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As citacoes das obras de Nietzsche

As citagoes dos textos de Nietzsche apresentam o titulo da obra, e o algarismo
ardbico indica a se¢do ou o aforismo. Em alguns casos, entre aspas, temos o titulo
do capitulo. Para os fragmentos pSstumos, os algarismos ardbicos seguidos da data
indicam o caderno, o fragmento e a época em que foram redigidos. Em todos
os casos, estao presentes as referéncias as edigbes das obras do filésofo e de sua
correspondéncia organizadas por Giorgio Colli e Mazzino Montinari:

KSA — Simtliche Werke. Kritische Studienausgabe. Berlim: Walter de Gruyter,
1967/1978. 15v.

KSB — Simitliche Briefe. Kritische Studienausgabe. Berlim: Walter de Gruyter, 1975/
1984. 8v.

KGW —Werke. Kritische Gesamtausgabe. Berlim: Walter de Gruyter, 1967/1978. 36v.
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Ler Nietzsche como

“nietzschiano”: Questoes de

metodo

Scarlett Marton
Universidade de Sao Paulo

RESUMO

Tomando como ponto de partida a
andlise das passagens em que Nietzs-
che fornece a seus leitores as indicagoes
de como desejaria ser lido, este artigo
conta, num primeiro momento, mos-
trar a sua insuficiéncia. Propondo-se
discutir questdes metodoldgicas, preten-
de evidenciar a especificidade do texto
nietzschiano e as formas de abordé-lo.

PALAVRAS-CHAVE

Nietzsche; Metodologia; Leitura;
Comentidrio.

ABSTRACT

Taking as point of departure the analy-
sis of the texts where Nietzsche provides
his readers with the indications of how
they should read his works, this paper
aims first of all at pointing its insuffi-
ciency. Trying to discuss methodolo-
gical issues, it intends to highlight the
specificity of Nietzsche’s writings as well
as its approach.

KEY WORDS

Nietzsche; Methodology; Reading;
Commentary.
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Ao levantar questdes de ordem metodoldgica no trato com os textos do autor de
Zaratustra, o estudioso em geral se pergunta de que modo ler Nietzsche como
nietzschiano, de que maneira compreendé-lo tal como ele mesmo se compreendeu.
E a resposta que lhe vem ao espirito quase sempre ¢ esta: seguindo as indicacoes
que fornece a seus leitores. Embora essas indicagbes estejam presentes em vdrios
momentos de sua obra, sao poucos os textos em que o fildsofo procura explicitd-
las. Examind-los constituird o ponto de partida de nossa investigagao.

l
No final do prélogo a Aurora, redigido em 1886, Nietzsche menciona o fato
de té-lo incluido no livro poucos anos apés sua publicagao em 1881, quando da
primeira edi¢ao. Depois de fazer o elogio da falta de pressa, referindo-se tanto ao
que essa obra apresenta quanto ao seu préprio procedimento, ele afirma: “nao
se foi filélogo em vao, talvez se seja ainda, isto ¢, um mestre da lenta leitura”. E,
logo adiante, acrescenta: “[a filologia] ensina a ler bem, ou seja, lentamente, com
profundidade, olhando para trds e para diante, com segundas inten¢oes, deixando
as portas abertas, com dedos e olhos delicados... Meus pacientes amigos, este
livro deseja apenas leitores e filSlogos perfeitos: aprendei a ler-me bem!” Aqui,
Nietzsche caracteriza a filologia como a arte de ler bem e expressa o desejo de
encontrar leitores que se portem como filélogos. Por um lado, cumpre salientar
que, ao empregar na tltima linha da passagem citada o verbo “aprender” no
imperativo e, ainda grifado, ele revela a inten¢ao de estabelecer uma relagio
singular com seus leitores; seus escritos deles parecem reclamar um aprendizado
preciso: o de se converterem em fil6logos. Por outro, é preciso ressaltar que,
ao sublinhar o advérbio “bem”, quando trata da filologia, deixa entrever que ¢
preciso distinguir entre as diversas maneiras de ler. Num conhecido pardgrafo de
Para além de Bem e Mal, ele vird a diferenciar as artes de interpretagio, dando a
entender haver as boas e as ruins’; de igual modo, no prélogo a Aurora, posiciona-
se em relagdo aos procedimentos de leitura.

Da sua perspectiva, “ler bem” significa adotar em face do texto uma
atitude que implica necessariamente evitar a precipitagiao. Ao recomendar que
se leia lentamente, Nietzsche estaria alinhado com o momento inaugural da

1 Aurora, “Prefécio”, § 5, ksa3.17. Salvo indicagdo em contrério, é de nossa responsabilidade
a tradugdo das passagens dos textos de Nietzsche aqui citadas.

2 Cf. Para além de Bem e Mal § 22, ksa 5.37. Tradugdo conforme Rubens Rodrigues Torres
Filho (Nietzsche, 1972). A partir de agora indicado como RRTF. Nessa passagem, lemos:
“perdoem este velho filélogo, que nao pode resistir & maldade de pdr o dedo sobre artes-de-in-
terpretagdo ruins: mas aquela ‘legalidade da natureza’, de que vds fisicos falais com tanto
orgulho, como se... — s subsiste gragas a vossa interpretagio e ‘filologia’ ruim”.
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modernidade, que tem em Descartes sua figura emblemdtica. Como sabemos,
nas primeiras linhas do Discurso do Método, o pensador francés faz o elogio da
lentiddo, ao prenunciar as origens do erro. Tanto é que afirma: “As maiores
almas sao capazes dos maiores vicios, tanto quanto das maiores virtudes, e os que
s6 andam muito lentamente podem avangar muito mais se seguirem sempre o
caminho reto, do que aqueles que correm e dele se distanciam”.’

Mas, a diferenca de Descartes, Nietzsche nao estd preocupado em elencar
preceitos, que, se bem seguidos, conduzirao a descoberta da “verdade nas ciéncias”.
Nada mais distante de seu horizonte de reflexao. Vale lembrar que ele nao cessa de
criticar a vontade de verdade que domina a atividade filoséfica dos seus pares. A
esse respeito, que se acrescente ainda outro ponto: ao tratar do método, o autor de
Zaratustra nao visa aos resultados de seu trabalho, mas tem em mente sobretudo
os seus leitores. Bem mais do que qualquer outro filésofo, parece empenhado em
fornecer-lhes indicagoes sobre como quer ser lido. No prélogo a Aurora, deixa
claro que a prética da leitura de seus textos, além da lentidao, tem de contar com
o aprofundamento que dela decorre. Tem de contar ainda com a precaugao, uma
vez que demanda que se leia “olhando para trds e para diante”, e com a sutileza,
j& que exige que se leia “com dedos e olhos delicados”.

Além do pardgrafo de Aurora, a que acabamos de nos ater, impde-se examinar
o final do prélogo a Genealogia da Moral. Também nessa passagem Nietzsche
se expressa sobre procedimentos de leitura. Embora nio esteja se referindo
explicitamente 2 filologia, escreve: “para praticar assim a leitura como arte, é
preciso antes de tudo uma coisa que em nossos dias precisamente melhor se
desaprendeu — e por isso passard tempo até que meus escritos sejam “legiveis” —
uma coisa para a qual é preciso ser quase uma vaca e nao um “homem moderno™:
o ruminar...”* Aqui, ele retoma um elemento do que julga constituir a boa
leitura de seus textos e apresenta um aspecto dos leitores que gostaria de ter.
Cada um desses pontos exige nossa atengao. Ao concluir o pardgrafo com o
termo “ruminar”, o filésofo incentiva seus leitores a adotar um procedimento de
leitura que, além de contemplar a lentidao, implica o trabalho paciente da volta
reiterada ao texto; incita-os a nao desprezar a sutileza. Se no prélogo a Aurora
Nietzsche caracterizava a filologia como a arte de ler bem, agora, sem dela tratar,
deixa claro que, frente a seus textos, se deve praticar a “leitura como arte”. Mas
¢ precisamente nisso que consiste o exercicio filolégico.

A maneira pela qual o filésofo entende que se deva fazer filologia aparece
sobretudo em seus primeiros escritos. No Nascimento da Tragédia, fornece um

3 Descartes, 1962, p. 41.
4 Genealogia da Moral, “Preficio”, § 8, Ksa 5.256.
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exemplo; nas conferéncias Sobre o Futuro de nossas Instituicoes de Formagdao, faz
um apelo. Na Consideracio Extemporinea, Nos, Fildlogos, que entao planeja
mas ndo chega a escrever, pretende explicitar o que pensa a respeito.” Nos
fragmentos péstumos do perfodo, deixa claro que o filélogo, além de pesquisador
especializado, deve em certa medida ter alma de artista. A ele cabe a paciente tarefa
de reconstruir os textos, recuperar os documentos, resgatar o que ficou enterrado
sob os barbarismos dos copistas. Indispensdvel, o trabalho de erudigao revela-se,
porém, insuficiente. Nao é por acaso que, quando da publicagao do Nascimento da
Tragédia, Nietzsche prefere nao responder as criticas que Ulrich von Wilamowitz
lhe dirige; julga inécuo entabular uma discussao erudita.’ A seu ver, o filslogo deve
ter entusiasmo criador e o mais delicado sentido da forma, para fazer ressurgir a
beleza dos antigos e até mesmo resgatar sua concepgao de cultura.”

Filélogo de formacao, Nietzsche julga que ¢ preciso reinscrever as linguas
cldssicas no contexto cultural de que fazem parte, de modo a superar o ensino
inconsequente e mecanico que se faz delas. Acredita que, com isso, o estudo do
alemao também se beneficiaria, sendo revitalizado pelo sentido de harmonia
estética que a arte e a literatura gregas inspiram. Com Ritschl’, muito cedo
aprendera que a filologia podia favorecer uma nova visao da cultura, que ela devia
concorrer para ressuscitar a civilizagao integral de um povo. Por isso mesmo, de
seus leitores espera que se distingam do “homem moderno”: que a precipitagao
oponham a lentido, que a pressa desenfreada contraponham a paciéncia. Ciente
de que essa maneira de proceder nio estd na ordem do dia, incita-os a ruminarem
seus textos. Langando um olhar critico sobre o presente, julga que demorard
tempo até que suas obras se tornem “legiveis”.

Depois de tratar de procedimentos de leitura nos prélogos de 1886 a Aurora
e & Genealogia da Moral, o filésofo volta ao tema numa passagem de Ecce Homo:
“que, nos meus escritos, fala um psicdlogo sem igual, ¢ talvez a primeira constatagao
a que chega um bom leitor — um leitor tal como merego e que me 1é como os

s Aexpressio “Wir Philologen” aparece como titulo no Fragmento pdstumo 2 do inicio de
margo de 1875, KSA 8.11, € no Fragmento pdstumo 3 de margo de 1875, Ksa 8.14; o plano
do que viria constituir mais uma Consideragio Extempordnea se encontra no Fragmento
pdstumo 2 [3] do mesmo periodo, ksa 8.11.

6 A esse propésito, cf. Dixsaut, 1995.

7 Sao muitas as anotagdes pSstumas em que Nietzsche trata da tarefa que lhe parece com-
petir ao filélogo. Cf. por exemplo Fragmento péstumo 3 [4], 3 [21] e 3 [62] de marco de
1875, KSA 8.14s, KSA 8.21 ¢ KSA 8.31; 5 [39] da primavera/verdo de 1875, ksa 8.51; 7 [7] do
verio de 1875, KsA 8.125ss.

8 Como sabemos, Nietzsche segue os cursos do eminente helenista em Bonn durante o ano
letivo de 1864-1865; continua os estudos de filologia cldssica em Leipzig, acompanhando
o mestre que para l4 se mudara. A propdsito da influéncia que Ritschl exerceu sobre
Nietzsche, cf. Andler, 1958, vol. 2, pp. 294-309.
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bons filélogos de outrora liam Hordcio”.” Aqui, ele expressa uma vez mais o desejo
de ter leitores que se portem como fil6logos. Mas, a partir de outra abordagem,
em vez de a eles fazer recomendagbes, procura mostrar os resultados a que chega
quem pratica a arte de ler bem; esse é capaz de apreender a perspectiva que ele
adota em seus escritos, ou seja, que neles “fala um psicdlogo sem igual”.

Se em Humano, demasiado Humano Nietzsche concebe de inicio a psicologia
como o estudo da proveniéncia e histéria dos sentimentos morais, a partir de
Assim falava Zaratustra, ao introduzir na sua obra a nogao de valor, passa a
identificd-la ao procedimento genealdgico. Ao psic6logo tocaria questionar o valor
dos valores morais, examinando as condic6es e circunstincias de seu nascimento,
de seu desenvolvimento, de sua modificagao. A ele caberia relacionar os valores
com as avaliagbes de que procedem e investigar de que valor estas partiram para
crid-los. Numa palavra, ao psicélogo competiria a tarefa de avaliar as avalia¢oes.”

Ora, ¢ precisamente a critica dos valores que o filésofo dedica a maior parte
de seus escritos. N2o ¢ por acaso, pois, que, nos textos de maturidade, insiste em
autodenominar-se psicélogo.” E nessa condigao que ele ataca tudo o que é fruto
de idealiza¢bes; examina os tipos decadentes que, em geral, sao tomados pelos
mais sdbios entre os homens; revela a condigao de que partem os filésofos e os
procedimentos a que recorrem para procederem 4 desvaloriza¢do do mundo em
que nos achamos aqui e agora; diagnostica os diferentes tipos de degenerescéncia.
Em suma: faz da civilizacio ocidental uma critica radical.

E ainda dessa perspectiva que Nietzsche critica as transformagdes por que
passa o trabalho filolégico. No inicio do século x1x, por ocasiao da fundagio da
Universidade de Berlim levada a bom termo por Wilhelm von Humboldt em 1810",
a filologia constitui-se como “ciéncia da Antiguidade” [Altertumswissenschaft].
Gozando de um estatuto privilegiado no contexto universitdrio, ela permite que
se ensine aos jovens as linguas cldssicas e a0 mesmo tempo a eles se proponha um
modelo estético e moral inspirado na antiga Grécia. O fil6logo desempenha entdo
um duplo papel: o de modelo de “cientificidade” e 0 de promotor de um programa

9 Ecce Homo, “Por que escrevo livros tao bons”, § 5, ksa 6.305s.

10 Sobre a concepgio e o estatuto da psicologia na obra nietzschiana, remetemos a Marton,
2010, em particular o segundo capitulo. Cf. também Marton, 2014b, em particular
pp- 322-330.

11 Cf. Ecce Homo, “Por que escrevo livros tao bons”, § 5, ksa 6.30s. Cf. ainda Para além
de Bem ¢ Mal § 23, xsa 5.39; Genealogia da Moral, “Terceira Dissertagdo”, S 19 e § 20,
KsA 5.387; Ecce Homo, “Por que sou um destino”, § 5, ksa 6.369. Convém lembrar que o
escrito Nietzsche contra Wagner traz o subtitulo “Dossié¢ de um psicélogo” e Crepiisculo
dos Idolos foi primeiramente intitulado “Divagagdes de um psicélogo”.

12 Cf. a propésito da relagio entre Humboldt, a Universidade de Berlim ¢ o idedrio neo-hu-
manista Spranger, 1910.
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pedagégico.” Mas, a partir de 1830, tal idedrio deixa de ser levado em conta pela
Prussia; mostra-se infrutifera a tentativa de concretizd-lo ao nivel das instituicoes
de formagio. Por volta de 1870, ao constatar o fracasso do empreendimento,
Nietzsche vird a lamentar o que ocorreu. Do ponto de vista “cientifico”, a
filologia sofre uma involu¢io deixando-se impregnar pelo espirito positivista.
Com a proliferagio de ramos anexos, transforma-se num vasto empreendimento
de edigdes e comentdrios de textos, assim como de pesquisa de fontes. Do ponto
de vista pedagdgico, ela deixa de promover o modelo estético e moral inspirado
na antiga Grécia. Com a unificagdo alema em torno da Prissia e a consequente
fundagao do 11 Reich, tal modelo se revela inadequado ao espirito da época.

Enquanto psicélogo, Nietzsche se posiciona contra o seu tempo por um
tempo por vir. E o que o leva a instar junto a seus leitores para que pratiquem,
frente a seus textos, a arte de ler bem. Portando-se como filélogos, eles poderiam
perceber a partir de onde ele fala; bem mais, poderiam compreender o diagndstico
que faz do mundo em que vive e, quicd, contribuir para transformd-lo.

As anilises precedentes permitem notar dois resultados. O primeiro diz
respeito ao desejo que o filésofo expressa de encontrar leitores que se portem
como filélogos e o segundo, as indicagbes que fornece sobre como quer ser lido.
Quanto ao primeiro ponto, estamos em condi¢des de afirmar que, mais do que
apontar as veleidades de um autor quanto a recepgao de seus escritos, seu desejo
revela a maneira pela qual concebe o empreendimento filoséfico. Encontrar
leitores que se portem como filélogos ¢ parte integrante de seu projeto enquanto
“médico da civiliza¢ao”. Quanto ao segundo ponto, constatamos que as trés
passagens, que acabamos de examinar, tém em comum a ideia de que é na prética
da filologia que reside a arte da boa leitura.

Para aprofundar nossa investigacio acerca da questdo principal que nos
ocupa, a saber, de que modo ler Nietzsche como nietzschiano, vale trazer neste
momento um pardgrafo do Anticristo em que o filésofo esclarece precisamente o
que entende por filologia. Criticando o modo de proceder dos sacerdotes e dos
te6logos, que, dado sua “falsidade instintiva”, sentem “o prazer de mentir por
mentir”, ele aponta como um de seus tracos distintivos a “incapacidade para a
filologia®. E, entdo, define: “por filologia, deve-se entender, num sentido bem
geral, a arte de ler bem, — poder decifrar fatos sem falsed-los com interpretagoes,

sem perder, na exigéncia de compreensio, a precaugio, a paciéncia, a sutileza”."

13 Cf. Thouard, 2000, p. 156.

14 O Anticristo § 52, ksA 6.233. Cf. ainda Fragmento Pdstumo 19[1] de outubro/dezembro de
1876, ksA 8.332. A propdsito da concepgio de filologia presente em O Anticristo, remetemos
a Marton, 2014a, em particular o capitulo intitulado “O Anticristo. Cristianismo: da md
filologia a corrupg¢ao dos instintos”.
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Aqui, por assim dizer, ele resume as caracteristicas da boa leitura. Trata-se de
por-se diante do texto de tal modo que, ao 1é-lo, se evite a precipitagio, por um
lado, e se cultive a precaugio e a sutileza, por outro.

Essas indicagbes de procedimentos de leitura sao as que se tende a tomar
como a primeira mdxima metodoldgica a ser seguida por todo aquele que procura
abordar de forma criteriosa os textos nietzschianos. Enquanto fil6logo, Nietzsche
incentivaria seus leitores a observd-las no trato com seus préprios textos; enquanto
“professor da lenta leitura”, ele poderia encorajé-los a pd-las em prdtica de maneira
bem mais ampla.

L.

E bem verdade que as indicacoes fornecidas pelo autor de Zaratustra sobre como
desejaria ser lido poderiam nos por de sobreaviso quanto a alguns riscos a que
eventualmente se acharia exposto o estudioso de seu pensamento. Nos nossos
dias, um deles decorreria de uma aproximag¢ao eminentemente técnica de seus
escritos. Ao deter-se no exame de problemas bem delimitados, tende-se a operar
recortes no corpus nietzschiano e privilegiar textos isolados. E certo que, hoje, os
estudos pontuais encontram lugar no contexto da pesquisa internacional acerca
das ideias nietzschianas; também ¢ certo que as andlises de conjunto ainda sao
imprescindiveis. Sao elas que permitem ultrapassar abordagens que se apresentam
como parcelares e, por conseguinte, sempre parciais.

Ora, ao recomendar a precaugio, o fildsofo demanda que se leia seus escritos
“olhando para trds e para diante”. Dessa recomendagio, nao seria desmedido
inferir a necessidade de contextualizd-los. E tal necessidade se faz sentir de diversas
maneiras. No caso de estudos pontuais, julgamos necessdrio contextualizar os
problemas a serem examinados, recorrendo a uma visao de conjunto da obra de
Nietzsche. Esse modo de proceder, assim nos parece, permite perceber nos seus
textos bem mais do que a associagao livre de ideias ou a justaposi¢ao de meras
opinibes. Concorre ainda para que se apreenda o sentido e se aquilate o valor de
seu empreendimento filoséfico.

Ao dedicar-se a um trabalho desse teor, o estudioso terd necessariamente de
defrontar-se com algumas questdes, tais como a da unidade ou descontinuidade
da obra de Nietzsche. No nosso entender, ¢ de modo progressivo que ele explicita
a maneira pela qual concebe seu empreendimento filoséfico.” Mas se o fato nio
acarreta momentos de ruptura em seu pensamento, nem por isso deixa de revelar
mudangas de atitude dignas de nota. Uma coisa ¢ afirmar que sua filosofia consiste
na explicita¢io progressiva das ideias; outra é sustentar que tais ideias ou parte

15 Quanto a este ponto, alinhamo-nos 4 posi¢ao de Kaufmann, 1950.
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delas nao sofrem alteragbes. Mas também uma coisa ¢, seguindo o hdbito, jd
contestado, reconhecer trés periodos em sua obra, dividi-la em compartimentos
estanques, unidades fechadas em si mesmas; outra ¢ estabelecer parimetros para
localizar o aparecimento de conceitos centrais e detectar as transformagdes por
que eles passam.

Contextualizar os conceitos a serem trabalhados, considerando sua inscri¢ao
nos textos do fildsofo, também se nos afigura indispensdvel. Para tanto, cumpre
recuperar as etapas do processo de elaboragao de suas ideias e apontar as diversas
apropriacoes que Nietzsche faz em diferentes momentos de seu itinerdrio. Mas
nio caberia ater-se aos dados biogrdficos do autor, que nio bastam para esclarecer
a obra, nem aos temas de que trata, presentes por vezes em todos os textos. S0 os
referenciais tedricos por ele adotados, durante os vinte anos em que permaneceu
intelectualmente ativo, que se teria de levar em conta.

Contextualizar a obra nietzschiana no quadro da histéria da filosofia ¢, a nosso
ver, imprescindivel. Nio hesitarfamos em afirmar que nio se pode comenté-la sem
recorrer a um quadro histérico. Pois, muitos dos equivocos que ocorreram e ainda
ocorrem no trato com a obra de Nietzsche se devem ao fato de nio se levar em
conta seus interlocutores. Para dirimir esse problema, grande foi a contribuigao
dada pela publicagio do catdlogo da sua biblioteca pessoal, que trouxe a descri¢ao,
pdgina por pdgina, dos rastros que as leituras que realizou deixaram em seus livros
conservados nos Arquivos Nietzsche em Weimar.'® Pesquisas que levem em conta
esse material poderiam concorrer para identificar fontes de que se serviu e de que,
de modo sempre original, se apropriou.”

Investigar com quem o filésofo estd a dialogar implica necessariamente
reinscrevé-lo em sua época, recuperar o confronto com contemporaneos e
predecessores, resgatar referenciais teéricos, filoséficos e cientificos. Para tanto,
¢ preciso o esfor¢o sempre renovado de situar o pensamento nietzschiano nio
apenas no quadro da histéria da filosofia, mas também no contexto da histéria
cultural e factual da Europa. Pois, ¢ s6 fazendo de Nietzsche um pensador do
século x1x que se poderd realgar o cardter radical e inovador de sua reflexdo.

Outro risco a que eventualmente se acharia exposto o estudioso de seu
pensamento reside em abordagens tendenciosas, que buscam resolver problemas
que emergem de seus textos, desprezando a légica que lhes é prépria. Exemplo
desse procedimento, encontramos na tentativa de cristianizar as ideias presentes

16 Cf. Campioni, D’Iorio, Fornari, Fronterotta, Orsucci, Miiller-Buck (Orgs.), 2003.

17 Segundo Montinari, tal tarefa consistiria no “complemento necessdrio do trabalho
desenvolvido com a edi¢do, nio sé para uma compreensio mais clara dos textos, mas
também para recolocd-los numa frutifera conexio com a realidade histérica” (Campioni,
Venturelli (Orgs.), 1992, “Introduzione”, pp. 8-9).
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nos seus escritos. Procedendo dessa maneira, acaba-se por propor uma leitura
redutora da filosofia nietzschiana, aprisionando-a na malha de referenciais tedricos
que lhe sao estranhos. Dai, a importincia dos estudos de recep¢ao do pensamento
de Nietzsche. Sao eles que permitem descartar abordagens de seus escritos, que
permanecem atreladas a crencas e convicgdes alheias 4 sua maneira de pensar.

Ora, ao recomendar a sutileza, o fil§sofo exige do leitor que leia seus escritos
“com dedos e olhos delicados”; encoraja-o a observar a riqueza da pontuacio,
atentar para a plurivocidade dos termos, ler nas entrelinhas. Mas, é preciso frisar,
o objetivo que persegue consiste em ser bem compreendido. Em diversos textos,
ele expressa essa preocupacao; nos livros Assim falava Zaratustra e Ecce Homo, é
com clareza que a ilustra.

No inicio da segunda parte de Assim falava Zaratustra, o protagonista acorda,
certa manha, sobressaltado com um sonho. Depois de relatd-lo, procura interpretd-
lo. Entdo, diz ao seu coragio: “bem demais compreendo o sentido ¢ o aviso do
sonho: meu ensinamento corre perigo, o joio quer chamar-se trigo! Meus amigos
tornaram-se poderosos e desfiguraram a imagem do meu ensinamento, de tal
sorte que aqueles que mais amo devem envergonhar-se das dddivas que lhes dei”.”

No prélogo a Ecce Homo, o autor comega por anunciar que, dado seu intuito
de trazer 2 humanidade o projeto de transvaloragao de todos os valores, dado seu
propésito de em breve langar em vdrias linguas O Anticristo, julga indispensdvel
apresentar-se. Embora no se cansasse de escrever e publicar, embora nio se
deixasse “sem testemunho”, reconhece a necessidade de cumprir o que lhe cabe,
ou seja, dar-se a conhecer, a fim de fazer-se compreender. E nesse contexto que
declara: “Nessas circunstincias hd um dever, contra o qual se revolta, no fundo,
meu hdbito, e mais ainda o orgulho de meus instintos, ou seja, de dizer: Ougam!
pois eu sou tal e tal. Nao me confundam, sobretudo!””

Estamos, pois, em condigoes de afirmar que, jd na sua época, o filésofo se
preocupa com a recepgao de suas ideias. No nosso entender, a histéria da recepgao
de seu pensamento permite combater preconceitos, crengas e convicgdes que a
ele vieram associar-se no correr das décadas; ela torna possivel desmontar as mais
variadas imagens que se colaram 2 figura do filésofo ao longo de mais de um
século. E bem verdade que um trabalho dessa ordem implica o entrecruzamento
de vdrias linhas de pesquisa: da histéria factual, passando pela cultural, até a
institucional; da histéria das mentalidades, passando pelas transferéncias sécio-
culturais, até o exame da constitui¢ao das redes de poder.

Pronto a separar o joio do trigo, o estudioso poderd, enfim, travar um didlogo
e duelo com a obra de Nietzsche. Ciente de que dela existem leituras plausiveis e

18 Assim falava Zaratustra 11, “O menino com o espelho”, ksa 4.105s.

19 Ecce Homo, “Prélogo”, § 1, Ksa 6.257, tradugio de RRTF.
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outras inapropriadas, ele se perguntard por certo pelo critério para distingui-las.
E, entdo, terd de se haver com estas questdes: estaria sua leitura contaminada
pelo dogmatismo que impera em tantas outras? Seria também ela ditada por uma
insidiosa vontade de verdade?

L.

Contudo, quando se trata das indica¢bes que Nietzsche dd a seus leitores sobre
como quer ser lido, ¢ preciso, sem duvida, levantar algumas questdes. A primeira
que exige nossa aten¢ao diz respeito ao propésito por ele perseguido ao fornecer
tais indica¢es. Retomemos as passagens examinadas.

Em Ecce Homo, quando d4 a entender que espera que o leiam como “os bons
fildlogos de outrora liam Hordcio”, cabe perguntar se o fildsofo estd efetivamente
se limitando a expressar o desejo de encontrar um “bom leitor”. Pois, nessa mesma
passagem, ele acrescenta: “um leitor tal como merego”. Entende que ler os seus
textos como faria um fil6logo ¢é requisito necessdrio para tornar-se um bom leitor.
Mas nio se limita a fazer aqui uma exigéncia; deixa ainda entrever que o leitor,
que vier a cumpri-la, fard jus a sua obra.

No prélogo a Aurora, antes de incitar seus leitores a procederem como
filélogos e, enquanto tais, a aprenderem a ler seu livro, ao apresentd-lo, Nietzsche
escreve no mesmo pardgrafo: “por que deverfamos dizer tao alto e com tal
prontidao o que somos, 0 que queremos ou nao queremos? Olhemos isso de modo
mais frio, mais distante, mais judicioso, de mais alto; com mais prudéncia, de uma
maior altura; digamos isso, como pode ser dito entre nds, tao discretamente que
todo mundo nio o ouga, que todo mundo nao nos ouga!”** Nessa passagem, em
que o pronome obliquo “nos” aparece grifado, o filésofo parece querer tomar seus
leitores por ctimplices. Mas essa cumplicidade, ele procura estabelecé-la apenas
com aqueles que julga serem os leitores que merece.

Por fim, no prélogo & Genealogia da Moral, antes de encorajar seus leitores
a se dedicarem 2 prética de ruminar os textos e, dessa forma, contribuirem para
tornar sua obra “legivel”, Nietzsche escreve nesse mesmo pardgrafo: “se este livro
for incompreensivel para alguém, ou dissonante aos seus ouvidos, a culpa, ao que
me parece, nio serd necessariamente minha”.” Com essa passagem, ele expressa,
de maneira contundente, seu intuito: ndo quer qualificar todos os seus leitores,
incitando-os a se portarem como filélogos. Tanto é que supde possivel, e mesmo
provivel, que existam aqueles que jamais tenham condi¢bes de compreender sua obra.

20 Aurora, “Preficio”, § s, Ksa 3.17.
21 Genealogia da Moral, “Preficio”, § 8, Ksa 5.255.
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Os elementos reunidos até agora permitem-nos afirmar que, ao fornecer
indicagdes sobre como quer ser lido, Nietzsche estd a escolher os seus leitores.
Seguindo o impulso de dirigir-se aos mais seletos, aos que tém ouvidos finos, aos
que lhe sdo aparentados, ele apresenta-lhes exigéncias que, sem duvida, denotam
um cardter seletivo.

Nesse momento de nossa investiga¢ao, poderfamos examinar um de seus
primeiros escritos com vistas a fortalecer nossa hipétese. Jd no prefécio as
conferéncias Sobre o Futuro de nossas Instituicaes de Formagido, Nietzsche fornece
a seus leitores as indicagbes sobre como quer ser lido. Entdo, afirma: “o leitor de
quem espero algo deve ter trés qualidades: deve ser calmo e ler sem pressa, nao
deve sempre intervir com a sua pessoa e a sua ‘cultura’ e nao deve, enfim, esperar
algo préximo a programas como resultado no final”.” Aqui, ele reitera uma vez
mais suas prescrigdes. Impde-se, antes de mais nada, ler sem pressa, por-se a
escuta do texto, procurar manter-se fiel a ele. Cabe, também, proceder de modo a
evitar que opinides, achismos, preferéncias inclusive, venham a se interpor entre o
texto e o leitor. F preciso, por fim, empenhar-se em nio aprisionar o texto numa
camisa de forga, que acabe por converté-lo na apresentagio de verdades dltimas
e definitivas e reduzi-lo a uma exposi¢ao doutrindria. Em suma, frente aos seus
textos, trata-se, por um lado, de evitar a precipitagio e, por outro, de cultivar a
precaugio e a sutileza.

Cumpre notar, porém, que, ao lado das indicagdes que fornece a seus leitores
sobre como deseja ser lido, Nietzsche jd expressa nesse escrito suas convicgdes
acerca daqueles que o lerao. Tanto ¢ que assegura: “este livro ¢ destinado aos
leitores calmos, as pessoas que ainda ndo estio comprometidas com a pressa
vertiginosa de nossa época de correria e ainda nao experimentam um prazer
iddlatra em ser esmagadas por suas rodas, ou seja, a poucas pessoas!””’

Para o autor de Zaratustra, é recorrente a necessidade de eleger seus
interlocutores. Perseguindo a ideia segundo a qual “para aquilo a que nio se
tem acesso por vivéncia, ndo se tem ouvido”™, ele aspira a quem comungue
suas experiéncias, deseja quem o apreenda e compreenda. No decorrer de sua
obra, persevera em dirigir-se a um leitor refinado, em voltar-se para quem tiver
ouvidos finos.” Enquanto a plebe se denuncia por suas orelhas compridas™, ele

22 Sobre o futuro de nossas Instituicoes de Formagio, “Prefécio”, Ksa 1.648.
23 Sobre o futuro de nossas Instituicoes de Formagio, “Prefécio”, Ksa 1.649.
24 Ecce Homo, “Por que escrevo livros tdo bons”, § 1, ksa 6.300.

25 Cf. Assim falava Zaratustra 1, “Das moscas do mercado”, KSA 4.66; Assim falava Zaratus-
tra 1, “Davirtude que d4”, § 2, Ksa 4.100; Assim falava Zaratustra 1v, “A cangio bébada”,
S 4, KsA 4.399.

26 Cf. Assim falava Zaratustra 1, “Do novo {dolo”, KsA 4.62; Assim falava Zaratustra 1v,
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evidencia a necessidade de ir ao encontro de quem dela se diferencia. “Tens
orelhas pequenas”, dird Dioniso a Ariadne, “tens os meus ouvidos”.”” Em seus
escritos, Nietzsche reitera sem cessar a necessidade de interlocutores especificos.

Prova disso € que, ao lado das indica¢bes que ele fornece a seus leitores,
proliferam as afirmagbes em que declara que nio ¢ a todos que dard a chave
de entrada a seus textos. Na Gaia Ciéncia, é taxativo: “Nao se quer apenas ser
compreendido, quando se escreve, mas também, por certo, 740 ser compreendido.
N3o é de modo algum uma obje¢ao contra um livro, se quem quer que seja o
acha incompreensivel; talvez isto mesmo fizesse parte das intengoes do escritor,
— ele ndo gueria ser compreendido por ‘quem quer que seja’. Todo espirito, todo
gosto mais elevado, escolhe para si os seus ouvintes, quando quer comunicar-se;
ao escolhé-los, impoe limites a ‘os outros’. Af tém origem todas as leis mais sutis
de um estilo: elas afastam, criam distAncia, proibem ‘a entrada’, a compreensio,
como se diz, — enquanto abrem os ouvidos dos que s2o de ouvidos aparentados
aos nossos”.” Em muitos aspectos, essa passagem ¢ reveladora da atitude de
Nietzsche em relagao a seus leitores. Ela bem mostra que, ao escolher um estilo,
burild-lo, aprimor4-lo, o autor seleciona o seu leitor. Repele quem lhe ¢ estranho;
atrai quem ¢ do seu feitio. Tudo se passa como se o estilo fosse um mot de passe,
uma mensagem cifrada, uma senha. Apresentando-a, o autor langa sua isca”;
decifrando-a, o leitor dele se mostra digno. E desse modo que o filésofo seleciona
seus interlocutores. No limite, seria possivel afirmar que, a diferenca do que se
passa com seus pares, nio sio os leitores que escolhem ler os textos de Nietzsche;
¢ ele quem elege por quem quer ser lido e, hd que se acrescentar, compreendido.

\'A

A segunda questdo que caberia levantar acerca das indicagbes fornecidas por
Nietzsche a seus leitores diz respeito ao estatuto que elas possuem. Nao ¢, sem
dudvida, enquanto um receitudrio que se deve tomd-las. Em outras palavras:
os textos nietzschianos nao comportam um manual que ensinaria ao leitor a
maneira pela qual ele deveria 1é-los. Pensar de outro modo implicaria resvalar no
dogmatismo, adotando uma atitude que estaria longe de ser do gosto do filésofo.

“Coldéquio com os reis”, § 1, KSA 4.306; Assim falava Zaratustra v, “Do homem superior”,
§S1e§ 5, KSA 4.356 € KSA 4.359.

27 Ditirambos de Dioniso, “Lamento de Ariadne”, kKsa 6.401.

28 A gaia Ciéncia S 381, KSA 3.633-634.

29 Cf. Assim falava Zaratustra v, “O sacrificio do mel”, ksa 4.297, em que Zaratustra decla-
ra: “Com a minha melhor isca, fisgo hoje para mim os mais raros peixes humanos!” Cf.
também Ecce Homo, “Para além de Bem e Mal”, § 1, ksa 6.350, em que Nietzsche afirma
que, a partir de Para além de Bem e Mal, “todos os meus escritos so anzdis: quem sabe
eu entenda de pesca tanto quanto ninguém?... Se nada mordeu, nio foi culpa minha.
Faltavam os peixes...”
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A situagao se agrava quando o estudioso se d4 conta de que o préprio Nietzsche
exige que ndo se aplique a seus textos as mesmas abordagens que comumente se
aplica a seus pares. Pois, a Nietzsche nao escapam os elementos distintivos de sua
reflexdo, elementos esses que o distanciam de seus pares. A diferenga de seus pares,
nao organiza com cuidado um plano de trabalho, permanecendo fiel a ele até a sua
mais completa realizagao. N2o toma as préprias reflexdes como partes necessdrias
de uma totalidade previamente dotada de coeréncia. Tanto é que nao se aplica
a refutar os sistemas de seus predecessores; tampouco se empenha em aplaudir
a verdade que julgam anunciar. Bem ao contrdrio, o autor de Zaratustra conta
revelar as artimanhas das posigoes que seus pares defendem e fazer ver a astdcia
que lhes é prépria. Trata de apreender os parti pris velados de um procedimento
16gico, captar os pré-juizos subjacentes a uma argumentagio, diagnosticar o nao-
dito de um autor. Em suma, ao trazer a luz o ardil dos fil§sofos, quer denunciar
em que medida eles se acham comprometidos com uma certa concepgio do
homem e do mundo, até que ponto sao cimplices do processo de decadéncia da
nossa civilizacio.

Por isso mesmo, a Nietzsche nao se pode aplicar as mesmas técnicas de andlise
que comumente se aplica a outros autores; a ele no se pode fazer exigéncias
andlogas as que se faz a seus pares; em suma: nio se pode 1&-lo como se 1¢ a maioria
dos filésofos.”” Uma vez que critica a vontade de verdade, nio caberia apreciar
até que ponto suas consideracdes sao verdadeiras ou falsas. J4 que ataca a légica
dualista presente no pensar metafisico e na fabulagao crist, nio seria o caso de
reclamar um raciocinio linear, que distinguiria com clareza o sim e o no. Na
medida em que combate os sistemas filoséficos, nao se deveria exigir de seus textos
longas cadeias argumentativas e minuciosas demonstragées. Em suma, Nietzsche
nao se limita a acenar com outra maneira de conceber a atividade filos6fica; ao
contrdrio, estd determinado a p6-la em pratica.”

H4 quem sustente que se deva recorrer a um tinico ¢ mesmo método ao
abordar todo e qualquer texto filoséfico. No caso da obra de Nietzsche, porém,
tal posicio ¢ dificilmente defensdvel. E bem verdade que a andlise estrutural ¢
de fundamental importincia para a compreensao do texto filos6fico. E, quando
se tem diante dos olhos o texto nietzschiano, que apresenta procedimentos tao
singulares, ela se revela uma ferramenta de valor inestimdvel. Mas essa abordagem
constitui apenas uma primeira etapa do trabalho exegético. E certo que se trata
de uma etapa necessdria; também ¢é certo que ela terd de ser completada pela
abordagem genética. Refazer a trama dos conceitos presentes na obra de Nietzsche

30 A esse propdsito, remetemos a andlise esclarecedora de Wotling, 2013, pp. 31-51.

31 Para uma andlise mais aprofundada desse ponto, remetemos a Marton, 2009, pp. 167-184.
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e reconstituir seu percurso intelectual apresentam-se como etapas complementares;
mais ainda, constituem trabalhos imprescindiveis.

Mas, no trato com os escritos do fildsofo, outras abordagens sao igualmente
bem-vindas. Bem sabemos que ¢ indispensdvel a quem se dispoe a ler os seus textos
ater-se aos diversos procedimentos de que ele langa mao. Para dar-se conta de sua
reflexdo, o leitor tem de frequentar sua obra, explorar suas tramas conceituais,
atentar para a pluralidade de seus estilos, conviver com suas estratégias. Esses dois
ultimos pontos merecem nossa atengio. Pois, dada a diversidade estilistica e a
riqueza estratégica que apresenta, o corpus nietzschiano presta-se a aproximagoes
distintas e variadas.

Fino estrategista, com frequéncia, Nietzsche nio hesita, num primeiro
momento, em converter em aliados seus adversdrios; dando a entender que
assume as posigoes que advogam, evidencia os pontos vulnerdveis daqueles que,
entdo, se dispde a questionar; contesta, por fim, estes que, de inicio, tomara por
cumplices. Dependendo dos alvos de ataque que elege e dos interlocutores que
escolhe, a uma mesma proposigao confere um tom assertivo ou ir6nico, dubitativo
ou jocoso. E preciso, pois, explorar nao apenas o que ele diz mas sobretudo como
ele diz, a quem se endereca e contra quem se dirige.

Dentre os procedimentos singulares de que Nietzsche langa mao, hd que se
notar, também, suas escolhas estilisticas. Nao seria desmedido afirmar que, na sua
obra, nio hd lugar para a separacio entre forma e conteido. Que se tome, por
exemplo, Assim falava Zaratustra. Nele, o autor agencia um contetdo filoséfico
e uma forma literdria, que se mostram indissocidveis. A primeira vista, a nova
linguagem que inventa parece uma mistura de “verdade” e “poesia” — o que
contribuiria para reforgar a posi¢ao de que ele nao passa de literato ou poeta.
Desta perspectiva, o livro poderia ser lido como um “romance de aventuras”,
uma vez que conta as peripécias de Zaratustra, ou um “romance psicoldégico™,
j& que enfatiza sua vida interior, ou até mesmo, a exemplo do Werther de Goethe
e da Educacio sentimental de Flaubert, como um “romance de formagao”. Mas,
importa salientar que, recusando-se a opor ciéncia e sabedoria, Nietzsche tenta
entdo recuperar a unidade original do conceito e da imagem. E, com isso, retorna
ao género do poema did4tico, a que recorreram pensadores de Parménides a
Lucrécio.”

32 Cf. Pautrat, 1971, em particular p. 336.

33 Alinhamo-nos aqui as posi¢oes de Lowith, 1978, que entende ser Nietzsche o renovador
moderno da lingua mais antiga da filosofia.
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Contudo, em sua correspondéncia, Nietzsche também deixa entrever que
seu Zaratustra poderia pertencer a outra rubrica, “quase a das ‘sinfonias™**,
ou ser “uma espécie original de prega¢ao moral”, “uma poesia ou um quinto
‘Evangelho’, “um livro sagrado”.” Ao referir-se a obra de maneiras tao distintas,
talvez enfatize justamente o que mais a caracteriza. Ao apresentd-la como sinfonia,
pregacao moral, poesia ou livro sagrado, faz ver que ela se oferece de todas essas
maneiras sem identificar-se com nenhuma delas em particular.” Numa carta a seu
editor, ele sugere que seu livro bem poderia ser “algo para o qual ainda nao existe
nome”.”” Esta passagem mostra que bem sabe das multiplas implica¢oes da forma
estilistica que adota; bem mais, ela revela que tem ciéncia dos mltiplos recursos

~ . . 8
de que langa mio para encontrar a linguagem adequada para o que tem a dizer.’

V.

E, aqui, voltamos & questdo inicial que nos propusemos investigar: de que modo ler
Nietzsche como nietzschiano. Para tanto, jd vimos, nao basta seguir as indicacoes
dadas pelo fildsofo a seus leitores. De cardter geral, elas poderiam ser aplicadas
a qualquer texto filoséfico; no limite, a qualquer texto. No trato com os escritos
nietzschianos, nao hd um dnico método a ser seguido. Vdrios sao os expedientes
a que o estudioso terd de recorrer: a andlise estrutural e a abordagem genética
dos textos, a visao de conjunto da obra, sua contextualiza¢io tanto no quadro da
histéria da filosofia quanto no da histéria cultural e factual europeia, a pesquisa
das fontes de que o filésofo se serviu e se apropriou, os estudos de recepgao de
suas ideias, a investigagao acerca das estratégias que elegeu, o exame dos multiplos
estilos de que langou mio. E, como ponto de partida de seu trabalho, terd de
proceder 2 escolha criteriosa do material, privilegiando edi¢bes qualificadas e,
quando necessério, tradugdes confidveis do corpus nietzschiano, além de sempre
partir do status questionis para no arrombar portas abertas.

34 Cf. carta a Heinrich Késelitz de 2 de abril de 1883, ksB 6.353.

35 Cf. respectivamente carta a Heinrich Koselitz de 10 de fevereiro de 1883, ksB 6.321; carta a
Ernst Schmeitzner de 13 de fevereiro de 1883, ksB 6.327; carta a Malwida von Meysenbug
de 20 de abril de 1883, ksB 6.363.

36 Seguimos aqui o comentdrio de Salaquarda, 1997, que afirma: “todas essas caracterizagbes
poem em evidéncia um aspecto importante (do livro), mas somente um aspecto. [...]
Mas cada um dos aspectos citados também nio é correto, na medida em que a rubrica
se altera, quando nela se inclui a obra” (p. 18).

37 Cf. carta a Ernst Schmeitzner de 13 de fevereiro de 1883, kSB 6.327.

38 Na carta a Franz Overbeck de 5 de agosto de 1886, ks 7.223, Nietzsche escreve: “E um
livro incompreensivel, porque remete a vivéncias contundentes que nio partilho com
ninguém. Se pudesse lhe dar uma ideia de meu sentimento de so/idio! Nem entre os
vivos nem entre os mortos tenho alguém de quem me sinta aparentado”.
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Essas prdticas, que encontram ilustragao nos artigos deste nimero da revista
Discurso, nés as adotamos no GeN — Grupo de Estudos Nietzsche desde a sua
fundacao. Foi no final da década de 1980 que, imbuida do espirito que ainda
animava o Departamento de Filosofia da usp, concebi e implementei o grupo de
pesquisa. Com a sua implementagio, persegui o propésito primeiro de contribuir
para formar estudantes que, por sua vez, se tornariam formadores. Aprendera
que a ideia de formagio se achava ligada 2 histéria e & meméria. A meméria
de uma maneira de refletir sobre textos filoséficos e a partir daf levar adiante
a investigagao. A histéria de uma institui¢o, de uma cidade, de um pafs. Nao
se tratava de limitar-se a transmitir experiéncias passadas, mas de através delas
construir algo novo, necessdrio. Assim ¢ que, ao ler os cldssicos, o estudante se
punha em contato com um referencial, que o auxiliava a organizar sua experiéncia
interior e a fazer dela algo coletivo em vista de um futuro.

Hoje, o GeN — Grupo de Estudos Nietzsche é um grupo de pesquisa
internacional, que redne estudiosos brasileiros e europeus da filosofia
nietzschiana.” Presente em todo o Brasil, do Ceard ao Rio Grande do Sul, ele
continua a perseguir o propésito de fazer avangar as investigacoes acerca do
pensamento nietzschiano. Empreendimento pioneiro na América do Sul, o
GEN — Grupo de Estudos Nietzsche procura nao apenas incentivar os estudos
nietzschianos no Brasil como dialogar com as diversas Nietzsche Societies e
Centros de Pesquisa internacionais (www.gen-grupodeestudosnietzsche.net).
Empenhando-se em consolidar parcerias intelectuais e académicas, participa de
congressos ¢ publicagbes internacionais voltados para os estudos nietzschianos.
Assim ¢ que seus membros integram o GIRN — Groupe International de Recherches
sur Nietzsche e o Hyper Nietzsche, apresentando trabalhos nos congressos e
publica¢oes por eles organizados.

E em permanente didlogo com diferentes linhas interpretativas do pensamento
nietzschiano que o GeN — Grupo de Estudos Nietzsche segue o seu trabalho.
Nao hd divida de que a diversidade constitui nossa maior riqueza. Se assim me
empenhei na criagdo, fortalecimento e consolidagao do nosso grupo de pesquisa,
nio foi para criar uma escola. Mas, quem sabe, levar adiante uma histéria.
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RESUMO

Nietzsche ndo apenas estava atento as
contribuigdes que as ciéncias poderiam
fornecer a psicologia moral como tam-
bém defendia a elabora¢ao de uma filo-
sofia moral cientificamente informada.
Este artigo tem dois objetivos: apresen-
tar uma leitura naturalista do programa
genealdgico de Nietzsche e relaciond-lo
com concepgdes recentes de genealogia
na filosofia moral. Para isso, o artigo
enfrenta duas questdes: em primeiro
lugar, se a leitura naturalista que toma
Nietzsche como filiado a tese metodo-
légica da continuidade entre ciéncia e
filosofia ¢ justificada; em segundo lu-
gar, se Nietzsche oferece alguma solugio
para o tradicional problema filoséfico da
relagdo entre descri¢io e normatividade.
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ABSTRACT

Nietzsche was not only attentive to the
contributions empirical sciences could
make to moral psychology, but he also
advocated the development of a scien-
tifically informed moral philosophy.
The purpose of this paper is twofold:
it starts defending a naturalistic reading
of Nietzsche’s genealogical program and
then relates it to contemporary genealo-
gical approaches to moral philosophy.
In order to achieve this objective, the
paper addresses two main questions:
first, how justified is the naturalistic
reading that takes Nietzsche to be
committed to the methodological the-
sis of the continuity between science
and philosophy; second, what kind of
solution (if any) Nietzsche offers to
the traditional philosophical concerns
involving the relationship between the
descriptive and the normative.
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1. Introducao

“Genealogia”, no sentido literal, consiste na reconstitui¢ao da linhagem de um
individuo ou familia, por meio da constru¢ao de uma drvore de antepassados
cujas rafzes devem ser as mais longinquas possiveis de alcangar. Em seu sentido
figurado, ¢ a busca pela origem de uma concep¢ao ou um evento histérico. Mas
foi Nietzsche quem lhe atribuiu um sentido filoséfico e estritamente técnico,
como uma investiga¢ao naturalista das origens da moralidade, em continuidade
de métodos e resultados com a melhor ciéncia de sua época.

Nietzsche nio apenas estava atento as contribui¢oes que as ciéncias poderiam
fornecer a filosofia como também considerava imprescindivel a elaboragao de
uma filosofia cientificamente informada. Na nota final da primeira dissertagao de
Genealogia da Moral, Nietzsche define claramente o método genealégico como
um programa de pesquisa indisciplinar, no qual se congregam diversas ciéncias
(da natureza e do espirito) que poderiam contribuir com o propésito de investi-
gar as origens naturais da moral. Assim, podemos identificar em sua genealogia
elementos da histéria, da etimologia, da psicologia, da medicina, da fisiologia, da
etnologia e da antropologia do direito. “Genealogia” tornou-se atualmente um
vocdbulo comum no vasto e variado territério daqueles que defendem um projeto
de pesquisa de naturalizagao da moral e de elaboragio de uma ética naturalista
na filosofia contemporinea e nas ciéncias naturais, batizado com os mais diversos
nomes: sociobiologia, psicologia evolucionista ou ética evolucionista.

A genealogia nietzschiana busca, de um lado, uma explicagao natural da emer-
géncia dos conceitos morais; de outro, ela critica os valores estabelecidos e anuncia
a possibilidade de novos valores. Assim, ela possui tanto um aspecto descritivo
quanto um prescritivo. O aspecto descritivo levanta a questao de como se dd a
continuidade entre ciéncia e filosofia, e se essa relacao conduz a um reducionis-
mo fisicalista. O aspecto prescritivo leva a questao se Nietzsche nao incorreria na
chamada “faldcia naturalista”, designagdo que significa duas coisas distintas: uma
dedugio vetada do factual (“ser”) para o prescritivo (“dever ser”), como em David
Hume, ou numa defini¢ao do “bem” em termos de propriedades naturais, como
em G. E. Moore)." O projeto genealdgico de Nietzsche precisa enfrentar, portanto,
duas questdes atuais e centrais na discussao sobre o naturalismo ético: em primeiro
lugar, o problema da continuidade entre ciéncia e filosofia; em segundo lugar, o
problema da relagio entre descri¢ao e normatividade.

Naio a toa, um dos debates atuais da pesquisa Nietzsche realiza-se em torno
da questao de qual seria a melhor forma de definir o naturalismo do filésofo.
Que em Nietzsche hd um programa naturalista, nao hd como discordar. Desde

1 DParaentender essas duas acepgoes, e a confusdo entre elas. Cf. Joyce, 2006, pp. 146-156.
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Humano, Demasiado Humano, Nietzsche desenvolve uma anidlise da moralidade
que prescinde de explica¢des de cardter transcendentes, pretendendo ter como
modelo para a filosofia 0 método cientifico.” Essa tendéncia ¢ aprofundada em
Aurora, onde Nietzsche, por exemplo, estabelece uma clara continuidade entre
comportamentos animais e virtudes morais.” Em Para além de Bem e Mal, Niet-
zsche apresenta, em tom programdtico, a ideia de uma histéria natural da moral®,
que serd desenvolvida com a elaboragio do projeto de uma genealogia da moral.
Num texto paradigmdtico desse projeto, Nietzsche propde justamente a naturali-
zagao como uma forma de evitar uma concepgao transcendentalizada do homem,
para que, por meio dela, se possa, apoiado na “disciplina da ciéncia”, “retraduzir
0 homem de volta & natureza”, destituindo o homem de suas interpreta¢oes lison-
jeiras e apresentando por fim o “terrivel texto original [Grundtext] homo natura’’

Em tempos recentes, principalmente na literatura de lingua inglesa, que
possui uma forte tradi¢ao naturalista, esse aspecto da filosofia de Nietzsche foi
particularmente ressaltado. Podemos mencionar, por exemplo, Daniel Dennett,
em A Perigosa ldeia de Darwin, que j4 considerava Nietzsche como um precursor
da sociobiologia, até trabalhos mais recentes de autores como Bernard Willia-
ms, Brian Leiter, Christa Davis Acampora, Christopher Janaway, Maudemarie
Clark e David Dudrick e Richard Schacht.’ Além desses trabalhos, autores da
sociobiologia, da psicologia evolucionista e da ética naturalista percorrem esse
caminho anteriormente trilhado por Nietzsche, Paul Rée, utilitaristas e mate-
rialistas (Engels)’, e que teve em sua origem o préprio Darwin. Apresentar uma
leitura naturalista do projeto genealégico e relaciond-lo com concepgoes recentes
de genealogia é o propésito deste artigo. Para isso, naturalmente, teremos de
apresentar uma resposta nietzschiana, mesmo que proviséria, ao problema da
relagio ciéncia/filosofia e descrigao/normatividade.

2. Breve contextualizacao historica da genealogia

Num volume dedicado ao tema Nietzsche e as Ciéncias, seus autores, Gregory Mo-
ore ¢ Thomas Brobjer, aliando descri¢ao do contexto histérico a uma cuidadosa
pesquisa de fontes, debatem o contexto do projeto naturalista de Nietzsche, que

Humano, Demasiado Humano§ 1, § 3, § 6, KSA 2.23-24; KSA 2.25-26, KSA 2.27-8.
Aurora § 26. KSA 3.36-37.

Para além de Bem e Mal § 186, KsA 5.105-107.

Para além de Bem e Mal § 230, XsA 5.167-170.

A AW

Dennett, 1998; Williams, 2011; Leiter, 2002; Acampora, 2006; Janaway, 2007;
Clark & Drudrick, 2006; Schacht, 2001, 2011, 2012.

7 Para uma comparagio entre a genealogia dos utilitaristas, dos materialistas e de Nietzsche,

Cf. Prinz, 2016.
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nao destoa de uma série de iniciativas assumidas na época. Como lembra Moore,
na introdugao do livro, estamos falando da segunda metade do século x1x, quan-
do, a0 mesmo tempo que se assiste a um desenvolvimento gigantesco da ciéncia e
da tecnologia, a escola filoséfica outrora hegemoénica, do idealismo alemao (e sua
filosofia da natureza), parece cair em total descrédito. A filosofia, assim, teve de
redescobrir seu lugar, seja como histdria da filosofia rigorosa (Otto Liebmann e
Kuno Fischer), exortando a uma volta a Kant como modelo de filosofia ainda em
didlogo com a ciéncia, ou como uma aplicagio direta dos resultados cientificos,
como no materialismo alemao. Nietzsche nio opta por nenhuma dessas duas
posi¢des, adotando uma terceira, mais sofisticada filosoficamente, que procurava
debater com as ciéncias sem recair num materialismo vulgar, posi¢ao assumida
tanto por filésofos cientificamente informados, como Friedrich A. Lange, Eduard
von Hartmann e Eugen Diihring, quanto por cientistas filosoficamente informa-
dos, como Helmholtz e Ernst Mach.*

Sobre a questdo da moralidade, Darwin j4 havia lancado a pedra fundamental,
que foi seguida pelos “genealogistas ingleses” e de certa forma ainda modela as pes-
quisas atuais sobre as origens naturais da moralidade. Considerando a consciéncia
moral como a caracteristica que mais diferencia 0 homem dos outros animais, Da-
rwin se propde a discuti-la de um ponto de vista da histdria natural: a moralidade,
como um fenémeno unicamente humano, pode ser analisada a luz da histéria
natural (no caso, a teoria da evolugio pela sele¢ao natural). Dessa perspectiva,
certos tragos de antepassados humanos devem ter sido preservados por sua aptidao
para a sobrevivéncia. Entre eles, Darwin menciona os instintos sociais e as relagoes
de parentesco como fatores predominantes para a preservagao de caracteres que
posteriormente resultariam, com o surgimento de faculdades cognitivas superiores,
na constitui¢ao de uma consciéncia moral. Atualmente, o vocabuldrio bioldgico,
mesmo que modificado, mantém a mesma estrutura: a fim de garantir sua con-
tribui¢ao no pool genético, individuos que possuem tragos altruistas apresentam
vantagens reprodutivas, numa escala que parte da sele¢io de parentesco até a selegao
de grupo. A moralidade, assim, se baseia em nossos instintos sociais € nos tragos
altruistas. Esse caminho foi seguido, 2 sua maneira, mas em grande proximidade
a Darwin, por Paul Rée, interlocutor privilegiado de Nietzsche, em A Origem dos
Sentimentos Morais.” Como se pode ver, nada mais antinietzschiano: gregariedade
e altruismo como base da moralidade. Ao mesmo tempo, nada mais nietzschiano:
uma busca por uma explica¢io natural da moralidade.

8 Moore & Brobjer, 2004. Cf. também: Lopes, 2011.
9 Rée, 2004.
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3. Naturalismo na pesquisa Nietzsche

Em seu livro Nietzsche on Morality, Brian Leiter apresenta sua tese central sobre o
naturalismo em Nietzsche, que ocupard um lugar central nesse debate. Para Leiter
o naturalismo metodoldgico ¢ a tese segundo a qual a pesquisa filoséfica deve estar
em linha de continuidade com a ciéncia empirica, seja a ciéncia compreendida
exclusivamente como ciéncia natural (naturalismo Aard) ou, numa versio liberal,
que inclua também as ciéncias sociais (naturalismo soff). Essa continuidade pode
ser vista como continuidade de métodos (a filosofia emula os métodos cientificos)
ou uma continuidade de resultados (a filosofia apoia suas teses em resultados das
ciéncias empiricas). Nietzsche, como Hume, seria um naturalista de continuidade
de métodos, do tipo especulativo: toma um paradigma cientifico como modelo e
aplica suas diretrizes a problemas filos6ficos. Sendo assim, Nietzsche seria predo-
minantemente um naturalista metodoldgico, tanto no aspecto de continuidade
de métodos quanto no de resultados. Na andlise da moralidade, uma tese central
atribuida por Leiter ao naturalismo de Nietzsche, e que vai direcionar sua leitura,
¢ a “doutrina dos tipos”, segundo a qual cada pessoa possui uma constituigao
psicofisica fixa que a determina como um tipo particular.

Essas teses de Leiter sofreram uma série de criticas por parte de vdrios co-
mentadores. Essas criticas se concentraram na questao se Leiter no teria uma
concepgao reducionista e cientificista de naturalismo, deixando de lado a dimen-
sdo cultural e, portanto, a possibilidade de um naturalismo mais liberal. Essa é
a posi¢ao de Richard Schacht, por exemplo. Para ele, o naturalismo de Nietzs-
che consistiria simplesmente em elaborar teses filoséficas que nao entrassem em
conflito com as ciéncias, nio fizessem referéncias a entidades que extrapolassem
o 4mbito dos fendmenos empiricos e nossa localiza¢o no interior da natureza.
Desse ponto de vista, Nietzsche seria um naturalista em sentido bastante amplo.
Ele ndo necessitaria, para elaborar suas teorias especulativas, de recorrer apenas
a resultados das ciéncias empiricas. O naturalismo de Nietzsche se basearia em
hipéteses imaginativas que teriam como critério de aceitagao sua plausibilidade.
Esse naturalismo nada mais seria que uma hipétese reguladora, e nao implicaria,
portanto, a assungao de compromissos ontolégicos fortes; em termos metodo-
l6gicos, seria um principio heuristico, e nao a emulagao de procedimentos cien-
tificos. Assim, mais que procurar uma continuidade restrita as ciéncias naturais,
o naturalismo de Nietzsche consistiria em articular diversos pontos de vista, nao
s6 das ciéncias naturais, mas da cultura como um todo, reconhecendo a histori-
cidade das Lebensformen que a cultura constitui e que nao podem ser reduzidas
a fendmenos psicofisicos.

Nisso Christopher Janaway segue de perto o posicionamento de Schacht.
Também para ele o naturalismo de Nietzsche pode ser entendido de forma am-
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pla como uma orientagao geral de escapar de todo residuo transcendente nas
teorias filoséficas. Compreendendo o naturalismo dessa forma ampliada, Jana-
way considera que Leiter teria exagerado na continuidade entre a filosofia de
Nietzsche e as ciéncias empiricas. Desse modo, Janaway conclui com a defesa
de um naturalismo nio sé mais liberal como também mais deflacionado do
que aquele que ele encontra em Leiter.

