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Resumo: Pretende-se analisar a influéncia de Michel de Montaigne
sobre Friedrich Nietzsche, destacando alguns apontamentos no que diz
respeito a trés nogdes principais: a liberdade de espirito, a naturalizacio
da moral e a nocao de experiéncia, articulada a valorizacao da solidao
em ambos os pensadores. Como se vera, esses temas remetem, especial-
mente, aos escritos do chamado segundo periodo da producio
nietzschiana. Seguindo esse itinerario, almeja-se demonstrar que a lei-
tura de Montaigne é decisiva para a estruturacao da pratica filosofica de
Nietzsche, especialmente entre os anos de 1878 a 1882.
Palavras-chave: Montaigne — Nietzsche — espirito livre — natureza —
solidao.

Introducao

No aforismo 408, que encerra as “Opinides e sentencas diversas”,
primeira parte do segundo livto de Humano, Demasiado Humano,
Nietzsche faz uma confissao de parentesco intelectual com oito filéso-
fos: “Quatro foram os pares [de mortos] que niao se furtaram a mim, o
sacrificante: Epicuro e Montaigne, Goethe e Spinoza, Platao e Rousseau,
Pascal e Schopenhauer”. Como notou Andler’, nio é possivel afirmar
com certeza desde que data Nietzsche se interessara por Michel
Eyquem, o senhor de Montaigne. Aparentemente, essa leitura remonta
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ao natal de 1870, quando Cosima Wagner presenteara Nietzsche com um
exemplar dos Ensaios’: esse registro remete ao fato de que Montaigne é
citado por Nietzsche como um dos grandes pensadores, aqueles que,
por serem verdadeiros filosofos, tém a incumbéncia de colaborar para a
total libertacao do espirito.

Depois da decepcao vivida em Bayreuth no verdo de 1876, o nome
de Montaigne se liga a critica a vulgaridade da cultura. Em Sorrento, na
Vila Rubinacci, Nietzsche e seus amigos Paul Rée, Malwida von Meysen-
bug e Albert Brenner fundam um “claustro para espiritos livres” e expe-
rimentam uma comunidade de leituras e debates na qual as obras de
Montaigne ocupam um lugar central, lidas durante os demorados passe-
ios sob o clima agradavel do litoral da Provenca. Ai Nietzsche da ocasiao
a sua empreitada em busca de uma filosofia prépria e nisso Montaigne
aparece como um grande apoio: como afirma Ponton, “nio hd nada
mais montaigneano do que a paixdao pelo conhecimento que anima
Nietzsche e que caracteriza o conjunto da filosofia do espirito livre™.

Ora, essa heranca intelectual montaigneana se revela desde os pri-
meiros anos da década de 1870. Talvez um dos textos mais significativos
a esse respeito seja a terceira das Consideracoes Intempestivas (Schope-
nbauer como Educador), na qual o nome de Montaigne ¢€ associado jus-
tamente a imagem do verdadeiro filésofo, aquele que viveu por
experiéncia, venceu o “0dio hereditario do que € natural” e conquistou,
na solidao, uma honestidade para consigo, contrapondo-se as opinides
publicas e vulgares. Afirma Nietzsche: “Nao conheco senao um escritor
que, por honestidade, eu coloco tao elevadamente, senao mais, do que

3 Nietzsche teria lido os Ensaios de Montaigne numa traducio alema de Leipzig datada de
1753-1754, de autoria de Johan Daniel Tietz.

4 Nietzsche, KSB 5, p. 188. Nesse artigo usaremos as siglas convencionais para citacao dos
escritos de Nietzsche: Co. Ext. III (Terceira Consideracao Extemporanea — Schopenhauer como
Educador); NT (O Nascimento da Tragédia); HH I (Humano, Demasiado Humano, vol. ); OS
(Humano, Demasiado Humano, vol. II: Opinides e sentencas diversas); AS (Humano,
Demasiado Humano, vol. II: O andarilho e sua sombra); A (Aurora); GC (A Gaia Ciéncia); KSA
(Samtliche Werke. Kritische Studienausgabe - edi¢ao critica em 15 volumes organizada por
Giorgio Colli e Mazzino Montinari — a sigla serd seguida do nimero do volume, nimero do
fragmento, ano de escrita e pagina da edi¢ao); BM (Além de Bem e Mal); EH (Ecce Homo); CI
(Crepusculo dos Idolos). Com a excecio de KSA, as citacdes de todas as outras obras sio
seguidas da indicacao do nimero do aforismo.

5 PONTON, Nietzsche — Philosophie de la legereté, p. 301.
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Schopenhauer: ¢ Montaigne. Na verdade, pelo fato de que um tal
homem tenha escrito, o prazer de viver nesta terra foi aumentado.” O
entusiasmo de Nietzsche é explicito: o filésofo alemio identifica em
Montaigne (com mais superioridade) as qualidades que imputa a Scho-
penhauer: natural honestidade e alegre serenidade. Descritas como uma
“impressao fisiologica” que desperta a “energia mais intima” que é
comunicada entre dois seres, essas qualidades emergem de um “homem
vivo”, que sabe “servir de exemplo” porque seu testemunho se efetiva
pela “vida real e nao unicamente pelos livros”’. Como os gregos, o ver-

dadeiro filésofo da testemunho “pela expressao do rosto, pela vesti-

»7

menta, pelo regime alimentar, pelos costumes, mais ainda do que pelas
palavras e sobretudo mais do que pela escrita”. A descricio segue-se
um lamento: “Como estamos longe ainda, na Alemanha, desta corajosa
visibilidade de uma vida filosofica!”’.

Montaigne fornece a Nietzsche o seu mapa: o mestre € o indicador; o
caminho leva para si mesmo. Paralelamente a Schopenhauer, o filésofo
de Bordeaux ¢é apresentado como o verdadeiro educador e filésofo.
Nietzsche, ele mesmo, como discipulo e aluno, encontra a melhor forma
de retribuir ao mestre: seguindo-o tao radicalmente a ponto de ser
necessario supera-lo. E isso o que ocorre de forma explicita com Scho-
penhauer a partir de 1878. Quanto a Montaigne, seu nome continua des-
pertando fascinacao em Nietzsche, o que se verifica seja pelas reiteradas
citacoes seja pelas inimeras alusoes a suas teses que se fazem transver-
sais em toda a obra nietzschiana.

O filésofo de Bordeaux esta entre os moralistas franceses a quem
Nietzsche se encontra estreitamente ligado: “No fundo, é a um pequeno
nimero de velhos franceses que estou sempre a regressar: creio s6 na
cultura francesa.”" Essa crenca na cultura francesa pode ser interpre-
tada, a partir dos escritos do segundo periodo, como um esforco de
superacao do pessimismo schopenhauriano. A fidelidade exige rupturas

6 Nietzsche, Co. Ext. III, 2.
7  Nietzsche, Co. Ext. III, 3.
8  Nietzsche, Co. Ext. III, 3.
9  Nietzsche, Co. Ext. III, 3.

