismo para o qual Schopenhauer havia criado um adjetivo mau
— o otimismo infame. Ele envergonhou-se novamente. Meditou por
longo tempo, sua situagdo parecia desesperada... Enfim vislumbrou
uma saida: o recife no qual naufragara, e se ele o interpretasse como
objetivo, como intengao oculta, como verdadeiro sentido de sua via-
gem? Naufragar ali — isso era também uma meta. Bene navigavi, cum
naufragium feci... E ele traduziu o Anel em schopenhaueriano. Tudo vai
torto, tudo afunda, o novo mundo é tao ruim quanto o velho — o nada,
a Circe indiana, nos acena... Brunilda, que segundo a antiga intengao
se despediria com uma cangao de louvor ao amor livre, deixando ao
mundo esperancas de uma utopia socialista, com a qual ‘tudo fica
bom’, agora tem outra coisa a fazer. Deve primeiro estudar Schope-
nhauer, tem de por em versos o quarto livro do Mundo como vontade e
representacdo. Wagner estava redimido... Em toda seriedade, esta foi uma
redencao. O beneficio que Wagner deve a Schopenhauer ¢ imensura-
vel. Somente o fildsofo da décadence revelou o artista da décadence a si
mesmo... (Nietzsche, 2016b, p. 17-8, trad. P. C. de Souza, KSA 6.20-1)

Aqui, a origem estoica do adagio desaparece quase inteira-
mente. Talvez reste uma sombra de critica ao estoicismo no que Nietzs-
che delineia como a autoindulgéncia com que alguém retroprojeta a
ideia de uma Providéncia divina em acdo nas suas decisoes, inclusive
no que diz respeito a seus piores erros. Mas o que se encontra em ques-
tao ai consiste no erro de Wagner, qual seja, conceber O Anel dos Nibe-
lungos como um enredo otimista, apesar do pessimismo inerente a sua

constituicao décadente, que sé viria a lhe ser revelada a posteriori.
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Aqui, a origem estoica do adagio desaparece quase inteira-
mente. Talvez reste uma sombra de critica ao estoicismo no que Nietzs-
che delineia como a autoindulgéncia com que alguém retroprojeta a
ideia de uma Providéncia divina em ag¢ao nas suas decisdes, inclusive
no que diz respeito a seus piores erros. Mas o que se encontra em ques-
tao ai consiste no erro de Wagner, qual seja, conceber O Anel dos Nibe-
lungos como um enredo otimista, apesar do pessimismo inerente a sua
constituicdo décadente, que so viria a lhe ser revelada a posteriori pelo
contato com Schopenhauer.

Cumpre notar que a expressao latina ainda aparece — reformu-

lada— uma ultima vez numa anotacao de 1888:

Em minha vida realmente ha surpresas: isso ocorre porque delibera-
damente ndo me ocupo com o que seria possivel: prova de quanto vivo
em pensamentos... Uma coincidéncia me fez ter consciéncia disso um
outro dia: o conceito de ‘futuro’ falta em mim, eu olho adiante como
sobre uma superficie plana, sem desejo, sem o minimo desejo, sem
planejar, sem cobicar algo diverso. Com efeito, o que aquele sagrado
epicurio nos proibiu: a preocupagao com o proximo dia, com o ama-
nha... Este é meu tnico artificio: eu sei hoje o que amanha deve acon-
tecer. naufragium feci: bene navigavi. (KSA 13.501, trad. minha).'?

No caso, Nietzsche sugere ter cometido um erro (naufragium
feci) antes de aprender como proceder de forma mais acertada dora-
vante (bene navigavi), no que constitui uma correc¢ao légica do raciocinio
espurio atribuido pela tradi¢do estoica a Zendo de Citio (bene navigavi
cum naufragium feci). Ao mesmo tempo, seu emprego aqui vem prece-

dido por uma reflexdo em plena consonancia com a ideia nietzschiana

12No original: “In meinem Leben giebt es wirklich Uberraschungen: das kommt daher,
daf$ <ich> nicht gern mit dem, was moglich sein konnte, beschéftigt bin: Beweis, wie
sehr ich in Gedanken lebe... Ein Zufall brachte mir das vor einigen Tagen zu
Bewufitsein: in mir fehlt der Begriff ‘Zukunft’, ich sehe vorwérts wie {iber eine glatte
Flache: kein Wunsch, kein Wiinschchen selbst, kein Plane-machen, kein Anders-haben-
wollen. Vielmehr blof§ das, was von jenem heiligen Epicureer uns verboten ist: die
Sorge fiir den néchsten Tag, fiir Morgen... das ist mein einziger Kunstgriff: ich weifs
heute, was morgen geschehen soll. naufragium feci: bene navigavi, ———"
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de amor fati. Finalmente, nao deixa de ser curioso que isso seja proposto
num trecho em que Nietzsche alude positivamente ao que havia sido
proibido por “aquele sagrado epicurio”, qual seja, “a preocupagao com
0 proximo dia, com 0 amanha”. Como se v, uma mesma férmula apa-
rece acionada de modos diferentes por Nietzsche ao longo de sua obra,
segundo seus interesses especificos no contexto em questao, mas sem-

pre para dar a ver seus posicionamentos no presente a luz do passado.

50 Consideragoes finais

A guisa de conclusio, cumpre sintetizar o seguinte a partir do
que ficou exposto e sugerido para Nietzsche e sua filosofia, numa for-
mulagao que valeria também para muitos outros pensadores no ambito
de nossa tradigao filoséfica: mesmo quando os antigos gregos e roma-
nos parecem sair do palco principal do debate de ideias, a forga da tra-
digao classica greco-romana no seio de nossa cultura faz com que certos
ecos de suas palavras e valores continuem em cena, evocando aquilo
que poderiamos ter sido... aquilo que ainda poderemos vir a ser. Nesse
sentido, estudar os anos de formagao dos autores cujas obras consti-
tuem nosso objeto de analise e interpretagao é fundamental para que
compreendamos os diferentes usos que fazem nao apenas dessas leitu-
ras formadoras (em termos de palavras e ideias), mas também dos pres-
supostos epistemologicos, metodologias e cosmovisdes com que en-
tram em contato num momento especialmente relevante de seu desen-

volvimento intelectual.
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1 Uma definicdo ecuménica de genealogia e a tese do

duplo efeito

Podemos definir um programa genealdgico em termos muito
genéricos como um programa comprometido com a explicagao da ge-
nese, da difusdo e da persisténcia de um item da cultura que goza de
autoridade normativa sobre nossa conduta, com o objetivo de usar es-
sas informagodes para iluminar o debate sobre a sua justificagao e legiti-
midade. Uma investigagdo genealdgica pretende explicar a etiologia
desse item, ou seja, pretende identificar os processos historicos e os me-
canismos causais que atuaram na formagao e fixa¢do, na difusao e na
persisténcia do referido item em um determinado intervalo de tempo.
Ela ndo se interessa apenas pelo estudo das condi¢des de emergéncia,
mas também das causas da difusao e da persisténcia desse item. Em
um segundo momento, o genealogista estara (usualmente) interessado

em examinar de que modo as informagdes obtidas nessa primeira etapa
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impactam na nossa presente adesao a esse item?. Trata-se, portanto, de
operar um desvio pelo espaco das causas (ambito da explicacao) para
iluminar o espago das razdes (ambito da justificagao). Como os diver-
sos programas genealdgicos tém concepgoes distintas acerca do que
deve contar como uma explicagdo, é possivel que alguns de seus prati-
cantes nao se identifiquem com essa descrigao por entenderem que nao
estdo primeiramente preocupados com a identificacdo de leis e meca-
nismos causais. E uma questio em aberto se as explicagdes funcionalis-
tas reivindicadas por genealogias contrafactuais (que recorrem a cena-
rios do tipo “estados de natureza”) poderiam prescindir de hipdteses
causais. E improvavel que possam, pois isso seria abdicar de pretensdes
explanatdrias mais robustas, reduzindo a reconstrugdao genealdgica a
uma mera heuristica para esclarecimento de nossas intuigdes®. Pode-

mos contornar essa controvérsia se nos limitarmos a uma caracte-

2 O debate sobre se genealogias podem (ou devem) ser meramente explanatdrias, ou
seja, normativamente neutras, segue em aberto, mas a posi¢ao que advoga a favor da
neutralidade é bastante recessiva na literatura. Para uma defesa classica da tese de que
genealogias normativamente neutras nao teriam interesse filoséfico, cf. Craig, 2007;
para a defesa de uma posicdo moderada, ver Koopman, 2013; Dutilh Novaes, 2015,
2020, tem defendido que a genealogia tem fun¢ao explanatdria, embora seja um recurso
imprescindivel em um programa de melhoria conceitual. A reconstru¢ao genealdgica
(diacronicamente orientada) permite a analise conceitual acessar fung¢des pretéritas dos
nossos conceitos que continuam a assombrar os seus usuarios atuais na medida em que
as decisOes tedricas tomadas no passado permanecem inacessiveis aos métodos con-
vencionais de analise conceitual (sincronicamente orientados).

3 Genealogias que tomam como seu ponto de partida cenarios contrafactuais do tipo
“estados de natureza” podem manter suas pretensdes explanatorias se elas operam
com fatos gerais ndo controversos que definiriam o funcionamento do nosso ecossis-
tema social e natural e aspectos centrais de nossa psicologia, mas também se detalham
0s mecanismos causais que conectam os eventos na forma de uma sucessao necessaria
(ou altamente verossimil segundo leis aceitas pelas nossas melhores teorias cientificas).
Nem todas as teorias de estado de natureza sao constructos com pretensao explicativa.
Algumas teorias contratualistas cldssicas sdo por vezes tomados como casos-limite, di-
vidindo os intérpretes. Hobbes é um exemplo paradigmatico. A Teoria da Justica de
Rawls é o exemplo paradigmatico de um uso meramente heuristico, como uma ferra-
menta para a constru¢do de teorias normativas. Para maiores detalhes, cf. Williams,
2002 e Craig, 2007.
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rizagdo que nao especifica o tipo de explicagao em jogo: programas ge-
nealdgicos sao programas que pretendem que informagdes obtidas no
contexto da explicacdo da emergeéncia, difusao e persisténcia de certos
itens da nossa autocompreensao (crengas, conceitos, valores, disposi-
¢Oes, praticas e estruturas institucionais) modificam nossa atitude de
adesao a esses itens, seja no sentido de intensificar, seja no sentido de
abalar sua credibilidade.

Parte consideravel das discussdoes metodoldgicas e metafilosofi-
cas em torno dos programas genealdgicos se concentra na tarefa de ex-
plicar como essa dupla pretensao (explicativa e normativa) pode ser
legitimamente sustentada. Uma parte da literatura contemporanea de-
fende que as reconstrugdes genealdgicas (1) nos subsidiam com infor-
magoes factuais que, combinadas com certos principios epistémicos
prima facie validos, serdo tteis na avaliagao do estatuto epistémico das
crengas que seus adeptos tém acerca da fonte da autoridade normativa
do item genealogizado, seja no sentido de falsificar essas crencas, seja
no sentido mais modesto de mostrar que elas estao insuficientemente
justificadas (cf. Street, 2006; Joyce, 2006; Kail, 2011). Uma outra parte
da literatura contemporanea entende que hipdteses genealogicas (2)
nos auxiliam a identificar a fungao social de certas praticas e dispositi-
vos de representacdo (cuja funcionalidade ndo é evidente) e a avaliar
quao bem elas cumprem a fungao para a qual teriam sido original-
mente “selecionadas” (Williams, 2002; Craig, 2007; Kitcher, 2011; Que-
loz, 2021). Essas duas orientagdes distintas nao sdao necessariamente ex-
cludentes, embora esse detalhe receba pouca aten¢ao dos estudiosos.
Em muitos casos, uma reconstrugao genealdgica produz o que poderi-
amos chamar de duplo efeito: sugerem fortemente que nossas crengas
sobre um certo dominio de objetos tém um estatuto epistémico questi-
onavel e, em um segundo momento, explicam, muito frequentemente
com o auxilio de uma teoria do erro, porque ainda assim fomos levados
a formar precisamente essas crengas. Essa estrutura é paradigmatica-

mente instanciada na Origem dos Sentimentos Morais de Paul Rée
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(1875/2018) e, contemporaneamente, foi retomada no contexto dos de-
bates em metaética por John Mackie, em seu ja classico Ethics: Inventing
Right and Wrong (1977).

Desde a publicagao do livro de Mackie, difundiu-se a dupla
convicgao de que narrativas genealdgicas oferecem uma explicagao na-
turalista da emergéncia e persisténcia de certas estruturas normativas
(crengas, conceitos, afetos e disposi¢des morais) e que essas narrativas
nos fornecem informagdes relevantes para a avaliacao e eventual revi-
sdo de parte de nossas crengas de segunda ordem acerca dessas estru-
turas*. Tornou-se moeda corrente a tese de que uma explicagao da ge-
nese da moralidade permitiria, sendo falsificar, pelo menos abalar cer-
tas convicgOes acerca de sua natureza. A suposicdo realista de que nos-
s0s juizos morais rastreiam fatos normativos que teriam uma existéncia
objetiva no mundo, independentemente de nossas disposi¢des valora-
tivas, e a suposicao cognitivista de que seriam verifuncioais (cumpri-
riam uma genuina func¢ao descritiva) tém sido um alvo privilegiado
desses ataques genealdgicos. Embora haja alguma controvérsia, a opi-
nido dominante entre filésofos é a de que o senso comum opera com
uma metaética realista e cognitivista®. Para bem do argumento, vamos
supor que isso seja verdadeiro.

Segundo essa familia de teorias, a reconstrucao genealdgica dos

mecanismos que atuaram na formacao e fixagao desse subconjunto de

*Vou me concentrar aqui nas disputas em metaética, mas muitos genealogistas preten-
dem atacar as nossas crengas valorativas de primeira ordem. Para uma avalia¢do desses
usos da genealogia para atacar diretamente crencgas valorativas de primeira ordem, cf.
Kahane, 2010. Alguns utilitaristas supdem que seja possivel construir um argumento
genealdgico cujos efeitos subversivos se restrinjam a teorias normativas rivais, como
teorias deontoldgicas. Essa é a expectativa de Joshua Greene, por exemplo. A tese de
Kahane é que esse tipo de insulamento genealdgico é impossivel. Se um argumento
genealdgico cético € sdlido, ele tende a contaminar todo o dominio dos nossos juizos
valorativos. A sua solidez depende, contudo, de considerarmos validas certas suposi-
¢Oes metaéticas e certos principios epistémicos. Dai o carater inconclusivo de qualquer
argumento genealdgico de tipo “debunking”.

5 Para uma literatura empirica que busca problematizar esse consenso, conferir Horgan
& Timmons, 2008.
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crengas nos autorizam a concluir que, caso elas capturem os supostos
fatos a que fazem referéncia, sera por uma mera questao de sorte. Esses
mecanismos seriam indiferentes a verdade e teriam selecionado aquele
subconjunto de crengas que, dadas certas condigdes da nossa psicologia
e do nosso ecossistema, se mostraram as mais aptas a resolver proble-
mas de coordenagao e cooperagao social (Street, 2006; Joyce, 2006). Tais
métodos de fixagdao de crencgas violariam, entre outros, o principio da
seguranga epistémica (Srinivasan, 2015; 2019). Na medida em que nao
precisamos recorrer a fatos ou propriedades morais para explicar a for-
macao das crengas que supostamente os rastreiam, podemos concluir
que sao explanatoriamente supérfluos ou inertes, razao suficiente para
elimina-los de nossa ontologia (Harman, 1977; Mackie, 1977). Esse pri-
meiro movimento argumentativo, que ficou conhecido como evolutio-
nary debunking argument, supde que os mecanismos evolutivos (natu-
rais e culturais) que atuaram na formagao e fixa¢gdo de nossas crencas
morais de segunda ordem nao guardam qualquer relacdo evidencial
com sua verdade. Se essa suposigao estiver correta, entdo a histdria cau-
sal de como adquirimos uma crenga nos fornece informagoes relevan-
tes para a avaliacdo de suas credenciais epistémicas (a luz, claro, de
certos principios epistémicos prima facie validos”: insensibilidade a
sorte; relevancia explanatdria; sensibilidade aos fatos, etc.). Mas a his-
téria ndo termina numa suspensao cética do juizo ou numa destruigao
niilista das bases da moralidade. Ao mesmo tempo em que mina a cre-
dibilidade de certas crengas de segunda ordem (crengas metaéticas)
acerca da moralidade, esse tipo de uso argumentativo da genealogia
pretende com frequéncia oferecer uma defesa indireta das crencas mo-
rais de primeira ordem ao associar essas crengas a certas fungoes soci-
almente tteis (ou mesmo imprescindiveis). Nao precisaremos reformar
amoralidade se estivermos dispostos a rever nossas crengas metaéticas.
Bastaria substituir nossos dogmas realistas por alguma variedade de
irrealismo, internalismo ou construtivismo (Street, 2006; Srinivasan,

2015). No limite, poderiamos migrar para uma atitude ficcionalista em
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relagdo as nossas praticas de ajuizamento moral, como recomenda o
antirrealismo (Mackie, 1977; Joyce, 2006).