O cerne da objegao de Schacht e Janaway ao conceito restrito e cientificista
de naturalismo que eles encontram em Leiter pode ser resumido pela seguinte
passagem de Janaway, na qual ele argumenta como uma explicagio naturalista
de Nietzsche nao pode prescindir do seu aspecto cultural, que estruturaria
nossas crengas valorativas originadas de nosso mundo afetivo:

Mas, se a consideragio esquemdtica que ofereci aqui for de algum
modo préximo do correto, podemos sugerir uma interpretacio mais
articulada da posi¢ao naturalista de Nietzsche. Nio se trata sim-
plesmente que minhas crengas valorativas sao explicadas por minha
constituigdo psicofisica: mas antes que minhas crengas valorativas
sdo racionalizacdes, que minhas inclinagdes e aversdes sao hdbitos
adquiridos inculcados por meio da cultura especifica em que estou
inserido, que essa cultura inculca justamente esses hdbitos porque
ela possui a estrutura orientadora das crengas valorativas, € que essa
estrutura se tornou dominante ao responder a certas necessidades
afetivas de individuos em estddios culturais anteriores.”

Em texto posterior, “O naturalismo de Nietzsche reconsiderado”, Leiter,
obrigado a responder a essas questdes, acaba por retroceder em suas posigoes
de tom mais cientificistas.” Leiter permanece dando prioridade ao ponto de
vista psicofisico em rela¢ao ao cultural, e considerado a possibilidade de fal-
seamento empirico de teses psicolégicas de Nietzsche. Mas admite agora que,
a0 se apoiar em resultados cientificos, o naturalismo de Nietzsche deixa de ser
meramente metodoldgico e traz também um aspecto substantivo. Além disso,
a0 apresentar o que seria uma confirmagio do sucesso das teses naturalistas de
Nietzsche ao que se foi posteriormente descoberto pelas ciéncias empiricas,
Leiter revela compreender o naturalismo de Nietzsche de uma forma muito
mais liberal do que até entdo ele dera a entender. Apoiado num texto escrito
com Jushua Knobe, Leiter procura explicitar que teses de Nietzsche anteci-
pariam teses contemporaneas no dmbito da psicologia moral, concluindo que
introspecgao, a literatura e a histéria foram fontes das descobertas de Nietzsche,

10 Janaway, 2007, p. 47.

11 Leiter, 2011.
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e nao exclusivamente as ciéncias empiricas.” Isso mostra que até mesmo Leiter, ao
fim e ao cabo, nao possui uma concepgao tao dura do naturalismo de Nietzsche,
pelo menos quando tem de justificar as bases naturais de suas teorias.

4. Avaliacao do debate

4. Continuidade entre ciéncia e filosofia

Mais importante que acompanhar o debate em torno do conceito de naturalismo
de Nietzsche é tentar compreender o que toda essa disputa entre Leiter e seus
criticos sinaliza. Antes de mais nada, por fazer parte de uma tradi¢ao em que na-
turalismo ¢ frequentemente identificado com reducionismo fisicalista, o debate
todo se desenvolve no sentido de compreender o naturalismo em Nietzsche dentro
dessa tradi¢io, mas fazendo concessdes necessdrias, j& que nao hd como identificar
Nietzsche com um projeto de continuidade direta entre filosofia e ciéncias natu-
rais. Leiter ¢ quem procura menos conceder a um naturalismo liberal, embora ele
tenha de explicitar a divergéncia de Nietzsche com um determinado projeto redu-
cionista e, como vimos, ndo possa manter uma posi¢ao muito fechada até o fim.

E certo, contudo, que a discussao sobre a continuidade entre ciéncia e fi-
losofia nao sé era presente como também era central na época de Nietzsche,
quando, ap6s a derrocada do idealismo alemao, a filosofia teve de reduzir suas
pretensdes metafisicas sistemdticas e procurar um novo lugar através do didlogo
com as ciéncias naturais. Mas a diferenca consiste no fato de que, para Nietzsche,
associar-se at¢ mesmo a um reducionismo fisicalista nao significaria adotar um
materialismo corpuscular. E o que Nietzsche afirma no seguinte fragmento pés-
tumo: “Quando penso em minha genealogia filosé6fica, sinto-me em relagao com
[...] o movimento mecanicista (recondugdo de todas questdes morais e estéticas
a fisioldgicas, de todas fisiolégicas a quimicas, de todas quimicas a mecénicas),
mas com a diferen¢a de que nao acredito na ‘matéria’ e considero Boscovich [...]
como um dos grandes pontos de virada”.”

Ora, Nietzsche defende aqui claramente um reducionismo, mas a fisica jd ndo
¢ mais atomistica. Isso mostra, em primeiro lugar, que Nietzsche tem a possibili-
dade de assumir um reducionismo que nio precisa ser materialista (corpuscular),
algo que o préprio Leiter reconhece. Mas isso abre margem para um segundo
ponto, pouco discutido nesse debate: a existéncia de um naturalismo substantivo
em Nietzsche, ou seja, o fato de ele assumir compromissos ontoldgicos fortes.
Pois, por mais que possamos relativizar o estatuto positivo da vontade de poténcia

12 Knobe & Leiter, 2009, pp. 91-103.
13 Fragmento Pdstumo 26 [432] do verdo/outono de 1884, KSA 11.266.
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e o cardter meramente provisério de sua formulagio, principalmente nos livros
publicados, ela acaba por desempenhar um papel importante em seu natura-
lismo, e com isso leva & formulagao de teses fortes, mesmo que, como Schacht
apontou corretamente, possamos entender esse naturalismo substantivo como
uma hipétese reguladora. De qualquer modo, podemos citar aqui algumas
teses de Nietzsche que guardam esse cardter substantivo e vinculam a filosofia
teérica de Nietzsche a sua filosofia prética: o mundo ¢ um conjunto de forgas
em conflito e em processo de expansio; essas forgas expressam-se no organico
como impulsos psicofisicos [ 77iebe]; os impulsos humanos visam assim ao
seu aumento e ao conflito; os homens, como seres naturais, sao sequiosos de
poder e uma andlise da moralidade nao pode deixar de sublinhar esse fato,
sobretudo em seu aspecto psicoldgico. Nietzsche, nesse sentido, estava sendo
nao sé um naturalista metodolégico de continuidade de métodos e resultados
(o que ele faz de forma muito mais liberal do que Paul Rée, por exemplo),
como também tendo que arcar com uma de suas consequéncias, que ¢ a ter
de assumir um ponto de vista substantivo, ao assumir teses que dialogam com
as ciéncias de sua época (como sua posigao contrdria a0 atomismo e a certos
aspectos do darwinismo).

Essa discussio sobre o naturalismo substantivo de Nietzsche, contudo, nao
toma um lugar de destaque no debate sobre o naturalismo de Nietzsche por
um motivo ébvio: nao ¢ certo se a teoria da vontade de poténcia pode estar
estritamente em continuidade com a ciéncia empirica ou ser capaz de satisfazer
critérios de cientificidade atuais (se ela é passivel de alguma forma de verificagao
ou falseamento). Nesse caso, aparece ai um problema de demarcagdo que acaba
colocando em xeque as pretensdes de um naturalismo duro em Nietzsche. Por
isso Leiter ndo tem o que fazer senio tentar admitir essa teoria apenas em seu
aspecto psicoldgico e tentar manter Nietzsche no 4mbito de um naturalismo
metodolégico, tendo como modelo cientifico a fisiologia (tendo para isso de
esquecer que também a fisiologia, no sentido que Nietzsche emprega em sua
doutrina dos tipos, que Leiter corretamente reconhece, também estard apoiada
na mesma ontologia que ele descarta). Mas o fato é que um problema talvez
insoldvel em Nietzsche ¢ o estabelecimento final do estatuto da vontade de
poténcia, o que torna problemdtica também a compreensao de um naturalismo
substantivo em Nietzsche, assim como a plausibilidade de suas teses.

Uma forma de escapar da aceitagao de um naturalismo substantivo em
Nietzsche ¢ fazer, como fazem os criticos de Leiter, uma leitura de Nietzsche
nao mais tao vinculada a um cientificismo reducionista, mas apoiada nas con-
tribui¢oes culturais ao naturalismo de Nietzsche. A ideia é que o naturalismo
de Nietzsche nio pode ser compreendido somente a luz das ciéncias naturais,
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mas no contexto da cultura. Essa € a ideia de Schacht, em sua concepgao dos
sentimentos incluidos no rol dos objetos naturais, e de Janaway, quando vé o
mundo afetivo como resultado de hdbitos que sao fixados culturalmente.™

4.2. Naturalismo e normatividade

Bernard Williams comentou que a grande maioria dos filésofos concorda que a
psicologia moral, em nossa época, precisa assumir um ponto de vista naturalista;
0 que ndo sabemos, diz ele, é como compreender e tornar realidade esse “feliz e
amplo consenso”.” De fato, parece que, com essa questao, esbarramos num dile-
ma: quando se fala em naturalismo, ou se exclui demais, se nio se observa o papel
da cultura, ainda mais se considerarmos que esta faz parte da etologia da espécie,
ou se exclui de menos, quando se permanece procurando salvaguardar a nossa
auto-imagem em relagao 2 moralidade. Assim, ou cairfamos em um reducionismo
fisicalista, ou encontrarfamos um lugar especial para a moralidade, e com isso nos
afastarfamos do naturalismo. A resposta de Williams é que Nietzsche pode ser
melhor caracterizado como um realista: aquele que propde uma psicologia moral
minimalista, depurando-a do excesso moral em suas andlises. Embora defendamos
um naturalismo mais forte em Nietzsche, consideramos que Williams aponta
af um caminho promissor: a cultura nio deve ser desnaturalizada. Uma leitura
naturalista de Nietzsche nao pode contrapor natureza e cultura, mas reconhecer
a cultura como um processo natural, mesmo que isso venha a significar uma nova
forma de vida, e, portanto, uma nova relagao com os instintos herdados, que
gerarao Novos comportamentos.

Essa proposta de Williams pode ser uma resposta razodvel para a questao da
relagdo de continuidade entre ciéncia e filosofia. Mas ainda nio resolve a questao
de como compreender a normatividade em Nietzsche sem recair na chamada
faldcia naturalista. Pois, apesar do cardter ainda inconcluso de sua proposta nor-
mativa — e da dificuldade de lidar com o estatuto de conceitos como o eterno
retorno e o amor fati — ¢ certo que essa proposta pretende ser uma forma mais
apropriada de o homem se relacionar com sua prépria natureza, negada pela
moral crista por meio do ideal ascético.

A primeira questdo a ser investigada ¢ se a genealogia de fato possui um
aspecto prescritivo ou se ¢ um método meramente descritivo, debate bastante

14 Concepgao defendida por alguns contemporaneamente: “O naturalismo liberal, tal como
o entendemos, ndo é precisamente um credo definido. E melhor vé-lo como uma gama
de tentativas de articular uma nova forma de naturalismo que visa fazer justica a gama
e a diversidade de ciéncias, incluindo as sociais e humanas (livre de equivocos positivis-
tas) e & pluralidade de formas de compreensao, inclusive a possibilidade de formas de
compreensao nio-cientificas e nao-supernaturais”. De Caro & Macarthur, 2010, p. 9.

15 Williams, 2011, p. 19.
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presente na literatura atual.” De fato, A primeira vista a genealogia é apenas
uma tentativa de reconstituir a trajetéria que consuziu o homem de seu passado
pré-histdrico ao estabelecimento e internalizacao de normas morais. O que
habitualmente ¢ ressaltado na genealogia ¢ seu aspecto critico. Seu propdsito
ou se reduziria a uma critica da moral vigente ou, no mdximo, a um desmasca-
ramento da moral como uma ilusio” e o estabelecimento de um ponto de vista
além da moral. Além disso, o préprio Nietzsche considera Para além de Bem ¢
Mal e Genealogia da Moral como o lado negativo da transvaloragao.

N3ao devemos esquecer, contudo, que a critica j§ pressupde uma avalia-
¢ao. No prefécio da Genealogia, Nietzsche deixa claro que a grande diferenga
entre ele e sua obra anterior (e a dos genealogistas ingleses, sobretudo) é que
ele ndo se limitou a uma genealogia meramente descritiva, mas que também
passou a ter um ponto de vista avaliativo dos préprios valores morais, o que
j& pressupde a prescrigao do que seriam formas de vida superiores: “Alguma
educacio histdrica e filoséfica, acrescida sobretudo de um sentido exigente em
relagdo a questdes psicoldgicas, logo transformou meu problema em outro: sob
que condigdes 0 homem inventou para si os juizos de valor bom e mau? E que
valor eles prdprios tém? Até entao obstruiram ou promoveram o florescimento
humano?”." A oposigio de Nietzsche 2 “genealogia inglesa”, portanto, é mais
de contetido do que de método. Nietzsche quer reconstruir uma outra origem
da moralidade, sem os vicios de uma mentalidade utilitarista. Mas nem por
isso Nietzsche nega que ele pertence a uma tradigao genealdgica: ele apenas
propde uma nova descri¢ao, para ele mais plausivel. E além dessa descrigao, ele
se propde a questionar os valores que tradicionalmente nortearam a moral e
que deram um viés anacr6nico a “genealogia inglesa”, que, por falta de sentido
histérico, assumiu tacitamente esses valores e incorreu numa faldcia genética,
ao identificar a fungio atual de uma prdtica ou conceito 2 sua fungio original.

Com sua critica & genealogia utilitarista, Nietzsche revela o aspecto nor-
mativo da genealogia, que se insere num contexto maior de critica ao niilismo
e no projeto de uma transvaloragao dos valores. O problema do niilismo serve
como pano de fundo da narrativa (mencionado diversas vezes na Genealogia),

16 Numa resenha a uma coletinea sobre a Genealogia, Martin Saar ¢ Hannah Grosse
Wiesmann ressaltam a importincia dessa questdo: “Como era de esperar, discussoes
recentes estdo ainda circulando em torno da questdo se o modo genealégico de argu-
mentagio ¢ essencialmente histérico ou ndo (comparar de Katsafanas e Geuss a Kail
ou Hussain), ou se Nietzsche nos fornece alternativas substantivas as formas de vida
‘decadentes’ e ‘fracas’ que ele ataca, ou se sua empresa permanece mais ou menos
negativa (comparar de Swanton a Leiter” (Saar & Wiesmann, 2012).

17 Como o agnosticismo moral defendido por Joyce, 2006, por exemplo.

18 Genealogia da Moral, Prélogo, § 3.
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e a evocagao de Zaratustra (também presente na Genealogia) mostra que uma
posi¢ao normativa j4 estd pressuposta. Embora o projeto normativo de Nietzsche
nunca tenha se realizado formal e sistematicamente de forma acabada (o que ele
esperava realizar numa obra futura e termina por considerd-lo acabado no An#i-
cristo), é certo que possuimos elementos suficientes para reconstitui-lo: trata-se de
um projeto de superagao da moral crista, continuada pelas propostas modernas
de moral normativa (deontologia e utilitarismo), através do cultivo de virtudes
que promovam o florescimento humano.”

Ora, se admitirmos esse cardter normativo, temos de compreender quais sao
as fontes da normatividade nietzschiana, assunto também discutido mas pouco
aprofundado na literatura. Quanto a isso, quem talvez tenha avangado mais nes-
sa questdo tenha sido Richard Schacht, ao contrapor o que seria a resposta de
Nietzsche sobre as fontes da normatividade as quatro opgbes mencionadas por
Christine Korsgaard (das quais ela opta pelas duas dltimas): as que se baseiam na
autoridade externa, num realismo axioldgico, na natureza reflexiva humana ou
na vontade de agentes racionais. Para Schacht, Nietzsche se diferencia na prépria
colocagio da pergunta: ndo se trata de justificar a for¢a normativa da moral, mas
entender como o fendmeno da normatividade pode ser entendido a partir de um
ponto de vista naturalista. A resposta que Schacht apresenta consiste em ver as
raizes da normatividade da moral nietzschiana nao na racionalidade humana, mas
em seus afetos, que se constituem em forma de vida que produzem disposicoes
(sensibilidades). Essas sensibilidades provocam a adogdo, identificagio e interna-
lizagao de normas, que sao seguidas nao num modelo kantiano (como obediéncia
a lei da razdo), mas num modelo wittgensteiniano de seguir regras (como ocorre
numa lingua e nas normas sécio-culturais).

O mais importante da interpretagao de Schacht ¢ apontar para a existéncia
de uma normatividade em Nietzsche e para a raiz dessa normatividade nos afetos.
Ele n3o investiga, no entanto, como Nietzsche descreve em termos naturalistas a
interiorizagao das normas e como ele poderia fomentar uma nova normatividade
que tivesse efeito nos afetos, como faz toda moral. Na realidade, Nietzsche j4
havia mostrado como uma espécie internalizou a moralidade, assunto da segunda
dissertagao da Genealogia da Moral. Como cultivar novas sensibilidades e virtudes
superiores, assim como internalizd-las é algo que Nietzsche deixou algumas pistas
em passagens de Para além de Bem e Mal, por exemplo. Em algumas, vemos que
ele j4 compreendia a capacidade de internalizagao das normas como algo incor-
porado a espécie.”® Outras passagens parecem ndo afastar Nietzsche inequivoca-

19 Para Brobjer, 1995, por exemplo, Nietzsche defende uma forma de ética das virtudes.

20 Para além de Bem e Mal § 188. ksa 5.108-110.
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mente da chamada “faldcia naturalista”', quando ele se aproxima do discurso
da degenerescéncia e parece flertar com concepgdes eugenistas. Essas questoes
devem ser discutidas para que possamos ter uma compreensao mais precisa da
ética naturalista prescritiva de Nietzsche.

5. 0 naturalismo de Nietzsche e as “falacias naturalistas”

Nosso exame das duas questdes centrais do naturalismo, ou seja, em primeiro
lugar, a continuidade entre ciéncia filosofia e, em segundo lugar, a relagio entre
descrigo e normatividade permitiu mostrar que elas encontram respostas plau-
stveis no contexto da filosofia de Nietzsche: Nietzsche defende um naturalismo
liberal e fundamenta a normatividade de sua moral afirmativa nos afetos. Per-
manece em aberto, no entanto, a questao das “faldcias naturalistas” (sua versao
original de Moore ¢ a critica do hiato légico entre ser/dever, de Hume).

Quanto a faldcia naturalista original, de Moore, ela nao é considerada uma
ameaca séria para a maioria dos filésofos naturalistas da atualidade, como re-
sume Richard Joyce: “[...] O naturalista moral (e #pso facto o naturalista moral
evolucionista) pode nio ligar muito para essa interdi¢ao, pois nio estd claro
que sua empresa seja a de fornecer algo como uma defini¢ao decomposta da
bondade moral”.”” Do mesmo modo, ao defender um intucionismo, Moore
estaria assumindo um ponto de vista insustentdvel para um naturalista: o de
que terfamos uma forma de acesso direto 2 “bondade”. Pelos mesmos motivos,
a objecdao de Moore nio ¢ uma ameaga seria  ética naturalista prescritiva de
Nietzsche. Nietzsche nunca considerou a légica como critério definidor de
questdes morais, por seu cardter abstrato e desprovido de contetido. Do mesmo
modo, Nietzsche elaborou iniimeras criticas 2 concep¢ao de qualquer espécie de
certeza imediata, por considerar que essa ideia ignora seus pressupostos ticitos.
No caso de um intuicionismo moral, este ignoraria que seus préprios valores
jd sao determinados historicamente.

Quanto a “lei de Hume”, trata-se de uma questao que atinge mais as ten-
tativas de projetos de éticas naturalistas prescritivas. Como se sabe, essa questao
¢ apresentada numa passagem do 77atado da Natureza Humana. Hume aponta
o suposto erro légico de chegar a conclusdes sem derivé-las das premissas. Aqui,
no caso, passar-se-ia de juizos de fatos para juizos de valores; eles possuem
naturezas distintas, e nio hd uma ponte légica entre eles: “Em todo sistema
moral que até hoje encontrei, sempre notei que o autor segue por algum tempo

21 Prinz, 2016, p. 191.

22 Joyce, 2007, p. ISI.
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o modo comum de raciocinar [...]; quando, de repente, me surpreendo ao ver
que, ao invés das cépulas proposicionais usuais, como ¢ e ndo ¢, nio encontro
uma s6 proposi¢ao que nio seja conectada a outra por um deve ou nio deve”.”

Joyce lembra que a faldcia nao estd propriamente aqui na sua invalidade, pois
¢ inteiramente possivel, utilizando “truques légicos” deduzir de premissas factuais
conclusées normativas.* Nem se trata, segundo o mesmo autor, da falsa crenga de
que se algo for natural é bom (o que nao seria uma faldcia légica). A questao aqui
¢ que nao hd uma relagio semantica ou dedutiva entre premissa e conclusao. Para
Joyce, mesmo neste caso, a lacuna entre ser e dever pode ser facilmente transpos-
ta, a0 se considerar a passagem como um entimema e se acrescentar a premissa
faltante. Assim, para Joyce, também neste caso a ideia de uma ética naturalista
prescritiva ndo ¢ abalada: “Assim, mesmo que a faldcia naturalista de Moore e
o hiato légico é/deve ser fossem triunfantes sobre o naturalismo moral, haveria
outras vias para serem exploradas pelo defensor da ética evolucionista. Contudo,
como vimos, essas consideracoes estao longe de serem triunfantes. Ambas s3o
irrelevantes e foram eliminadas do debate em meados do século xx”.” Além
disso, o préprio Hume possui uma moral naturalista, baseada no sentimento de
simpatia, 0 que mostra que seu argumento se dirige muito mais as tentativas de
vindicar uma moral a partir de argumento racionalistas.

No caso de Nietzsche, embora muitas vezes ele afirme que valores da moral
nobre que ele defende sejam superiores porque possuem propriedades naturais
— como o impulso ao dominio que se encontra no nicleo da vida, a vontade de
poténcia, o pathos da distAncia, o egoismo, etc. —, ele nao defende sua posigao
como se uma moral fosse superior a outra simplesmente por possuir propriedades
naturais (e muito menos iguala o natural a0 bom). Ao contrdrio, ele se pronuncia
claramente contra o hedonismo, o pessimismo, o eudemonismo e utilitarismo por
se basearem na dor e no prazer como propriedades naturais, em Para além de Bem
¢ Mal.** Nessa passagem, Nietzsche esclarece que a natureza nio é um Laissez—faire.
Portanto, nesse sentido, uma ética naturalista também nao estaria desprovida de
rigidas normas, cuja interiorizagdo j4 faria parte da espécie. Mas ¢ desse cardter
normativo incrustrado na espécie que puderam surgir obras da cultura, que muitas
vezes distanciam o homem, mesmo que relativamente, de seu passado animal pré-
-histérico. A domesticagao do homem (e até mesmo o cristianismo) teve também

23 Hume, 2000, p. 509.

24 A regra da adi¢do disjuntiva e o teorema segundo o qual de uma contradigio qualquer
coisa se segue (Joyce 2006, pp. 152-153).

25 Joyce, 2006, p. Is5.
26 Para além de Bem e Mal § 225, KSA 5.160-161.
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um papel importante para o refinamento da cultura e das artes.

Apesar dessas versoes da chamada “faldcia naturalista” nao atingirem as
éticas naturalistas prescritivas, isso no significa, na opinido de Joyce, que elas
sejam sustentdveis. Este tltimo ponto é fundamental para podermos entender,
se ndo de forma exaustiva, mas pelo menos geral, o estatuto do naturalismo
na filosofia moral de Nietzsche. Joyce defende que a parte descritiva da ética
evolutiva acaba por provocar o debunking da objetividade moral — de qualquer
moral —, assumindo um agnosticismo moral: podemos nao ter mais a crenga
na verdade das normas morais, mas, conhecendo sua histéria evolutiva e sua
funcao, nao deixaremos de agir segundo nossas disposigdes morais.

Em alguns momentos, Nietzsche parece assumir uma posi¢ao semelhan-
te: depois de a genealogia ter descrito a origem natural da moral, e com isso
destruido a crenga na moral crista, restaria a posi¢ao “além do bem e do mal”,
além da moral, do imoralista: “J4 se sabe que palavra se ajusta a mim, nessa luta
[contra a moral], a palavra imoralista; conhece-se igualmente minha férmula
‘além do bem e do mal’ [...] O que pode um imoralista exigir de si mesmo?
[...] Talvez ‘melhorar’ a humanidade, apenas de forma diferente, apenas de
forma contrdria, ou seja: libertd-la da moral”.”” Mas para Nietzsche os imoralis-
tas ainda sio “homens do dever”.”® Seu dever, como filésofos, consiste em criar
valores que promovam o florescimento do homem, que nio se confunde com
o “melhoramento” cristao.” No seu caso, isso serd realizado pela transvaloragao
dos valores, com os conceitos de eterno retorno, amor fati e Ubermensch.

Orra, talvez fosse até menos problemdtico se Nietzsche tivesse permanecido
num ceticismo moral. Mas ele foi além, propondo uma moral afirmativa, de
cardter naturalista, cujos conceitos e relagbes entre si s20 complexos (como en-
tender a relagdo o eterno retorno como tese naturalista e como imperativo ético,
por exemplo?).” A forma mais deflacionada de tentar compreender os conceitos
da moral afirmativa de Nietzsche ¢ vé-los como exortagdes para o estimulo do
florescimento humano, férmulas para promover formas diferentes de vida e
cultivar virtudes altivas, sem o fanatismo dogmdtico que fundava a moral crista.
Esses conceitos teriam um cardter regulador, ficcional, tendo por fim fomentar a
exceléncia humana, j4 que o homem, para Nietzsche, estd sempre em processo,
e por isso sempre passivel de recriar a si mesmo e suas normas.

Esse tipo de interpretago permite atualizar a ética nietzschiana sem cair

27 Fragmento Péstumo 23 (3] de outubro de 1888. ksa 13.603-604.
28 Para além de Bem e Mal § 226. XsA 5.162.
29 Crepiisculo dos Idolos, “Os ‘melhoradores da humanidade™, xsa 6.98-102.

30 Marton, 2000.
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nas armadilhas de um naturalismo ontolégico. Ela permite, também, um didlogo
com as mais interessantes tentativas de formular uma ética naturalista. E, de fato,
o projeto genealdgico de Nietzsche favorece esse didlogo, que podemos realizar
com a proposta de um “projeto ético” de Philip Kitcher.

Em seu artigo “Is a naturalized ethics possible?”, Kitcher”, um critico arguto
de tentativas mais ambiciosas de naturalizagao da moral, como a sociobiologia,
responde afirmativamente 2 questo posta por seu titulo. Para isso, inicialmente,
numa parte descritiva, ele apresenta sua genealogia, que em muitos aspectos se
assemelha a genealogia nietzschiana. Em ambas encontramos um processo de
hominizagdo de um animal beligerante, que teve de passar por um processo de
socializagdo. Nesse processo, o que manteve a comunidade pacificada foi a aplica-
¢ao de castigos aqueles que nao seguiam as regras impostas pelo grupo. Para isso,
foi necessdrio nao s6 o desenvolvimento cognitivo da consciéncia, como também
o reconhecimento das a¢des alheias como intencionais. Num estddio posterior,
ocorre a criagdo de uma divindade como espécie de vigia das agdes humanas e o
surgimento dos guias religiosos como intermedidrios de Deus, que ganham assim
proeminéncia sobre as normas da comunidade. Para Kitcher, a fundamentagao
da moral da religiao ¢ um equivoco, mas, por outro lado, a filosofia moral apenas
criaria substitutos seculares para a religido, sé que com menos for¢a normativa.
Sua saida é compreender o surgimento e desenvolvimento da moral como um
“projeto ético”, que pressupde um progresso por meio da constitui¢ao de uma
conversagio ideal e da compreensdo pragmatista de que ¢ lidando com os pro-
blemas morais que solu¢des podem ser encontradas para dar continuidade a esse
processo que ¢ o projeto ético.

Vemos que, ao aproximar as duas genealogias, encontramos no projeto ético de
Kitcher a questao que separa Nietzsche de outras formulages éticas: a ideia de pro-
gresso moral como técita aceitagao da moral vigente. Para Nietzsche, Kitcher seria
mais um “melhorador” da humanidade, e nao um promotor da exceléncia humana.
Mas Kitcher estd atento a isso. Segundo ele, as possibilidades de florescimento do
homem permitem dois pontos de vista, um igualitdrio e outro perfeccionista’:

A sugestdo ¢bvia ¢ que a evolugio do projeto transformou a vida hu-
mana, fornecendo possibilidades dramaticamente diferentes de flores-
cimento humano, e, uma vez que elas estejam disponiveis, o problema
central torna-se o de permitir aqueles que sdo capazes de realizd-las o
fagam. Poderfamos esquecer as aspira¢des mediocres dos muitos (“o
rebanho”) e promover a vida gloriosa dos poucos (“os espiritos livres”).

31 Kitcher, 2014.
32 Kitcher, 2014, p. 252.
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Nietzsche representa o mais profundo desafio a versao democrdtica

(igualitdria) da ética naturalista que eu elogiei”.”
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Vontade de nada e vontade de
saude nos escritos tardios

de Nietzsche

Will to Nothingness and Will to Health

in Nietzsche's later Writings
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RESUMO

Nos escritos de 1888, Nietzsche retoma
com interesse redobrado duas formas
antagonicas da vontade: a vontade de
satde e a vontade de nada. Investigare-
mos, a partir da discussao com Scarlett
Marton, se e como as atitudes sadias
do préprio Nietzsche decorrem de suas
condicoes fisioldgicas e, no contexto dos
dois primeiros capitulos de Ecce Homo,
em que medida a configura¢io pulsional
de Nietzsche dita a sua terapéutica e
sua tarefa filoséfica. Da perspectiva do
Nietzsche ‘sauddvel’, a vontade de saide
predominaria sobre a vontade de nada.
Num segundo momento, questionare-
mos a afirmagio de Nietzsche, de que
ele seria “fundamentalmente sadio”, a
partir dos textos de 1885 a 1888, em que
ele investiga também a vontade de nada.
Enquanto doente, ele poderia ser médi-
co de si mesmo e, com isso, médico da
cultura? Admitindo sua dupla natureza,
o Filésofo doente poderia investigar o
trabalho secreto do instinto da decadén-
cia sem ser por ele influenciado?

PALAVRAS-CHAVE
Vontade de Satde; Vontade de Nada;

Instinto; Niilismo; Transvaloragao.

ABSTRACT

In his writings of 1888, Nietzsche re-
sumes, with renewed interest, two
antagonistic forms of will: the will to
health and the will to nothingness. Here
we investigate, from the discussion
with Scarlett Marton, if and how the
healthy attitudes of Nietzsche himself
arise from his physiological conditions
and, within the context of the two first
chapters of Ecce Homo, the extent to
which Nietzsche’s drive configuration
dictates his therapeutics and his phil-
osophical task. From the perspective
of the ‘healthy’ Nietzsche, the will to
health would prevail over the will to
nothingness. In a second moment, we
will question Nietzsche’s affirmation
that he was ‘fundamentally healthy’,
from the texts of 1885-1888, in which
he also investigates the will to noth-
ingness. While a sick man, could he be
his own doctor and, thus, the culture’s
doctor? Admitting his double nature,
could the sick Philosopher investigate
the secret work of the instinct of deca-
dence without being influenced by it?
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Will to Health; Will to Nothingness;

Instinct; Nihilism; Revaluation.
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1. Avontade de saide em Ecce Homo:
uma perspectiva afirmadora

No texto “Je fis de ma volonté de santé, de vie, ma philosophie...” Nietzsche
et le probléeme de la médecine dans Ecce Homo”, Scarlett Marton defende
que Nietzsche é em Ecce Homo, a0 mesmo tempo, médico (de si mesmo e da
cultura), e paciente (o doente que poderia analisar a décadence em si e no seu
tempo).’ Consideramos este texto muito significativo, no modo como Marton
analisa e interpreta os primeiros dois capitulos de Ecce Homo como recursos
filoséficos para relacionar a vontade de satide com o problema da decadéncia
e do niilismo, especificamente com a vontade de nada.

Para o problema a ser investigado neste artigo, importa o0 modo como
Nietzsche se coloca como médico de si mesmo e como doente nos dois ca-
pitulos de Ecce Homo: “Por que sou tdo sébio” e “Por que sou tdo esperto”.
Antes de mais nada, ¢ preciso esclarecer qual é o estatuto do escrito enviado
para publicagao Ecce Homo. Scarlett Marton mostra que j4 a partir do primeiro
capitulo, Nietzsche torna a sua narrativa autobiogrdfica (com a descri¢ao mi-
nuciosa de suas enfermidades) em um texto filoséfico, ao longo do qual vai se
destacando a sua tarefa mais prépria.”Em “Por que sou tdo sdbio”, Nietzsche
expde sua dupla origem: “A felicidade de minha existéncia, sua singularidade,
talvez, estd em sua fatalidade: para exprimi-lo em forma de enigma, eu, como
meu pai, j4 estou morto, como minha mae, vivo ainda e envelhego™. Nessa
narrativa autobiogrdfica, Nietzsche acredita ter encontrado algo que o distin-
guiria de todos os filésofos e seres humanos anteriores, a saber, a “neutralidade”
em relagio a vida como um todo:

Essa dupla ascendéncia, como que do mais alto ¢ do mais baixo
degrau da escada da vida, a0 mesmo tempo decadente e comego — ¢
isso, se é que é alguma coisa, que explica aquela neutralidade, aquela
liberdade de partido em relagdo ao problema global da vida, que,

talvez, me caracteriza. Tenho para os sintomas de ascensio e decli-
nio um faro mais refinado do que jamais teve um homem, sou o

mestre par excellence nisso — conhego a ambos, sou ambos.*

E importante notar que o autor de Ecce Homo hesita em afirmar que ele
possui essa neutralidade em relagio a vida, ao inserir um “talvez”. Procuraremos

1 Cf. Marton, 2016, p. 2.
2 Cf. Marton, 2016, p. 9.

3 Ecce Homo, “Por que sou tdo sdbio”, § 1, ksa 6.264. Tradugdo de Rubens Rodrigues
Torres Filho (Nietzsche, 1978). A partir de agora indicado como RRTF.

4 Ecce Homo, “Por que sou tao sdbio”, § 1, ksa 6.264, tradugiao de RRTE.
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mostrar na segunda parte deste artigo que justamente essa neutralidade nao existe
em Nietzsche. Ao tomar partido pela vontade de satide, de vida, o filésofo coloca
a perspectiva da saide como hierarquicamente superior a perspectiva da vontade
de nada, que ¢ a causa do adoecimento do homem. Essas duas perspectivas sao
assimétricas, no modo como Nietzsche as confronta em sua prépria vida. Ele cita
o seu periodo de mais baixa vitalidade, os anos de 1879 e 1880, para mostrar que
ele é um expert em questdes de decadéncia. Ao dispensar o diagnéstico de outros
médicos, ele préprio se autodiagnostica:
Simplesmente indemonstrdvel qualquer degenera¢io local; nenhuma
dor de estdbmago organicamente condicionada, por mais que, sempre,
como consequéncia do esgotamento geral, a mais profunda fraqueza
do sistema géstrico. Também a doenga dos olhos, as vezes aproximan-
do-se perigosamente da cegueira, apenas decorréncia, ndo causa: de
modo que, com cada aumento de forga vital, também a visao aumen-

tou outra vez. — Uma longa, demasiado longa série de anos significam
para mim convalescenga — também significam, infelizmente, regres-

sdo, degradagio, periodicidade de uma espécie de décadence.’

Que condi¢oes Nietzsche possui para realizar o diagndstico de sua condi¢ao
fisiolégica? Antes de analisarmos a refinada arte de Nietzsche de “transtrocar pers-
pectivas”, detenhamo-nos na ética desse doente singular, que pretende observar
de modo neutro os valores mais sadios e afirmativos da humanidade. Por que os
demais doentes expressam perspectivas e sentimentos de vinganga em relagao aos
valores mais sadios?

Marton entende que, no contexto de Ecce Homo, as atitudes sadias de Niet-
zsche (como ter um sentido soberano de distingao e estar livre de qualquer res-
sentimento) nao decorrem de decisoes voluntdrias. Ao invés disso, haveria um
vinculo estreito das condigoes fisiolégicas com as escolhas de regime alimentar, de
lugar e de clima. Nietzsche estabeleceria o diagndstico de suas condi¢oes fisiol6-
gicas singulares, ao narrar com refinada auto-observagao psicoldgica suas atitudes
sadias.® A maestria de Nietzsche estaria, assim, no modo como ele transforma
suas experimentagdes e seu caso singular de sadde em problema filoséfico, ope-
rando ainda no registro genealégico.” Queremos apontar aqui um problema na
formula¢ao do problema filos6fico da sadde e da doenga. Se em todos os fildsofos
doentes, o corpo doente e debilitado gerou obras que expressavam suas fraquezas
fisiolGgicas, em Nietzsche as coisas se passam de modo distinto.

s Ecce Homo, “Por que sou tao sdbio”, § 1, KsA 6.265, traducdo de RRTF.

6 Cf. Marton, 2016, pp. 3-5. Concordamos com Marton no sentido de que Nietzsche
atribui “um valor essencial 2 doenga”, nao apenas para justificar a si mesmo e as suas
idiossincrasias fisiopsicoldgicas.

7 Cf. Marton, 2016, pp. 6 ¢ 8.
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Nietzsche afirma que as obras do perfodo em que mais esteve doente, O
Andarilho e sua Sombra e Aurora expressaram uma “perfeita clareza e sereni-
dade, e mesmo exuberincia de espl’lrito”.8 Ou seja, nos anos da mais profunda
debilidade fisiolégica Nietzsche deixou de ser pessimista, para assumir a leveza
de espirito. E curioso que ele nio fornece uma explicagio propriamente fisiol6-
gica para suas doengas. As doengas dos olhos (incluindo a miopia) e as dores de
estbmago seriam somente decorréncias (sintomas) de um ‘esgotamento geral’.’
Mas ele ndo nos descreve psicoldgica e fisiologicamente em que consiste esse
esgotamento geral e que causas” propiciaram o “aumento da forca vital”. Aqui
Nietzsche abandona o campo da pesquisa empirica e ingressa num 4mbito
especulativo, apoiado em sua arguta arte de auto-observag¢io. Entendo que
ele opera aqui com resquicios da velha Naturphilosophie” romantica, como
se houvesse um instinto vital, um ndcleo intimo (uma espécie de Kunsttrieb)
inacessivel as ciéncias da natureza, mas que impulsionaria o processo dindmico
da vida, inclusive dos seres que pensam, sentem e avaliam.

Nietzsche afirma ser o oposto [der Gegensatz] de um decadente quando
constata a existéncia, em si mesmo, de um “instinto de conservacao” ou “ins-
tinto de autorrestabelecimento”. Ou seja, ele teria sido décadent apenas espo-
radicamente. Mesmo tendo adotado periodicamente a perspectiva do doente,
no fundo ele seria sadio, e o estar-doente (mesmo que por longos periodos)
seria um obstdculo imposto a sua vontade de sadde: “Tomei-me em maos,
curei a mim préprio: a condigdo para isso — todo fisi6logo o admitird — ¢ ser
sadio no fundamento. Um ser tipicamente mérbido nao pode sarar, e menos
ainda curar a si mesmo; para alguém tipicamente sadio, ao inverso, o estar-

8  Ecce Homo, “Por que sou tao sdbio”, § 1, Ksa 6.265, tradugdo de RRTE.

9 Assim, Nietzsche ironiza o0 médico que o tratou como neurasténico, a8 medida que o
mesmo, apés reconhecer que nao havia nada de errado com os nervos de Nietzsche,
teria dito: “eu préprio ¢ que sou nervoso”. Ecce Homo, “Por que sou tao sdbio”, § 1,
KSA 6.265, tradu¢do de RRTF.

10 Ao relacionar a fisiologia com as questoes referentes 4 sadde e 4 doenga, Nietzsche
opera com causas e efeitos. Ele investiga desde a época de elaboracao de Para além de
Bem e Mal as causas fisiolégicas das doencas dos fracos e malogrados. Cf. Fragmento
Péstumo 7 (6] final de 1886 — primavera de 1887, ksa 12.274ss. Cf. também Genealogia
da Moral, “Terceira dissertagao”, § 15, KSA 5.374.

11 Concordo com Gregory Moore, quando ele afirma que a compreensio de fisiologia e
de vontade de poténcia em Nietzsche possui aspectos teleoldgicos, na reivindicagio de
que hd uma forga vital que almeja poder. Assim, segundo Moore, Nietzsche reprodu-
ziria muitos mal-entendidos de seus contemporineos (p. ex., de Nigeli, de Roux e de
Rolph), tentando juntar a linguagem metafisica e antropomdrfica da Naturphilosophie
alemi com a linguagem da biologia evolutiva moderna. Cf. Moore, 2011, p. s5.
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-doente pode até mesmo ser um estimulante a vida, & mais-vida”."” Ao contrédrio
dos decadentes fisiologicamente (dos seres tipicamente mérbidos), o autor de Ecce
Homo seguiu o caminho da afirmagio da vida, descobriu, com a ajuda das suas
doengas inclusive, a profusio da vida. E preciso insistir: no foi por ter cursado
medicina (como foi o caso de Paul Rée nos anos 1880) que ele encontrou os
remédios certos para seus estados doentios. Mas isso se deve ao fato fisiol6gico
de ele ser “sadio no fundamento”. H4 uma necessidade forte que liga a vontade
de sadde 2 afirmacdo da vida. Os fracos, doentes e malogrados nio tém cura! E
nem se poderia censurd-los por aderirem aos valores da moral dos escravos e aos
modos ascéticos de vida. Pois eles instintivamente escolherao os remédios errados,
que os tornardo ainda mais doentes! Considero que esse “necessitarismo” forte é
a marca da obra tardia de Nietzsche, estando presente também em obras como
Para além de Bem e Mal, Genealogia da Moral e no Fragmento de Lenzer-Heide,
como veremos a seguir. Por estar impregnado do instinto de restabelecimento
de si mesmo ¢ que ele pode afirmar: “— fiz de minha vontade de saide, de vida,
minha filosofia...”.” Scarlett Marton compreende bem o alcance dessa afirmagio
para a vertente positiva da filosofia de Nietzsche:
Nietzsche comega por estabelecer uma relagao intima entre seu estado
de saide e sua maneira de pensar. Quando ele se ocupa de suas atitudes
sadias e de suas “escolhas” quanto ao regime alimentar, ao lugar, ao
clima e as distragoes, ele deixa a entender que sio as pulsdes que lhe
prescrevem o tratamento a seguir. Quando ele se volta para a sua refle-

xao filoséfica, ele d4 a entender que ¢ sua condigao fisio-psicolégica que
determina a terapéutica que lhe convém. Priorizando sem cessar sua

configuragio pulsional, ele acaba por atribuir-lhe sua prépria filosofia.™

Concordamos com a tese de Marton, de que no contexto de Ecce Homo “ser
médico de si” é condigao para Nietzsche ser médico da cultura. Justamente nisso
estaria a sua tarefa filoséfica mais prépria, que consiste na transvaloragao dos
valores. Entretanto, parece-nos que hd vdrias pressuposi¢oes nao explicitadas que
dificultam a execugao dessa tarefa. Quero destacar aqui a convic¢ao de Nietzsche
da unidade entre corpo e alma e a pressuposicio de que ele seria um ser tipicamen-
te sadio, apesar dos sintomas doentios. Nietzsche nao provou nas obras anteriores
que ele teria efetivamente superado o dualismo corpo-alma. A constitui¢ao da
fisio-psicologia, como ¢ anunciada no primeiro capitulo de Para além de Bem e
Mal seria um modo de superar esse antagonismo. Entretanto, em Ecce Homo ele

12 Ecce Homo, “Por que sou tdo sdbio”, § 2, ksa 6.266, tradu¢io de RRTF. Infelizmente,
Nietzsche nio menciona nenhum fisidlogo que concordaria com sua afirmagdo.

13 Ecce Homo, “Por que sou tao sibio”, § 2. ksa 6.266, traducio de RRTF.

14 Cf. Marton, 2016, p. 10.
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refere & psicologia e a fisiologia ainda como duas ciéncias, se bem que préximas,
que lidam de modo distinto com os instintos e pulsdes humanas. Quando ele
afirma ser sadio “no fundamento”, ele presume que os fisiblogos concordariam
com ele. As relagbes entre as atitudes sadias e as condigdes fisiolégicas em Niet-
zsche sao bem mais complexas do que ele muitas vezes retoricamente afirma em
Ecce Homo, e do reducionismo fisiolégico que ele sustenta, por exemplo, quando
compara o modo de operar do espirito com o estdbmago.” Scarlett Marton explora
os aspectos afirmativos do trabalho do instinto de conservagio em Nietzsche. Para
ela, o fato de as pulsdes corporais se organizarem de modo hierdrquico permitiria
a constituigio de uma {ndole bem lograda. E o instinto de conservagio de si do
préprio Nietzsche que organizaria suas “faculdades” e determinaria, sem que isso
chegasse & consciéncia, a tarefa mais prépria de Nietzsche: Entio ele [Nietzsche]
defende a ideia que, gragas ao trabalho do instinto de conservagao, suas diferentes
pulsoes se organizam, de modo que suas atividades se integram; entre elas se esta-
belecem relagoes de interdependéncia; umas se submetem as outras, as quais, por
seu turno, se submetem as outras ainda. Em virtude dessa organizagao hierdrquica,
elas se organizam com as pulsées de disposi¢ao concordante e submetem as que
lhe s3o opostas, uma pulsio predominante chega a coordenar todas as pulsoes e
a impor-lhes uma diregio clara e precisa.”* Com isso, todas as caracterizagdes que
Nietzsche apresenta da “indole bem lograda™ permitiriam a constitui¢io de um
“egofsmo sem ego”.” Segundo Marton, esse egoismo “sadio” do autor de Ecce
Homo se expressaria no modo nio consciente através do qual o instinto de conser-
vagao produziria uma configuragao pulsional singular (fisiopsicolégica), destinada
a tarefa prépria da transvaloragao dos valores. Terfamos assim, no final do § 2 do
capitulo “Por que sou t3o sdbio” a confirmagio de que Nietzsche nio se deteve na
arte de transtrocar perspectivas, mas que ele se tornou sauddvel. Sua “vontade de
sadde, de vida” permitiu-lhe colocar-se como o oposto e também como o reverso
[das Gegenstiick] de um ser tipicamente mérbido, ou seja, de uma indole malo-

15 Para Scarlett Marton, nio se trata de uma mera metdfora, pois para Nietzsche o “préprio
espirito é um sistema digestivo”. Essa seria a estratégia argumentativa do filésofo solitdrio,
que tentaria com isso mostrar que no estdmago e no espirito ocorrem os processos de
incorporagio e de assimilagio, tipicos de todos os seres vivos. Cf. Marton, 2016, p. 6.
Questionamos essa identificagdo, pois ela acarreta um reducionismo fisiolégico que o
préprio Nietzsche nem sempre segue. Por exemplo, quando ele diz que expressou em
Aurora uma “exuberincia de espirito”, ele nao parece identificar o espirito ao estbmago,
muito menos ao seu estdmago, no quadro de debilidade fisioldgica em que vivia. Parece-me
que Nietzsche estd transpondo um conceito da fisiologia (assimilagio) para o campo da
moral, como se se tratasse de um mesmo dominio de pulsées, apenas pressuposta.

16 Marton, 2016, p. 7.
17 Cf. Ecce Homo, “Por que sou tdo sdbio”, § 2, KsA 6.267.
18 Marton, 2016, p. 8.
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grada. Portanto, ele estaria apto a realizar a sua tarefa de transvaloragao. Quando
Nietzsche descreve a indole bem lograda, ele descreve a si mesmo: “— Pois bem,
eu sou o reverso de um décadent, pois acabo de me descrever”.” Reconhecemos o
mérito do texto de Scarlett Marton, de desenvolver com rigor o aspecto afirmativo
da tarefa nietzschiana (a transvaloragao dos valores) a partir do esfor¢o continuo
em configurar filosoficamente a vontade de satde e de vida. Assim, o Nietzsche
médico de si mesmo poderia tornar-se médico da cultura, diagnosticando os
sintomas da decadéncia e prescrevendo nao receitas prontas, mas condigbes para
que outros seres humanos pudessem cultivar uma “vontade forte”, no sentido
de hierarquizagio dos impulsos. E inegével que Nietzsche buscou transmutar os
longos e intensos padecimentos de sua existéncia por meio de sua tarefa, a trans-
valoragio. Assim, a vontade de saide foi sez “melhor medicamento” contra o
pessimismo da fraqueza e contra os movimentos modernos de decadéncia.

Entretanto, questiono se os esforcos filos6ficos de Nietzsche sao suficientes
para superar a “vontade de nada” [der Wille zum Nichts] em si mesmo, em seu
tempo e em sua cultura. Buscarei primeiramente mostrar que a vontade de nada se
contrapde a vontade de vida e de sadde de um modo mais forte do que Nietzsche
admite em Ecce Homo. Nao ¢ nosso intuito seguir o itinerdrio autoafirmativo de
Nietzsche nos capitulos seguintes (“Por que sou tdo esperto”, “Por que escrevo
livros tao bons” e “Por que sou um destino”), mas confrontar a vontade de nada
com a vontade de vida. Nesse sentido, mostrarei que a vontade de nada também
resulta em hierarquiza¢o dos impulsos. O padre ascético (mas ndo s ele) é um
mestre em hierarquizar impulsos numa perspectiva aparentemente terapéutica.
No fundo, é o “trabalho secreto” do instinto de decadéncia que age através de
seus impulsos e valores.

2. 0 que significa a vontade de nada?

Apés a publicagao de A gaia Ciéncia, em 1882, Nietzsche menciona de modo
laconico um traco da existéncia humana: a aspira¢io ao nada [das Streben ins
Nichts].” Nessa época de despedida da filosofia do espirito livre, ele se volta ainda

19 Ecce Homo, “Por que sou tao sdbio”, § 2, ksa 6.267, tradu¢io de RRTE. O simples fato de
Nietzsche descrever a si mesmo como um ser humano bem logrado nao faz dele o reverso
de um décadent. Entendo que ele presume que a descricao de suas atitudes sadias e tragos
de cardter estejam intimamente ligados 4 sua constituigio fisiolégica, de modo a dispensar
qualquer outra prova empirica. Esbarramos, contudo, nos limites da auto-observagio
psicolégica de Nietzsche e em seus parcos conhecimentos de fisiologia.

20 Cf. Fragmento Pdstumo 40 [65] de agosto-setembro de 1885, ksa 11.665. Cf. também
Fragmento Péstumo 41 [9] de agosto-setembro de 1885, Ksa 11.684.

21 Cf. Fragmento Pdstumo 2 [s] do verdo-outono de 1882, ksA 10.44. Cf. também Fragmen-
to Pdstumo 4 [1] de novembro de 1882 — fevereiro de 1883, Ksa 10.109. Neste fragmento
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criticamente s consequéncias negativas da moral.” E como “amigo da vida” que
ele adverte inicialmente acerca dos perigos de sucumbir perante essa estranha
aspiragdo ao nada. Alguns anos depois, no periodo de elaboracio de Para além de
Bem e Mal, Nietzsche retoma a “aspira¢io ao nada”, em suas consideragdes sobre
a decadéncia da interpretagao moral do mundo. Ao compreender essa aspiragao
como um “trago budista”, ele jd opera no registro do niilismo. Com o fim da
interpretagao moral do mundo parece que “nada possui sentido”.” Esses temas
sdo retomados com vigor renovado no Fragmento de Lenzer-Heide, de 1887.*
Nietzsche reconstréi genealogicamente a histéria da moral como um processo
de autodissolugio dos valores, impulsionado por um instinto niilista, a aspiragdo
ao nada. Ao compreender o niilismo como vontade de nada, no Fragmento de
Lenzer-Heide e na Genealogia da Moral, o filésofo solitdrio mostra claramente que
ele nao possui neutralidade em relagao ao problema global da vida. Ele vai além
da tarefa descritiva da genealogia da moral, quando divide a humanidade em dois
grupos. De um lado, temos os oprimidos (fracos, escravos, caluniadores da vida);

pdstumo, Nietzsche utiliza o plural: “nds, amigos da vida” para indicar que nio estd
sozinho em face da grande comogao provocada pelo pensamento do eterno retorno. Os
“amigos” da vida nao querem sucumbir nem diante do perigo desse pensamento, nem
em face de seu revés, de seu contragolpe, a “aspira¢io ao nada’.

22 Nietzsche declara guerra, por exemplo, ao principio “melhor-nio-ser-do-que-ser” [Besser-
Nichtsein-als-Sein], procurando reverter esse dito tdo antigo (da ‘sabedoria’ de Sileno) e
retomado pela moral da nega¢io da vida.

23 Cf. Fragmento Pdstumo 2 [1277] do outono de 1885 — outono de 1886, ksa 12.126. Nietzsche
compara o budismo indiano com a moral europeia. Ao contrdrio de filésofos como Hegel
e Espinosa que tentaram superar a moral por meio de concepgoes panteistas, o budismo
indiano seria ainda uma moral no superada.

24 E assim que Nietzsche descreve no Fragmento de Lenzer-Heide o sentimento crescente
do vazio, do “em vio”, depois da decadéncia da interpreta¢io moral crista do mundo,
que tinha pretensoes de ser a #nica interpretacio que fornecia o sentido para a existéncia
humana. Sem querer abordar as implicagées do pensamento do eterno retorno na obra
tardia, enfatizo apenas o esfor¢o de Nietzsche em superar a ameaga da “aspiragio ao nada”,
a0 propor um novo experimento de pensamento, o do eterno retorno do sem-sentido.
Ele retoma, nesse contexto, suas consideragdes sobre o pantefsmo, principalmente em
sua vertente espinosana, para abrir espaco para sua vontade de mais vida e poténcia. O
mais terrivel dos pensamentos consiste em pensar o absurdo da existéncia sob o signo do
eterno retorno: “Pensemos esse pensamento em sua forma mais terrivel: a existéncia, assim
como ela é, sem sentido nem objetivo, mas inevitavelmente retornando, sem um final
no nada: “o eterno retorno”. / Esta é a forma mais extrema do niilismo: o nada (o “sem
sentido”), eternamente!” (Fragmento Pdstumo s [71] de 10 de junho de 1887, ksa 12.213 [§6]).
Parece-me que Nietzsche estd bem ciente das implicagbes de submeter o eterno retorno
a0 experimento de pensamento do niilismo mais radical. Ao final do processo de autodes-
trui¢io da moral n3o s3o mais possiveis os modos de afirmagio panteista das religides e
da filosofia (como os de Espinosa e Hegel), de modo que caberia a ele, Nietzsche, a tarefa
fatidica de propor a suprema afirmagio da existéncia, para além do niilismo.
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no outro lado estdo os senhores” (violentadores, detentores do poder, os afirma-
dores da vida).* Nietzsche toma o partido da vida (da vida ascendente, no modo
como ele a compreende): essa é a tonica da sua obra tardia. E no grande grupo
dos oprimidos que o niilismo viceja e se metamorfoseia com poder crescente de
destrui¢ao no mundo moderno.A vontade de poténcia, no modo como Nietzsche
opera com essa nogao no Fragmento de Lenzer-Heide, abarca todos os aspectos
afirmativos da vontade de satide e de vida”; é ela que permite distinguir os fortes
dos fracos. “Nao hd nada na vida que tenha valor, exceto o grau de poténcia — su-
posto, justamente, que a vida seja vontade de poténcia”.”* Ora, Nietzsche jd havia
afirmado”, e estd convencido disso, de que a vida é “vontade de poténcia” — e
continuard afirmando isso na Genealogia da Moral... Cada “trago caracteristico
fundamental” dos dominadores ¢ vontade de poténcia; os fracos, inevitavelmente
descobrirdo que seus valores morais, suas crengas e verdades sdo formas disfarcadas
da vontade de poténcia. Todos estao no mesmo solo. Os fracos, desse modo, nao
tém onde se agarrar, por nio possuirem mais um poder efetivo para desprezar a
vontade de poténcia dos dominadores, apds a ruina da moral crista.
Entretanto, Nietzsche contrapde em escritos posteriores a vontade de po-
téncia a vontade de nada, como se se tratasse de duas vontades antagbnicas, que
demarcam dois campos préprios: o dos fortes (propensos a vencer) ¢ o dos fracos
(destinados a perecer). A vontade de poténcia se expressa como vida, como natu-
reza, como arte..., mas teria como contramovimento a “vontade de nada”, que ¢
a vontade dos “vencidos, da escéria, dos degenerados”.” Todo valor humano s6
poderia ser compreendido da perspectiva do poder, do incremento da poténcia.
Em O Anticristo isso fica bem evidente: “O que é bom? — Tudo o que eleva o
sentimento da poténcia, a vontade de poténcia, a poténcia mesmo no homem”.”
Importa aqui ver como a vontade de poténcia opera na dindmica do niilismo,
e porque a vontade de nada [der Wille zum Nichis] é contraposta a ela. Na vida

25 Nio existem efetivamente os tipos forte e fraco em estado puro. Sequer existe uma
nobreza, no sentido elevado do tipo nobre nietzschiano, no mundo moderno. Assim,
sao muito limitados os esfor¢os de Nietzsche em comparar sua constitui¢ao pulsional
com a dos nobres antigos, por ele ser também decadente (¢ moderno), assim como s3o
infundadas as meng6es a sua ascendéncia de uma estirpe nobre polonesa.

26 Fragmento Péstumo s [71] de 10 de junho de 1887, ksa 12.214 [§9].

27 Pensemos no contexto de Ecce Homo, na énfase dada por Marton a vontade de satde, de
vida, em “Por que sou tdo sibio”, § 2.

28 Fragmento Péstumo s [71] de 10 de junho de 1887, ksa 12.215 [S10].

29 Cf. Para além de Bem e Mal§ 186 ¢ 259, Ksa 5.107 € 208. Nesse tltimo pardgrafo, Nietzsche
chega a identificar a vontade de poténcia 4 vontade de vida.

30 Fragmento Pdstumo 14 [72] da primavera de 1888, Ksa 13.254.
31 O Anticristo § 2, KSA 6.170.
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humana, especialmente, somente teria valor “o grau de poténcia”. Ora, os fracos,
malogrados [die Schlechtweggekommenen] estao em desvantagem em relagao aos
poderosos, por seu menor grau de poténcia, sobretudo do ponto de vista fisiol4-
gico. Privados do antidoto fornecido pelos valores da moral crista, eles nao tém
outra saida a no ser: sucumbir no niilismo prdtico.

A existéncia dos malogrados perdeu seu valor; como nao podem deixar de que-
rer, s6 lhes resta querer destruir. Essa é a dinAmica singular da vontade de destrui-
¢ao: os malogrados buscam instintivamente os meios para destruir os poderosos,
e para se autodestruirem, como p. ex., 0 romantismo ¢ a autovivissec¢ao.” Com
isso, revela-se uma vontade mais profunda: a vontade de nada [der Wille ins Nichzs).

Terfamos assim uma primeira resposta: a vontade de nada é, num nivel mais
profundo, vontade de autodestruigao prépria dos malogrados. Entretanto, ao
aprofundar a dinimica da vontade de nada a partir da Genealogia da Moral e,
principalmente, nos fragmentos péstumos de 1888, Nietzsche destaca o perigo
de um outro movimento, que resultaria no triunfo da vontade de nada. Isso
ocorreria se de fato “os instintos de decadéncia se assenhorearam dos instintos
de ascendéncia...”, se de fato “a vontade de nada se assenhoreou da vontade de
vida...””. Nietzsche hesita nesse fragmento péstumo, e pondera que seria mais
“desejdvel” que os fracos ndo se autodestruissem através do triunfo completo de
sua vontade de nada. Como seria 0 mundo sem a astdcia dos fracos?! Nio seria
“talvez” esse aparente triunfo da vontade de nada sobre a vontade de vida (de
poténcia) um recurso necessirio no movimento inteiro da vida afirmativa? As
reticéncias de Nietzsche ao final mostram que ele nao possui ainda uma resposta
satisfatéria & questdo acerca do que significa a vontade de nada. O final da segunda
dissertagdo da Genealogia da Moral aponta para um caminho construtivo, que
serd desenvolvido na terceira dissertacio e nos escritos de 1888.

Esse homem do futuro, que nos redimird, tanto do ideal até agora,
quanto daquilo gue reve de crescer dele, do grande nojo, da vontade do
nada, do niilismo, esse bater de sino do meio-dia e da grande decisao,

que torna a vontade outra vez livre, que devolve 2 terra seu alvo e ao

homem sua esperanga, esse anticristo e antiniilista, esse vencedor de

Deus e do nada — ele tem de vir um dia ...**

Essa tarefa criadora e esse antincio nao cabem a Nietzsche, mas a alguém
“mais forte” do que ele: a Zaratustra, como ¢ anunciado no final da Segunda

32 Fragmento Pdstumo s [71] de 10 de junho de 1887, ksa 12.216 [S11].
33 Fragmento Pdstumo 14 [140] da primavera de 1888, Ksa 13.323.
34 Genealogia da moral, “Segunda Dissertagio”, § 24, Ksa 5.336. Tradugdo de RRTE.
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dissertagao”. Assim, esse “homem redentor” do grande cansago niilista somente
poderia vir num tempo futuro, mais forte, com a presenga criadora de espiritos
livres, que venceram Deus. Para essa tarefa é preciso justamente a “grande satide”,
algo que Nietzsche nao parece ainda possuir em 1887!

O Fragmento de Lenzer-Heide também se encerra com a pergunta acerca
de quem se revelardo os mais fortes nessa luta entre os impulsos de destrui¢io e a
vontade de mais vida.”* Nietzsche no aponta diretamente para Zaratustra, mas
parece se referir a ele, quando questiona: “Como esse homem pensaria o eterno
retorno? — " Os fracos se autodestruiriam, ao serem confrontados com o pen-
samento do eterno retorno, em sua forma mais terrivel, niilista. Mas o préprio
autor do Zaratustra nio tem ainda uma resposta afirmativa. E importante notar
que Nietzsche nio se inclui entre os mais fortes, nesses dois escritos de 1887. Apés
expressar suas esperancas na vinda do homem zaratustriano do futuro, o redentor
da vontade de nada, Nietzsche se cala na Terceira Dissertacio da Genealogia da
Moral sobre o desfecho dessa terrivel luta contra a vontade de nada.