10 Nietzsche, EH 2, 3.
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e a conquista de um estilo proprio.” Esse interesse marcante de
Nietzsche pelos moralistas franceses teria se originado a partir de trés
fontes'”: a leitura de Geschichte des Materialismus, de Friedrich Albert
Lange; a apreciacio dos franceses feita por Schopenhauer; a influéncia
de Overbeck, principalmente pela sua traducao da obra Les Causeries du
Lundji, de Charles Augustin Sainte Beuve, critico literario para quem a
obra de um escritor seria um reflexo de sua vida e para quem o nome de
Montaigne deveria ser incluido entre os autores “classicos”.

O fragmento 214 de “O andarilho e sua sombra” fornece uma
medida exata da importancia de Montaigne e dos demais moralistas
franceses para Nietzsche. O fragmento ¢ intitulado “Livros Europeus™

Ao ler Montaigne, La Rochefoucaultd, La Bruyere, Fonte-
nelle (sobretudo Dialogue des morts), Vauvenargues, Cham-
fort, estamos mais proximos da Antiguidade do que com
qualquer grupo de seis autores de outros povos. Através
desses seis, o espirito dos iltimos seculos da idade antiga
ressuscitou — juntos eles formam um elo importante na
grande, continua cadeira da Renascenca. Seus livros se
erguem acima das variacdes do gosto nacional e do colorido
filoséfico, em que agora todo livro habitualmente reluz e
tem de reluzir, para tornar-se famoso: eles contém mais pern-
samentos reais do que todos os livros dos filésofos alemaes
reunidos: pensamentos do tipo que gera pensamentos (...)
Mas, para dizer em clarissimo louvor: eles seriam, tendo
escrito em grego, entendidos também pelos gregos.”

A posicao de Nietzsche € clara: de um lado, os franceses sao conti-
guos dos gregos, de quem o filésofo se faz admirador, legitimando a
posicao dos pensadores renascentistas; de outro, eles sdo contrapostos

11 Cf. a esse respeito MOLNER, “The influence of Montaigne on Nietzsche”, p. 82.

12 Conforme sugere WILLIAMS, W. D. Nietzsche and the French: a study of the influence of
Nietzsche’s french reading on his thougth and writing. Oxford: Basil Blackwell, 1952, p. 33
(apud MOLNER, “The influence of Montaigne on Nietzsche”, p. 82).

13 Nietzsche, AS, 214.
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aos alemaes e, de maneira especial, a Schopenhauer (como se verifica
logo mais abaixo no mesmo aforismo). Enquanto os alemaes (incluindo
Goethe) sofrem de obscuridade, exagero, sequidao e dureza, os france-
ses, como 0s gregos, sao luminosos, portadores de “elegante precisio” e
de uma “espirituosidade” que seria venerada até pelos gregos.

Numa carta a Peter Gast, de 27 de outubro de 1887, Nietzsche afirma
que a leitura de Montaigne ajuda-o a superar certo “humor sombrio” ori-
ginado da influéncia decadente e pessimista da negacio da vontade
schopenhaueriana. Essa superacao ¢é fornecida, a partir de trés aspectos
interligados que caracterizam a relacao entre o filésofo alemao e o fran-
cés: 1) a conquista da liberdade de espirito a partir de uma inquiricao
sobre si mesmo, o que inclui a nociao de filosofia como tarefa psicofisio-
logica; 2) a tentativa de naturalizacao da moral; 3) a valorizacao da expe-
riéncia como procedimento de combate aos idealismos."

Montaigne e a liberdade de espirito

Como assinalou Vivarelli”, as anotacdes a respeito do espirito livre
de 1876 “tém muitas semelhanc¢as com as idéias de Montaigne, pois des-
crevem as muitas variacoes de humor, impaciéncia com os compromis-
sos, obrigacdes e condicionamentos de qualquer tipo, sejam eles
familiares ou sociais”. Esse “espirito” pode ser encontrado, por exemplo,
no ensaio intitulado “Da vanidade”, no qual se 1&: “Bem-aventurada
liberdade, que me levou tio longe! Que ela me complete!” e refe-
rindo-se a Teréncio, “In me omnis spes est mihi’ (‘E em mim que estio

14 Molner (“The influence of Montaigne on Nietzsche”, p. 81) também indica trés aspectos da
relacao entre Nietzsche e Montaigne: “Como o equilibrio entre alma e corpo inspira a nocao
nietzschiana de filosofia como parte da fisiologia; o caminho pelo qual Nietzsche, a partir de
Montaigne, forma sua compreensao de estilo e, sem ser imitativo, mantém afinidades retéricas
e estilisticas com o autor francés; a auténtica auto-representacao de Montaigne nos Ensaios
como um modelo de honestidade e criativa valorizacao, o que é o ideal da aspiracao
nietzschiana, pré-requisito para o Ubermenschlichkeit.” Nesse artigo preferimos formular trés
aspectos que nos parecem mais relevantes quando se trata de analisar o segundo periodo da
producao de Nietzsche. Além disso, por razdes didaticas, nao consideraremos aqui a questao
do estilo, indubitavelmente um tema de grande relevancia, e o tema da amizade, também
freqiente nesse momento da producao nietzschiana.

15 VIVARELLI, Nietzsche und die Masken des Freien Geistes: Montaigne, Pascal und Sterne,
p. 62.
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todas as minhas esperancas”). E mais a frente: “A natureza colocou-nos
no mundo livres e soltos; aprisionamo-nos em certas regides como 0s
reis da Pérsia — que se obrigavam a nunca beber de outra 4gua que ndo a
do rio Coaspes — renunciavam por tolice a seu direito de uso de todas as
aguas (..).""

Nesse ensaio, Montaigne realiza “quase que um inquérito sobre a
psicologia e a fisiologia do espirito livre”", procedimento recuperado
por Nietzsche, principalmente no segundo periodo de sua producao,
fazendo do filésofo de Bordeaux um “guia” para a conquista da liber-
dade de espirito. A satde e a “alegria no viver”” que Nietzsche encontra
na leitura das obras de Montaigne, sao sinais daquilo que se deve enten-
der como liberdade: um “viver para si”* que compreende a conquista de
liberdade e autonomia percebidas como afirmacio de si a partir das
experiéncias consigo.

Nessa medida, o pensamento de Montaigne fornece os argumentos
de intensificacao para o ja iniciado movimento de ruptura com Schope-
nhauer e Wagner, bem como com a prépria filologia. O “espirito livre” €
resultado de um 4rduo combate e estd marcado pela superioridade
daqueles que se conquistaram a si mesmos em seu proprio recolhi-
mento e nao cederam a nao ser aos mais altos interesses da vida e ao
“gosto de uma verdade muito rigorosa e pura””. Reside ai a mais alta
dignidade humana e a tarefa suprema da filosofia: tratar as coisas como
s40 sem que o pensamento se deixe obscurecer pelas opinides vigentes.
E daf que nasce, pois, a necessidade do recolhimento como pré-requi-
sito para a conquista da alegria com o préprio Eu.