A surpreendente combinagao entre o abalo das credenciais epis-
témicas das crencas realistas de segunda ordem (sobre a natureza da
moralidade) e a concomitante justificagao funcional das crengas morais
de primeira ordem ¢é feita com o auxilio de uma teoria do erro, desti-
nada a explicar por que nds somos sistematicamente aprisionados em
um conjunto de crengas metaéticas falsas sobre a natureza das nossas
crencas normativas de primeira ordem. Se em um primeiro momento
temos um uso subversivo da genealogia, em um segundo momento
essa mesma genealogia pode se prestar a um uso vindicatdrio. Isso se
torna possivel na medida em que a teoria do erro desloca o foco da
avaliagdo epistémica das crengas de segunda ordem para uma explica-
¢ao pragmatica ou funcional de sua fixagao e persisténcia. Esse deslo-
camento de perspectiva pode ou nao vir acompanhado de uma reco-
mendacao para que continuemos a dar nossa adesao as crengas morais
de primeira ordem, mas agora por razoes distintas das razdes que ti-
nhamos antes de tomarmos conhecimento de sua etiologia. A suposi-
cao basica é que crencas morais nao surgiram para capturar fatos mo-
rais, mas para solucionar problemas de coordenacado e cooperagao so-
cial. Devemos avalid-las a luz do que elas fazem por nds, e ndo do que
elas supostamente nos informam sobre o mundo. O desafio consiste,
portanto, em mostrar que nossos juizos de atribui¢ao de funcionali-
dade estao corretos, ou seja, de que a moralidade consiste em um con-
junto de disposi¢des que se fixou na medida em que efetivamente re-
solveu certos problemas adaptativos (ao produzir um conjunto deter-
minado de efeitos uteis), e que ela o faz ainda hoje. A genealogia nos
orienta nessa correta identificagao. O conceito de funcao implicito aqui
€ o conceito etioldgico, segundo o qual a funcao de um item é sobretudo
aquilo que explica a sua persisténcia ao longo do tempo (aquilo para o

qual esse item foi selecionado, sua tendéncia a produzir certos efeitos).
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A obra de Paul Rée foi pioneira na mobilizagao dessa estrutura
argumentativa de duplo efeito. Rée pretende oferecer uma explicagao
naturalista da génese dos nossos sentimentos e conceitos morais que,
ao mesmo tempo em que identifica uma série de erros intelectuais, nao
contesta a sua funcionalidade. Rée inaugura uma longa tradi¢ao de de-
fesa funcional da moralidade a partir de sua explicacdo em termos de
vantagem adaptativa. Essa familia de teorias inaugurada por Rée com-
partilha da suposi¢ao de que a moralidade se caracteriza tanto por uma
unidade quanto por uma continuidade funcionais. Esta consistiria, ba-
sicamente, em estabilizar o comportamento cooperativo, em um con-
texto tedrico no qual a motivagao altruista é considerada recessiva e o
calculo instrumental tende a privilegiar interesses imediatistas. O que
estd em disputa, portanto, ndo é a fun¢ao da moralidade, mas os deta-
lhes de como essa fungao é desempenhada. A moralidade é concebida
como uma tecnologia social, edificada sobre uma infraestrutura natural
de afetos e impulsos, que permite compensar as limita¢des do nosso
altruismo e as deficiéncias de nossa racionalidade instrumental. Um
trago recorrente nesta estrutura explicativa € o apelo a tese segundo a
qual a moralidade encobre a sua propria funcionalidade. Isso ocorre na
medida em que, na fixacdo da semantica dos conceitos morais, o foco
das avaliagoes se desloca daquilo que é instrumentalmente valioso, isto
¢, da utilidade das a¢Oes altruistas (avaliacao das consequéncias) para
aquilo que seria intrinsecamente valioso, ou seja, a bondade dos agen-
tes virtuosos (avaliagao das disposi¢des de cardter). A transformacao
conceitual que acompanha esse deslocamento do foco da avaliagao é o
que permite que os agentes superem sua tendéncia ao comportamento
nao cooperativo, pelo prazer que extraem da satisfagdo dos sentimen-
tos morais (via aprovagao social)®, e contornem as limitagdes de sua ra-

cionalidade instrumental (por meio da imposicao de normas

¢ Rée narra as etapas dessa transformacao conceitual no primeiro capitulo de seu livro
sobre a origem dos sentimentos morais (cf. Rée, 2018, p. 45-60).
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deontoldgicas que dispensam o raciocinio prudencial a cada caso)’.
Embora nao haja, para além de sua utilidade social, qualquer outra pro-
priedade que torne o subconjunto das ag¢des cooperativas eventos in-
trinsecamente valiosos, Rée supde que a revelagdo do carater mera-
mente funcional da nossa crenga no valor intrinseco dessas a¢des nao
abala a sua autoridade normativa. Poderiamos dizer que elas sobrevi-
vem ao teste genealogico®. A honestidade intelectual nos obriga a rever
algumas de nossas convicgdes metaéticas, mas isso nao contamina a
autoridade normativa das crengas substantivas de primeira ordem (so-
bre bem e mal, sobre justo e injusto), na medida em que estao funcional
ou pragmaticamente justificadas. Elas continuam a cumprir a mesma
funcao para a qual foram originalmente fixadas (pela atuagao conjunta
das forgas da selecao natural e cultural): tornar possivel a coesdo e a
cooperagao social. Rée exemplifica perfeitamente como um programa
de explicacao naturalista da moralidade pode estar a servico da defesa

do status quo moral.

2 A leitura funcionalista de Reginster e seus desafios

Em seu livro mais recente, intitulado The Will to Nothingness: An
Essay on Nietzsche’s On the Genealogy of Morality (2021), Bernard

7 “Moral thinking has a function, I have argued — both evolutionarily and contempo-
rarily... The moralization of our practical lives contributes to the satisfaction of our long-
term interests and makes for more effective collective negotiation by supplying license
for punishment, justification for likes and dislikes, and bonding individuals in a shared
framework of decision-making.” (Joyce, 2006, p. 208).

8 Rée parece nao exigir que essa estabilidade seja uma estabilidade reflexiva. Ela pode
ser uma estabilidade produzida pela atuagao continua das forcas naturais e culturais
vinculadas a moralidade. Podemos explica-la apelando a uma teoria do erro. Bernard
Williams recusa essa solucao, e isso impde a ele o 6nus adicional de tornar plausivel a
sua tese de que estamos autorizados (e nao apenas compelidos pelos mecanismos da
nossa biologia e da nossa cultura) a considerar como intrinsecamente valiosas disposi-
¢Oes que inicialmente tinham um valor meramente instrumental. A sua suposi¢ao € a
de que, dadas certas condi¢des, podemos construir valores intrinsecos (Cf. Williams,
2002).
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Reginster propde uma leitura inovadora do modo como a genealogia
nietzschiana contribui para a sua critica a moralidade, que a filia a essa
tradicao funcionalista, mas com viés subversivo (e nao vindicatorio).
Sua tese principal é que a genealogia nietzschiana tem um duplo obje-
tivo: (1) identificar a fun¢do que explica a emergéncia e persisténcia da
moralidade e (2) avaliar se ela cumpre bem essa fungao®. Reginster ar-
gumenta que Nietzsche ndo esta primariamente interessado em ques-
tionar a verdade dos valores morais, mas em examinar seu papel fun-
cional na vida humana — isto é, examinar se e em que medida a mora-
lidade atende a demanda humanamente incontornavel por eficacia
agencial, que é o sentido primario que, segundo o intérprete, Nietzsche
confere a vontade de poder como hipotese psicoldgica’®. Essa interpre-
tacdo permite uma leitura abrangente e unitaria da Genealogia da Moral,
e ao mesmo tempo suporta a tese de que hipoteses genealogicas de-
sempenham um papel ndo apenas explanatdrio (e instrumental), mas
também normativo no projeto nietzschiano de uma critica da morali-
dade. Como vimos na segao anterior, leituras que conectam programas
genealdgicos a uma explicagdo funcionalista da moralidade (no mais
das vezes com um intuito vindicatorio) sao relativamente comuns na
literatura filosofica, e mesmo no caso de Nietzsche nao chega a ser uma
novidade absoluta. Se pudermos atribuir uma fun¢ao continua e unita-
ria para a moralidade, seremos capazes de explicar nao apenas a sua
emergéncia, mas, sobretudo, a sua persisténcia e, a0 mesmo tempo, de

avalia-la a luz do qudo bem ela se sai no exercicio dessa funcao. A

° “The objective of a genealogy of morality is, in the first place, to uncover its function
by identifying the particular problems this practice was ‘designed’ to solve [...] In the
second place, the objective is also to form an assessment of morality by making it pos-
sible to ask how well, if at all, it solves these problems” (Reginster, 2021: p. 12).

10 “In other words, the critical target of Nietzsche’s genealogical inquiries is not the
epistemic standing of moral judgments. It does not aim to raise questions about their
truth or justification by exposing their epistemically unreliable etiology, or by showing
that we have no reason to believe that the metaphysical realities on which they purpor-
tedly report actually exist.” (Reginster, 2021: p. 41)
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reconstrucao genealdgica permitiria em um primeiro momento identi-
ficar o tipo de problema pratico para o qual a moralidade emerge como
uma solugao!! e, na sequéncia, usar essa informag¢ao como um critério
pragmatico para avaliar se ela tem cumprido bem essa funcao. Antes
de examinarmos os detalhes da interpretacao de Reginster, € instrutivo
considerar dois desafios que se colocam para o programa de uma ge-

nealogia funcionalista.

2.1 As condic¢des de continuidade e unidade funcional

Para que a genealogia de certas praticas culturais seja capaz de
avalia-las de um ponto de vista funcionalista, é preciso que duas con-
diges sejam satisfeitas: as condi¢des de continuidade e de unidade
funcional. Ambas sdo bastante demandantes (cf. Smith, 2016). A pri-
meira exige que se demonstre que as condigdes possibilitadoras inici-
ais, ou seja, certos tracos do ecossistema social e natural em combinagao
com certas disposi¢des psicologicas dos nossos antepassados, que ex-
plicam a emergéncia das referidas praticas, encontram-se preservadas
no atual estagio da nossa sociedade. A segunda condigao exige descar-
tar a hipotese de uma multipla valéncia funcional, mas isso € justa-
mente o que deveriamos esperar de itens culturais complexos (mesmo
aqueles que sao menos complexos do que a moralidade). Satisfeitas es-
tas duas condig¢bes, o modelo funcionalista tende a favorecer aborda-

gens legitimadoras das praticas. Essa é a razao pela qual é mais

1l Para que a reconstru¢do genealogica tenha forga explanatéria no contexto de uma
leitura funcionalista é necessario que a fungao a ser atribuida ao item genealogizado
nao seja evidente, o que nem sempre é o caso para itens normativamente relevantes do
nosso mundo social. E comum nesse tipo de reconstrugio genealdgica a alegacao de
que entre as condi¢des para que um determinado item cultural cumpra bem a sua fun-
¢ao (por exemplo, de estabilizar o comportamento cooperativo ou de permitir que
agentes resistam a sua preferéncia por ganhos de curto prazo) que o seu carater mera-
mente funcional seja ofuscado. Cada genealogista tem sua versao privilegiada de como
isso ocorre efetivamente, mas, como vimos na sec¢ao anterior, muitos mobilizam uma
teoria do erro para explicar essa estranha alquimia, uma alquimia por meio da qual
aquilo que inicialmente tem valor meramente instrumental acaba por adquirir valor
intrinseco.
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plausivel oferecer uma justificagao funcional para um item isolado do
nosso mundo social (uma determinada disposi¢ao, como a veracidade,
ou uma instituicao simples, como a moeda), em oposicao a estruturas
complexas (como a moralidade ou o estado), a partir de uma genealo-
gia contrafactual que opera com modelos muito simplificados e situa-
¢Oes muito gerais, em oposicao a uma genealogia de tipo conjectural. A
vantagem do modelo contrafactual € que nele podemos controlar as va-
ridveis socioambientais relevantes. Mas ha que se avaliar se com isso
ndo renunciamos as ambig¢oes explicativas da genealogia'2. Outra alter-
nativa seria limitar o escopo do intervalo temporal, como forma de evi-
tar uma variacao excessiva nas condi¢oes ambientais. Nesse caso, as
genealogias deveriam focar em eventos recentes, como defendem al-
guns foucaultianos. Dadas essas condigoes restritivas, uma genealogia
de tipo darwinista, de natureza conjectural, que justifique funcional-
mente a moralidade parece ter poucas chances de éxito. Como nao ha
algo como uma funcgao intrinseca de um item bioldgico ou cultural
qualquer, a corre¢ao de um juizo de funcionalidade é fortemente de-

pendente das condi¢des ambientais:

12 Explicagdes funcionalistas muito comumente apelam para o mecanismo de sele¢do
natural de tipo darwinista. Genealogias contrafactuais mimetizam esse modelo sem se
comprometerem com conjecturas no espaco factualmente rarefeito da nossa pré-histo-
ria. Eles se assumem abertamente como just-so-stories, por assim dizer. Comegamos por
supor um mundo social similar ao nosso, mas fazemos de conta que ele carece de um
item cuja emergéncia gostariamos de reconstruir genealogicamente (um certo conjunto
de crengas, praticas conceituais, certas disposi¢des epistémicas, uma institui¢do ou
mesmo um conjunto delas, etc.). Podemos imaginar que, dadas certas suposigdes bas-
tante plausiveis acerca de nossa psicologia (altruismo limitado, racionalidade instru-
mental deficiente), somadas a outras caracteristicas igualmente plausiveis do nosso
mundo natural e social (escassez relativa de recursos, exposicao as mesmas necessida-
des basicas), somos inevitavelmente confrontados com certos problemas que acabam
por exercer uma pressao pratica na direcao do surgimento do item cuja emergéncia
pretendemos reconstruir genealogicamente (convengdes de justiga, regras de proprie-
dade, o proprio estado, a linguagem, sentimentos e vocabulério especificamente mo-
rais, ou ainda disposicdes epistémicas associadas ao testemunho sincero). Esse item
cultural normativamente relevante aparece entdo como uma solugao racional para es-
ses problemas (sem a necessidade de supor um episédio de deliberagao coletiva).
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A maioria dos relatos evolutivos sobre o surgimento e a persisténcia
da moralidade invoca aproximadamente os mesmos tipos de condi-
¢Oes iniciais e argumenta que um mecanismo evolutivo padrao — sele-
¢ao natural, sexual ou talvez de grupo — pode explicar o surgimento e
a persisténcia da moralidade humana (Ruse 1986; Axelrod 1984; Sober
1992; De Waal 2006). Essas condigdes iniciais sao familiares a qualquer
pessoa que tenha se envolvido com a literatura: os primeiros seres hu-
manos, segundo nos dizem, viviam em grupos pequenos e genetica-
mente isolados de 50 a 150 individuos cujas interagdes eram face a
face; a “defeccdo” (no sentido da teoria dos jogos) era muito perigosa
para esses grupos, porque eles eram rotineiramente confrontados com
a escassez de recursos e ameagas de predadores. Além disso, a sobre-
vivéncia coletiva dependia de um raciocinio prudencial de longo
prazo motivacionalmente eficaz, mas os seres humanos geralmente
sdo ruins em se motivar de acordo com esse raciocinio, em virtude de
sua preferéncia por ganhos de curto prazo (Kitcher 2006, p. 11, 197,
393; Joyce 20064, b, p. 40-42). Essas condi¢des comumente citadas aju-
dam a explicar por que a moralidade humana é adaptavel o suficiente
para evoluir por meio da sele¢ao natural.” (Smith, 2016: p. 1133)

Nao hd nenhuma analogia possivel entre os pequenos grupos
de humanos ndmades que formavam as comunidades do pleistoceno e
as modernas sociedades ocidentais. Assim, as condigdes que teriam
possibilitado a emergéncia da moralidade no interior desses pequenos
grupos ndo tém qualquer continuidade com as condig¢des atuais. Obvi-
amente que a condi¢ao de continuidade pode ser satisfeita a depender
do nivel de generalidade de nossa descricao da situagao inicial; por
exemplo, é certo que ainda vivemos em comunidades, que precisamos
nos haver uns com os outros, somos confrontados com certos proble-
mas urgentes de coordenagao. Mas o ponto € justamente que tais des-
cri¢des nao correspondem ao conteudo das condigdes especificadas pe-
los tedricos evolucionistas como possibilitadoras da emergéncia e per-
sisténcia da moralidade. Em outras palavras, nao poderiamos razoa-
velmente esperar, de acordo com nossos melhores modelos evolutivos,
que a moralidade tivesse se desenvolvido em ambientes como os nos-

sos. Se parte dos seus dispositivos sobreviveu em condigdes socio-
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ambientais tao distintas (por exemplo, uma gama especifica de afetos
morais, intui¢cdes deontoldgicas, etc.), ha alguma chance de que essa
sobrevivéncia seja um caso de inércia filogenética ou de exaptagao. Em
ambos os casos, nao podemos descartar a hipdtese de que os mesmos
itens que se mostraram funcionais no passado (e por isso foram seleci-
onados), persistiram inercialmente (em um contexto em que deixaram
de ser funcionais) ou foram submetidos a novos usos. Nesse ultimo
caso, eles teriam mantido, contudo, uma relagdo parasitaria com seus
usos pretéritos, que teria resultado numa perversao de sua funcionali-
dade original, conforme a hipdtese defendida por Kim Sterelny3.