O sentido do ideal ascético estd justamente em proteger a vida dos malogra-
dos da autodestruicao, do prazer de se autodestruir que estd no nicleo da vontade
de nada: “o ideal ascético brota do instinto de protecio e de cura de uma vida em
degeneragio, que por todos os meios procura manter-se e combater por sua exis-
téncia”.” E um antidoto contra o cansaco niilista, inventado pelo padre ascético. E
nesse contexto que Nietzsche fornece a segunda resposta acerca do significado da
vontade de nada. A vontade de nada estaria na iminéncia de irromper — e atingir
os “amigos da vida”, incluindo o préprio Nietzsche — caso dois afetos negativos
“se casassem”: o grande 7ojo e a grande compaixio pelo homem. Se isso ocorrer,
entdo inevitavelmente viria a0 mundo o que hd de mais sinistro: “a ‘Gltima vonta-
de’ do homem, sua vontade de nada, o niilismo”.” Nietzsche estd preocupado em
salvar o tipo bem logrado de homem (da grande saide) dessa terrivel praga, que
se alastra no rebanho dos fracos e malogrados. Enquanto isso, o padre ascético,
como médico e farmacéutico, prepara os remédios que ird prescrever ao rebanho
adoecido. Mais do que isso, ele assume a missao de ser o “salvador” e o “pastor”
desse rebanho: “A dominacio sobre sofredores é seu reino, a ela o encaminha seu
instinto, nela ele tem sua arte mais prépria, sua maestria, sua espécie de felicida-

35 Genealogia da moral, “Segunda Dissertacio”, § 25, KsA 5.337.

36 Fragmento Pdstumo 5 [71] de 10 de junho de 1887, ksa 12.217 [Si15].

37 Fragmento Pdstumo s [71] de 10 de junho de 1887, ksa 12.217 [S16].

38 Genealogia da moral, “Terceira Dissertagio”, § 13, Ksa 5.366. Tradugdo de RRTF.
39 Genealogia da moral, “Terceira Dissertagio”, § 14, KSA 5.368.
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de”.*” O padre ascético possui um instinto de cura. Ele também foi acometido
pela doenga da vontade, mas ¢ forte o bastante para dominar o rebanho doente,
e para prescrever remédios. Por ser também doente, fisiologicamente” decadente,
ele efetivamente n3o cura os doentes, mas torna os doentes ainda mais doentes.
Até agora, parece que nio houve o casamento do “grande nojo” pelo homem com
a “grande compaixao” pelo homem na vida do tipo bem logrado. Os fracos, por
sua vez, no cairiam no niilismo suicida, pois os remédios prescritos pelo padre
ascético impedem que eles se autodepreciem.

Por muito tempo, o ideal ascético conseguiu deter a ameaga do horror vacui,
do vazio de sentido, pois ele deu um sentido (“o tnico sentido até agora”) para
o homem e para o seu sofrimento. Assim, a porta se fechava ao héspede mais
sinistro, a vontade de nada (niilismo suicida). Até entdo, a vontade estava salva.
Mas, Nietzsche, o primeiro niilista completo da Europa, tem algo de terrivel a
revelar, no que se refere aos movimentos niilistas da vontade humana. Ao final
da Genealogia da Moral ele declara:

Simplesmente nio ¢ possivel esconder o gue propriamente exprime
esse querer inteiro, que recebeu do ideal ascético sua orientagio: esse
6dio contra o humano, [...] essa repulsa aos sentidos, a razao mesma,
o medo da felicidade e da beleza, esse anseio por afastar-se de toda
aparéncia, mudanga, vir-a-ser, morte, desejo, anseio mesmo — tudo
isso significa, ousemos compreendé-lo, uma vontade de nada, uma
md-vontade contra a vida, uma rebelido contra os mais fundamentais
pressupostos da vida, mas ¢ e permanece uma vontade! ... E, para ain-
da em conclusdo dizer aquilo que eu dizia no inicio: 0 homem prefere
ainda querer o nada, a ndo querer .. o

Com isso, temos uma terceira resposta: a vontade de nada é uma vontade,
que move o padre ascético e suas produgdes niilistas. Entretanto, o “homem”
ainda permanece um animal doentio, e a Terra, o planeta ascético par excellence,
um grande hospicio, mas nao um lugar de cura e de conquista da grande sadde.
Nietzsche parece projetar a irrup¢do da vontade de nada para um futuro indefi-
nido, quando o processo de autodissolugao da moral tiver chegado ao seu termo,
quando a vontade de verdade tomar consciéncia de si como um problema. Isso,
no entanto, nao ¢ suficiente para que a vontade de nada realmente irrompa. Seria

40 Genealogia da moral, “Terceira Dissertagao”, § 15, Ksa 5.372, tradu¢do de RRTF.

41 Fica claro que Nietzsche ainda nio logrou a unificagio da fisiologia com a psicologia,
quando ele trata da aparente contradi¢io da vida lutando contra a vida: “Uma auto-
contradigio tal como parece apresentar-se no asceta, ‘vida contra vida’, ¢ — isto pelo
menos j4 estd claro como a palma da mao —, considerada fisiologicamente, ¢ nio mais
psicologicamente, simplesmente insensatez”. Genealogia da Moral, “Terceira Dissertagio”,
§ 13, KSA 5.365, traducao de RRTF.

42 Genealogia da Moral, “Terceira Dissertacio”, § 28, ksA 5.412, tradu¢do de RRTF.
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preciso que tanto os fracos quanto os fortes dessem vazao aos instintos niilistas
suicidas ou, em outras palavras, ao prazer de destrui¢ao e de autodestrui¢ao.”
Essa seria a forca derradeira dos fracos. Mas Nietzsche nio quer permitir que os
fortes sejam contaminados pela fraqueza, quer evitar o nojo e a compaixao pelo
homem doente. Se a grande satde estd reservada apenas ao tipo bem logrado de
homem, ele quer garantir que os fracos nao sucumbam e nio infectem os que
ainda sdo sauddveis. Ele simplesmente afirma que ¢ a prépria vida que combate
no ideal ascético contra a destrui¢do e a morte, pois “o ideal ascético ¢ um artificio
da conservagio da vida”.** Mas de que “vida” ele fala? Ao final da Genealogia da
Moral Nietzsche nos d4 uma indicagio do que seria a “esséncia”, a “lei” da vida:
“Todas as grandes coisas vao ao fundo por si mesmas, por um ato de autossupres-
sao [Selbstaufhebung]: assim o quer a lei da vida, a lei da necessdria autossuperagio
[Selbstiiberwindung] que estd na esséncia da vida, — [...]"."

O que hd de novo nos escritos de 1888 ¢ que Nietzsche passa a afirmar como
algo de fato ocorrido, que a “vontade de nada” predominou sobre a “vontade
de vida™*. Entendo que isso se deve 2 ‘reformulacio’ da lei da vida, nos dltimos
meses de produgio filoséfica de Nietzsche.

A lei suprema da vida, formulada por Zaratustra, exige que nao se te-
nha compaixdio para com os refugos e com os restos da vida, — que se
aniquile o que poderia ser meramente obstdculo, veneno, conspiragio,
rivalidade subterrinea, — numa palavra, cristianismo... num entendi-
mento mais profundo, é imoral dizer: nao deves matar..."

Certamente, na obra publicada Nietzsche trata mais dos aspectos afirmativos
de sua filosofia e da vontade de saide, de vida que a anima. A vontade de nada e o
niilismo aparecem mais na obra publicada como etapa transitéria ou como condi-
G40 para a suprema afirmagio da vida. Quisemos mostrar como Nietzsche hesita em

43 Para Wolfgang Miiller-Lauter, a vontade de nada é também #m impulso por poder, que
possui coesdo interna. Através do padre ascético, os fracos imporiam uma hierarquiza-
¢do das forgas, colocando o centro de gravidade fora da vida terrena, no além. Assim,
a vontade de nada predominaria sobre a vontade de vida dos nobres. Essa ¢ a forga dos
[fracos, que faz emergir a fraqueza dos fortes, sua submisso a légica niilista dos valores
dos “fracos”. Segundo Miiller-Lauter, tanto os fortes quanto os fracos seriam impotentes
para reverter o processo de dissolucdo niilista: “Parece que nem o tipo forte nem o tipo
fraco podem impedir o declinio da humanidade” (Miiller-Lauter, 2011, p. 140).

44 Genealogia da Moral, “Terceira Disserta¢io”, § 13, Ksa 5.366, tradugdo de RRTE.
45 Genealogia da Moral, “Terceira Dissertacio”, § 27, Ksa s5.410, tradugio de RRTF.

46 Como ele expressa em 1888: cf. Fragmento Péstumo 14 [123] da primavera de 1888, Ksa 13.304
e o Fragmento Pdstumo 14 [140] da primavera de 1888, Ksa 13.323.

47 Fragmento Pdstumo 22 [23] de setembro-outubro de 1888, ksa 13.594. Uma formulagao
semelhante ocorre logo em seguida: cf. Fragmento Péstumo 23 [10] do outubro de 1888,
KSA 13.0611.
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relagao a sua tarefa afirmativa, a transvaloragao, 4 medida que o niilismo enquanto
vontade de nada ainda permanece como uma ameaga latente. Em relagao a “lei da
vida”, por exemplo, nas obras publicadas, o filésofo solitdrio d4 um outro acento
para a decadéncia dos fracos: eles seriam material para ser usado e configurado pelos

. , . . . 3
mais fortes, sendo, portanto, necessdrios na “economia da vida”.*

E se Nietzsche interrompesse o Ecce Homo no pardgrafo 2 de “Por que sou tao
sdbio”, e fizesse uma nova “tentativa de autocritica”? Ele nao seguiu essa via, mas
nés podemos colocar essa pergunta experimentalmente na boca de Nietzsche:
“Sou efetivamente o oposto ¢ o reverso de um décadent?” Embora nao esteja em
Ecce Homo, essa questao permanece, de modo velado, como um desafio para
Nietzsche. E nesse sentido que procuramos retomar a dupla perspectiva com
que Nietzsche se coloca em relagdo a vida. Parece-me que em 1888, Nietzsche
questiona com seriedade se nele mesmo nao trabalharia secrezamente o instinto
niilista, a vontade de nada. Poderfamos contrapor muitas passagens dos escritos
de 1888, em que Nietzsche apresenta a vertente criativa de sua filosofia. Mas os
momentos em que ele coloca a si mesmo na perspectiva da vontade de nada sio
desafiadores e exigem uma resposta. Nietzsche-Zaratustra assume uma perspectiva
niilista® no ditirambo “Entre aves de rapina”. Neste ditirambo, a identificagio
de Nietzsche com Zaratustra revela a persisténcia do niilismo em sua vida e obra.
Zaratustra-Nietzsche aparece solitdrio, cindido em sua paixao do conhecimento,
tendo apenas as aves de rapina como héspedes. Ele estd bem distante das Ilhas
Bem-Aventuradas da afirmacio: “Agora — / entre dois nadas / encurvado, /
um ponto de interrogagdo, / um enigma cansado — / um enigma para aves de
rapina ...”° O que significam essas reticéncias niilistas” para a vontade de satde
e para a tarefa afirmativa de Nietzsche?

48 Cf. Crepiisculo dos Idolos, “A moral como antinatureza”, § 6, ksa 6.87; Confira também O
Anticristo, § 57, Ksa 6, a referéncia ao sistema de castas ¢ 4 lei de Manu. Entendo que essa
“naturalizagao” da classificacdo hierdrquica dos seres humanos e das diferentes ordenagoes
das castas, ou seja, a afirmagio de que elas sdo constituintes da economia global da vida, é
filosoficamente insustentdvel. Esse resquicio do vitalismo presente na Naturphilosophie alema
do século x1x se mostra também nos esforcos ‘singulares” nietzschianos de afirmagio da vida.

49 Parece evidente que um leitor atento fard a censura: nio se trata da proje¢io de uma
perspectiva niilista 70 texto de Nietzsche? Para mim, essa perspectiva brota do interior
da vida e dos escritos de Nietzsche.

so Ditirambos de Dioniso, “Entre as aves de rapina”, Ksa 6.392.

st Nietzsche termina também o final da Segunda e da Terceira Dissertacao da Genealogia
da Moral com reticéncias. Enquanto no final da Segunda Dissertagio as reticéncias de-
correm das esperancas afirmativas em Zaratustra, compreendido ali como vencedor do
nada, o final da Terceira Dissertagio é bem mais lacunar, pois nao é mostrado em que
consiste propriamente “querer o nada’.
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Nietzsche-Zaratustra se dobra a vontade de nada? Nao concluimos dizendo
que o Filésofo Solitdrio abandonou no final da obra seus esforcos afirmativos.
Ressaltamos, contudo, a persisténcia do “héspede mais sinistro” nos meandros
do pensamento e da vida de Nietzsche. “Entre aves de rapina” é uma expressao
do niilismo enquanto ameaca da vontade de nada. Revertemos, com isso, o mo-
vimento feito por Scarlett Marton, a partir do Ecce Homo. Nao mais o médico de
si mesmo com pretensdes de ser o médico da cultura, com uma tarefa prépria afir-
mativa. Ao inserirmos uma perspectiva niilista no Nietzsche tardio quisemos dizer
que Nietzsche, em momentos determinantes de sua obra, também foi atingido
pela doenga niilista e, dentro dos limites de sua vida e obra, ndo conseguiu a cura
para essa “doenga mortal”. Nao temos condigoes de afirmar que a constitui¢ao
fisiopsicoldgica especifica de Nietzsche, nas dltimas semanas de 1888 e do inicio
de 1889, foi ou nio propicia para o crescimento da vontade de nada. E mesmo
que o fosse, ela nio invalidaria seus esforcos filoséficos afirmativos anteriores. As
tltimas cartas e escritos, do ponto de vista da sua vida, expressam bem a angustia
e o desespero [ Verzweiflung] desse (in)dividuum que muito sofreu.Da perspectiva
do doente, Nietzsche poderia desenvolver mais filosoficamente as caracteristicas da
vontade de nada, num extremo do niilismo destrutivo. Nos capitulos iniciais de
Ecce Homo, no entanto, ele pondera que nao hd escolha: por ser fundamental-
mente sadio, sua prépria constitui¢ao pulsional ditaria sua filosofia, suas atitudes
sadias e sua tarefa criativa. Essa ¢ a énfase na vertente afirmativa, defendida por
Scarlett Marton, a partir da vontade de satide e de vida em Nietzsche. Contrapus-
-me a essa interpretagio, 3 medida que questionei se Nietzsche era “sadio no
fundamento”. Esse questionamento trouxe a luz um aspecto trdgico de sua obra:
a determinag¢io em expressar a dupla vontade, a vontade de saide e a vontade
de nada, sem ter no sex horizonte a expectativa de um desfecho feliz, a saber, do
triunfo sobre o nada. A persisténcia da vontade de nada é um desafio no interior
da obra de Nietzsche, e pode langar ainda luzes para nossa atualidade, tao obscura
e imersa em movimentos (auto)destrutivos.
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RESUMO

Nietzsche confere a sua concepgio de
mundo como vontade de poténcia o
estatuto de interpretagdo, hipéStese e en-
saio. Procuraremos mostrar que, com
isso, ele sublinha seu perspectivismo e
antidogmatismo, mas a0 mesmo tempo
reivindica a necessidade e a superiorida-
de de sua teoria: de um lado, ela resul-
taria de uma boa arte de interpretagio
e, de outro, seria afirmdvel apenas por
formas de vida fortes e superiores. A
nosso ver, porém, tal posi¢ao suscita trés
possiveis dificuldades, que analisaremos
da seguinte maneira: primeiro, inves-
tigaremos a possibilidade de uma dis-
ting¢ao absoluta entre artes boas e ruins
de interpretagio; em seguida, buscare-
mos compreender por que Nietzsche
considera necessdria a formulagao de
sua concepg¢ao de mundo, derivando-a
nao s6 de premissas por ele subscritas,
mas também da crenca na causalidade,
criticada em boa parte de seus textos;
por fim, examinaremos uma possivel
circularidade nos argumentos de que,
segundo nos parece, o fildsofo se vale
para reclamar a superioridade de sua
visao de mundo.
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ABSTRACT

Nietzsche presents his conception of
the world as will to power as an inter-
pretation, a hypothesis, and an essay.
We will attempt to show that in this
way he underlines his perspectivism and
antidogmatism, but at the same time he
claims the necessity and the superiority
of his theory: on the one hand, it would
result from a good mode of interpreta-
tion and, on the other hand, it would
be affirmable by stronger and superior
types of life. However, we think this
position is susceptible of containing
three possible difficulties, which we will
analyze as follows: first of all, we will
investigate the possibility of an absolute
distinction between good and bad mo-
des of interpretation; next, we will try
to understand why Nietzsche considers
the formulation of his conception of the
world as a necessary one, even though
he derives it not only from premises he
subscribes to, but also from the belief
in causality, which he often criticizes;
finally, we will examine a possible cir-
cularity in the arguments we consider
the philosopher uses in order to claim
the superiority of his view of the world.
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Ao apresentar a sua concepgao de mundo como vontade de poténcia, Nietzsche a
ela se refere como uma interpretagao, uma hipétese ¢ um ensaio. Desse modo, ele
dd a ver o cardter perspectivistico e antidogmdtico que a anima, oferecendo assim
indicagbes sobre o seu estatuto. Este, contudo, revela-se mais complexo do que
poderia parecer a primeira vista. Se o autor de Zaratustra confere 3 mencionada
concepgao de mundo uma dimensao interpretativa, ele nao pretende, todavia,
vé-la ﬁgurar como apenas mais uma interpretagao entre outras, mas, a0 contrario,
reivindica a sua superioridade diante das demais; se a designa como hipétese e
ensaio, tampouco quer sugerir com isso que ela resulte de uma elaboragao arbi-
trdria, mas, antes, de um procedimento a tal ponto rigoroso que a sua formulagao
se revela até mesmo necessdria.

Assim, de maneira geral, esperamos mostrar que, ao caracterizar a sua concep-
¢a0 de mundo como interpretagio, hipdtese e ensaio, Nietzsche procura sublinhar
o seu perspectivismo e antidogmatismo, sem por isso colocar-se na posi¢ao de um
relativista radical que afirmaria a equivaléncia de todas as visdes de mundo: além
de hierarquizar as outras interpretagdes, ele considera a sua prépria necessdria e
superior as demais.’ E preciso, entretanto, esclarecer o cardter dessa necessidade
e dessa superioridade, tanto mais por serem elas reivindicadas por uma filosofia
que se propde radicalmente perspectivistica e antidogmdtica.

Com efeito, a posi¢iao de Nietzsche implica, a nosso ver, a0 menos trés
possiveis dificuldades, que contamos examinar a seguir. Se o filésofo pleiteia a
superioridade de sua concepgao de mundo na medida em que ela resultaria de
uma boa arte de interpretagao, investigaremos, em primeiro lugar, a possibilidade
— tendo em vista o seu préprio conceito de interpretagio — de uma distingao
absoluta entre artes interpretativas boas e ruins. Se o autor de Para além de Bem
¢ Mal reivindica a necessidade da formula¢ao de sua concepgao de mundo como
vontade de poténcia, buscaremos compreender, em seguida, por que essa incon-
tornabilidade, tal como apresentada no pardgrafo 36 do referido livro, decorre
nio apenas de premissas subscritas por Nietzsche, como seria de esperar, mas
também de uma crenga, a crenga na causalidade, objeto de ampla critica em sua
obra. Se, por fim, a pretensa superioridade da concep¢io de mundo como vontade
de poténcia se explica, entre outras razdes, em virtude de ser ela afirmdvel por
formas de vida consideradas por Nietzsche fortes e superiores, perguntaremos se
tal posi¢ao encerra uma légica circular e, em caso de resposta afirmativa, de que
maneira a sua filosofia receberia semelhante caracterizagao, levando em conta o
modo como ela prépria, em nosso entender, concebe o problema da circularidade.

1 A propésito do relativismo, cf. Lima, 2010, e Itaparica, 2010, pp. 239-253.
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1. Boas e mas artes de interpretacao:
uma distingao possivel?

Nietzsche procede de modo coerente com a sua concepgao de mundo como von-
tade de poténcia ao atribuir-lhe um estatuto interpretativo. De um lado, o filésofo
apresenta seu pensamento da “vontade de poténcia” como “ensaio de uma nova
interpretagdo de todo acontecer”; de outro, ele afirma “o cardter interpretativo
de todo acontecer™ e sustenta que as vontades de poténcia se exercem de modo
interpretante: “A vontade de poténcia interpreta”.* Assim, o estatuto da doutrina
concorda com o seu contetddo; mais do que isso: o contetido da doutrina deter-
mina o seu estatuto.’A luz dessa concep¢ao de mundo, Nietzsche defende a ideia
de que mesmo as pretensas verdades absolutas e explicagdes de mundo nio sio
sendo interpretagoes’, as quais resultam de diferentes configuragoes de vontades
de poténcia. Hierarquizando as interpretagoes, o filésofo mostra, porém, que nio
as toma como equivalentes. Assim procede ele, por exemplo, no pardgrafo 14 de
Para além de Bem e Mal. Ali, afirma que a fisica é “apenas uma interpretagio e
uma disposi¢ao do mundo [...] e 740 uma explica¢do do mundo”. No entanto,
adverte que, para a sua época, “ela vale como mais, [...] como explicagio”. E que
a fisica repousa na crenca nos sentidos, tendo os olhos e os dedos a seu favor, e
desse modo estd em conformidade com o “sensualismo popular” que serve como
o cAnone de verdade numa época de gosto plebeu, para a qual o que “explica”
¢ “o que se deixa ver e tocar”. A fisica entdo fascina e persuade.’Em oposi¢ao a

2 Fragmento Péstumo 39 [1] de agosto/setembro de 1885, ks 11.619.

3 Fragmento Péstumo 1 [115] do outono de 188s/primavera de 1886, ksa 12.38.
4 Fragmento Péstumo 2 [148] do outono de 1885/outono de 1886, Ksa 12.139.
5

Sobre a presenca das nogoes de perspectivismo e de interpretagio na concepgao nietzschia-
na de mundo como vontade de poténcia, cf. Marton, 2000, em particular pp. 221-227;
Miiller-Lauter, 1974, em especial p. 43ss; Azeredo, 2008, pp. 45-102.

6 “Interpretagio de mundo, nio explicagio de mundo”, anota frequentemente o filésofo (por
exemplo, no Fragmento Pdstumo 42 [1] de agosto/setembro de 1885, Ksa 11.691, e no Fragmento
Péstumo 1 [121] do outono de 188s/primavera de 1886, xsa 12.39). Ou ainda simplesmente:
“Interpretagio, ndo explicacio” (ver os Fragmentos Pdstumos 2 [78] do outono de 1885/outono
de 1886, Ksa 12.98, 2 [82] do outono de 1885/outono de 1886, Ksa 12.100-101, € § [50] (30)
do verdo de 1886/outono de 1887, KsA 12.203). Em suas anotagdes, encontra-se também a
férmula: “Interpretagdo, nao conhecimento” (Fragmentos Péstumos 2 [70] do outono de
1885/outono de 1886, Ksa 12.92, e 2 [82] do outono de 1885/outono de 1886, KsA 12.101).
Nessa diregao, Nietzsche sustenta que o mundo nio ¢ passivel de conhecimento, mas
interpretdvel (Fragmento Pdstumo 7 [60] do final de 1886/primavera de 1887, KsA 12.315).
E & pergunta “o que, somente, pode ser conhecimento?”, responde: ““Interpretagio’, ndo
‘explicagao’ ” (Fragmento Pdstumo 2 [86] do outono de 188s/outono de 1886, ksa 12.104). Em
outros momentos, ele assegura que o que se toma muitas vezes por “explica¢o” consiste
a rigor em “descrigdao” (por exemplo, em A gaia Ciéncia § 112, KSA 3.472).

7 Para além de Bem ¢ Mal'§ 14, xsA 5.28. Sobre o sensualismo, cf. Nasser, 2015, em particular
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esse “sensualismo popular”, Nietzsche evoca o “modo platénico de pensar, que
era um modo nobre de pensar”, cujo “fascinio” repousa desta vez “na resisténcia
contra a evidéncia dos sentidos”." Embora considere o modo platénico de pensar
superior, Nietzsche ndo o toma por isso como uma explica¢ao de mundo, mas
sim como uma “interpretagiao do mundo”.” Portanto, nem a filosofia dogmdti-
ca, nesse caso representada por Platao, nem a ciéncia, exemplificada pela fisica,
produzem explicages de mundo; elas dao origem somente a interpretagbes de
mundo. E a superioridade de uma determinada interpretagao em relagio a outra
nao a transforma, como se vé, numa explicago.

Nietzsche procede de modo semelhante ao conferir um estatuto interpretati-
vo a sua prépria concep¢ao de mundo como vontade de poténcia. Apresentando-
-se como “velho filélogo”, ele inclui a concep¢ao de “legalidade da natureza”
defendida pelos fisicos entre as “artes-de-interpretagao ruins”: tal concepgao, diz
aos fisicos, “sé subsiste gragas a vossa interpretagao e ‘filologia’ ruim — nao ¢
nenhum fato, nenhum ‘texto’ ”.”” Tomando a interpretagao dos fisicos como algo
a ser, por seu turno, interpretado, Nietzsche afirma que ela constitui “somente
um arranjo ingenuamente humanitdrio e uma distor¢ao de sentido, com que dais
[os fisicos] plena satisfacdo aos instintos democrdticos de alma moderna”."” Para
o fil6sofo, a tese da “legalidade da natureza” equivale a uma posi¢ao que quer
ver “por toda parte igualdade diante da lei”, donde a conclusao de que se trata
de “um maneiroso pensamento oculto, em que mais uma vez estd disfarcada a
plebeia hostilidade contra tudo o que ¢ privilegiado e senhor de si [...]”.” Em
seguida, Nietzsche evoca a sua prépria concep¢ao de mundo como vontade de
poténcia, introduzindo-a, no entanto, como o resultado de uma arte de interpre-
tacao oposta a dos fisicos, isto é, como o produto de uma boa arte de interpreta-
¢a0. Ao atribuir um estatuto interpretativo a sua concepgao de mundo, ele nio
a apresenta como uma explicagio: nesse sentido, ela continuar a ser, portanto,
“somente interpretagio”.” Mas nem por isso o filésofo a entende como apenas
mais uma interpretagao, ou seja, como equivalente s demais. Ele avalia a sua,
bem ao contrdrio, como superior as outras: e nao apenas porque a reconhece

pp- 87-153.
8 Para além de Bem ¢ Mal § 14, Ksa 5.28.
9 Ibid.

10 Para além de Bem e Mal'§ 22, xsa 5.37. Tradugio de Rubens Rodrigues Torres Filho
(Nietzsche, 2000), a partir de agora indicado como RRTF. Nessa passagem, a tradugio
foi modificada.

11 Ibid.
12 Ibid.
13 Ibid.
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como uma interpretagao, ao passo que os dogmdticos pretendem fazer com que
as deles se passem por explicagdes ou verdades absolutas, mas sobretudo porque
a sua interpretagao decorre, segundo ele, de uma boa arte de interpretagao.
Com efeito, em certo sentido, o conceito de interpretago nao significa um
procedimento homogéneo. De modo geral, as interpretagoes se diferenciam con-
forme resultem de artes interpretativas boas ou ruins. E bem verdade que Nietzs-
che qualifica as interpreta¢des mais frequentemente de modo depreciativo do que
elogioso: “exaltada e artificial”™, “infame”™”, “falsa”™ e “arbitrdria”” sio alguns dos
adjetivos empregados para desqualificar determinados modos de interpretar. Mas
a depreciagio de uma interpretagio pode ocorrer de forma ainda mais especifica:
ao referir-se a uma “desavergonhada arbitrariedade da interpretagio™, por exem-
plo, o filésofo sugere que a prépria caracterizagio de uma interpretagio como
“arbitrdria” é suscetivel de nuances, havendo desde arbitrariedades mais sutis até
outras mais grosseiras, desde arbitrariedades involuntdrias até outras planejadas,
as quais configuram casos extremos, veementemente criticados por Nietzsche. De
resto, em boa parte das ocasides em que menciona a arte de ler e de interpretar
corretamente, trata-se justamente de apontar para a raridade desses casos e de in-
citar a um tal procedimento de leitura e interpretagio.” Desde o periodo em que
era professor de filologia na Basileia, julgando que os fildlogos haviam desapren-
dido a ler, Nietzsche j4 exortava: “Temos de aprender novamente a /er”.” Como
nio considerava os procedimentos de leitura equivalentes, insistia na necessidade
de se adquirir um “método correto” de transmissao e de hermenéutica.” Para o
estabelecimento e a interpretagio dos documentos escritos, que devem por fim
visar a uma compreensio total da antiguidade, seriam imprescindiveis, entre
outros requisitos, légica rigorosa, conhecimento linguistico e sentido sutil para
as possibilidades de corrup¢ao do texto™ — sentido que Nietzsche continuard
a exercitar, criticando tanto a corrupgao de textos em sentido estrito (da Biblia,
por exemplo, corrompida pela Igreja, que introduz de maneira fraudulenta uma

14 Humano, demasiado Humano 1§ 143, KsA 2.139.

15 Awurora § 13, KSA 3.26, traduciao de RRTF.

16 Fragmento Péstumo 34 [48] de abril/junho de 1885, Ksa 11.435.
17 Fragmento Pdstumo 14 [151] da primavera de 1888, Ksa 13.333.
18 Aurora § 84, KSA 3.79.

19 Cf. Fragmentos Pdstumos 23 [22] do final de 1876/verdo de 1877, Ksa 8.411, e 23 [108], do
mesmo perfodo, KSA 8.441.

20 KGW 11/3.373. Trata-se de anotag¢bes para o curso intitulado Encyclopiidie der klassischen

Philologie.
21 [bid., p. 388.
22 Ibid., p. 375.
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passagem a ser posteriormente utilizada em favor da profecia crista)” quanto a
corrupgao de textos em sentido amplo (tal como do “texto da natureza”, pre-
parado previamente pelos metafisicos para que se adapte & “explicacao” que eles
tém pronta de antemao).” Se em seu curso de filologia Nietzsche j4 exigia “rigor
moral” e preconizava uma leitura lenta e desconfiada, pondo a prova cada fato
e cada passagem”, tais recomendagdes continuam a ecoar em textos posteriores,
nos quais o filésofo exige o cultivo de uma boa arte de leitura e de interpretagao:
“Nao se foi fil6logo em vio, é-se ainda talvez, quer dizer, um professor da lenta
leitura”, escreve no dltimo pardgrafo do preficio de Aurora.* A filologia, prosse-
gue ele, “ensina a ler bem, isto ¢, a ler lenta e profundamente, de modo atento e
cuidadoso, com segundas inten¢des, deixando portas abertas, com dedos e olhos
delicados”.” Assim, no é sem motivo que no pardgrafo 22 de Para além de Bem
¢ Mal Nietzsche se coloca na posi¢ao de um “velho fil6logo”, qualificado para
apontar artes ruins de interpretagdo — entre as quais se encontra a concepgao de
“legalidade da natureza” dos fisicos —, incapazes até mesmo de estabelecer fatos
ou textos. Se no curso de introdugao aos estudos de filologia cldssica Nietzsche jd
mostrava que o estabelecimento de um texto ou de um fato depende de um rigo-
roso procedimento interpretativo, os conceitos de texto e de interpreta¢io, como
se vé, tornar-se-20 cada vez mais plurivocos e desempenhario papeis diversos no
pensamento do filésofo; o que permanecerd sempre, contudo, serd a exigéncia
de uma boa arte de interpretagdo e de leitura, assim como, em contrapartida, a
critica as artes ruins.

E certo que Nietzsche continuard a servir-se dos conceitos de interpretagio
e de texto em seu sentido estrito, isto é, relacionados a documentos escritos: isso
ocorre, por exemplo, nas ocasiées em que exige uma leitura interpretativa de seus
préprios textos” ou em que, como jd vimos, critica o procedimento cristao de
estabelecimento e de interpretagio de textos, “arte de ler mal’ caracterizada pela
“improbidade” e pela “desavergonhada arbitrariedade da interpretagao”.” Mas

23 Cf. Aurora § 84, Ksa 3.80.

24 Cf. O Andarilho e sua Sombra § 17, xsa 2.551-552, traducao de RRTF.
25 Cf. kGw 11, 3.375.

26 Aurora, “Preficio”, § s, KSA 3.17.

27 1bid. Nietzsche designa a filologia, “em um sentido muito geral”, como “a arte de ler bem”
e de “poder decifrar fatos [...] sem falsificd-los com interpretagdo, sem perder, na exigéncia
de compreensio, o cuidado, a paciéncia, a sutileza” (O Anticristo § 52, Ksa 6.233). Sobre
a filologia como a arte da lenta leitura, ver ainda o Fragmento Péstumo 19 [1] de outubro/
dezembro de 1876, ks 8.332. A respeito da arte de ler bem como filologia, cf. Silva, 2014.

28 Cf. Genealogia da Moral, “Preficio”, § 8, KsA 5.255-256.
29 Aurora § 84, KSA 3.79.
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Nietzsche amplia consideravelmente o uso desses conceitos, a ponto de observar
todo tipo de fenémeno como um texto a ser interpretado. E assim que o fil6-
sofo toma as disposi¢oes, inclinagdes e a¢des do santo como uma “escrita” que
foi, no entanto, “falsamente interpretada”, “segundo uma arte de interpretagao
tao exaltada e artificial quanto a pneumdtica interpretagio da Biblia”*; que de-
signa a consciéncia como um “comentdrio mais ou menos fantdstico sobre um
texto desconhecido, talvez incognoscivel””; que se refere 2 Revolugio Francesa
como um texto que, todavia, desapareceu sob as interpretacdes daqueles que
nele “por tanto tempo e de maneira tao apaixonada introduziram, por meio de

3

interpretagdo, seus préprios entusiasmos e revoltas™; que define a filologia, “em

um sentido muito geral”, como “a arte de ler bem” e de “poder decifrar fatos”:
sejam eles “livros, noticias de jornais, destinos ou fatos meteoroldgicos™.” Por
fim, Nietzsche se referird ao préprio mundo como um texto ou um fato a ser
interpretado.™ As passagens em que Nietzsche trata da relagdo entre texto e in-
terpretagio do margem, porém, a algumas dificuldades. De um lado, em uma
série de escritos, ele defende a ideia de que nio hd fatos e, portanto, textos” em
si mesmos, mas apenas como resultados de uma introdugao prévia de sentido:
“Nao hd nenhum ‘fato em si’, mas sim um sentido deve sempre primeiramente ser
introduzido para que possa haver um fato” * Assim, a interpretagio, entendida

30 Humano, demasiado Humano 1§ 143, KsA 2.139.
31 Aurora § 119, KSA 3.113.

32 Para além de Bem e Mal § 38, Ksa 5.56.

33 O Anticristo § 52, KSA 6.233.

34 CL. Para além de Bem e Mal§ 22, xsa 5.37. A propdsito dessa extensao dos conceitos de texto
e de interpretagdo, Miiller-Lauter (1974, p. 44) indica que Nietzsche “utiliza com prazer
a relagdo filolégica texto-interpretagio para o esclarecimento das relagoes fundamentais
da efetividade”. Eric Blondel (1986, p. 145), por sua vez, sustenta que “Nietzsche estende
os métodos da filologia” a tal ponto que a cultura e a realidade devem ser consideradas
como textos a serem filologicamente interpretados (/6id., p. 137). Também atribuindo um
papel central a uma concepg¢io mais ampla de filologia na filosofia de Nietzsche, Patrick
Wotling (2009, p. 58) defende que, depois de criticar o conceito idealista de realidade, o
pensador alemao estabelece “o texto da realidade-aparéncia”, o qual se mostrard “legivel
como vontade de poténcia”.

35 Nas notas para o curso Enciclopédia da Filologia cldssica, Nietzsche utiliza, entre outros, o
termo 7 hatsache (KGw 11, 3.375) como sindbnimo de texto em sentido estrito, isto &, como
documento escrito. Posteriormente, o mesmo vocdbulo continuard a ser empregado, ao
menos em algumas passagens, como sindnimo de texto nao apenas em sentido estrito, mas
também em sentido amplo, como é o caso do pardgrafo s2 de O Anticristo, citado pouco
acima. O fildsofo se vale igualmente da palavra Thatbestand como sindbnimo de texto.
No j& mencionado pardgrafo 22 de Para além de Bem ¢ Mal, por exemplo, ele afirma que
a concepgio da “legalidade da natureza” dos fisicos nao ¢ “nenhum fato [7hatbestand)],
nenhum ‘texto’”

36 Fragmento Pdstumo 2 [149] do outono de 1885/outono de 1886, Ksa 12.140.
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como processo de introdugio de sentido”, nao pode ser vista somente como um

37 A ideia de que interpretar significa antes introdugio que extragio de sentido pode ser
depreendida, parece-nos, de vérios escritos. “Nao procurar o sentido nas coisas: mas
introduzi-lo!”, exclama o filésofo no Fragmento Péstumo 6 [15] do verdo de 1886/prima-
vera de 1887, ksa 12.238. Em outra anotac¢io (2 [82] do outono de 1885/outono de 1886,
Ksa 12.100), Nietzsche afirma: “Introduzir sentido [Sinn-hineinlegen] — na maioria dos
casos uma nova interpretagio sobre uma antiga interpretagio tornada incompreensivel,
que agora ¢ ela prépria apenas um signo”. A ideia de que, em vez de extrair, interpretar
quer dizer introduzir sentido se faz notar no préprio modo como o filésofo se expres-
sa, a saber, utilizando de maneira insistente o prefixo hinein, que veicula a nogao de
introdugdo, associado a diversas palavras, o que resulta em termos como, entre outros,
hineininterpretirt, hineingedeutet, hineingelegt, hineingedichtet e sehen hinein. Além disso,
o emprego do caso acusativo vem reforcar nessas situagoes a referéncia ao movimento
de introdugdo. Esse procedimento se verifica de modo exemplar no Fragmento Péstumo
9 [91] do outono de 1887, ksA 12.383-387, em que se lé&: “A ‘necessidade mecanica’ nao é um
fato: nds, somente, a introduzimos por interpretagio [hinein interpretirt] no acontecer”
(Ibid., p. 383). Do mesmo modo, “nds introduzimos [hineingedeuter] sujeitol,] ‘agente’[,]
nas coisas” (/bid., p. 383). E, “apenas conforme o modelo do sujeito, nés inventamos e
introduzimos por interpretagio [hineininterpretirt] a coisidade na confusao de sensagdes”
({bid., p. 383). Adiante, escreve: “Verdade ndo é com isso algo que estivesse af e algo que se
pudesse encontrar, descobrir, — mas sim algo que se deve criar e que d4 0 nome para um
processo, mais ainda, para uma vontade de dominagdo, que em si nio tem nenhum fim:
introduzir [hineinlegen] verdade, como um processus in infinitum, um ativo determinar,
ndo um se tornar consciente de algo que fosse ‘em si’ fixo e determinado” (Zbid., p. 385).
Em outro fragmento péstumo (14 [152] da primavera de 1888, ks 13.335), o filésofo afirma:
“Acreditamos na vontade como causa até o ponto de, conforme nossa experiéncia pessoal
em geral, introduzirmos [hineingelegt] uma causa no acontecer”. A ideia de introdugio de
sentido e de valor parece constituir intrinsecamente o conceito de interpretagio, mesmo
nos casos em que Nietzsche recorre aos termos Auslegung e auslegen, quer dizer, nos casos
em que a palavra que designa o conceito de interpretagio é composta com o prefixo aus,
que contempla, entre outros, os sentidos de exteriorizagio e de extragdo. Se assim ¢, entdo
nao hd uma pura extragio, isenta de toda introdugio de sentido: em outras palavras,
todo auslegen é também um hineinlegen. No pardgrafo 353 de A gaia Ciéncia (ksa 3.589),
Nietzsche explora morfolégica e semanticamente esses termos. Ali, depois de afirmar
que a auténtica invengao dos fundadores de religido consiste em fixar uma espécie de
vida e conferir-lhe uma interpretagio [Interpretation], fazendo com que pareca possuir
o mais elevado valor, exemplifica: “Jesus (ou Paulo), por exemplo, encontrou a vida da
gente pequena numa provincia romana [...J: ele a interpretou, ele introduziu o mais
elevado sentido e valor [er legte es aus, er legte den hichsten Sinn und Werth hinein] — e
com isso a coragem para desprezar qualquer outra espécie de vida [...]". A ideia de que
todo auslegen consiste num hineinlegen estd presente de modo explicito também num
dos poemas acrescentados a segunda edi¢io de A gaia Ciéncia. Intitulado justamente
Interpretation, o poema comeqa assim: “Leg ich mich aus, so leg ich mich hinein / Ich kann
nicht selbst mein Interprete sein” (Scherz, List und Rache. Vorspiel in deutschen Reimen,
23, KSA 3.357). Para além desse caso especifico — de identidade entre interpretador e
interpretado, em que a introdugo do interpretador no interpretado ¢ mais patente —,
o filésofo continuard a expor, com frequéncia em tom critico, outras situagdes em que
o intérprete se introduz no interpretado: aos olhos de Nietzsche, de acordo com uma
passagem jd mencionada, a Revolugdo Francesa aparece como um texto que desapareceu
sob as interpretacoes daqueles que nele “por tanto tempo e de maneira tdo apaixonada
introduziram, por meio de interpretagao (binein interpretirt), seus prprios entusiasmos
e revoltas” (Para além de Bem e Mal § 38, ksa 5.56). Se interpretar consiste em introduzir
sentido — isto &, se todo auslegen constitui um hineinlegen —, parece impossivel que o



Eder Corbanezi O estatuto da concepcao nietzschiana de mundo 67

procedimento posterior ao estabelecimento de um fato ou de um texto; antes, o
préprio estabelecimento de fatos ou textos, em sentido estrito ou amplo, j4 cons-
titui um procedimento interpretativo. Toda leitura, por conseguinte, tenha ela
por objeto o estabelecimento de um texto ou um texto jd estabelecido, consiste
num procedimento interpretativo.

Por outro lado, diversos escritos de Nietzsche apontam, ao menos aparen-
temente, para outra dire¢do: ao afirmarem que a boa arte de leitura é aquela que
nio falsifica o texto com interpretagdes, essas passagens sugerem uma separagao
entre texto e interpretagdo. Depois de asseverar que a concepg¢ao da “legalidade
da natureza” dos fisicos “nao é nenhum fato, nenhum ‘texto’”, o filésofo insiste:
“isso é interpretagao, nio texto”.’ *E, nessa mesma dire¢ao, caracteriza a filologia,
“em um sentido muito geral,” como “poder decifrar fatos sem falsifici-los com
interpretagio”.”’ Seria possivel entao separar texto de interpretagio? Parece-nos que
nio. Como, para Nietzsche, todo acontecer tem cardter interpretativo, ¢é efetiva-
mente impossivel suprimir a interpretagio da leitura de um texto ou de um fato,
sejam essas nogoes consideradas em seu sentido estrito ou em seu sentido amplo.
Contudo, como vimos, o conceito de interpretagao nio designa um procedimento
homogéneo, mas uma multiplicidade de modos de interpretar que, de maneira
geral, podem ser caracterizados como artes boas ou ruins de interpretagdo. Assim,
a nosso ver, nas ocasides em que afirma que uma boa arte de leitura ¢ aquela que
nao falsifica o texto com interpretages, o filésofo nio exige que se suprima toda
interpretago, o que seria efetivamente impossivel, mas apenas que se evite uma
arte ruim de interpretagdo. Ao dizer que a “‘legalidade da natureza’ [...] nao ¢
nenhum fato, nenhum ‘texto’”, Nietzsche se refere a um determinado modo

<«

de interpretar, precisamente aquele dos fisicos, ou seja, a “vossa interpretagao
e ‘filologia’ ruim”, que faz parte das “artes-de-interpretagio ruins”.*” Os fisicos
nio conseguem sequer estabelecer um texto ou um fato nio porque interpretam
— pois todos, inclusive Nietzsche, interpretam —, mas sim porque procedem
segundo uma arte ruim de interpretagio.

A filologia ruim, que se vale de uma arte ruim de interpretagao, seria carac-
terizada por trés infra¢oes metodoldgicas principais.” A primeira delas, indicada
no pardgrafo 17 de O Andarilho e sua Sombra, consiste na violagao das regras de
estabelecimento do texto por falsificagio, manipulagio e corrupg¢ao; essa transgres-
sd0, designada como falta de probidade, prepara o texto para que ele se adapte a

interpretador nio se imiscua, de alguma maneira, no interpretado.
38 Para além de Bem e Mal§ 22, xsa 5.37, tradugao de RrRTF modificada.
39 O Anticristo § 52, KSA 6.233.
40 Para além de Bem e Mal'§ 22, xsa 5.37, tradugao de RRTF modificada.

41 Essa é a posicio de Wotling (2009, pp. 45-49).
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uma “explica¢io” previamente formulada. A segunda infragao ¢ a confusao entre
texto e interpretagdo, que caracteriza a “falta de filologia”: ao “texto original” se
sobrepoe uma interpretagao, que passa a ser considerada como texto, sob o qual
desaparece, por fim, aquele “texto original”; essa falta ¢ cometida, por exemplo,
pelos fisicos.* Estreitamente vinculada as duas precedentes, a terceira infragio,
desqualificada como mentirosa e delirante, se faz notar na abordagem de um texto
a partir de uma interpretagdo de alcance global previamente estabelecida, a qual
termina por se sobrepor aquele texto; tipica dessa ultima transgressao ¢ a exegese
crista do texto biblico.” Mas seria possivel evitar completamente essas infragoes?
De que maneira? Para tentar evitd-las, deve-se em primeiro lugar tomar consci-
éncia de que toda relagio com um texto, em sentido estrito ou amplo, constitui
necessariamente um procedimento interpretativo. Assim, mesmo que nao seja
possivel separar texto e interpretagao, afastar-se-d a ilusao de tomar a prépria
interpretagio como um texto isento de interpretagio, como fizeram os fisicos* e
os intérpretes da Revolugao Francesa.” E certo que, como vimos, Nietzsche critica
frequentemente a arbitrariedade de determinadas interpretagoes®, a introjecio do
préprio intérprete naquilo que interpreta’’ e, de maneira geral, o acréscimo, por
meio de interpretagio, de algo exterior ao processo interpretado.* E, com efeiro,
ao se tomar consciéncia de que ¢ impossivel deixar de interpretar e de que, mesmo
quando se procura extrair sentido, interpretar consiste basicamente em introduzir
sentido a partir de uma perspectiva determinada, entdo se pode, na medida do
possivel, procurar evitar a0 mdximo proceder de modo arbitrdrio e falsificador,
adotando-se um procedimento metddico, guiado por cautela, paciéncia, atengao,
desconfianga, lentidao, rigor moral e tudo o que prescreve Nietzsche nas passagens
em que trata da arte de ler e interpretar bem.

42 Cf. Para além de Bem e Mal § 22, Ksa 5.37.

43 Cf. Fragmento Péstumo 34 [48] de abril/junho de 1885, xsa 11.435. Ver ainda A gaia Ciéncia
§ 357, Ksa 3.600, tradugdo de RRTE: “Considerar a natureza como se ela fosse uma prova da
bondade e custéddia de Deus; interpretar a histéria em honra de uma razao divina, como
constante testemunho de uma ordenagio ética do mundo com intengdes finais éticas; in-
terpretar as proprias vivéncias, como a interpretavam hd bastante tempo homens devotos,
como se tudo fosse providéncia, tudo fosse aviso, tudo fosse inventado e ajustado por amor
da salvacio da alma: isso agora passou, isso tem contra si a consciéncia, isso, para toda
consciéncia mais refinada, passa por indecoroso, desonesto, por mentira, efeminamento,
fraqueza, covardia — ¢ por esse rigor, se ¢ que é por alguma coisa, que somos justamente
bons europeus e herdeiros da mais longa e mais corajosa autossuperagio da Europa”.

44 Cf. Para além de Bem e Mal § 22, Ksa 5.37.
45 Cf. Para além de Bem e Mal § 38, KsA 5.56.
46 Cf. Fragmento Péstumo 14 [151] da primavera de 1888, ksa 13.333.
47 Cf. Para além de Bem e Mal § 38, KsA 5.56.

48 Cf. Para além de Bem e Mal S 17, xsa 5.31, e Fragmento Péstumo 7 [60] do final de 1886/
primavera de 1887, Ksa 12.315.
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Todavia, assim como a tomada de consciéncia do cardter perspectivistico da
existéncia nio implica a “superac¢io” ou a supressao de tal cardter, a tomada de
consciéncia da dimensao interpretativa de uma leitura ou interpretagao nao pos-
sibilita sua “supera¢ao” ou supressao. E, sendo todo interpretar perspectivistico e
consistindo em introduzir sentido, parece-nos legitimo colocar em ditvida a pos-
sibilidade de uma leitura ou interpreta¢io que, por mais consciente de seu cardter
interpretativo e fundada em rigor metodoldgico que seja ela, resulte sem quaisquer
arbitrariedades” e falsifica¢bes.” Antes, precisamente por sua constitui¢io inter-
pretativa e perspectivistica, toda leitura ou interpreta¢io implica, em maior ou
menor medida, introdugio de sentido, arbitrariedade e falsificagdo, ainda que tais
implicagdes possam ser involuntdrias e passar despercebidas. Assim, se hd elementos
constituintes das artes ruins de interpretagio que nao podem ser completamente
suprimidos, entao eles tém de estar presentes de alguma forma também nas artes
boas de interpretagao: portanto, no limite, nao é possivel efetuar uma distingao
absoluta entre artes de interpretagao boas, de um lado, e ruins, de outro.

Contudo, embora interpretagdes boas e ruins nao se distingam sob certos as-
pectos, por exemplo, na medida em que todas comportam introdugao de sentido
por parte do interpretante no interpretado, arbitrariedade e falsificagao, daf nio se
segue que nao se possam estabelecer especificagoes entre elas. Com efeito, é possi-
vel notar diferengas mesmo naquela caracteristica que, de um ponto de vista mais
abstrato, havia sido considerada comum a todas as interpretagdes: a introdugao de
sentido, para continuarmos num exemplo jd evocado, pode encerrar, dependendo
do caso, uma arbitrariedade e uma falsificagio mais ou menos conscientes, mais
ou menos desavergonhadas. Se as interpretagdes sao suscetiveis de ser observadas
como homogéneas sob determinadas relagdes e como heterogéneas sob outras,
entdo, quando consideradas em fungio de seus aspectos distintos, elas admitem
hierarquizagao. Por isso, a ideia de que as interpreta¢des nao podem ser absolu-
tamente distintas, por compreenderem caracteristicas que, vistas de certo Angulo
e em certo nivel de abstragdo, sio comuns a todas elas, nao implica a negac¢io da
possibilidade de hierarquizar essas interpretagdes nem a admissao da equivaléncia

49 “O mundo nio é para nds apenas um conjunto de relagdes sob uma medida? Tzo logo falte
essa medida arbitrdria, nosso mundo se desfaz!” (Fragmento Péstumo 11 [36] da primavera/
outono de 1881, KSA 9.454). Se, como vimos acima, tudo o que hd sao “interpretacoes de
mundo”, se cada centro de forcas constréi seu mundo a partir de sua perspectiva (Frag-
mento Péstumo 14 [184] da primavera de 1888, ksa 13.371) e se, por fim, “nosso mundo”
encerra necessariamente uma “medida arbitrdria”, entdo as nogoes de interpretacio e de
perspectiva implicam a ideia de arbitrariedade.

so Ao delimitar o significado da “interpretacio em geral”, Nietzsche se refere “ao violentar,
ajustar, encurtar, deixar de lado, inflar, ficcionar, falsear e tudo o mais que pertence a
esséncia de todo interpretar” (Genealogia da Moral, “Terceira dissertagao”, § 24, Ksa 5.400,
tradugdo de RRTF). E o préprio autor que destaca o termo “esséncia’.
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de todas elas: no implica, em resumo, um relativismo radical, entendido como
atribuicao de igual valor a toda interpretagio.

2. 0 mundo como vontade de poténcia:
uma hipotese necessaria

A impossibilidade de distinguir de maneira absoluta artes boas e ruins de inter-
pretagao, j4 indicamos acima, tampouco tem por consequéncia o desprezo do
rigor metddico, como se ndo importasse o0 modo pelo qual se formulam uma
interpretagdo, uma hipétese e um ensaio. Ao contrdrio: em todo procedimento
interpretativo, deve-se redobrar a aten¢ao com o objetivo de minimizar, na me-
dida do possivel, determinados aspectos inerentes as interpretagdes.

Assim, a0 mesmo tempo que atribui a sua concep¢io de mundo como von-
tade de poténcia o estatuto de interpretagio, de hipdtese e de ensaio, Nietzsche
toma o cuidado de explicitar reiteradamente o rigor metodoldgico com que julga
proceder em sua formulagio. Pois é com base em tal rigor que ele nao s avalia
a sua concepgao de mundo como superior as demais como também apresenta
a sua elaboragdo como necessdria. De fato, se a leitura do pardgrafo 22 de Para
além de Bem e Mal nos mostra que Nietzsche toma a sua concep¢io de mundo
nao como apenas mais uma interpreta¢ao, mas como resultante de uma boa arte
de interpretagdo, o que lhe permite estimd-la superior em relag¢ao as demais, a
leitura do pardgrafo 36 do mesmo livro, por sua vez, indica de modo exemplar
que o autor apresenta a sua concep¢ao de mundo nao como uma hipétese e um
ensaio precipitados” e incompletos™, tal como outros por ele criticados, mas como
uma hipétese e um ensaio formulados com rigor metodolégico, o que confere
necessidade a sua elaboragio.

Esse rigor repousa na “parciménia de principios”, j4 evocada no pardgrafo
13 de Para além de Bem e Mal.”> No pardgrafo 36 do mesmo livro™, a atengdo a
essa economia de principios se revela em diversos momentos da argumentagao:
por exemplo, quando, ap6s supor que “nada outro estd ‘dado’ como real, a nao
ser nosso mundo de apetites e paixoes” (grifo nosso), Nietzsche pergunta se “esse
‘dado’ nao basta para, a partir de seu semelhante, entender o assim chamado
mundo mecénico” (grifo do autor); ao afirmar que “esta ¢ uma moral do mé-
todo”, a saber: “nao admitir vérias espécies de causalidade, enquanto o ensaio
de bastar-se com uma tinica nao tiver sido levado até seu limite extremo” (grifo

st Cf. Para além de Bem e Mal § 192, KSA §.113.

s2 Cf. Fragmento Péstumo 14 [188] da primavera de 1888, ksa 13.376.
53 KSA 5.28, tradugdo de RRTF.

54 KSA 5.54-55, tradugao de RRTF.
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n0sso0); ao escrever: “é quanto basta, para termos de arriscar a hipétese, se por toda
parte onde s3o reconhecidos ‘efeitos’ ndo é vontade que faz efeito sobre vontade”
(grifo nosso); ao propor: “suposto, enfim, que desse certo explicar toda a nossa
vida de impulsos como a conformacio e ramificagao de uma forma fundamental
da vontade — ou seja, da vontade de poténcia” (grifo do autor); e, por fim, ao
concluir o pardgrafo com a proposi¢ao de que “o mundo [...] seria justamente
‘vontade de poténcia’, e nada além disso” (grifo nosso). Como se nota, a exigéncia
de parcimoénia de principios deve resultar numa hipétese que se aplique ao maior
ndimero possivel de fendmenos: e, com efeito, Nietzsche formula uma hipétese
cujo alcance é o préprio mundo.

Ao concluir o pardgrafo com a proposi¢ao de que “o mundo [...] seria justa-
mente ‘vontade de poténcia’, e nada além disso”, Nietzsche reitera, empregando
o verbo no modo conjuntivo, o aspecto hipotético de sua concepgio. E preciso
notar, no entanto, que o fildsofo atribui um cardter de necessidade — como
atesta o emprego do verbo modal miissen — 4 formulagdo hipotética de pontos
fundamentais da argumentagao que resultard na concep¢ao de mundo como
vontade de poténcia: isso ocorre, por exemplo, na passagem em que assevera que
“temos [miissen] de fazer o ensaio de por hipoteticamente a causalidade da vontade
como a dnica”; e igualmente linhas abaixo, onde escreve: “¢ quanto basta, para
termos [muss] de arriscar a hipétese, se por toda parte onde sao reconhecidos
‘efeitos’ ndo é vontade que faz efeito sobre vontade”.” Em suma: hipéteses, mas
hipéteses necessdrias.

O cardter necessdrio da formulagio dessas hipéteses decorre, entretanto, da
admissao de determinadas proposigdes, as quais, por seu turno, sao apresenta-
das como suposi¢des e até mesmo como crengas: “A pergunta ¢, por ultimo, se
reconhecemos efetivamente a vontade como eficiente, se acreditamos na causali-
dade da vontade: se o fazemos — e no fundo a crenga #isso ¢ justamente nossa
crenga na prépria causalidade —, zemos de fazer o ensaio de por hipoteticamente
a causalidade da vontade como a tinica”.** Precisemos que aquelas proposicoes,
das quais Nietzsche retira hipSteses apresentadas como necessdrias, nao parecem
usufruir do mesmo estatuto aos olhos do filésofo, levando-se em conta o conjun-
to de seus textos. Por um lado, algumas proposi¢oes poderiam ser consideradas
como subscritas pela prépria filosofia de Nietzsche, a saber: a suposi¢ao de que
“nao podemos descer ou subir a nenhuma outra ‘realidade’, a ndo ser precisa-
mente a realidade de nossos impulsos”, sendo possivel pensar o chamado mundo
mecanico “como uma pré-forma da vida”; da mesma maneira, a suposi¢ao de

55 Para além de Bem e Mal § 36, s 5.54-55, tradugao de RRTF.
56 Ibid., Ksa 5.55.
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que seria possivel “explicar toda a nossa vida de impulsos como a conformagio
e ramifica¢ao de uma forma fundamental da vontade — ou seja, da vontade

de poténcia, como ¢é minha proposi¢io”

’; e, por fim, a suposi¢io de que seria
e <« . ~ A M A *»
possivel “reconduzir todas as fun¢des organicas a essa vontade de poténcia” e
g . ~ ~ .~ 8 ~ .
de que nela residiria “a solugio do problema da gera¢do e nutri¢ao”.” Nio seria
ficil, porém, sustentar que a crenga na causalidade, a qual ¢ no fundo a crenga
na causalidade da vontade, desfruta igualmente do assentimento de Nietzsche:
mesmo reconhecendo a utilidade prética da nogao de causalidade, o filésofo nao
deixa de, com frequéncia, apontar seu cardter ilusério, que provém precisamente
da crenga na causalidade da vontade. E esse ponto nao lhe passou despercebido
¢
durante a formulagao do pardgrafo 36 de Para além de Bem e Mal, como atesta o
seguinte fragmento péstumo:
A pergunta é, por fim: se nés reconhecemos a vontade efetivamente
como eficiente? Se nés a reconhecemos como tal, entdo naturalmente
ela s6 pode fazer efeito sobre algo que ¢ de sua espécie: e nao sobre
‘matéria’. Ou se deve considerar todo efeito como ilusao (pois nés nos
formamos a representacio de causa e efeito apenas segundo o modelo
de nossa vontade como causa!) e entao nada é de modo algum com-
preensivel: ou se deve tentar pensar todo efeito como sendo de mesma
espécie, como atos de vontade, portanto fazer a hipdtese se todo acon-
tecer mecénico, na medida em que contém uma forga, é precisamente
ato de vontade.”

Nietzsche afirma de fato que “um quantum de poténcia é caracterizado pelo
efeito [ Wirkung] que ele produz e ao qual ele resiste” e que a relagdo entre os
A . « . 1 . 5 . » 6o
guanta dindmicos “consiste em seu ‘efetivar-se’ [ Wirken]” uns sobre os outros.
No entanto, nesses fragmentos péstumos, o filésofo nao parece conceber o “efe-
. . . 6
tivar-se” dos quanta de poténcia baseado em “nossa crenga na causalidade™,
mas simplesmente em termos de “exercer [auszuiiben] poténcia sobre todos os
6 ~ .
outros quanta de forga”.” Por que entio, mesmo correndo o risco de evocar o

tdo criticado par causa e efeito e de associar o efetivar-se dos quanta de poténcia

57 “Avida, como a forma do ser que nos ¢ mais conhecida, é especificamente uma vontade
de acumulagio de forga: todos os processos da vida tém af a sua alavanca [...] A vida,
como um caso singular: daqui a hipStese sobre o cardter global da existéncia (Fragmento
Péstumo 14 [82] da primavera de 1888, ksa 13.262).”

58 Para além de Bem e Mal§ 36, Ksa s.55, tradugdo de RRTE. Ver ainda Fragmentos Péstumos
36 [31] de junho-julho de 1885, KsA 11.563, ¢ 14 [174] da primavera de 1888, Ksa 13.360.

59 Fragmento Pdstumo 40 [37] de agosto/setembro de 1885, KsA 11.647.
60 Fragmento Pdstumo 14 [79] da primavera de 1888, Ksa 13.258 e 259.
61 Para além de Bem e Mal § 36, ksa .55, tradu¢io de RRTF.

62 Fragmento Pdstumo 14 [81] da primavera de 1888, KSA 13.261.
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a no¢ao de causalidade, o filésofo admite no pardgrafo 36 de Para além de Bem
¢ Mal “nossa crenga na causalidade” para entdo assegurar que “temos de fazer o
ensaio de por hipoteticamente a causalidade da vontade como a tinica™?

Procedendo assim, Nietzsche lan¢a mao de mais um meio para tentar evi-
denciar a superioridade de sua hipétese de mundo diante das outras, pois mesmo
admitindo a crenga na causalidade, a partir da qual se formam outras concepgoes
de mundo, como a mecanicista, o fildsofo chega necessariamente a formulagio
da hipétese da vontade de poténcia. Uma vez admitida a crenga na causalidade®,
torna-se entao necessdrio fazer o ensaio de por hipoteticamente a causalidade da
vontade como a dnica, o que conduzird incontornavelmente a formulagao das se-
guintes hipdteses: “se por toda parte onde sao reconhecidos ‘efeitos’ nao é vontade
que faz efeito sobre vontade — e se todo acontecer mecanico, na medida em que
uma forga ¢ ativa nele, nio é justamente forga de vontade, efeito de vontade™; e a
sequéncia da argumentagio levard, por fim, a determinagio de toda forga eficiente
e do préprio mundo como vontade de poténcia.