A expressao espirito livre, tao relevante no segundo periodo da pro-
ducao nietzschiana, remete a necessidade de companhia frente a soli-

16 MONTAIGNE, Ensaios, 111, IX, p. 274. Quanto aos Ensaios, citaremos o algarismo romano
referente ao nimero do volume, seguido do algarismo romano referente ao nimero do ensaio
e o numero da pagina da edicao brasileira.

17 MONTAIGNE, III, IX, p. 282.

18 VIVARELLI, Nietzsche und die Masken des Freien Geistes: Montaigne, Pascal und Sterne,
p. 62.

19 Nietzsche, AS, 86.
20 Cf. MONTAIGNE, 111, X, p. 332.

21 ANDLER, Nietzsche, sa vie e sa pensée: Les précurseurs de Nietzsche, p. 108.
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dao*, ou seja, ele traduz a necessidade da experiéncia consigo e estd em
funcao dela: como companhia inventada, ele torna a solidao suportavel
porque contribui “para manter a alma alegre” em meio aos experimen-
tos consigo mesmo. Entretanto, como € comum naquilo que se chamaria
de “conceito” na obra de Nietzsche, a nocao de espirito livre nao pode
ser entendida a niao ser de forma polissémica. Em termos temporais, é
possivel apontar dois sentidos para o uso da expressao: como algo do
passado que deve ser celebrado™ e como algo do futuro, que deve ser
buscado, preparado e anunciado™. Em Além de bem e mal proliferam
citacoes que se coadunam com esse ultimo sentido, entre as quais se
destacam os paragrafos 2, 42, 43, 44, 61, 203, 210 e 211. Nesses textos O
espirito livre é associado a preparacao de um novo personagem filoso-
fico contraposto aos “livres-pensadores”, aqueles que continuam, mal-
grado sua pretensdo a liberdade, “escravos eloqiientes e folhetinescos
do gosto democritico e suas ‘idéias modernas’; todos eles homens sem
solidao, sem solidao propria (...)””. Assim, os espiritos livres sio associa-
dos aos filosofos do futuro, os quais estio no centro dessa obra de 1880,
cujo subtitulo é “Prelidio a uma Filosofia do Futuro”.

Assim, em sentido geral, a expressio espirito livre é usada por
Nietzsche de forma correlata 2as nocdes de novo filosofo” e
além-do-humano (Ubermensch) como manifestacio da moral do futuro.
O novo filésofo é aquele que adquiriu a coragem suficiente para se des-
prender, se libertar dos valores vigentes e alcancar a sua “liberdade” a
partir da auto-superacdo, no plano espiritual (entendido como supera-
cao da aristocracia tribal e guerreira do passado, que da lugar a uma
nova nobreza, que transportou a guerra para seu interior). Assim se
revela o carater corajoso do espirito livre que se impode o grande perigo
e 0 extremo risco (experimentacao), ja que, por negar o que esta estabe-
lecido como valor supremo ele se capacita para enfrentar os grandes
obsticulos — ja que a regra social ¢ o seu oposto, o espirito cativo.

22 Nietzsche, HH I, Preficio, 2.

23 Nietzsche, BM, 211.

24 Nietzsche, BM, 203.

25 Nietzsche, BM, 44.

26 Nietzsche, HH I, Prefacio, 3; GC, Prefacio, 3.
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E nesse contexto que o termo se aproxima do nome de Montaigne,
aquele que soube cumprir em si a necessaria “espiritualizacao do con-
flito”, ou seja, transportou para si e ai acentuou as resisténcias entre as
diferentes formas de valoracao, ao ponto dessa luta se tornar constante e
infinita. Isso porque, ao contririo do que ocorre na moral gregiria, os
“homens mais espirituais, sendo os mais fortes, encontram sua felici-
dade onde outros achariam sua ruina””. E da coragem para a grande
libertacao que passa pela aceitacio/afirmacao de si como pluralidade
em conflito, que deriva a elevacio do “homem” rumo ao
“além-do-humano”. Isso coloca o “novo tipo” do lado de fora da moral
vigente, dos “preconceitos morais” de bem e mal e sua liberdade se esta-
belece como autdbnoma coragem em relacio aos principios metafisicos e
religiosos dos ideais anteriormente professados. Se o espirito cativo
(gebundene Geister) esta aprisionado pela metafisica devido ao medo da
vida, o espirito livre estd liberado pela coragem que nasce da afirmacao
de si mesmo em sua plenitude de forgas.

Como espirito livre, o novo filésofo buscado e desejado é aquele que
reconhece, no processo de desvelamento fisiopsicolégico, que todos os
ideais escondem interpretacoes, enquanto o seu antipoda, o espirito
cativo, € aquele que interiorizou a moral como hdbito movido pelo
medo e, assim, segue as regras e 0s “principios intelectuais” da moral
vigente™ porque teme a si mesmo e interpreta a vida como culpa. Preso
a verdade enquanto valor metafisico que serve de amparo ao seu receio,
o espirito cativo nio aceita a suspeita e a experimentacao”, métodos
basicos dos novos filosofos, que nao sao fiéis a verdade gregiria, mas
anunciadores do perspectivismo: o espirito livre nio acredita mais na
verdade de forma dogmatica™ porque nao precisa dela e por isso se faz
um experimentador, o que aprende a buscar de forma corajosa o seu

27 Nietzsche, AC, 57.
28 Cf. Nietzsche, HH I, 225 e 226.
29 Nietzsche, BM, 42.

30 Ao criticar a modernidade Nietzsche explicita este ponto comum entre os filésofos
modernos, mesmo os que se dizem ateus e negadores dos valores vigentes: todos eles ainda
continuam presos e dependentes da noc¢ao de verdade (GM 111, 24: “esses estao longe de serem
espiritos livres: eles créem ainda na verdade”). Desacreditar da verdade dogmatica é uma
premissa da liberdade do espirito, portanto, e uma caracteristica da coragem como virtude do
espirito livre.
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proprio caminho até a verdade e a partir dai tornar-se também um legis-
lador. A sua coragem nasce, portanto, de um processo de afirmacio da
forca propria frente a vida e se dirige ao enfrentamento dos obsticulos
vitais. Montaigne, ainda que seja um filésofo moderno, representa a
abertura da possibilidade para a derrocada definitiva dos dogmatismos.
Essa é a perspectiva que a sua leitura evoca em Nietzsche, aquele que
alcanca a decisiva libertaco.

O novo filosofo, ou o auténtico filésofo (de quem Montaigne parece
Ser um precursor) aparece como o representante de uma nova espécie”’;
aquele que se faz muito livie” porque elevou ao plano espiritual o con-
flito que conduz a afirmacao da vida, a partir da coragem de divergir da
moral vigente. Esses espiritos livres de Aléem de bem e mal sio apresenta-
dos por Nietzsche no § 44 como os “amigos da verdade” aqueles que
romperam com “as duas cantigas e doutrinas mais lembradas” pela
moral ocidental: “igualdade de direitos” e “compaixao pelos que
sofrem”. Ao romper com essas doutrinas, os espiritos livres o fazem por-
que se experimentaram na solidao e adquiriram nesse processo a cora-
gem como forca de autodesprendimento: “somos 0s amigos natos,
jurados e ciumentos da soliddo, de nossa mais profunda, mais solar e
mais noturna soliddo — tal espécie de homens somos nds, noés, espiritos
livres! e também vocés seriam algo assim, vocés que surgem? Vocés,
novos filésofos?””