A partir desse pequeno resumo podemos discernir dois propo-
sitos distintos para os programas genealdgicos de orientagdo funciona-
lista. Eles podem ser mobilizados tanto para intensificar nossa adesao
ao item genealogizado (no caso de um uso vindicatdrio) quanto para
minar sua credibilidade (no caso de um uso subversivo), a depender
do tipo de diagnostico que a narrativa genealdgica permite corroborar
(de funcionalidade ou de disfuncionalidade). Como vimos na se¢ao an-
terior, a genealogia como um método para a identificacao e a avaliacao
funcional de uma determinada pratica pode se dar tanto de forma in-
dependente, quanto em associagao com o objetivo de usa-la para ava-
liar o estatuto epistémico das crengas que os adeptos da pratica susten-
tam em relagdo a sua natureza. O diagndstico da funcionalidade ou dis-
funcionalidade de uma pratica, por sua vez, nao ocorre em um espago
normativamente neutro, mas no contexto dos demais compromissos

normativos e valorativos do auditdrio. Ela pode ser consensualmente

13 Cf. Sterelny, 2012. Trata-se de uma resenha critica do livro de Philip Kitcher, intitu-
lado The Ethical Project (cf. Kitcher, 2011). A resenha tem o titulo sugestivo de “Mora-
lity’s Dark Past”. Sterelny sugere que normas morais, introduzidas inicialmente para
resolver problemas de coordenagao postos pela intensificacao da divisao social do tra-
balho, teriam sido cooptadas para justificar a manutencao de arranjos distributivos de-
siguais, permitindo a coopera¢do em bases assimétricas. Sua visdo sombria do processo
civilizatdrio, no qual a moralidade ocupa lugar de destaque, serve como um bom con-
traponto a visdo mais otimista de Kitcher.
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aprovada (se percebida como incontornavel) ou pode ser matéria de
disputa. A reconstrugao genealdgica de uma determinada pratica pode
revelar que ela é funcional no sentido de promover os interesses de
uma forma de vida particular (a vida contemplativa) em detrimento
dos interesses de uma forma de vida alternativa (a vida ativa), ou ainda
no sentido mais limitado de promover os interesses de um grupo social
(a elite sacerdotal, a elite politica, a elite guerreira) em detrimento dos
interesses de uma maioria (o rebanho governado por essa mesma elite,
os socialmente oprimidos, a classe operaria). Além disso, ela pode re-
velar que a promogao de uma certa classe de interesses (os interesses
do bem-estar) pode conflitar com a promocao de interesses de outra
natureza (interesses relacionados ao cultivo da exceléncia, por exem-
plo). Se o genealogista consegue mostrar de forma convincente que,
dadas certas condi¢des do nosso ecossistema social e natural e certas
disposi¢oes psicoldgicas, uma determinada pratica é a melhor solucao
para satisfazer a uma necessidade que emerge dessa interacdo (entre
condi¢des muito gerais do meio ambiente e a nossa psicologia), entao
ele terd criado um argumento forte a favor da manutengao dessa pra-
tica e que intensifica nossa adesao a ela. Mas dadas as elevadas exigén-
cias evidenciais postas pelas condi¢des de continuidade e unidade fun-
cionais, é igualmente possivel, e mesmo mais crivel que a reconstrucgao
genealodgica de uma pratica social revele que ela persiste a revelia do
fato de ja ndo mais atender as necessidades que inicialmente determi-
naram a sua fixacao, ou seja, por mera inércia. Um segundo resultado
possivel é que a pratica tenha sido exaptada para novas fungoes, alheias
a fungdo original que fez com que a pratica fosse fixada. Qualquer item
da cultura pode, a principio, ser capturado e submetido a novas finali-
dades. Nietzsche parece supor que essa € antes a regra do que a exce-
¢ao, uma regra que segundo ele parece valer ndo apenas para 0 nosso
mundo social, mas também para a totalidade do mundo organico (cf.
GM 1I12).
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John Richardson (2004, cap. 1) mobilizou as nog¢des de inércia
filogenética e exaptacdo para explicar a presenca em Nietzsche do que
ele chamou de uma teleologia da suspeita, na qual o uso de argumentos
teleoldgicos ampara diagndsticos de disfuncionalidade. Parte da novi-
dade e da ousadia do novo livro de Reginster consiste justamente em
interpretar a genealogia de Nietzsche como um tunico e longo argu-
mento que tem como conclusao a tese de que a moralidade apresenta
um tipo de disfuncionalidade que nao se enquadra em nenhuma das
formas anteriormente mencionadas, ou seja, uma disfuncionalidade
que nao resulta de uma perda de continuidade (com as condigoes pos-
sibilitadoras originais) nem de sua captura para propdsitos distintos
daqueles para os quais ela teria sido originalmente “desenhada” (o que
acarretaria numa perda de unidade funcional). Como essas alternativas
coincidem com as vias mais promissoras para construir um juizo de
disfuncionalidade, a interpretagao de Reginster encara um desafio pri-
meiramente de natureza sistematica. Mas além disso, ela contraria uma
longa tradicao de recepcao do texto nietzschiano, assim como um con-
junto de evidéncias textuais aparentemente incontornaveis, como a sua
famosa digressao metodoldgica em GM II 12, que reforca a multipla
valéncia funcional de um tnico dispositivo da moralidade, o castigo,
que ele apresenta nas segOes seguintes do Segundo Tratado da GM.
Como foi dito, Reginster nao atribui nenhum papel de destaque as no-
¢Oes de exaptagao e inércia filogenética no veredicto nietzschiano do
carater disfuncional da moralidade. Segundo ele, é no exercicio regular
de sua fun¢ao que a moralidade derrota a si mesma (cf. Reginster, 2021,
p. 42-43). Essa leitura, que vai na contramao de uma imagem relativa-
mente consolidada da genealogia nietzschiana como uma investigagao
historica da moralidade que enfatiza a contingéncia, a descontinuidade
e pluralidade funcionais (Foucault, 1971; GEUSS, 1999; Dutilh Novaes,
2015), é motivada pelo compromisso de Reginster com uma tese forte
acerca do impacto da genealogia no projeto nietzschiano de uma critica

da moralidade. Esse compromisso faz com que ele recuse interpre-
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tagOes alternativas, que defendem uma compreensao mais moderada
desse impacto, a0 mesmo tempo que o inclina a uma leitura da obra
que praticamente abole o que seria o seu nticleo irredutivelmente his-
torico, convertendo-a em um tratado sistematico e unitario de psicolo-
gia moral, mais especificamente, em um tratado de psicologia moral
que se organiza em torno das nogoes de ressentimento e de vontade de
poder, e de uma tese pragmatico-sentimentalista sobre valores’.
Embora conceda que a genealogia narre o modo como elemen-
tos heterogéneos convergem de forma mais ou menos contingente para
dar origem a uma determinada estrutura normativa (por exemplo, o
conceito de culpa como a combinacado contingente e casual de praticas
sociais, estruturas linguisticas, conceitos e sentimentos previamente fi-
xados), Reginster destaca que explicar a persisténcia dessa nova estru-
tura (a culpa) convida a uma tese psicoldgica forte: o papel que a nova
estrutura cumpre na satisfagao de uma determinada necessidade emo-
cional, no caso, a necessidade de dar expressao e conferir legitimidade
ao ressentimento daqueles que sofrem em fungao da rentincia pulsio-
nal imposta pelo processo de socializagao e que devem administrar o
sentimento de uma grande frustracao ou impoténcia (sob o pressu-
posto de que a luz da psicologia da vontade de poder, todo sofrimento
€ necessariamente interpretado como uma forma de humilhacao, pois
reduz nosso status de agente eficaz). Se a pratica da culpabilizagao (de
si mesmo e dos outros) é uma pratica que se difundiu e que persistiu
no ocidente, pelo principio da inferéncia a partir da melhor explicacao
estarlamos autorizados a concluir que tal pratica satisfaz uma forte ne-

cessidade daqueles que a adotaram. Na leitura de Reginster, essa

14 “the genealogies are “psychological studies” and they aim to expose and assess the
functional role that the Christian moral outlook—and the distinctive evaluative and
descriptive beliefs that compose it—is well suited to play in the emotional economy of
moral agents. Specifically, Christian morality is well suited to express the ressentiment,
and to serve the will to power, of agents who have been beset with a feeling of impo-
tence by chronic frustrations; and this functional role provides the unifying thread for
the three studies that compose the book.” (Reginster, 2021: p. vii)
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pratica tem como fungao restituir ao agente o seu sentimento de efica-
cia agencial (vontade de poder) em um cendrio de vulnerabilidade fi-
sioldgica. A adesdao a uma forma especifica de valorar é causalmente
dependente da disposi¢ao pulsional e afetiva dos individuos, mas essa
relagdo nao é semantica nem epistemicamente transparente. Ela é antes
expressivamente opaca. Ela é opaca a ponto de escapar a autoconscién-
cia do proprio agente, o que o leva a considerar as propriedades avali-
ativas como propriedades objetivamente existentes. A opacidade pode
se impor como forma de garantir a funcionalidade do juizo moral, que
exige o ofuscamento da sua relagdo com o estado emocional do agente
(Reginster, 2021, p. 32). Vemos assim que a interpretacao de Reginster
da genealogia nietzschiana da culpa'® supde que sé compreendemos a
forga explanatdria da reconstrucao genealdgica quando deslocamos o
foco do conjunto de eventos relacionados a emergéncia (eventos de na-
tureza heterogénea que convergem fortuitamente para a produgao de
uma nova forma cultural) para as causas da sua persisténcia (a pressao
pratica para resolver certas necessidades emocionais incontornaveis
dos agentes).

O que explica a persisténcia de um conjunto qualquer de estru-
turas normativas ou valorativas é o fato de atenderem a alguma de-
manda vital, ou seja, de produzirem regularmente um certo conjunto
de efeitos titeis aos seus adeptos, efeitos que nao sao resultados casuais,
mas que estdo relacionados a um certo “design” dessas estruturas. E
como se elas tivessem sido intencionalmente projetadas para produzir
esses resultados. Embora Reginster, de forma um tanto surpreendente,

nao se comprometa com uma tese especifica a esse respeito, podemos

1> Tomo como exemplo a culpa, que é um dos itens normativos centrais do sistema da
moralidade, mas Reginster defende que a tese vale para todos os seus itens principais
(anogdo de agéncia moral, o catdlogo de virtudes cristas, o ideal ascético etc.), que tém
como fungao unitaria recuperar o nosso sentimento de eficcia agencial.

16 “This sheds some light on the structure of Nietzsche’s genealogies: a series of random
combinations of elements gives rise to new entities, the persistence of which is then
explained in functional terms.” (Reginster, 2021: p. 34)
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supor que na auséncia de um design inteligente a tendéncia dessas es-
truturas a produzir tais e tais efeitos (ou seja, sua funcao) é explicada
em termos de selecao natural e cultural a partir de variagdes randdmi-
cas: a convergeéncia fortuita de diversas estruturas previamente desco-
nectadas, nas reconstrugoes genealdgicas de Nietzsche, da origem a
uma nova estrutura que é fixada e persiste gracas a sua capacidade de
atender a demandas afetivas de uma determinada forma de vida a luz
de circunstancias socioambientais bastante especificas (cf. Reginster,
2021, p. 34). Essa explicagao contorna o vocabulério intencional mobi-
lizado por Nietzsche para descrever, senao a emergéncia, pelo menos a
reconfiguragao dessas estruturas. A letra do texto nietzschiano afirma
que os sacerdotes teriam capturado estruturas previamente existentes
e imposto a elas uma nova fungao, qual seja, a de produzir efeitos uni-
formemente favordveis aos seus interesses politicos e, eventualmente,
aos interesses e necessidades de seu rebanho. Na interpretagao de Re-
ginster, tanto o vocabuldrio intencional quanto a dimensao maquiavé-
lica da atividade hermenéutica do sacerdote ascético sdo dispensaveis
em um plano explicativo, o que € um ganho para leituras que situam o
projeto genealdgico de Nietzsche no contexto mais amplo de seus com-
promissos naturalistas!”.

Reginster se compromete com duas teses unitarias bastante for-
tes: (1) ele defende uma tese exegética segundo a qual a Genealogia da

Moral pretende oferecer uma explica¢ao unitaria e exaustiva da morali-

17 Explicagbes funcionalistas sao estruturalmente teleolégicas, mas ndo necessaria-
mente intencionais. A seguinte passagem de Amia Srinivasan é bastante esclarecedora
a esse respeito: “Functional explanations are teleological: they explain means in terms
of ends. Barring backwards causation, how could the effects of a representation explain
the existence of that representation? The puzzle is dissolved in cases where represen-
tations are intentionally brought into use because of their effects. Here functional talk
is elliptical for intentional talk. Things are thornier in cases in which representations
were not intentionally introduced to play a particular function. One solution is to see
such functional talk as elliptical for talk of non-intentional selection, in just the same
way that we can understand talk of biological function as being elliptical for evolutio-
nary explanations [...]” (Srinivasan, 2019, p. 143, nota 25).
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dade (ela oferece a reconstrugao de todos os elementos principais da
moralidade no sentido pejorativo)!8; mas ele se compromete ainda (2)
com a tese segundo a qual a moralidade (no sentido pejorativo) é um
sistema normativo que se caracteriza por uma unidade funcional: todos
0s seus principais componentes tém sua origem explicada pela sua ca-
pacidade de desempenhar uma tnica fungao, a de conferir uma expres-
sdo moralmente aceitavel ao afeto do ressentimento e, nessa medida,
de permitir contornar o sentimento de impoténcia (perda de confianga
na capacidade agencial de fazer diferenca no mundo) decorrente (1) da
perda de status acarretada pela derrota social e politica (GM I), (2) da
rentncia pulsional imposta pela socializagao (GM II) e, finalmente (3)
da vulnerabilidade constitutiva da condicdo humana em termos mais
gerais (GM III). O ressentimento € o estado afetivo que resulta da per-
cep¢ao, real ou imagindria, de uma obstru¢ao do impulso expansivo da
vontade de poder, e que se apresenta como uma experiéncia de humi-
lhagao e de diminuigao de seu status de agente eficaz. A justificativa

moral, portanto, sé é importante na medida em que, por meio dela, o

18 Essa reivindicagdo exegética contraria o entendimento do préprio Nietzsche, que co-
munica em uma carta a Overbeck datada de 04 de janeiro de 1888 uma certa frustragao
por ndo ter podido abordar todos os principais aspectos da moralidade nesta obra (pri-
meira sequéncia destacada em negrito): “Apenas uma palavra sobre o livro: para fins
de clareza, foi necessario isolar artificialmente os diferentes focos de emergéncia dessa
formagao complexa que chamamos de moralidade. Cada um desses trés tratados ex-
pressa um Unico primum mobile; um quarto, quinto e até mesmo o mais essencial
(‘o instinto de rebanho’) esta faltando — isso teve que ser deixado de lado por en-
quanto, por ser excessivamente abrangente, assim como uma recapitulagao final de to-
dos os diferentes elementos e, por meio disso, uma espécie de acerto de contas com a
moralidade. Quanto a isso, ainda estamos no ‘preltidio’ de minha filosofia. (Cada tra-
tado traz uma contribuigao para a génese do cristianismo; nada esta mais distante de
mim do que pretender explica-lo com a ajuda de uma tinica categoria psicologica).
Essas coisas sado, na verdade, evidentes para mim e para vocé [negrito meu RL]” (carta
de 04 de janeiro de 1888 a Franz Overbeck). A segunda parte do destaque em negrito
contraria fortemente a segunda reivindicagao de Reginster, segundo a qual o que con-
fere unidade aos diversos elementos da moralidade é sua origem comum no ressenti-
mento. Reginster atribui a Nietzsche justamente aquilo que ele nega: a pretensao de
explicar a moralidade hegemonica (cristd) com a ajuda de uma tnica categoria psico-
logica.
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agente € capaz de restaurar (ainda que por meio de um mecanismo ilu-
sorio) seu sentimento de poder. A relacao entre os juizos de valor moral
e os estados afetivos nao é expressiva, mas funcional (pragmatica). Dai
a auséncia de transparéncia semantica e epistémica. Cabe a reconstru-
¢ao genealdgica revelar a conexdo funcional entre os estados afetivos
do agente e os juizos morais. A tese de que a funcdo primeira e tltima
desses juizos é restaurar o sentimento de eficdcia agencial (através de
uma economia do ressentimento) ocupa um lugar central na leitura de
Reginster, de modo que sua compreensao desse estado psicologico é
menos socialmente demarcada do que seria de se esperar. Isso explica
por que o alvo do ressentimento pode ser a natureza, ou o proprio
agente. E preciso observar que a interpretacio de Reginster minimiza
as diferengas entre o que a moralidade faz para o sacerdote ascético e o
que ela faz para aqueles que estao sob sua esfera de influéncia, a ponto
de sermos levados a supor que tanto o sacerdote quanto o seu rebanho
estdo submetidos as mesmas demandas emocionais'. A necessidade
afetiva que serve como fio condutor dos trés tratados, na leitura de Re-
ginster, é a de dar vazao ao ressentimento e ao desejo de vinganga, que
por sua vez remete ao principio psicologico da vontade de poder como
uma disposicao imperiosa de submeter o mundo a nossa vontade. Se-
gundo o intérprete, os valores da moralidade crista cumprem essa fun-
¢ao na medida em que eles permitem: (1) dar vazao ao ressentimento
(expressa-lo); (2) tornar sua manifestagao legitima na forma de uma ra-
cionalizagao post hoc (justa indignacao, desejo de justica, raiva moral)