Aceitando o pressuposto do adversdrio, isto ¢, a crenca na causalidade, Niet-
zsche faz ver que tal interlocutor ndo retira de sua prépria premissa a consequéncia
necessdria, ou seja, a concepgao do mundo como vontade de poténcia. Mas temos
de precisar ainda que, embora conduza necessariamente 2 elaboragao da hipétese
segundo a qual o mundo seria vontade de poténcia, a crenga na causalidade nao
desempenha o papel de uma condigio sine gua non: em outros termos, aquela
hipétese independe dessa crenga, que ¢, de fato, amitde criticada por Nietzsche.
Assim, mesmo podendo formular a hipdtese da vontade de poténcia sem supor
a crenca na causalidade, o filésofo a admite no contexto do pardgrafo 36 com o
propésito de derrotar o adversdrio a partir do pressuposto do préprio adversdrio.

O cardter hipotético da concep¢io de mundo como vontade de poténcia &,
portanto, complexo. Nietzsche coloca em sua base suposi¢oes de diferentes esta-
tutos: algumas delas podem ser consideradas subscritas por sua prépria filosofia,
ao passo que a ideia de causalidade, apresentada como uma crenga, nao conta
com o seu assentimento incondicional, tendo sido incorporada ao pardgrafo 36
de Para além de Bem e Mal para nele desempenhar uma fungio especifica. Mes-
mo que a crenga na causalidade nio constitua uma condigao necessdria para a
elaboragao da hipétese da vontade de poténcia, se tal crenga for admitida, deve-se
necessariamente formular a mencionada hipdtese: desse modo, Nietzsche mostra
que as concepgdes de mundo baseadas na crenga na causalidade nio extraem de

63 A crenca na causalidade ndo é um artigo de ¢ qualquer, pois sem ela a espécie poderia
perecer; assim, ela faz parte daquelas “admissdes” denominadas “verdades” (Fragmento
Pdstumo 26 [12] do verao/outono de 1884, KSA 11.152-153).

64 Para além de Bem e Mal § 36, KsA s.55, traducio de RRTF.
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seu préprio pressuposto aquela consequéncia inevitdvel, ou seja, a elaboracao da
hipétese da vontade de poténcia. J4 a admissao das outras suposi¢des — isto &,
das que consideramos proposigoes do préprio pensamento de Nietzsche — se
mostra necessdria para a elaboracao da hipétese da vontade de poténcia: em outras
palavras, nio se trata apenas de dizer que da aceita¢io daquelas suposi¢oes decorre
necessariamente a hipétese da vontade de poténcia, mas de dizer também que a
inadmissao delas obstruiria a formulagio dessa hipétese.

As consequéncias retiradas de determinadas proposi¢oes, apresentadas como
suposi¢oes, s20 necessdrias do ponto de vista da formula¢io, mas ainda assim hi-
potéticas; e uma hipdtese continua a ser uma interpretagio, nao uma explicagio
nem uma verdade absoluta. As Gltimas palavras do pardgrafo 22 de Para além de
Bem e Mal evidenciam que Nietzsche nao recebe como uma acusagio a atribuigo
de um estatuto interpretativo a sua concepgao de mundo: “Posto que também
isto seja somente interpretagao”, diz aos fisicos, “— e sereis bastante zelosos para
fazer essa obje¢io? — ora, tanto melhor!”.” Contréria seria a atitude de um dog-
mdtico, para quem a afirmagao do cardter interpretativo de suas pretensas expli-
cagoes e verdades absolutas soaria como uma grave obje¢do. As dltimas palavras
do mencionado pardgrafo mostram também que o fato de Nietzsche considerar
sua concepgiao de mundo superior as demais, na medida em que resulta de uma
boa arte de interpretagdo, nao o conduz a pretender que ela seja mais do que uma
interpretagdo: ao contrdrio, ela continua a ser “somente interpretagao”.

Do mesmo modo, a sequéncia do livro indica de maneira evidente que a
atribui¢ao de um cardter hipotético a concepgio de mundo de Nietzsche nao
pode lhe soar como objegdo, jd que € ele préprio que, no pardgrafo 36, reivindica
com insisténcia tal estatuto. Com efeito, essa maneira de proceder encontra-se
em consonincia com uma postura mais geral de Nietzsche, a qual consiste no
apenas em defender a ideia de que as pretensas verdades e explica¢des nao sao mais
do que hipédteses, mas também em deslegitimar a prépria aspirac¢ao de transpor o
dominio das conjecturas: “Na ciéncia as convic¢bes nao tém nenhum direito de
cidadania [...]: somente quando elas se resolvem a rebaixar-se 2 modéstia de uma
hipétese, de um ponto de vista provisério de ensaio, de uma fic¢io regulativa,
pode ser-lhes concedida a entrada e até mesmo um certo valor dentro do reino do
conhecimento”.” E em virtude dessa reserva que Nietzsche designa o mecanicis-
mo, por exemplo, como hipéteses7, interpretagio ou descri¢ao de mundo, mas nio
como uma explicagio de mundo® e ainda menos como uma verdade absoluta.

65 Para além de Bem e Mal§ 22, ksA 5.37, traducdo de RRTF.

66 A gaia Ciéncia § 344, KSA 3.574, tradugdo de RRTF.

67 Cf. Fragmento Péstumo 34 [247] de abril/junho de 1885, Ksa 11.504.

68 Cf. Para além de Bem e Mal § 14, Ksa 5.28 e Fragmento Pdstumo 36 [34] de junho/julho
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Tomar uma hipétese como hipétese ¢, para Nietzsche, um sinal de forga
e, portanto, de superioridade. “Considero rodas as morais existentes até agora
como construidas a partir de sipdteses sobre os meios de conservagio de um #po”,
afirma o filésofo em uma anotagao péstuma, para em seguida advertir: “Mas a
espécie de espirito existente até agora era ainda demasiadamente fraca e incerta
de si mesma para captar uma hipdtese como hipétese e, no entanto, tomd-la como
reguladora — necessitou da crenga”.” Em contrapartida, declara: “Até que ponto
alguém ¢ capaz de viver baseado em hipdteses, como navegando em mares abertos,
em vez de ‘crengas’, eis a mais elevada medida de plenitude de forga. Todos os
espiritos inferiores perecem”.”” Considerar um indice de plenitude de forca a
capacidade de reconhecer que se vive baseado em hipéteses nao significa sugerir
que as hipdteses tém o mesmo valor: aos olhos de Nietzsche, as hipdteses no se
equivalem e devem ser julgadas também conforme o rigor de sua elaboragao. Com
efeito, ao designar uma determinada interpretagdo como hipotética, o filésofo
frequentemente lhe confere um sentido depreciativo. Depois de afirmar que a
nogao de “sujeito” consiste numa “interpretagao”, em algo “inventado-a-mais”,
ele acrescenta: “Por fim, ainda ¢ necessdrio pér o intérprete atrds da interpreta-
¢ao? Isso j4 ¢ invencio, hipdtese”.” Nessa passagem, hipétese significa invengdo
e interpretagdio — ou melhor, para dizer de modo mais preciso e retomando o
vocabuldrio do pardgrafo 22 de Para além de Bem e Mal: trata-se de uma hipGtese
resultante de uma arte ruim de interpreta¢ao. Em outro texto, o pardgrafo 192 do
mesmo livro, Nietzsche afirma que no inicio de “todo ‘saber e conhecer’ [...] se
desenvolveram primeiramente hipdteses precipitadas, invengoes, a boa e estipida
vontade de ‘crenca’, a falta de desconfianga e paciéncia”.”” Também nesse caso as
hipéteses sao desqualificadas e, poderfamos novamente dizer, associadas a artes
ruins de interpretagio.” E por isso que, além de reconhecer o cardter hipotético
de sua proposigao, postura que aos seus olhos indica plenitude de for¢a, Nietzsche
se esforga também para proceder com rigor metodoldgico e assim elaborar uma
hipétese que possa se pretender superior as demais.

de 1885, KsA 11.564-565.
69 Fragmento Péstumo 26 [263] do verdo/outono de 1884, KsA 11.219.
70 Fragmento Pdstumo 25 [s15] da primavera de 1884, KsA 11.148.
71 Fragmento Pdstumo 7 [60] do final de 1886/primavera de 1887, KsA 12.315.
72 Para além de Bem e Mal § 192, ksa 5.113.

73 Veja-se ainda a referéncia depreciativa de Nietzsche as hipéteses de Paul Rée (Genealogia
da Moral, “Preficio”, S 4 € § 7, KsA 5.250-251 € 254).
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3. Uma abordagem circular da circularidade

A concepgao de mundo como vontade de poténcia pode ser considerada superior
nao apenas porque resulta de uma boa arte de interpretagao e porque consiste
numa hipétese rigorosamente formulada, mas também na medida em que se trata
de uma concep¢io de mundo passivel de ser afirmada pelas estimativas de valor
provenientes e fomentadoras de um modo de vida ascendente.

As concepgdes de mundo traduzem modos de estimar valores e, inversamen-
te, os modos de estimar valores partilham de certos pressupostos presentes em
determinadas concep¢oes de mundo. Assim, a ideia de “legalidade da natureza”
dos fisicos é, para Nietzsche, “somente um arranjo ingenuamente humanitdrio e
uma distor¢ao de sentido, com que dais plena satisfago aos instintos democrdti-
cos de alma moderna! ‘Por toda parte igualdade diante da lei — nisso a natureza
nio estd de outro modo nem melhor do que nés’: um maneiroso pensamento
oculto, em que mais uma vez estd disfar¢ada a plebeia hostilidade contra tudo o
que ¢ privilegiado e senhor de si [...]”." Ao satisfazer os instintos democrticos
e ao pretender a igualdade por toda parte, uma concep¢ao de mundo que pro-
poe a “legalidade da natureza” traduz um modo de valorar que ¢ hostil ao que ¢
privilegiado e senhor de si.

Por outro lado, com “a intengdo e a arte de interpretagio opostas”, Nietzsche
se apresenta como um intérprete capaz de, “tendo em vista os mesmos fenéme-
nos, decifrar precisamente a imposi¢ao tiranicamente irreverente e inexordvel de
reivindicagbes de poténcia”, “a falta de excegdo e a incondicionalidade que hd em
toda ‘vontade de poténcia’ ”.” No dominio moral, essa concep¢ao de mundo sé
pode ser afirmada por um modo senhorial de estimar valores, marcado nio pela
aspiragao por igualdade, mas sim pelo “pathos da distincia”:

Foram antes “os bons”, eles proprios, isto é, os nobres, poderosos, mais
altamente situados e de altos sentimentos, que sentiram e puseram a si
mesmos e a seu proprio fazer como bons, ou seja, de primeira ordem,
por oposi¢io a tudo o que ¢ inferior, de sentimentos inferiores, comum
e plebeu. Desse pathos da distincia é que tomaram para si o direito de
criar valores [...]. O pathos da nobreza e da distAncia, como foi dito, o

duradouro e dominante sentimento global e fundamental de uma espé-

cie superior de senhores, posta em propor¢io com uma espécie inferior,

« . » ’ . © -« ”» « . » 76
com um “abaixo” — essa é a origem da oposi¢ao “bom” e “ruim”.

No entanto, no 4mbito da moral, aquela concep¢ao de mundo apresentada

74 Para além de Bem e Mal'§ 22, xsA 5.37, tradugao de RRTF.
75 Ibid.
76 Genealogia da Moral, “Primeira dissertagao”, § 2, Ksa 5.259, tradugio de RRTE modificada.
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por Nietzsche, segundo a qual “cada poténcia, a cada instante, tira sua dltima

", tem de ser negada pelo modo de atribuir valores proveniente

consequéncia”
de uma espécie fraca de homens, que “separa a forca das exteriorizagoes da forga,
como se por trds do forte houvesse um substrato indiferente, ao qual fosse livre
.. _ 3 . . . _
exteriorizar ou nao a forga”.”” Conduzidos por um instinto de autoconservagio e
seduzidos pela gramdtica, os fracos postulam o sujeito como um substrato livre,
separado e autor da agdo; desse modo, eles, os fracos, podem responsabilizar os
fortes por exteriorizarem sua forga e a0 mesmo tempo podem interpretar sua pré-
pria impoténcia e sua prépria fraqueza como algo voluntdrio. Entretanto, adverte
Nietzsche, “exigir da for¢a que 7o se exteriorize como forga, que ela 7do seja um
querer-dominar, um querer-subjugar, um querer-assenhorear-se, uma aspiragao
por inimigos e resisténcias e triunfos, é tdo absurdo quanto exigir da fraqueza que
ela se exteriorize como for¢a”.” E justamente a “medida de for¢a” de uma época
que determina, afirma Nietzsche ao dar a ver o seu “conceito de moderno”, quais
virtudes lhe sao proibidas ou permitidas: ou uma época possui as virtudes da vida
ascendente e resiste as virtudes da vida declinante, ou uma época, equivalendo
a uma vida declinante, necessita das virtudes de declinio e “odeia tudo o que se
. . . . A . 8
justifica apenas a partir da plenitude, da abundincia de forgas”.” Na esfera dos
valores morais, a maior oposi¢ao se dd entre a moral crista, que “z¢gz 0 mundo”
(Y43 bl < z bl < ~ ) ~ »
— “(‘Deus’, ‘além’, ‘abnegacao’, meras negagoes)” —, e a moral dos senhores,
. . 71 « . A M
que, sendo linguagem simbélica “da vida ascendente, da vontade de poténcia como
. o . » - 81 .
principio da vida”, traduz uma afirmagio do mundo™, precisamente do mundo
como vontade de poténcia.
Assim, “o critério da verdade” estabelecido por Nietzsche — “A vontade de
A . . . 282 . o . .
poténcia, como vontade de vida — de vida ascendente™ — visa a distinguir as
estimativas de valor provenientes e fomentadoras de uma espécie de vida ascen-
. ;. . 8
dente daquelas provenientes e fomentadoras de uma espécie de vida decadente.”
Superior, o primeiro modo de estimar valores traduz a afirma¢ao da concepg¢ao
nietzschiana de vida e de mundo como vontade de poténcia, ao passo que o
segundo, a sua negag¢ao. A concepgao de mundo como vontade de poténcia, por

77 Para além de Bem e Mal'§ 22, xsA 5.37, tradugao de RRTF.

78 Genealogia da Moral, “Primeira dissertagdo”, § 13, Ksa 5.279.

79 Ibid.

80 O Caso Wagner, “Epilogo”, Ksa 6.50.

81 O Caso Wagner, “Epilogo”, Ksa 6.51.

82 Fragmento Péstumo 16 [86] da primavera/verdo de 1888, Ksa 13.516.

83 Sobre o tema do critério em Nietzsche, ver Marton, 2000, pp. 73-100, ¢ Marton, 2014,
pp. 205-226.
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sua vez, é superior precisamente na medida em que ¢ afirmdvel apenas por um
modo de estimar valores proveniente de uma espécie de vida ascendente.

Mas, considerado desse modo, o pensamento de Nietzsche nao incorreria em
circularidade? Relevante, esse tema nao escapou ao préprio fildsofo, deixando-se
ver, parece-nos, no pardgrafo nono de Para além de Bem e Mal. Ali, ele dirige de
inicio a seguinte afirmagao aos estoicos: “Com todo seu amor pela verdade, vocés
se forcam de modo tao duradouro, 3o persistente, tao hipnoticamente inflexivel
a ver a natureza de modo falso, isto é, estoico, até que vocés nao possam mais vé-
-la diferentemente [...]”. Em seguida, porém, a critica direcionada inicialmente
de maneira especifica aos estoicos é generalizada: “Mas esta ¢ uma antiga, eterna
histéria: o que entdo ocorreu com os estoicos ocorre ainda hoje, tao logo uma
filosofia comece a acreditar em si prépria. Ela sempre cria o mundo conforme a
sua imagem, ela nao pode fazer diferentemente; filosofia é esse impulso tirdnico
mesmo, a mais espiritual vontade de poténcia, de ‘criagio do mundo’, de causa
prz'maz”.84 Nessa passagem, Nietzsche atribui circularidade a toda filosofia ao afirmar
que, “tao logo uma filosofia comece a acreditar em si prépria”, ela “sempre cria o
mundo conforme a sua imagem”. E o filésofo sugere que isso também se aplica
a ele, na medida em que explica até mesmo o tema da circularidade a luz de sua
prépria concep¢io de mundo como vontade de poténcia: toda filosofia ¢ circular,
criando o mundo 2 sua prépria imagem, porque toda filosofia ¢ vontade de po-
téncia. Trata-se, dito de outro modo, de uma abordagem circular da circularidade.

A atribuigao de circularidade soaria como objecio a Nietzsche? Assim como
aquela pretensa acusa¢io de que a concep¢iao do mundo como vontade de potén-
cia seria “somente interpretagao” nio consiste efetivamente, aos olhos do autor,
numa objegao; assim como, portanto, a sua filosofia reconhece o seu cardter in-
terpretativo em vez de procurar dissimuld-lo — talvez seja igualmente legitimo
dizer que, sem entender por isto uma objegao, a filosofia de Nietzsche também
se reconheceria como circular em vez de tentar esconder certa circularidade que
¢, conforme indica o nono pardgrafo de Para além de Bem e Mal, constitutiva de
toda filosofia. A circularidade parece vinculada a constatagio de que toda filosofia
se encontra presa a sua perspectiva, a sua interpretagao, a sua maneira de valorar,
a partir das quais constréi o mundo — o seu mundo — e se julga superior.

Assim, circunscrito em sua perspectiva, Nietzsche é consequente ao reivindi-
car a superioridade de sua interpretagao, de acordo com o critério por ela engen-
drado. Contudo, isso nao significa que, para além da perspectiva do pensamento
de Nietzsche, essa pretensio seja necessariamente legitima.

84 Para além de Bem e Mal§ 9, Xsa 5.22.
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RESUMO

Para o jovem Nietzsche, a modernida-
de marca o inicio do ocaso da cultura
ocidental em virtude da glorificacio do
conhecimento. Esse aspecto ¢ a causa
para que o homem moderno fique en-
clausurado numa perspectiva realista,
sendo incapaz de se libertar do cons-
trangimento infligido pelo vir-a-ser.
Para reverter a condenagao imposta &
cultura pelo socratismo, ¢ preciso resti-
tuir os direitos da arte, pois somente a
arte viabiliza a recuperagio do lago com
a eternidade, fornecendo meios para o
homem se proteger dos efeitos do tem-
po. Isso ocorre especialmente no 4mbito
da arte musical, quer em sua vertente
apolinea (ritmo), quer em sua vertente
dionisfaca (harmonia), na medida em
que a supremacia das aparéncias ante a
arte é enfraquecida.
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ABSTRACT

For the Young Nietzsche, modernity
sets the beginning of the decline of
western culture, by virtue of the glo-
rification of knowledge. This aspect
causes the seclusion of modern man
in a realistic perspective, unable to free
himself from the constraint inflicted
by the becoming. To revert this con-
demnation imposed on culture by
Socratism, it is necessary to restitute
Art’s rights, since only art enables the
recovery of the bond with eternity, giv-
ing men the means to protect himself
from the effects of time. This happens
especially in the music realm, either in
its Apollonian aspect (thythm) or in its
Dyonisian (harmonic) one, in that the
supremacy of appearances before art is
weakened.
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Introducao

O vir-a-ser ¢ a fonte da fastidiosa agonia da modernidade que impede a elevagao da
cultura. Essa é a posi¢ao de Nietzsche antes da mudanga de temperamento ocorrida
em meados da década de 1870, e revelada em Humano, demasiado Humano, que
tem na frlosofia histdrica o alicerce intelectual de uma cultura préspera.” Com
efeito, como bem mostrou Otto Most em Zeitliches und Ewiges in der Philosophie
Nietzsches und Schopenhauers, desde os seus exercicios literdrios e filoséficos
mais primevos, Nietzsche identificou no vir-a-ser um objeto de inquietude que
contrastava com o seu deslumbramento com a ideia de eternidade. Most trata de
um Nietzsche ainda adolescente — final de 1850 e inicio de 1860 —, cujos escritos
oferecem uma énfase surpreendente ao vir-a-ser, especialmente em suas observagoes
intrigadas de fen6menos naturais, como ventos e tempestades. Todavia, esse
aparente fascinio encoberta uma visao desconsolada, porquanto o reconhecimento
do vir-a-ser na natureza é acompanhado pela admissao de que tudo caminha para
o perecimento. E, entdo, na expectativa de sobrepujar o sofrimento gerado que
¢ despertada a atragdo pela eternidade. “Pela realizagdo da existéncia humana e
sua transitoriedade [Verginglichkeit], Nietzsche incorpora subsequentemente o
conceito de eternidade”.” Esse amparo serd encontrado no conceito cristio de
eternidade, cujo significado dilui as ideias de incompletude, sucessao e mudanga,
congruente, enfim, com a pretensio de enfrentamento do vir-a-ser.’

Esse esquema poderia ter um alcance restrito se se aceita a tese bastante
disseminada de que Nietsche rompe com o cristianismo por volta de 1865, apSs sua
inser¢ao social num meio esclarecido que promove um tratamento dessacralizado
das escrituras através do método histérico-critico. Most d4 assentimento a essa tese
sem, contudo, entender que, com isso, Nietzsche renuncie ao seu compromisso de
restituir os direitos da eternidade; suas primeiras obras, O Nascimento da Tragédia
e as Consideragoes Extempordneas, ainda sao conduzidas por esse propésito.* Eu
j& busquei demonstrar que Nietzsche nao rompe realmente com o cristianismo
na década de 1860; ele usa o método histérico-critico como um instrumento
que fortalece a incorporagido da prética da religiosidade emancipada da biblia
e das autoridades, em alguma medida aproximando-se do defsmo de Voltaire
e Lessing.” Todavia, a asser¢ao de Most é, no essencial, admissivel, conquanto
ele nao tenha realmente explicitado de que modo se d4 a defesa da eternidade

1 Cf. Nasser, 2015, pp. 88-90.
Most, 1977, p. 105.

Cft. Ibid., pp. 113-115.

Ct. 1bid., p. 125.

Cf. Nasser, 2014, pp. 147-164.
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nos primeiros livros publicados por Nietzsche. Nesse artigo eu procurarei levar
esse empreendimento adiante. Ocupar-me-ei da obra O Nascimento da Tragédia,
bem como das conferéncias, cursos e anotages do periodo.’ A hipétese que eu
apresento ¢ que Nietzsche encontra no 4mbito da arte um novo caminho para
a eternidade. Importante destacar que continua sendo um empreendimento de
cunho religioso, embora situado num contexto pagao. “O periodo da arze é uma
continuagio do perfodo que forma o mito e a religido. Arte e religido fluem de
uma mesma fonte”.” Trata-se, num certo sentido, do resgate de uma religiosidade
mais genuina, projeto jd bastante influente na Alemanha desde Herder e os
romAnticos, que almeja resistir & racionalizagao e moralizagdo da religiao imposta
por segmentos protestantes, como também ao excessivo realismo contido na
biblia, que inviabiliza a irrup¢io de uma cultura mitica.” Considerando-se que, ao
contrdrio das religides mais imaginativas dos antigos, as religides na modernidade
“degeneram, em seus fundamentos, em religides doutas [Gelehrtenreligionen]”™,
elas se mantém imersas no mundo dos conceitos, nao oferecendo verdadeiramente
um meio de desligamento do realismo e, no limite, do vir-a-ser.

1. Sub specie saeculi

Para o jovem Nietzsche, a modernidade marca o inicio do ocaso da cultura
ocidental em virtude da glorificagao do conhecimento. Esse aspecto ¢ a causa
para que o homem moderno fique enclausurado numa perspectiva realista, sendo
incapaz de se libertar do constrangimento infligido pelo vir-a-ser.

As raizes da modernidade estao no socratismo, que exprime uma irrefredvel
propensio a cientificidade, abreviando o fim da cultura artistica da época
trdgica dos gregos. “Com Sécrates penetra o principio da ciéncia”.”” A ciéncia
opera unicamente com palavras, requisitando demonstra¢des argumentadas e
dialogadas. Consiste na realizagao do impulso apolineo; mas também no seu
desvio. Da “mais elevada preparagio apolinea” a “ciéncia é uma consequéncia”™;
“o didlogo ¢ o lugar privilegiado do apolineo”.” Todavia, com o advento do
socratismo, e o predominio do &vBpwmnog Bewpnrikdg, 0 que se testemunha, com

6 Eujd abordei esse assunto no contexto da 11 Consideracio Extempordnea. Cf. Nasser, 2017,
pp- 57-95.

7 Fragmento Pdstumo 9 [94] de 1871, KsA 7.309.

8 Cf. Williamson, 2017, pp. 33-35, 65 ¢ 66.

9 O Nascimento da Tragédia § 18, Ksa 1.117.

10 Fragmento Péstumo 1 [27] do outono de 1869, Ksa 7.17.

11 Fragmento Péstumo 7 [62] do final de 1870/abril de 1871, ksa 7.152.

12 Fragmento Péstumo 7 [94] do final de 1870/abril de 1871, ks 7.159.
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efeito, é uma “sobrecarga do impulso apolineo”.” E isso ocorre quando se passa
a valorizar unicamente elementos nao estéticos produzidos por esse impulso. “A
ciéncia enquanto impulso apolineo (enquanto apolineo em antagonismo  arte)”.”
A ciéncia se apropria do apolineo, subtraindo a apreciagio das belas formas e
o entrelacamento entre apolineo com dionisfaco, unidade constitutiva da arte
trdgica. Esse acontecimento institui uma cultura fortemente tedrica, centrada nas
palavras, e artisticamente debilitada, especialmente para a sensibilidade musical.
No campo estético, faz-se notar esse efeito no crescimento da cultura operistica,
que trata a musica como “serva’ e a “palavra do texto como senhor”, dirigida
a ouvintes “amusicais”.” O prejuizo gerado por esse quadro, entdo reinante, ¢
que ele inevitavelmente redunda no enfraquecimento da cultura, posto que as
“palavras sio os signos mais deficientes”."

Para o jovem Nietzsche, as palavras manifestam somente uma parte residual
de uma dimensdo mais vasta da linguagem. A palavra é a “superficie de um
mar agitado, onde a tempestade reina nas profundezas”.” A linguagem possui
diferentes estratos, inconscientes, que variam conforme sua maior acuidade
simbélica. Simbolo significa aqui a “transposicio [Ubertragung] de uma coisa
para uma esfera completamente distinta”." Nesse sentido, a linguagem musical
¢ a linguagem primordial; “a musica é a verdadeira [eigentlich] linguagem do
universal”.” Isso acontece porque através da musica obtemos uma simbdlica da
vontade.”” A musica ¢ uma linguagem com valor metafisico, nao estando referida
ao particular, inserido na realidade dos fendmenos; o som “nao pertence ao
mundo dos fend6menos, mas fala do que nunca aparece [ Nieerscheinenden]”.” De
acordo com o entendimento que Nietzsche possui de simbolo, a musica nao deixa
de possuir um cardter particular, nao sendo realmente andloga 2 vontade — o que
afasta Nietzsche da acep¢ao aparentemente semelhante que nomes como Moritz
e Schelling possuem do simbolo e sua relagdo com a obra de arte. Porém, em
virtude de seu objeto, trata-se de uma linguagem notadamente mais geral — “o

13 Fragmento Péstumo 7 [64] do final de 1870/abril de 1871, ksa 7.153.

14 Fragmento Péstumo 7 [101] do final de 1870/abril de 1871, ksa 7.161.

15 O Nascimento da Tragédia § 19, Ksa 1.126.

16 Fragmento Péstumo 2 [11] do inverno de 1869-70/primavera de 1870, Ksa 7.48.

17 Fragmento Péstumo 2 [10] do inverno de 1869-70/primavera de 1870, ksa 7.48.

18 Fragmento Pdstumo 3 [20] do inverno de 1869-70/primavera de 1870, KsA 7.66.

19 Fragmento Pdstumo 9 [88] de 1871, KsA 7.306.

20 Cf. A Visdo dionisiaca de Mundo S 4, ksa 1.574. O Nascimento da Tragédia § 19, Xsa 1.107.
21 Fragmento Péstumo 16 [13] do verdo de 1871/primavera de 1872, KSA 7.397.
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mundo do som [...] deve estar mais relacionado i vontade””*—, ao contrdrio do
outro estrato linguistico identificado por Nietzsche: a linguagem dos gestos. A
linguagem dos gestos corresponde ao lado intuitivo da linguagem; consiste na
linguagem gestual que simboliza as representacoes de acompanbhamento. £ uma
imagem duplicada: o gesto ¢ uma imagem que alude a uma outra imagem, as
representagdes de acompanhamento dos sentimentos.” H4 uma ruptura, assim,
com a linguagem musical, nao intuitiva e alheia ao fenomenal. Porém, ¢ preciso
compreender que a imagem ¢ “metdfora [Gleichniss] da natureza dionisfaca do
som”.”* Isso significa que nao hd uma ruptura total entre som e imagem, pois
a produgio das imagens nao deve ser entendida como imitagdo da natureza. A
imagem ¢ uma produgdo necessdria da musica, j4 que a imagem cumpre um
papel crucial no drama metafisico de Nietzsche, exercendo efeito curativo para o
sofrimento inerente a0 mundo.

A linguagem, em sua origem, estd assentada numa esfera artistica. “Os sinais
artisticos na génese da linguagem: imagem e som”.” Sem embargo, com a irrupgao
das palavras e conceitos, esse fundamento estético da linguagem ¢ perdido. A
palavra ¢ formada pelo som e pela simbolizagao gestual da imagem realizada pela
boca. A linguagem proposicional consiste, portanto, na unificagao dos dois grandes
estratos inconscientes da linguagem. Um tipo de desvio, contudo, ocorre quando
a palavra conquista estatuto de conceito. Nietzsche dird que o conceito surge
mediante a intervengao da memdria, que impae regularidade a palavra. Mas, com
isso, 0 “som esvaece”, e o conceito se torna “somente o simbolo da representagio
de acompanhamento”.”* Importante destacar que Nietzsche entende o conceito
como um tipo de imagem; o conceito ¢ “na origem uma imagem”.” Dessa
forma, o conceito, enquanto simbolo da representagao de acompanhamento, é
a imagem de uma imagem, assim como o gesto.28 Entretanto, se a imagem estd
primordialmente conectada ao som, conexao enfraquecida quando da passagem

22 Fragmento Péstumo 3 [37] do inverno de 1869-70/primavera de 1870, KsA 7.70.
23 Cf. A Visao dionisiaca de Mundo § 4, Xsa 1.572 € 573.

24 Fragmento Péstumo 8 [29] do inverno de 1870-71/outono de 1872, KsA 7.232.
25 Fragmento Péstumo 8 [72] do inverno de 1870-71/outono de 1872, KsA 7.249.
26 A Visao dionisiaca de Mundo § 4, Ksa 1.576.

27 Fragmento Péstumo 8 [41] do inverno de 1870-71/outono de 1872, Ksa 7.238.

28 Esse esquema, que coloca o conceito como o dltimo elo de transposi¢oes linguisticas,
derivado de um patamar estético que encerra o pensamento — contrariando, portanto,
as teorias iluministas da linguagem —, pauta as conhecidas reflexdes sobre linguagem
que aparecem no caderno p120 e Sobre Verdade ¢ Mentira no Sentido extra-moral. Existem,
porém, diferencas significativas que concernem, acima de tudo, as posi¢oes acerca da
metafisica, bem como as tensdes existentes entre uma concep¢ao musical e outra retérica
da linguagem, como j& mostrou Behler. Cf. Behler, 1994, pp. 99-111.
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para a palavra e conceito, entio o conceito perde o lago metafisico ensejado pela
simbélica da musica. Um conceito jamais poderia almejar simbolizar a vontade,
pois isso demandaria engendrar o som a partir de conceitos, algo que, como nos
diz Nietzsche, ¢ “bizarramente equivocado”.” Resta 4 linguagem proposicional,
hegeménica no dominio da consciéncia, unicamente a referéncia a representagoes.
“Mas o que simboliza a palavra? Sem divida somente representagoes”.”

Essas apreciacoes de Nietzsche sobre a linguagem colocam em evidéncia que
uma cultura governada por palavras e conceitos, como a cultura teérica criada
com o socratismo, s6 pode possuir em seu horizonte o mundo das aparéncias,
confusamente sentido como tnica realidade. Um evento que retrata com clareza o
abandono da ligagao com a metafisica na cultura, antepondo as aparéncias, pode
ser identificado nas tragédias de Euripedes, que, representativas do socratismo
estético, afeitas & “frieza do pensamento” ao invés da “calma apolinea™, exaltam
os didlogos das personagens, a agdo, findando numa “via naturalista e inartistica”.”
Testemunha-se aqui o nascimento da arte enquanto imita¢ao da natureza. Na
estética musical essa conversio antimetafisica da arte se faz notar quando a musica
passa a ser guiada pelo propésito mais prosaico de refletir as aparéncias, sendo
uma fonte de distragao, como a musica que imita batalhas, desobrigada da tarefa
mais elevada de ser um “espelho da vontade do mundo”.” Euripedes encarnou
de forma pioneira o orgulho do homem moderno em ter como seu horizonte
definitivo o “natural e real [Wirklichen]”, o “polo oposto de todo idealismo”.
Todavia, esse orgulho realista, preponderante na modernidade, esconde um efeito
profundamente danoso. Pois, restringindo-se a0 mundo das aparéncias, o homem
passa a ser uma vitima indefesa das implacdveis investidas do tempo.

O realismo da vida atual, as ciéncias da natureza, possuem uma
inacreditdvel for¢a de estremecimento da cultura [bildungsstiirmerischel;
deve-se a ela opor a arte. A cultura cldssica estd sempre ameagada de
degenerar em timida erudigdo. Falta a devogao religiosa [Frommigkeit]
da arte: atroz manifestagao de Kronos, o tempo que devora os seus

préprios filhos.”

O mundo das aparéncias é o mundo empirico revestido pelo vir-a-ser. A

29 Fragmento Péstumo 12 [1] da primavera de 1871, Ksa 7.363.

30 Fragmento Péstumo 12 [1] da primavera de 1871, Ksa 7.360.

31 Fragmento Péstumo 14 [9] da primavera de 1871/inicio de 1872, ksa 7.377.
32 O Nascimento da Tragédia § 12, Ksa 1.85.

33 O Nascimento da Tragédia § 17, Ksa 1.112.

34 O Nascimento da Tragédia § 7, XsA 1.55.

35 Fragmento Pdstumo s [28] de setembro de 1870/janeiro de 1871, Ksa 7.99.
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aparéncia é o “verdadeiramente nao-ser”, o “ininterrupto vir-a-ser no tempo,

6
* “neste

espago e causalidade”, ou, em outras palavras, “o mundo empirico”
mundo do ndo-ser [Vicht-Seienden], da aparéncia [Schein], tudo deve estar em vir-
a-ser”.” O vir-a-ser é um fim em si mesmo. E isso acontece em virtude da natureza
peculiar do tempo. Stambaugh soube identificar que, nessa época, Nietzsche possui
uma visao do tempo como algo contraditério; tempo consiste em instantes que
destroem uns aos outros.” Seria preciso acrescentar que essa visio é uma heranga
direta de Schopenhauer, que compreende o tempo como essencialmente sucessivo,
desprovido de passado e futuro, limitando-se a um amontoado de instantes fugazes
que se consomem; donde Kronos representar a natureza do tempo. “Cada instante
da duragao”, diz Schopenhauer, “s6 existe com a condi¢ao de destruir o precedente
que o engendrou, para ser também, em breve, por sua vez anulado; o passado e
o futuro, abstragio feita das consequéncias possiveis que eles contém, sao coisas
ta0 vas como o mais vao dos sonhos, e 0 mesmo pode-se dizer do presente, limite
sem extensao e sem duragio entre os dois”.”

Sem ter realmente passado ou futuro, resta a0 homem moderno idolatrar
o fugidio instante atual; ele é movido por uma “leviana adulagao do presente”,
encarando tudo “sub specie saeculi, o tempo do agora [Jetztzeit]”.** Nietzsche
novamente se apropria de Schopenhauer. Em Parerga e Paralipomena,
Schopenhauer emprega o conceito de Jezztzeit contra hegelianos, como também
contra os representantes do movimento Jungen Deutschland, liderado por Ludolf
Wienbarg", devido a arrogincia e inocéncia de acreditar que o agora atual tem
mais valor que os agoras anteriores, prenunciadores de sua chegada, e também
devido 4 ignorincia em reconhecer o cardter irremediavelmente voldtil do presente,

fonte de ansiedade em que “nenhum homem ainda se sentiu inteiramente feliz”.*

36 O Nascimento da Tragédia § 4, ksa 1.38 ¢ 39.
37 Fragmento Péstumo 10 [1] do inicio de 1871, KsA 7.334.

38 Stambaugh também traca uma separagio entre as visoes de tempo da juventude e ma-
turidade de Nietzsche, mesmo que por vezes essa separagio nio seja verdadeiramente
rigorosa. Haveria duas concepgoes de tempo: uma em que o tempo ¢ retratado como
instantes que se consomem insaciavelmente e outra em que o tempo € ciclico. Cf. Stam-
baugh, 1959, p. 1 ¢ 2.

39 Schopenhauer, 1986, p. 36. Essa descri¢do fortemente cratiliana do tempo serd parafra-
seada por Nietzsche em A Filosofia na Epoca Trdgica dos Gregos, no capitulo v dedicado
a Her4clito, o que confirma a concordincia com Schopenhauer acerca da natureza do
tempo. Cf. A Filosofia na Epoca Trdgica dos Gregos, ksa 1.823 e 824. Eu jd fiz alusio a esse
episdédio. Cf. Nasser, 2015, p. 92 € 93.

40 O Nascimento da Tragédia § 23, KsA 1.149.
41 Cf. Schmidt, 2012, p. 399.
42 Schopenhauer, 1986, p. 339.
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O endeusamento do presente parece ser o sintoma de um homem tomado pelo
desalento, que, iludindo-se, tenta se apegar ao dltimo rastro de plenitude do ser,
sem nunca de fato lograr éxito, j4 que o instante estd permeado de nao-ser.

2. Sub specie aeterni

Para reverter a condenagio imposta a cultura pelo socratismo, é preciso restabelecer
os direitos da arte, pois somente a arte fornece meios para o homem se proteger
dos efeitos do tempo®. Isso ocorre especialmente no Ambito da arte musical, quer
em sua vertente apolinea (ritmo), quer em sua vertente dionisfaca (harmonia), na
medida em que a supremacia das aparéncias ante a arte ¢ enfraquecida.

a) Ritmo

Nietzsche manifesta interesse pelo tema do ritmo desde 1864, tendo ministrado
cursos quando na Basileia entre 1869 e 1874, periodo em que elabora a sua
tese heterodoxa, contra as influentes posi¢des de Westphal, de que existe uma
incompatibilidade entre as concepgoes antiga e moderna de ritmo.** Ele almeja com
isso desvendar o cardter puramente temporal do ritmo nos gregos, incompativel
com a teoria do ictus, pregada pelos ritmistas modernos, intimamente associada
com a linguagem falada, que basicamente entende o ritmo por meio de diferengas
nos acentos das silabas. “Nao se encontra ictus nos antigos”.” Nietzsche retira
o suporte tedrico para essa tese de Aristoxeno, cuja abordagem aristotélica do
ritmo aparta o dominio do ritmo em si (forma) e o dominio que acolhe o ritmo
(matéria).” O ritmo ndo é perceptivel sem a relagio com os objetos; mas ele nio
¢ redutivel ao objeto mesmo. Esse dominio préprio ao ritmo é o tempo. “O ritmo
[7akt] ndo possui modelo na natureza”, sendo “a sensacio mais origindria do
tempo, a forma do tempo mesmo”." Essa tese, notadamente inovadora, ultrapassa
uma mera disputa filolégica, servindo de veiculo para Nietzsche incrementar
o seu projeto de reforma estética antimoderna, visto que temos nos gregos os
instrumentos para a arte se distanciar de sua servidao ao mundo das aparéncias.
Por essa razdo que Nietzsche afirma que a musica grega, livre da entonagio de
palavras, da acentuagio musical, redutivel ao “ritmo temporal’ ao invés do “ritmo

. . , P 8
de intensidades”, é a “mais ideal”.*

43 Destaque-se que essa estratégia estética de confronta¢ao concorre com outra, epistemold-
gica, que aponta para o cardter ideal do tempo. Cf. Nasser, 2015, pp. 30-43.

44 Cf. Carta a Friedrich Ritschl de 30 de dezembro de 1870, ksB 3.173.
45 Zur Theorie der quantitirenden Rhythmik, KGw 11, 3.274.

46 Sobre a importancia de Aristoxeno no contexto dos estudos ritmicos de Nietzsche,
cf. Porter, 2000, pp. 138-143.

47 Fragmento Pdstumo 9 [116] de 1871, KSA 7.317 e 318.
48 Fragmento Pdstumo 9 [111] de 1871, Ksa 7.316.



Eduardo Nasser Sub specie saeculi, sub specie aeterni... 89

Aqui ¢ preciso ter alguma cautela. Pois quando Nietzsche diz que o ritmo
¢ a forma do tempo, trata-se de um tempo jd moldado pela forma, distinto do
tempo fugaz do mundo empirico. Retomando uma ideia de Aristoxeno, Nietzsche
dird que “ritmo ¢ a ordenag¢do do tempo”.” O ritmo se sobrepde ao vir-a-ser —
“para que o ritmo possa ser, é preciso que exista multiplicidade e vir-a-ser [...]
o ritmo ¢ a forma do vir-a-ser, em geral a forma do mundo dos fenémenos™”° Essa
formalizagio acontece mediante uma espacializagao do tempo. O menor ritmo,
ou 0 menor tempo, o chronos prétos, imprime paradas no fluxo, inibindo o cardter
destrutivo do tempo do mundo empirico.” O tempo investido de ritmo gera
proporgodes de longo e curto que faz com que apreciemos “a arquitetdnica espacial,
nio o temporal’”” Consiste no resultado peculiar as artes pldsticas de “petrificagao
do momento”.” A arquitetdnica do ritmo, que sujeita a mudanca, condiz com o
impulso apolineo na arte. A musica enquanto apolinea é “somente o ritmo”, uma
“arquitetura de sons”.”* H4 um interesse intuitivo que move a composicio do
ritmo e o ordenamento do tempo.” E precisamente esse efeito visual suscitado que
Nietzsche real¢a no ritmo dos antigos, para quem o “ritmo escutado era somente
vistvel, nao audivel”.”* Mas a visualizagao estética nao coincide meramente com a
intui¢ao dos fenémenos. E aqui que fica evidente a diferenca entre o apolineo na
ciéncia e o apolineo na arte, porque com a arte apolinea emerge a contraposi¢ao
a “realidade cotidiana”.”” No mundo das aparéncias jamais poderemos localizar
tamanha proporgio e simetria, pertencentes ao ideal, ao onirismo apolineo. Assim,
com essa entrada no ideal viabilizada pelo ritmo, o tempo se converte em espago
e, com isso, a vivéncia da eternidade ¢ alcangada. O ritmo é uma arquitetura de

49 Griechische Rhythmik, KGw 11, 3.104.
so Rhythmische Untersuchungen, XGw 11, 3.338.

s1 A menor unidade do tempo, importante ressaltar, nao equivale a uma unidade matems-
tica. “Duas batidas [7zkte] ndo serdo jamais matematicamente idénticas [...] Assim
como a forma de uma folha ¢ idealmente sempre a mesma, nio sendo, porém, a mesma
na realidade [Wirklichkeit], o mesmo vale também para a igualdade dos ritmos, dos
periodos, das estrofes. O balan¢o de um péndulo nos desconcerta: d4-nos um esqueleto
matemdtico” (Aufzeichnungen zur Metrik und Rhythmik, kGw 11, 3.205). Contra Porter
e Giinther, Carlotta Santini elaborou um argumento bastante interessante a respeito do
cardter nio matemdtico do chronos prétos nietzschiano. Cf. Santini, 2016, pp. 129-140.

52 Griechische Rhythmik, xGw 11, 3.136.

53 Fragmento Pdstumo s [90] de setembro de 1870/janeiro de 1871, KsA 7.117.

s4 A Visdo dionistaca de Mundo § 1, Ksa 1.557.

ss Helmholtz, em Die Lehre den Tonenempfindungen als physiologische Grundlage fiir die

Theorie der Musik, obra que Nietzsche consulta em 1870, dird que sem uma escala, um
movimento, musical ou temporal, nio poderia ser visto. Sobre a possivel influéncia de
Helmholtz nas reflexées de Nietzsche sobre o ritmo, cf. Giinther, 2008, p. 29 ¢ 30.

56 Aufzeichnungen zur Rhythmik und Metrik, KGw 11, 3.225.
57 O Nascimento da Tragédia § 1, Ksa 1.27.
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. . 8
sons, e é na arquitetura que nos deparamos com a “eternidade”.’

b) Harmonia

A sensagio de eternidade também ¢ produzida pela musica dionisfaca. Dionisfaco
exprime a transi¢ao da musica espacializada do ritmo apolineo para a musica
temporalizada da harmonia. Porém, veremos que o tempo da harmonia, continuo,
difere do tempo fugaz, descontinuo, das aparéncias, sendo por meio dessa
experiéncia temporal singular que a eternidade ¢ atingida. Importante reparar que
a eternidade agora é dotada de estatuto ontolégico. Enquanto a musica apolinea,
o ritmo, é um fi7m, visto que ela ¢ inteiramente capaz de despertar a sensagao de
eternidade, a musica dionisfaca, a harmonia, é um meio que visa a simbolizar o ser
eterno. Retomando a senda de Creuzer, Miiller e Baschofen, Nietzsche confere
uma aura de mistério a Dionisio, que exprime a passagem mistica para um outro
mundo.” E, portanto, com o dionisfaco que a arte verdadeiramente reconquista
a sua especificidade metafisica.

A musica dionisfaca, quando comparada com a musica apolinea, pode ser
entendida como um tipo de musica mais legitima, sendo ela que se coaduna
com o cardter primordial e universal da linguagem, tal como abordado acima.
Isso acontece em razio da harmonia ser um “simbolo da esséncia da vontade”®,
enquanto o ritmo se mantém exterior 4 vontade. E essa musica que “espelha a
vontade”, a “misica verdadeiramente dionisfaca”.” Vimos que o ritmo, embora
impulsione um afastamento do mundo das aparéncias, continua inserido num
Ambito apenas intuitivo; a harmonia, por sua vez, estimula uma completa perda
de intuitividade que torna possivel a vivéncia metafisica. Essa propensao decorre
da natureza sucessiva da harmonia. Essa é outra diferenca relevante entre apolineo
e dionisfaco, porque ao passo que Apolo ¢ “o deus eterno que igualiza todas
as coisas na conflagragio do mundo”, Dionisio expressa a “metamorfose do
mundo”.” Nio obstante essa colocagio, a sucessao provocada na harmonia nao
corresponde 2 sucessio do tempo das aparéncias.” Pois se ¢ certo que ¢ “a sucessio
que exprime a vontade”, ao contrdrio da justaposi¢ao, que manifesta “o repouso na

58 Fragmento Pdstumo s [73] de setembro de 1870/janeiro de 1871, Ksa 7.109.

59 Sobre as caracteristicas muito singulares de Dionisio para o jovem Nietzsche, cf. Reibnitz,
1992, p. 62 ¢ 63. Para um estudo mais abrangente sobre o assunto, cf. Lima, 2006.

60 A Visdo dionisiaca de Mundo § 4, KsA 1.574.
61 O Nascimento da Tragédia § 17, KsA 1.112.
62 Fragmento Péstumo 8 [46] do inverno de 1870-71/outono de 1872, Ksa 7.240.

63 Por essa razdo, penso que Giinther se precipita ao supor que Nietzsche almeja tao somente
promover uma jungio entre eternidade (apolineo) e mudanga (dionisfaco). Cf. Giin-
ther, 2008, p. 46.



Eduardo Nasser Sub specie saeculi, sub specie aeterni... 91

intuico”, isso se dd ap6s uma correcio da concepgio espacializada de sucessio. E
um “embarago dos principios da arte”, assevera Nietzsche, “aplicar a sucessio leis
de justaposi¢ao”, visto que as leis da sucessao devem ser buscadas em fendémenos
qualitativos, como “nas cores que se desafiam mutuamente, nas dissonincias que
aspiram a uma liberagao [Auflisung], na sequéncia das correntes de disposigoes
(Gemiithsstromungen) » % Existe, assim, um elemento de continuidade inerente
a sucessao harménica. Uma “fala cantada”, como no coro, “nio pode ser algo
como uma sequéncia de sons de palavras”, pois a palavra possui, nesse caso,
“uma sonoridade e um tom relativos”.” Dionisiacamente compreendido, o som
incita um efeito sintético; “ele une, enquanto o olho separa”.“ Trata-se de um
sentimento que excede a individualidade, delineando o sentimento mistico de
unidade. O homem sente-se nao sé unido com o seu préximo, mas também
ao ser, consolidando o desprendimento das aparéncias e do peso do vir-a-ser.
E a “arte dionisfaca” que exprime “a vontade em sua onipoténcia, por trds
do principium individuationis, a vida eterna para além de toda a aparéncia e
apesar de todo o aniquilamento”.” Esse ¢ o “consolo metafisico que nos arranca
momentaneamente da engrenagem das figuras mutantes”.”

H4 um aspecto inquietante nessa proposta. Porque se a musica dionisfaca
cria as condi¢des para a imersdo na eternidade, esse é um acontecimento
momentineo, de modo que o sofrimento, ao invés de ser abrandado, poderia
ser intensificado, visto que nio haveria realmente uma saida do mundo da
aparéncia e, consequentemente, das incursées do tempo enquanto Kronos.
Entretanto, Nietzsche entende que os antigos encontraram uma maneira de evitar
esse problema através do mito; o mito propicia o prolongamento da vivéncia
dionisfaca da eternidade.

Até entdo os gregos haviam se sentido instintivamente compelidos a
conectar tudo o que era vivenciado a seus mitos, sim, a compreendé-los
somente através dessa vinculagdo: com o que também o presente mais
préximo havia de se lhes apresentar desde logo sub specie aeterni, no
sentido preciso de aparecer sem tempo. Nessa corrente do atemporal
mergulharam, porém, tanto o Estado como a arte, para nele encontrar
repouso do peso e da avidez do instante [Augenblick]. E um povo

— como de resto também um homem — vale precisamente tanto
quanto ¢ capaz de imprimir em suas vivéncias o selo do eterno, pois

64 Fragmento Pdstumo 1 [53] do outono de 1869, Ksa 7.26.

65 Fragmento Pdstumo 3 [16] do inverno de 1869-70/primavera de 1870, Ksa 7.64.
66 Fragmento Pdstumo 16 [13] do verdo de 1871/primavera de 1872, KSA 7.397.

67 O Nascimento da Tragédia § 16, KsA 1.108.

68 O Nascimento da Tragédia § 17, KSA 1.109.
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com isso fica como que desmundanizado e mostra a sua convicgao

intima e inconsciente acerca da relatividade do tempo e do significado
. . , . ., 6

verdadeiro, i.e, metafisico, da vida.”

No inicio da recepgao de Nietzsche na Alemanha, ele foi frequentemente
rotulado como o iniciador de uma nova mitologia; basta lembrarmo-nos das
conhecidas leituras feitas pelo George-Kreis e Ernst Bertram. Apés as investigacoes
criticas de Montinari, foi preciso empreender uma revisiao dessa posi¢ao, o que
nos fez ver como Nietzsche esteve, na maior parte do tempo, engajado com
posturas filoséficas mais afeitas a um certo tipo de iluminismo.”” E manifesto,
contudo, que Nietzsche, na época de O Nascimento da Tragédia, elaborou uma
filosofia do mito, imprescindivel para a economia geral de seu pensamento no
inicio de 1870. E, nesse contexto, o mito cumpre um duplo papel: impedir a
dissolugao do individuo na experiéncia musical dionisfaca, que poderia sucumbir
diante da revelagao da dor e contradi¢ao enquanto esséncia do ser, e também fazer
com que o elemento religioso contido nessa experiéncia pudesse ser resguardado
ao longo da vida. Eu gostaria de fazer algumas breves consideragoes sobre esse
tltimo ponto antes de encerrar o texto.

Segundo Nietzsche, “o mito trdgico sé deve ser compreendido como uma
visualizagdo da sabedoria dionisfaca através de meios artisticos apolineos™.” Ele
possui no um apelo moral, mas estritamente estético. O mito é o correlato
imaggético, apolineo, da revelagao metafisica propiciada pela mdsica dionisfaca.
E um processo intrinseco 2 musica dionisfaca manifestar-se em imagens, com
incumbéncia simbdlica. Assim, a experiéncia musical dionisfaca transforma
as imagens, inoculando-as de valor religioso. Com a transformagcao religiosa,
a imagem, agora tornada mito, exprime uma “verdade universal e eterna””,
dissolvendo os fatos histéricos, que passam a ser vistos como “livres seres
miticos”.” Esse quadro exibe a vantajosa ambiguidade do mito: porque se trata de
um recurso apolineo a servigo de um propdsito metafisico, que excede o universo
imagético, provocando a desmundanizag¢io. Somente com o mito, portanto,
que a experiéncia metafisica dionisfaca perdura, fazendo com que a eternidade
do ser seja pressentida a cada momento. Essa é uma proeza inalcangdvel para
os conceitos, o que mostra que, para Nietzsche, os mitos manifestam a posse
mais vigorosa de uma cultura, e nao um estdgio de imaturidade que precede

69 O Nascimento da Tragédia § 23, KsA 1.147 € 148.

70 Cf. Salaquarda, 1979, pp. 174-178.

71 O Nascimento da Tragédia § 22, XsA 1.141.

72 Fragmento Pdstumo 14 [3] da primavera de 1871/inicio de 1872, Ksa 7.376.
73 Fragmento Péstumo 9 [58] de 1871, Ksa 7.296.
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o pensamento abstrato. Uma cultura dirigida por conceitos, sem mito, como
¢ a cultura moderna, desmorona, uma vez que sé pode ter em seu horizonte a
.. . . A . « e, » 74

perniciosa transitoriedade, a auséncia de “sede origindria, fixa e sagrada”.
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RESUMO

O presente artigo visa a esclarecer uma di-
ficuldade metodoldgica que o intérprete da
relacdo Nietzsche-Darwin tem que enfren-
tar para nao cometer Um anacronismo neo-
darwinista. Nietzsche provavelmente nunca
leu as obras principais de Darwin, A origem
das espécies e A descendéncia do homem: por
isso, os comentadores se interessam pelas
fontes secunddrias que fundamentaram
a avaliagdo nietzschiana do darwinismo.
Em principio, essa investigagao permite
comparar o que Nietzsche entendeu por
“darwinismo” com a verdadeira teoria de
Darwin, a fim de evidenciar possiveis equi-
vocos. Mas em razdo da emergéncia de uma
teoria sintética da evolugdo no século xx,
tendemos hoje a assimilar o “verdadeiro
Darwin” ao autor da primeira edigao de A
origem das espécies, publicada em 1859. Ora,
tal assimilagdo ¢ discutivel absolutamente
falando e nao podia ser a perspectiva de
um leitor normal durante a década de 1880.
Pelo contrdrio, se considerarmos edi¢oes
ulteriores da obra de Darwin, o que aparecia
como um contrassenso de Nietzsche pode
revelar-se uma critica legitima. Essa ¢ a tese
que gostaria de defender sobre a questao do
progresso evolutivo, alvo crucial do discurso
antidarwinista de Nietzsche.
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ABSTRACT

This paper aims at clarifying a method-
ological difficulty which any interpreter of
the Nietzsche-Darwin relationship must
face to avoid committing a Neo-Darwin-
ist anachronism. Nietzsche probably never
read Darwin’s main works, On the Origin
of Species and The Descent of Man: scholars
therefore focus on the secondary sources
underlying Nietzsche’s assessment of Dar-
winism. In principle, this investigation al-
lows a comparison between what Nietzsche
understood by “Darwinism” and Darwin’s
actual theory, to evidence potential misin-
terpretations. But because of the emergence
of a synthetic theory of evolution during
the 20" century, we tend nowadays to as-
similate the “true Darwin” to the author of
the first edition of On the Origin of Species,
published in 1859. This is questionable ab-
solutely speaking and couldn’t be the per-
spective of a normal reader during the 1880
decade. On the contrary, if we consider later
editions of Darwin’s book, what appeared
as a Nietzschean misconstruction can prove
a legitimate criticism. This is the thesis I
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anti-Darwinist discourse.
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A relagio entre Nietzsche e Darwin é um assunto complexo que suscitou comen-
tdrios contraditérios na pesquisa recente. O tema recebeu um tratamento global
nas monografias de John Richardson e Dirk Johnson." Todavia, ambas defen-
dem interpretagdes metodologicamente discutiveis, na medida em que usam um
conceito de “darwinismo” que, na segunda metade do século x1x, nao possuia o
sentido univoco que se costuma supor. Essa polissemia foi bem evidenciada por
meu colega do GeN Wilson Frezzatti num artigo de 2009.” Tal indeterminagao
introduz uma ambiguidade fundamental na questo de saber se Nietzsche era
ou nio “darwinista”, como constatou o mesmo Wilson Frezzatti num estudo
estimulante intitulado Nietzsche contra Darwin.” Compartilho com Wilson a
convicgdo de que a palavra “darwinismo” s6 tem um poder explicativo limitado,
especialmente para analisar o periodo no qual Nietzsche desenvolveu sua filoso-
fia, ou seja, as décadas de 1870 e 1880. Na auséncia de uma leitura nietzschiana
direta de A origem das espécies, o que importa é, antes de tudo, esclarecer o que o
préprio Nietzsche entendeu por “darwinismo” e quais fontes secunddrias usou
para avaliar a teoria de Darwin.*

No entanto, essa busca de media¢oes, ainda que necessdria, levou por vezes
os comentadores a concluir que Nietzsche se enganou sobre o verdadeiro Da-
rwin.’ Porém, a expressio “o verdadeiro Darwin” levanta uma outra dificuldade
frequentemente despercebida. Desde a emergéncia da teoria sintética da evolu-
40, no século xx, a teoria darwiniana tendeu a ser interpretada num sentido
neodarwinista. Essa interpretacio se apoia principalmente na primeira edi¢ao de
A origem das espécies, publicada em 1859. Com efeito, em 1964, o grande bidlogo
e historiador da biologia Ernst Mayr sugeriu a ideia paradoxal de que, no caso
do livro fundador de Darwin, o texto de referéncia é a primeira edigio, que seria
mais autenticamente darwiniana do que as cinco edigdes ulteriores.” Nao vou
discutir os argumentos de Mayr aqui. Gostaria apenas de chamar a atengao para
um risco de anacronismo que pode decorrer dessa argumentagio para os intér-
pretes da relagdo NietzscheDarwin. Do ponto de vista de um contemporaneo de
Darwin como Nietzsche, o “verdadeiro Darwin” se encontrava na sexta edicio,
corrigida e aumentada em 1876.” Isso tem implicagdes importantes para avaliar

1 Richardson, 2004 e Johnson, 2010.

2 Frezzatti, 2009. Conforme lembrado no artigo, a palavra “darwinismo” nio foi cunhada
pelo préprio Darwin e podia significar, entre outras acepgoes, o evolucionismo em geral
ou a teoria da evolugio por sele¢do natural.

Frezzatti, 2014.

Ibid., p. 13 € 32.

1bid., p. 104; Richardson, 2004, p. 16; Itaparica, 2011.
Darwin, 1964.

N oo AW

Darwin, 1876.
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a fidelidade a Darwin da recepgao nietzschiana. Podese ilustrar essas implicagoes
com a questdo do progresso evolutivo, que é, como se sabe, um alvo crucial do
discurso antidarwinista de Nietzsche.

A critica a uma certa concep¢ao darwinista de progresso atravessa o corpus
nietzschiano, com uma extensao e uma intensidade crescentes. Em 1878, Humano,
demasiado humano jd faz ressalvas as explicagdes do progresso cultural em termos
de luta pela existéncia: Nietzsche considera que “nio ¢ o tinico ponto de vista”
relevante.” Ainda naquela época, o filésofo apresenta sua prépria hipétese com
prudéncia e sem estender suas obje¢oes além do campo antropolégico. Mais, dez
anos mais tarde, a oposi¢do se tornou mais resoluta no pequeno manifesto “Anti-
-Darwin” do Crepiisculo dos Idolos. Doravante, Nietzsche afirma contra a “escola
de Darwin”, de modo mais geral e categérico, que “as espécies ndo crescem na
perfei¢do [...]”.” Assim, ao longo de uma década de produgio filoséfica, pode-
mos considerar como um fato a rejei¢ao nietzschiana do darwinismo enquanto
progressionismo.

Um problema interpretativo surge quando levamos em consideragao o discur-
so historiogrifico (representado, entre outros, por Peter Bowler e Michael Ruse)
segundo o qual Darwin nio era realmente progressionista.” Se aceitarmos esse
discurso, parece que Nietzsche cometeu um contrassenso sobre Darwin ao desen-
volver suas obje¢des antiprogressionistas: ¢, de fato, a opinido de certos estudiosos
de Nietzsche.” Poderfamos sustentar essa hipdtese, por exemplo, considerando
que Nietzsche confundiu Darwin com um darwinismo vulgarizado. O “darwi-
nismo” do Crepiisculo dos Idolos nio seria nada mais do que o providencialismo
darwinista de autores como Charles Richet, que prometeu a vitdria irremedidvel dos
Jortes e o aperfeicoamento inexordvel das espécies.” Contudo, gostaria de evidenciar
que a premissa dessa andlise (“Darwin nio era progressionista”) ¢ erronea estri-
tamente falando, justamente por nao levar em conta a concepg¢do de progresso
defendida a partir da segunda edi¢ao de A origem das espécies. Pretendo mostrar
que Nietzsche identificou e recusou a concep¢ao darwiniana final de progresso,
de modo que, sobre esse assunto especifico, a tese do contrassenso é indefensdvel.