Assim /livre é o andarilho que da titulo a segunda parte do segundo
livro de Humano, demasiado bumano (“O andarilho e sua sombra”),
aquele que se desprende dos préprios costumes e se oferece as expe-
riéncias com o estranho. Trata-se do “nomadismo espiritual” referido
por Nietzsche em “Opinides e sentencas”, 211. Montaigne ja havia adi-
antado, no ensaio “Da vanidade”, essa tematica, ao escrever, criticando
os homens que “abominam o que estrangeiro” (o que nao ¢é francés): “A
maioria s6 enceta a ida pela volta. Viajam cobertos e trancados, com

31 Cf. Nietzsche, BM, 2: “Para isso serd preciso esperar o advento de uma nova espécie de
filésofos, que tenham gosto e pendor diversos, contrdrios aos daqueles que até agora
existiram”.

32 Cf. Nietzsche, BM, 44: “Ap6s tudo isso ainda preciso dizer que também eles serao espiritos
livres, muito livres, esses filosofos do futuro”.

33 NIETZSCHE, BM, 44.
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uma cautela taciturna e incomunicavel, defendendo-se do contigio de
um ar desconhecido. (...) Ao contrdrio deles, eu peregrino, enfastiado de
nossos modos (...)”"". Para Nietzsche, o andarilho é aquele que se fez
espirito livre, é o que tem coragem de arriscar-se a0 novo e experimen-
tar. O andarilho é o que se desprende das verdades absolutas e fixas.
Como oposto do “proprietario”, o andarilho é temerario e por isso colhe
com mais firmeza a grandiosidade da vida. Como experimentador, ele é
o personagem da experiéncia que €, para Nietzsche, também Erfabren
(viajar, realizar uma nova experiéncia). E essa a forma de aprendizado
praticada pelo andarilho, aquele que se desprende, que viaja, que modi-
fica opinides, que vivencia sempre novas experiéncias. Em termos
morais, sdo os imorais, aqueles que se libertaram dos valores vigentes
que sao valores de decadéncia, tal como escreve Nietzsche em Aurora:
“Como todos os conquistadores, descobridores, navegantes, aventurei-
ros, nos, investigadores, somos de uma moralidade temeraria, e temos
que admitir ser considerados maus no conjunto.””

Ora, o resultado dessa experimentacao é o discurso representado
em Montaigne pela originalidade dos Ensaios. Mas assim como em
Nietzsche, esse resultado nao € apresentado como uma “ciéncia” no sen-
tido exato do termo, mas como “uma forma de viver e de interpretar a
vida™, ou seja, a forma com a qual esse contetido vital é apresentado
nao é uma “demonstracao”, mas um “sentido possivel”, um discurso que
se pensa limitado, um discurso que nao se pretende universal porque a
vida é contraditéria. A escrita, em ambos os filésofos, nao passa de uma
“descricao atenta das mudancas e variacoes” do préprio individuo que
as experimenta e por isso ela “duplica em sua forma inacabada e frag-
mentada a informidade do real””.

34 MONTAIGNE, III, IX, p. 301-302.

35 Nietzsche, A, 432.

36 BIRSCHAL, O eu nos Ensaios de Montaigne, p. 196.
37 BIRSCHAL, O eu nos Ensaios de Montaigne, p. 199.
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A naturalizacao da moral

A proximidade confessada de Nietzsche em relacio aos franceses e a
Montaigne, em especial, é esclarecida num fragmento™ no qual o fil6-
sofo alemao afirma: “Ele é, quando se compara aos Antigos, um natura-
lista da ética”. Como afirma Andler (p. 107), a alcunha “naturalista” deve
ser entendida como representacio de um interesse em “reintegrar a
moral na natureza”, identificando nos moveis naturais as forcas que
governam todos os atos humanos, inclusive e especialmente os morais.
Esse ¢ um dos eixos mais importantes para a interpretacao dos escritos
que envolvem Humano, Demasiado Humano, Aurorva e Gaia Ciéncia,
além dos fragmentos péstumos do chamado periodo intermediario
(1878-1882).

Para Nietzsche, todos os imperativos morais se apoiariam sobre a
natureza, compreendida como forca em constante devir e eterna criacao
de sentidos. Esse preceito, ademais anti-shopenhauriano por excelén-
cia, é a traducao daquilo que Nietzsche compreende como inocéncia do
devir, em contraposicao a interpretacao da vida a partir da culpa e do
ressentimento. E da brutalidade e adversidade tipica da natureza que
Nietzsche retira a possibilidade de critica a ética da compaixao — tarefa
prioritaria desse momento de sua producao filosofica. Para Nietzsche a
natureza evoca a “teoria da completa irresponsabilidade”” fazendo com
que a “total irresponsabilidade do homem por seus atos e seu ser € [sejal
a gota mais amarga que o homem do conhecimento tem de engolir”™.
Sendo assim, € o desejo de autofruicao do individuo que estd na base de
todos os sentimentos morais, malgrado todo o esforco da moralidade
em negar esse aspecto “natural” do humano.

Em contraposicao a natureza (em sentido geral associada ao princi-
pio vida), a moral ¢ entendida por Nietzsche como uma espécie de
esquecimento das condi¢des vitais que embasam os processos de valo-
racao e que remetem 2 pretensao da universalizacdo moral erguida ex
Sfirmis principiis. Como contraposicao a natureza, a moral provoca um

38 Nietzsche, KSA 7, 30 [26], p. 741.
39 Nietzsche, HH I, 105.
40 Nietzsche, HH I, 107.
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capcioso prejuizo: ela mesma se efetiva como negacao da vida, como
“idiossincrasia de degenerados™'. Esse item do Crepiisculo dos Idolos
mostra como a formulacao da critica a2 moral esbocada no segundo
periodo da producio nietzschiana segue marcante nas obras da maturi-
dade, fiel ao contraste entre vida e “quase toda moral que foi até aqui
ensinada” — ou entre moral que favorece e moral que enfraquece a vida.
Nessa passagem, Nietzsche apresenta a moral crista como “inimiga da
vida” (§ 2) e afirma a sua idéia de que s6 uma “posicao fora da vida” (§ 5)
poderia julgar a prépria vida.