e, por fim, (3) remediar o sentimento de impoténcia que esta na base do

19 Para tornar plausivel essa leitura, Reginster insiste na tese de que o conceito nietzs-
chiano de ressentimento esta mais bem desenvolvido no terceiro Tratado da Genealogia
(onde Nietzsche elucida a natureza do ressentimento) do que no primeiro Tratado
(onde ele simplesmente ilustra um caso de ressentimento, o da nobreza sacerdotal) (cf.
Reginster, 2021, p. 50). A énfase no terceiro Tratado favorece nao apenas a sua inter-
pretacao preferida do ressentimento, mas a sua leitura funcionalista como um todo.
Favorece, mas nao penso que chegue a oferecer evidéncias que a confirmem, conforme
argumento na sequéncia.
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ressentimento ao conferir a seus adeptos a sensagao de que tém con-
trole sobre seus instintos naturais?. Poderiamos concordar que essa tl-
tima funcdo absorve todas as outras e é a mais amplamente deman-
dada, pois a principio todos (mesmo os membros de uma aristocracia
guerreira) estdo vulneraveis ao sofrimento e expostos a situagdoes em
que o mundo pode aparecer como incontornavelmente hostil. De resto,
Nietzsche sugere textualmente que essa é a razao pela qual o ideal as-
cético teria derrotado todos os ideais rivais (GM III 13). Em todo caso,
segundo a leitura de Reginster o diagndstico de que a moralidade fra-
cassa a luz de seus proprios critérios se restringe a essa ultima funcao,
na medida em que Nietzsche a descreve como uma medicina que
agrava a doenga.

A opgao de Reginster por uma compreensao etioldgica da ana-
lise funcional o compromete com uma demanda evidencial bastante
onerosa. Ele teria que comprovar suas alega¢oes de unidade e continui-
dade funcionais com ampla evidéncia empirica. Isso exige que se de-
monstre que as mesmas condigdes socioambientais iniciais foram devi-
damente preservadas ao longo do processo, e que uma instituigao tao
complexa e multifacetada quanto a moralidade nao produziu qualquer
efeito colateral significativo, preservando sua unidade funcional, nem
foi cooptada para outros propdsitos (eventualmente emancipatorios).
O mais grave, contudo, é o fato de que o conceito etioldgico de fungao

parece tornar implausivel a tese central de Reginster, segundo a qual o

20 “Morality is particularly enticing to an agent beset with ressentiment because its
functional ‘design” makes it especially well-suited to satisfy each of the three impulses
to which it gives rise. It gives ressentiment a concrete, specific way of expressing itself.
It also vindicates it, by providing a description under which what is initially a raw
affective reaction to the situation gains first-personal intelligibility and also a patina of
legitimacy. And it promises resolution for the problem it manifests, by supplying the
agent with a new way to satisfy his wish to ‘feel powerful” again. If the particular pat-
tern of behavior to which morality incites the ‘man of ressentiment’ is actually harmful
—and it turns out to be, as Nietzsche says, “ruinous” to his health—then, even if mo-
rality alone cannot explain this behavior, it can nevertheless rightly be blamed for it:
morality itself is ‘dangerous.” (Reginster, 2021, p. 48).
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efeito critico da genealogia residiria na sua capacidade de expor a dis-
funcionalidade da moral. Esse caminho parece interditado pela se-
guinte razao: se o que explica a difusao e a persisténcia de um determi-
nado sistema de valores é o conjunto de efeitos que eles tendem a pro-
duzir regularmente e pelos quais eles foram selecionados, entao deve-
mos nos perguntar como essa explicacao funcional autoriza a nogao de
uma funcionalidade que derrota a si mesma. O simples fato de uma
pratica se tornar disfuncional parece exercer uma pressao para que 0s
adeptos da pratica revejam sua adesao a ela, o que tornaria desneces-
saria uma critica genealogica nos moldes sugeridos por Reginster (cf.
Queloz, 2023, p. 505). As nogdes de inércia filogenética e exaptagao per-
mitem explicar por que em alguns contextos praticas que se tornaram
disfuncionais ndo sao percebidas como tais pelos seus adeptos. Ao dis-
pensar hipoteses que mobilizam esses mecanismos, a tese de Reginster
parece flutuar em um vacuo explanatorio. Ao recusar a alternativa de
uma multipla valéncia funcional, sua leitura termina por universalizar
o diagnodstico da disfuncionalidade?!, que em Nietzsche estd sempre
circunscrito a certas formas de vida (essa parece ser a tonica nas obras
tardias) ou a formas atavicas do passado que sobrevivem a revelia das
mudangas nas condi¢gdes ambientais (que parece a tonica da critica de
Nietzsche nas obras do periodo intermedidrio). Por vezes Nietzsche pa-
rece argumentar que a moralidade é funcional para o sacerdote ascé-

tico, mas disfuncional para os individuos que buscam seu pleno

21 Um ponto destacado por Queloz, 2023, em sua resenha do livro de Reginster é que
sua interpretacdo torna a moralidade mais disfuncional do que ela de fato é aos olhos
de Nietzsche, ja que ele parece admitir que o ideal ascético é funcional no sentido da
promocao dos reais interesses da elite sacerdotal (os valores da moral ascética maximi-
zam o poder desse tipo, embora isso possa ocorrer em detrimento de outras formas de
vida). Se Reginster tivesse admitido essa possibilidade, ele teria que ter abandonado
uma das premissas de sua analise funcional da moralidade em termos etioldgicos, ou
seja, a suposigao da unidade funcional (em prejuizo de sua dispersao e pluralidade). A
introdugdo de nuances perspectivisticas, que sejam sensiveis a varia¢gdes nas formas de
vida e nas condi¢des ambientais, compromete a viabilidade do tipo de abordagem pri-
vilegiada por Reginster.
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florescimento; em outros momentos ele parece sugerir que a morali-
dade se mostrou funcional no passado, mas se tornou disfuncional
agora. Em ambos os casos podemos entender a contribuigao (auxiliar e
instrumental) da reconstrugao genealdgica para a critica da morali-
dade. Mas se afirmamos que uma determinada pratica persiste gragas
a sua capacidade de produzir certos efeitos, entdo devemos supor que
ela tende a desaparecer se deixar de produzir tais efeitos, que € exata-
mente o que nesse contexto significa ela se tornar disfuncional. Nos ca-
s0s em que isso ndo ocorre, precisamos de uma nova explicagao. O con-
ceito etioldgico de funcao ja ndao pode nos ajudar nessa empreitada (cf.
Smyth, 2016, p. 1132).

Penso que um caminho mais promissor seria explorar a versao
nietzschiana da tese (que ja encontramos em Rée e que é um trago co-
mum as genealogias de orientacao funcionalista) segundo a qual valo-
res morais tendem a ocultar a sua propria funcionalidade como forma
de garantir a sua autoridade normativa, tese com a qual Reginster pa-
rece estar de acordo, mas cujas consequéncias ele ndo explora inteira-
mente. Nietzsche sugere que essa caracteristica de ocultamento da pro-
pria funcionalidade de nossos dispositivos representacionais tende a
desencadear um processo de reificagao e fetichizagao das nossas cate-
gorias valorativas e normativas cujo efeito de longo prazo é a supressao
de si mesmas, por colocarem para seus adeptos exigéncias que sao in-
compativeis com a agéncia humana e que tendem a se tornar insensi-
veis as circunstancias socioambientais que as suscitaram em primeiro
lugar. Essa dindmica esta claramente ilustrada na genealogia nietzschi-
ana da veracidade, que emerge primeiramente a partir de pressoes pra-
ticas do nosso mundo social, passa por um processo de moralizagao e
se emancipa perigosamente desse enraizamento pratico, podendo se
converter finalmente numa poténcia hostil a vida. Nietzsche reitera as
linhas gerais desse enredo basico desde pelo menos Verdade e Mentira
(1873). Parte da forga critica (mas meramente negativa) da reconstrucao

genealdgica deriva desse exercicio relativamente trivial de contex-
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tualizacao histdrica e psicologica (que contraria as crengas realistas so-
bre as quais pretendemos fundar a forga vinculante dos nossos valores
e normas). Mas seu efeito € inteiramente ad hominem, circunscrito, por-
tanto, a um exercicio de desconstrugao que, sem complemento, desa-
gua no niilismo. Como temos visto, a genealogia € particularmente vo-
cacionada para implodir os pressupostos realistas que associamos as
nossas praticas conceituais, pressupostos que parecem necessarios
para que elas se imponham de maneira estdvel a uma determinada co-
munidade de usudrios. Na auséncia de uma disposi¢ao revisionista, a
perspectiva da critica interna parece conduzir inelutavelmente a um
desfecho niilista. Evitar esse desfecho exige, portanto, o recuo a uma
perspectiva normativa que é externa ao sistema da moralidade ascética.

Reginster tende a negligenciar tanto a dimensao ad hominem da
genealogia, quanto a sua dependéncia de premissas valorativas exter-
nas ao sistema moral alvo da reconstrucao genealdgica. O que o forga
a isso € a sua convicgao de que a genealogia cumpre um papel decisivo
e autdonomo na critica nietzschiana da moralidade, em oposicao as lei-
turas que lhe conferem um papel meramente instrumental ou prepara-
torio, para nao dizer simplesmente retorico, conforme Nietzsche parece
sugerir no prefacio da GM e em outras ocasides??. Como vimos na pri-

meira secao desse artigo, o uso da genealogia para abalar o status

22 Sempre que invoca a necessidade de uma critica dos valores morais, Nietzsche enfa-
tiza que ela ndo se confunde com a histdria da sua génese ou emergéncia. Ele atribui a
genealogia o estatuto de uma etapa preparatéria imprescindivel, embora nunca nos
informe de modo inteiramente explicito porque ele pensa desse modo. Isso ocorre, por
exemplo, no aforismo 345 da Gaia Ciéncia: “Nao vejo ninguém que tenha ousado uma
critica dos juizos de valor morais [...]. Detecto apenas uns magros esforgos iniciais de
chegar a uma histdria da génese desses sentimentos e valoragdes (que é algo diverso
de uma critica dos mesmos e também diferente de uma historia dos sistemas éticos)”
(GC 345]. Ver ainda GM Prefacio 5; FP-1885,40[27]; para o efeito retdrico da genealogia,
cf. A 103, aforismo no qual Nietzsche marca sua diferenca em relagao aos moralistas
franceses, mas a0 mesmo tempo reconhece a maxima utilidade de uma estratégia de
ridicularizagdo psicoldgica e de relativizagao historica contida em sua estratégia. Aqui
estou assumindo que Nietzsche os considera precursores de um estilo genealdgico de
abordagem das crengas morais.
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epistémico das crengas sobre o que confere autoridade normativa a
nossas praticas pode ser conjugado com uma investigacao genealdgica
que revela a funcdo dessas praticas e avalia o qudo bem elas se saem
nesse quesito. Por tudo que € dito no livro, Reginster parece supor que
genealogias devem se concentrar em um tmico objetivo, evitando o que
poderiamos chamar de busca pelo duplo efeito. Mas nao ha razdes cla-
ras de porque as coisas deveriam ser assim, exceto se cultivamos a ex-
pectativa, que suponho de resto infundada, de que a genealogia deve
assumir todo o trabalho critico. Considero essa expectativa infundada
porque os resultados de nossas investigagdes genealdgicas entram em
um argumento critico sempre na qualidade de premissas factuais que,
combinadas com certos premissas normativas (epistémicos ou morais)
que admitimos como sendo prima facie validas, geram conclusdes que
contradizem algum item importante do nosso sistema de crengas. A
admissao das premissas normativas ¢ anterior e independe de qual-
quer resultado da investigacao genealogica. Claro que a principio elas
nao estdo imunes a uma investigacao genealdgica independente, cujos
resultados, interpretados a luz de outras premissas normativas, podera
abalar sua credibilidade. Mas para evitar o efeito cético do argumento
genealdgico ha sempre a alternativa de simplesmente renunciar a essas
premissas normativas (caso elas nao ocupem um lugar central no nosso
sistema de crengas). Em todo caso, essa estrutura expoe o carater para-
sitario/auxiliar do efeito critico da genealogia, o que talvez explique a

resisténcia de Reginster a essa estratégia de leitura.

2.2 Critica funcional e critica interna: uma combinacao
improvavel

Essa contengao fica ainda mais enigmatica se levamos em conta
que Reginster nao apenas defende que a genealogia cumpre um papel
decisivo na critica da moralidade (ndao seria nenhum exagero afirmar
que sua interpretagao promove uma completa identificagao entre gene-
alogia e critica!), mas insiste na tese de que essa critica € uma variante
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de critica interna, ou seja, ela é feita a partir de critérios normativos
compartilhados pelos adeptos da moralidade (ou que eles deveriam
compartilhar). As pessoas podem ter motivagoes tedricas distintas para
insistir na tese de que o jeito certo de fazer critica normativa é fazer
critica interna. Uma primeira motivagao é o desejo de evitar o paterna-
lismo: aquele que realiza a critica, deve procurar realiza-la a partir de
um conjunto de valores partilhado pelos adeptos do sistema que é alvo
da critica, sem impor seus préprios valores de fora, de forma arrogante
ou dogmatica; uma segunda motivagao pode ser hermenéutica: os re-
cursos conceituais e valorativos mobilizados por aquele que exerce a
critica devem estar disponiveis para aqueles que acessam o mundo a
partir da perspectiva valorativa criticada; uma terceira motivagao pode
ser de natureza pratica: somente uma critica interna é capaz de engajar
o auditorio de forma motivacionalmente relevante, pois ela avalia o sis-
tema e seus eventuais déficits normativos a partir do conjunto motiva-
cional dos agentes que o integram. Ha quem proponha uma motivagao
metaética para a critica interna, com base no argumento de que uma
critica externa nos obriga a operar com suposigoes robustamente rea-
listas acerca de valores e normas. Um genealogista deveria estar espe-
cialmente vacinado contra esse risco. Nao é de todo claro se Reginster
privilegia alguma dessas motivagdes tedricas, mas creio que Queloz
capturou bastante bem o espirito de sua empreitada no seguinte co-
mentario de sua resenha critica:

Assim, embora a caracterizacdo da critica de Nietzsche como uma cri-
tica que opera no limite estrito de fung¢des identificadas etiologica-
mente e que se baseia exclusivamente nelas confira a essa critica um
ar de imparcialidade, como se Nietzsche estivesse observando a en-
grenagem da moralidade como um engenheiro astuto, mas desinte-
ressado, que descobre que uma maquina é defeituosa de acordo com
sua propria logica funcional, Reginster ndo pode, em ultima analise,
contornar o fato de que a autoridade normativa da critica tem de vir
de compromissos avaliativos substantivos — seja aqueles que nds, lei-
tores, aportamos a essa critica, seja aqueles que Nietzsche nos persu-
ade a adotar. (Queloz, 2023, p. 507)
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Se estabelecermos que a critica interna opera com critérios nor-
mativos e valorativos que precisam ser aceitos pelos adeptos do sis-
tema alvo da critica (a luz de todos os esclarecimentos cabiveis), torna-
se dificil compreender em que sentido a critica funcional da morali-
dade (pelo menos nos moldes reconstruidos por Reginster) satisfaz
essa condigao minima. Explica¢des funcionais da moralidade comecam
por contestar nossas intui¢des descritivas. Se em um segundo momento
elas vindicam a moralidade, elas o fazem apelando a razdes distintas
das alegadas por seus adeptos. Nenhum adepto da moralidade crista
se reconheceria na tese de que a funcao primeira e tinica da moralidade
consiste em atender a certas demandas afetivas resultantes da perda de
confianca em seus poderes agenciais, que coloca em movimento um
mecanismo de compensacgao psicoldgica que no final das contas derrota
a si mesmo. Nao temos nenhuma boa razao para supor que um adepto
da moralidade ascética reconheca a gravidade desse diagndstico e se
engaje motivacionalmente em um projeto de revisao de sua autocom-
preensao ao ser exposto a essa modalidade de critica funcional. Ele pro-
vavelmente recusard o diagnostico e, na remota eventualidade de
acata-lo como uma correta descricdo de sua condigao fisioldgica, ele
certamente se recusara a extrair disso quaisquer derivagdes normati-
vas. Afinal, ninguém estd obrigado a priorizar a satde (um cristao sem-
pre podera dizer: ok, estou doente, mas serd dos doentes o reino dos
céus!). Ninguém podera critica-lo por isso, exceto se a critica for formu-

lada a partir de uma perspectiva externa a da forma de vida ascética?.