8  Humano, demasiado Humano § 224, xsa 2.188. Tradugio conforme Rubens Rodrigues
Torres Filho (Nietzsche, 1999).

9 Crepiisculo dos Idolos, “Incursbes de um extemporineo”, § 14, ksa 6.120. Tradugio
conforme Paulo César de Souza (Nietzsche, 2006). A partir de agora indicado como pcs.

10 Bowler, 1986, p. 41; Ruse, 1988; Shanahan, 2004, pp. 285-294.
11 Ansell Pearson, 1997, p. 105 ss.
12 Richet, 1884, pp. 395-454.
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1. 0 progresso segundo Darwin: uma equacao
hipotética entre dois conceitos

Tendo em vista esse objetivo, devo comegar por uma andlise da concepg¢ao da-
rwiniana de progresso. A esse respeito, a reflexao de Darwin ¢ particularmente
sutil e ndo foi suficientemente entendida pela maioria dos leitores, como bem
mostra o livro de Timothy Shanahan intitulado A evolugio do darwinismo. Re-
meto em particular 2 terceira parte do livro, que traga a histéria dos debates em
torno do progresso na biologia evoluciondria.” Shanahan sustenta que Darwin
de fato adotou uma forma de progressionismo a partir de 1860, embora de modo
hipotético e num sentido especifico. A ideia crucial de Darwin consistiu numa
aproximagao entre dois conceitos de progresso: primeiro, a elevagio competitiva,
que corresponde a uma melhor adaptagio do ponto de vista da selegao natural;
e, em seguida, a complexifica¢io orginica, definida em referéncia a embriologia
comparada de Karl Ernst von Baer e 4 zoologia de Henri Milne Edwards. A
hipétese darwiniana foi que esses dois conceitos coincidem tendencialmente, ou
seja, a complexificacdo seria, em regra geral, uma vantagem adaptativa, que au-
mentaria as chances de sobrevivéncia e de reprodu¢ao de um organismo. Trata-se
de uma tese ndo trivial, que nos estimula a examinar o processo complexo que
levou Darwin a postular tal coincidéncia. Como explicar a auséncia da hipStese
em questdao na primeira edi¢ao da Origem das espécies, bem como o acréscimo
trazido pelas edicoes ulteriores?

Para responder a essa pergunta, devemos ter em mente um problema con-
ceitual. A nog¢ao de progresso evolutivo tem trés dimensaes: ela envolve uma
valora¢io em relagio A qual uma coisa é considerada melhor; ela também inclui
a ideia de uma mudanca em direcdo ao que é valorado; e, por fim, é preciso que
cada melhoramento participe de um processo cumulativo, para que haja realmente
evolugio progressiva.* Pode-se dizer que Darwin tinha uma simpatia ideoldgica
pelos discursos progressionistas do seu tempo. Mas, ao contrdrio de outros autores
menos rigorosos, ele também entendeu a necessidade de um critério transversal
de evolugdo progressiva para justificar essa linguagem. Isso posto, pode-se pensar
que ele hesitou entre duas opgoes, antes de chegar a uma sintese.

A primeira opg¢ao era mostrar que a sele¢ao natural jd ¢ uma base de compa-
ragdo transversal entre os organismos. H4 textos que parecem apoiar essa leitura,
nas seis edigoes de A origem das espécies que foram publicadas durante a vida do
autor. S3o passagens que evocam uma grande “corrida pela vida” (“zhe race for
life”), como se Darwin falasse de uma tnica competi¢io evolutiva e como se os

13 Shanahan, 2004, pp. 173-246.
14 1lbid., p. 222.
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organismos atuais tivessem sido, coletivamente, os vencedores. Assim, da primeira
até a a sexta edi¢do, encontramos a frase seguinte com muito pequenas alteragdes:
“The inhabitants of each successive period in the world’s history have beaten their
predecessors in the race for life, and are, in so far, higher in the scale of nature”.”
Darwin sugere, por exemplo, que os habitantes atuais do mundo suplantariam
os organismos do Eoceno."

No entanto, em se tratando de Darwin, sempre hd um outro lado do proble-
ma. Um confronto entre os organismos presentes e passados ¢ necessariamente
ficticio. Darwin acrescentou imediatamente, na primeira edi¢ao: “mas nao vejo
como testar esse tipo de progresso”.” Além disso, mesmo uma confrontagio
imagindria deveria ser equitativa. Eis porque Darwin admitiu uma competi¢ao
“sob um clima aproximadamente semelhante”. Mas para isso o naturalista inglés
pressup6s que o clima nio tenha sofrido alteragdes importantes entre os dois pe-
riodos considerados. Pois, no caso contrdrio, a forma passada a e a forma contem-
porinea B poderiam ser incapazes de viver no mesmo meio ambiente. O teste da
competi¢ao direta nio teria um resultado claro: o vencedor dependeria da escolha
do meio ambiente. Uma outra obje¢ao mais profunda é que todos os organismos
nao estdo em competi¢ao direta. De fato, em Darwin, a evolugio nao é simples-
mente linear, pois é um processo de ramificagdo. A sele¢io natural produz uma
divergéncia dos caracteres, na medida em que tal diversificagao permite ocupar
novos nichos ecolégicos.18 Ora, como comparar dois organismos que divergiram
hd milhoes de anos e que sobreviveram em meios separados? Isso mostra que a
vitdria na luta pela existéncia no é um critério realmente sistemdtico.” Com esse
critério, por exemplo, é impossivel dizer que 0 homem seja superior 2 ameba.™

E por essa razao, a meu ver, que Darwin escolheu uma segunda opgio para
legitimar um progressionismo evolucionista. A partir da segunda edi¢ao de A
origem das espécies, ele apresentou a luta pela existéncia como um fator de com-
plexifica¢do orgdnica, além da mera adaptagdo. Cito a defini¢io darwiniana da
superioridade evolutiva:

15 “Os habitantes de cada periodo sucessivo na histéria do mundo tém vencido os seus
predecessores na corrida pela vida e sdo, nessa medida, superiores na escala da natureza”
arwin, 1859, p. 345, tradugao de nossa responsabilidade).
D 8 trad d bilidad

16 1bid., p. 337.

17 1bid., traducio de nossa responsabilidade.

18 [bid., p. 111 ss.

19 Darwin, 1876, p. 99; Shanahan, 2004, p. 181.

20 Aqui, podemos pensar na frase de um personagem de H. G. Wells na Guerra dos mundos,
acerca da suposta guerra entre os homens e os marcianos: “It never was a war, any more
than there’s war between man and ants” (“Nunca foi uma guerra, assim como nunca
houve uma guerra entre os homens e as formigas”).
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A melhor defini¢ao ¢, provavelmente, que as formas superiores tém
6rgaos mais distintamente especializados para diversas fungoes; e, dado
que tal divisdo fisiolégica do trabalho parece ser uma vantagem para
cada ser vivo, nessa medida, a selecio natural tenderd constantemente
a tornar as formas ulteriores e mais modificadas superiores aos seus
progenitores [...].”"

Darwin reconhece que a tendéncia descrita sofre exce¢oes. Ele admite, por
exemplo, excegbes estagnantes. Sao os “fésseis vivos”, como o ornitorrinco, que
sobreviveram até hoje numa forma pouco modificada, por nio serem expostos
a uma competi¢do severa.” Além delas, hd também exce¢des regressivas: um
novo meio ambiente pode tornar certos érgaos intiteis, o que favorecerd o desa-
parecimento dessas estruturas supérfluas.” O exemplo cldssico € o dos animais
cavernicolas que perderam o uso dos seus olhos.™

Contudo, da segunda edigao até a sexta, as exce¢oes confirmam a regra. Existe
uma orientagao global na evolugao: Darwin chega a afirmar que a sele¢ao natural
“conduz inevitavelmente ao avango gradual da organiza¢io da maioria dos seres
vivos através do mundo”.” E verdade que isso nio consiste no mesmo tipo de
necessidade que encontramos em Lamarck. Este acreditava numa dinimica de
complexificagdo inerente a vida, sem exce¢des, j4 que a existéncia atual de formas
inferiores se devia a geragdes espontineas.” Em Darwin, a complexificagio nao
foi pensada como uma lei universal, mas antes como uma tendéncia estatistica.
Mesmo assim, Darwin fez uma aposta arriscada, pois se trata de uma forma de
progressionismo que Stephen Jay Gould, por exemplo, criticou explicitamente
num livro intitulado Full House.” Gould lembra que, de um ponto de vista esta-
tistico, nao vivemos na “idade dos mamiferos”, mas sim na “idade das bactérias”.”*
Nesse sentido, dizer que a maioria dos seres vivos progride em complexidade nao
comporta nada de evidente. Além disso, Darwin sabia que a complexidade nao ¢

21 Darwin, 1860, p. 336, tradugdo de nossa responsabilidade.

22 [bid., p. 107.

23 Darwin, 1861, p. 134.

24 1bid., pp. 155-156.

25 Darwin, 1876, p. 97, tradugio de nossa responsabilidade. Assim, o progresso da organi-
zagao nio ¢ mais um “sentimento vago”, como na primeira edi¢do, mas sim uma opinio
justificada. A variagao na formulagio ¢ notdvel entre a edi¢ao de 1859 (“that vague yet
ill-defined sentiment, felt by many palzontologists, that organisation on the whole has

progressed”, p. 345) e a edi¢do de 1876 (“the common belief held by so many paleonto-
logists, that organisation on the whole has progressed”, p. 315).

26 [bid., p. 98.
27 Gould, 1996.
28 [bid., p. 108, trad. Es.
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mensurdvel na prética. Citando von Baer, ele préprio sublinha a impossibilidade
de comparar diferentes tipos de organizagao: “quem vai decidir se as sépias s3o
superiores as abelhas?”, pergunta o naturalista.”

Tampouco a nogao de divisao fisiolégica do trabalho, que o zoologista Henri
MilneEdwards tomou emprestado da economia politica, resolveria o problema.
Darwin pareceu adotar esse critério nas tltimas edi¢des. Mas o pressuposto seria
que todos os seres vivos produzem a mesma coisa: como no exemplo econémico da
produgio de alfinetes, analisado por Adam Smith: a mesma fabrica¢ao de alfinetes
pode ser organizada com diferentes graus de divisao do trabalho.”” Contudo, outros
textos darwinianos reconhecem a diversidade funcional que caracteriza 0 mundo
vivo. Nio sdo apenas as estruturas que evoluem, mas também as préprias fungdes,
como deixa claro o texto de 1862 sobre a fertilizagao das orquideas.” Por isso, a
divisao do trabalho também nao pode ser um critério suficiente. Por fim, Darwin
teve que confessar “a obscuridade do assunto”.” Em vista de todos os problemas
que ele mencionou sem os resolver, é realmente fascinante que Darwin defenda
um progressionismo. Voltarei em conclusio a questao das razoes dessa escolha.

2. A critica nietzschiana da equagao darwiniana

Mas antes disso, gostaria de mostrar que Nietzsche colocou em questao o progressio-
nismo darwiniano, tal como foi caracterizado na primeira parte do presente artigo.

Para tanto, ¢ preciso estabelecer que Nietzsche conhecia o nticleo da posicao
de Darwin. Isso pode ser evidenciado a luz das fontes de Nietzsche sobre a teoria
darwiniana. Vou citar dois livros que figuram na biblioteca pessoal do filésofo
alemao: Descendenzlehre und Darwinismus de Oscar Schmidt, publicado em 1873,
e Mechanisch-physiologische Theorie der Abstammungslehre de Carl von Nigeli,
publicado em 1884. Ambos autores apresentam distintamente o aspecto da teoria
darwiniana que me interessa.

O livro de Schmidt é uma pequena apresentagio da teoria da evolugao, escri-
ta por um professor de zoologia na Universidade de Estrasburgo. No capitulo 8,
0 autor repete a tese progressionista de Darwin: a selegao natural conduz a um
aperfeicoamento gradual, no sentido de uma complexificagio e de uma maior
divisdo do trabalho. Conforme afirma Schmidt: “na luta de todos contra todos

29 Darwin, 1876, p. 308.
30 D’Hombres, 2012, pp. 5-6 ¢ 12.

31 “Thus throughout nature almost every part of each living being has probably served, in a
slightly modified condition, for diverse purposes, and has acted in the living machinery
of many ancient and distinct specific forms” (Darwin, 1862, p. 348).

32 Darwin, 1876, p. 97, tradugio de nossa responsabilidade.
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ganham os individuos que conseguem alguma vantagem sobre seus congéneres na
divisao do trabalho”.”” Como se vé, ¢ exatamente o critério de Milne-Edwards re-
visto por Darwin. Ainda segundo Schmidg, a sele¢ao natural designa “o conjunto
dos aperfeicoamentos obtidos na adaptagio por meio de especializagao”: reconhe-
cemos 0 mesmo critério, com uma formulagao mais préxima de von Baer.”* Em
outras palavras, Schmidt é claramente darwiniano sobre a questao do progresso.
Sutil como Darwin, lembra os limites do progresso evolutivo sublinhados em A
origem das espécies: especialmente a possibilidade de uma evolugao regressiva e o
cardter parcial e relativo de qualquer adaptacio.

Passo a obra de Carl von Nigeli, Mechanischphysiologische Theorie der Ab-
stammungslehre. Trata-se de um livro volumoso escrito por um boténico suigo,
que defende uma teoria antidarwiniana da evolugao. Em particular, Nigeli critica
o vinculo entre sele¢ao natural e aperfeicoamento no pensamento de Darwin.
Nigeli quer introduzir uma outra explicagio do progresso orginico, mas vou
desconsiderar essa proposta teérica aqui. O que me importa ¢ apenas a exposi¢ao
do livro acerca de Darwin, que ¢ interessante por duas razdes. A primeira é que
Nigeli adota exatamente o mesmo conceito de aperfeigoamento que Darwin.
Como lemos na introdugao: “Aperfeicoamento no meu sentido nao é nada, senio o
progresso em dire¢ao a uma estrutura mais complexa e a uma divisao do trabalho
maior”.” Um segundo interesse ¢ que Nigeli, justamente por ser um adversdrio
dessa concepgao, ressalta nitidamente o papel da sele¢o natural no progressio-
nismo darwiniano. Diz ele que “segundo Darwin, a selegdo é necessdria; sem ela,
um aperfeicoamento nio poderia advir [...]”*. O fato é que, conforme lembra
Nigeli, Darwin ndo concebe a variagio orginica como um processo orientado.”
Trata-se de uma variabilidade aleatdria, sem direcao preferencial, que nao poderia
produzir um avango se ela no fosse naturalmente selecionada. Nigeli deixa esse
ponto muito claro. E, neste caso, temos anotagoes de leitura de Nietzsche nas
pdginas relevantes do seu exemplar.”

Podemos assim concluir que Nietzsche conhecia a ossatura do progressionis-

33 Schmidt, 1873, p. 174, tradu¢do de nossa responsabilidade.
34 Ibid., p. 175, traducdo de nossa responsabilidade.

35 Nigeli, 1884, p. 13, tradugio de nossa responsabilidade.
36 Ibid, p. 285, traducio de nossa responsabilidade.

37 Ibid., p. 286.

38 No exemplar pessoal de Nietzsche foi sublinhado, em particular, a frase seguinte: “aber
[die Concurrenz] ist ginzlich ohne Einfluss auf das Zustandekommen alles Vollkomm-
neren und besser Angepassten” (i.e.: “mas [a concorréncia] é completamente desprovida
de influéncia sobre a emergéncia de tudo o que ¢ mais perfeito ¢ melhor adaptado”).
Para consultar essas anotagoes no site Internet da biblioteca Anna Amalia de Weimar,

cf. https://haab-digital.klassik-stiftung.de/viewer/image/121728284X/156/.



Emmanuel Salanskis Nietzsche, Darwin e a questao do progresso... 103

mo darwiniano, mesmo sem ter lido A origem das espécies.

Isso nao deveria ser uma surpresa, na medida em que Nietzsche justamente
atacou essa concep¢ao em sua obra publicada e seus fragmentos péstumos. Jd
mencionei a incursio “AntiDarwin” do Crepiisculo dos Idolos. Quando conside-
ramos esse texto mais atentamente, vemos que Nietzsche ndo contestou a mera
existéncia da sele¢ao natural. Antes, ele fez duas obje¢oes. A primeira concerne a
suposta onipresenca da sele¢io no mundo vivo, que tem a ver com o malthusia-
nismo de Darwin: em razao de um desequilibrio recorrente entre o crescimento
geométrico das populagoes e o crescimento aritmético dos recursos, a natureza
seria, de modo geral, caracterizada por uma indigéncia € uma concorréncia ge-
radores de pressao seletiva. Sabese que Nietzsche rejeitou essa visao, mas vou
deixar essa primeira obje¢ao de lado. O que me importa aqui ¢ a segunda objecao:
quando a luta pela existéncia ocorre, pois, “de fato, ela ocorre”, “infelizmente
ela resulta no contrdrio do que deseja a escola de Darwin”.” O resultado nao é
um progresso, nem uma complexiﬁcagio, mas sim o que Nietzsche chama, com
provocagao, de vitéria dos fracos.

Vou analisar essa ideia paradoxal, mas antes disso, é preciso destacar que
Nietzsche pode subscrever uma valorizagao da complexidade. Por exemplo, um
dos dois fragmentos “AntiDarwin” de 1888 afirma que “o tipo superior apresenta
uma complexidade incomparavelmente maior, — uma maior soma de elementos
coordenados”.** Em outros textos, Nietzsche critica os “homens-fragmentos” e
elogia, pelo contrdrio, os homens completos que encarnam uma sintese de im-
pulsos contrdrios.” Nesse sentido, a axiologia nietzschiana é, também ela, uma
axiologia da complexidade: entre Darwin e Nietzsche, o desacordo nio concer-
ne meramente aos valores. H4 uma divergéncia entre eles sobre o processo de
emergéncia da complexidade. Nietzsche simplesmente nao acredita na equagio
darwiniana entre mais adaptado e mais complexo.

E verdade que o aspecto propriamente evolucionista da argumentagio de
Nietzsche ficou num estado embriondrio, inclusive em 1888. Nietzsche nao era
naturalista e refletia principalmente sobre as culturas humanas. Alids, um frag-
mento de 1888 reivindica esse ponto de partida antropoldgico:

O que mais me surpreende, diante do espetdculo global dos grandes des-

tinos humanos, é ver sempre ante meus olhos o contrdrio do que hoje
Darwin com sua escola vé ou guer ver: a selecao a favor dos mais fortes,

39 Crepiisculo dos Idolos, “Incursées de um extemporineo”, § 14, Ksa 6.120, tradugio de pcs.

40 Fragmento Péstumo 14 [133] da primavera de 1888, ksa 13.317. Tradugdo conforme Wilson
Antonio Frezzatti Jr. (Nietzsche, 2010), ligeiramente modificada.

41 Fragmentos Pdstumos 27 [16] do verdo/outono de 1884, ksa 11.278, ¢ 1 [4] do outono de
188s/primavera de 1886, KSA 12.11.
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dos melhores dotados, o progresso da espécie. E precisamente o contrério
que se toca com as maos: o apagamento dos casos felizes, a inutilidade
dos tipos mais elevados, a inevitdvel tomada de poder pelos tipos médios
ou mesmo abaixo da média. Supondo que nio nos seja indicada a razao
do homem ser a excegdo entre as criaturas, eu prefiro manter o precon-
ceito de que a escola de Darwin se enganou em toda parte.*

Aqui, a légica de reflexao ¢ bastante clara. O progressionismo darwiniano
seria errado no que diz respeito a0 homem e Darwin nao poderia explicar satis-
fatoriamente porque o homem seria uma excegio. Conclusio: a tese de Darwin
¢ errada, de modo geral. Mas o mais interessante ¢ o processo axiol4gico que
Nietzsche teoriza na histéria humana, do ponto de vista do seu préprio sistema
de valores. Na esfera antropoldgica, uma luta pela existéncia mais intensa pro-
voca uma mediocrizagio. Pois nao sdo os individuos complexos, independentes,
cultivados, senhores dos seus impulsos, que ganham a batalha pela vida, numa
situagao de empobrecimento geral. Pelo contrdrio, a complexidade humana nio
¢ imediatamente util. Ela tem, para Nietzsche, uma dimensao quase suntudria,
que vai além da adaptagdo a uma competi¢io pontual.

Uma outra fonte evolucionista ligada a esse discurso ¢ o livro de Francis
Galton, Inquiries into Human Faculty and its Development.* Com efeito, a partir
de 1884, Galton convenceu definitivamente Nietzsche de que o homem ¢ um
animal de rebanho. Segundo o primo de Darwin, a maior parte dos homens tém
uma natureza gregdria, consequéncia de uma longa selecao social a desfavor dos
individuos mais independentes.** Galton comparou o homem dos tempos bdr-
baros com os bois selvagens que ele pode ver na Africa do Sul.” Esses rebanhos
selvagens sdo, de fato, muito mais gregdrios do que os rebanhos domésticos: na
maioria esmagadora dos individuos, uma separagao com o resto do rebanho,
mesmo por alguns instantes, provoca uma crise de panico incontroldvel.** Ora,
nio ¢ dificil explicar esse fendmeno pela sele¢ao natural, uma vez que os preda-
dores atacam de preferéncia os animais isolados. Mas Galton sugere que exista
um andlogo humano desse gregarismo, cultivado pelas circunstincias e herdado
até hoje.” Nietzsche concordou em grande parte a esse respeito. Em Para além
de Bem e Mal, também deplorou o triunfo do homem de rebanho na Europa

42 Fragmento Péstumo 14 [123] da primavera de 1888, ksa 13.303, tradugio de nossa respon-

sabilidade.
43 Galton, 1883.
44 1bid., pp. 68-82.
45 1bid., pp. 78-79.
46 Ibid., p. 72.
47 1bid., pp. 69 e 80-81.
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democridtica: hoje em dia, ¢ o homem que se vangloria de ser “a tnica espécie
humana autorizada” [die einzig erlaubte Art Mensch), segundo o § 199.* Nesse
contexto, o problema axiolégico é que a maioria gregdria reprime os grandes
individuos, capazes de originalidade e de solido. Isso lanca luz sobre o parado-
xo antidarwinista famoso do Crepiisculo dos Idolos: “os fracos sempre tornam a
dominar os fortes”.” Tal dominagao invertida ¢ esclarecida pela indicagao que
segue: “— pois [os fracos] sio em maior nimero”. De toda evidéncia, Nietzsche
ressignifica a forga e a fraqueza a partir de sua antropologia filoséfica: o fraco é o
homem de rebanho, o forte é o grande homem. Mas Nietzsche também fez uma
aposta arriscada ao opor esse tipo de argumento a Darwin. Pode-se perguntar se
a oposi¢ao entre gregarismo e individualismo realmente constitui uma chave de
leitura evoluciondria geral, na medida em que o simples conceito de gregarismo
nao parece ter sentido fora da esfera dos animais sociais.

Conclusao

Chego a conclusio dessa breve apresentagio. Nietzsche tem razio, a meu ver,
quando acusa Darwin de defender um progressionismo sem argumentos convin-
centes. Vimos que o préprio Darwin menciona obje¢bes que inviabilizam a sua
posicdo oficial. Isso mostra que o naturalista ficou preso a um contexto cultural
progressista, cuja genealogia Nietzsche tentou esbogar, especialmente no § 349
de A gaia ciéncia. Assim, se o progressismo ¢ uma “ideia moderna” no sentido de
Para além de bem e mal, também significa que ¢ uma ideia moral.

Mas talvez tenha um perspectivismo mais profundo suscetivel de reconciliar
Nietzsche e Darwin. No “Notebook B”, um caderno péstumo de 1837 ou 1838,
Darwin escreveu: “¢é absurdo falar de superioridade de um animal sobre um ou-
tro. — Nés consideramos como os mais elevados aqueles em que as faculdades
intelectuais [ou] a estrutura cerebral sio mais desenvolvidas. — Uma abelha cer-
tamente faria a mesma coisa com os instintos — .”° Em outras palavras, Darwin
estava ciente do cardter perspectivo de todas as hierarquizagoes. Nesse sentido,
a valorizagao da complexidade nio deixa de ser antropocéntrica: poderfamos
imaginar uma valoriza¢ao inversa da simplicidade, do ponto de vista de que a
complexificagdo seria um declinio. E, conforme salienta Nietzsche, a simples cren-
¢a no progresso também é uma perspectiva particular que traduz as preferéncias

48 Para além de Bem e Mal § 199, xsa 5.119-120, tradugao de nossa responsabilidade.
49 Crepiisculo dos Idolos, “Incursées de um extemporineo”, § 14, Ksa 6.120, tradugio de pcs.

so “Itis absurd to talk of one animal being higher than another. — We consider those,
when the intellectual faculties [/] cerebral structure most developed, as highest. — A
bee doubtless would when the instincts were —” (Darwin, 1837-1838, p. 74, tradugao de
nossa responsabilidade).
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e as condigoes de vida de um determinado tipo de organismo. Contudo, nao ¢
possivel escapar completamente a tal “perspectivocentrismo”. O relativismo nio
¢ uma opgao para Nietzsche. Temos que elaborar uma axiologia critica, uma
hierarquia do nosso ponto de vista, sabendo que o progresso nunca serd uma
realidade meramente objetiva.
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Os pensadores anti-iluministas nunca foram conservadores, mas revolucio-

ndrios de uma nova espécie.’

Salta aos olhos que a filosofia de Nietzsche coloca-se como antipoda a qualquer
rasgo de cunho iluminista, sobretudo quando consideramos as obras publicadas
a partir de Assim falava Zaratustra. Outrossim, algo nao muito diferente ocorre
quando analisamos os textos de juventude do filésofo. No entanto, no periodo de
Humano, demasiado Humano, fica igualmente claro um influxo nas posig¢oes filos6-
ficas de Nietzsche, que marcadamente tende para as Luzes. Longe de considerarmos
esse perfodo intermedidrio um ponto fora da curva, visamos aqui a esbogar os ele-
mentos que nos permitird afirmar a perfeita consonancia das posi¢oes do filésofo
com os outros momentos da sua obra, por conta, sobretudo, da constancia de um
dos seus alvos principais de ataque, qual seja, a critica 3 modernidade.”

A vitéria alema na batalha de Sedan, em setembro 1870, muito entusiasma Nietzs-
che. A derrota fragorosa da Franga, que pos fim ao Segundo Império, e contribuiu
para a instauragdo da Terceira Republica, provocaria a0 mesmo tempo, no ver do
fil6sofo, a derrocada dos ideais iluministas que surgiram com a Revolugao Fran-
cesa, atingindo com isso o liberalismo e a democracia entdo em voga em diversas
nagoes europeias. E nesse contexto que se inserem as reflexées de Nietzsche no
Nascimento da Tragédia, em que o otimismo socrdtico teria sido atingido de mor-
te, afastando, por conseguinte, um otimismo tluminista de cunho eminentemente
francés e trazendo a expectativa de uma Alemanha que viesse a encarnar a tarefa
trdgica e helénica de renovagio da cultura (Bildung).

No entanto, a vitéria alema, sob os auspicios da Prissia, nao segue o trajeto
aguardado por Nietzsche. Dada a oposi¢ao cultural entre alemaes e franceses (a
chamada cultura alema, de um lado, e a civilizagao francesa, de outro), o filésofo
esperava que ocorresse a preservagao e o aprofundamento da concepgao alema de
cultura num viés aristocrdtico. Expectativa essa que foi solenemente frustrada uma
vez a “via prussiana” (na expressao leniniana) aberta, verdadeiro rolo compressor
do avango econ6mico capitalista, que altera ror0 coelo a face politica e social alema.

Muito rapidamente, Nietzsche comega a se inquietar pelos novos rumos

1 Sternhell, 2006, p. 271.

2 Esse trabalho é uma versio que tem por base o texto “As posigdes politicas de Nietzsche
em Humano, demasiado Humano: um pensador das Luzes?” (Silva Jr., 2017). Apoia-se
ainda, na linha de outros que temos realizado, em muitas andlises e consideragoes de-
senvolvidas por Losurdo, 2009.
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da nova nagdo, em particular pelo empenho do 11 Reich na promogao de uma
educagdo para uma massa até entdo nao contemplada pelo ensino. O texto das
conferéncias Sobre o Futuro de nossos Estabelecimentos de Ensino, de 1872, aborda
essa questao. O liceu que era o locus onde poderia vicejar um homem antimo-
derno e antidemocrdtico, doravante parece ter sido rifado pelas novas prioridades
apregoadas pelo Reich. Se, de um lado, o novo Reich precisa se legitimar (e para
isso a filosofia de Hegel cai como uma luva), de outro, para se manter, tem de
apostar na saida do pré-capitalismo. E, para tanto, reformular o liceu, dando a
ele outra dimensio e outro cardter, é fundamental.

Nietzsche nao deixa entdo de expressar claramente a necessidade de uma for-
magao voltada contra as diretrizes educacionais de sua época, que vise unicamente
a formagdo de alguns poucos. Se para o embate com o mundo moderno o filésofo
coloca todas as suas fichas na educagio, com propostas concretas, isso nao se faz
sem um estrito senso de realidade. Sabe que esse ¢ o ponto fulcral nesse momento.

Distante da renovagao cultural entao vislumbrada, diante, no entanto, da
derrota de uma genuina alma e cultura alemas para a Realpolitik, Nietzsche se
depara com a difusdo da instrugao, com um verdadeiro iluminismo de massa
para as camadas urbanas (e para os soldados inclusive), enfim com uma nova face
do mundo, que impossibilita doravante o surgimento de grandes individuos a
favor de uma multidao esclarecida guiada pelo Estado. Em suma, se num mesmo
momento Nietzsche se mostra esperangoso com a possibilidade de os alemaes
aprofundarem a via que lhes é natural (com a publica¢io de O Nascimento da
Tragédia), mostra-se também muito reticente (com as conferéncias Sobre o Futu-
r0). Apenas apés longa maturagio, que ocorre no periodo de Humano, demasiado
Humano, d4-se por convencido de que um movimento contranatural venceu
juntamente com a vitdria alema na guerra franco-prussiana.

Para além dos desdobramentos culturais com o declinio da Bildung, Niet-
zsche tem outros receios: trazer as luzes para o povo pode ser um meio de criar
mecanismos para revoltas contra um staus quo determinado, em particular no
que tange a estruturacio da sociedade alema. Vé essa sua percepgao respaldada
pelos movimentos de operdrios que comegam a se construir. E a partir desse mo-
mento, em que fica claro que o programa do Nascimento da Tragédia de recuperar
a antiguidade de que o povo alemao ¢ herdeiro fracassa, que o filésofo pode ser
visto como um “revoluciondrio de uma outra espécie”.

Nietzsche, desde a juventude, posiciona-se com firmeza contra tudo que
seja da lavra do que ird denominar posteriormente de “ideias modernas”. Talvez
ainda mais: nao apenas coloca-se contra, mas nega fortemente a modernidade,
como muitos alids em sua época, sem considerar de forma alguma um movimento
dialético dos acontecimentos do mundo. Com o seu primeiro livro publicado,
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o filésofo era bem sucedido na contraposigao entre o homem teérico, o otimista
moderno frente 2 um mundo economicamente promissor, ¢ 0 homem dionisi-
aco. Em termos prdticos, no entanto, essa contraposi¢ao nio resultava em algo
muito distante do provocado pela “crise de Kant”, que despertara outrora certo
imobilismo para a a¢io ao colocar o home face a face ao vazio.’

A segunda e a terceira Consideracdes Extempordneas trazem justamente duas
figuras (Schopenhauer e Wagner) que podem ir para além dos resultados dessa
contraposi¢ao, pois s20, no limite, os modelos de uma educagio bem sucedida;
s30, 20 contrdrio dos novos formandos ou de seus formadores incrustados no Esta-
do, homens antimodernos por exceléncia. Se a critica ¢ feita de forma abrangente
as “ideias modernas” e o que elas representam; se o iluminismo ¢ devidamente
desmascarado, resta algo que precisa ser ajustado e o é nas Consideragoes extempo-
réneas. Esse algo — a falta de um estimulo que ultrapasse a negagao — constitu-
tivo do quadro conceitual do Nascimento da Tragédia, sai de cena e abre espago
para um motor de cunho iluminista que permite a acdo ter o seu devido curso.
Tudo isso forgado, repitamos, pela evidéncia de que o programa do Nascimento
da Tragédia nio teria viabilidade. Em uma palavra, os acontecimentos hodiernos
ao filésofo passam a exigir um quadro conceitual de outra ordem.

E nesse momento que Nietzsche se “converte” ao iluminismo*. Isso ndo
quer dizer que os seus alvos, a democracia (ponta do iceberg da modernidade) e
os movimentos revoluciondrios, deixaram de fazer parte de suas preocupagoes.
Muito pelo contrdrio, a mudanga do quadro conceitual com que passa a operar
visa a uma eficiéncia maior nos seus ataques. Lembremos sempre que hd por trds
de sua visio de mundo a sagrada Bildung dando o norte.

3 A diferenga de muitos de seus contemporineos, que sucumbiram em decorréncia do
niilismo trazido pela “crise de Kant”, o jovem filésofo se considera muito bem educado
por Schopenhauer que, no seu ver, nao sucumbiu 4 impossibilidade de acesso ao em si
e abandonou qualquer esperanca que esse acesso permitiria (a realizagdo terrena de um
mundo idealizado). Pode manter entdo a expectativa num tipo de homem que fosse o
antipoda do homem moderno, demonstrando assim uma firme disposi¢ao para o embate.
A esse respeito, ver Silva Jr., 2007, pp. 33-76.

4 Nessa dire¢io, vale a pena irmos as observagoes de Lebrun, que num primeiro momento
anota a “influéncia que exerce sobre Nietzsche [...] a imagem da Cidade orginica grega”
na época do “Estado grego™ “Na linhagem do helenismo piedoso de Schiller e do jovem
Hegel, também Nietzsche vem celebrar, na Cidade ética, o necessdrio instrumento da
arte, ¢ a condigdo para que desabroche o génio”. E, num segundo momento, observa
que, com Humano, demasiado Humano, o tom muda: “J4 nio se cogita da ‘obra de arte
estatal’, nem de um Estado que possa se dedicar a produzir o génio. Foi certo agodamento
honrar a Pélis cldssica como uma organizagio guerreira na qual a escravidio possibilitava
o florescimento da cultura — uma coletividade na qual o individuo sé teria valor na
medida em que contribuisse para a entrada do génio em cena... O contrdrio ¢ que é ver-
dadeiro. A Cidade era uma das primeiras figuras do ‘rebanho’; jd consagrava o sacrificio
do individuo a totalidade” (Lebrun, 1988, p. 113).
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Se diante dos novos contornos do mundo, impossiveis de serem ignorados,
no qual a Alemanha suprime deliberadamente as condi¢oes que permitiriam
a cultura vicejar, Nietzsche se encontra com o quadro teérico sustentado nos
seus primeiros escritos completamente ultrapassado pelos acontecimentos, sem
nenhum respaldo na efetividade politica, social ou econdmica, levando o seu
pensamento a um influxo incontorndvel, nao ¢, no entanto, evidente a passagem
das suas posi¢oes filoséficas construidas nos seus primeiros escritos para outras
de cardter iluminista. Para clarear esse ponto, talvez os deslocamentos para as
novas posi¢oes indiquem os motivos de sua incursao conceitual pelo iluminismo.

Nietzsche sabe que o iluminismo tem um lugar a parte na Alemanha. Se o
Renascimento contribuiu com a Franca e a Itdlia para sair da Idade Média em
direcao as Luzes, em solo alemao a Reforma teria atrasado a “aurora do iluminis-
mo”. Conforme assevera o filésofo:

A grande tarefa da Renascenca nao pode ser levada a cabo, impedida
que foi pelo protesto do ser alemao que entdo havia ficado para trds
(e que na Idade Média tivera sensatez bastante para renovadamente
atravessar os Alpes para a sua salvagdo). Foi o acaso de uma constela-
¢ao politica excepcional que preservou Lutero e fez o protesto ganhar
forca: o imperador o protegeu, a fim de usar sua inovagiao como ins-
trumento de pressao sobre o papa, e do mesmo modo que o papa o fa-
voreceu em sigilo, para usar os principes protestantes como contrapeso
ao imperador. Sem este estranho concerto de objetivos, Lutero teria
sido queimado como Hus — e a aurora do Iluminismo teria surgido
um pouco antes.’

Nietzsche percebe que este “ser alemao”, fomentado por um estreito elo entre
O cristianismo € a germanoﬁlia, precisa ser revisto, tanto que, num parégrafo de
Misceldnea de Opinioes e Sentengas, intitulado “Ser bom alemao significa “desger-
manizar-se”, o fildsofo diz que a questio nio ¢ mais saber “o que é alemao”, mas,
“0 que ¢ agora alemao™. Alteragio sutil que revela uma mudanga conceitual, qual
seja, 0 abandono da tarefa trdgica helénica, assentada em expectativas em uma
agdo estatal com foco na alma e na cultura alemis, para a focalizagio da nova face
do momento presente.

Nietzsche se afasta entao de Wagner, que acaba por se colocar em conformidade
com seu tempo ao por-se a servico da poténcia militar alema. Rompe igualmente
com o movimento nacional-liberal, pois as fichas outrora postas no nacional-libe-
ralismo, que fariam da Alemanha uma nova Grécia, foram devidamente sequestra-

s Humano, demasiado Humano § 237, KsA 2.199-200. Tradugao conforme Paulo César
Souza (Nietzsche, 2000). A partir de agora, indicado com pcs.

6 Miscelinea de Opinides e Sentengas § 323, KSA 2.511-2.



114 discurso, v. 48, n. 2 (2018), pp. 109-120

das pela burguesia ascendente. Ainda mais: entende que o partido nacional-liberal
passou a ter, como o partido socialista, a2 multidao como referéncia.”

Isto constatado, o fildsofo passa a analisar todos os movimentos geopoliticos
de Bismarck que visavam a garantir o alavancar das mudangas econdmicas. A seu
ver, Bismarck, “o timoneiro das paixdes”, tem dois alvos principais, duas paixdes
a colocar em relevo, que se entrelagam: uma delas, que servird a sua movimenta-
¢ao externa, ¢ a religido; a outra, que terd uma fungio interna, ¢ o chauvinismo.

Nietzsche bem percebe que os movimentos do chanceler colidem com a Ku/-
turkampf, isto ¢, a luta contra o clérigo. Ponto no qual o caso francés é exemplar:
se a guerra franco-prussiana foi um dos meios para a Confederagio do norte se
unir aos estados do sul, a Franca nao deixou, mesmo apds a derrota na guerra,
de ser um alvo de ataque permanente de Bismarck. Outrora Napoledo apostava
na fragmentagao alema para nao ter um estado potente como vizinho; agora é a
Alemanha que investe no enfraquecimento da Franga por razoes andlogas, tendo
por alvo o chauvinismo. Para tentar evitar o fortalecimento da Franga, Bismarck
lan¢a mao de uma estratégia original, qual seja, a de reforcar em solo francés a
presenca do catolicismo (um catolicismo que nio deixaria de ser, evidentemente,
“artificial”.* Com esse posicionamento, ele abandona literalmente a Kulturkampf
— a0 menos no plano de sua politica externa. Como ele assevera: “Um estadista
alemao sabe muito bem que a Igreja catélica nunca terd os mesmos planos que
a Russia, e que se aliaria antes aos turcos do que a ela; sabe também que uma
alianca entre Russia e Franca ameagaria a Alemanha”.” Para além da estratégia
geopolitica, Nietzsche entende que este obscurecimento do povo francés pode
gerar uma reagao contra a opressao religiosa, produzindo demanda por mais ins-
trugao. Noutros termos, o filésofo — expressando seu ponto de vista que parte
exclusivamente de seus interesses — teme pela massificagao cultura.”

7 Podemos ver que, dada a Realpolitik do segundo Reich, que se aproxima da civilizagio (de
trago francés) da qual com a guerra os alemaes deveriam ter se distanciado ainda mais,
Nietzsche se afasta da ideologia nacional-liberal. Estrategicamente, ele passa a aderir a
ideia de cooperagio e de unificagio europeia. Outrora, as posi¢des eram outras: dada a
beligerancia entre os alemies e os franceses, que era resultante, de certa forma, da su-
bleva¢io antinapolednica, desde a década de dez, e das Guerras de Libertagio, a guerra
franco-prussiana impde-se natural e estrategicamente para os alemaes, que visavam a
unificacio dos seus reinados, que seria facilitada com o acirramento do nacionalismo.
Como estava crente que uma vitéria alema teria como resultado uma a¢io estatal que
conduzisse o povo alemao para o encontro consigo mesmo, com sua alma, o filésofo, sem
titubear, se aproximou do partido liberal-nacional, que pregava, dentre vdrios pontos, a
unifica¢io nacional.

8 Humano, demasiado Humano S 475, Ksa 2.309-11, tradugdo de pcs.
9 Humano, demasiado Humano S 453, KSA 2.294-5, tradugio de pcs.

10 Em outras palavras, atento a politica de Bismarck, Nietzsche julga que o chanceler encon-
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No pardgrafo intitulado “Religiao e governo”, de Humano, demasiado Hu-
mano, ele traz as razdes desse seu temor. Entende que a religido ¢ de extrema
importincia para o governo, na preservacao “da paz civil interna” e para o “de-
senvolvimento continuo” estatal, pois proporciona a “multidao” uma vida plena-
mente justificdvel, ndo tendo razdes para se rebelar contra o Estado; ainda mais,
a reveréncia religiosa se transfere para o Estado: “Assim, governo tutelar absolu-
to e cuidadosa preservagio da religido caminham necessariamente juntos”." Os
governantes sao entendidos aqui como superiores justamente por saberem bem
instrumentalizar a religiao. De um lado, hd aqueles cujo ofuscamento religioso
nio cabe (aos governantes); de outro, hd aqueles que devem ser necessariamente
ofuscados (a multidao). Se assim nio for, o Estado corre risco. Nietzsche nio
deixa de por em evidéncia, nessa passagem, a seletividade de seu iluminismo.

Em suma, na mesma linha de uma primeira tradigao liberal, que desconsi-
derava a democracia, Nietzsche considera que o esclarecimento 4 multidao nao
deve ocorrer. O grande risco aqui é portanto a democracia que bate a porta. Ao
suprimir a distdncia entre os governantes e a multidao, fazendo que os superiores
se vejam 4 servigo da vontade da multiddo, os governantes passam a ter “a mesma
atitude do povo ante a religiao”, isto ¢, passam a se submeter a um outro (no
caso, 2 multidao). Dada a proximidade entre governantes e multidao, as luzes
chegam a estes dltimos, eliminando o ofuscamento religioso, fundamental para
a manutengao do Estado. Daf ser imperativo para Nietzsche, j4 em Humano,
demasiado Humano, combater a democracia. Daf igualmente — a seu ver — a
inconsequéncia de Bismarck em sua interferéncia na Franga. E justamente nessa
dire¢ao, que Nietzsche vé os incentivos ao regime republicano no Estado vizinho
como maneira de proporcionar um enfraquecimento ainda maior na Franca. “E
a mesma disposi¢ao de espirito que apoia o regime republicano no Estado vizi-
nho — le désordre organisé, como diz Mérimée — pela razdo tinica de supor que
ele torna o povo mais fraco, mais dividido e menos apto para a guerra”.” Numa
palavra, num caso como no outro, nota que a Realpolitik impera.

Se Bismark age em conformidade as suas conveniéncias, no que tange ao
iluminismo (ao renegar parcialmente, por exemplo, a luta pela cultura (Ku/-
turkampf’), podemos dizer que Nietzsche também se posiciona de maneira sui
generis. Assim, as reticéncias do fildsofo em rela¢ao 4 democracia tém por trds o
vinculo que ele identificava haver entre as Luzes e a religido.

trou no chauvinismo a chave para alavancar economicamente a Alemanha. Ao suprimir
da sua politica externa a Kulturkampfe fomentar internamente o nacionalismo, entende
que a Alemanha entra numa fase de obscurantismo.

11 Humano, demasiado Humano § 472, Xsa 2.302-7, tradugdo de pcs.
12 Humano, demasiado Humano S 453, KSA 2.294-5, traducio de pcs.
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E aqui o iluminismo nietzschiano come¢a a ganhar nitidez. Atribuindo a
Rousseau a responsabilidade, ou melhor, a supersti¢ao, que alimentou as revolu-
¢oes (um verdadeiro fanatismo religioso), o filésofo preserva Voltaire, a seu ver,
um pensador antipoda de Rousseau, podendo, dessa maneira, langar mao das
luzes para a critica da religido e do nacionalismo dos nacional-liberais, de um
lado, e do socialismo, de outro. Encontra em Voltaire apoio para um iluminismo
parcial, que pode ser exemplificado na citagiao do pensador francés, de Huma-
no, demasiado Humano: “quand la populace se méle de raisonner, tout est perdu”.
Nessa dire¢ao, prossegue o fildsofo alemao, afirmando que “é preciso adaptar-se
as novas condiges, assim como nos adaptamos quando um terremoto muda
as velhas fronteiras e os contornos do solo e altera o valor da propriedade”.” O
perigo das Luzes ¢ bem explicitada num outro pardgrafo, agora de O Andarilho
e sua Sombra. Conforme afirma o fildsofo: “Sua periculosidade se tornou, assim,
quase maior do que a utilidade emancipadora e clarificadora que ele introduziu no
grande movimento da revolugao. Quem isto compreende, também saberd de qual
mistura ¢é preciso extrai-lo, de qual turvagao ¢é preciso filtrd-lo: para prosseguir a
obra do Iluminismo em si mesma e sufocar no bergo a revolugio a posteriori, fazer
com que nio tenha sido”." Distanciando de um iluminismo miope que resvala
em atos de fé, como no caso de Rousseau, Nietzsche coloca-se na trilha de um
iluminismo de cardter nitidamente conservador. Ele se mantém assim, como j4
havia se expressado em Sobre o Futuro de nossos Estabelecimentos de Ensino, contra
o iluminismo para a massa. Age parcialmente ao enfatizar apenas alguns aspectos
das Luzes na elaboracio de seu novo quadro categorial, cujo objetivo tltimo é o
fortalecimento da Bildung.

Os tragos do iluminismo nietzschiano ficam assim evidentes nesse momento
de sua obra somente a partir da oposigao entre Rousseau e Voltaire. Que Voltai-
re é, no entanto, um nome de destaque, ao lado de outros, Petrarca e Erasmo,
nio hd duvida.” No conhecido aforismo em que Nietzsche esbraveja: ““Ecrasez
linfame’” referindo-se ao “espirito otimista da revolugio francesa”, a fenda exis-
tente entre o iluminismo de cada um dos pensadores franceses se faz ver. No
pardgrafo “Uma ilusdo na doutrina da subversao”, Nietzsche critica a subversio

13 Humano, demasiado Humano S 438, ks 2.285-6. Nao por acaso, Scarlett Marton, ao ana-
lisar o capitulo “A mulher e a crianga”, de Humano, demasiado Humano, afirma que, para
além dos acentos iluministas, que o filésofo adota, hd igualmente uma posi¢o moralista:
“ao se ocupar com a condi¢io feminina, Nietzsche lan¢a mao de procedimentos que em
muito o aproximam dos moralistas franceses e, em particular de Pascal, mas quando
trata das mulheres cultivadas as ideias que advoga s3o, em grande parte, tributdrias da
maneira de pensar de Voltaire” (Marton, 2014, p. 55).

14 O andarilho e sua Sombra § 221. ksa 2.654. Traducao conforme Paulo César Souza
(Nietzsche, 2008). A partir de agora, indicado como pcs.

15 Humano, demasiado Humano § 26, Xsa 2.46-8, traducao de pcs.
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ela mesma, que poderia ser “fonte de energia na humanidade”. Em contraposi-
¢a0, coloca-se a0 lado dos iluministas conservadores, que poderiam, por sua vez,
contribuir para uma agio organizadora, “aperfeigoadora da natureza humana”."
Verdadeiro espirito livre, pois conservador, e de posi¢ao aristocrdtica, Voltaire
representaria “o espirito do Iluminismo e da progressiva evolu¢io” afugentada pelo
[luminismo subversivo.” Inspirando-se no combate de Voltaire as crengas reli-
giosas, Nietzsche encontra os elementos de critica necessdrios para combater as
crengas nacionalistas encabegadas pelos nacionais-liberais.

Para além das tentativas de interditar a educagdo para as massas, em nome de
um iluminismo aristocrdtico, hd duas outras ofensivas que precisam igualmente
ser observadas, mesmo que sejam apenas citadas aqui. Primeira: o filosofar his-
térico, que, como assevera o fildsofo, doravante se faz necessdrio, vem se opor a
doenga histdrica, ao equivoco que atribui razao a todo processo histérico e, ainda
mais, considera a modernidade o 4pice desse processo.” Segunda: o recurso 2
psicologia, que visa a combater os discursos de proveniéncia dos socialistas por
justiga. Daf a andlise dos sentimentos morais, que aparece num contexto bem
preciso e com um alvo muito bem preciso.”

Isto posto, vé-se que Nietzsche deixa de aproximar, como fazia no periodo
do Nascimento da Tragédia, a Alemanha da Grécia, para estabelecer um vinculo
entre a Europa e a Grécia, ou seja, transfere para a Europa as expectativas que
outrora focavam na Alemanha. Percebe-se também que o filésofo nio acredita
que a Europa terd o mesmo fim que a Grécia. Desfeita a aproximagao com a
Grécia, a Alemanha ¢ vista como uma nova Roma, ou seja, como a encarnagio
da Realpolitk — e a unificagao pode contribuir para reverte esse quadro. Nessa
diregao, acreditando que a Europa estd a caminho da unidade, malgrado a existén-
cia de um forte ran¢o nacionalista™, Nietzsche mantém sua adesio as guerras de
libertagdo, a que havia aderido alids j4 no momento do Nascimento da Tragédia.
Sabia que o expansionismo entao em voga contribuiria positivamente para a causa
nacionalista, que, a seu ver, deve ser rechacada.

16 Humano, demasiado Humano S 463, KsA 2.299, tradugio de pcs.
17 Humano, demasiado Humano § 221, xsa 2.180-4, traducao de pcs.
18 Cf. Humano, demasiado Humano § 2, ks 2.24-5, traducgao de pcs.

19 Esse texto de Nietzsche corrobora a afirmagio acima: SeJa qual for o resultado dos prés
e dos contra: no presente estado de uma determinada ciéncia, o ressurgimento da obser-
vagdo moral se tornou necessdrio, ¢ nio pode ser poupada & humanidade a visao cruel
da mesa de dissecagdo psicoldgica e de suas pingas e bisturis. Pois ai comanda a ciéncia
que indaga a origem e a histéria dos chamados sentimentos morais, e que, ao progredir,
tem de expor e resolver os emaranhados problemas socioldgicos [grifo nosso]” (Humano,
demasiado Humano § 37, Ksa 2.59-61, tradugio de pcs).

20 Cf. Humano, demasiado Humano § 475, KSA 2.309-11, traducdo de pcs.
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Pregando a unidade europeia para combater o chauvinismo, que era mantido
na ordem do dia por Bismarck por meio da existéncia de uma falsa tensio entre a
Franga e Alemanha (que visava a manutengio do estado-nagio alemao), o filésofo
vislumbra o surgimento de um homem europeu. Partiddrio do liberalismo eco-
ndémico, aposta no movimento do capital para que as ragas possam misturar-se:
O comércio e a industria, a circulagio de livros e cartas, a posse co-
mum de toda a cultura superior, a rdpida mudanca de lar e de regido,
a atual vida némade dos que nao possuem terra — essas circunstancias
trazem necessariamente um enfraquecimento e por fim uma destrui¢ao
das nagbes, ao menos das europeias: de modo que a partir delas, em
consequéncia de continuos cruzamentos, deve surgir uma raga mista,
a do homem europeu. Hoje em dia o isolamento das nagoes trabalha
contra esse objetivo, de modo consciente ou inconsciente, através da
geracdo de hostilidades nacionais, mas a mistura avanga lentamente,

apesar dessas momentineas correntes contrarias.”

Notemos que, além de manter como alvo a cultura, ele continua a atribuir
um protagonismo a Alemanha. Se no periodo do Nascimento da Tragédia, Nietzs-
che assente que os alemaes deveriam ser protagonistas na Europa, haja vista serem
herdeiros do helenismo trdgico, de uma civilizagao auténtica em contraposigao
a uma vulgar, ndo é outra a posi¢io do filésofo a partir de Humano, demasiado
Humano. Ele entende que cabem aos alemaes o papel de serem os “intérpretes e
mediadores dos povos”.” E por qual razao? J4 no perfodo da primeira Considera-
¢do Extemporinea nao entendia a guerra franco-prussiana como sendo um embate
entre civiliza¢bes, malgrado a diferenca entre o espirito alemao e o neolatino. A
vantagem alema se d4 pelo simples fato de considerar que a cultura alema como
nio autéctone, mas como fruto da mistura de outras culturas. Dada a constitui-
¢ao do ser alemao — e nio em virtude da superioridade cultural —, ¢ intrinseca
a alma alema a tarefa de realizar a promo¢ao da unidade dos povos. Se nos seus
primeiros escritos considerava a Alemanha como herdeira do helenismo trdgico,
isso se dava a condigao de nio ser entendida como autdctone. Tal posi¢ao afirma-
-se, pode-se dizer, com o cosmopolitismo que caracteriza a Bildung.

Como vemos, o programa nietzschiano ¢ o mesmo da juventude. S30 as mu-
dangas factuais que exigiram uma nova perspectiva de apreensao da realidade e de
agdo. E, como decorréncia, as mudangas nas posturas filoséficas, que nio deram
conta de seus objetivos, sao radicalizadas. Podemos dizer também que Nietzsche
passa posteriormente desse iluminismo aristocrdtico para um ultrailuminismo.
Essa via iluminista na qual ele se coloca no periodo de Humano, demasiado Hu-

21 Humano, demasiado Humano S 475, ksa 2.309-11, traducdo de pcs.
22 1bid.
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mano nao deixa de dar o tom as obras que se seguem: intensificando o recurso as
teorias cientificas da época, em particular as bioldgicas, psicoldgicas e fisicas, torna
a sua critica a modernidade mais aguda ao desvendar no pormenor a procedéncia
dos valores e cria uma interpretagao de mundo que desvenda o funcionamento
da realidade no seu conjunto. Conceitos como a doutrina da vontade de potén-
cia bem poderia aqui, se dissertdssemos longamente a respeito, exemplificar essa
nossa afirmacao.

No GEN temos uma escola de trabalho na filosofia de Nietzsche, que forma
especialistas no trilho da melhor tradigao filoséfica nacional. Um dos pontos
desse trabalho que gostarfamos de ressaltar gira em torno da revista Cadernos
Nietzsche, fundada em 1996 por Scarlett Marton (http://www.scielo.br/scielo.
php?script=sci_serial&pid=2316-8242&Ing=en&nrm=iso). Essa publica¢ao
contribui para um repertério altamente qualificado no trabalho especializado
no pensamento nietzschiano, trazendo ganhos inegdveis para quem se detém no
capitulo “Nietzsche” na Histéria da Filosofia. Proporciona ainda instrumentos
para o trabalho de recepgio da filosofia nietzschiana e, por conseguinte, para a
compreensao de aspectos do pensamento brasileiro. Refiro-me aqui, nesse quesito,
ao trabalho inaugural acerca da recep¢ao de Nietzsche no Brasil, que ¢ uma das
frentes dos Cadernos Nietzsche. Enfim, a revista traz uma contribuigao filoséfica
que se limitaria — no ver do filésofo — a um trabalho ttil para algo mais elevado,
digno dos ditos trabalhadores filoséficos, mas que, da perspectiva contemporinea,
nao deixa de ser um marco de exceléncia da nossa cultura especializada.
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1. Introduzindo a questao

Uma maneira corrente de se compreender o fatalismo ¢ pensd-lo como a doutrina
que ensina a necessidade inevitdvel do cumprimento do fado (ou destino). Isto é,
o fatalismo consistiria na ideia segundo a qual todos os acontecimentos j4 estao,
de antemio, irremediavelmente fixados e que o destino serd for¢osamente reali-
zado. Nesses termos, a a¢ao humana, apesar de ser entendida como uma espécie
de forga de oposi¢ao ao destino, sempre seria vencida e anulada por este. Enfim,
conforme essa compreensao tradicional de fatalismo, o homem seria impotente
frente ao fado, uma vez que tudo j4 estaria determinado independentemente de
qualquer a¢do.’

Essa nogio de fatalismo nao ¢, todavia, corroborada por Nietzsche. Ao con-
trdrio, é como alvo de criticas que ela, geralmente, aparece em seus textos. Seus
escritos, na maioria das vezes, apresentam outra versao para o conceito. Isso por-
que a argumentagio desenvolvida pelo fildsofo defende, de forma recorrente, que
a dualidade “fado e vontade” no consistiria numa dicotomia, mas numa oposi¢ao
em que os polos sao necessariamente complementares e interdependentes.” Tendo
em mente que Nietzsche subverte o sentido usual de ‘fatalismo’, sem, contudo,
abandonar o termo, iremos examinar de que forma o filésofo vai compreendé-lo
em alguns momentos de sua obra.’ Por intermédio desse procedimento, almeja-
mos mostrar que, a despeito dos diferentes contextos nos quais o termo aparece,
as recorréncias de ‘fatalismo’ guardam, em diferentes momentos dos escritos
nietzschianos, uma unidade conceitual. Por fim, tentaremos demonstrar que, com
a versdo cosmoldgica da doutrina do eterno retorno do mesmo, o filésofo tentou
levar a sua nogao de fatalismo a uma fase de acabamento e, a0 mesmo tempo,
utilizd-la como uma espécie de ferramenta conceitual a favor do seu projeto de
transvalora¢ao dos valores.

1 Fatalismo ¢ um termo de sentido filoséfico muito ambiguo o qual, geralmente, expressa
que o ‘destino’ consiste numa forga exterior que determina, previamente, o transcorrer
das vidas humanas. Vejamos o que Lalande tem a dizer sobre fatalismo e destino. Sobre
o fatalismo: “Doutrina segundo a qual a vontade e a inteligéncia humanas sio impotentes
para dirigir o curso dos acontecimentos, de modo que o destino de cada um estd fixado
antecipadamente, seja o que for que se faga” (Lalande, 1999, p. 286). Sobre Destino:
“Propriamente, poténcia pela qual certos acontecimentos seriam fixados antecipadamente
independentemente do que pudesse acontecer, e do que os seres dotados de inteligéncia
de vontade pudessem fazer com vista para evitd-los” (/bid., p. 242). Segundo Lalande,
sdo termos mais ligados ao poético do que, propriamente, a filosofia (/bid., p. 243).

2 Fornazari j4 havia chamado atengio a respeito dessa especificidade da compreensio
nietzschiana acerca do fatalismo (cf. Fornazari, 2004, p. 47).

3 Levando em conta a tradicional divisio da obra de Nietzsche, elencamos passagens desses
trés momentos.
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2. 0 fatalismo nietzschiano: de Pforta a nocao de ego fatum

Jd em Fado e Histdria — ensaio redigido em 1862, época em que o filésofo tinha
apenas 17 anos —, um esbogo da versdo nietzschiana de fatalismo jd pode ser ve-
rificada.” No texto em questdo, o jovem pensador reflete acerca da oposigio entre
“livre vontade” e “fado” e defende que cada uma dessas duas nog¢oes sé pode ser
concebida quando ambas s3o colocadas, frente a frente, numa mdtua relagio de
contrariedade conceitual.” Ou seja, seria justamente a oposi¢ao conceitual entre
elas que daria as caracteristicas definidoras de cada uma: “livre vontade sem fado ¢
ta0 pouco concebivel como o espirito sem real, bem sem mal. Pois s6 a oposigao
cria o atributo”.® Parece, portanto, que, por meio desse raciocinio, Nietzsche tenta
provar a interdependéncia ontoldgica da relagdo entre as nogoes. Ora, sugerimos
que nio nos preocupemos em averiguar a validade da argumentagao e nem a ver-
dade da conclusio do jovem estudante de Pforta. Isso porque nosso objetivo nao ¢
verificar a legitimidade ou a corre¢ao filoséfica de Fado e Histdria, mas dar relevo
a preocupagio de Nietzsche em resolver o problema determinagio x liberdade por
meio da superagdo da prépria dicotomia em questdo. Em suma, o que podemos
extrair de Fado ¢ Histdria é que o pensador, ao tentar demonstrar que as nogoes
de ‘determinagio’ e ‘liberdade’ estariam logicamente imbricadas, parece almejar
nos provar que eles no seriam autoexcludentes em termos ontoldgicos.

Fado ¢ Histéria ainda nos fornece outro elemento tedrico que ajuda a cor-
roborar nossa hipétese. Nesse escrito, Nietzsche também vai entender os dois
“conceitos” — wvontade livre e fado — a partir de uma espécie de cosmovisao,
segundo a qual o Universo consistiria num vir-a-ser ciclico que se desenrola em
circulos concéntricos os quais parecem segmentar o cosmo em niveis de “reali-
dades” com distingbes qualitativas. Esses circulos também seriam de dimensoes
variadas, sendo que os maiores compreenderiam os menores. Ou seja, os circulos

4 Fado e Histéria trata-se de um pequeno ensaio filoséfico apresentado, por Nietzsche, 2
sociedade litero-musical, a Germdnia. Fundada em 1862, durante a época dos estudos
em Pforta, a Germénia era integrada por Nietzsche e os amigos Carl von Gersdorff e
Paul Deussen.

s Nesse texto, Nietzsche recorre a uma espécie de “Iégica” heraclitica para guiar sua
argumentagio. Nao podemos, contudo, precisar se jd existia realmente uma influéncia
de Herdclito no pensamento do jovem Nietzsche nos tempos de Pforta. No entanto,
se levarmos em conta que, j4 em 1858 — no primeiro ano de estudos em Pforta — o
filésofo teve aulas de grego a partir do Fédon de Platio, podemos talvez concluir que,
pelo menos de forma indireta, ele teve contato com a filosofia de Herdclito. Isso porque
Platao — no Fédon 70 e, 71 a-b-c — realiza uma discussao sobre a nocio heraclitica da
luta dos contrdrios (cf. Platdo, 2002, p. 268 € 269). Lembremos que Fado ¢ Histdria é de
1862, ou seja, de um periodo posterior a essas aulas.