Para Montaigne, e mais ainda para Nietzsche, toda moralidade se
ergueu contra a vida, sustentada por um “fundamento mistico”” que faz
a lei maior do que a justica: “as leis conservam seu prestigio ndo por
serem justas mas porque sio leis””. O valor da vida como tal, portanto,
fica secundario em relacao a construcao da moralidade. Ora, porque é
um valor, precisamente, a vida nao é um principio metafisico ou um fun-
damento da moralidade: ela estd “impregnada” da imanéncia e dos pro-
cessos interpretativos e avaliativos que reconhecem a impossibilidade
de qualquer critério de julgamento para além da imanéncia. A moral que
nao fortalece a vida nao merece crédito. Esse ¢ o ponto de partida da
psicologia da praticada por Nietzsche nesse segundo periodo como
método de andlise da moralidade: trata-se de uma apreciacao do valor
dos valores, de uma avaliacao da propria moralidade. A conclusio a que
essa questao conduz é previsivel: a moralidade até agora tem contribu-
ido apenas para desviar e distrair o humano das coisas humanas.

Ao contrario, ao falar de uma naturalizacao da moral, ambos os auto-
res exprimem a necessidade de que a vida nao seja guiada “de fora” ou
“de cima”, mas a partir da mais intima natureza do humano. Ligando o
que ¢é natural ao que ¢é saudavel e, portanto, afirmador da vida,
Nietzsche escreve no Crepuisculo dos idolos:

Toda e qualquer posicao naturalista da moral, isto é, toda e
qualquer moral sauddvel, ¢ dominada por um instinto de

41 Nietzsche, CI, Moral como contranatureza, p. 6.
42 MONTAIGNE, III, XIII, p. 433.
43  MONTAIGNE, III, XIII, p. 433.
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vida. (.0 A moral antinatural, ou seja, quase todas as
morais que foram até aqui ensinadas, honradas e pregadas,
remete-se, de modo inverso, exatamente contra os instintos
vitais. Ela é uma condenacdo ora secreta, ora tonitruante e
insolente destes instintos."

A pergunta sobre a moral sob o critério da vida se torna uma per-
gunta sobre o “valor da moral””. Mais uma vez: nio se trata de um mero
rompimento ou negacao da moral, mas de uma avaliacao de seu valor,
enquanto importancia para o fortalecimento da vida. Sendo assim, os
filosofos que viveram até entdo sao considerados por Nietzsche como
“caluniadores da natureza””, na medida em que apenas fizeram o ser-
vico de ratificacdo da moral e ndo o seu necessario questionamento.
Ora, diz Nietzsche nesse paragrafo 294, a nobreza estd na entrega 2
natureza com “graca e despreocupacao”, ja que ela € o campo das forcas
abertas, abundante e rigorosamente tragico no qual o humano esti inte-
grado: “um investigador da natureza deveria sair do seu reduto humano:
e na natureza ndo predomina a indigéncia, mas a abundancia, o desper-
dicio, chegando mesmo ao absurdo””.

A experiéncia da solidao

A natureza revela, assim, a complexidade do humano, desvendada
pelo jogo infinito das forcas e pulsdes instintuais que se escondem por
tras da producio das verdades e das valorizacdes morais. E ai, no seu
proprio corpo, que Montaigne encontra a possibilidade de efetivacao de
sua filosofia. Como afirma Andler, “nenhuma leitura poderia preparar
melhor Nietzsche para as afirmacdes pelas quais ele faz do corpo nossa
sabedoria verdadeiramente mais sutil e impecavel do que os melhores
raciocinios” **. Em Montaigne, Nietzsche encontra explicitado o procedi-

44 Nietzsche, CI, Moral como contranatureza, p. 4.
45 Nietzsche, GM, Prologo, 5.

46 Nietzsche, GC, 294.

47 Nietzsche, GC, 349.
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mento que valoriza o corpo como espaco de producao das interpreta-
coes morais. Em Montaigne se encontra, pois, as bases do procedimento
fisiopsicologico impetrado por Nietzsche como procedimento cientifico
cujo ponto de partida é uma reinterpretacio do corpo para além dos
dualismos que remontam a Platio.

E esse também o procedimento (ou se se preferir, o “método”) de
Montaigne na busca pela verdade: baseado na observacao dos fatos, a
verdade se revela pela “experiéncia” e nao pelas perigosas armadilhas
da racionalidade. O ponto sélido da verdade niao estd seniao na expe-
riéncia consigo mesmo, motivo pelo qual o filésofo francés tenha se
empenhado tanto em retratar o ex em todas as suas particularidades
individuais, ja que por elas ele acredita revelar as caracteristicas do
humano enquanto tal — em cada individuo a natureza se revela de forma
particular e cada experiéncia individual pode ser compartilhada porque
também nela ha algo do humano em sentido genérico. “Cada homem
porta em si a forma integral da condicao humana”, afirma o autor no
ensaio intitulado “Do arrependimento””
formador ou instrutor mas um descritor”’, Montaigne se propoe a retratar

. E como nio se pretende um

“a passagem” (e “nao o ser”, como ele mesmo afirma), ou seja, o movi-
mento de tornar-se pelas pequenas experiéncias cotidianas que o envol-
vem. Como narrador de si mesmo — o assunto no qual ele se faz “o
homem mais sibio que existe”” — sua obra e seu eu se confundem:
“Aqui, vamos conformes e no mesmo passou, meu livro e eu. Alhures,
pode-se elogiar e criticar o trabalho separadamente do artesiao; aqui
nao: quem toca um toca o outro”. A observacao de si produz o contetido
de sua narrativa.

Como nao adivinhar aqui as semelhancas desse “método” com
aquilo que Nietzsche traduz pelo conceito de Erlebnisse, vivéncias:
“meus escritos falam apenas de minhas vivéncias”®. Ou ainda com o
procedimento experimental usado como antidoto ao toxico idealismo

48 ANDLER, Nietzsche, sa vie e sa pensée: Les précurseurs de Nietzsche, p. 110.
49 MONTAIGNE, III, II, 27.

50 MONTAIGNE, III, II, 27.

51 MONTAIGNE, III, II, 28.

52 Nietzsche, KSA 12, 6 [4], de 1886-1887, p. 232.
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que paira sobre a arte romantica, a religido crista e a filosofia metafisica.
Para Nietzsche, o experimentalismo ¢ uma medida para “impedir o tri-
unfo da supersticio e do contra-senso””. Como procedimento de verifi-
cacdo, ensaio, exame, provacio, tentame de acertos e erros’, a
experiéncia é o alicerce da pretendida ligacao entre o pensamento e a
vida, com o fim de fazer dessa Gltima um critério para o conhecimento.

Num fragmento da primavera-verdo de 1888”, Nietzsche fala em
Experimental-Philosophie, ou seja, a nocao de experimento pode ser uti-
lizada como “autodenominacao” da propria filosofia nietzschiana™ e
nela se criam as condicoes para o cultivo do individuo superior. Ora, em
Montaigne, Nietzsche encontra o procedimento que funda uma das
principais caracteristicas de sua nocao de experimento: a idéia da soli-
dao. Como assinalou Ponton” o nome de Montaigne estd ligado ao elo-
gio nietzschiano daquilo que se poderia chamar de reabilitacao da “vida
contemplativa”, ou seja, certo enaltecimento da tranquilidade, calma e
recolhimento que possibilitam a volta sobre si mesmo, o dominio sobre
a vontade em beneficio da liberdade sobre os atos individuais. Em Wag-
ner em Bayreuth, 3, Nietzsche escreve: “na agitacao que subleva o espi-
rito da reforma, Montaigne marca um recolhimento, um momento de
calma para tomar folego”.