2 Nietzsche deixa claro para seu leitor, ja no prefacio da Genealogia (GM Prefacio 6),
que sua critica a moralidade hegemonica (crista) se faz do ponto de vista de seus com-
promissos perfeccionistas. Mas seria um erro supor que Nietzsche pretenda que os re-
sultados da genealogia por si s6 fornecam argumentos para que o leitor assuma a sua
perspectiva ética privilegiada (sem a necessidade de premissas adicionais). Esses resul-
tados sao interpretados (em seu significado ético) a luz desses compromissos. Mas a
defesa desses compromissos exige argumentos independentes. E mais ou menos con-
sensual que a principal obje¢ao de Nietzsche a moralidade tem como alvo seu compo-
nente normativo (na medida em que sdo hostis ao cultivo da exceléncia humana e da
expansao de nossas capacidades agenciais), e nao a falsidade de seus pressupostos
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Uma das fragilidades da leitura de Reginster consiste em nao ter enfa-
tizado suficientemente a distingao entre mecanismos ilusorios de frui-
¢ao do proprio poder (que apenas criam a ilusdao de uma expansao do
nosso poder agencial) e mecanismos que efetivamente asseguram essa
expansao. Insistir nessa distingao tornaria, contudo, ainda mais fra-
grante o carater externo do critério adotado por Nietzsche em sua cri-
tica fisioldgica da moralidade ascética.

A moralidade ascética é criticada pelo fato de representar um
conjunto de valores que tem um efeito debilitante sobre seus adeptos
(pelo menos em GM III), ou seja, de diminuir objetivamente sua von-
tade de poder; mas por tudo que € dito na obra, Reginster supde (ou
deveria supor) que a moralidade foi selecionada na medida em que se
mostrou capaz de satisfazer certas necessidades afetivas de pessoas que
de algum modo ja se encontravam fisiologicamente debilitadas (ainda
que possamos conceder a ele que enquanto seres humanos estamos to-
dos vulneraveis a essa condi¢ao). Na linguagem nietzschiana, diriamos
que a moralidade foi selecionada por operar como um mecanismo ilu-
sério de intensificagao do sentimento de poder. E crucial distinguir en-
tre uma nocao objetiva (que Nietzsche parece mobilizar para sugerir
um critério de avaliagdo) e uma nogao subjetiva de poder. A intensifi-
cacao do sentimento de poder pode ser o efeito de um mecanismo ilu-
sOrio, como parece ser o caso quando nos julgamos moralmente supe-
riores aos nossos inimigos ou aos nossos proprios instintos naturais,
mas seria um exagero dizer que ela o é necessariamente. A producao
de tais efeitos pode ser suficientemente forte do ponto de vista da sele-

¢ao cultural, o que explicaria sua persisténcia. Aqui € preciso entender

descritivos (empiricos e metafisicos). Nessa medida, Reginster esta correto ao insistir
que o foco principal da critica de Nietzsche incide sobre a funcao da moralidade, e nao
sobre o estatuto epistémico das crengas que seus adeptos sustentam sobre a sua natu-
reza e fundamento ultimos. Mas penso que ele erra ao negligenciar o papel estratégico
que Nietzsche confere ao questionamento do estatuto epistémico dessas suposicoes e
ao superestimar o papel critico da genealogia, ignorando o fato de que esse efeito cri-
tico depende de premissas normativas adicionais que sao externas a genealogia.

364 Leituras Nietzschianas 11



que os mecanismos de selecao cultural nao seguem inteiramente a 16-
gica dos mecanismos de selecao natural, pois estamos lidando com
agentes que sdao inerentemente faliveis em suas avalia¢Oes e calculos
prudenciais. A capacidade de escolher instintivamente aquilo que in-
tensifica nossa eficacia agencial € comprometida por um estado obje-
tivo de debilidade fisioldgica, quando o doente escolhe contra seu me-
lhor interesse. Isso pode ocorrer sem a mediagdo de um terceiro, ou
pode ocorrer pela mediagao de um terceiro (como o sacerdote ascético).
O ideal ascético pode representar um conjunto de valores que promove
os interesses objetivos do sacerdote, mas que nao atende as necessida-
des terapéuticas reais de seu rebanho. Em todo caso, é certo que Nietzs-
che o considera nocivo aos interesses dos sadios. Nesse caso, a analise
genealogica tende a coincidir com uma critica das ideologias: o diag-
nostico de funcionalidade varia conforme variem os interesses dos gru-
pos ou tipos psicossociais. Dado o compromisso de Reginster com a
tese da unidade funcional da moralidade, ele ndao pode admitir essa
trivialidade que esta na superficie do texto nietzschiano.
Independentemente disso, no fim das contas o critério nietzs-
chiano € externo aos valores expressamente admitidos pela moralidade
ascética: mesmo que alguns de seus adeptos concordem que a morali-
dade agrava sua debilidade fisiologica, eles poderiam de forma plena-
mente consciente optar por manter sua adesao a perspectiva moral em
detrimento de valores vitais que celebram e promovem nossa eficacia
agencial. Na medida em que o ideal ascético nega essa celebragao, a
Unica sobrevida para a critica interna consiste em operar nos limites
estritos de um argumento ad hominem, cujo alcance é meramente estra-
tégico, instrumental ou preparatorio. Muitas das hipdteses genealogi-
cas de Nietzsche sugerem fortemente para o adepto da moralidade que
suas origens contradizem suas pretensoes de pureza e elevagao espiri-
tual. Nesse sentido, ela fracassa a luz de seus proprios critérios. Mas
esses critérios nao sao os critérios que Nietzsche admite para si mesmo,

tampouco sao os critérios que ele pretende que seus leitores seletos
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devam adotar. Aqui precisamos reconhecer que ha uma incomensura-
bilidade de perspectivas normativas. Quando o genealogista adota a
mesma perspectiva normativa do sistema que ele toma como alvo de

sua critica, ele o faz no mais das vezes de forma estratégica.

3 Consideracgodes finais

Olivro de Reginster tem méritos inegaveis. A maioria deles nao
foi discutida aqui porque ndo era esse o objetivo. H4 inimeros insights
valiosos ao longo do livro, que acenam para instigantes desdobramen-
tos futuros. O tipo peculiar de sentimentalismo (pragmatista) que ele
atribui a Nietzsche é inovador tanto de um ponto de vista exegético
quanto metaético. Além de inovadora, a tese me parece, sendo verda-
deira, indubitavelmente frutifera. Mas penso que o livro € instrutivo
também na medida em que fracassa no seu principal propdsito, que é
o de tornar plausivel a tese de que a genealogia desempenha um papel
essencial, e ndo meramente instrumental, no projeto nietzschiano de
uma critica da moralidade. Reginster oferece a defesa mais consistente
dessa perspectiva até o momento. Mas penso que ele nao foi suficien-
temente convincente em seus argumentos. Espero que as observagoes
da ultima se¢ao tenham oferecido um vislumbre de porque penso que
Nietzsche cultivou expectativas mais modestas em relagao a genealo-
gia. Ela combina elementos externalistas (todo o longo desvio pelo es-
paco das causas, isto €, da histdria, da fisiologia, da psicologia, etc.) e
internalistas, na medida em que todo o seu (no meu entender, modesto)
impacto critico resulta do choque entre aquilo de que somos informa-
dos pela perspectiva explicativa de terceira pessoa (0 que pressupde
que tais informagdes soem pelo menos plausiveis) e aquilo que supu-
nhamos saber ao acessar as estruturas da nossa autocompreensao na
perspectiva de primeira pessoa. Esse me parece o limite do argumento
funcionalista. De resto, um choque é o que é: um evento psicologico
que afeta a nossa disposi¢ao emocional e nos coloca em uma atitude de
desconfianga e inquietagdo. Para além de ampliar nosso conhecimento
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sobre os mecanismos que atuaram na conformagao das nossas identi-
dades praticas (ganho cognitivo), o efeito da genealogia é sobretudo
um efeito psicologico: ele provoca um incomodo, um desconforto, um
desalinhamento, um descompasso. Ele nos faz suspeitar que nossa ade-
sdo a certos valores e nossa submissdao a normas pode ser o resultado
de um atavismo, ou de uma imposicao ideologica, ou mesmo de um
instinto hostil a vida. Mas os seus efeitos nao sao nem uniformes nem
logicamente coercitivos. Eles variam conforme a configuracao afetiva e
pulsional do auditdrio, a sua disposicao a fazer ajustes no seu sistema
de crengas ou, no cendrio mais promissor, a operar mudangas em sua
forma de vida. Nietzsche é bastante claro sobre isso em um fragmento
postumo de 1885:

A pergunta pela procedéncia de nossas valoracdes e tabuas de valor
nao coincide em absoluto com a critica delas, como tao frequente-
mente se tem acreditado: ainda que certamente a visdo de qualquer
uma das pudenda origo traga consigo o sentimento de uma diminuigao
do valor da coisa cuja procedéncia é assim [exposta] e prepare uma
disposi¢do e uma atitude criticas em relacdo a mesma (FP, 1886,
2[189]).

O verdadeiro embate critico, para Nietzsche, ndo ocorre no am-
bito das disputas genealdgicas, mas da confrontagdo das visdes de
mundo. Essa € a razdo pela qual ele viu Schopenhauer como seu ver-
dadeiro oponente, e ndo Paul Rée?*. Os resultados da genealogia pro-
vocam um incomodo que pode se transformar em uma disposigao cri-

tica. Isso nao é pouca coisa. Mas nao podemos confundir isso com a

24 “No fundo interessava-me algo bem mais importante do que revolver hipéteses, mi-
nhas ou alheias, acerca da origem da moral (mais precisamente, isso me interessava
apenas com vista a um fim para o qual era um meio entre muitos). Para mim, tratava-
se do valor da moral — e nisso eu tinha de me defrontar sobretudo com o meu grande
mestre Schopenhauer [...]” (GM Prefacio, 5). Rée desenvolve hipdteses genealdgicas
sobre a moralidade, mas ndo tem nada pessoal a dizer acerca do seu valor (nesse ter-
reno ele apenas acata a autoridade de Schopenhauer e lhe confere um verniz natura-
lista). Essa é a razao pela qual Nietzsche afirma que o seu verdadeiro confronto é com
seu mestre Schopenhauer, e ndo com seu amigo Paul Rée.
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propria critica. Mesmo se assumirmos que a intensificagdo das nossas
capacidades agenciais € o critério valorativo ultimo (como defende Re-
ginster), essa € uma tese ética que nenhuma reconstrugao genealdgica
permite verificar. Uma reconstrugao genealdgica pode, quando psico-
logica e historicamente acurada, atestar que este critério nao esta sendo
satisfeito. Mas ela ndo nos instrui sobre se o critério deve ou nao ser
aceito. Aceita-lo é colocar-se para além de bem e mal. Isso envolve
abandonar o terreno da moralidade (no sentido pejorativo) e abracar
uma ética perfeccionista.
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Como Nietzsche e Adorno nos ajudam a
entender o entrelacamento do ressentimento

com o fascismo

Ronaldo Pelli!
DOIL: https://doi.org/10.58942/eqs.233.19

1 Introducao

Nos ultimos anos, o ressentimento foi usado como ferramenta
para explicar a ascensao de grupos de extrema-direita na contempora-
neidade, grupos estes que por vezes sao chamados e/ou podem ser ca-
racterizados como fascistas ou neofascistas?. Mas essa correlacao direta
entre ressentimento e o fascismo, pensado aqui como um conceito que
teve aplicagOes na pratica politica na Europa da primeira metade do
século XX, faz sentido? Ressentimento foi um conceito estudado em es-
pecial pelo filésofo alemao Friedrich Nietzsche, que viveu no século
XIX, enquanto o fascismo apareceu como uma forga politica na pratica
apenas no século XX. Se o ressentimento for uma chave para entender
o fascismo, Nietzsche estaria, assim, prevendo o movimento do seu fu-
turo? Tentando evitar anacronismos, este texto vai buscar mostrar que
pensadores alemaes do século XX que se debrugaram sobre o fascismo,

como Theodor Adorno e Max Horkheimer, embora nao tenham usado

! Escritor, mestre e doutor em Filosofia pela PUC-Rio. E-mail: ronaldopelli@gmail.com
2 Para uma sele¢do de mengdes ao termo relacionado a ascensao de politicos e politicas
identificadas como herdeiros do fascismo, ver o inicio do capitulo 4 de Pelli, 2024, p.
174 e ss.
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explicitamente o conceito do ressentimento da maneira como Nietzsche
o desenvolveu, descreveram o movimento nazifascista que tomou de
assalto a Alemanha por quase duas décadas com termos e imagens que
parecem fazer uma interse¢ao com as propostas nietzschianas.

Seria possivel ainda sugerir que o ressentimento estd na origem
do fascismo, o fascismo conceitual, mais que apenas o histérico. O fas-
cismo, visto como um conceito, seria aquele em que maquinas de
guerra® se instalam no interior de um Estado fazendo com que ele pra-
tique o paradoxo de criar a destrui¢do, o que acabard por culminar na
sua autodestrui¢ao, em suma, em um Estado suicidario. Nao que o res-
sentimento seja a causa do fascismo — seria um enorme exagero criar
uma condi¢do Unica para o fascismo, e nenhum estudioso do tema se
aproxima dessa proposta — mas dizer que o ressentimento ¢ ingrediente

talvez indispensavel do que estamos chamando aqui de fascismo.

2 Ressentimento e fascismo

Nietzsche abordou a ideia de ressentimento tanto como um
afeto especifico como um conceito, uma espécie de ressentimento-ge-
ral, que estaria por trds de todas as reagdes, ou, sendo mais explicito,
da reatividade em si. Tal ressentimento-geral se mostraria sob diferen-
tes modos, seja por meio da ma consciéncia, do ideal ascético ou do
proprio ressentimento-afeto, quando deixamos de agir, mas remoemos
indefinidamente uma violéncia que acreditamos ter sofrido, sem con-
seguir revidar ou metabolizar tal agressdao. Sugerimos aqui que o res-

sentimento-geral funcionaria como uma espécie de calor inicial que da

3 Maquina de guerra ¢ um conceito desenvolvido pelos pensadores franceses Gilles
Deleuze e Félix Guattari (1980) para designar um mecanismo de fluxo de forgas que
criaria, em geral, linhas de fuga do Estado, destruindo assim as fronteiras de uma de-
terminada captura, identidade, forma, e criando a diferenga, inovando. No caso do fas-
cismo, portanto, ha uma anomalia nessa maquina de guerra, que acabaria por agir den-
tro do Estado e produzindo o novo como uma destruicao.
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a partida para as tais maquinas de guerra mencionadas no esquema
acima. Essas maquinas de guerra que vao se infiltrar no Estado pos-
suem um teor ressentido. Sao, assim, um paradoxo: maquinas de
guerra reativas; por isso, inclusive, se produz destrui¢do: porque sua
producado nunca é de primeira ordem, nunca é uma ag¢ao, uma criagao
pura, mas uma reagao, € contra algo ou alguém. No caso, contra todos
0s que nao sao identificados como iguais, todos que ndo sao considera-
dos a maioria. O resultado é, ao cabo, o fim da propria sociedade, a
propria organizacao social — posto que o ideal de maioria vai se esface-
lando até sumir por completo. O ressentimento-geral funciona aqui
como o calor inicial porque o fascismo age sempre como uma vinganca
contra um culpado vicério, que é escolhido como alvo para a compen-
sacao libidinal dos homens do ressentimento.