6 Fado e Histdria, 2005, p. 166. Tradugio conforme Paulo Cesar de Sousa. A partir de
agora indicado como rcs.
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menores estariam mais aproximados do centro e os maiores mais afastados. Os
circulos mais amplos e mais periféricos consistiriam no movimento da “histéria
universal”, enquanto que os menores e mais centrais estariam relacionados com
a “histdria dos povos, da sociedade e da humanidade”.” Nesse “processo” ciclico,
tanto o vir-a-ser da natureza quanto o da histéria — este inserido naquele — se
moveriam sem uma finalidade pré-estabelecida, isto ¢, sem #é/os. Examinemos o
que diz o filgsofo:
Jamais tem fim, esse devir? Quais s3o as molas desse grande mecanis-
mo? Estao ocultas, mas s3o as mesmas desse grande relégio que chama-
mos histéria. O mostrador sio os acontecimentos. A cada hora avanga
o ponteiro, para recomegar sua ronda apds as doze; comega um novo
periodo do mundo..." Tudo se move em circulos imensos, sempre
mais amplos; 0 homem ¢ um dos circulos mais interiores. Querendo
medir as oscilagdes daqueles exteriores, ele terd de, a partir de si e dos
circulos mais préximos, abstrair aqueles mais abrangentes. Os mais
préximos sdo a histéria dos povos, da sociedade e da humanidade.’

Conforme essa cosmovisio, o homem estaria, portanto, inserido num dos
menores circulos que constituem o Universo. No interior desse pequeno circu-
lo, um dos mais préximos do centro, é onde seria possivel, na ética do filsofo,
conceber-se uma “vontade livre” ou “vontade individual”. Essa disposi¢ao “ge-
ogréfica” faria com que essa “vontade individual” estivesse, portanto, restrita a
um dos menores circulos desse esquema concéntrico. A medida que houvesse
o afastamento do centro e o consequente aumento dos circulos, estarfamos nos
aproximando gradativamente de um fado social e posteriormente de um fado
fisico, contra os quais a “vontade individual” teria de se confrontar:

Na medida em que 0 homem ¢ arrastado nos circulos da histdria uni-
versal, surge essa luta da vontade individual com a vontade geral; aqui se
insinua este problema infinitamente importante, a questao do direito do
individuo ao povo, do povo a humanidade, da humanidade a0 mundo;
aqui se acha também a relagao fundamental entre fado e histdria.”

Se levarmos em conta o raciocinio desenvolvido no ensaio nietzschiano,
teremos de concluir que o circulo no qual se encontra a “vontade individual”

1bid., p. 165.

8 E digno de nota que o trecho citado apresenta algumas nogées que, posteriormente,
estariam presentes na doutrina do eterno retorno. Por exemplo: a visio ciclica de tempo e
a negagdo de uma teleologia do vir-a-ser. Além disso, o texto traz, até mesmo, a metdfora
das “doze horas”, a qual serd utilizada para aludir ao recomeco de ciclos césmicos.

9 Fado e Histdria, 2005, tradugio de pcs, p. 165.
10 1bid., p. 165.
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estaria no interior de outros grandes circulos de determinagdes sociais e fisicas.
Nesse sentido, parece que o jovem Nietzsche tenta mostrar que a “vontade in-
dividual” teria de ser compreendida como estando sempre atrelada ao Ambito
fatalista do Cosmo. Logo, essa “vontade individual” — apesar de concebivel na
hipétese cosmoldgica em questdo — consistiria numa parcela infima do grande
vir-a-ser, o qual se desenrola de forma majoritariamente determinista. Em suma,
essa “vontade individual” é concebida, aqui, como estando sempre circundada
por um “fado” cultural, biolégico e fisico:
Uma conformagio fatalista do crinio e da coluna vertebral, a condigio
da natureza de seus pais, o cotidiano das suas relagoes, o ordindrio de
seu ambiente, mesmo o monocorde de seu lugar natal. Fomos influen-
ciados sem carregar conosco a forga suficiente para contrariar estas in-
fluéncias, sem saber sequer que estamos sendo influenciados.”

Em outros termos, cada homem agiria “influenciado” inconscientemente por
determinagdes que escapam a sua escolha, uma vez que a agdo humana se daria
a partir de — e sobre — uma imensa dimensao fatalista da qual a prépria agio
seria parte integrante. Portanto, concebendo o homem como um ente possuidor
de uma vontade livre, mas que, a0 mesmo tempo, estaria inserido em circulos
de determinagdes sociais e fisioldgicas, o jovem Nietzsche vai tentar afastar a
unilateralidade exclusiva dos polos ‘vontade’ e ‘fado’. Aqui, o homem nem ¢
entendido como detentor de uma livre vontade absoluta, nem como um ente
completamente determinado pelo fado. E nesse sentido que ele conclui o texto
da seguinte forma: a “livre vontade absoluta, sem fado, transformaria o homem
em Deus; o principio fatalista em um autdmato”.” Desse modo, para o estudante
de Pforta, o ser humano nio poderia ser compreendido como um “Eu auténo-
mo” separado do vir-a-ser, nem como um simples joguete das determina¢oes
do mundo, pois cada homem estaria integrado a todos os outros circulos que
constituem o cosmo. Enfim, a despeito de Fado e Histdria apresentar a hipdtese
de um jovem pensador que parece ainda nio desenvolver suas argumentagoes
de forma totalmente satisfatéria, entendemos, contudo, que podemos enxergar,
nesse escrito, o germe de um projeto filos6fico que visa conceber o ser humano
como parte constitutiva e necessdria do mundo.

Em O Andarilho e sua Sombra (1880), a despeito de elaborar uma formulagao
argumentativa completamente diferente, Nietzsche parece manter, em conteddo,
uma concepgao acerca do fado semelhante a que expressou em Fado e Histdria.
Isso porque, no texto de 1880, o filosofo também tenta fugir da mera oposicio

11 [bid., p. 166.
12 [bid., p. 168.
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excludente entre o fado e as a¢bes humanas. Na se¢ao 61, intitulada de Fazalismo
turco, Nietzsche defende que a separabilidade entre o fado e a agdo humana ¢é algo
inconcebivel, uma vez que esta seria parcela necessdria a efetivagao daquele. Dito
de outra forma, a a¢ao do homem nio estaria contraposta de forma excludente
ao fado, mas consistiria, no entanto, na condi¢o para efetivagao do préprio fado.
Examinemos o trecho:

Fatalismo turco. — O fatalismo turco tem o defeito fundamental de
contrapor o homem e o fado como duas coisas separadas: o homem,
diz ele, pode contrariar o fado, tentar frustrd-lo, mas este sempre ter-
mina vitorioso; por isso 0 mais sensato seria resignar-se ou viver a seu
bel-prazer. Na verdade, cada ser humano ¢ ele préprio uma por¢io
de fado; quando ele pensa contrariar o fado da maneira mencionada,
justamente nisso se realiza também o fado; a luta ¢ uma ilusio, mas
igualmente a resignago ao fado; todas essas ilusoes se acham incluidas
no fado. — O medo que a maioria das pessoas tem da teoria da nao-
-liberdade da vontade ¢ o medo do fatalismo turco: elas acham que o
ser humano fica débil, resignado e de mios atadas ante o futuro, por-
que nio consegue mudd-lo: ou entdo que ele afrouxard inteiramente
a rédea ao seu capricho, porque tampouco esse poderd piorar o que
jé foi determinado. As tolices do homem sGo uma parcela de fado,
tanto quanto suas sabedorias: também aquele medo da crenga no fado
¢ fado. Vocé mesmo, pobre amedrontado, ¢ a incoercivel Moira que
reina até sobre os deuses, para o que der e vier; vocé é a bén¢io ou mal-
di¢do, e, de todo modo, o grilhdo em que jaz atado o que ¢ mais forte;
em vocé estd de antemio determinado o porvir do mundo humano, de
nada lhe serve ter pavor de si mesmo.”

Colocando em xeque essa doutrina que ele denomina de “fatalismo turco”, o
filésofo afirma que o “fatalismo turco tem o defeito fundamental de contrapor o
homem e o fado como duas coisas separadas. [...] Na verdade, cada ser humano
¢ ele préprio uma porgao de fado; quando ele pensa contrariar o fado da maneira
mencionada, justamente nisso se realiza também o fado”." Ora, se aderirmos a
hipétese sugerida por Nietzsche, terfamos, entdo, de concluir que o futuro nao
estaria determinado, de antemao, por algo apartado do homem. Ao contrdrio,
a posteridade dependeria do préprio homem, uma vez que este seria parcela
necessdria ao fado. E pensando nessa dire¢io que o filésofo entdo afirma: vocé
“mesmo, pobre amedrontado, ¢ a incoercivel moira que reina sobre os deuses,
[...] em vocé estd de antemao determinado o porvir do mundo humano, de nada
lhe serve ter pavor de si mesmo”.” Nesse contexto, o fatalismo nao poderia, por

13 O Andarilho e sua Sombra § 61, 2008, Ksa 2.580, tradugio de pcs.
14 Ibid.
15 Ibid.
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conseguinte, ser entendido a partir de uma espécie de #éos estabelecido por uma
forga maior e exterior ao transcorrer dos acontecimentos, visto que nao haveria
uma prévia determinagio conforme a qual o homem nio fosse, ele também,
uma forga atuante no cumprimento do destino. Aqui, o fado no ¢ um alvo a se
atingir, mas a ligagao necessdria de todos os momentos do préprio vir-a-ser. De-
fendendo essa posi¢ao, Nietzsche deixa claro que, no seu entender, “contrariar”
ou “resignar-se” ao fado seriam, ambas, atitudes fatalistas, pois, se “a luta ¢ uma
ilusao”, a resignagio a esse fado também o seria.”® Logo, nio haveria efetivamente
uma oposi¢ao entre fado e agao, j4 que qualquer a¢ao humana — “contrdria” ou
a “favor” do fado — constituir-se-ia como fado.

Em um fragmento péstumo da primavera de 1884", Nietzsche desenvolve um
raciocinio que vai na mesma dire¢ao de O Andarilho e sua Sombra: “cada agao
humana tem influéncia ilimitadamente grande no todo vindouro” e, por isso, a
“mesma veneracio que ele, olhando para trds, dedica ao destino inteiro, tem de
dedicar também a si mesmo. Ego fatum”.” Ora, com essas sentengas e por meio
da expressao ego fatum, o filésofo parece corroborar, cerca de cinco anos apds a
publicagao de O Andarilho e sua Sombra, sua posigao acerca da impossibilidade
de separagdo entre o as ‘agdes de cada homem’ e o ‘fado’. Em outras palavras, no
contexto conceitual do ego fatum, as ‘agdes de cada um’ e o ‘fado’ estariam imbri-
cados de tal forma que ficaria impossivel indicar a primazia de um sobre o outro.”
Também aqui, ‘a¢io’ e ‘fado’ nao podem ser concebidos por meio daquela velha
dicotomia em que o ‘fado’ determina a ‘a¢ao’.”® Ao contrdrio, a ‘agaio humana’
possui “influéncia ilimitadamente grande no todo vindouro” e, por isso, também
“determina” a maneira de ser desse mesmo ‘fado’.

No nosso entender, o fragmento péstumo de 1884 e a nogao de ego farum
estdo em plena consonincia com algumas passagens de Crepiisculo dos Idolos,
obra da fase final do pensamento nietzschiano. Na se¢io seis do capitulo “Moral
como antinatureza”, Nietzsche considera que “o individuo [¢], de cima a baixo,

16 Cf. Ibid.
17 Cf. Fragmento pdstumo 25 [158] da primavera de 1884, KsA 1L.55.
18 Fragmento pdstumo 25 [158] da primavera de 1884, KsA 1L.55.

19 Marton defende que a nogao de ego fatum coloca em xeque “a oposicao entre ego e fatum”
e, por essa razio, poderia levar-nos a entender “que o ser humano partilha o destino de
todas as coisas” (Marton, 2001, p. 117). Ver também: Marton, 2010, p. 155. Em outras
palavras, um homem que sentisse seu ego como sendo parte necessdria do cosmos pode-
ria afirmar o eterno retorno de todas as coisas: “quem percebe que seu préprio ser estd
envolvido no cosmos” poderia “afirmar tudo o que foi e serd” (Zbid., p. 155).

20 A esse respeito, conferir a posi¢ao de Haar, o fatum “nio ¢ de maneira nenhuma um
encadeamento ‘objetivo’, posto fora de mim, de todos os acontecimentos do mundo [.. ]
concebidos como inevitdveis e determinados de antemao” (Haar, 1993, p. 164).
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uma parcela de fatum [fado, destino] [...], uma necessidade [...] para tudo o que
vird e serd”.” No mesmo sentido, também vai a se¢io oito de “Os quatro grandes
erros”, na qual ele afirma que a “fatalidade do seu ser [do homem] nio pode ser
destrinchada da fatalidade de tudo o que foi e serd. [...] Cada um ¢ necessdrio, ¢
um pedago do destino, pertence ao todo, estd no todo [...]”." Como ¢ possivel
conferir, esses trechos corroboram ainda mais a tese de que a nogao nietzschiana
de fatalismo permanece praticamente inalterada ao longo da obra do autor de
Zaratustra. Todavia, a partir desse ponto, se faz necessdrio explicar o que, de
fato, justifica teoricamente o conceito de ‘ego fatum’. Isto ¢, por que “cada um
¢ necessdrio e estd no todo”? Qual ¢ a razdo que faz com que “o individuo [seja]
uma necessidade para o que foi e serd”?

3. O fatalismo e o ambito cosmologico
do terno retorno do mesmo

Sustentamos a tese de que a no¢ao nietzschiana de fatalismo pode ser melhor com-
preendida 2 luz do Ambito cosmoldgico do pensamento do filésofo, sobretudo,
se levarmos em conta as doutrinas da vontade de poténcia e do eterno retorno.
Vejamos. Na ética de Nietzsche, as agoes humanas nao poderiam ser entendidas
como decisoes tomadas a partir de uma espécie de puro ‘eu’ substancial. Isso
porque os seres humanos consistiriam numa unidade multipla de vontades de
poténcia. Ou seja, cada homem, em cada instante, seria a resultante tempordria
de configuragoes hierdrquicas de forgas que se relacionam constantemente com
outras composicoes hierdrquicas de forgas. Por isso, suas a¢des estariam atreladas
indissoluvelmente a forcas atuantes nele e contra ele. Nesse sentido, a nogao de
vontade de poténcia vai oferecer outra possibilidade de se conceber a relagio entre
homem e mundo. Sendo um composto de forgas o qual se opde a outras forgas
césmicas, 0 homem nio pode ser, portanto, pensado como um ente substancial
que possui o poder da deliberagao como uma espécie de atributo essencial do seu
modo de ser. Tampouco, o ser humano poderia ser entendido como um joguete
dessas forgas, pois ele também seria essas for¢as e, por conseguinte, tomaria parte na
disputa que configura todas as coisas do Universo. Em resumo, se por um lado, o
filésofo afasta de sua cosmologia uma nogao de determinismo a qual iria compre-
ender o transcorrer do destino como algo independente das agoes humanas, por
outro lado, ele também n3o vai cair no voluntarismo 4 maneira do livre-arbitrio.

Sabemos que, em seus fragmentos péstumos, Nietzsche desenvolve uma
espécie de cosmologia na qual o Universo ¢ compreendido como um vir-a-ser

21 Crepiisculo dos Idolos, “Moral como antinatureza”, § 6, ksa 6.87, tradugdo de pcs.

22 [bid. “Os quatro grandes erros”, § 8, Ksa 6.96, tradugio de pcs.
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de ciclos césmicos que se repetem eternamente.” Nesses ciclos, todas as confi-
guragoes césmicas de cada ciclo deveriam, necessariamente, retornar de forma
identicamente encadeada. Assim sendo, cada estado do cosmo se repetiria e con-
dicionaria, obrigatoriamente, o retorno sequencial de todos os mesmos estados
de cada ciclo césmico. Nesses termos, qualquer estado presente, além de condi-
cionar todos os estados “passados” e “futuros”, condicionaria a si mesmo. Sem
alvo a atingir, esse vir-a-ser ciclico se repetiria numa total auséncia de #é/os. Ora,
se levarmos em consideragao esse ponto de vista cosmoldgico, entao terfamos
de concluir que cada homem, enquanto parte integrante e necessdria do cosmo,
também retornaria infinitas vezes nos eternos ciclos de retorno.

Na verdade, essa cosmologia coloca em xeque as principais nogoes que orien-
tam a cosmovisao ocidental — sobretudo a cosmovisio crista e a platonica —,
uma vez que as concepgdes de ‘criagao divina’, ‘im dos tempos’, ‘dualidade de
mundos’, ‘finalismo para o vir-a-ser’, ‘vida eterna no além’ e ‘Deus providente’
seriam substituidas pela doutrina da eterna repeticdo nao teleoldgica das mesmas
configuragoes cdsmicas. No lugar da cosmovisao linear que vige no Ocidente, co-
locar-se-ia, portanto, uma concepgio circular que compreenderia o movimento
césmico como sendo constituido por grandes circulos de retorno. Em substitui¢ao
a nogao da vontade providente de Deus, terfamos uma concep¢ao que profes-
sa a total auséncia de #élos — conforme a doutrina, o cosmo se transformaria
eternamente, sem propdsito algum, em repetidos periodos circulares de tempo.
Nenhuma inteligéncia, transcendente ou imanente, estaria regendo o movimento
da histéria ou da natureza, j4 que este seria resultado do combate incessante das
forgas. Enfim, o ensinamento do eterno retorno do mesmo colocou em xeque, ora
os dualismos do cristianismo — “mundo terreno versus mundo do além”, “vida
terrena versus vida eterna”—, ora as dicotomias da metafisica platénica — “tran-
sitério versus perene”, “mutdvel versus permanente”, “sensivel versus inteligivel”,
“ideal versus material”.

No nosso entender, ¢ necessdrio ressaltarmos, no entanto, outros dois pares de
dualidades que também sdo questionados pela doutrina. Sao eles: “causa e efeito”
e “determinagdo versus liberdade”.”* Examinemos o primeiro. Ora, se pensarmos

23 Podemos relembrar a argumentagio do préprio Nietzsche: “Num tempo infinito, ob-
ter-se-ia qualquer combinagio possivel num momento ou noutro; melhor ainda: ela
seria obtida um niimero infinito de vezes. E assim como, entre cada ‘combinagio’ e seu
‘retorno’ seguinte, todas as combinagdes possiveis deveriam decorrer, e cada uma dessas
combinagdes determinaria toda a sequéncia das combinag¢des na mesma série, € com isso
ficaria provada a existéncia de um ciclo de séries exatamente idénticas [...].” (Fragmento
pdstumo 14 [188] da primavera de 1888, Ksa 13.376).

24 Acerca dessa questio, conferir também a posi¢ao de André Itaparica: Itaparica, 2016,
pp- 137-139. Verificar também o verbete “livre-arbitrio” no Diciondrio Nietzsche do GEN:
Itaparica, 2016, pp. 288-290.
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a partir do ensinamento circular do eterno retorno, teremos de dissolver essa du-
alidade tao cara a ciéncia e 2 metafisica, visto que, num tempo eterno e circular,
torna-se impossivel conceber a anterioridade da ‘causa’ em relagao a posterioridade
do ‘efeito’. De fato, se hd apenas um encadeamento circular, nenhum momento
do cosmo pode ser considerado, num sentido estrito, antecedente ou posterior a
qualquer outro momento. Nesses termos, 0 momento considerado como efeito
seria tao “causa” de sua causa, quanto o inverso. Logo, esse par de conceitos per-
deria seu sentido e daria lugar a uma nogao de necessidade circular, segundo a qual
cada configuragdo cédsmica “determinaria” todas as outras e, 20 mesmo tempo,
seria por elas “determinada”. Em suma, quando no hd anterioridade temporal
de nenhuma configuragao ou elemento do cosmo, fica interditada a nogao de
causalidade. Aqui, levamos em conta, sobretudo, a nogao de causalidade eficien-
te. Contudo, se pensarmos o conceito de causalidade final a partir do registro do
eterno retorno, iremos verificar que ele também perde um pouco do seu sentido.
Visto que, no movimento circular do cosmo, tudo se repete em cada ciclo, entao
o vir-a-ser desenrolar-se-ia sem nenhum sentido dltimo a atingir. Portanto, nada
no Universo tenderia a um estado verdadeiramente final e acabado.

Caberia, nesse contexto, a ideia de causa formal? Também nao! A forma
momentinea de cada ente ¢ fruto do jogo de forcas que configura e reconfigura,
a todo momento, as mais diversas formas da efetividade. Nesse sentido, a for-
mas dos entes ndo expressariam uma estrutura ontoldgica essencial anterior ao
combate das forgas. Isto é, o que poderfamos entender como forma seria uma
imposi¢io do conflito de vontades de poténcia. Seria possivel, entretanto, pensar
as forgas césmicas como principios materiais de todos os entes e acontecimentos
deste cosmo? Ou seja, por constituirem todos os entes que surgem no devir,
seriam elas a causa material desses entes? Decididamente, nao podemos entender
as forcas em termos de principios ontoldgicos materiais. As forgas, que em eterna
luta movimentariam o devir circular, nio seriam eternas em-si-mesma. Tam-
pouco, nenhuma delas seria “causa ndo causada”. Todas elas, constantemente,
engendrariam e seriam engendradas, pereceriam e fariam perecer. Além disso,
se tomarmos o eterno ciclo da repeti¢io do mesmo como premissa, fica invidvel
concebermos uma anterioridade material das forgas em relagao a qualquer ente.
Ora, caso pudéssemos dizer que um ente qualquer ¢é efeito de determinadas forgas
— porque ¢ constituido por essas forcas —, entdo também poderiamos afirmar
que esse mesmo ente ¢ a causa efetiva dessas mesmas forgas que o compde. Isso
porque, no tempo circular do eterno retorno, as forgas que compdem os entes s30
engendradas a partir das configuragdes dos entes que elas mesmas compdem. Por
exemplo, as for¢as que constituem o corpo de um homem perecerio e retornarao
a aparecer por conta de todas as configuragdes cédsmicas que existiram — inclusive
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o préprio corpo deste homem. Aqui, estamos longe da nogao de causa material de
Aristételes, pois se pudéssemos compreender as forcas nos termos de uma causa
material, terfamos de entender essa causa material como efeito de seu préprio
efeito, isto ¢, dos entes que elas mesmas constituem.

Seguindo o mesmo raciocinio que utilizamos para problematizar a duali-
dade causa e efeito, poderfamos afirmar que a dicotomia “determinagao versus
liberdade” também se dissolveria, uma vez que todo transcorrer necessrio do
vir-a-ser circular “passaria” pelas agoes de cada homem.” Se, na cosmovisio do
eterno retorno, cada homem ¢ compreendido como parte integrante da totalida-
de do Universo ciclico — pois cada “um ¢é necessdrio, é um pedago de destino,
pertence ao todo, estd no todo”* —, entdo as acoes de cada homem também
“determinariam” as “causas” do eterno retorno de todas as forgas que vieram a
engendrar esses mesmos homens. Se, por um lado, a agao humana seria a “filha”
das configuragoes das forgas cdsmicas, por outro lado, essa mesma agao seria a
“mae” das mesmas forcas que vieram a possibilitd-la. Terfamos, consequentemen-
te, uma necessidade circular sem inicio nem fim na qual seria impossivel apontar
qual desses polos ¢ exclusivamente determinante ou qual deles é exclusivamente
determinado.” Em outras palavras, o jogo de forcas e a agao de cada homem
— que também ¢ for¢a — “determinar-se-iam” reciprocamente.” Enfim, o ego
de cada homem estaria emaranhado ao né de “causas” do retorno de todas as
coisas, tal como proclamam os animais de Zaratustra™: “Eu préprio estou entre

» 30

as causas dO eterno retorno .

25 Jeane Champeaux, no artigo Fatalisme et volontarisme chez Nietzsche, afirma que, se enten-
dermos bem o pensamento do trdgico, a hipétese da vontade de poténcia e a doutrina do
eterno retorno, poderfamos “compreender como Nietzsche finalmente pode ultrapassar a
dicotomia do fatalismo e do voluntarismo” (Champeaux, 2000, p. 163). Nisso, estamos de
acordo com a comentadora. Entretanto, ndo entendemos que a argumentagio da autora,
nesse artigo, tenha sido satisfatéria.

26 Nietzsche, Os quatro grandes erros § 8, 2006, p. 46.

27 Fornazari j4 havia apontado essa questdo em: Fornazari, 2004, p. st e 52. Conferir também
a posi¢do de Nasser em: Nasser, 2016, pp. 324-326.

28 Haar j4 havia assinalado essa no¢io de necessidade em Nietzsche quando ele afirma
que “a ldgica tradicional proibe confundir a ordem da liberdade, a ordem do acaso ¢ a
ordem do destino [...] [Nietzsche, ao contrdrio,] faz surgir das velhas oposi¢des uma
nova ligacdo, uma nova necessidade” (Haar, 1993, p. 61).

29 Acerca dessa relagdo entre a nogao de ego fatum e a doutrina do eterno retorno do mesmo,
conferir a posigdo de Lowith: “a existéncia [...] sem saida se projeta no fatum, como se
seu ¢go particular pertencesse as condigdes necessdrias da organizacio sempre idéntica
do mundo fisico” (Léwith, 1998, p. 117). Outro autor que vai numa dire¢io parecida ¢
Fink. Ver: Fink, 1988, p. 114. Seguindo a trilha percorrida por Lowith temos, no Brasil,
Sandro Kobol Fornazari (cf. Fornazari, 2004, p. 50).

30 Assim falava Zaratustra, “O convalescente”, § 2, Ksa 4.276, tradugio de pcs.
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Se pensarmos a luz desse argumento cosmoldgico, nao cabe, por conseguin-
te, conceber as agdes humanas como algo destacado do fluxo circular das forgas,
pois enquanto parte essencial deste, elas dependeriam, necessariamente, de todos
os acontecimentos do mesmo fluxo circular. Assim, a @¢Zo humana viria sempre
atrelada a um fado e vice-versa. Aqui, a velha oposigao exclusiva entre liberdade
versus determinagdo ficaria sem sentido.” Isso porque, caso pensemos a partir da
cosmologia do eterno retorno, o ser humano nao poderia ser entendido, nem como
um sujeito portador de livre-arbitrio (destacado do cosmo), nem como um auté-
mato (impotente frente ao vir-a-ser), mas teria de ser compreendido como uma
das configuracoes de forgas atuantes e necessdrias ao cosmo.” Em outras palavras,
no contexto do eterno retorno, o cumprimento do fado passa, necessariamente,
pelo homem, parte essencial do todo césmico. Enfim, terfamos, portanto, um
fatalismo circular sem inicio nem fim, no qual seria impossivel apontar o que ¢é
exclusivamente determinante e o que ¢ exclusivamente determinado.
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RESUMO

Partindo para Sils-Maria em 6 de junho de
1888, Nietzsche somente encontra forgas
para retomar plenamente sua atividade in-
telectual no final do verdo no qual sua satide
““foi por dgua abaixo’ [‘ins Wasser gefallen’]”
(Carta a Meta von Salis, 22 de agosto de
1888, KSB 8.397). Apds concluir o Crepiisculo
dos Idolos entre o final de agosto e o infcio
de setembro, ele entdo toma coragem para
empreender a “tremenda tarefa da transva-
loracao [Aufgabe der Umwerthung]”, esboga
o projeto dessa tarefa em quatro livros e
redige no dia 3 de setembro o prefécio de
O Anticristo. Movimentos vertiginosos que
implicam numa mudanca de rumo em sua
filosofia, embora possam ser percebidos em
sequéncia légica e cronoldgica tanto em suas
anotagdes de setembro quanto mais tarde
em Ecce Homo, eles apenas ganham clareza
no epistoldrio nietzschiano. Com base nele,
buscaremos mostrar que embora restem du-
vidas sobre o motivo que conduz o fildsofo
a partir de 20 de novembro a considerar O
Anticristo como a obra da transvaloracao
(abandonando a redagao dos demais livros
do projeto inicial), a tarefa da transvalora-
¢do — iniciada nas proximidades do lago de
Silvaplana — ¢ indissocidvel do pensamento
do eterno retorno do mesmo.

PALAVRAS-CHAVE

Nietzsche; Transvaloragao; Tarefa;
Projeto; Correspondéncia.

ABSTRACT

Leaving for Sils-Maria in 6 June 1888, Niet-
zsche finds forces to completely resume his
intellectual activity only at the end of the
summer in which his health “had gone
downhill” [ins Wasser gefallen’]” (Letter to
Meta von Salis, 22 August 1888, sB 8.397).
After concluding the writing of Twilight
of the Idols between the end of August and
the beginning of September, he then da-
res to endeavor the “tremendous task of
transvaluation [Aufgabe der Umwerthung]”,
he outlines the project of this task in four
books and he writes, on 3 September, the
preface to The Antichrist. Vertiginous mo-
vements implying a change of path in his
philosophy, although they may be percei-
ved in a logical and chronological sequence
both in his annotations of September and
later in Ecce Homo, they only gain clarity
in the Nietzschian epistolary. Based on it,
we will show that, even though there are
doubts about the motive that led the philo-
sopher, from 20 November on, to consider
The Antichrist as the work of transvaluation
(abandoning the writing of the other books
of the initial project), the task of transva-
luation — initiated in the surroundings of
the Silvaplana lake — is inseparable from the
thought of the eternal return of the same.
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Quando o inverno atinge novamente a Europa no final do ano de 1887, Nietzsche
encontra-se em Nice, instalado desde o dia 22 de outubro na Pensio de Génova,
localizada na pequena rua de Saint-Etienne. A cidade francesa a beira do
mediterrneo ¢ para ele, jd4 hd alguns anos, tal como havia dito em uma carta
enviada para Malwida von Meysenburg, “o primeiro lugar favordvel, de modo
extraordindrio” & sua satde, haja visto que ele necessita de “um céu sereno, com
sol e sem a menor nuvem” e Nice “tem em média duzentos e dez dias” por ano
de um clima semelhante, algo que lhe permite ter a certeza de que “sob um
céu assim, poderei levar adiante a obra da minha vida, a mais dura e cheia de
rendncias que pode ter pesado sobre qualquer mortal”.’

Recolhido no inverno de 1887 em Nice em decorréncia de “uma tarefa [eine
Aufgabe] que nao me permite pensar muito em mim (uma tarefa, um destino
lein Schicksal], que nomeiem como queiram)”, Nietzsche ali busca dedicar-se a
elaboracio da obra que, meses antes, havia anunciado ao final da Genealogia da
Moral, ou seja, “A vontade de poténcia. Tentativa de uma transvaloragio de todos os
valores”.” Todavia, embora em novembro o filésofo dissesse em carta a Overbeck
que em Nice ele dispunha de um “clima estimulante [...] abundancia de luz [...]
e um auténtico quarto de zrabalho”, condi¢oes que lhe permitiriam levar a termo
“esta tarefa que me deixou enfermo, mas que também voltard a me deixar sadio™,
no final de dezembro ele acaba por enviar uma missiva bem menos extensa ao
amigo, na qual confessa: “o peso [die Schwere] de minha existéncia pesa [lastet]
novamente sobre mim com mais forga; quase no tive nenhum dia totalmente
bom; e muita inquietagio e melancolia [Schwermuth)”.

Em que pese o seu estado de 4nimo, Nietzsche adentra o novo ano trabalhando
continuamente na elaboragao de um primeiro esbogo dos temas centrais da obra
que lhe cabe como “tarefa”, que lhe constitui como “destino”. E apds mais de trés
meses de isolamento, de “deserto” (no sentido em que ele entende o “deserto” na
se¢ao oito da terceira dissertacao da Genealogia da Moral), que em 12 de fevereiro
de 1888 cle elucida numa carta enviada ao Bardo de Seydlitz, que estd no Cairo:

Nio foi nenhum “siléncio orgulhoso” o que entretanto me calou
quase ante qualquer um, mas antes um siléncio muito humilde, o de
um sofredor que se envergonha de denunciar o muito que sofre. Um

animal se esconde em sua caverna quando estd enfermo; assim, o faz
também la béte philosophe [0 animal filésofo]. Raramente uma voz

1 Carta a Malwida von Meysenburg de fim de marco de 1884, ksB 6.489.
Carta a Franz Overbeck de 12 de novembro de 1887, ksB 8.196.
Genealogia da Moral, “Terceira dissertagao”, § 27, KSB 5.409.

Carta a Franz Overbeck de 12 de novembro de 1887, ksB 8.196.

“MOA W

Cartio Postal a Franz Overbeck de 28 de dezembro de 1887, ksB 8.216.
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amistosa chega até mim. Agora estou sozinho, absurdamente sozinho;
e em minha luta implacdvel e subterrinea contra tudo o que os seres
humanos tém venerado e amado até agora (— minha férmula para isso
¢ “Transvaloracao de todos os valores”), uma parte de mim mesmo, de
maneira inadvertida, se converteu em algo assim como uma caverna —
algo oculto que jd nio se encontra, ainda que se tente buscd-lo. Mas
ndo se vai a buscd-lo... Dito entre nds, em trio — nao é impossivel [es 75t
nicht unmdaglich] que eu seja o primeiro filésofo da época, e inclusive
um pouco mais, algo de decisivo e fatal, que se encontra entre dois
milénios.’

Para bem entender o sentido desta declaragao na carta ao Barao de Seydlitz,
¢ importante primeiramente lembrar que, dois dias antes, Nietzsche havia
escrito a Carl Spitteler argumentando (pela primeira vez) que sua obra Assim
Jalava Zaratustra significava “o acontecimento mais profundo e mais decisivo
— para a alma [...] entre dois milénios, o segundo e o terceiro [zwischen zwei
Jahrtausenden, dem zweiten und dem dritten]”.” Ora, além de compreender que
seu Zaratustra comunica algo inteiramente novo no 4mbito dos valores humanos,
soma-se também o fato de que Nietzsche conseguiu concluir um primeiro esbogo
da obra que visava a “transvaloracio de todos os valores” — algo que no chega a
ser mencionado na carta ao Bardo de Seydlitz. De outra parte, é em um rascunho
de carta elaborado provavelmente também em 12 de fevereiro de 1888, cujo
destinatdrio seria Overbeck, que o filésofo d4 a entender porque uma parte sua (e
nao a totalidade) havia retornado do estado de isolamento no qual se encontrava:

Aqui somente trés palavras para anunciar algo bom. Sobreveio uma
grande tranquilidade e alivio; uma crise larga, extremamente dolorosa,
na qual minha inteira sensibilidade esteve sublevada, parece resolvida
e arquivada. Expressando-o como factum brutum: a primeira redagio
da minha mransvaloragio de todos os valores estd terminada. A concepgao
global da obra foi, com diferenga, a tortura maior que vivi, uma
verdadeira enfermidade.’

De fato, Nietzsche havia concluido uma “primeira reda¢io” para a elaboragao
da obra A vontade de poténcia: tentativa de transvaloragio de todos os valores.
Tratava-se, todavia, nao de um livro acabado, mas de um conjunto de notas que

—

6 Carta a Reinbart von Seydlitz de 12 de fevereiro de 1888, ksB 8.248.

7 Carta a Carl Spitteler de 10 de fevereiro de 1888, KsB 8.247.

8 Carta a Franz Overberck [Rascunho, por volta de 13 de fevereiro de 1888], xsB 8.250.

9  Este conjunto de anotacbes compdem os “dois Cadernos w11 1 e w 11 2, bem como as cinquenta

e oito primeiras pdginas do Caderno w 11 37, conforme a edi¢io critica das obras completas
de Nietzsche editadas por Colli e Montinari, ou seja, trata-se do conjunto de fragmentos
pdstumos do volume que compreende o perfodo do Outono de 1887 a marco de 1888.
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serviriam de base para cada um dos quatro volumes que ele tencionava elaborar.
Embora esclarecedor, o rascunho de carta que Nietzsche nao chega a enviar omite
uma confisso, que ele por fim revela na carta dirigida a Heinrich Késelitz em 13
de Fevereiro de 1888: “Terminei a primeira reda¢ao de minha Tentativa de uma
Transvaloracio: foi, dito de modo breve, uma tortura, e ainda nao tenho, de modo
algum, a coragem que ¢ requerida. Quando passem dez anos quero fazé-lo melhor”.”

A partir tanto do rascunho de carta a Overbeck quanto da carta enviada a
Késelitz, é possivel compreender porque Nietzsche dissera que uma parte sua
havia se convertido em algo “oculto”, sendo ele “incapaz de busci-lo”: embora
tenha conseguido terminar um “primeiro esbo¢o” de sua obra, algo que lhe
trouxera a certeza de que talvez nio fosse “impossivel” ser ele nio somente o
“primeiro fildsofo” de uma época, mas sobretudo “algo decisivo e fatal” que se
encontra entre o final do segundo milénio e o inicio do terceiro, o fato ¢ que
ele ndo se sente em condi¢des para elaborar e publicar a obra que anunciara
na Genealogia da Moral. E importante notar também que, ao receber a carta
em Veneza, Késelitz nao consegue compreender se Nietzsche pretende ou nio
publicar esta “primeira redagio” de sua obra — algo que ele pergunta ao filésofo
em uma missiva datada de 17 de fevereiro de 1888. A resposta de Nietzsche vem
no ultimo domingo do més de fevereiro, numa nova carta ao amigo na qual
ele volta a insistir, elucidando: “[...] esse escrito era para mim; durante todo o
inverno, desde agora e sem interrupgoes, quero fazer para mim tal escrito — estd

> » I

propriamente excluida a ideia de ‘publicagao

Com a sadde bastante debilitada apés trabalhar rigorosamente durante todo o
inverno em suas anotagoes, Nietzsche decide partir para Turim. Cidade italiana
que lhe havia sido recomendada jd h4 algum tempo por seu amigo Késelitz (a
quem Nietzsche escreve em 31 de margo de 1888 comunicando que acatara a
sugestdo) ", ela representa naquele momento uma “nova tentativa de suportar
este tempo de primavera que para mim ¢ tao inquietante e nocivo”.” Sua chegada
em Turim ap6s uma conturbada viagem ocorre no dia 5 de abril. Conhecemos
bem o quanto o filésofo apreciard a cidade que, para ele, estd impregnada por um
gosto aristocrdtico, proveniente “do século xvir” — tal como deixa registrado jd

10 Carta a Heinrich Koselitz de 13 de fevereiro de 1888, ksB 8.252.
11 Carta a Heinrich Koselitz de 26 de fevereiro de 1888, KsB 8.264.
12 Carta a Heinrich Kiselitz de 31 de margo de 1888, xsB 8.280.

13 Carta a Franziska Nietzsche de 31 de margo de 1888, ksB 8.283.
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na primeira carta que de I4 escreve a Koselitz no dia 7 de abril (e nas seguintes, a
diversos correspondentes).

Recobrando forgas em Turim, o ainda pouco conhecido autor da Genealogia
da Moral ali recebe uma correspondéncia que age positivamente sobre seu
estado de 4nimo. Nela, Georges Brandes lhe informa que estd dando um curso
sobre o “filésofo alemao” na Universidade de Copenhague. Mostrando seu
contentamento em resposta enviada ao critico literdrio dinamarqués em 10 de
abril, Nietzsche também aproveita a ocasiao para enviar novos resumos das obras
que publicara até entdo, assim como acrescenta uma noticia biogréfica a seu
respeito.” E também em Turim que chega desde Nova York a noticia de que um
admirador do Zaratustra quer dar a conhecer sua obra filoséfica para o publico
dos Estados Unidos, ao que o filésofo também responde com aprego.”

Todo esse inicio de reconhecimento internacional de sua obra, somado a
recuperagio de sua satde na cidade de gosto aristocrdtico, contribuem para que
Nietzsche algumas semanas depois perceba que a multiplicidade de sua filosofia
guarda uma unidade.” Ademais, entre a partida de Nice e parte da estadia em
Turim, surgem nos seus cadernos de anotagoes [da Primavera de 1888] diversos
novos esbogos do projeto de A vontade de poténcia. Tentativa de transvaloracio
de todos os valores.” E também em Turim, como sabemos, que ele conclui no

14 O procedimento para esclarecer seu percurso intelectual e biogrdfico iniciara j4 com a
primeira carta enviada a Brandes em 2 de dezembro de 1887.

15 Carta a Ernst Wilhelm Fritzsch, [pouco depois de 14 de abril de 1888], ksB 8.296.
16 Carta a George Brandes de 4 de maio de 1888, ks 8.310.

17 No caderno [w 11 5] da Primavera de 1888, trés sdo os projetos: “A vontade de poténcia.
Tentativa de uma transvaloragio de todos os valores. Primeira parte. O que vem da forca.
Segunda parte. O que vem da fraqueza. Terceira parte. E de onde viemos nés? Quarta parte.
A grande escolha” (Fragmento pdstumo 14 [78] da primavera de 1888, KsA 13.257); “A vontade
de poténcia. Tentativa de uma transvaloracio de todos os valores. 1. Critica dos valores
admitidos até agora. 11. O novo Principio de Valor. Morfologia da ‘vontade de poténcia’.
111. Problema do valor de nosso mundo moderno: medido segundo esse Principio. 1v. A
grande guerra” (Fragmento pdstumo 14 [136] da primavera de 1888, Ksa 13.320); “A vontade
de poténcia. Tentativa de uma transvaloracio de todos os valores. Primeiro capitulo: o
mundo verdadeiro e o mundo aparente. Segundo capitulo: como um tal engano foi possivel?
Que significa a vontade de entender mal a vida? Critica dos filésofos, enquanto tipos
da decadéncia. Terceiro capitulo. A moral enquanto expressio da decadéncia. Critica do
altruismo, da compaixao, do cristianismo, da dessensualizagao. Quarto capitulo. Nao hd
indicios para uma posi¢ao contrdria? 1. Pagaos na religido; 2. “aarte”; 3. O estado. A guerra
contra eles: o que sempre conspira contra... Quinto capitulo. Critica da atualidade: de
onde ela pertence? Seu emblema niilista. Seus tipos afirmativos: é necessdrio compreender
0 fato monstruoso, que existe uma boa consciéncia da ciéncia. .. Sexto capitulo. A vontade
de poténcia, como vida. Sétimo capitulo. Nés, os hiperbdreos. Somente posicoes absolutas,
por exemplo,  felicidade!! Por exemplo, a histéria monstruosa de gozo e triunfo no final,
ndo ter claro nenhum “sim” ¢ “néo”... salvacio da divida (Fragmento pdstumo 14 [156] da
primavera de 1888, ksa 13.340]. O caderno w 11 6a, também da primavera de 1888, trds
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final de maio O Caso Wagner, bem como encontra disposi¢ao para fazer novas
leituras, entre as quais a tradugao francesa do Cédigo de Manu (obra que mais
tarde ocupard um lugar estratégico em O Anticristo). Todavia, apesar da proveitosa
estadia na cidade italiana & margem do rio P6, Nietzsche j4 hd algum tempo estava
decidido a passar o verdo em Sils-Maria (lugar que descobrira em 1881 e para onde
retornara sempre nesta mesma estagao desde 1883).

Partindo para a Suiga em 6 de junho de 1888, o filésofo nao somente faz
uma viagem dificil, com novas complica¢es de satide, como nao encontra, ao
chegar, o clima que desejava: ao contrdrio dos anos anteriores, Sils-Maria ainda
estd envolta por neve, por um “ar imido, sufocante, de degelo”.18 Novamente
debilitado, ele persiste em fazer resumos de suas obras para enviar ao estudioso
que quer divulgd-las nos Estados Unidos.” Mas a incleméncia do mau tempo e
o fato de estar doente hd um més acaba por abater o 4nimo de Nietzsche, que
em desoladora confissao a Overbeck julga que sua satide parece nao ter mais
recuperagio em face dos dltimos dez anos de sucessivas crises.” Nao obstante as
mds condigoes meteoroldgicas em Sils-Maria (que levam héspedes mais idosos
a deixarem a regido neste periodo), ele consegue concluir na metade de julho
uma primeira revisio das provas de O Caso Wagner”, bem como continua a
realizar novos esbogos do projeto de sua obra capital.” Todavia, embora busque
até mesmo melhorar sua alimenta¢ao na tentativa de encontrar forgas para
atravessar o restante do més de julho, Nietzsche fragiliza-se cada vez mais nos

o seguinte projeto: “A vontade de poténcia. Tentativa de uma transvaloragao de todos os
valores. Primeiro livro. Os valores de declinio [...]. Segundo livro. Por que somente os
valores de declinio vieram a ser dominantes [...]. Terceiro livro. A modernidade como
ambiguidade de valores [...]. Quarto livro. O valor do futuro (enquanto expressao de uma
espécie mais forte de homem): que deve comeqar a existir” (Fragmento pdstumo 15 [100] da
primavera de 1888, Ksa 13.466).

18 Carta a Heinrich Kiselitz de 14 de junho de 1888, xsB 8.331.

19 Carta a Karl Knortz de 21 de junho de 1888, xsB 8.339.

20 Carta a Franz Overbeck de 4 de julho de 1888, ksB 8.347.

21 Cf. Carta a Constantin Naumann de 16 de julho de 1888, xsB 8.351.

22 No caderno [w 11 7a] da primavera/verdo de 1888 surge a seguinte anotacio: “A vontade
de poténcia. Tentativa de uma transvaloragio de todos os valores. 1. Psicologia do erro.
1) Confusdo entre efeito e causa; 2) Confusio entre a verdade e isso em que cremos ver-
dadeiro; 3) Confusio entre a consciéncia e a causalidade; 4) Confusio entre a légica e o
principio de realidade; 11. Os valores falsos. 1) A moral enquanto falsidade; 2) A religido
enquanto falsidade; 3) A metafisica enquanto falsidade; 4) As ideias modernas enquanto
falsidade. Tudo isso condicionado pelas quatro categorias do erro. 111. O critério de verdade.
1) A vontade de poténcia. 2) Sintomatologia da decadéncia. 3) Para uma fisiologia da arte.
4) Para uma fisiologia da politica; 1v. Conflito dos falsos ¢ dos novos valores. 1) Necessidade
de um movimento duplo; 2) Utilidade do movimento duplo; 3) Os fracos; 4) Os fortes.
16 capitulos: 37 pdginas” (Fragmento pdstumo 16 [86] da primavera/verdo de 1888, KsA 13.515].
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dias seguintes, a exemplo do esfor¢o que faz para rebater o tom por demais
pessoal, “infinitamente pequeno”, que encontra numa longa carta recebida de
Carl Fuchs”, e ainda por preocupagoes de toda ordem, entre elas a de sua situagao
financeira, tal como confessa a sua mae ao contar-lhe que jd4 hd algum tempo na
Basileia “fazem em realidade mais do que o necessdrio”, uma vez que a data final
de sua pensio prescrevera em 1886.™

Apés dois meses nas altas montanhas da Suica, o criador do Zaratustra
atravessa também a maior parte do més de agosto de 1888 mergulhado em crises
sucessivas. Desculpa-se entao perante seus amigos com a repetida justificativa de
que “os fildsofos, quando estdo enfermos, fazem como os animais, emudecem,

>

se escondem em sua caverna”.” Tal como seu Zaratustra, Nietzsche somente
deixa sua “caverna” neste periodo quando alguém vai ao seu encontro, algo que
ocorre nas trés primeiras semanas de agosto quando Julius Kaftan (professor
de teologia na Basileia durante os anos de 1874 a 1883 e depois em Berlin)*
vem lhe visitar. Apés a partida de Kaftan, com quem mantivera diariamente
longas conversacoes teoldgicas, Nietzsche reconhece em carta de 22 de Agosto
de 1888 que sua companhia lhe foi agraddvel, visto ser ele “um dos te6logos
mais simpdticos que conhego”, mas também queixa-se que atravessa por fortes
periodos de insonia e considera que o verao ““foi por dgua abaixo’ [‘ins Wasser
gefal[en’]”.z8 Apesar dos dessabores, o fildsofo ainda consegue redigir e enviar ao
seu editor o “Epilogo” de O Caso Wagner, pedindo-lhe na mesma carta que a
prova do livro seja remetida a Késelitz, para uma dltima revisao.”

Insone de modo cada vez mais intenso, no dltimo domingo do més de
agosto de 1888, dois movimentos simultineos de Nietzsche sio importantes para
que possamos compreender, em parte, porque no inicio do més seguinte ele
finalmente ird dedicar-se a tarefa da transvaloragao de todos os valores. A saber:
em 26 de agosto ele esboga num parco caderno de notas aquele que seria seu
tltimo projeto da obra A vontade de poténcia (note-se que em comparagio com
os demais cadernos nos quais registrava seus pensamentos desde o inicio de 1888,

23 Cf. Carta a Franz Overbeck de 20 de julho de 1888, ksB 8.361.
24 Carta a Franziska Nietzsche de 24 de julho de 1888, xsB 8.367.
25 Carta a Emily Fynn de 11 de agosto de 1888, ksB 8.386.

26 Julius Kaftan, que ficou hospedado em Sils-Maria com sua esposa durante trés semanas,
escreverd mais tarde a propésito do encontro com Nietzsche o texto “Aus der Werkstatt
des Uebermenchen”. In: Deutsche Rundschau 32 (1905), pp. 90-110 € 237-260.

27 Carta a Franziska Nietzsche de 22 de agosto de 1888, ksB 8.395.
28 Carta a Meta von Salis de 22 de agosto de 1888, xsB 8.397.
29 Cartiio Postal a Heinrich Kiselitz de 24 de agosto de 1888, ksB 8.398.
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este é um volume com apenas 17 anotagdes)’’; e, no mesmo dia, escreve duas
longas cartas a Carl Fuchs, nas quais trata de questdes relativas ao “Fraseio” e
acerca da diferenga entre a “ritma antiga e a ritma bdrbara”.” Ora, a diferenca
colossal entre a seriedade exigida pela tarefa da transvaloragao de todos os valores
e a perda de tempo com questdes menores como a do “fraseio” demarcam em
Nietzsche uma linha diviséria.

Neste sentido, ¢ importante aqui atentar para o fato de que apds enviar a
missiva a Carl Fuchs, a dltima carta que Nietzsche redige no més de agosto ¢é
enderegada a sua mae. Nela, informa que estd “novamente em plena atividade” e
“espera continuar assim um tempo”, pois o trabalho que exige “longa preparagao”
e que “deveria ter sido realizado neste verao”, foi “literalmente por ‘4dgua abaixo™.
Disposto a continuar trabalhando, apesar do “dano irrepardvel que causou
este horrivel verao”, o filésofo pede em sua carta que lhe enviem “Uma caneta
Sonneckens bico de pena, n.° 5, grande™ e, em vertiginosa atividade intelectual,
conclui logo no inicio de setembro de 1888 a redagio do Crepiisculo dos Idolos
(obra inicialmente pensada sob o titulo Ociosidades de um psicélogo)”, toma
coragem para empreender a “tremenda tarefa da transvaloragao [Aufgabe der
Umuwerthung)™", esboga o projeto desta tarefa em quatro livros” e redige, no dia

30 Trata-se do caderno [Mp xvir 5. Mp xvi1 4b] de Julho-agosto de 1888. A dltima anotagio
neste caderno é: “Esbogo do plano de: A vontade de poténcia. Tentativa de uma transva-
loragio de todos os valores — Sils Maria, ultimo domingo do més de agosto de 1888. Nés
Hiperbéreos. — Colocagio da pedra fundamental do problema. Primeiro livro: “O que ¢
a verdade?”. Primeiro capitulo. Psicologia do erro. Segundo capitulo. Valor da verdade e
mentira. Terceiro capitulo. A vontade de verdade (justificada somente no valor afirmativo
da vida). Segundo livro: Origem dos valores. Primeiro capitulo: Os metafisicos. Segundo
capitulo: Os homines religiosi. Terceiro capitulo: Os bons e o Melhoradores. Terceiro
livro: Conflito dos valores. Primeiro capitulo. Pensamentos sobre o cristianismo. Segundo
capitulo. Sobre a psicologia da arte. Terceiro capitulo. Para a histéria do niilismo europeu.
Distragao-de-Psicélogos. Livro quarto: O grande meio-dia. Primeiro capitulo. O principio
da vida “hierdrquica”. Segundo capitulo. Os dois caminhos. Terceiro capitulo. O eterno
retorno” (Fragmento pdstumo 18 [17] de Julho/agosto de 1888, xsa 13.537).

31 Sobre o contexto desta correspondéncia com Carl Fuchs, ver Rubira, 2013, pp. 134-149;
texto posteriormente ampliado e publicado em francés em 2015, pp. 275-293.

32 Carta a Franziska Nietzsche de 30 de agosto de 1888, KsB 8.406.

33 Em Ecce Homo, Nietzsche registra que concluiu o Crepiisculo dos Idolos em “tao poucos
dias que hesito em dizer seu nimero” (Ecce Homo, “Crepusculo dos Idolos”, § 1, ks 6.354.
Tradugdo conforme Paulo César de Souza (Nietzsche, 1995). A partir de agora indicado
como PCS.

34 Nietzsche também registra em Ecce Homo que, ao finalizar o Crepaisculo dos Idolos, “sem
perder um sé dia, acometi a tremenda tarefa da transvaloragio” (Ibid, § 3, KSA 6.3s5,
traducao de pcs).

35 Num pequeno dossié com folhas soltas [Mp xvII 6. Mp XVI 4¢. W 11 9b. w 11 6b] de Se-
tembro de 1888, Nietzsche escreve: “TRANSVALORAGAO DE TODOS OS VALORES. Primeiro
livro. O Anticristo. Tentativa de uma critica do Cristianismo. Segundo livro. O espirito
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3 de setembro de 1888, o prefécio do primeiro livro, ou seja, de O Anticristo’® —
movimentos que, em sequéncia légica e cronolégica podem ser percebidos nio
sem alguma dificuldade tanto em suas anotagbes de setembro de 1888 quanto
mais tarde em Ecce Homo, eles implicam numa mudancga de rumo decisiva que
somente adquire clareza em sua correspondéncia.

Apés conceber o projeto da Transvaloragio de todos os valores articulado em
torno de trés livros criticos (que visariam a destrui¢do dos valores até entao
estabelecidos) e de um quarto opusculo no qual apresentaria a sua “filosofia do
eterno retorno” (a nova medida de valor para todos os valores)”, e enquanto
trabalha intensamente na redagio de O Anticristo, Nietzsche escreve uma primeira
carta no dia 6 de setembro de 1888, enderecada justamente a Carl Fuchs. Nela,
¢ possivel perceber pela primeira vez uma mudanga radical de tom em relagao a
tarefa da transvaloragio:

Nos proximos dias deixarei Sils. J4 que, todavia, necessitarei
recolhimento profundo durante muito tempo, desaparecerei uma vez
mais, em conformidade com minha prdxis monacal, para visitas de
todo o tipo — cartas incluidas. Ante mim estd um pacote de cartas que
ndo li: temo que entre elas estejam duas suas. — E por dltimo, nao lhe
oculto minha suspeita: ndo tratam estas cartas do sagrado “Fraseio”
Neste caso, haveria que ponderar com toda a seriedade se a enviaram
para um enderego equivocado? Cartas sobre o “fraseio” ao filésofo da
Transvaloracio de todos os valores)...”

Ora, se lembrarmos do esbogo da carta para Overbeck escrito em 13 de
Fevereiro de 1888 no qual Nietzsche comunicava que conseguira concluir uma
primeira redagao da 7ransvaloragio e da missiva dirigida no mesmo dia a Koselitz
para dizer-lhe que necessitaria ainda de dez anos para elaborar melhor esta sua

Livre. Critica da filosofia como movimento niilista. Zerceiro livro. O Imoralista. Critica
da espécie mais funesta de ignorancia, a moral. Quarto livro. Dioniso. Filosofia do eterno
retorno (Fragmento pdstumo 19 (8] de Setembro de 1888, Ksa 13.545).

36 Em Ecce Homo, o filésofo nio elabora um capitulo para abordar O Anticristo, embora o
livro j4 estivesse concluido. Todavia, no capitulo sobre o Crepaisculo dos Idolos, o terceiro
pardgrafo ¢ inteiramente dedicado a tratar da tarefa da transvaloragdo. Referindo-se a
esta tarefa (cujo primeiro livro seria, justamente, O Anticristo), Nietzsche ali informa:
“O prdlogo foi escrito em 3 de setembro de 1888: quando naquela manha saf ao ar livre,
apds a redagdo, dei com o mais belo dia que a Alta Engandina jamais me mostrou” (Ecce
Homo, “Crepusculo dos Idolos”, § 3, ksa 6.355, tradugdo de pcs).

37 Sobre o eterno retorno do mesmo como nova medida de valor ver: Rubira, 2010, capitulo 11.

38 Carta a Carl Fuchs de 6 de setembro de 1888, xsB 8.409.
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obra, entio a carta a Carl Fuchs (redigida a partir de um rascunho prévio cujo tom
critico era bem mais severo)” representa o primeiro momento no qual Nietzsche,
apds sete meses de siléncio, assume-se como o filésofo da transvaloragio de todos
os valores [Philosophen der Umwerthung aller Werthe]. Tudo isto ganha ainda mais
elucida¢io em uma missiva elaborada no dia seguinte (7 de setembro de 1888)
para Meta Von Salis, cujo contetdo, ademais, joga luz sobre todos os movimentos
realizados por ele nas tltimas semanas:

Nos tltimos tempos trabalhei muito, — até o grau de que tenho
motivos para desmentir o suspiro de minha tltima carta pelo “verao
que se foi por dgua abaixo”. Inclusive consegui algo mais, algo que
nao confiava que fosse capaz de fazer... A consequéncia que tive
foi, ademais, que minha vida caiu, nas dltimas semanas, em certa
desordem. Levantei-me vdrias vezes as duas da noite “empurrado pelo
espirito” e me colocava a escrever o que acabava de me ocorrer [...]. O
dia #rés de Setembro foi um dia muito curioso. De madrugada escrevi
o prélogo para minha Transvaloragio de todos os valores, o prélogo mais
orgulhoso que talvez se tenha escrito até agora. Depois sai — e veja
vocé! O dia mais belo que vi em Engandina, — uma poténcia luminosa
de todas as cores, um azul no lago e no céu, uma claridade do ar,
totalmente inauditas [...]. Pela tarde passeei dando a volta inteira em
torno do lago de Silvaplana: esse dia permanecerd provavelmente em
minha memdria. — [...] No préximo ano irei me decidir a imprimir
minha Transvaloracio de todos os valores, o livro mais independente
que existe... Ndo sem antes fazer grandes reparos! O primeiro livro se
intitula, por exemplo, O Anticristo.*

Como j4 apontei anteriormente®, Nietzsche contard parte disto em Ecce
Homo no capitulo dedicado ao Crepiisculo dos Idolos, em cuja terceira sessio
ele trata da tarefa da transvaloragio e refere-se ao Anticristo de modo indireto
(obra que, ademais, jd estava concluida no periodo de redagao de Ecce Homo,
mas para a qual ele, ao contrdrio de seus demais livros, ndo dedica um capitulo
em sua autobiografia intelectual justamente pelo fato de que deixaria para o ano
seguinte o anuncio deste primeiro livro da transvaloragio de todos os valores).

39 Eis um trecho: “Estimado amigo, vocé deve por fim ponderar que o fraseio nio ¢ nada que
me interesse: € que eu, por estar comprometido com vocé e por uma certa objetividade
habitual com coisas desagraddveis, abstive-me de fazer o que qualquer outra pessoa em
meu lugar hd tempos teria feito: a saber, dizer: ‘v4 ao diabo!’. Porém agora estou sen-
sivelmente em um caso de legitima defesa. Resisto [com] todo o meu corpo a quem me
invada com cartas. Que tem a ver minha existéncia mesclada com coisas bastante sérias
com semelhantes questbes absurdas como o ‘fraseio’!” (Carta a Carl Fuchs, [Rascunho,
setembro de 1888], KsB 8.408).

40 Carta a Meta Von Salis de 7 de setembro de 1888, ksB 8.411.
41 Ver notas 32, 34 € 36.
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E simbélico que Nietzsche, ademais, na medida em que conclui o preficio de
O Anticristo, caminhe em circulo ao redor do lado de Silvaplana, lugar onde
hd sete anos tivera a “visao” da repeticao ciclica de todos os acontecimentos.
Embora este gesto reforce o vinculo existente entre a tarefa da transvaloragao e
o pensamento do eterno retorno do mesmo, o filésofo continua com o receio de
nao ser compreendido. Insistindo na ideia de publicar a obra da transvalora¢ao no
ano seguinte, ele também menciona ao seu editor em carta do dia 7 de setembro
acerca do envio do manuscrito que recentemente concluira:

Acabo de enviar-lhe o manuscrito mais limpo de todos os que jamais
lhe enviei. Trata-se de um escrito que, no que se refere a apresentagio
tipogrdfica, deve ser totalmente gémeo ao Caso Wagner. Seu titulo ¢
Ociosidade de um psicélogo. Necessito publicd-lo agora porque para o
fim do préximo ano provavelmente teremos que proceder a edigao de
minha obra principal, a Transvaloracio de todos os valores.”

Em Sils-Maria, nas proximidades do lago de Silvaplana, enquanto trabalha
sem cessar no primeiro livro da transvaloragio, Nietzsche volta a escrever a Carl
Fuchs. Nesta missiva, ele continua a detalhar que hd algumas semanas lancara-se
numa tarefa para a qual meses antes nio se julgava capaz — tarefa em relagio a
qual ele também passa a demonstrar algum receio quanto a recepgao que sua obra
poderia ter no ano seguinte:

Nas tltimas semanas estive izspirado do modo mais estranho: de maneira
que algumas das coisas para as quais nao me considerava capaz, em
uma manh3, como de maneira inconsciente, estavam jd prontas. Isto
ocasionou certa desordem e produziu certas exce¢coes em minha forma
de vida: levantava-me (ou saltava) as 2 da noite, para escrever algo,
“empurrado pelo espirito” [...]. — Incrivel, porém certo: enviei hoje
para a impressao o manuscrito mais cuidado, mais limpo e trabalhado
que jamais redigi — nao desejo calcular de nenhum modo em quao
poucos dias ele tomou corpo. O #rulo é bastante amdvel, Ociosidade
de um psicélogo — e o contetido é dos mais inquietantes e radicais que
existem, ainda que esteja escondido entre muitas finesses [sutilezas] e
atenuagtes. E uma perfeita introdugao de conjunto 2 minha filosofia:
— o préximo que vird na continuagio é a Transvaloragio de todos os
valores (cujo primeiro livro estd quase terminado). Teremos verificado
em saber até que grau ¢é possivel hoje a “liberdade de pensamento”
propriamente dita: tenho o ldgubre pressentimento de que depois de
sua publicagdo me perseguirdo da maneira mais elegante.”