53 Nietzsche, HH I, 635.

54 Em Além de Bem e Mal, § 205, se 1&: “(...) o verdadeiro fil6sofo — nao é assim para nos,
meus amigos? — vive de modo pouco filosoéfico e pouco sabio, sobretudo bem pouco prudente,
e sente o fardo e a obrigacao das cem tentativas e tentacoes da vida [hundert Versuchen und
Versuchungen des Lebens] — ele arrisca a si proprio constantemente, jogando o jogo ruim...”. E
bom lembrar que Versucher também tem uma conotacao religiosa, como o tentador, o sedutor,
aproximado a idéia de Diabo, ou seja, além de tentativa, o experimento pode lembrar também
a idéia de tentacao, de desvio de rota, de rompimento com a moralidade do bem e do mal
estabelecida pelo cristianismo. E isso o que faz, na medida, o experimentador, os filésofos do
futuro como “homens de experimentos” (BM, p. 210).

55 Nietzsche, KSA 13, 16 [32], p. 292.

56 Segundo Giacéia Junior, “o discurso Nietzscheano autodenomina-se ‘interpretacao’,
‘experimento’, ‘ensaio’, ‘tentativa’, ‘hipotese regulativa’, cujo resultado arrasta consigo a
necessidade de um distanciamento em relacao as préprias posicoes assumidas. Trata-se, de um
lado, de um contradiscurso, de contradiccao que dissolve pseudo-evidéncias ou interpretacoes
consolidadas, petrificadas, mostrando como a elas se pode contrapor, com igual direito,
interpretacdes subsistentes, em sentido contririo” (GIACOIA JR., Nietzsche como psicélogo, p.
137).

57 PONTON, Nietzsche — Philosophie de la legereté, p. 302.
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Essa perspectiva “contemplativa”, na medida em que se contrapoe a
“vida ativa” moderna (representada nesse fragmento pelo “espirito da
reforma”), expressa nio uma fuga ou negacio da vontade, mas a possi-
bilidade de que o seu dominio impetre condi¢cdes para o seu fortaleci-
mento (é esse, precisamente, o sentido da expressao “tomar folego”).
Em outras palavras, trata-se de um exercicio que favorece as forcas para
o enfrentamento das adversidades caracteristicas da vida.

A respeito do tema do recolhimento (ou solidao) do pensador, o afo-
rismo 291 de Humano, demasiado humano aparece como muito rele-
vante. Malgrado o nome de Montaigne nao seja explicitado, sem duvida
ele se apresenta como a inspiracao de Nietzsche. De outra forma, quem
perfaz todos as caracteristicas descritas como exigéncia do pensador,
sendo, primeiramente, Montaigne: “Os homens de senso livre, que
vivem apenas para o conhecimento, alcancarao logo o objetivo exterior
de sua vida, sua posiciao definitiva ante a sociedade e o Estado, e se
dardo por satisfeitos, por exemplo, com um pequeno emprego ou for-
tuna que baste justamente para viver”™, E essa estabilidade epicurista em
relacao ao ambiente externo que possibilita aos pensadores “mergulhar
no conhecer” e cultivar um “heroismo refinado, que desdenha se ofere-
cer a adoracao das massas, como faz seu irmao mais rude, e anda em
siléncio através do mundo e para fora dele””. Curiosamente, o titulo do
fragmento € justamente Cautela dos espiritos livres, aqueles que seguem
no “caminho da sabedoria” cumprindo o principal requisito para a con-
quista da liberdade do espirito: “Seja vocé como for, seja sua propria
fonte de experiéncia! Livre-se do desgosto com seu ser, perdoe a seu
proprio Eu, pois de toda forma vocé tem em si uma escada com cem
" E assim que
Nietzsche identifica os “sinais da cultura superior” (conforme sugere o

degraus, pelos quais pode ascender ao conhecimento

58 NIETZSCHE, HH I, p. 291. Ponton (Nietzsche — Philosophie de la legereté, p. 300) assinala
a influéncia do ensaio intitulado “De poupar a vontade”, escrito por Montaigne entre
1586-1587 e no qual este se defende contra a acusacdo de covardia, ja que, nos tltimos anos de
seu mandato como prefeito de Bordeaux teria se afastado da cidade por medo da peste que a
assolava. Obviamente essa interpretacao empobrece o texto se for tomada ao pé da letra, ja
que nele o autor apresenta uma rica argumentacao em torno da temdtica da conquista de si
mesmo.

59 Nietzsche, HH I, 292.
60 Nietzsche, HH I, 292.
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titulo desse capitulo V de Humano, demasiado humano), pelos quais a
elevacao individual favorece a elevacao cultural: “Este objetivo ¢ tor-
nar-se vocé mesmo uma cadeia necessiria de anéis da cultura”.”

A solidao do homem de conhecimento, que se distancia da massa
para experimentar-se a si mesmo, € o pré-requisito para a conquista da
liberdade do espirito e a ascensao da superioridade em termos culturais.
O verdadeiro conhecimento, assim, ainda na esteira socratica, parte do
autoconhecimento, cujo exercicio nao se efetiva, em Nietzsche, na con-
quista de um Eu portador de um cariter fixo e imutavel, mas entendido
como organizacao provisoria e instavel, ou seja, como um constante
“estado experimental””. E essa, no limite, a caracteristica do novo pensa-
dor: uma articulacio entre a vida e o pensamento, fato que requer,
sobretudo, a reavaliacio das leis que guiam a vida e a acao humana, ou
seja, uma andlise critica da propria moralidade:

Construir novamente as leis da vida e do agir — para essa
tarefa nossas ciéncias da fisiologia, da medicina, da socieda-
de e da solidao nao se acham ainda suficientemente seguras
de si: somente delas podemos extrair as pedras fundamen-
tais para novos ideais (se nao os proprios ideais mesmos).
De modo que levamos uma existéncia provisoria [voridufig,
antes del ou uma existéncia postuma [nachldiufig, depois del,
conforme o gosto e o talento, e o melhor que fazemos nesse
inter-regno, é ser 0 maximo possivel nossos proprios reges
[reis] e fundar pequenos estados experimentais [ Versuchssta-
aten]. NOs somos experimentos [Wir sind Experimentel:
sejamo-lo de bom grado.”