O esquema foi bem explicado por Antonio Edimilson Paschoal:
quando um homem do ressentimento esta em sofrimento, ele acaba por
buscar um responsavel por essa dor, alguém que nao seja ele proprio:
“Tal sede de vinganga contamina aquele homem, como o veneno de
uma tarantula, e se espalha por sua alma. Ela ja nao se aplica somente
aos seus devedores ou agressores, mas aqueles que simplesmente ‘nao
sdo iguais a n6s” (Paschoal, 2008, p. 41-2). Aplica-se sobretudo aos que
“nao sao iguais a nds”, poderiamos acrescentar seguindo uma indica-
¢do de Adorno e Horkheimer.*

Segundo Adorno e Horkheimer, a propaganda fascista “sugere

continuamente, e algumas vezes de forma maliciosa, que o seguidor,

4 Para quem acha estranha a associacdo de Nietzsche com a escola de Frankfurt, quando
o assunto é o distanciamento do pensamento nazifascista, ha uma passagem de uma
resenha que Adorno escreveu sobre a biografia de Richard Wagner, escrita por Ernest
Newman, que ajuda nessa aproximagao. Escreve Adorno: “Nietzsche nao apenas se
colocava abertamente contrario ao Nazismo em Wagner e em todos os lugares, mas seu
incessante ataque a racionalizagdo e mentiras, sua afiada demonstra¢ao de como a cul-
tura ocidental tem um carater repressivo, se torna mais préoxima da reconciliagdo ex-
trema do que o linguajar daqueles que valorizam a reconciliagdo com o objetivo de
perpetuar a injustica” (Adorno, 1947, p. 161).
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simplesmente por pertencer ao in-group, € melhor, superior e mais puro
que aqueles que sao excluidos” (Adorno; Horkheimer, 2015, p. 177).

Os dois estao comentando sobre o fascismo histérico, mas po-
deriamos imaginar que o mesmo procedimento acontega no fascismo
como conceito. Neste caso, ha sempre uma tentativa de se criar uma
maioria, um in-group, que nunca se concretiza, num processo que vai
sempre excluindo do circulo aqueles que sao considerados indignos.
Foi uma “tendéncia” tanto “esmagar os que estdao por baixo”, escrevem
ainda a dupla alema de pensadores, como também perseguir “minorias
fracas e desassistidas” (Adorno; Horkheimer, 2015, p. 174) — todos que
nao faziam parte do grupo escolhido.

A questao é saber quem pertence, quem consegue pertencer a
esse in-group. Nao ha qualquer “critério espiritual em relagao a quem é
escolhido e quem € rejeitado”; por isso, a escolha passa “por um critério
pseudonatural como a raga”, anotam Adorno e Horkheimer (2015, 175-
6) para sublinhar o caso do fascismo histérico, mas que, mudando ape-
nas o critério pseudonatural, poderia ser aplicado ao fascismo concei-
tual.

O argumento aqui talvez seja a ideia do “pseudonatural”, isto
¢, do tipo de critério utilizado, que se julga “natural”, ébvio, l16gico, mas
que é criado artificialmente. O mesmo processo acontece com relagao
aos homens do ressentimento, isto ¢, os homens que atuam sob a égide
do ressentimento-geral, os homens reativos, aqueles que Nietzsche cha-
mou de varios modos, homem fraco, escravo, inferior, mas sempre com
o mesmo tom: eles sempre reagem, nunca agem. Estes vao sempre se
pensar “naturalmente” como detentores de certos predicados que os
tornam superiores aqueles que eles subjugam, contra quem eles rea-
gem.

No caso especifico do nazismo, Adorno e Horkheimer explicam
que a ideologia de raga remeteria por sua vez a “ideia de fraternidade
primitiva revivida”, por ser “supostamente ‘natural’, um vinculo de

‘sangue’”, (Adorno; Horkheimer, 2015, p. 176), sublinhando que a ideia
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de fraternidade ainda era ligada a Revolucao Francesa, o que seria um
“tabu para os nazistas”, dai talvez a razao pela qual esta relacao de si-
milaridade que criaria um vinculo entre os nazistas seja “mantida in-
consciente” (Adorno; Horkheimer, 2015, p. 176). Em outras palavras,
no nazismo, mas poderiamos sugerir que no fascismo-conceito, cria-se
um critério vago e extremamente subjetivo, embora, no caso apresen-
tado, apoiado objetivamente no “sangue”, para se determinar quem faz
parte do grupo ou nao. Quando este primeiro critério “objetivo” nao é
mais suficiente, se reelaboram os limites para determinar quem faz
parte do grupo e quem nao. Por isso o critério de maioria vai se esface-
lando: a nogao vai diminuindo por exclusao dos “diferentes”.

Ao hostilizar os “diferentes”, os homens ressentidos querem
praticar a justica, ou a sua forma de ver a justica, que nada mais seria
que colocar em pratica a vinganga contra o elo mais fraco da cadeia
socio-comunitaria, descarregando sua insatisfacao para compensar sua
ferida, num processo que no vocabuldrio nietzschiano se diz “narcoti-
zante” (GM III 15). Esses que praticam tal tipo de “justi¢a” sdo chama-
dos por Nietzsche (ZA, “Das tarantulas”) de “pregadores da igual-
dade”. Paschoal recorda que, para o filosofo alemao, “esta concepgao
de justica que defende a igualdade é, em ultima instancia, o distico da
inveja contida e traz consigo os mais secretos anseios de tirania. Do ci-
ume acumulado surge o desejo de ser juiz” (Paschoal, 2008, p. 41-2). Ser
juiz aqui quer dizer se enxergar como acima dos demais, moralmente
superior aos outros, tanto para o autorizar a despejar sua frustragao em
forma de violéncia sobre aqueles considerados culpados, como para,
ainda, decidir quem sao estes culpados — dai a relagdo com a tirania: o
“juiz” nada mais € que um tirano disfarcado. A Justiga, nesses moldes,
funciona como vetor auxiliar das forcas reaciondrias, dando uma justi-
ficativa para se manter o estado de coisas.

Além de criticar essa busca por igualar as pessoas por baixo, por
compartilhar a pobreza, diminuindo as suas poténcias e suas diferen-

¢as, haveria também na reprovacgao a igualdade feita por Nietzsche uma
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censura a essa tentativa de “disfarcar” os “mais secretos desejos tirani-
cos” “em palavras de virtude” (ZA, “Das tarantulas”).

Quem Nietzsche repreende, assim, dentro dessa pretensa igual-
dade é o homem fraco, na sua face hipdcrita. Este falso igualitario nao
admite, nao pode admitir em voz alta, em publico, que, na verdade,
quer destruir o seu “algoz”, aquele outro que ele imagina como o res-
ponsavel pelo seu sofrimento — porque, se seguirmos o seu raciocinio,
ele verdadeiramente ndo quer. Ele é forcado. Mesmo no caso de estar
diretamente exterminando os “inimigos”, os fascistas, por exemplo,
ainda se viam como vitimas do processo. Os nazistas precisaram prati-
car um genocidio para salvar sua raga. O exterminio, nesses casos, vem
fantasiado de justiga.

Os pregadores da igualdade, incapazes de serem fortes o sufici-
ente como os nobres, os homens ativos (aqueles que agem apenas afir-
mando a propria existéncia), exigem que todos sejam “menores”, mais
“fracos”, para que ninguém possa se sobressair. A defesa da desigual-
dade em Nietzsche, portanto, ndo deve ser vista com uma conotagao
meramente social, no sentido da organiza¢ao de uma comunidade, o
que faria com que Nietzsche estivesse apenas priorizando classes do-
minadoras sobre as mais enfraquecidas, mas precisa ser pensada em
outros termos. Como, por exemplo, uma “diferenga na forma de abor-
dar este ou aquele problema, em diferentes valores, talentos e virtu-
des”, argumentam Burnham e Jesinghausen (2010, p. 88), autores de
um livro sobre o Zaratustra de Nietzsche.

A diferenca meramente socioecondmica nao parece ser, mesmo,
o foco de Nietzsche. “Bom e mau, rico e pobre, grande e pequeno e
todos os nomes dos valores: serdo armas e ressonantes sinais de que a
vida sempre tem de superar a si mesma!”, escreve Nietzsche (ZA, “Das
tarantulas), nao para defender a pobreza ou a equivaler a riqueza, mas
para reforcar que € na diversidade, na diferenca, que um segmento
pode se mesclar a outro e criar modificagao, movimento, devir, em “di-

recao as alturas”, como ele anota a seguir. “Rico e pobre” aqui tem a
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aar

mesma fungao de “bom e mau”, “grande e pequeno” e “todos os nomes
dos valores”: demonstrar que Nietzsche é contra a ideia de uma dico-
tomia entre um elemento positivo e outro negativo. Para ele, a vida é
mais complexa que essas divisOes estanques e estamos sempre nos des-
locando de um lado para o outro, sem parar eternamente em nenhum
ponto.

Outra vez aparece aqui uma area de sombra com o nazifascismo
e com o proprio fascismo-conceito, sendo o caso nazi um excelente e
concreto exemplo do pensamento em abstrato. Os nazistas exigiam dos
seus comparsas o que Adorno e Horkheimer chamaram de “igualita-
rismo repressivo” (2015, p. 178). Havia uma ideia de igualdade social
dentro de um determinado grupo, daqueles que faziam parte, mas que
era conspurcada pela repressao para fazer parte de tal grupo, pelas exi-
géncias cada vez maiores para ser autorizado a ser aceito. A dupla de
filésofos alemaes resume da seguinte forma a expressao: os nazistas
impunham a regra implicita de que “ninguém deve ser melhor do que
ninguém” (Adorno; Horkheimer: 2015, p. 178), ninguém poderia se di-
ferenciar, se destacar, aparecer, o que faz ressoar a critica nietzschiana
sobre “igualdade”. Haveria, nessa obrigatoriedade tacita, uma tenta-
tiva de criar um unico rosto, um rosto da “maioria”. Assim, “o esnobe,
o intelectual e quem busca o prazer sao sempre atacados” (Adorno;
Horkheimer, 2015, p. 178). Para eles, essa “corrente subterranea de
igualitarismo malicioso”, essa “fraternidade de humilhagao geral”,
esse “truque de unidade” “é um componente da propaganda fascista e
do proprio fascismo” (Adorno; Horkheimer, 2015, p. 178). Havia uma
tentativa de criar uma ideia de que o nazista era igual, sem diferengas,
todos idénticos, uniformes; dai, inclusive, a ideia da maioria buscada
pelos nazistas: todos devem refletir a mesma e tnica figura. Quem nao
for parte desse grupo, deve ser eliminado, como aconteceu na fatidica
Noite das facas longas, episdédio ocorrido na Alemanha em junho-julho
de 1934, em que a milicia paramilitar SA e outros grupos conservadores

foram exterminados por nao serem considerados nazistas o suficiente.
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A imagem destacada pela dupla de tedricos alemaes para exem-
plificar esse “truque de unidade” foi a politica ptblica que ficou conhe-
cida por Eintopfgericht (numa tradugao literal quer dizer ensopado ou
cozido de carne e legumes), ressoando ao ideal ascético, tao criticado
por Nietzsche. Tal projeto consistia em passar uma imagem de combate
ao desemprego na Alemanha. Para isso, no primeiro sabado de cada
meés, todas as pessoas deveriam restringir sua alimentacao a algum
prato bastante modesto, dai a mengao ao tal ensopado de carne, mas
tinham que doar a diferenga do que normalmente seria gasto com tal
refei¢do para uma organizacao de auxilio a questdes relativas as intem-
péries do inverno. Procedimento similar acontecia com os restaurantes:
eles eram obrigados a servir apenas um prato de ensopado, mas cobrar
o preco cheio de um banquete — a diferenca iria para a mesma organi-
zagao. “No proposito da propaganda, Hitler e outras figuras preemi-
nentes compareciam aos restaurantes, participando desses jantares”,
escreve Gustavo Pedroso.> Quem nao seguisse as regras de forma es-
trita poderia ser visto como um inimigo do regime, como aquele que
nao se importa com o futuro da Alemanha e, em ultima instancia, ser
excluido da maioria, do in-group. O igualitarismo repressivo “é parte e
parcela da mentalidade fascista e é refletida no dispositivo ‘se vocé sou-
besse” dos agitadores, que promete a revelacdo vingativa de toda sorte
de prazeres proibidos usufruidos por outros” (Adorno; Horkheimer,
2015, 178).

Ha um valor em se reprimir, ha um valor em mostrar que se
pode ser “menos”, que se consegue fazer maiores sacrificios em prol
do regime, do Fiihrer, de um deus, enfim. Uma espécie de “mais valia
moral”, em que se ganha mais quanto mais se reprimir — procedimento
que remete diretamente ao ideal ascético de Nietzsche. Para compensar

essa repressao, o homem do ressentimento é autorizado a descontar

5 Cf.: https://blogdaboitempo.com.br/2018/10/25/adorno-a-psicanalise-da-adesao-ao-
fascismo/.
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sua raiva naqueles eleitos como os culpado: “O ganho narcisico forne-
cido pela propaganda fascista é 6bvio”, escrevem Adorno e Horkhei-
mer, ao concentrar a “hostilidade sobre o out-group”, o fascista — e aqui
ele ¢ um sinébnimo para o homem do ressentimento — acaba por elimi-
nar “a intolerancia do préprio grupo, ao qual a relagdo de uma pessoa
seria, de outra forma, altamente ambivalente” (Adorno; Horkheimer,
2015, p. 177). Por isso, em vez de um “igualitarismo repressivo” prati-
cado pelo nazismo, Adorno e Horkheimer sugerem, como antidoto,
uma “verdadeira igualdade”, que seria obtida “através da aboli¢ao de
repressao” (Adorno; Horkheimer, 2015, 178), com todos sendo autori-
zados a colocar em pratica suas maiores poténcias e soando como o
inverso do tipo de ascese criticada por Nietzsche.

Apesar de remeter mais diretamente ao fascismo histdrico,
Adorno e Horkheimer, nesse famoso texto, se referem com frequéncia
a um outro texto classico de Freud, “Psicologia das massas e analise do
eu”, publicado em 1921, portanto, antes da ascensao de Hitler e mesmo
de Mussolini ao poder. Antes, e, segundo os dois tedricos alemaes, um
prenuncio, sobretudo: “Nao é exagero se dissermos que Freud, apesar
de seu pouco interesse pela dimensao politica do problema, claramente
antecipou o surgimento e a natureza dos movimentos de massa fascis-
tas em categorias puramente psicologicas” (Adorno; Horkheimer,
2015, p. 157).

Quando aborda a origem do espirito gregario, por exemplo,
Freud fala em termos que remetem a discussao sobre igualdade, levan-
tada ha pouco. Para ele, haveria como motor de partida uma espécie de
inveja original: “Ninguém deve querer sobressair, cada qual deve ser e
ter o mesmo” (Freud, 2011, e-book). Haveria aqui, também, uma tenta-
tiva de baixar o teto de atuagao, de diminuir as potencialidades, de criar
um “igualitarismo repressivo” para que isso fosse considerado justo.
Nao é possivel afirmar que todo e qualquer agrupamento humano, em
todas as épocas, em todos os pontos cardeais, tem como base esse tipo

de métrica, essa igualdade que impede as diferengas. Porém esta claro
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que Freud, ao menos, estava ja vislumbrando, uma década antes de Hi-
tler assumir o governo alemao, um determinado tipo de massa, de reu-
nido de determinados individuos, que mostravam esse achatamento,
essa ojeriza pela alteridade. “Justica social”, Freud continua em outro
momento, “quer dizer que o individuo nega a si mesmo muitas coisas,
para que também os outros tenham de renunciar a elas ou, o que é o
mesmo, nao possam pretendé-las” (Freud, 2011, e-book).

Esta é uma hipdtese bastante parecida com a que chegou Ni-
etzsche. Contudo, se o filésofo alemao critica essa conclusao, Freud pa-
rece apresentar essa inferéncia como um fato, um fato que até poderia
ter consequéncias complicadas, mas que nao se poderia fazer muito
para se modificar, ao menos, naquele momento. Porque, ele diz,
quando a massa se vé como uma espécie substituta da prdpria socie-
dade, ou quando a massa tenta formar ou se vé como a maioria, exclu-
indo aqueles que nao participariam do grupo, ela se torna “a portadora
da autoridade, cujos castigos a pessoa teme, e em nome da qual se im-
pOs tantas inibi¢des” (FREUD, 2011, e-book). Comentando uma teoria
do psicdlogo social William MacDougall, Freud acrescenta que uma
massa desse tipo é “totalmente excitavel, impulsiva, apaixonada, insta-
vel, inconsequente, indecisa e no entanto inclinada a a¢des extremas,
suscetivel apenas as paixdes mais grosseiras e sentimentos mais singe-
los” (Freud, 2011, e-book).