Como a seguir ficard esclarecido, Nietzsche de fato reenviou o manuscrito

42 Carta a Constantin Georg Naumann de 7 de setembro de 1888, KsB 8.411.
43 Carta a Carl Fuchs de 9 de setembro de 1888, ksB 8.414.
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de Ociosidade de um psicélogo ao seu editor no dia 9 de setembro. Mas o que
¢ importante reter nesta carta ¢ que ele considera este livro, de introdugao ao
conjunto de sua filosofia, como sendo aquele que possibilitaria preparar o leitor
para a obra da Transvaloragio. Quatro dias mais tarde, em carta de 12 de setembro
de 1888 a seu amigo Koselitz, ele volta a mencionar que o livro Ociosidades de um
psicdlogo servird como algo introdutdrio e prévio a transvaloragao, informando
também que o primeiro livro estd “quase terminado”:

Faz poucos dias que voltei a enviar ao senhor C. G. Naumann um
manuscrito, com o titulo Ociosidade de um psicélogo. Por debaixo deste
titulo inofensivo se esconde uma sintese, langada de maneira muito
atrevida e precisa, de minhas heterodoxias filos6ficas essenciais: de
modo que este escrito pode servir para niciar e para abrir o apetite com
respeito a minha Transvaloragio de todos os valores (cujo primeiro livro
estd quase terminado). [...] Este escrito, que se apresenta em tudo
como gémeo do Caso Wagner (se bem que tem o dobro de for¢a) tem
de sair o mais rdpido possivel: porque necessito de um tempo até a
publica¢ao da Transvaloragio (— esta, com uma seriedade rigorosa e a
mil milhas de todas as tolerAncias e amabilidades).**

Em novas cartas escritas em 13 de setembro de 1888, encaminhadas desta vez
a Georg Brandes e ao Barao de Seydlitz, o filésofo da transvaloragao continua a
mostrar seu receio de que o persigam a partir do momento em que ele publique
O Anticristo e os demais livros de sua obra capital:

Dentro de dois meses aguarde algo filosdfico: com o titulo muito
benévolo de Ociosidade de um psicélogo digo a todo o mundo cortesias
e descortesias [...]. Em relagio ao assunto principal, tudo isto nio
representa mais do que descansos com relagio a esse assunto principal:
que se chama: Transvaloragio de todos os valores— A Europa necessitard
inventar uma Sibéria a mais para enviar para 14 o autor desta tentativa
de valoragio [Werth-Tentative].” Minha economia interna estd total
e absolutamente ao servigo de um assunto extremo, que, como titulo
bibliogréfico, para dizé-lo em cinco palavras, ¢ a Transvaloragio de
todos os valores. Tenho refletido frequentemente sobre as medidas
que se inventardo contra mim a rolerdncia da Europa: construir
expressamente uma pequena Sibéria [...] para poder banir a mim a

. . 6
essa Sibéria...*

Afora a preocupagio crescente em torno das consequéncias que adviriam com
a publica¢io de uma obra t3o critica em relagio aos valores até entao estabelecidos,
¢ de suma importincia observar na carta a Brandes que Nietzsche se refere a

—
44 Carta a Heinrich Késelitz de 12 de setembro de 1888, ksB 8.417.

45 Carta a Georg Brandes de 13 de Setembro de 1888, ksB 8.420.
46 Carta a Reinhart von Seydlitz de 13 de setembro de 1888, ksB 8.424.
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transvalora¢ao como uma “tentativa de valoragao”, o que implica em que no se
trata somente de inverter os valores, mas de ir além deles, com base em um novo
critério axioldgico. Neste sentido, se em Para além de Bem e Mal ele j4 indicara
que hd dois milénios houve uma transvaloragao judaico-crista de todos os valores
e mostrara na Genealogia da moral como houve a mudanga dos valores nobres da
antiguidade, apontando também nestas obras a necessidade de se promover uma
nova transvaloragao, é porque sabia (tal como j4 observei) que somente uma nova
medida de valor para todos os valores mudaria o rumo da humanidade. E por esta
razao que em carta a Paul Deussen, escrita em 14 de Setembro de 1888, Nietzsche,
além de informar-lhe que ele receberd o Caso Wagner (considerado como um
escrito polémico de estética) e que estd sendo impressa a obra Ociosidades de um
psicdlogo (manuscrito que representaria toda a sua ortodoxia filoséfica), ele volta a
insistir na ideia de que a tarefa da transvaloragao que visa opde-se a transvaloragio
judaico-crista operada hd dois milénios:
— Ao fim das contas estes dois escritos [O Caso Wagner e Ociosidades
de um psicélogo] nao sao senao verdadeiros descansos em meio de uma
tarefa desmesuradamente dificil e decisiva, que, se se compreende,
partird em dois a histéria da humanidade. O sentido da mesma estd
resumido em cinco palavras: Transvaloragio de todos os valores [...]. O
primeiro livro deste programa j4 estd quase pela metade terminado.”

E, portanto, por conceber a tarefa critica da transvaloragao (critica do
cristianismo, da filosofia e da moral) a partir de uma nova medida de valor
(Dioniso. Filosofia do eterno retorno), que Nietzsche estd convicto de que sua
“tentativa de valoragao” representa algo novo, capaz de “dividir em dois a histdria
da humanidade” (frase, alids, repetida literalmente na pendltima se¢io do capitulo
“Por que sou um destino” de Ecce Homo). Tendo a certeza de que até ele jamais
alguém havia realizado uma ofensiva radical contra os valores cristaos, Nietzsche
faz questao de dizer a seu amigo Franz Overbeck também no mesmo dia 14 de
setembro de 1888:

E-me permitido falar de mim? Em relagio ao tema principal sinto
agora, mais do que nunca, a grande calma e a grande certeza de estar
fazendo meu caminho e inclusive de encontrar-me préximo de uma
grande meta. Para minha prépria surpresa, tenho jd concluido em sua
forma definitiva a metade do primeiro livro de minha Transvaloracio
de todos os valores [...] — o primeiro livro, seja dito entre nés, chama-
se O Anticristo, e posso jurar que tudo o que até agora se pensou e foi
dito para a critica ao cristianismo ¢, em comparagio, mera coisa de
criancas.*

47 Carta a Paul Deussen de 14 de setembro de 1888, KsB 8.426.
48 Carta a Franz Overbeck de 14 de setembro de 1888, KsB 8.434.
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A véspera de deixar Sils-Maria, cuja viagem estava prevista para 15 de
Setembro, mas que somente ocorrerd cinco dias mais tarde, é possivel também
perceber que o filésofo mantém a posi¢ao, junto ao seu editor, de que apés a
publicacao de Ociosidades de um psicélogo exista o intervalo de um ano para dar
a conhecer a obra da transvaloragao.”

Novamente em Turim a partir do dia 21 de Setembro de 1888”, Nietzsche volta a
trabalhar no manuscrito de O Anticristo. Menos de uma semana depois, ele escreve
a seu amigo Heinrich Késelitz para comunicar sua decisao em alterar o titulo de
Ociosidade de um psicélogo para Crepiisculo dos Idolos — ou como se filosofa com o
martelo, voltando também a repetir que o primeiro livro da Transvalora¢ao “estd
quase terminado”.” Ora, sabemos que trés dias mais tarde, no momento em que
finaliza o prefdcio para o Crepiisculo dos Idolos, ele d4 por concluido O Anticristo:
“Turim, em 30 de setembro de 1888, dia em que foi terminado o primeiro livro
da transvaloragio de todos os valores™, algo que é confirmado também no final de
O Anticristo, obra em cujo final ele estabelece uma “Lei contra o Cristianismo”,
proclamada exatamente no “dia primeiro do ano um (30 de setembro de 1888 do
falso calend4rio)”.”

Se nove meses atrds o “peso” da existéncia do filésofo “pesava” do modo
mais intenso™, ao concluir o primeiro livro da tarefa da transvaloragio ele sente-
se transformado, pois, como dird em breve: a vida, ao exigir dele o mais pesado,
tornou-se também a mais leve”. E neste estado de espirito jovial, de quem apés

49 Em sua carta a Naumann, observa: “Fiquei surpreso, porém mais contente, em saber que
vocé em seguida comegou a imprimir a Ociosidade. [...] Para poder publicar esta obra
excepcionalmente séria, a Transvaloragio de todos os valores, se necessita, em realidade,
de pelo menos um ano de distAncia, de tempo que transcorra em relagdo a publica¢oes
anteriores.” (Carta a Constantin Naummann de 18 de setembro de 1888, KSB 8.441).

50 Além da correqundéncia, Nietzsche fala de sua chegada em Turim em Ecce Homo,
“Crepusculo dos Idolos”, § 3, xsa 6.355.

st Carta a Heinrich Koselitz de 27 de setembro de 1888, KSB 8.443.

s2 Cf. Crepiisculo dos Idolos, “Preficio”, xsa 6.58.

53 Para uma compreensio do significado de O Anticristo ver: GEN, 2016, pp. 83-88.
s4 Cf. Cartdo Postal a Franz Overbeck de 28 de dezembro de 1887, ksB 8.216.

55 Conforme escreve em Ecce Homo: “A vida tornou-se-me leve [leicht], a mais leve [leichtesten),
quando exigiu de mim o mais pesado [Schwerste]. Quem me viu nos dltimos setenta
dias deste outono, quando sem interrupgio fiz coisas de primeira ordem [...], com uma
responsabilidade para com todos os milénios vindouros, nio terd percebido um trago
de tensio em mim, antes transbordante frescor e alegria”. (Ecce Homo, “Porque sou tao
sdbio”, § 10, KSA 6.297, tradugdo de pcs).
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uma “grande vitéria”, vive a “ociosidade de um deus & margem do [rio] Ps”,
que ele escreve no dia 4 de Outubro de 1888 a primeira carta na qual comunica
o referido acontecimento. Estando na Itdlia, é simbdlico que Nietzsche escolha
justamente a condessa Malwida von Meysenburg para dividir com ela a sua alegria
acerca da tarefa da transvaloragao: afinal, apds sua grande decepgao com o Wagner
no Festival de Bayreuth em 1876, fora ela quem o convidara para fazer uma
viagem a Sorrento (viagem empreendida a partir de outubro e que implicaria
numa mudanca de rumo de sua filosofia, dando ele 4 luz dois anos depois a obra
Humano, demasiado Humano).”

Logo na abertura de sua carta, Nietzsche entdo diz para a amiga que acabara
de pedir ao seu editor para que enviasse para ela trés exemplares de O Caso Wagner
e, apds tecer consideragbes sobre o alcance e recepgao deste livro cujo subtitulo
seria “um problema para musicos”, por fim lhe comunica:

Redigi este pequeno escrito [O Caso Wagner] durante a primavera,
aqui em Turim: neste meio tempo concluf o primeiro livro de minha
transvaloracio de todos os valores, — o acontecimento filoséfico de
todos os tempos [das grifste philosophische Ereignif§ aller Zeiten], com o
qual a historia da humanidade se parte em dois.”

Tecendo também consideragoes afetivas sobre sua amiga ao final da missiva a
ela enviada, o filésofo também lhe comunica que lamenta que Paul Bourget nio
tenha dominio sobre assuntos de musica, caso contrério lhe pediria para verter O
Caso Wagner para o francés. Todavia, ao contrdrio do que esperava, Malwida von
Meysemburg parece fazer pouco caso acerca da importincia e da singularidade da
tarefa da transvaloragio, nio aprecia o tom da renovada critica a Wagner e acha
contraditério que Nietzsche fale em Paul Bourget, segundo ela um wagneriano
e decadente absoluto.

Dias mais tarde, ao receber a carta de Malwida von Meysembug, Nietzsche
decepciona-se. Tomado pela raiva por ela ter considerado levianamente Paul
Bourget como um decadente, escreve-lhe primeiramente uma curta resposta no
dia 18 de Setembro para dizer-lhe que “em questdes de décadence eu sou a instdncia

56 Trecho de um texto ainda mais detalhado em Ecce Homo acerca da alegria de Nietzsche
por ter concluido o primeiro livro da transvaloragio: “a 30 de setembro, grande vitdria;
o sétimo dia; ociosidade de um deus & margem do P6. No mesmo dia escrevi o prélogo
ao Crepiisculo dos Idolos [...]. — Jamais vivi um tal outono, nem julguei possivel algo
semelhante sobre a Terra — um Claude Lorrain ao infinito, cada dia da mesma perfeicao
indomdvel. —” (Ecce Homo, “Crepusculo dos Idolos”, § 3, xsa 6.355).

57 A este respeito ver: D’lorio, 2014, em particular a Introdugio e o primeiro capitulo.

58 Carta a Malwida von Meysenbug de 4 de outubro de 1888, KsB 8.447.
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suprema que existe sobre a terra”.” Antes, todavia, de decidir romper relagoes com
sua amiga, o filésofo escreve no mesmo dia uma carta a Franz Overbeck, na qual
entdo tenta repartir com outro velho amigo a sua satisfagio por ter finalizado o
primeiro livro de sua tarefa da transvaloragao, uma tarefa drdua cuja dimensao
ele volta a destacar, insistindo:

Que o primeiro livro da Transvaloracio de todos os valores esteja
concluido, pronto para a impressao, ¢ algo que eu expresso com um
sentimento para o qual nao tenho palavras. Serdo quatro livros, que
irao aparecer individualmente. Desta vez, como grande artilheiro,
tenho medo de ter partido a histéria da humanidade em dois.”

Enquanto a carta a Overbeck percorre o rumo em relagao ao seu destinatdrio
(sabemos que Overbeck serd aquele que, com cuidado, recolherd o manuscrito de
O Anticristo alguns meses depois), Nietzsche toma a decisao de romper a amizade
com Malwida von Meysenburg e, voltando a escrever-lhe no dia 20 de outubro,
d4 uma demonstragio do que significa a transvaloragio na prdtica:

Eu tenho suprimido pouco a pouco quase todas as minhas relagoes
humanas, acima do nojo [Ekel], por me tomarem por algo que eu
nao sou. Agora ¢é sua vez [...]. Vocé nio compreende nada da minha
tarefa? Nao sabe o que quer dizer Transvaloracio de todos os valores?
Por que Zaratustra considera o virtuoso como o homem mais funesto?
Por que ele deve ser o aniquilador da moralz — Esqueceu que ele diz
“despedacem, despedacem os bons e os justos”?s1

Muito ao contrdrio de estar com suas faculdades mentais alteradas pela crise
que se aproxima, Nietzsche aqui estd em absoluta consonincia com aquilo que
ele mesmo escrevera anos atrds. De outra parte, antes mesmo de desolar-se com
a incompreensao de Malwida von Meysenburg, ele jd havia decidido iniciar em
15 de Outubro de 1888 a redagao da obra na qual tentaria fazer-se compreender:
Ecce Homo. O que leva a tal decisao provém de algo bastante 16gico: o fato de que,
j& hd algum tempo, ele elabora para alguns de seus correspondentes esbogos de
sua autobiografia e resumos de suas obras. Soma-se a isto também a necessidade
premente de apresentar-se a si mesmo como fildsofo antes de publicar a sua obra
da transvaloragio.” Poucos dias antes de concluir Ecce Homo, ele j4 esclarecia em

59 Carta a Malwida von Meysenburg de 18 de outubro de 1888, xsB 8.452.
60 Carta a Franz Overbeck de 18 de outubro de 1888, KGB 8.453.
61 Carta a Malwida von Meysenburg de 20 de outubro de 1888, xsB 8.458.

62 Neste sentido, ¢ clara a frase inicial do prefécio de Ecce Homo: “Na antevisao de que
dentro em breve terei de me apresentar 2 humanidade com a mais dificil exigéncia que
jamais lhe foi feita, parece-me indispensdvel dizer quem sou” (Ecce Homo, “Prefécio”,
§ 1, Ksa 6.257. Tradugdo conforme Rubens Rodrigues Torres Filho (Nietzsche, 1987).
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carta de 30 de Outubro de 1888 a seu amigo Koselitz:

No dia do meu aniversdrio voltei a trabalhar em algo que parece que
corre bem e que jd estd notavelmente adiantado. Chama-se Ecce Homo.
Ou Como tonar-se o que se é. Trata, com grande auddcia, de mim e
de meus escritos anteriores: com ele ndo somente quero apresentar-
me antes do totalmente inquietante ato solitdrio da 7ransvaloragio
— mas gostaria de fazer de vez uma prova daquilo que em realidade
posso arriscar, dadas as ideias alemds em torno da liberdade de
imprensa. Minha suspeita é que confisquem em seguida o primeiro
livro da Transvaloracio [...]. Ademais falo de mim mesmo com toda
a “astdcia” psicoldgica e toda a serenidade possiveis — pois de modo
algum gostaria de apresentar-me ante os seres humanos como profeta,
como monstro ou como uma aberragio moral.”

Mantendo suas preocupagdes em relagdo a0 modo como possam receber o
primeiro livro da transvaloracao, O Anticristo, mas também receoso de que este
venha a ter uma recep¢io decepcionante tal como acontecera com Assim falava
Zaratustra, Nietzsche escreve para seu editor logo apés concluir Ecce Homo (obra
que ele redigira entre 15 de Outubro e 4 de novembro de 1888):

Estou convencido de que necessito de outro escrito, um escrito

preparatério, para depois do prazo aproximado de um ano poder

apresentar-me com o primeiro livio da Transvaloragio [dem ersten

Buche der Umwerthung]. H4 que ser criada uma verdadeira rensido —

do contrdrio sucederd como com o Zaratustra [...]. — O novo escrito
.. 6

se intitula: Ecce Homo. Como torna-se o que se é.*

Em novas cartas a Franz Overbeck e a Meta von Salis datadas de 13 e 14 de
novembro de 1888, Nietzsche também volta a se referir ao “primeiro livro da
transvaloragao”. Entretanto, embora desde o inicio de setembro ele mantivesse seu
projeto inicial de escrever os outros livros do projeto, ocorre uma sibita mudanca
de planos em 20 de novembro.” Em carta ao estimado interlocutor intelectual
que tornava publico sua filosofia na Dinamarca no ano de 1888, Georges Brandes,
Nietzsche acaba por dizer-lhe que havia concluido Ecce Homo, e que este livro
deveria ser compreendido como “[...] o prelddio da Transvaloracio de todos os

. . ’ 66
valores, a obra que se encontra diante de mim concluida”.

63 Carta a Heinrich Koselitz de 30 de outubro de 1888, KsB 8.462.

64 Carta a Constantin Naumann de 6 de novembro de 1888, KsB 8.464.
65 Cf. Marton, 1990, p. 25.

66 Carta a Georg Brandes de 20 de novembro de 1888, ksB 8.482.
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A decisao de nao mais considerar O Anticristo como o “primeiro livro”, mas
sim como a obra que sintetizaria a tarefa da transvaloragdo, é também expressa
em carta de 26 de novembro enviada a Paul Deussen: “Minha transvaloragao
de todos os valores, cujo titulo principal é O Anticristo, estd concluida”, bem
como encontra-se nos esbogos de cartas que ele nao chega a enviar (para Georges
Brandes, no comego de dezembro, e no dia 8 do mesmo més para Helen Zimmer).
Todavia, se a correspondéncia de Nietzsche langa luz sobre o0 modo como ele
tomou para si a tarefa da transvaloragao e também permite que o estudioso
acompanhe a mudanga de rumo em relagio a0 modo como ele compreende O
Anticristo a partir de 20 de novembro, o fato ¢ que Nietzsche nao chegard a alterar
o preficio do Crepiisculo dos Idolos, lugar onde ele menciona que “o primeiro livro
da transvalora¢io de todos os valores” fora concluido em 30 de setembro. Do
mesmo modo, a nosso ver, o capitulo “Por que sou um destino” de Ecce Homo
pode ser interpretado tanto sob a Stica de que O Anticristo representaria um
primeiro livro da transvaloragao quanto que representa sua totalidade.

Diante de tais duvidas, é importante levar em conta que ¢ também no
manuscrito de O Anticristo, conservado em Weimar, que podemos ver as
oscilagoes do fildsofo em relagio ao modo como compreende o titulo para esta
obra nos momentos finais de sua atividade licida. Neste sentido, segundo Colli
e Montinari, o manuscrito apresenta “duas pdginas de titulo”, dispostas do
seguinte modo. A primeira, mais antiga, indica: “O Anticristo. Tentativa de uma
critica do cristianismo.Primeiro livro da transvaloracio de todos os valores”. Sobre
a segunda, 1é-se: “O Anticristo. [ Transvaloracio de todos os valores)”. Maldicio
contra o cristianismo”. O subtitulo “transvalora¢ao de todos os valores” [...] foi
finalmente riscado por Nietzsche. Assim, o dltimo titulo adotado para esta obra
seria: “O Anticristo. Maldicio sobre o cristianismo”.*

Embora restem duvidas, portanto, se o motivo que leva Nietzsche a
abandonar o projeto da transvaloragio em quatro livros ¢ de cardter légico ou
decorre de sua oscilagao psiquica (que se torna visivel para ele mesmo na segunda
quinzena de novembro de 1888)%, o fato & que desde o inicio de setembro ele
tomara para si a tarefa da transvaloragio — e justamente em Sils-Maria: lugar
onde sete anos antes tivera o pensamento “mais afirmativo que se pode em

67 O colchete aqui indica que este subtitulo esta por debaixo do risco que Nietzsche faria
sobre ele.

68 Cf. Colli e Montinari em: Nietzsche, LAntéchrist, 1974, p. 241.

69 “Fago tantas bufonarias comigo mesmo e me ocorrem tantas palhagas no espirito, que
em plena rua sorrio ironicamente durante uma meia-hora, e nio tenho outra expressao.
Recentemente tive a ideia de apresentar Malwida sob a aparéncia de Kundry, aquela que
ri, num lugar decisivo de Ecce Homo... Durante quatro dias seguidos fui incapaz de tomar
um ar sério” (Carta a Henrich Koselitz de 25 novembro de 1888 ksB 8.489).
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absoluto alcancar”. Julgando a si mesmo desde o final do ano anterior como
alguém que possufa “uma tarefa, um destino, que o nomeiam como queiram””’,
faz sentido que Nietzsche, na medida em que assume a tarefa da transvaloracio,
q q %
nomeie o capitulo final de Ecce Homo com o titulo “Por que sou um destino”.
Livro que ademais é concluido com a senten¢a “Dioniso contra o crucificado”, é
possivel supor que, embora a partir de 20 de novembro de 1888 o fildsofo tenha
abandonado o propésito de redigir os outros dois livros criticos do projeto da
transvalora¢io, o mesmo nao chega a ocorrer plenamente em relagao ao tema
do quarto e dltimo livro: Dioniso. Filosofia do eterno retorno. Afinal, num dltimo
esfor¢o, além de concluir o opusculo Nietzsche contra Wagner, ele também redne
forcas para deixar pronto para impressao o manuscrito dos Ditirambos de Dioniso.
Isto, porém, é tema para outra ocasiao.
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1. Misica, cultura e novos valores em Nietzsche
Embora o problema dos valores comece a aparecer de forma bem delineada na
obra de Nietzsche a partir das obras tardias, ¢ possivel considerar que a questao
axioldgica j4 estd presente em suas reflexdes iniciais. Tanto a interpretagio sobre
a cultura trdgica na Grécia arcaica, quanto os motivos que levaram a seu ocaso,
estao permeados de preocupagoes que revelam um modo de valorar em estreita
ligagio com os dois movimentos. Ainda mais, a esperanga de que uma nova
cultura trdgica pudesse surgir no mundo moderno mediante a superagao do so-
cratismo tinha como pano de fundo um movimento dialético’ de renascimento
da forca dionisfaca. Na importante interpretagao que fard de O Nascimento da
Tragédia, Nietzsche, no “Ensaio de autocritica” que lhe acrescenta a guisa de
posfécio, elege alguns problemas que destacam a importincia da musica para a
cultura trdgica, e de como suas teses se convertem em relevantes reflexdes sobre
os valores. A primeira questao diz respeito 4 necessidade dos gregos para a arte.
Sob o ponto de vista do pessimismo, como entender a relagao entre musica e
tragédia, entre gregos, musica e tragédia? Por que, segundo Nietzsche, o povo
que mais seduziu para o viver teria necessidade de uma arte trdgica? E certo que
essas questoes, ndo obstante estarem presentes no livro, sao reformuladas a partir
de um longo processo de maturagio, e apenas se entendermos o acerto de contas
com o romantismo poderemos bem compreender essa ouzra dimensao da obra.
Um texto importante para essa compreensao ¢ o pardgrafo 370 de A gaia
Ciéncia, no qual Nietzsche faz uma diferenciacio entre dois tipos de roman-
tismo, que acaba por estabelecer duas formas de pessimismo. Um que, ante a
percep¢ao dura e cruel da realidade, cria valores que afirmam a vida ao superar
essa percep¢ao; outro, que, diante da visao terrivel da existéncia, sucumbe no
niilismo e na condenagio da realidade. Um busca por mar calmo e quietude;
o outro anseia pelo turbilhdo caético de forgas naturais.” O que h4 de insélito
nessa tese de Nietzsche, quando se tenta langar luz sobre a consideragao trdgica
do mundo na Grécia arcaica, é que ela parece imprimir uma espécie de subversao
valorativa. Com efeito, os gregos teriam sido pessimistas justamente no perfodo
de sua juventude, quando o povo demonstra o vigor de uma cultura nascente. A
cultura trgica grega do perfodo arcaico, por paradoxo, seria a prova de que os
gregos foram pessimistas e felizes nos seus albores; ao contrério, como Nietzsche
interpreta o fendmeno do socratismo, os gregos teriam sido otimistas justamente
em seu perfodo senil, quando entraram em decadéncia.

1 Assim Nietzsche interpretard mais tarde na autocritica e na apresenta¢ao que fard de
O Nascimento da Tragédia em Ecce Homo (O Nascimento da Tragédia, “Ensaio de auto-
critica”, § 2, KSA 1.14; Ecce Homo, “O Nascimento da Tragédia”, § 1, Ksa 6.309).

2 Cf. A gaia Ciéncia § 370, KsA 3.619.
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E essa a interpretagao dada por Nietzsche para as duas respostas gregas diante
do problema comum acerca do significado da existéncia. O otimismo socrdtico
estava fundado na crenga de que esse problema poderia encontrar sua resposta
num otimismo baseado no poder da razao, que poderia penetrar na esséncia
tiltima das coisas e com isso corrigir a prépria vida. Essa teria sido a meta a que se
propds Sécrates ao combater poetas, oradores, estadistas e artistas, condenando a
arte e a ética vigentes porque davam testemunho de uma falta de compreensao do
préprio fazer de cada um dos gregos, uma vez que agiam por instinto. “A partir
desse tnico ponto julgou Sécrates que devia corrigir a existéncia: ele, s6 ele, entra
com ar de menosprezo e de superioridade, como precursor de uma cultura, arte
e moral totalmente distintas”.’

Nietzsche extrai duas teses que se complementam ao sentenciar a influéncia
decisiva de Sécrates para a cultura grega. A primeira, ¢ que ele teria inaugura-
do um tipo de avaliagdo que se tornaria comum sobre os gregos, ou seja, uma
explosdo de fiiria sempre renovada por parte de outras culturas que julgavam
aquele pequenino povo [Vilkchen] arrogante, julgando bdrbaro todo estrangeiro®.
Assim, aquele ressentimento contra os gregos, que se tornaria comum ao longo
dos tempos, teve em Sdcrates seu primeiro exemplo. Além disso, e em segundo
lugar, ao condenar a cultura grega vigente, Sécrates teria erigido uma outra visao
de mundo, que, aos olhos de Nietzsche, teria decidido o destino da cultura oci-
dental. A despeito disso, ¢ também sintomdtico que a acusagio renovada, de que
foram vitimas os gregos, jamais conseguiria dar cabo daquela cultura helénica.
Nesse sentido, diz Nietzsche, as acusa¢bes nunca vieram acompanhadas da cicuta.
E esse é um elemento crucial para o filésofo, porque na estratégia, adotada no
contexto de O Nascimento da Tragédia, de luta em torno dos valores, esse vigor
grego cumpre um papel decisivo. Em outras palavras: o ressentimento contra a
cultura grega nunca fez com que ela sofresse os efeitos letais a ponto de desapa-
recer; antes, teria permanecido influente, sendo essa vitalidade um trago a ser
amidde destacado por Nietzsche.

Mais uma vez, entra em cena aquele jogo dialético, agora transposto para
o plano histérico. Com efeito, Nietzsche julga que, no mundo grego, a arte
trdgico-dionisfaca foi suplantada pelo combate que, em tltima instincia, moveu
o socratismo contra a tragédia esquiliana. No entanto, esse mesmo socratismo
teria seu fundamento dltimo, ou seja, o otimismo metafisico, suplantado pelas
concepgoes filoséficas alemais, primeiro a de Kant, depois a de Schopenhauer.
Enquanto Kant pés fim ao otimismo que julgava conhecer a esséncia tltima de

3 O Nascimento da Tragédia § 13, XKsa 1.89.
4 Cf. O Nascimento da Tragédia § 15, Ksa 1.97.
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uma realidade em si, Schopenhauer, na mesma senda, trouxe de volta uma con-
cep¢ao pessimista, e, sobretudo, algou a musica ao pindculo da esfera artistica. A
possibilidade de uma vitéria de uma nova cultura trdgica sobre a consideragao
otimista de mundo, e, em harmonia com isso, o surgimento outra vez de uma
nova concepgao artistica que fosse superior a visao cientifica poderiam levar a
uma “transmutagio” [Umschlagen]’ do presente.6

Nietzsche afirma que o sortilégio dessas lutas ¢ que quem as olha também tem
de lutd-las. Essa parece ser uma forma de apontar para uma das metas de O Nasci-
mento da Tragédia, ou seja, uma tomada de partido nessa luta, nessa interagao ao
mesmo tempo conflituosa e harmdnica entre a obra de arte trigico-musical, de um
lado, e filosofia, de outro. Se a filosofia socrética, por meio de uma transmutagio
radical, foi a responsdvel pelo fim da obra de arte trdgica, na Alemanha a mudan-
¢a de rotagio provocaria uma inversao de sentido, na medida em que a filosofia,
primeiro com Kant e Schopenhauer, e depois com o préprio Nietzsche, abriria
o caminho para uma nova transmutagio, fazendo retornar a obra de arte trégica,
agora realizada por Richard Wagner. Se filosofia e arte, com Sécrates, estiveram
em oposi¢ao mortal na Grécia, na Alemanha elas caminhavam juntas.

2. O retorno da musica dionisiaca

No pardgrafo 16 de O Nascimento da Tragédia, Nietzsche comega a apresentar
a arte musical de Wagner como possibilidade de ressurgimento de uma cultura
trdgica, tal como havia ocorrido entre os gregos; para isso, ele retoma teses cen-
trais do livro que até entdo jd haviam sido expostas, sobretudo a discussao entre
musica e palavra e sua relagio com os principios estético-metafisicos do dioni-
sfaco e do apolineo. Por fim, faz uma longa citacao de O Mundo como Vontade
¢ Representagdo, para corroborar seus argumentos. Schopenhauer afirma que a
musica, diferente das demais artes, presas ao mundo da representagio, é uma
objetidade [Objetktitir] imediata da vontade. Por isso, considera que o mundo é
tanto musica quanto vontade corporificada. Nisso a musica se assemelha as figu-

s Os tradutores para o portugués, espanhol, francés e inglés tém alternado a tradug¢ao do termo
Umschlagen por transformagio, transmutagio ou mudanga. Nio é raro encontrarmos em
portugués o termo transmutagio para traduzir Umwertung, cuja versao mais corrente entre
n6s ¢ transvaloragdo. Também Sanchez Pascual, tradutor para o espanhol, verte Umschlagen
para transmutagio, e mantém transvaloragio para traduzir Umwertung. Seguimos aqui,
portanto, essa que parece ser a inten¢io do tradutor espanhol, que pode ter pretendido
indicar a semelhanca de ideias vinculadas por Nietzsche em momentos distintos de sua
obra. Com efeito, toda a discussao em torno do efeito da filosofia socrdtica para a cultura
grega, bem como a necessidade de superd-la, antecipa de forma seminal a meta final da
filosofia nietzschiana sintetizada na expressao transvalora¢io de todos os valores.

6 Cf. O Nascimento da Tragédia § 15, Ksa 1.97.
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ras geométricas em sua universalidade abstrata, e sua corporificagio no mundo
revela por que as melodias, em combinag6es infinitas, tornam possiveis todos os
objetos da experiéncia, incluindo os sentimentos dos processos interiores dos se-
res humanos. Afim a esse espirito schopenhauriano, Nietzsche oferece uma nova
formulagao. Como arte dionisfaca e ndo figurada, a musica seria essa linguagem
universal de que fala Schopenhauer, e, mediante seu poder de corporificagio no
mundo da experiéncia, seria a responsdvel por fazer jorrar as imagens e as palavras
que estao no fundo de toda cultura mitoldgica. Portanto, se Dioniso e Apolo sio
duas divindades a que se filiam, respectivamente, as artes nao figuradas da musica
e as figuradas da poesia épica e da pintura, o universo mitico, embora na sua apa-
réncia seja conceitual, imagética e por isso figurativa, esconde seu fundo musical
e sem forma determinada. Desse modo, o processo que leva & mdxima poténcia
expressiva da musica vai da poesia épica e lirica a tragédia grega, quando a relagao
entre mito, palavra e musica sio conduzidos por esta tltima na arte dramdtica.
A histéria da génese da tragédia grega nos diz agora, com luminosa
nitidez, que a obra de arte trédgica dos gregos nasceu realmente do es-
pirito da musica: mediante esse pensamento cremos ter feito justia
pela primeira vez ao sentido origindrio e tao assombroso do coro. Mas
a0 mesmo tempo temos de admitir que o significado antes exposto do
mito trdgico nunca chegou a ser transparente com a claridade concei-
tual, aos poetas gregos, ¢ menos ainda aos filésofos gregos. [...] No
que se refere 2 tragédia grega, que se nos apresenta, certamente, s
como drama falado, sugeri inclusive que essa incongruéncia entre mito
e palavra poderia nos induzir com facilidade a tomd-la por mais su-
perficial do que aquela que, segundo o testemunho dos antigos, teve
de produzir: porque facilmente se esquece de que aquilo que o poeta
das palavras no havia conseguido, isto ¢, alcangar a idealidade e espi-
ritualizagao do mito, podia consegui-lo a todo instante como musico
criador.’

Se a musica ¢ a principal responsdvel pela erupgao dos principais elementos
da cultura, ela nio teria ficado imune 4 influéncia da filosofia de Sécrates, na me-
dida em que teria também enredado por esse caminho de negagio de sua esséncia
dionisfaca. Apds a atuagdo socrdtica, a musica dionisfaca perderia a forga sonora
expressa no coro com sua filiagao ditirimbica; a partir de entdo, percorreria o
caminho aberto pelo novo ditirambo dtico, uma reprodugao da aparéncia me-
diada por conceitos. Daquela perspectiva axioldgica, duas tendéncias conflituosas
haviam se estabelecido na antiguidade grega: a consideragao tedrica e a conside-
racao trdgica do mundo [der theoretischen und der tragischen Weltbetrachtung].
Diante desse embate entre as duas consideragoes do mundo, com a visao teérica

7 O Nascimento da Tragédia § 17, Ksa 1.109.
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sobrepujando a trdgica, a musica deixou de ser a fonte de formagao dos mitos,
portanto, da cultura, para ser apenas um “estimulante para nervos embotados”
ou uma “pintura sonora”.’

Nesse sentido, Nietzsche defende a singularidade da musica de Wagner, pois
com Tristio e Isolda o compositor daria um passo para além desses limites impos-
tos & musica, liberando-a para expressar sua esséncia mais prépria, quer dizer, a
prépria esséncia do mundo, tal como expunha Schopenhauer, retomando, assim,
aquela poténcia sonora dionisfaca da tragédia grega, tal como antes expusera o
préprio Nietzsche. E a tendéncia socrdtico-tedrica musical a que a obra wagne-
riana iria se contrapor seria a dpera, que, grosso modo, pode ser entendida como
uma construgio tedrica pelo menos por dois motivos: pelo processo mesmo de
concepgao e pelos procedimentos artisticos adotados. No primeiro caso, prova-o o
fato de pensadores italianos terem concebido um tipo de obra de arte que, unindo
musica, palavra e drama, faria reviver a tragédia grega.” Mas esse programa estético
¢ ele préprio estranho a natureza da arte, pois atendia a exigéncia de criticos que,
no caso musical, exigiam que a palavra, para ser compreendida, acabava por sub-
jugar a musica. J4 na sua concepgao, a dpera traz aquele gesto fundador em que a
palavra domina o contraponto como o senhor domina o servo. No segundo caso,
a forma dessa unido, aos olhos de Nietzsche, negava tanto o que hd de apolineo,
quanto o de dionisfaco na arte trdgica antiga. No fim, a épera, com seu mosaico
artistico, atua ora sobre o conceito, ora sobre a representagio, ora sobre o fundo
musical do ouvinte, sem nunca alcangar, contudo, uma consisténcia interna. Eis
por que a dpera seria antiartistica.”

Na contramio do fendmeno artistico que a épera representava, Nietzsche
afirma que a musica alema tem um curso solar que vai de Bach a Beethoven e
deste a Wagner. Ora, além dos elementos artisticos musicais, a obra de Wagner
situava-se numa constela¢io que propiciou essa contraposicao a tendéncia teérica
na musica, abrindo-se, com isso, a possibilidade do retorno do espirito trdgico-
dionisfaco. Para que a musica de Wagner movesse outra vez as forcas dionisfacas,
foi necessdrio antes a supressao do otimismo socrdtico na filosofia, assim como
a resisténcia da musica de Bach e Beethoven a tendéncia operistica. Além disso,
Nietzsche nao desconsidera a importincia de Lutero, uma vez que ele teria sido

8 O Nascimento da Tragédia § 17, KsA 1.109.

9 A esse respeito, a critica de Nietzsche se concentra no pardgrafo 19 de O Nascimento da
Tragédia. Para uma discussio histérica sobre o surgimento da épera e sua relagio com
a tragédia, ver Carolyn Abbate & Roger Parker (2012). Os autores mostram como essa
visio — de que Nietzsche é tributdrio — se imp6s até o século x1x, mas que, ao longo do
século xx (p. 141ss.) comegou a haver muitas outras visdes sobre o surgimento da dpera,
sobretudo os muitos experimentos que reuniam canto, dan¢a e musica.

10 Cf. O Nascimento da Tragédia § 19, KsA 1.121.
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o responsdvel por impor a cultura alema nao s6 o cultivo da madsica como uma
de suas mais singulares expressoes, como também teria dado a condi¢do para a
coesdo cultural com sua tradugio da biblia e o consequente cultivo da lingua
como catalisador.

Nietzsche afirma ainda que os procedimentos musicais adotados por Wagner,
em 7T7istdo e Isolda, tinham for¢a bastante para libertar a musica da linguagem que
teve de adotar desde o fim da tragédia por intermédio da influéncia socrdtica. O
que essa obra wagneriana consegue restituir ¢ aquela relagao, sé antes atingida pela
tragédia grega, de fatos universais expressos por meio da unido entre a musica e o
mito trdgico, na figura do herdi. Nietzsche apresenta vdrias passagens do terceiro
ato de T7istdo, delas destacando toda a forga existente na interagio entre musica,
palavra, mito, imagens e conceitos, bem como o vinculo profundo entre esses
elementos e o0 jogo entre o dionisfaco e o apolineo. Apés o lamento do heréi, em
que a trompa conduz para a desmesura que revela a compreensio profunda do ca-
rdter vao da existéncia, tem-se uma redencao apolinea na atuagao do personagem
Kurwenal. Nietzsche afirma o cardter dionisfaco da obra wagneriana, inclusive
em sua relagao com o apolineo, tal como ocorria na tragédia grega; além do mais,
conclui que essa relago entre os dois principios miticos e musicais

faz desfilar diante de nds imagens da vida e nos incita a captar com
o pensamento o nucleo vital nelas contido. Com a energia enorme
da imagem, do conceito, da doutrina ética, da excitagio simpdtica, o
apolineo arrasta o0 homem para fora de sua autoaniquilagio orgidstica
e, passando enganosamente por sobre a universalidade do sucesso dio-
nisfaco, o leva a ilusdo de que ele vé s6 uma imagem do mundo, por
exemplo Tristao e Isolda, e que, mediante a miisica, tao sé hd de vé-la
melhor e mais intimamente.”

3. Villa-Lobos e a importancia da misica folclorica
para a cultura nacional

A reflexdo sobre a importincia da musica no contexto das identidades culturais
nacionais é, por ébvio, anterior ao projeto wagneriano de reforma da mdsica em
vista da tradi¢ao alema, bem como as teses de Nietzsche em O Nascimento da
Tragédia. Todavia, como o filésofo sugere, na esteira da consideragoes tedrico-
musicais de Wagner, hd algo de singular na musica de seu contemporineo frente
a estética perseguida pela gera¢ao romantica que lhes antecede. O passo além
dado por Wagner estd amparado na apropriagio mesma que ele faz do legado da
musica alema, uma vez que, do ponto de vista sonoro, reformula a relagio entre

11 O Nascimento da Tragédia § 21, KsA 1.137.
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musica e palavra, na medida em que seu drama toma como principio musical
a expressividade sinfonica, e, da perspectiva literdria, trabalha com a tradicio
mitico-popular dos povos germanicos.

Quando Nietzsche elogia a musica de Wagner porque ela estaria dando vida
outra vez ao espirito dionisfaco, ele estd, no fundo, mirando as formulagdes musi-
cais do compositor, com cujas inovagoes teria saido para fora do caminho estreito
pelo qual enveredou a musica moderna, em especial a dpera. Os acordes com
que Wagner abriu seu caminho harménico teriam, pois, feito renascer o espirito
desmedido (dissonante) da musica dionisfaca. E esse duplo caminho aberto por
ele, o da busca por uma nova sonoridade e do seu vinculo estreito com a cultura
mitolégica popular, de um modo ou de outro, significaram uma conquista im-
portante para grande parte da estética musical que se lhe seguiu.

Nesse sentido, uma tendéncia bastante significativa da musica no sécu-
lo xx nao apenas procurou uma nova linguagem com que se expressar, frente
o “creptisculo” do sistema tonal, como foi buscar nos folclores nacionais uma
forma dessa expressio. O hingaro Bela Barték e o checo Leos Jandcek”, para
mencionar dois nomes importantes da musica europeia, seguiram esse caminho.
No Brasil, o mesmo acontece com Villa-Lobos, cuja obra musical ¢ marcada pela
estética modernista, inclusive por sua participagio na semana de 22, e, seguindo
a tendéncia daqueles dois compositores europeus, buscou por novas sonoridades,
tendo a musica popular e folclérica desempenhado um papel fundamental. Como
afirma Jankélévicht, Barték nao se prende a nenhum preconceito, a nenhuma
conveniéncia tradicional. “Tanta auddcia e desenvoltura aparentam Barték a um
génio da mesma témpera, ao rapsodo da floresta virgem Villa-Lobos, o autor do
Rude poema, que também é um prético do murro e da percussio furiosa”.”

Jd desde o inicio de sua trajetdria musical, Villa-Lobos traz essa dupla ca-
racteristica de sua obra, um posicionamento que buscava uma apropriagao das
estruturas harménicas modernas e nao apenas tonais e a utilizagao de material po-
pular e folclérico. Em menor medida, Wagner serd uma influéncia para algumas
de suas composigdes, e, com maior intensidade, Debussy e Stravinsky deixarao
marcas significativas em sua obra, sobretudo o compositor francés.” Se essa du-

12 Sobre a relagdo entre musica popular e folcldrica, e a diferenciagio dos compositores
modernos em relagdo aos romanticos no que tange a essa questao, ver nosso artigo: Lima,
2017, p. 75Ss.

13 Jankélévicht, 1994, p. 319.

14 A propésito das influéncias que marcaram a trajetéria de Villa-Lobos, ver Bruno Kiefer
(1986, pp. 11-65); especialmente sobre Stravinsky e Debussy, ver Guilherme Bernstein
(2014, pp. 73-81); sobre Wagner, Paulo de Tarso Salles (2011, pp. 19-40), afirma, com
relagdo ao didlogo e da posicao estética que com ele trava o compositor brasileiro: “Ve-
mos a influéncia de Wagner estender-se pelas geracoes seguintes, manifestando-se em
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pla tendéncia representou um apelo forte na obra de Villa-Lobos, da perspectiva
dos valores, do ezhos, o compositor partiu do principio de que a musica, em sua
época, havia chegado a um nivel questiondvel, dada o seu cardter experimental.
Na sua visio, a musica deveria ser criadoramente robusta. Assim, se as novas
formula¢bes musicais lhe forneceram recursos importantes para suas composi-
¢Oes, era importante que esses novos caminhos nao estivessem a servi¢o apenas
de experimentagdo. Por isso, a musica popular e folclérica lhe serdo decisivas.”
Villa-Lobos assim define a musica folclérica:

A musica folclérica € a expansio, o desenvolvimento livre do préprio
povo expresso pelo préprio som. Mesmo se tal musica ndo é popular,
continua a ser folcldrica. Musica folcldrica ¢ sua expressio bioldgica.
A arte da musica, que pode ser folclérica e popular, ou nem uma coisa
ou nem outra, representa a mais alta expressao criadora de um povo.
A grande musica, a mais alta, ¢ a que, originando-se numa dessas trés
fontes, alcanca, no entanto, uma expressao humana universal."

O primeiro aspecto que chama a atengao, nessa passagem, ¢ distin¢ao entre
as trés fontes em que bebe a musica: ou no folclore, ou na arte popular ou em
outra ainda, que nio ¢ nomeada pelo compositor. A prépria obra de Villa-Lobos
pode nos indicar que esse terceiro componente pode ser, por exemplo, a estrutu-
ra musical das obras de Bach, da qual ele se apropriou no ciclo de composi¢oes
denominado Bachianas brasileiras (do qual falaremos adiante). Por outro lado, ao
fazer a distingdo entre a musica popular e folclérica, Villa-Lobos parece afastar-se
de uma certa identificagao inicial entre as duas esferas, sem, contudo, adotar ainda
uma visao que hoje jd ¢ bastante disseminada sobre o que seja a musica popular.

arquétipos harmoénicos derivados do acorde de Tristao (acordes construidos por Quartas
superpostas) e mesmo em citagoes temdticas recorrentes. Longe de mostrarem um cardter
passadista, nostdlgico, as obras de Villa-Lobos demonstram o mesmo tipo de inquietude
da geracdo que estabeleceu o modernismo na Europa” (pp. 34-35).

15 Um bom cendrio em torno das discussoes estéticas e do lugar que nelas Villa-Lobos
ocupou no Brasil nos é dada por Willy Corréa de Oliveira (2009). O autor expde sua
prépria trajetéria, explicando por que, no inicio, preferiu seguir os caminhos da vanguarda
musical em detrimento do nacionalismo musical e folclérico seguido por Villa-Lobos. A
seu ver, a utilizagdo do material folcldrico servia apenas para mal substituir as solugoes
dialéticas que j4 haviam sido abolidas por Liszt e Debussy (p. 28). Apesar disso, Willy
Corréa revé seu posicionamento diante das pecas para piano as cirandas. Fiel a programa
estético de Villa-Lobos, essas pecas para piano testemunham mais uma vez o uso que ele
fez do folclore como fonte de suas composicoes. Sobre elas, enfim, Willy Corréa afirma:
“E me foi possivel receber o significado delas como quem se abre para uma epifania. As
teorias da musica preconizam modos muito testados, mais antigos, de escrever musica,
e Villa-Lobos nio experimentou necessidades de aproximagées desses conhecimentos
para a feitura de sua musica nova. Nio é necessdrio, creio, escrever aqui que Villa-Lobos
¢ um milagre” (p. 49).

16 Villa-Lobos, 1971, p. 96.
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No Brasil, quando nos referimos, por exemplo, 2 MPB, por mais ampla que possa
ser a sigla em termos das expressoes culturais que abrange, nao confundimos
com o que possa ser uma pe¢a denominada de musica erudita, cldssica, ou ainda
de uma cangio folcldrica. Assim, é sem maiores dificuldades que uma cangio de
Tom Jobim serd chamada de musica popular, uma pega de Beethoven de erudita
ou cldssica, e que Boi da cara preta serd reconhecida como uma cangao folclérica.

Como dissemos, ao fazer uma delimitagdo entre o que ¢ popular e o que ¢
folclérico, na musica, Villa-Lobos ainda nao partilha de nossos “critérios” atuais.
A prépria palavra, de origem inglesa, jd traz a marca original dessa identificagao,
uma vez que folk-lore significa aquilo que revela as antiguidades populares.” Nesse
sentido, popular designa, por assim, dizer, a esséncia do folclore. Nietzsche, por
exemplo, quando se refere 4 cultura mitica da Grécia antiga, de sua tradigdo diti-
rimbica, e de como a musica af encontrou um meio de expressao, denomina uma
das formas de ser da arte sonora grega de Volkslied s que poderfamos traduzir por
cangio popular, mas no sentido do que entdo era considerada a cangio folcldrica.
Hi4 nesse caso, portanto, uma identificagao entre o popular e o folclérico.

No caso de Villa-Lobos, ele simplifica a questao, considerando que mdsica
popular ¢ aquela que o publico tanto aprecia.” Ou seja, se uma musica, inde-
pendente de qual possa ser seu formato, é apreciada pelo publico, ela é popular.
Popular, portanto, é aquilo de que o povo gosta. E preciso compreender essa
distingdo a luz do projeto e das ambigoes culturais que foram tao importantes para
o compositor, e das quais sua obra dd4 um testemunho de compromisso cultural
e estético. Ora, se hd uma certa condenagio da musica popular, visto sob essa
dtica, ndo se trata, também, de confundir o gosto do publico como uma espécie
de adesdo a critica 4 industria cultural ou de massa.” Em linhas gerais, quando
lamenta que os “jovens s3o animados a ouvir o que apreciam e o fazem como lhes
apraz””, o compositor escande sua critica a esse apelo popular da musica tendo em
vista aquilo que define a musica folclérica, ou seja, 0 quanto ela é a expressao do
som para a alma do povo. Por isso mesmo, uma miusica que agrada a um publico

17 Para uma discussdo sobre o surgimento do termo folclore e de seu desenvolvimento, ver
Renato Almeida (1974).

18 Cf. O Nascimento da Tragédia § 6, Ksa 1.48.
19 Villa-Lobos, 1971, p. 96.

20 Isso nio significa, contudo, que o compositor nio tivesse um posicionamento claro
acerca dos modernos mecanismos de divulgagao cultural e de envolvimento popular,
como o rddio, o cinema, o carnaval e o futebol. Na visao do compositor, se esses meios
ndo ultrapassassem, como nio raro acontece, os limites do bom senso, poderiam ser
importantes na formacao artistica de um povo (Villa-Lobos, 1970, p. 102).

21 Villa-Lobos, 1971, p. 96.
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e se torna popular pode muito bem ser estranha a esse mesmo ptblico.”

Como Villa-Lobos estd pensando em termos de uma arte que possa repre-
sentar a alma de um povo, e, que, além disso, integre um projeto pedagégico que
perseguisse uma educagao musical, a musica folcldrica seria o melhor caminho,
evitando, assim, os “falsos valores”, os quais, eventualmente, a musica popular
pode veicular. De fato, com esse impeto, Villa-Lobos assumiu, na década de
1930, o projeto do Canto Orfednico, que estava voltado para a educagio musical
em grande escala no Brasil.” Nos termos da visdo cultural e artistica, o Canto
Orfeonico significava uma contrapartida pedagdgica de Villa-Lobos para uma boa
formagdo por meio da musica. Naquele momento singular de florescimento da
cultura brasileira em diversas diregoes, ¢ possivel considerar essa atuagao pedagdgi-
ca como a possibilidade de ampliagao do imenso trabalho musical j4 impregnado
da profusio de culturas folcléricas. Seria uma maneira de devolver ao povo aquilo
que ele mesmo criou, por meio de uma educagao ampla. “O verdadeiro ideal do
artista ¢ servir a massa do povo, dar-lhe alguma coisa que, gragas aos seus sons
naturais, sé ele pode dar”.*

Uma vez que a mdsica no Brasil viveu mais ou menos divorciada de sua
verdadeira finalidade musical, era preciso ampliar a esfera de atuagao musical
por meio da utilizagao do material folclérico, de sorte a devolver ao povo aquilo
que ele mesmo criou. O que implica, também, ir em busca de uma formagio da
consciéncia musical brasileira. Villa-Lobos vai buscar longe a ideia da importan-
cia da musica para a formagio de um povo, na medida em que afirma que, na
Grécia, a musica foi um elemento bésico e insubstituivel na formagao espiritual
do povo. Contudo, esse trabalho ainda estava por ser feito no Brasil, tendo em
vista a dimensio e diversidade de nossa cultura. De forma muito breve, Villa-Lo-

22 Sobre essa discussdo acerca da musica popular e folclérica, Wisnic lembra que hd toda
uma corrente de compositores nacionalistas, além de Villa-Lobos, que mantiveram
uma ligagdo com a musica popular, tais como Mignone, Lorenzo Fernandez e Camargo
Guarnieri. Esses compositores faziam uma distingao entre a musica folclérica, de card-
ter rural, e a popular, produzida nas cidades, para tomar partido sempre pela primeira
como genuina expressao brasileira. Todavia, defende Wisnic, em Villa-Lobos essa cisdo
¢ mais nuangada, sobretudo porque o compositor desde o inicio de sua trajetéria buscou
inspiragdo entre os chordes. Com isso, buscava unir a musica urbana, sendo o choro o
modelo privilegiado, com outras formas musicais, como a dos indigenas, primitivas e
negras (Wisnic, 1982, pp. 131-136).

23 A bem da verdade, Anisio Teixeira relata que, a época em que era diretor do Departamento
de Educagio do Rio Janeiro, entdo capital do Brasil, convidou, em 1932, Villa-Lobos para
dirigir o setor de educagio musical das escolas. Surge daf a ideia do Canto Orfednico.
Nas palavras de Anisio, durante os quatro anos que esteve a frente do projeto, o com-
positor fez-se educador do povo. “Nio sei de esforgo maior para a nossa integragdo em
uma cultura prépria e autdctone” (Anfisio Teixeira, 1965, p. 14).

24 Villa-Lobos, 1971, p. 98.
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bos vai considerar influéncias estruturais que dariam uma contribuigao para essa
consciéncia musical: a indigena e a catdlica. Dos povos amerindios estariam pre-
sentes os curtos desenhos ritmo-melédicos, cantados em unissono para sublinhar
os movimentos da danga ou acompanhar as cerimdnias religiosas. Da tradigao
catdlica, ele destaca o canto coletivo e polifénico.

Mas se haveria um rico material musical que revelava uma tradigao sonora
a indicar a existéncia de um Brasil musical, nao haveria, contudo, um trabalho
estético que fizesse frente a essa tradi¢do, tal como j4 havia brotado, por exemplo,
na literatura. Antes de tudo, ¢ preciso atentar que Villa-Lobos nao deplora a falta
de uma tradi¢ao musical brasileira; o que ele afirma, antes, é que nio havia uma
consciéncia musical que expressasse a riqueza sonora do pafs, tal como em ou-
tras artes. Ainda faltava uma nacionalidade artistica musical. Também ¢ preciso
considerar que, a época em que expds essas breves reflexdes sobre a importincia
da musica folcldrica para a cultura brasileira, Villa-Lobos jd havia percorrido um
caminho préprio com bastante intensidade e riqueza artistica. O que consiste em
dizer que o destaque para essa dupla ascendéncia histérica da musica brasileira,
ou seja, na cangdo ritualistica dos indigenas e da polifonia catélica, atende, de
maneira muito esquemdtica, as necessidades expositivas dos elementos pedagdgi-
cos e diddticos do compositor. Em suma, Villa-Lobos estd longe de reduzir toda
a riqueza sonora pulsante no Brasil a esses dois elementos, e sua obra mesma, em
seu conjunto, constitui-se muito além dessa dupla vertente.

Ora, ¢ preciso demarcar o acento que d4 o compositor ao processo histé-
rico que legou os elementos que poderiam constituir uma linguagem musical
brasileira, indo até os primérdios de nossa formagio, da utilizagado mesma desses
elementos. Nesse sentido, é possivel destacar tanto a presenga da musica negra
na obra de Villa-Lobos, quanto uma preocupagio ecoldgica de expressar a pre-
senga incontorndvel da fauna e da flora brasileira, isto ¢, a poténcia natural como
elemento constitutivo da realiza¢do musical. O mesmo valeria para as diferentes
tradigbes regionais. Na vastissima obra do compositor, mesmo antes da semana
de 22 e, portanto, do projeto do Canto Orfednico, jd havia um amplo tratamento
de toda uma temdtica ligada aquilo que poderfamos associar a uma ideia regula-
dora de musica do Brasil. Dao testemunho dessa visao de Villa-Lobos as Dangas
caracteristicas africanas, A prole do bebé (1 e 1), Suite popular brasileira, Suite floral,
Cangoes tipicas brasileiras, e os poemas sinfdnicos Uirapuru e Amazonas, ou ain-
da obras posteriores como a sinfonia 6, chamada Sobre as linhas das montanbas,
e a 10, denominada Amerindia. A lista seria vastissima, na verdade.

As exposigbes tedricas registradas nos textos que dao conta das atividades
em torno do Canto Orfednico tém o mérito de nos oferecer a prépria visao de
Villa-Lobos sobre uma vertente importante de sua obra. Nesses textos, o que ele
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destaca acima de tudo ¢, em primeiro lugar, sua prépria visao pedagégica musical
e, a seguir, a importancia do legado folclérico para a educacio popular e infantil.
Ora, no contexto dessa atuagao pedagdgica, em que a questao da identidade
nacional brasileira era muito forte, se imp6s a Villa-Lobos a tarefa de captar por
meio da musica os elementos multifacetados que se expressam nos diferentes
cantos do Brasil, tanto do ponto de vista cultural e humanistico, quanto natural,
para assim devolver ao povo aquilo de que ele mesmo foi autor ou com o que
pudesse se identificar. E o mais importante ¢ que essa visdo estético-musical a
servigo de uma concepgio educativa j4 estava bem delineada no conjunto da
obra villa-lobiana e dela vai continuar sendo sempre parte constitutiva essencial.

4, Tentativa de conciliacao das visoes
de Nietzsche e de Villa-Lobos

Ao tentar mostrar as possiveis semelhangas entre Nietzsche e Villa-Lobos, levando
em consideragao a visio que os dois expuseram em suas obras sobre musica e a
temdtica popular e folclérica, assim como a importincia dessas concepgdes no
interior do projeto estético e cultural de cada um deles. No caso do filésofo, trata-
se de uma concepgio mitica ligada & musica dionisfaca como elemento capaz de
suplantar séculos de uma tradigao valorativa, o que implica, pela superacao da
musica moderna, fazer brotar uma nova sonoridade cuja for¢a nao estava restrita
ao campo das artes, mas dos valores amplos. No caso do compositor, a necessidade
de ampliagao da linguagem musical experimentada no Ambito prépria das artes
foi motivo para a utilizagao do material folclérico como for¢a fundamental nio
apenas para a renovagao da estrutura harménica como também poderia significar
o encontro de uma cultura consigo prépria.

Dois sao os pontos de partida de Nietzsche que o conduziram a sua meta em
O Nascimento da Tragédia: sua interpretacao da cultura trégico-dionisiaca grega
e seu contato com a musica do compositor Richard Wagner. Em suas primeiras
obras, Nietzsche considerou a época mais vital e de maior poténcia entre os gre-
gos aquela que ele denominou de cultura trdgica. Da perspectiva filoséfica, foi
o perfodo dominado pelos pensadores chamados de pré-socréticos; do ponto de
vista mais amplo da cultura, ¢ todo o periodo arcaico que culmina com a tragédia,
tendo como pontos mais elevados a cultura épica de Homero, a poesia dos poetas
liricos e 0 advento da tragédia. Nessa esfera, hd um destaque dado por Nietzsche
a musica como elemento mdximo de toda a cultura, e na relagao entre obra de
arte musical e mitica estaria todo o processo artistico, histérico e metafisico que
teria culminado na tragédia grega.
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E na obra de Wagner que Nietzsche encontra a forga artistica capaz de fechar
esse ciclo “dialético”, cujo inicio fora dado com O Nascimento da Tragédia gre-
ga, passando por sua dissolu¢do gragas ao efeito devastador da filosofia socrdtica,
a qual, por sua vez, chegaria ao seu fim com o soar dessa obra de arte musical
alema. De fato, se o otimismo cientifico socrdtico foi o responsdvel por dar cabo
daquela cultura trgica baseada na uniio do apolineo e do dionisfaco, pondo
fim num tipo supremo de relagio entre musica e palavra, esse mesmo otimismo
seria superado na medida em que musica a palavra, outra vez postas na mesma
relagdao que outrora fora caracteristica da tragédia grega, destruiria os alicerces
dos principios socrdticos.

E preciso atentar para o poder que Nietzsche atribui 2 musica. Sendo por
exceléncia a obra de arte dionisfaca, ao dar cabo da cultura trdgica, Sécrates teria
se voltado contra um tipo de cultura cujo elemento central era a musica. Dai
por que Wagner reveste-se de tamanha importincia, porque sé a obra de arte
musical seria capaz de fazer reviver aquela poténcia sonora. Por isso, Nietzsche
atribui tanta importincia & musica, porque se O Nascimento da Tragédia expoe
toda uma amplitude valorativa a ser superada, a mdsica representa o ntcleo
mais importante desse projeto. Uma vez se livrando dos grilhées que hd séculos
determinam os valores ocidentais, & musica estaria aberto o caminho para uma
renovagao valorativa mais ampla.