Como experimento de si mesmo, Montaigne vive sua propria soli-

~ ~ o . - . . s 1~ 04
dao, sabedor que é de que o “contagio é muito perigoso na multidao™".
Mas essa solidao nao €, adverte o filésofo desde o inicio, aquela que

61 Nietzsche, HH I, 292.

62 Nietzsche, A, 453.

63 Nietzsche, A, 453.

64 MONTAIGNE, I, XXXIX, p. 354
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contrapde “vida solitaria e vida ativa”, mas aquela que ajuda a “descar-
tar-se das condicoes populares”, “sequiestrar-se e recuperar a si mesmo”.
Ou seja, o recolhimento do pensador nao esta ligado a uma condicao
geografica, mas a uma opcao do espirito em viver a sOs consigo e fazer
com que o seu contentamento dependa apenas de si. “Se tiver a si
mesmo o homem de discernimento nada perdeu””, afirma o fil6sofo. Ao
contrdrio, no governo de si mesmo ele se prepara para o enfrentamento
da multidao, como um processo de revigoramento das forcas: “Eles sim-
plesmente recuaram para saltar melhor, e para, com um impulso mais
forte, penetrar mais fundo na multidao”.” Trata-se da possibilidade de
exercicio de uma “filosofia verdadeira e natural” (& la Epicuro e Séneca),
contraposta aquela “filosofia ostentatoria e verbosa”, como a de Plinio e
Cicero”.

Nota-se como a posiciao de Nietzsche sobre o assunto é reincidente.
Primeiro porque hd em Nietzsche, a valorizacao da solidao seja como
profilaxia frente ao contagio da multidao, seja como revigoramento para
suporta-la. O “radical isolamento” € uma prescricio mesmo da vida em
sociedade, uma necessidade para quem, apds o convivio social, quer
recuperar a “saide””. E esse o tom expresso por Nietzsche no preficio
de 1886 a Humano, Demasiado Humano, no qual o filésofo associa a
“grande liberacao” necessaria para a ascensao do espirito livre a capaci-
dade de render-se ao “abraco asfixiante da solidao”. A solidao esta asso-
ciada, portanto, a “longos e perigosos exercicios de autodominio™ que
levam da doenca a satde e possibilitam a grande suspeita no que diz
respeito aos valores instaurados.

Para Nietzsche, na esteira de Montaigne, esse exercicio torna a soli-
dao nao uma consternada aflicio ou um mero desalento pessoal, mas
acima de tudo, uma pratica revigoradora, porque rejuvenesce e refina o
espirito que passa a repugnar com mais énfase a grosseira fruicio dos
“homens cultos” e a “escutar com mais malicia” o barulho da feira e o
“grito teatral da paixao” que embebeda a arte: imagens da vida gregaria
usadas por Nietzsche, a erudicao”, o mercado e o teatro, demonstram o

65 MONTAIGNE, I, XXXIX, p. 358
66 MONTAIGNE, I, XXXIX, p. 368
67 MONTAIGNE, I, XXXIX, p. 369
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que a filosofia e a arte tém de obsoleto e remoto. Por outro lado, ¢ na
solidao que o homem nobre se aprofunda e se torna capaz de vencer a
doenca, como manifestacio da sua grande saide conquistada na afirma-
cao de si mesmo. Trata-se desta capacidade de auto-regeneracao, pro-
pria das fontes de dguas abertas a beira da estrada, que recebem todos
os peregrinos sedentos que muitas vezes lhe turvam a limpidez com
lixos e sujeiras as mais variadas: “Mas nds faremos como sempre fize-
mos: levamos o que nos lancam para a nossa profundidade — pois nés
somos profundos, nds nio esquecemos — e lornamo-nos novamente
limpidos®."

A metafora deixa transparecer o significado da solidio no processo
de re-purificacao do espirito (associado aqui a imagem da agua) que, no
contato com o mundo (incluem-se na metafora os passaros com seus
excrementos, os garotos com suas tralhas e os andarilhos com seus
andrajos), se torna sujo e contagiado (a dgua suja € veiculo da maior
parte das doencas da humanidade) e, ao aprofundar-se em si mesmo,
inicia o longo processo de “filtragem” das doencas adquiridas para
emergir novamente limpido em novas fontes.

68 Nietzsche, GC, Prologo, 1.
69 Nietzsche, GC, Prélogo, 3.

70 No § 366 da Gaia Ciéncia, Nietzsche recupera um tema frequente em Montaigne tratando
criticamente a erudicao, declarando-se avesso aos pensadores que buscam uma falsa erudicao
estimulados por livros onde falam “especialistas”, com “zelo e “gravidade”. Como pensador
vivo, Nietzsche prefere os montes solitarios e pensa enquanto danga, ao ar livre, “saltando e
subindo” as trilhas do pensamento. Neste pardgrafo os eruditos sao descritos ironicamente
como “corcundas”, “almas entortadas”, “enrugados”, enfim, entristecidos com a tarefa do
pensamento enquanto algo penoso e duro, sem sol e sem danca, vitimas de seu préprio oficio.
Esse homem erudito e literato, “nada ¢”, mas “tudo representa”, de forma a mostrar que tudo
conhece para angariar mais louvacao e lucros da coletividade. Contra este tipo de pensador,
Nietzsche opoe o homem pdstumo, que nio representa, mas vive seu pensamento de forma
independente, “com respeito por toda espécie de mestria e competéncia e implacavel rejeicao
de tudo o que € aparente, semigenuino, enfeitado, virtuosistico, demagogico e histridénico”. O
homem erudito € o homem do instinto gregario. O homem poéstumo ¢ o homem da solidao.
Como tal, o homem erudito se torna incapaz de uma “visao dos problemas e interrogacoes
realmente grandes” e “sua coragem e seu olhar nao chegam tao longe” (GC, 372) porque estao
limitados a busca da paz e a legitimacao dos pensamentos correntes. Abarrotado de
conhecimento ele se torna “gordo” e “pesado” demais para dancar: “nao € gordura, mas maior
flexibilidade e for¢a, aquilo que um bom dancarino requer da alimentag¢ao — eu nao saberia o
que o espirito de um filésofo mais poderia desejar ser, senao um bom dancarino” (GC, 381).

71 Nietzsche, GC, 378.
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Ademais, trata-se de livrar-se da propria sujeira, do abandono dos
valores adquiridos no convivio com o mundo e tornar-se limpido e leve,
“muito leve” para subir as altas montanhas a fim de avistar “as torres das
cidades”, atingir “um ponto alem do bem e do mal’, ou seja, fora da
moral e acima dos preconceitos morais para, justamente, avalid-los.
Atingir esta distincia exige leveza de espirito, superacao de si proprio e
do que ai existe de “sujeira” de seu tempo: “€ preciso se livrar de muita
coisa que justamente a nos, europeus de hoje, oprime, inibe, detém,
torna pesados””.

E esse “absoluto isolamento”, outrossim, que dd a energia para a
“cura de si mesmo”, fato que aproxima filosofia e fisiologia no pensa-
mento nietzschiano. E o que se 1é numa passagem de Ecce Homo:

Aquela energia para o absoluto isolamento e desprendimento das
relacdes habituais, a imposicao de nao mais me deixar cuidar, servir,
socorrer— isso trai a incondicional certeza de instinto sobre o que, entao,
era mais que tudo necessario. Tomei a mim mesmo em maos, curei a
mim mesmo: a condicao para isso — qualquer fisidlogo admitird — é ser
no fundo sadio. Um ser tipicamente moérbido nao pode ficar sio, menos
ainda curar-se a si mesmo; para alguém tipicamente sao, ao contrario, o
estar enfermo pode ser até um energético estimulante ao viver, ao
mais-viver. (...) Fiz da minha vontade de saide, de vida, a minha filoso-
fia...”