Logo em seguida ele reforga que tal massa nao tem “consciéncia
de si”, nem “autoestima e senso de responsabilidade”, mas esta “dis-
posta a deixar-se arrastar pela consciéncia de sua forga e cometer ma-
leficios que poderiamos esperar somente de um poder absoluto e irres-
ponsavel” (Freud, 2011, e-book). E o 6édio a um inimigo eleito, em geral
a um inimigo que seja bastante proximo, mas que seja diferente o bas-
tante para que ela possa se sentir superior — no mecanismo do narci-
sismo das pequenas diferencas — pode ser até mesmo um recurso para
unificar tal grupo que se pensa como maioria: “O lider ou a ideia con-

dutora poderia tornar-se negativo, por assim dizer; o 6dio a uma

380 Leituras Nietzschianas 11



pessoa ou instituicao determinada poderia ter efeito unificador e pro-
vocar ligagOes afetivas semelhantes a dependéncia positiva” (Freud,
2011, e-book). Odiar o outro, o proximo, faz com que essa massa se
junte, se torne unificada. O ressentimento serd, novamente, um fer-
mento para esse 6dio. “Os argumentos que movem a intolerancia ba-
seiam-se na busca de diferencas inconcilidveis entre povos ou culturas
que, ao contrdrio, contam com uma larga margem de aspectos em co-
mum”, escreve a também psicanalista Maria Rita Kehl (2020, e-book)
sobre o narcisismo das pequenas diferengas em seu livro Ressentimento.
“E mais facil tolerarmos uma cultura exética que outra tao préxima a

nossa que desafia nossa seguranca identitaria.”

3 Consideracodes finais

Assim, para voltarmos ao vocabuldrio nietzschiano, o ressenti-
mento, e falando do ressentimento-geral aqui, operaria de duas manei-
ras, em duas frentes a0 mesmo tempo, para se chegar a esse fascismo
conceitual. O ressentimento-geral conseguiria unir os individuos reati-
vos em um grupo, grupo que Nietzsche chama de rebanho e Freud de
massa. Eles se juntam ao perceberem que tém um inimigo em comum,
por se sentirem vitimas dos mesmos algozes, para fazer justica. Por
meio do ideal ascético, tais homens do ressentimento vao seguir um
lider, como escreveu Freud, ou um sacerdote, nos termos de Nietzsche,
um sacerdote que professa tais valores depreciadores da vida, ou re-
pressores, nas palavras de Adorno e Horkheimer. Essa repressao vai
lhes instaurar o que Nietzsche chamou de md consciéncia, fazendo com
que eles se sintam eternos devedores, eternamente culpados, sempre
em busca da aceita¢do para continuarem a fazer parte do in-group, para
serem também maioria, para nao serem excluidos e correrem o risco de
serem atacados e até morrer. A violéncia aparece aqui de duas formas:
como forma de expurgar essa sensagao de constante insuficiéncia, de

busca ilimitada para continuar com os privilégios; e como parte das

Como Nietzsche e Adorno nos ajudam a entender o

. . 381
entrelacamento do ressentimento com o fascismo



praticas do préprio in-group, quando atacam os out-groups, até para
manter a maioria unida, conforme visto por Freud. No primeiro caso, a
violéncia contra o inimigo vicdrio lhes vai anestesiar suas insatisfagoes,
suas insuficiéncias e seus desgostos. No segundo caso, vai comprar
mais alguns minutos para atrasar a bomba-relogio que eventualmente
lhes vai expulsar do grupo privilegiado. O processo, como se vé, € ci-
clico, mas com um ciclo vicioso, que se retroalimenta; mais que um ci-
clo fechado, ele vai continuamente se fechando, diminuindo o espago
dos que podem participar. A tendéncia, portanto, € a autodestruicao, o
Estado Suicidério: o out-group, aqueles vistos como os culpados pela
perda dos (considerados) direitos da maioria, cresce até que cobrird

toda a sociedade. Nao ha alternativa.
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Em trabalho recente publicado nesta mesma série de volumes
da Colegao ANPOF,? debrucei-me sobre a relagao entre metaética e te-
oria normativa no horizonte da proposta nietzscheana de um perfecci-
onismo moral, tal como a literatura tem compreendido sua posicao,
discutindo algumas teses presentes em sua obra de maturidade. A luz
de passagens de Assim falou Zaratustra, Além do bem e do mal, Genealogia
da moral, O anticristo e Crepiisculo dos idolos, busquei interpretar os pres-
supostos metaéticos do perfeccionismo de Nietzsche vinculando-o a
uma versao de realismo moral a partir da nogao de vontade de poder.
Vejo nesse modelo da vontade de poder, que envolve tanto uma redes-
cricao da psicologia moral humana quanto uma interpretacao global
dos fendmenos da natureza em geral, uma base tedrica para a justifica-
¢ao dos valores que Nietzsche pretende promover.

No texto que se segue, desloco-me da obra de maturidade para
a obra de juventude e procuro oferecer uma leitura do perfeccionismo

do jovem Nietzsche baseada na no¢ao de “génio” a partir da Terceira

! Professor do Departamento de Filosofia e do Programa de Pés-Graduagao em Filoso-
fia da Universidade Federal do Rio de Janeiro.
2 Cf. Mattioli, 2024.
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consideragdo extemporinea: Schopenhauer como educador. A hipotese de
fundo do trabalho ¢ a de que, em didlogo com Schopenhauer, o ideal
do génio aparece como “consumacgao da natureza”, adquirindo seus
contornos no interior de uma teoria normativa de fundo igualmente
realista e teleologicamente orientada, segundo a qual, nas obras geni-
ais, realiza-se uma finalidade da natureza vinculada a justificagao e a
redencao da existéncia.? Assim, o génio emerge como ponto culminante
de um processo em que se cruzam a atividade dos impulsos naturais e
os empreendimentos culturais humanos, a luz de uma visao soteriold-
gica na qual as formas de vida contemplativa mais elevadas (em parti-
cular, a arte, a filosofia e a vida dedicada a espiritualidade) sao aquelas
que respondem a tarefa e a demanda de transfiguragao da existéncia,
realizando a finalidade metafisica da natureza.

A discussao que proponho desses temas terd como um de seus
fios condutores a polémica em torno do suposto carater aristocratico e
anti-igualitario do perfeccionismo defendido pelo jovem Nietzsche em
Schopenhauer como educador. Trata-se da polémica inaugurada por John
Rawls em Uma teoria da justica* e que rendeu bons frutos na literatura,

atraindo debatedores importantes, dentre eles Stanley Cavell (1990),

3 Nesse sentido, a argumentacao elaborada em Schopenhauer como educador se insere, a
meu ver, no mesmo programa da metafisica de artista do qual brotou sua primeira
obra: O nascimento da tragédia (1872). A literatura secunddria sobre essa primeira fase
da produgao filoséfica de Nietzsche ja constatou que, apesar de assumir publicamente
sua metafisica de artista e se colocar como promotor da visdo de mundo schopenhau-
eriana e do programa wagneriano, ele jamais aceitou que a metafisica estivesse autori-
zada a reivindicar para si as credenciais epistémicas com as quais ela tradicionalmente
se apresenta. A concep¢ao metafisica da natureza e do génio funcionaria, assim, como
um conjunto de fic¢des edificantes para a satisfacao das necessidades espirituais mais
elevadas da humanidade, garantindo uma atmosfera intelectual propicia para o cultivo
de uma cultura superior (sobre isso, cf. Lopes, 2008). Dito isso, nao entrarei no debate
acerca de quais teses formuladas no texto merecem ser consideradas como posi¢oes
sinceras de Nietzsche e quais devem ser avaliadas como “mentiras uteis”, mobilizadas
tendo em vista seu potencial edificante. Para os fins do argumento que pretendo de-
senvolver aqui, assumirei o texto e sua estratégia argumentativa globalmente.

* Cf. Rawls, 2016, p. 404-413.
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James Conant (2001) e Thomas Hurka (1993, 2007), aos quais vieram se
juntar, mais recentemente, os nomes de Vanessa Lemm (2007), Herman
Siemens (2022) e Bedenetta Zavatta (2021), para citar alguns dos prin-
cipais autores que escreveram sobre o tema influenciados por essa que-
rela. Um dos pontos mais controversos do debate diz respeito a questao
se a proposta ética que Nietzsche apresenta nesse texto, animada pela
ideia de que a exemplaridade dos grandes homens deve inspirar os in-
dividuos a buscar a realiza¢do de um ideal de humanidade através do
engajamento na cultura, é uma proposta essencialmente aristocratica e
anti-igualitaria, que defende que apenas poucos tipos de excegao sao
capazes de realizar o ideal visado (e que € identificado, no texto de Ni-
etzsche, ao génio), ou se ela se adequa a uma visao igualitaria, segundo
a qual todos os individuos seriam igualmente dotados da capacidade
de realizar tal ideal.

Uma das contribui¢des mais recentes a este debate, que eu gos-
taria de tomar como ponto de partida do meu texto, € o artigo de Bene-
detta Zavatta, publicado no primeiro volume do dossié “Nietzsche e o
perfeccionismo” da revista Estudos Nietzsche em 2021, com o titulo:
“Nas raizes do perfeccionismo nietzschiano: a contribuicao de Emer-
son” (Zavatta, 2021). Em linhas gerais, sua interpreta¢ao coaduna a lei-
tura de Cavell (1990), contra Rawls (2016), segundo a qual nao se trata,
para Nietzsche, da defesa de que os individuos devem viver em prol
do desenvolvimento do génio encarnado em alguns poucos tipos de
excecao, como certa leitura da secao 6 da Terceira Extempordnea pode

sugerir;® tratar-se-ia, antes, de uma defesa da ideia de que cada

5 A assim chamada “passagem focal” (cf. Conant, 2001, p. 191ss.), cuja interpretagao
esta em disputa no debate em questao (e que, na verdade, é um recorte de dois trechos
das primeiras paginas da secdo 6), é a seguinte: “a humanidade deve trabalhar inces-
santemente para produzir grandes homens — e isso, e nada além disso, ¢ a sua tarefa
[...] Pois a pergunta se coloca assim: como a sua vida, a vida do individuo, obtém o
valor mais alto, o significado mais profundo? De que maneira ela ¢ menos desperdi-
cada? Decerto, apenas se vocé viver em proveito dos exemplares mais raros e valoro-
s0s, e nao em proveito da maioria” (SE 6, p. 71-2).
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individuo deve trabalhar para seu préprio autoaperfeicoamento, de
modo a desenvolver o génio que ha em si mesmo (Zavatta, 2021, p. 56-
7). A leitura de Zavatta se baseia numa aproximacao entre certas pas-
sagens do texto de Nietzsche, em especial da primeira secao, e a visao
libertadora e inspiradora de Emerson, segundo a qual “cada homem
tem sua prépria vocagao” (Emerson, 1841, p. 115, apud. Zavatta, 2021,
p- 62), e o talento é o chamado para realizar essa vocacdo. O que ha de
mais saliente na se¢do em questdo do texto de Nietzsche, e que torna a
aproximagao com Emerson tao promissora, € a afirmagao de que cada
um de nds é um milagre tnico e irrepetivel da natureza, uma singula-
ridade radical dotada de uma forga prépria que precisa ser desperta
para fazer frente a pressao massificadora e homogeneizante da opiniao
publica, dos interesses do Estado e da educagao fabril das instituigoes
de ensino, buscando incessantemente um eu superior (SE 1, p. 13-14).
E no contexto dessa exortacdo a libertacio para uma vida orien-
tada por medidas e leis prdprias e a assungao da responsabilidade por
nossa propria existéncia que Nietzsche emprega, pela primeira vez no
texto, a nogao de “génio”. O trecho em que se da essa primeira ocorrén-

cia é o seguinte:

Nao ha na natureza nenhuma criatura mais desolada e repugnante do
que o homem que, apos se afastar de seu génio, espreita a direta e a
esquerda, adiante e em toda parte [...] ele é todo superficie sem inte-
rior, uma roupagem decomposta, tingida, bufante, um espectro emen-
dado (SE 1, p. 14).

Nietzsche mobiliza todo seu arsenal retdrico para forcar a cons-
ciéncia do leitor a voltar-se contra a preguica e o conformismo que o
mantém prisioneiro dos padrdes de comportamento, de crengas, mo-
dos de sentir e avaliar, impressos na camada externa de sua alma pela
arrebanhamento da vida social, convocando-o a reencontrar seu verda-
deiro eu e tomar finalmente a direcao de seu si mesmo, num caminho

de ascensao rumo a uma imagem idealizada do seu eu superior, para a
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qual ele deve ser desperto pelo brilho e 0 magnetismo de seus educa-
dores. Nesse sentido, o papel do educador € o de libertar o individuo
das amarras de uma sociedade embrutecida e pobre em substancia
ética, de modo que seu génio, isto ¢, aquilo que, nele, constitui seu ca-
rater proprio, original, verdadeiro e, em tultima instancia, imutavel,
possa emergir e florescer. E esse efeito de libertagio que Nietzsche teria
experienciado em seu contato com Schopenhauer, segundo o relato que
ele nos fornece dessa experiéncia nesse texto.

Nao por acaso, o modo como Nietzsche apresenta a ideia de um
verdadeiro eu, aquela esséncia originaria e absolutamente singular de
cada individuo, é profundamente reminiscente do modo como Scho-
penhauer formula seu conceito de carater inteligivel, ao falar da indi-
vidualidade dos caracteres humanos como esséncias arquetipicas que
se instanciam na realidade efetiva, em carne e 0sso, segundo uma lei
prépria que define seu modo de agdo e de atuagao no mundo, em con-
fronto com as circunstancias contingentes da vida fatica.¢

Para Schopenhauer, esse confronto com as circunstancias con-
cretas do mundo e a observagio atenta dos comportamentos resultantes
do encontro entre elas e a disposigao para a agao do individuo sao os
unicos meios de que ele dispde para conhecer-se a si mesmo, para apre-
ender a constituicao mais fundamental de seu carater, na medida em
que este se manifesta empiricamente em suas escolhas, na dire¢ao de
sua atuacgao, na elei¢do dos objetos aos quais dedica seu empenho — e
isso com a mesma constancia com a qual uma lei natural se manifesta
no comportamento dos fendmenos da natureza em geral: “igual a na-
tureza, também o carater é consequente. Cada agao particular tem de
ocorrer em conformidade a este, assim como cada fendOmeno tem de
ocorrer em conformidade a lei natural.” (MVR I, §55, p. 378)

Isso significa que o carater se da a conhecer gradualmente no

modo de a¢do e no decurso de vida do individuo. E é isso que Nietzsche

¢ Cf. Schopenhauer, MVR I, §55, p. 375.
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nos diz numa importante passagem da primeira segao, na qual, resso-

ando os termos de Schopenhauer, ele escreve:

Que a alma jovem olhe retrospectivamente para a vida e pergunte: o
que vocé amou verdadeiramente até agora, o que elevou sua alma, o
que a dominou e, ao mesmo tempo, alegrou? Coloque diante de si a
série desses objetos venerados e talvez eles lhe revelem, por meio de
sua esséncia e consequéncia, uma lei, a lei fundamental de seu verda-
deiro si. (SE 1, p. 17)

Nietzsche aposta, portanto, no autoconhecimento como condigao
para o desenvolvimento do génio singular de cada um; e esse autoco-
nhecimento deve romper as amarras do conformismo que faz com que
o individuo, em vez de buscar o caminho tinico destinado a ele em meio
a multiplicidade das condig¢des que constituem o mundo da vida, man-
tenha-se preso aquilo que a sociedade e as institui¢des esperam dele
como cidadao engajado na conservacao dos meios de manutencao da
vida social, econdmica e politica.

Nesse contexto, um primeiro sentido de genialidade corres-
ponde, portanto, ao florescimento da singularidade que cada individuo
carrega consigo como propriedade original de seu carater individual.
O termo “génio”, nesse sentido, corresponde ao correlato latino do vo-
cabulo grego daimon, tal como ele aparece em Her4clito, por exemplo,
designando a forga espiritual que rege a vida de cada um, na qualidade
de esséncia fundamental da sua individualidade, e que determina, ao
mesmo tempo, o destino e a parcela que cabe a cada ser humano nesta

vida.” Mobilizado nesse contexto, a no¢ao de génio funciona como um

7 Cf. o importante fragmento 119, cuja tradugao é polémica: “ethos anthropos daimon”. O
proprio Nietzsche o traduz, em suas prelegdes sobre Os fildsofos pré-platonicos, da se-
guinte forma: “o destino do homem ¢ seu carater inato” (Das Schicksal des Menschen ist
sein angeborner Charakter) (VPP §10, p. 280). Nisso, ele parece seguir igualmente a com-
preensao schopenhaueriana da relacao entre carater, génio e destino, tal como Schope-
nhauer a discute em seu ensaio “Especulacao transcendente sobre a aparente intencio-
nalidade no destino do individuo” (Schopenhauer, 2023a, p. 47-50). Sobre esse mesmo
tema, cf. o elucidativo verbete Daimdn, de Jean-Frangois Balaudé, no Diciondrio dos
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ideal teleoldgico em direcao ao qual cada um deve orientar suas agoes,
trilhando o caminho reservado unicamente a ele, e que ninguém além
dele pode trilhar, ainda que nao se saiba, de antemdo, aonde esse cami-
nho conduz (SE 1, p. 16). Esse é o sentido de “génio” que sustenta a
leitura de Zavatta, inspirada em Cavell e elaborada em torno de uma
aproximagao com Emerson (ainda que ela nao faca mengao aos concei-
tos de daimon e de destino que eu mencionei aqui).

Mas esse nao € o tnico sentido em que o termo “génio” aparece
no texto de Nietzsche. Eu arriscaria dizer que ele tampouco € o sentido
prevalente. Em que pese a presenca marcante de uma certa atmosfera
emersoniana envolvendo parte consideravel da argumentacao de Ni-
etzsche e que fornece material para a composi¢ao de um quadro inspi-
racional no qual é encenada a convocagao publica ao engajamento na
cultura, o arcabouco conceitual de base que justifica esse apelo é extra-
ido da filosofia da natureza de Schopenhauer e da concepg¢ao schope-
nhaueriana do génio como produto mais bem acabado da natureza,
como a culminag¢do do longo processo de objetivacdo da vontade no
mundo fenoménico. Essa posigao de Nietzsche, que retoma, ainda, as
linhas gerais da visdo da natureza presente na metafisica de artista de-
senvolvida no Nascimento da tragédia,® ja aparece ao final da primeira
secao da Extemporinea, ainda que sem a conotagdo “aristocratica” que
ela passara a assumir mais a frente no texto. Na passagem a que me
refiro, Nietzsche fala da tarefa da formagao, da Bildung, como uma
forma de culto e imitacao da natureza, como a consumagio ou mesmo o
aperfeicoamento da natureza, o que serd identificado, na sequéncia, como

a meta da propria cultura (SE 1, p. 17-18).

intraduziveis editado por Barbara Cassin (Balaudé, 2014, p. 193-94).

8Refiro-me, em particular, a tese de que o génio artistico e a obra de arte genial corres-
pondem a meta visada pelo Uno-primordial no seu autodesdobramento em natureza,
pois é somente através da arte que se realiza “o alvo eternamente visado pelo Uno-
primordial, sua reden¢do mediante a aparéncia” (NT 4). Discuto esse tema em mais
detalhes em Mattioli, 2023.
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O argumento geral que sustenta essa ideia gira em torno de uma
dupla concepcao teleologica, que engloba (1) uma teleologia da natu-
reza, inspirada na metafisica da vontade e na soteriologia de Schope-
nhauer, e (2) uma teleologia da cultura, formulada a partir da sua con-
cepgao do génio.

Mas é importante ter em vista que o génio, nesse argumento,
nao se refere apenas ao génio artistico, mas sim ao tipo humano excep-
cional dotado de uma capacidade intuitiva e intelectual incomparavel-
mente superior a maioria dos homens e que, por meio de uma intelec-
¢ao profunda na esséncia da totalidade da vida, é capaz de fazer des-
pertar a propria natureza para seu autoconhecimento — em ultima ins-
tancia, para sua autotransfiguragio. Essa nogao de génio se desdobra nos
trés tipos representativos dos verdadeiros seres humanos aos quais Nietzs-
che, inspirado em Schopenhauer, se refere com profunda reveréncia ao
longo de todo o texto: o filésofo, o artista e o santo. Quanto a isso, o trecho
da se¢do 5 é bastante elucidativo. Nele, Nietzsche afirma que a tarefa
da cultura é: promover a produgio do fildsofo, do artista e do santo dentro e
fora de nés e, desse modo, trabalhar para a consumagio da natureza (Vollen-
dung der Natur) (SE 5, p. 68).

A expressao “consumacao da natureza”, como vimos, € a
mesma utilizada ao final da sec¢do 1, quando Nietzsche caracteriza o
que ele entende ser a tarefa da formacgao e da educagao, ainda no inte-
rior daquela “atmosfera emersoniana”, ou seja, de uma visao mais
igualitaria acerca das capacidades de cada individuo para realizar esse
ideal de humanidade. Aqui na se¢dao 5, porém, a atmosfera € outra,
mais proxima daquilo que Schopenhauer denomina “aristocracia da
natureza” em seu ensaio Sobre a filosofia universitiria (Schopenhauer,

2023b, p. 64).° Considerando que esta secao 5, juntamente com a 6,

°Trata-se de um ensaio de suma importancia no contexto de composi¢ao da Terceira
Extemporinea, que ressoa profundamente em varios momentos do texto (cf. Neymeyr,
2020, p. 20ss.).
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constituem o centro gravitacional de todo o texto,!® é licito inferir que
a nogao “genialidade” ali contida corresponde a sua significagao pri-
maria para o argumento geral de Nietzsche. Ainda que nao abandone
inteiramente o sentido do “génio” como singularidade irrepetivel de
cada individuo, essa no¢do primaria de genialidade sera identificada a
ideia de “grandiosidade” dos tipos excepcionais.!!

A secao em questao € a parte do texto na qual se desenvolve a
ideia de que os individuos devem ser capazes de se ligar a meta da
cultura por um circulo de deveres (SE 5, p. 61), que teriam o papel de
orientar suas agoes e sua atua¢ao no mundo por meio de uma atividade
regular. E isso que significa ser educado pela exemplaridade de um gé-
nio como o de Schopenhauer. Ele deve nos educar na medida em que
nos atrai para cima e mobiliza nosso engajamento na promogao das
condigOes para a realizacdo do ideal de humanidade que nele se ins-
tancia. Porém, a grandeza e a altura dessa figura ideal podem ter como
efeito, em vez da efetiva inspiracdo, o sufocamento do individuo, que
sucumbe sob o peso da constatacao de que ele ¢, na verdade, incapaz
se elevar a tais alturas, ou seja, de que ele é incapaz de realizar em si
mesmo aquele ideal de humanidade em sua mais alta exceléncia. Di-
ante desse reconhecimento, ele se sente paralisado e corre o risco de se
afogar novamente na inércia do autodesprezo e da preguica. E é neste
ponto que a perspectiva de poder ligar-se a um conjunto de deveres
cumpriveis deve resgatar nesse individuo a forca e a inspiragao para de-
dicar-se a tarefa da cultura (SE 5, p. 63).

O que o texto parece apontar é que esse circulo de deveres se

direciona, a principio, aqueles membros da comunidade que, nas

10 Concordo, quanto a isso, com Hodl (2009, p. 337).

1 Neste ponto, portanto, discordo da linha de interpretacao de Zavatta, Cavell e Co-
nant. Essa linha de interpretacao tem o mérito de destacar o conceito de “génio” como
peca central do argumento de Nietzsche, mas distorce equivocadamente seu sentido
para aproxima-lo de tal forma das nog¢des kantiana ou emersoniana, que ele perde sua
dimensao aristocratica (relativa a uma aristocracia do espirito), afastando-se do sentido
schopenhaueriano que ele originalmente carrega.
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palavras de Nietzsche, “deseja[m] sem esperanga”, que estao cientes de
ser “um fruto que jamais podera amadurecer, uma vez que sua arvore
estd toda sob a sombra” (SE 5, p. 67). Passagens com esse mesmo teor,
presentes em varios momentos do texto, dificultam consideravelmente
a tarefa dos intérpretes que pretendem encontrar, na terceira extempo-
ranea, uma visao fundamentalmente igualitaria no que diz respeito as
condigdes e as disposi¢des necessarias para o florescimento da excelén-
cia nos seres humanos.

A secdo 6 ¢ a que contém as passagens talvez mais polémicas
quanto a esse tema. Ao reafirmar a tese de que a tarefa da humanidade
e, portanto, da cultura, é a de produzir grandes homens, Nietzsche se
refere a esses grandes homens como os exemplares mais elevados, mais
extraordindrios, poderosos, complicados, férteis, em oposi¢ao a massa
dos exemplares medianos e que estao sempre a meio do caminho (SE
6, p- 71-2). Esses tipos excepcionais surgem ocasionalmente sob condi-
¢Oes favordveis; mas como a natureza, apesar de sua sabedoria e de seu
anseio profundo pela realizacao de sua finalidade, é surpreendente-
mente inepta na mobilizagao dos meios para isso — de modo que ela
“falha incontaveis vezes em suas intengdes” (SE 7, p. 96) e cumpre seus
propositos de maneira “desajeitada” —, essas existéncias redentoras
ocorrem de forma absolutamente esparsa e casual, e sempre encontram
em seu caminho obstaculos que, muitas vezes, impedem inteiramente
seu devido florescimento.

Tendo isso em vista, Nietzsche entende que parte fundamental
da tarefa daqueles que se engajam na cultura é “prestar auxilio a physis
e ser um pouco o reparador de seus desatinos e inépcias” (SE 3, p. 37).
A humanidade deve, segundo ele, “tomar consciéncia de sua finali-
dade, ela deve produzir as condi¢des favoraveis sob as quais esses
grandes homens redentores podem surgir.” (SE 6, p. 72) E o que signi-
fica criar as condigOes favoraveis para o surgimento desses tipos geni-

ais?
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A resposta a essa questao nao é simples, pois nao ha um proto-
colo procedimental ou uma proposta de desenho institucional prévio
que dé conta desse objetivo. Uma das apostas de Nietzsche é que a cul-
tura deve se libertar inteiramente das exigéncias do Estado, da politica,
da economia e de todas as instituigdes que trabalham para a manuten-
cao e a estabilidade da vida gregaria e para o bem-estar social. Ha, por-
tanto, um momento essencialmente negativo nessa tarefa: ele corres-
ponde a eliminagao dos empecilhos que, vindos de varios lados — so-
bretudo dos interesses dos politicos, idedlogos e iddlatras do estado,
do capitalismo e da cobi¢a dos acumuladores, e dos mecenas do filiste-
ismo (SE 6, 7) —, tendem a obstacularizar o surgimento e o desenvolvi-
mento dos grandes homens.

Ou seja, se a natureza ja é, por si s, suficientemente inepta e
pouco habilidosa para gerar com sucesso tipos grandiosos, e necessita
de milhdes de tentativas para acertar uma s6 vez no alvo, o efeito dele-
tério da falsa cultura e da pressdao das institui¢des politicas, sociais e
educacionais torna substancialmente menores as chances de que o alvo
seja realmente atingido. Em vez de tornar o caminho da natureza em
diregdo a realizacdo de sua meta ainda mais dificil, deveriamos auxilia-
la; e é isso que, aos olhos de Nietzsche, a verdadeira formagao e a ver-
dadeira cultura devem fazer.

O momento positivo dessa tarefa de formacao e aculturamento
consiste, por sua vez, em plantar nas almas, sobretudo dos jovens ta-
lentos, a semente do anseio pelo autoaperfeigoamento, e isso através da
inspiracao dos modelos exemplares dos grandes tipos geniais, que as-
sumem, entdo, o papel de educadores. E neste ponto creio haver uma
curiosa convergéncia entre as duas grandes linhas de tensao no argu-
mento geral do texto, em que se confrontam, por um lado, uma con-
cepg¢ao mais ou menos igualitdria acerca da distribui¢ao natural de ta-
lentos entre os homens, de inspiracdo emersoniana, e, por outro, uma
concepg¢ao mais marcadamente aristocratica, segundo a qual os indivi-

duos sdao desigualmente dotados da capacidade de realizar em si a
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genialidade no sentido da grandeza e da exceléncia. Penso que essas linhas
tendem a convergir neste ponto, pois Nietzsche nao parece estar dis-
posto a defender que certas pessoas devem ser educadas para o autoa-
perfeicoamento, enquanto outras devem se submeter ao labor necessa-
rio a manutengao das condi¢Oes materiais da vida social. Ao menos ele
nao parece estar disposto a admitir que seja tarefa de qualquer tipo de
instituicao, educacional ou governamental, distribuir dessa forma os
trabalhos e os deveres entre os membros da sociedade. Tampouco creio
que se possa inferir da proposta ética do perfeccionismo de Nietzsche,
neste texto, a tese de que os bens sociais e culturais devem ser desigual-
mente distribuidos de modo a privilegiar aqueles poucos individuos
dotados do talento de primeira ordem necessario para a realizagao do
ideal de humanidade almejado por ele.

Entendo que Nietzsche se compromete com um modelo huma-
nista e, em certa medida, “liberal” de educacao, que visa (nao necessa-
riamente por meio das institui¢des de ensino tradicionais) abrir as por-
tas para uma formacao cultural substantiva ao maximo possivel de in-
dividuos dispostos a se consagrarem a cultura, cultivando em suas al-
mas a responsabilidade por si, a liberdade, a autonomia e o apreco pe-
las grandes realiza¢des da humanidade. Isso nao significa que, cultiva-
dos desse modo, todos serdao capazes de alcangar o génio; mas tampouco
significa que, ndo sendo capazes de realizar esse ideal em sua mais alta
exceléncia, eles ndo devam ser admitidos nos caminhos que conduzem
as esferas mais elevadas da vida da cultura. Mesmo aqueles talentos de
“segunda ou terceira ordem” (SE 6, p. 92), tal como os chama Nietzsche,
pertencem igualmente a comunidade dos agentes morais que se auxi-
liam mutuamente e se ligam em torno da meta de “preparar, em si e
em torno de si, 0 nascimento do génio e a maturagao de sua obra.” (SE
6, p. 92)

Ao falar da promogao das condi¢des para o surgimento do ge-
nio, Nietzsche insiste nestas expressoes: “em si e em torno de si” (SE 6,

p. 92), “dentro e fora de nds” (SE 5, p. 68) — assim como insiste em
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manter um uso ambiguo do termo “génio”, referindo-se tanto a singu-
laridade tinica que constitui o carater milagrosamente irrepetivel de cada
um de nds, quanto a grandiosidade dos tipos excepcionais, criadores de
obras imortais e que intervém profundamente no destino da humani-
dade e nos rumos da histéria humana. Creio que essa ambiguidade e
essa duplicidade se justificam, em certo sentido, pela necessidade de
que o chamado que ele enuncia em seu texto desperte o mdximo possivel
de consciéncias, que devem sentir-se convidadas a adentrar os porticos
do palacio que ele poe diante dos olhos do seu leitor. Com efeito, como
nao nos € possivel saber, de antemao, quem sera capaz de fazer flores-
cer em si 0 génio em sua maxima exceléncia (o que é mais uma resso-
nancia da teoria dos caracteres de Schopenhauer!? na visao de Nietzs-
che), de modo que, quanto mais talentos a cultura for capaz de anga-
riar, tendo em vista favorecer o seu florescimento, maiores serao as
chances de que alguns deles se desenvolvam efetivamente em dire¢ao
a genialidade.

Isso significa que cada um terd como dever buscar seu autoa-
perfeicoamento, na expectativa de que, em algum momento do curso
de sua vida e, portanto, em meio ao trilhamento do seu caminho de
autossuperacao, a “flor luminosa do génio” (CP 3, O estado grego, p.
45) venha a desabrochar nele. E mesmo aqueles que nao encontram tal
desenvolvimento podem, eles mesmos, se tornar modelos — em certo
sentido, de segunda ordem — para outros jovens que deverao se ligar
ao mesmo circulo de deveres.

Assim, devemos ser educados por aqueles modelos; antes e
acima de tudo, pelo ideal encarnado na figura do génio, que nos educa
na medida em que nos atrai para cima. Mas, para isso, € preciso que
nos esforcemos para cultivar e garantir certa proximidade com ele, para
que sua forga de atracdo tenha efeito e nao seja sobrepujada pelas pa-
lavras sedutoras daqueles que buscam aliciar os jovens talentos para
angariar seu trabalho em torno dos circulos de eruditos ou das institui-

¢Oes sociais e governamentais. E preciso que saibamos apreciar,

12 Cf. Schopenhauer, MVR I, §55.
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admirar e desfrutar das grandes obras, que tenhamos certa intimidade
com elas, ainda que jamais venhamos a ser capazes de produzir, nds
mesmos, tais obras. Nao sendo talentos geniais de primeira ordem, mas
talvez potenciais talentos de segunda ou terceira ordem, aquela intimi-
dade devera favorecer o despertar em nds do sentimento de dever para
com a tarefa da cultura; e com isso sua forca de atracao tera exercido
seu efeito.

Em suma: como individuo disposto a engajar-se na tarefa da
cultura, eu devo me educar nas artes, nas ciéncias, na filosofia; devo
abrir meu coragao a espiritualidade da aura religiosa (ndo necessaria-
mente ligada a dogmas institucionalizados), para que meu engaja-
mento tenha a forca da sinceridade da alma que se consagrou a esta
finalidade a partir de seu mais profundo anseio. Atar-se a esse circulo
de deveres implica que eu, uma vez desperto pelo brilho da grandiosi-
dade do génio, reconhega em mim o anseio pela realiza¢ao do ideal de
humanidade que a natureza tem por finalidade, ainda que, ao mesmo
tempo, eu reconheca minha incapacidade de alcangar tal finalidade. A
combinac¢ao desses dois estados — 0 anseio e a frustracao do anseio, a
admiracao diante do génio e a vergonha diante de si mesmo —, em vez
de sufocar o individuo sob o peso dessa contradi¢ao, deve verter sobre
ele a dadiva do “sacramento da cultura” (SE 6, p. 73). Tendo-se consa-
grado a essa tarefa, sua vida adquirira o sentido da mais elevada meta,
participando do significado metafisico da existéncia, a luz do qual Ni-
etzsche pretende ver como justificadas a vida em geral e a vida humana

em particular.
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