Ligando aqui solidao e enfermidade (ji que a doenga exige isola-
mento), Nietzsche reitera a tarefa do isolamento como premissa da con-
quista da satde. Essa é a posicio de Montaigne no ensaio “Da
experiéncia”, no qual se 1&: “nao ha nada tao belo e legitimo quanto
desempenhar bem e adequadamente o papel de homem, nem ciéncia
tao ardua quanto a de saber viver bem e naturalmente essa vida; e de
nossas doencas a mais selvagem é menosprezar nosso ser”'. A passa-
gem deixa clara perspectiva da doenca: ¢ ela que, por exigir o recolhi-
mento, que possibilita a grande satde, ja que por ela o individuo pode
alcancar o bem mais valioso de todos, o conhecimento de sua condi¢io

72 Nietzsche, GC, 380.
73 Nietzsche, EH, “Por que sou tao siabio”, 2.
74 MONTAIGNE, III, XIII, 492.
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propria. E isso o que fez Nietzsche reconhecer na doenca um estimu-
lante para a verdadeira saude e nela basear toda a sua filosofia. Resistir
as intensas penas sO € possivel aqueles que se conquistaram a si mesmos
e venceram a auto-indulgéncia com o desafio e a grandeza do combate.
E isso o que Nietzsche identifica como o legado de Montaigne e que
insere em sua propria filosofia: “Minha humanidade é uma continua
superacio de mim mesmo. — Mas tenho necessidade de soliddo, quer
dizer, recuperacao, retorno a mim, respiracao de ar livre, leve, ale

375

gre...

Consideracoes finais

O método de Montaigne é o método do desmascaramento da moral.
E esse é o principio do método de filosofia proposto por Nietzsche
como andlise da moral, uma visao naturalista que, sob moldes gregos,
reunificard o corpo e o espirito. Como pedagogia da honestidade sobre
o mundo e sobre si mesmo, essa filosofia seria a ante-sala da liberdade
do espirito. Por ela os individuos se libertariam de sua servidio pelo
método da auto-observacio: é para a formacao de si mesmo que a ver-
dadeira educacio filoséfica deveria ser dirigida. Esse pensamento man-
tém uma forte ligacio com o alegado “iluminismo” de Nietzsche e
também com seu contraditorio socratismo: o autoconhecimento € a “pri-
meira condicio do bem viver” *, que inclui a arte de bem morrer”.
Obras —a de Montaigne e a de Nietzsche — para poucos” e para ninguém
(subtitulo de Assim Falou Zaratustra).

75 Nietzsche, EH, Por que sou tao sabio, 8.

76 ANDLER, Nietzsche, sa vie e sa pensée: Les précurseurs de Nietzsche, p. 113.
77 Nietzsche, AS, 185.

78 MONTAIGNE, III, IX, p. 296.
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Notes about the Influence of Montaigne on Nietzsche in the
Writings of the Second Period

Abstract: We aim to investigate the influence of Michel de Montaigne on
Friedrich Nietzsche, highlighting some issues regarding the three main
notions: freedom of spirit, the naturalization of morality and the notion
of experience, linked to the recovery of loneliness in both thinkers. As
we’ll see, these issues refer, especially, to the writings of the so-called
second period of Nietzschean’s production. Following this route, we aim
to demonstrate that the reading of Montaigne is crucial for the structu-
ring of Nietzsche’s philosophical practice, especially between the years
1878 to 1882.

Key-words: Montaigne — Nietzsche — free spirit — nature — solitude.

Referéncias bibliograficas

ANDLER, Charles. Nietzsche, sa vie e sa pensée: Les précurseurs de Ni-
etzsche. 4. ed. Paris: Gallimard, 1958.

BIRSCHAL, Telma de Souza. O eu nos Ensaios de Montaigne. Belo Hori-
zonte: Editora UFMG, 2007. Col. Humanitas.

CAMPIONI, G. Les Lectures francaises de Nietzsche. Paris: PUF, 2001.
GIACOIA JUNIOR, Oswaldo. Nietzsche como psicologo. Sio Leopoldo:
Editora Unisinos, 2006. Col. Focus, 6.

MOLNER, D. “The Influence of Montaigne on Nietzsche: a raison d etre
in the sun”. In: Nietzsche Studien 22. Berlin; New York: Walter de
Gruyter, 1993. P. 80-93.

MONTAIGNE, M. Ensaios. Trad. Rosemary Costhek Abilio. Sao Paulo:
Martins Fontes, 2000. 3 vol. Col. Paidéia.

NIETZSCHE, F. Aléem de bem e mal: prelidio a uma filosofia do futuro.
Trad. de Paulo César de Souza. Sao Paulo: Cia. das Letras, 2. ed.,
2002.

Apontamentos sobre a influéncia de Montaigne sobre Nietzsche nos escritos... 145

. Assim falou Zaratustra: um livro para todos e para ninguém. 152
ed. Trad. de Mario da Silva. Rio de Janeiro: Civilizacao Brasileira,
2006.

. Aurora: Reflexdes sobre os preconceitos morais. Trad. de Paulo
César de Souza. Sao Paulo: Cia. das Letras, 2004.

. Ecce Homo: como alguém se torna o que €. Trad. notas e posfa-
cio Paulo César de Souza. 2. ed. 3. reimp. Sao Paulo: Companhia
das Letras, 1995.

. Escritos sobre educagcdo. Traducao, apresentacao e notas de
Noéli Correia de Melo Sobrinho. Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio; Sao
Paulo: Loyola, 2003. Col. Teologia e Ciéncias Humanas, 11.

. Genealogia da moral: Uma polémica. Trad. de Paulo César de
Souza. Sao Paulo: Cia. das Letras, 2002.

. Humano, demasiado humano: um livro para espiritos livres.
Trad. de Paulo César de Souza. Sao Paulo: Cia. das Letras, 2000. 2
vol.

. Obras incompletas. Trad. Rubens Rodrigues Torres Filho. Sao
Paulo: Abril Cultural, 1983. Col. Os Pensadores.

. Scmtliche Werke. Kritische Studienausgabe (KSA). Herausgege-
ben von Giorgio Colli und Mazzino Montinari. Miinchen/Ber-
lin/New York: dtv/Walter de Gruyter & Co., 1988. 15
Einzelbianden.

PONTON, O. Nietzsche — Philosophie de la léegéreté. Berlin; New York:
Walter de Gruyter, 2007. Monographien und Texte zur Ni-
etzsche-Forschung, 53.

VIVARELLI, Vivetta. “Montaigne und der ‘freie Geist™”. In: Nietzsche-Stu-
dien 23. Berlim: Walter de Gruyter & Co, 1994, p. 79-101.

. Nietzsche und die Masken des Freien Geistes: Montaigne, Pascal
und Sterne. Wirzburg: Konigshausen und Neumann, 1998. Ni-
etzsche in der Diskissuon.