Nietzsche lembra que a tradigao mais antiga da musica grega ditirimbica
dionisfaca era tanto excitante quanto calmante. Além disso, sua singularidade
estava também numa outra dimensao harménica. “Os gregos possufam uma
sensibilidade finfssima, como ¢ for¢oso inferir da rigorosa caracterizagao das tona-
lidades, embora neles fosse muito menor a necessidade de uma harmonia acabada,
realmente sonante”.” A esse fundo sonoro singular, que se distancia da sonori-
dade da musica moderna, Nietzsche associa a concepgao kantiana do sublime
para analisar a tragédia grega, formulando aquilo que seria sua contribui¢io ao
significado da obra de arte trégica para a cultura grega.”* Se os efeitos da tragédia
representam a méxima afirmacao da vida, essa visao estd erguida sobre um pano
de fundo sombrio, sobre o que hd de terrivel e problemdtico na existéncia. Assim
como Dioniso representa o ciclo de nascimento e morte e sua musica excita e
acalma, a tragédia grega traz em si os aspectos terriveis de todo ser vivo a0 mesmo
tempo em que oferece um afirmativo dizer a vida. Nio se trata, para o filésofo,
de uma interpretagao reduzida a moral da tragédia, como ocorre na tradi¢ao, mas
de uma questao estética.

25 A Visao dionisiaca do Mundo S 1, xsa 1.557.

26 Nuno Nabais apresenta uma boa andlise do lugar do sublime kantiano na filosofia do
jovem Nietzsche, bem como sua importincia para o debate em torno de Habermas ¢ o
pds-modernos (Nabais, 1997, pp. 18-35).
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Para aclarar o mito trdgico a primeira exigéncia ¢ buscar cabalmente
o prazer peculiar dele na esfera estética pura, sem invadir o terreno
da compaixao, do medo, do moralmente sublime. Como o feio ¢ o
desarmonico, que sao o contetido do mito trdgico, podem suscitar o
prazer estético? [...] O mito trdgico hd de nos convencer de que inclu-
sive o feio e o desarmonico sao um jogo artistico. [...] esse fené6meno
primordial da arte dionisfaca, dificil de apreender, sé se torna com-
preensivel por um caminho direto, e é apreendido imediatamente no
milagroso significado da dissondncia musical [musikalischen Dissonanz)].
[...] O prazer que o mito trdgico produz tem idéntica pdtria que a
sensagio prazenteira da dissonincia na musica. O dionisfaco, com seu
prazer primordial percebido inclusive na dor, é a matriz comum da
musica e do mito trdgico.”

O cardter grandioso e que torna a cultura grega um exemplo ¢ sua arte
trdgica. Mas a singularidade que Nietzsche atribui a sua prépria compreensao
dessa visao de mundo estd em atribuir 2 musica a fonte que permitiu aos gregos
erigir tao singular cultura. Por isso o filésofo vai ser um entusiasta da musica de
Wagner, na medida em que defende que a renovagao wagneriana frente a tradigao
da musica tonal poderia abrir de novo o caminho para aquelas caracteristicas da
época trdgica dos gregos. Na filosofia inicial de Nietzsche, juntamente com o
esgotamento da tradi¢do ocidental iniciada por Sécrates, estava também o ocaso
da prépria estrutura harmonica moderna. Daf a superagao das duas serem parte
de um mesmo projeto filoséfico-artistico. Essas consideragdes de Nietzsche sobre
a dissonincia™ da musica grega, seus efeitos apelativos ao feio e ao grotesco, ao
mesmo tempo em que provoca uma apreciagao estética verdadeira, serd motivo
para ele depois negar que a musica wagneriana seja filiada 2 tradicao grega, pois
pertence ainda ao romantismo e ao que ¢ mais alemao, mas também motiva
Nietsche a continuar postulando a necessidade de uma musica que nio fosse mais
romAntica e alem3, mas dionisfaca e dissonante.

Se considerarmos que as composi¢oes de Wagner, especialmente 77istdo e
Isolda, constituem um contraponto importante ao sistema tonal, na medida em
que comega a subverter seu cAnon, ¢é preciso reconhecer que o compositor leva a
cabo suas inovagbes harmoénicas ainda no campo das escalas tonais, mesmo que
apontem para sua superagao. Nesse sentido, podemos entender também o didlogo
da obra de Villa-Lobos com Nietzsche, uma vez que o compositor brasileiro jd se
insere naquele movimento artistico que, em termos musicais, apelou para outras
tonalidades e escalas para além do sistema tonal. E, mais ainda, empregou como

27 O Nascimento da Tragédia § 24, Ksa 1.152.

28 DPierre Lasserre faz uma breve, mas importante exposi¢io da dissonancia em Nietzsche,
mostrando o distanciamento do fildsofo em relagdo 4 estética do belo defendida pelos
cldssicos (1905, pp. 103-109).
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critério para utilizagao dessas escalas sua natureza folclérica, lembrando a forma
como Nietzsche havia interpretado a relagao entre musica e mito na cultura dio-
nisfaca grega. Esse ¢ um aspecto importante para compreender a obra de Villa-Lo-
bos porque se suas composicoes desde cedo tiveram essa dupla caracteristica, a de
utilizar tanto as linguagens musicais de vanguarda quanto a folclérica, ele também
foi bastante critico das composi¢oes modernas que se pautavam numa estética
meramente experimental, produzindo uma arte que ele chamava de “musica de
papel”, um modernismo de mau gosto e feios sons.”

Essa é uma tomada de posi¢ao importante, porque define de maneira muito
intensa o lugar de nosso compositor nas grandes linhas que demarcaram os deba-
tes e posicionamentos estéticos ao longo do século xx. Porque, como compositor,
nio resta divida que Villa-Lobos jamais poderia ser considerado um epigono, ou
um romantico tardio. Sua obra é atravessada pelas experiéncias harmonicas e com-
posicionais da modernidade, e a utilizagao do material folclérico, como vimos, é
afim a essa estética. Por outro lado, um componente importante de sua obra é a
associagao do material temdtico de viés brasileiro com uma estrutura legada pela
tradi¢o, como € o caso de sua obra Bachianas Brasileiras. Com efeito, naquela
que talvez seja a obra com a qual mais comumente se identifica o compositor, ele
lan¢a mio de um dos recursos mais caracteristicos de Bach, a fuga, sempre em
harmonia com pegas inspiradas no cancioneiro brasileiro.

A dimensio do didlogo de Villa-Lobos com Bach pode ser avaliada pela forma
como ele se estabelece. Nao seria despropositado lembrar dos alertas que Adorno fez
aos admiradores de Bach, defendendo que era preciso livrar o compositor de seus
entusiastas. O filésofo contrape-se aqueles que quiseram fazer de Bach um consu-
mador da musica medieval, tornando-o motivo de celebracao anual em festivais de
drgaos; criticou, também, aquela tendéncia que ganhou corpo ao longo do século xx
de querer interpretar o compositor a partir do contexto de sua época, especialmen-
te pela utilizagao restrita de instrumentos antigos. Esquece-se, com isso, segundo
Adorno, do paradoxo intrinseco a obra bachiana relativo a consciéncia polifonica,
ou de como pode a musica manifestar-se com pleno sentido em sua progressao
harmoénica de acordo com o baixo continuo e manter a simultaneidade de vozes
independentes.” J4 com respeito a execugio de Bach utilizando apenas instrumentos
de época, Adorno lembra, entre outras questoes, das obras do compositor sem
indicagoes de instrumentos, e de como ele mesmo se mostrava constantemente
insatisfeito com o que havia disponivel. E, argumenta Adorno, se Bach preferiu
o som do cravo ao do piano, ¢ porque este ainda era muito rudimentar na época

29 Cf. Villa Lobos, 1971, pp. 99-100.
30 Adorno, 1963, p. 136.
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do compositor. Por isso, Adorno considera que as poucas instrumentagdes feitas
por Schéenberg e Webern para as obras de Bach seriam modelos de atitude de
consciéncia perante Bach e corresponderiam a sua verdade.”

Nenhum desses trés posicionamentos diante da obra de Bach serd aquele
adotado por Villa-Lobos. E se Adorno se opde aos dois dogmatismos frente a
obra do compositor alemao, é para defender também uma certa leitura dogmdtica,
numa recriagdo transpositiva, que, no fim das contas, recai naquilo que ele mes-
mo critica, ou seja, um certo tratamento musical que representaria a verdadeira
consciéncia bachiana. Se Villa-Lobos se volta para a estética da composigao de
Bach ¢ para recrid-la numa atmosfera nova, em outra dimensio, tanto espacial
quanto temporal, a do Brasil do século xx, em harmonia com a expressio do
canto folclérico e popular.

A maior substincia técnica e psicolégica da inspiragao de sua [de Bach]
monumental obra estd baseada no canto livre da terra, através das ex-
pressdes espontineas dos homens simples e inconvencionais. [...] De-
vemos compreender, amar e cultivar a mdsica que vem e vive, direta ou
indiretamente, de nossa terra e universalizd-la com f¢é e consciéncia.””

Visao a que poderiamos chamar de heterodoxa em relagao a Bach, a de
Villa-Lobos procura encontrar essa sonoridade que parte de um outro lugar, e,
tendo ganhando uma linguagem universal, permite estabelecer um didlogo que
se entranha noutro territério e af o encontro de dois sons e de duas gentes que
falam a mesma lingua.

Muito jd se escreveu sobre a “atuagao” de Villa-Lobos e a filiagao de sua mu-
sica e, por consequéncia, de sua visao do folclore, ao periodo Vargas do Estado
Novo. Escapa ao objetivo deste texto analisar essas criticas; a despeito disso, parece
importante para o contexto de nossa discussao considerar a interpretagao de Wis-
nic, segundo quem hd uma inspiracio platonica no ideal de Villa-Lobos de uma
pedagogia tal como posta em pritica no Canto Orfednico. Nao porque o compo-
sitor fosse um leitor direto do filésofo grego, mas porque recebeu essa influéncia
marcante da cultura ocidental de um equacionamento do poder psiquico-politico-
social em face de sua utilizagao pelo Estado.” Adepto da critica a cultura de massa
urbana, cuja decadéncia estava evidente pela larga utilizagio do gramofone como
aparelho de repeti¢ao, Villa-Lobos teria visto no projeto pedagégico do Canto
Orfednico aquela unido platonica entre musica e Estado (aqui o Estado Novo de
Getilio Vargas) com a finalidade de educar a massa urbana.

31 Cf. Adorno, 1963, p. 146.
32 Villa-Lobos, 1971, p. 124.
33 Cf. Wisnic, 1982, p. 139.
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Se ¢ legitima essa interpretagao que Wisnic faz da atuagao de Villa-Lobos como
compositor-pedagogo, associando sua vinculagdo a politica varguista ao ideal pla-
tonico de uma musica a servigo do Estado, talvez esse caminho possa indicar uma
fissura no projeto mesmo de Villa-Lobos de submeter aquela sua parte da estética
musical baseada no folclore as ideias politicas do “tempo de agora” (para lembrar
a expressao de Nietzsche). Como Wisnic mesmo expde, a utilizagao da musica
como elemento de educagio politica, em Platdo, requer antes uma reflexao sobre
os diferentes modos musicais praticados na Grécia, tomando partido pelos modos
apolineos déricos e condenando a musica dionisfaca lidia. Ora, o modo dérico
contém um ezhos capaz de educar que o lidio, possuidor apenas de um pathos, nao
possui. Nesse sentido, o modo dérico, sistema pentaténico sem meio tom, contrasta
com o lidio, um sistema heptaténico com um semiton. Enquanto a musica déria
se presta a religido do estado, a lidia pertence ao universo religioso dionisfaco.™
Portanto, o que estd em harmonia em Platao, produz uma completa dissonincia
em Villa-Lobos, se se considera que ele estava investido de uma ética platonica.

Ora, vimos que Nietzsche enxergou na atuagao da filosofia socrdtica a ins-
tauragdo de uma cisao de mundo inconcilidvel no mundo grego entre a visio
dionisfaca e a visdo socrdtica, de que Platao ¢ herdeiro. Nietzsche defendeu uma
relagdo intrinseca entre a musica dionisfaca e o mito, na medida em que aquela
era, no fundo, responsdvel por gerar este. O mundo apolineo homérico do mito é
uma descarga em imagens de um fundo afigural sonoro dionisfaco. E, pois, contra
o esse mundo mitico-musical, tanto homérico quanto dionisfaco, que Platdo vai
se voltar na Repiiblica, justamente porque uma cultura assim constituida nao se
rende ao trabalho filos6fico da racionalidade. Aqueles aspectos destacados por
Nietzsche, isto ¢, bdrbaros, selvagens, grotescos, dissonantes, que faziam o grego
gostar do feio, e se alegrava com o destino cruel dos herdis, foram arrancados do
mundo grego com a vitéria do socratismo.

Como criagao coletiva popular ligada aos rituais de canto, danga, trabalho
etc., a cango folcldrica partilha desses mesmos dois elementos que Nietzsche
destacava obra de arte dionisfaca, isto é, o mito e a musica, e que teria culminado
naquela forma em que conflufam todos os formatos artisticos, a tragédia, um
evento que estava a servi¢o da vida, e nao da moral. E no livro 11 da Repiiblica,
o Sécrates de Platao, em seu modelo de educagao para a justiga, condena tanto
a poesia homérica” quanto a musica jonia e lidia, cujas harmonias conduzem a
languidez, 4 ociosidade, e s30 propicias aos banquetes e 3 embriaguez.”® Um dlti-

34 Ibid., pp. 140-141.
35 Cf. Platdo, 2006, 387b, p. 88.
36 Platdo, 2006, 398¢, p. 106
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mo aspecto que corrobora essa interpretacao € o fato de que Platao, como lembra
Wisnic, defende que para a boa educagao musical a musica deve estar subordinada
a palavra.”” Esse é um ponto central da estética de Nietzsche, pois, como vimos
antes, uma das dentincias mais fortes que ele faz a épera ¢ a tendéncia de nela a
palavra ser senhora e a musica escrava. E certo que Villa-Lobos ndo partilharia da
visao platonica no que tange a relagdo entre musica e palavra, sendo este um de
seus aspectos do socratismo tedrico. A esse respeito, Mario de Andrade nos oferece
um bom exemplo de como funciona a intera¢do entre musica e palavra, e também
de como Villa-Lobos modelava suas obras. Assim, comentando a apresentagio
do poema sinfénico Amazonas, destaca as mudangas por que passou a obra, pois
antes o que era inspirado em textos gregos passou a ser cantado noutro texto
de inspiragao amerindia. Segundo Mario de Andrade, a obra, antes mediocre,
ganhou vida nova, tornando-se grandiosa.
E me agrada especialmente esta sem-ceriménia com que Villa-Lobos
atribui & mesma musica possibilidade de expressar a Grécia e os sel-
vagens de Marajé — da mesma forma com que Haendel de drias de
amor fez depois drias sacras do Messias. Isso ¢ que salva Villa-Lobos,
tao preso ainda 2 estética pesada e falsa da musica programdtica, de
se desperdigar inteiramente nela. Alids, forca ¢ notar que a remodela-
¢ao que Villa-Lobos fez no seu antigo poema sinfénico, foi, creio, tdo
enorme a ponto de lhe criar pelo menos em parte uma temdtica nova.
Seria interessante estudar comparativamente este Amazonas de agora
¢ 0 poema antigo.”

Essa forma com que trabalha o material temdtico, a relagio entre musica e
palavra corrobora, pois, aquela visao nietzschiana de que a musica tolera junto
a si a palavra, mas dela nao depende. Numa obra musical, é a palavra que estd
subordinada 4 musica. Por isso, talvez seja possivel afirmar, nas pegadas da fi-
liagao filoséfica a Platao de que trata Wisnic, que Villa-Lobos langou mio de
uma visdo dionisfaca de mundo para por em agao um projeto que seria da visao
socrdtica de mundo, pois tanto sua concepgio sobre a unido entre os modos fol-
cléricos e a linguagem musical, assim como a relagio entre sons e palavras mais
se harmonizam com as considera¢des de Nietzsche sobre o dionisfaco, do que
com o socrdtico-platdnico.” O préprio Nietzsche tratou de fazer a critica de sua

37 Wisnic, 1982, p. 140.
38 Mario de Andrade, 2013, p. 379.

39 Nesse aspecto, o préprio Wisnic (p. 174) encontra um tom desarmdnico na trajetdria
de Villa-Lobos, pois da perspectiva do registro estético da obra musical terfamos uma
concepgao mitopoética, enquanto da perspectiva do registro do programa orfednico
terfamos uma concepgio pedagdgico-autoritdria. Ora, esse duplo registro s6 faz sentido
quando se I€ a atuagio do compositor 4 luz da filosofia platdnica e do lugar que nela ocupa
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filosofia inicial ao denunciar essa espécie de contradicao légica em seu livro, uma
vez que subordinou sua visao dionisfaca ao contexto politico de sua época, e seu
rompimento com Wagner estd muito ligado a separagdo entre a esfera estética e
a moral e politica.

Esse didlogo quasi una fantasia entre Nietzsche e Villa-Lobos torna possi-
vel uma dupla apreciagao de beneficio mituo. Em primeiro lugar, porque nos
permite vislumbrar uma obra de arte dionisfaca, em sua relagao entre mdsica e
palavra, numa liga¢ao com a cultura, brotando para além do contexto em que foi
exposto, tal como ocorre com O Nascimento da Tragédia, abrindo a possibilidade
de ver, também, a obra de Villa-Lobos pela ética nietzschiana; mas também, em
seguida, torna possivel compreender a musica de Villa-Lobos por sua poténcia
artistica para além de uma visao moralizante. Se, como afirma Jankélévicht sobre
Barték e Villa-Lobos, eles nao se prendem a nenhum preconceito, tampouco a
nenhuma conveniéncia tradicional, sendo ambos préticos do murro e da per-
cussao furiosa, poderfamos concluir que a musica do compositor brasileiro, para
lembrar a férmula de Nietzsche, nos conduz para uma visio de mundo em que
a moral é vista sob a dética da arte, mas a arte, sob a ética da vida.

O poeta Drummond, descrevendo uma apresentagiao do Canto Orfednico
sob a batuta de Villa-Lobos, fala dos efeitos de uma comunhio césmica que sen-
tiam os presentes, a0 mesmo tempo em que mantinham sua individualidade, o
que, sem duvida, nos faz lembrar daquele jogo artistico vital entre o dionisfaco e
o apolineo exposto por Nietzsche em O Nascimento da Tragédia.

Assim ¢ que eu vejo Villa-Lobos [...]. Quem o viu um dia coman-
dando o coro de quarenta mil vozes adolescentes no estddio do Vasco
da Gama, nio pode esquecé-lo nunca. Era a firia organizando-se em
ritmo, tornando-se melodia e criando a comunhio mais generosa, ar-
dente e purificadora que seria possivel conceber. A multidao em torno
vivia uma emocio brasileira e césmica, estdvamos tao unidos uns aos
outros, tao participantes e a0 mesmo tempo tao individualizados e
ricos de nds mesmos, na plenitude de nossa capacidade sensorial, era

tao belo e esmagador, que para muitos nao havia jeito senao chorar;
de pura alegria.*

o programa musical da republica. E o artista Villa-Lobos estava longe de compartilhar
do dogmatismo do filésofo grego com relagao & musica. Ld onde Platdo pensava em banir
certos modos e escalas, ¢ justamente onde o compositor foi buscar muita de sua estética
musical. Platdo restringe; Villa-Lobos amplia.

40 Drummond, 1971, p. 67.
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Motivos aliviam...
Nietzsche

Neste artigo, partindo da relagio entre os conceitos de ideais ascéticos, moral de
rebanho e ressentimento, visamos mostrar a impossibilidade de uma formulagao
afirmativa do humano em Nietzsche, jd que o ingresso do homem no 4mbito da
sociedade e da paz é promotor do desenvolvimento de uma vinganga inconfessével
que termina por inviabilizar que se atribua, por condi¢ao, as nogoes de solida-
riedade e de filantropia aos seres humanos vivendo em conjunto. Ao contrdrio
disso, proporemos, desde Nietzsche, uma ligacao entre doenga e humanidade.
A fim de mostrar tal entrelacamento, aplicaremos os conceitos nietzschianos ao
argumento de Lars Von Trier no filme Dogville. A leitura da critica de Daniel
Delfino sobre o filme exerceu influéncia em nosso argumento, todavia, dela nos
distanciamos quando o autor enfatiza a sociedade de classes como mével da
problemdtica humana, pois, em nossa avaliago, ela se encontra na reuniao dos
homens, independentemente da organizagio e da divisao social, tornando perti-
nente a aplicagao dos conceitos nietzschianos.

Comecemos com a defini¢io de ideal ascético’ apresentada por Nietzsche
enquanto um instinto nio satisfeito que funciona em contradi¢ao com vontade
de vida, jd4 que tem sua origem numa vida que se degenera e que vé nesse ideal a
tinica maneira de se conservar, fazendo da negagio da vida um meio de combate,
nio contra a vida, mas contra a morte enquanto modo de preservar a vida. H4 um
processo degenerativo e o ideal ascético ¢ o artificio encontrado para o estancar;
um recurso ao qual se agarram determinados tipos que lutam pela existéncia. S3o
os impulsos que ainda nio se degeneraram que atuam, que propriamente buscam
a preservagdo. Em vista disso, a negagao constituir-se como meio de sobrevivéncia
e forma de manutengio. H4 de se observar, ainda assim, que tipo de vida existe e o
que quer através desse ideal, o que no impede que se perceba com estranheza esse
meio encontrado, justamente por ele ndo s6 conservar como propagar o estado
de degenerativo através da negagio da forga, da efetividade e de toda afirmagio.

Pois uma vida ascética é uma autocontradi¢ao; aqui domina um res-
sentimento raro, o de um insaciado instinto e vontade de poténcia,
que gostaria de se tornar senhor, nao sobre algo na vida, mas sobre

a prépria vida, sobre suas mais profundas, mais fortes, mais bdsicas
condigdes, aqui ¢ feito um ensaio de usar a forga para estancar fontes

1 A exposigio conceitual dos ideais ascéticos apresentada neste artigo remete a um estudo
anterior sobre a temdtica da genealogia da moral em Nietzsche publicado no livro Nietzsche
e a dissolug¢do da moral (cf. Azeredo, 2003).
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da forga; aqui se dirige o olhar verde e maligno, contra sua expressio, a
beleza, alegria; enquanto no malograr, no enfezar, na dor, no desastre,
no feio, na peniténcia voluntdria, na negacio de si, na autoflagelagio,
no auto-sacrificio, uma satisfagio ¢ sentida e procurada.”

Lutar contra a prépria vida e, a0 mesmo tempo, retirar dessa luta a maneira
de preservar a vida ¢ a contradigao de que o filésofo fala. Na vida ascética domina
um instinto nao satisfeito, um ressentimento que se volta contra tudo que ¢ forte
e préspero. Somente o sofrimento e a doenga sao procurados, chegando a instituir
o sofrimento como algo que satisfaz e revigora. A forga, nesse caso, visa ao aniqui-
lamento da for¢a. No querer transmutar o afirmativo em negativo, percebe-se a
presenca da negagao como movente. Daf sua aversao ao que ¢ belo e alegre, em
suma, ao proprio prosperar fisiolégico. O paradoxo ao qual Nietzsche se refere
fica determinado pelo querer mesmo. O que quer essa vontade de poténcia? Quer
dominar: “O triunfo precisamente na dltima agonia: sob esse signo superlativo
combateu desde sempre o ideal ascético; nesse enigma de sedug¢ao, nessa imagem
de delicia e tormento reconheceu ele sua mais clara luz, sua salvagio, sua vitdria
final”.’ A prépria cisdo aqui ¢ querida e desejada, j4 que revigora a0 mesmo tempo
em que degenera.

Em condigoes de doenga, esse ideal propaga-se, manifestando-se historica-
mente porque o homem estd doente dele mesmo e o ideal aparece como um meio
de manutencao e de suportabilidade da existéncia, através da percep¢ao dela como
imagem invertida: um Deus universal e um além-mundo em oposi¢ao a essa vida e
a esse mundo, incluindo ainda como forma de imagem invertida a busca desenfre-
ada de perfeicao seja na vida e ou na obra, seja na comunidade, em torno de objeti-
vos comuns ideados por um lider, tomado, por nds, como sacerdote ascético, ainda
que nio seja sacerdote. Nietzsche o apresenta historicamente como o sacerdote
judeu e o padre cristdo, mas, em nossa avaliagdo, o tipo sacerdote ascético encaixa-
-se em outras figuras culturais que lideram o rebanho, quer dizer, a associagao de
tipos que precisam desembaragar-se da fraqueza e do desprazer canalizando-os para
uma atividade comum aparentemente frutifera e, qui¢d, ornamentativa. A questao
identificada por Nietzsche e aplicada por nés para compreender Dogville estd: “No
desejo de se desembaragar do seu desprazer surdo e de seu sentimento de fraqueza,
todos os doentes, todos os doentios, tendem instintivamente a se organizar em

rebanho: o padre ascético intui esse instinto e o encoraja”.’

2 Genealogia da Moral, “Terceira dissertagao”, § 11, ksa 5.363. Tradugio conforme Rubens
Rodrigues Torres Filho (Nietzsche, 1978). A partir de agora indicado como RRTE.

3 Genealogia da Moral, “Terceira dissertagdo”, § 11, KsA 5.363, tradugdo de RRTF.
4 Genealogia da Moral, “Terceira dissertagao”, § 18, Ksa 5.384, tradugdo de RRTF.
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A organizagio em rebanhos guarda a tentativa de dirimir a impoténcia me-
diante o sentimento de ver a comunidade prosperar. Ao negar o que difere se
obtém uma pretensa afirmagio de forca e, com isso, um sentimento de elevagio
mediante as relagdes associativas. Todavia, s3o os fracos que assim procedem, in-
dicando a fraqueza como dominante na associa¢ao, ainda que esteja presente nessa
unido o afeto fundamental, isto é, a vontade é mantida e o desespero amortecido
pela transposi¢ao da dor individual na alegria do prosperar da comunidade. A
habilidade maior do sacerdote fica determinada pela selegio de meios que aliviem
o sofrimento e pelo controle exercido sobre a vontade, prescrevendo sempre doses
prudentes de sua expressao, de modo a manter o controle sobre o rebanho.

A descarga do afeto permite o entorpecimento, enquanto produtor de uma
emogao intensa que tem como efeito a suspensio do mal-estar. Em vista disso, a
necessidade dessa descarga, possibilitada pela proje¢ao do outro como culpado.
Porém, o descontrole que poderia advir com isso faz com que o sacerdote introdu-
za uma nova compreensao da culpa, qual seja, a culpa como responsabilidade do
préprio agente e nao de outrem. O sacerdote ascético introduz a nogao de pecado,
segundo a qual os males seriam provenientes de faltas cometidas no passado, para
que a culpa seja assimilada. A dor seria uma consequéncia disso, um castigo pela
falta cometida, afinal, se um homem estd mal é porque pecou.

Ao introduzir a culpa/falta, a dor torna-se produto dessa falta. Interiorizar
a for¢a produzia dor, mas com a culpa processa-se a interiorizagao dessa dor:
dor como resultado da falta. O que o sacerdote combate é o sofrimento, ndo a
sua causa, por isso, nao poder ser médico, embora deseje tal designacao. Nao
obstante, o sacerdote, assim como o ideal por ele propagado, tem uma fung¢ao
em termos de assimilagdo da existéncia. A constru¢ao de seu ideal visa a preser-
vagio da vontade. O sacerdote assume como missao cuidar de uma vida que se
degenera, que, para sobreviver, precisa de uma justificagio, de um sentido, em
suma, de um ideal. Sendo desejo manifesto de ser outro e de estar em outro lugar,
o sacerdote constrdi as condi¢des necessdrias para a viabilidade do querer nesse
mundo mesmo, ainda que transferindo a satisfacio, a plenitude e o bem-estar
para outra dimens3o: “mas justamente a pozéncia de seu desejar ¢ a cadeia que o
prende; justamente com isso ele se torna instrumento, que tem de trabalhar para
criar condi¢bes mais favordveis para o estar-aqui e ser-homem...”.” Colocando o
cristianismo como um sentido para a dor, o sacerdote encontra os meios adequa-
dos para aliviar a alma humana cindida.

Nesse momento analisaremos o filme Doguville de Lars Von Trier a partir dos
conceitos nietzschianos a fim de mostrar como sem dificuldades e sem resisténcias

s Genealogia da Moral, “Terceira disserta¢ao”, § 13, Ksa 5.366, tradugdo de RRTE.
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abandonamos todo humanismo, toda filantropia, toda solidariedade e toda com-
preensdo, deixando-nos atravessar pela Santa Ira, isto ¢, uma ira que se justifica
pela maldade do outro, requerendo a destruigao dele, em vista disso ser uma
ira Santa. Com ela em maos, dissolvemos nossos conceitos mais caros, levando
com a dissolugdo deles os baluartes de nossa pretensa civilidade, permitindo-nos
abandonar nosso amor pela humanidade e deixando-nos transformar em caes
raivosos prontos a abater o préximo e o distante.

A nosso ver, hd muita originalidade em termos cinematogréficos no filme
Dogville. Com relagio ao cendrio, vemos o abandono das convengoes presentes
na maior parte dos filmes, pois nao hd efetivamente uma cidade, nem casas, nem
ruas, nem portas, nem drvores, tudo é desenhado com giz em um piso negro,
lembrando-nos mais a narrativa teatral do que a cinematogrdfica. Isso nos permite
perceber, ainda no inicio do filme, como aponta Daniel M. Delfino na critica
por ele escrita que “a primeira vitima de Dogville sao as convengdes estéticas da
narrativa cinematogréfica”.* Mas convém mencionar que embora a exposigio
se dé no auge da depressiao nos Eua dos anos de 1930 em que a violéncia dos
gangsteres se faz muito presente e o local corresponda as instituigoes e a cultura
tipica de uma cidade interiorana estadunidense, interessa-nos o ultrapassamen-
to da situagdo bem como do local em que os acontecimentos se desenrolam,
mantendo viva a indaga¢ao acerca das alternincias de sentido do que seja o bem
para os habitantes, pois a bondade de Dogville vai sendo transformada ao longo
do filme, partindo das cores vibrantes da esta¢do primaveril em exuberincia de
flores e odores até chegar as avassaladoras tempestades de um inverno rigoroso e
implacdvel, fazendo esquecer os dias de outrora.

O filme, a nosso ver, leva-nos a compreender o argumento do diretor en-
quanto enderegcando-se a0 humano vivendo em conjunto; a todas as pessoas
sensatas, prudentes, aquelas que seguem a moral judaico-crista, mas também as
que lhe atacam, quer dizer, a condi¢ao humana de estar no mundo e viver com
os outros, sobreviver gracas ao rebanho. Nesse sentido, fora de um tempo espe-
cifico, jd que extensivo a temporalidade humana. Se como aponta inicialmente
Daniel Delfino a auséncia de horizontes na cidade remete 2 inexisténcia de uma
preocupagio com o mundo exterior caracteristica dos EUA que V€, como escreve o
cronista, “o resto do mundo [como] uma imita¢io malfeita de seu pafs™, vemos
como elemento central a vinganca inconfessdvel atravessando todas as personagens
em atuagio e também aqueles que assistem ao filme. Nela percebemos a presenga
dos ideais ascéticos e do ressentimento nietzschianos expressos no desejo de defesa

6 Delfino, 2018, acesso em 17/02/2018.

7 Delfino, 2018, acesso em 17/02/2018.
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irrestrita da comunidade, da familia, do jardim e no empenho ilimitado em des-
truir quem ataca e fere nossos ideais. Em Dogville, a imagem aparece invertida: a
bela cidade, os bons cidadaos, as criangas educadas, o sdbio, querendo conduzir
a todos enquanto manifesta o sacerdote ascético, filantropo por natureza, ou, em
termos nietzschianos, por autodefesa.

Correspondendo a moral de rebanho do tipo escravo nietzschiano, fundada
pelo medo, a moral compartilhada pelos habitantes de Dogville teme a existéncia
de tipos diferentes. A possibilidade de existéncia de tipos distintos assusta e, por
isso, criam uma moral em defesa da coletividade, uma moral de rebanho. Nzo
possuindo impulsos que possam elevd-lo acima da coletividade individualmen-
te, optam por uma moral que generalize ao invés de particularizar. No limite, ¢
uma reagio de medo diante da diferenca. Daf constituir-se em autodefesa. Ver
o outro como responsével pela prépria dor permite deslocar a compreensiao do
estado doente para o outro/senhor/forte que é visto como mau e réprobo até o
fim enquanto o escravo/fraco/ressentido percebe-se, a partir disso, e somente
desse modo, como bom.

Observe-se a personagem Tom com referéncias no tanto as agbes, mas a
auséncia delas, j& que o fazer dele é um constante postergar o que almeja e nunca
realiza. Em nossa dtica, ele ¢ tipico ressentido, um tipo que manifesta uma vida
sintomdtica de sua condi¢ao negadora. Como nio consegue agir ou criar, atribui
a negagio essa possibilidade. Diz que o outro é mau para, a partir da negagao do
outro, sentir-se como bom, ainda que de forma aparente. Convém mencionar
que em Nietzsche o ressentimento ¢ a doenga caracteristica do tipo fraco/escravo
que se define a partir dessa condi¢ao patolégica. A anomalia, no escravo, é referi-
da 2 impossibilidade de funcionamento do esquecimento e ao desenvolvimento
exacerbado da memdria que faz com que a a¢io propriamente dita nao lhe seja
caracteristica e a forma correspondente seja a vinganga imagindria. O ressentimen-
to forma um tipo que para se definir precisa da existéncia de outro e da negagio
desse outro, equiparando, em vista disso, negar e criar. Com isso, compreende-se,
de um lado, a sua incapacidade de reagir e, de outro, o estabelecimento do édio
como promotor da avaliagdo.

De outra parte, as personagens como um todo lutam pela vida de todas as
formas, buscando amortecer o sofrimento, seja no trabalho, atividade maquinal,
seja no auxilio mutuo, alegria do amor ao préximo. A atividade maquinal carac-
teriza-se pela concentragao em atividades rotineiras que desviam a consciéncia
da percepgao da dor, produzindo um alivio, jd que ndo permanece espago para
a depressao, uma vez que todo impulso ¢ transferido para o fazer. Tratando-se
do amor ao préximo, a necessidade de encobrimento do estado debilitado, bem
como da dor que se lhe segue, leva os degradados a ajudarem ao outro. A partir
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disso, eles obtém uma sensagio de felicidade proveniente do sentir-se, em certa
medida, superior. Para Nietzsche, todo ato de auxilio apresenta-se como consolo
a esse tipo de vida, aos fisiologicamente obstruidos; por isso, manifestam uma
tendéncia a se associarem, pois através da unido, prestam auxilio e amor ao pré-
ximo, o que justamente tem por base uma estimula¢io da vontade de poténcia.
Vemos, assim, 0 acolhimento de Grace sem outra necessidade que nio a bondade
caracteristica de Dogville e ainda ¢ a mesma condi¢ao e moral que estd presente
nas alternincias manifestas no édio radical, outrora latente e tornado publico
com relagdo a Grace, justificando, para os habitantes, todo esfor¢o em aniquild-la.
H4 uma observagao, presente nos textos de Nietzsche, apontando para a
necessidade de proteger os saos dos doentes, j4 que, para ele, “os doentes sao o
maior perigo para os s20s”." Ora, em sua exposigao, os fortes s3o temidos e vene-
rados, enquanto os fracos sao tidos por despreziveis. Nao obstante, através de uma
vinganga imaginaria, transformaram o senhor em escravo. O objetivo maior dos
doentes ¢ tornar todos doentes e, por isso, toda forga, satde, orgulho sdo vistos
como algo depreciativo. Todavia, aparecem assim aos rancorosos, que mascaram
a vinganga e o rancor na forma de um novo amor, ocultando, com isso, o édio
presente no interpretar e avaliar. Desse modo, torna-se fundamental manter sem-
pre presente a pergunta O que quer aquele que se alia e organiza os doentes? A
resposta a essa questao permite identificar a vontade de nada, o niilismo, na base
das postulagdes, e denunciar a sua vitéria como um meio de introduzir a miséria
mesmo nos fortes: “quando chegariam eles ao supremo, mais sutil e mais sublime
triunfo da vinganga? [...] quando eles conseguissem colocar sua prépria miséria e
toda miséria do mundo na consciéncia dos que sio felizes”, fazendo com que eles
cheguem a se negar afirmando: “‘¢ uma vergonha ser feliz! Hd muita miséria’ >
Os fortes, por conseguinte, colocam-se em uma situacio paradoxal: infelizes
diante da prépria felicidade, envergonhados diante da prépria forga. Em vista
disso, Nietzsche afirmar que eles tém de ser apartados dos fracos para evitar
o seu adoecimento, cuja manifestagio mdxima serd “o grande nojo e a grande
compaixao pelo homem”. Se os fortes nao podem se juntar aos fracos, entao nio
cabe a eles igualmente tratd-los. H4 uma impossibilidade natural de transpor o
pathos da distincia, o que torna impossivel ao senhor rebaixar-se a escravo ou
tornar-se instrumento dele, ainda que como curandeiro, pressupondo que isso
fosse possivel, jd4 que o tipo senhor ndo é imune ao nojo, como Grace nio o é.
A narrativa de Trier mostra-nos isso através do adoecimento da personagem
central que vai perdendo a habilidade de olhar para frente, de desvencilhar-se

8 Genealogia da Moral, “Terceira dissertagao”, § 14, Ksa 5.367, tradugdo de RRTF.
9  Genealogia da Moral, “Terceira dissertagdo”, § 14, Ksa 5.370-371, tradugdo de RRTF.
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através do esquecimento de todo maleficio sofrido. Ela comega a ter chagas,
manifestas na imobilidade do corpo enquanto uma tentativa de estancar a do-
enga jd viva, mas agindo lentamente. Na perspectiva nietzschiana, hd uma certa
normalidade na condi¢io doentia do homem, uma certa constincia de condi¢io.
Em diversas épocas, ele manifesta um fastio diante da vida, expressando, com isso,
um descontentamento de si mesmo. Apesar de configurar-se como o indomado, o
insacidvel, aquele que quer dominar o mundo determinando a natureza e Deus, ¢
igualmente o mais suscetivel a0 adoecimento de si, ao fastio diante da vida, e isso
como decorréncia da dificuldade e, quigd, impossibilidade de assimilar a trans-
formagao radical que sofreu, quando se viu encerrado no 4mbito da sociedade e
da paz, internalizando os impulsos outrora sem amarras. Somente em casos raros
isso nio se processa: “Se a morbidez ¢ tao normal no homem — e isso ¢ incon-
testédvel — entdo se deveria ainda mais estimar os raros casos de poder da alma e
do corpo, os golpes certeiros do género humano, e proteger mais intensamente
os seres bem-sucedidos contra a atmosfera maligna dos doentes”.”

Voltando ao filme, basta observar que se os habitantes de Dogville concor-
dam em eliminar a heroina ao entregd-la aos gangsteres, acordando com a elimi-
nago do adversdrio sempre de prontido para revelar o espelho sem inversoes que
os permitia se verem de outro modo, Grace termina destruindo a cidade e, com
isso, reproduzindo a agio das personagens que julgava diferir por completo. Em
ambos os casos, estd presente a md Eris que poe termo 2 disputa ao eliminar o
adversdrio, apontando para o adoecimento completo de Grace ao fim da narrativa.

Convém trazer para nossa andlise outro conceito nietzschiano, o de luta que
se encontra presente em todos os momentos do discurso dele, expressando sempre
o movimento, embora com acréscimos e contornos diferenciados ao longo da
elaboragao da obra. A luta, como conceito fundamental, estd presente nas relagoes
entre os impulsos em cada homem e nas relagdes de disputa entre os homens, que
lutam para estabelecer a hegemonia de valores e impor uma interpretagao, mas
nunca visando 2 destrui¢do ou ao aniquilamento do adversdrio que, no limite,
enquanto forte, ¢ temido e venerado. Tomemos o texto A Disputa de Homero em
que a luta aparece como disputa, resgatando o sentido do agon grego presente na
Iliada quando do combate entre os herdis helenos. Trata-se de compreender a
disputa como qualidade, enquanto atua estimulando os homens a agao e jamais
conduzindo ao aniquilamento do outro, pois é uma boa Eris, como diz Hesfodo,
que conduz os homens sem hostilidade e sem aniquilagao, como em um jogo
que determina sempre a continuidade da disputa. Somente a m4 Eris dirige uma
luta que destrdi, aniquila e mata o adversdrio. Em Nietzsche, esse é o desejo nio

10 Genealogia da Moral, “Terceira dissertacio”, § 14, Ksa 5.367, tradugio de RRTF.



Vania Dutra de Azevedo O que sdo ideais ascéticos? Dogville: a... 185

manifesto do tipo escravo e ¢ ele que vemos reger as a¢des em Dogville e também
o desejo confesso de Grace no final dele.

Mas e o nosso desejo?
Quanto de verdade suportamos?

Em nossa dtica, vemos nosso desejo no desejo de Grace, manifestamos nossa
doenga ao assistir ao filme, mostrando de modo iniludivel que nem ela e nem
nds somos imunes ao ressentimento e aos ideais ascéticos. Ao final de Doguville,
expomos o brilho sutil de nossas chagas supurantes com a satisfagao que sentimos
quando a cidade ¢ destruida, mesmo a morte das criangas nos parece pertinente,
afinal, Dogyville ¢ md e o mundo seria melhor sem ela. Trier através de Doguille
nos d4 de presente um espelho incapaz de inversao, sem que percebamos damos
vazao ao nosso desejo de aniquilar o inimigo, aquele que nos fere, processa-se
a remogao lenta do véu silencioso de nossa inconfessdvel vinganca, congratula-
-mo-nos com Grace da missao necessdria de destruir Dogville e, ao fazé-lo, nossa
humanidade fracassa, damos vazio irrestrita & nossa Santa Ira, queremos ini-
ludivelmente a morte de Dogville, mostrando o entrelagamento apontado por
Nietzsche entre humanidade e doenga.

Em Para além de Bem e Mal, Nietzsche escreve: “quase tudo o que chama-
mos de ‘civilizagao superior’ repousa sobre a espiritualizagao e o aprofundamento
da crueldade: tal é a minha tese. Esse ‘animal feroz’ nao foi, de forma alguma,
abatido: ele vive e prospera, ele apenas... se divinizou”." Na compreensio do
filésofo, a espiritualizagio da crueldade ndo a exclui, apenas a transforma. Mas hd
um ponto interessante a ressaltar referente a crueldade, pois a sua exaltagao dela,
na visao nietzschiana, nao visa jamais ao pessimismo diante da vida. Bem pelo
contrdrio, em todas as épocas em que a humanidade associava a crueldade 2 festa
e a alegria, seja para o prazer dos deuses “Qual foi, no fundo, o sentido da guerra
de Tréia e de outros horrores trdgicos semelhantes? Sem duvida, foram jogos para
deleitar os deuses™, seja dos homens, sem incutir nela um valor depreciativo,
nio havia pessimismo na avaliagio da vida. A existéncia era mais leve e alegre
quando o homem n3o se envergonhava de seus impulsos. O peso e o pessimismo
estdo diretamente relacionados com o homem domesticado, aquele que nega a
vida e os instintos, promovendo o pessimismo e o niilismo que surgem a partir
da moraliza¢io das nogoes de ‘culpa’, ‘consciéncia’, ‘dever’ e dos demais valores
da moral judaico-crista, que vé nas manifesta¢bes espontineas do homem algo
imoral e, com isso, decreta a vergonha do homem diante do homem.

1 Para além de Bem e Mal § 229, ksa 5.166. Tradugao conforme Paulo Cesar Souza
(Nietzsche, 1992).

12 Genealogia da Moral, “Segunda dissertagio”, § 7, ksa 5.304, tradugdo de RRTF.
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Ao sublimar a crueldade, transpondo-a ao plano imagindrio o homem inau-
gura a cisio da consciéncia e o mal-estar da humanidade, fazendo com que a
forga do impulso e os efeitos decorrentes da suspensio dele determinem a doenca
na condi¢gao humana. Um ensaio inverso seria possivel? Sim, mas nesse caso,
nietzschianamente, terfamos transvalorado os valores de nossa cultura, superado
a moral judaico-crista, nos colocado para além de bem e mal e verdade e erro,
situado o valor nessa vida, ultrapassado o homem, criando pelo prazer de criar e
destruindo pelo prazer de destruir, e nos situando para além-do-homem. Afinal,
como afirma Nietzsche:

O homem ¢ uma corda estendida entre o animal e além-do-homem
— uma corda sobre um abismo. E o perigo de transpd-lo, o perigo de
estar a caminho, o perigo de olhar para trds, o perigo de tremer e parar.
O que hd de grande, no homem, ¢ ser ponte, e nao meta: o que pode
amar-se, no homem, é ser uma transi¢do e um ocaso.”
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RESUMO

As produgdes humanas, segundo Niet-
zsche, sdo expressoes fisioldgicas, ou
seja, expressoes de um conjunto de
impulsos em luta por mais poténcia.
Essa perspectiva ocupa papel central
nas reflexes da maturidade do filéso-
fo: sua fisiopsicologia desenvolve um
diagndstico das produgoes culturais e
indica quais manifestagoes possuem
um cardter sauddvel e quais delas sao
doentias. Nietzsche assume o papel de
médico na medida em que se preocu-
pa com um medicamento, isto é, com
um contra-ideal, com um adversdrio da
civilizagao entendida enquanto domes-
ticagao dos impulsos humanos. O mé-
dico nietzschiano antagoniza-se aquele
proposto pela tradigao filoséfica: no é
um médico de almas.
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ABSTRACT

Human productions, according to
Nietzsche, are physiological expres-
sions, i.e. expressions of a multiplicity
of drives in struggle for expansion of
power. This perspective plays a central
role in the reflections of the maturity
of the philosopher: his Physiopsycho-
logy develops a diagnosis of the cul-
tural productions and indicate which
manifestations have a healthy character
and which of them are sick. Nietzsche
assumes the role of physician inasmuch
as he is concerned with a remedy, with a
counter-ideal, with an adversary of the
civilization understood as domestication
of the human drives. The Nietzschean
physician antagonizes that one propo-
sed by the philosophical tradition: he
is not a physician of souls.
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A figura do médico estd presente em quase toda a obra de Nietzsche, tanto nos
textos publicados quanto nos fragmentos péstumos. Sua presenga ocorre desde
simples analogias até um papel central nas propostas de uma nova filosofia e
de superagio do pensamento vigente, tornando-se uma personagem conceitual.
Neste artigo, daremos destaque ao médico associado 2 fisiopsicologia nietzschiana,
a qual, conforme Para além de Bem e Mal § 23, é a morfologia e a doutrina do
desenvolvimento da vontade de poténcia (Morphologie und Entwicklungslehre des
Willens zur Machr)." Esse é um médico que nao apenas diagnostica a decadéncia,
mas também preconiza a superagao desse estado mérbido. No contexto dessa
perspectiva, entendemos que Nietzsche propde um ciclo cultural que chamamos
“ciclo vital da cultura”. E importante para o filésofo alemio, ao investigar as
culturas de sua época ou anteriores, como a grega, identificar se a cultura em
questdo estd em elevagdo ou em decadéncia para poder distinguir as a¢des que
possam contribuir para a manuteng¢ao da decadéncia daquelas que possam
propiciar sua superagao.

Analogias com o papel e a atuagdao do médico sao muito comuns nos textos
nietzschianos. Em um fragmento péstumo de 1875, temos a seguinte comparagio:
“Nossos filélogos se assemelham aos verdadeiros educadores tanto quanto os
curandeiros dos povos selvagens aos verdadeiros médicos”.” Em Aurora, no aforismo
“A comédia da compaixao”, a compara¢io ¢ com a compaixao: “Por mais que
gostemos de nos importar com um infeliz: em sua presenga representamos sempre
um pouco de comédia, ndo dizemos muitas coisas que pensamos e nem como as
pensamos, com aquela cautela do médico junto ao leito do enfermo grave”.” Outro
exemplo: “Distanciar-se dos fen6menos morais do mesmo modo que o médico se
mantém distante da crenga nas bruxas e da doutrina ‘da garra do diabo’ ”.*

Porém, o filésofo alemio nio se restringe as analogias. Desde seus
primeiros textos, Nietzsche propoe a necessidade de um médico filoséfico para
cuidar da cultura, o qual seria antagonista do médico de almas da tradi¢ao
estoica ou epicurista. Estes médicos sao considerados pelo filésofo alemao como
charlaties: “Deve-se ter cuidado com os médicos charlataes [Pﬁtsc/)er—/l'rzte],
(a maioria é composta pelos eruditos)”.” Eles sao charlaties porque enganam que
sdo capazes de curar: “Os médicos mais perigosos — Os médicos mais perigosos

1 Cf. Para além de Bem e Mal § 23, ksa 5.38. Sobre a fisiopsicologia nietzschiana e a sua
relagdo com a psicofisiologia francesa, cf. Frezzatti, 2010 e 2014a.

Fragmento Péstumo s [160] da primavera-verdo de 1875, Ksa 8. 84-8s.
Aurora § 383, KSA 3.248.

Fragmento Pdstumo 26 [23] do verdo- outono de 1884, KsA I1.155.

“MOA W

Fragmento Pdstumo 31 [8] do outono de 1873—inverno de 1873-1874, KsA 7.751.
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s30 os que, como comediantes [Schauspieler] natos, imitam o médico nato com
. » 6 7 7 21

a perfeita arte do engano”.” Jesus também ¢ visto como um médico da alma que

tem uma crenga numa esttipida e ineficiente medicina universal: para combater

a sensualidade (Sinnlichkeit), arranque-se os olhos.”

Nietzsche, em Schopenhauer como educador, pergunta quem serd, em sua
época, médico o bastante para reconhecer que a dedicagao cega da juventude
e . . A .
as ciéncias nio pode originar-se de um pretenso impulso a verdade [77ieb zur
Wahrheit], pois um impulso nao poderia visar a algo puro, sem consequéncias,
como ¢ o caso do conhecimento. A investigagao sobre o erudito [Gelehrze] deve
mostrar que ele nao é movido por uma disposigao desinteressada, por buscar a
verdade pela verdade: o erudito é um amontoado de impulsos e estimulos muito
variados. Nietzsche enumera treze desses impulsos e estimulos, e cada um deles
se constitui de um aglomerado de caracteristicas: a curiosidade forte e o impulso
de contradi¢io; o olhar sagaz para as coisas préximas e o miope para o longinquo;
o prosaismo; a aridez de sentimento, ou seja, a ndo percepcao do excesso de
sofrimento que o excesso de conhecimento causa; a modéstia; a fidelidade aos
mestres; a especializagdo como hdbito de fazer sempre o mesmo; a fuga do tédio;
a busca de um ganha-pao; o respeito aos colegas e 0 medo de sua desaprovagao; a
vaidade; o impulso ao acaso; o impulso 2 justica. Em consequéncia dessa mescla,
temos um infecundo servidor da verdade pura, e o que é pior, com 6dio do que
7 . A s 8 . 7 . 7 7
¢ fecundo, ou seja, do génio’ — os eruditos querem apalpé-lo, dissecd-lo e matd-
lo. As épocas profundamente doentes e desanimadas estimam o erudito como
sendo o homem superior. Esse é o caso da época de Nietzsche, que nao sabe o que
¢ cultura [Kultur], em que hd um forte antagonismo entre Estado e cultura. O
Estado patrocina apenas a instrugao [Unterricht] e a formagao [Bildung] que visam
apenas ao lucro. No entanto, a apatia e a confusao dessa época, sob influéncia do
cristianismo’, impedem que os melhores sejam capazes de disciplinar e de serem
guias de outras pessoas. Nietzsche clama por um médico que seja um verdadeiro

6 Humano, demasiado Humano, 1, § 306, Ksa 2.241. Outros trechos indicam o charlatanismo
dos médicos da alma tradicionais e os seus perigos: “O perigo do médico — E necessdrio
termos nascido para o nosso médico, senio morremos devido ao nosso médico” (Humano,
demasiado Humano, 1, § 573, Ksa 2.330; e “Sim, queremos despertar e curar, mas nio de
modo que os despertos tenham que voltar a dormir e os curados pere¢am devido a cura”
(Fragmento Pdstumo 12 [189] do outono de 1881, ks 9.608).

7 Cf. O Andarilho e sua Sombra § 83, Ksa 2.589-590. Nietzsche refere-se a Mateus 5:29-30
e 18:9.

8 Sobre a concepgio nietzschiana de génio, cf. Nasser, 2012 e Frezzatti, 2006, pp. 143-181.

9 Junto com a insensibilidade e a repugnéncia ao natural, hd uma atrago pelo natural como

busca por um ponto de apoio. Em consequéncia desse paradoxo, temos uma confusio na
alma moderna, que a condena a ser estéril e sem alegria (cf. Schopenhauer como educador

§ 2, KSA 1.345-348).
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filésofo e educador [Erzieher] moral: “onde estio os médicos da humanidade
moderna que, em si mesmos, tenham os seus pés tao firmes e sauddveis que ainda
poderiam cuidar de alguma outra pessoa e a guiar pela ma0?”." E nessa busca
que Nietzsche diz encontrar Schopenhauer, o modelo de mestre de si mesmo,
aquele que une pensamento e vida. Assim, tal mestre nao é um médico que busca
a ataraxia e a epoche, como faziam os médicos estoicos e epicuristas.

Nesse contexto, “o filésofo como médico da cultura [Artz der Cultur]™
deve investir contra o predominio da erudigdo, deve reprimir os efeitos
bdrbaros do impulso do saber [Wissenstrieb], isto ¢, a destruigao do estilo e
preparar o surgimento do génio.” Nessa mesma época, Nietzsche define cultura
como: “Cultura [Kultur] é, sobretudo, unidade de estilo artistico [Einheit
des kiinstlerischen Stiles] em todas as manifesta¢oes da vida de um povo”.” A
importagio e a mistura de manifesta¢oes culturais de diversas procedéncias destr6i
a genuinidade de um povo: trata-se nao de uma cultura inferior, mas da prépria
auséncia de cultura. A barbdrie, nesse momento da produ¢ao nietzschiana, é a
auséncia de estilo e, portanto, é o oposto da cultura.

Em todo lugar, para o filésofo alemao, hd sintomas de atrofia da formagio e

10 Schopenhauer como educador S 2, Ksa 1.345-346. O médico como alguém sadio que se
encontra acima dos doentes e, por isso mesmo, capaz de curd-los nao pode ser aceito no
contexto tedrico de Genealogia da Moral. Nio faz parte da tarefa dos saos ser médico dos
doentes. Os sdos estio comprometidos com o futuro do homem e nio podem ser vitimas
do grande nojo do homem e da grande compaixdo do homem. Eles devem ser portadores
do pathos da distAncia. Os médicos dos doentes devem ser também doentes: esse é o
sentido do sacerdote ascético. Para dominar os que sofrem e curd-los, esse médico deve
ferir antes: envenena a ferida, piorando a doenga, ou seja, o sacerdote ascético muda a
direcdo do ressentimento, sendo que o préprio doente passa a ser culpado de sua dor (md
consciéncia). Entretanto, aqui ndo temos nem uma verdadeira cura nem um verdadeiro
médico, pois hd apenas entorpecimento (cf. Genealogia da Moral, “Terceira dissertagao”,
§ 14-15 € 17, KSA 5.367-375 € 377-382). Em Crepiisculo dos Idolos, “O problema de Sécrates”,
§ 11, Sécrates ¢ igualmente um pseudomédico. Ele parec1a ser um médico, um salvador e
acreditava sair da décadence lutando contra ela por meio da racionalidade e da consciéncia,
que resistiam aos instintos (cf. ksa 6.72-73). Ao morrer, segundo Nietzsche, o filésofo
grego sabia que estava doente, pois lembra Criton de sacrificar um galo a Asclépio:
“Sécrates nio ¢ um médico, ele murmurou para si mesmo: a morte somente ¢ medico
aqui... Sécrates, ele mesmo, apenas esteve doente por longo tempo...” (Ksa 6.73).

11 Fragmento Pdstumo 23 [15] do inverno de 1872-1873, KsA 7.545. Para mostrar que a preo-
cupagiao do médico nietzschiano parece estar mais focada na cultura que no individuo,
apresentamos o Fragmento Péstumo 3 [1] 159 do verdo-outono de 1882: “Nos individuos,
a loucura [[frrsinn] é rara — mas nos grupos, partidos, povos, épocas, ¢ a regra: e por
isso os historiadores nao tém falado da loucura até hoje. Mas chegard o tempo em que
os médicos escreverdo a histéria” (Ksa 10.72).

12 Cf. Fragmento Péstumo 23 [14] inverno 1872-1873, KSA 7.544-54s.

13 David Strauss, o devoto e o escritor § 1, KSA 1.163.
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um completo laissez faire das ciéncias: recuo da religido; pressa; lutas nacionais™;
nas classes cultas [gebildeten Stinden], hd prevaléncia do dinheiro e falta de amor
e de magnanimidade; a arte e a ciéncia estdo a servigo da barbdrie (auséncia de
estilo); etc. Os eruditos impedem o trabalho dos médicos e negam a existéncia
da doenga.” A cultura, segundo o jovem Nietzsche, s pode surgir do significado
central de uma arte ou de uma obra de arte. A tarefa da filosofia é preparar a
considera¢ao de mundo [Weltbetrachtung] dessa obra de arte. O Estado deveria
assumir essa tarefa, da mesma maneira que, conforme acredita Nietzsche, o antigo
Estado grego aristocrdtico. Ele deve harmonizar o desenvolvimento das vdrias
forgas existentes com o desenvolvimento das poucas forgas que correspondem aos
fins do préprio Estado.” O estado cultural [Kulturstaat] deve impedir que os fortes
se destruam entre si, unindo-os numa meta comum. Esse alvo, dificil e artificial,
degenera-se muito facilmente, e é tarefa do médico cuidar dessa harmonia. O
médico da cultura, por meio da filosofia, deve aliar essas forgas, impedir que a
filosofia destrua a si mesma, a cultura e a felicidade.

Assim como Schopenhauer, esses filésofos-médicos devem ser filésofos
para si, e, a0 invés do apolineo “Conhece-te a ti mesmo”, Nietzsche exorta:
“Médico, cura-te a ti mesmo”.” Essa cura envolve, entre outras atitudes, conhecer
o sofrimento para atenud-lo e evitar a compaixio, que redobra o sofrimento.” A
compaixao talvez seja a origem da incapacidade dos médicos filoséficos ajudarem
outras pessoas, ela ¢ um perigo a ser evitado: “Quem quiser muito, como médico,
servir & humanidade em gualquer sentido deverd ser muito cauteloso com esse
sentimento [a compaixdo], — ele o paralisa em todos os momentos decisivos e
prende sua sabedoria e sua precisa mao benéfica”.” O médico deve evitar nio
apenas a compaixao, deve nos livrar também dos sentimentos de culpa e vinganga
e dos conceitos de pecado e castigo.™ Ao invés da compaixio, como um bom
médico, deve fazer algo para compartilhamento da alegria, o que multiplicaria a
for¢a do mundo [die Kraft der Welt]: devemos rir para nao sermos contaminados

14 Sobre o nacionalismo e cultura em Nietzsche, cf. Silva Jr., 2007, pp. 99-118.
15 Cf. Fragmento Péstumo 29 [222] do verdo-outono de 1872-1873, KsA 7.718-719.
16 Cf. Fragmento Péstumo 29 [222] do verdo-outono de 1872-1873, KsA 7.718-719.

17 Fragmento Péstumo 29 [213] do verdo-outono de 1872-1873, Ksa 7.715. Essa postura,
posteriormente, serd uma caracteristica importante da grande satide. Em Assim falava
Zaratustra, no discurso “Da virtude que d4” § 2, temos também a exorta¢io ao cuidado de
si: “Médico, ajuda a ti préprio: assim ajudas também a teu doente. Seja esta a tua melhor
ajuda, que ele veja com seus préprios olhos aquele que cura a si préprio” (ksa 4.100). Essa
exortagdo parafraseia Lucas 4:23, o evangelista médico e companheiro de Paulo.

18 Cf. Fragmento Pdstumo 2 [35] primavera 1880, Nietzsche, 1999, v. 9, p. 39.
19 Awurora § 134, KSA 3.125.
20 Cf. Aurora § 202, KsA 3.128.
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pela desolagao™. O efeito depressivo da compaixao sobre a vida ainda é tema em
O Anticristo S 7: “Ser médico nisso, ser inexordvel nisso, conduzir o escalpelo nisso
— isso pertence a 7ds, essa € a nossa espécie de amor aos homens, assim 7ds somos
filésofos, nés hiperboreos)”.” No contexto tedrico dessa obra, a compaixio entrava
o processo seletivo [Selection], ou seja, conserva a degeneragdo da configuragio de
impulsos que estd madura para a dissolugdo.” Os hiperbéreos sao, para o filésofo
alemio, o tipo que se antagoniza ao decadente homem moderno, e sio ainda
aqueles que estdo desvinculados dos valores vigentes.™

Em Humano, demasiado Humano, agora em contexto tedrico diferente de
seus primeiros textos, a busca pelo médico filoséfico continua. No aforismo 243,
intitulado “O futuro do médico”, Nietzsche afirma que os médicos da alma sao
rejeitados e que ao novo médico nio basta ser um bom diagnosticador, deve
reunir as habilidades e os artificios de outros profissionais: uma eloquéncia
adaptada a cada paciente; uma virilidade que afaste a pusilanimidade do doente;
uma flexibilidade diplomdtica para mediar os que precisam de alegria e os que
podem dod-la; e sutileza de um advogado que entenda os segredos da alma sem
denuncid-los. Sua tarefa é ainda fomentar a alegria e a fecundidade do espirito,
mas por meio de uma “aristocracia” no corpo e no espirito.

“Onde estdao os novos médicos da alma?”, pergunta Nietzsche em Aurora
§ 52.” Os antigos médicos da alma pioraram as doengas humanas ao combaté-
las. Eles sao charlataes: suas consolagoes sao apenas anestésicos e inebriantes que
produzem alfvio momentineo apenas.

Ainda no preficio de 1886 de A gaia Ciéncia, Nietzsche faz um apelo ao

21 Cf. Fragmento Pdstumo 7 [285] fins de 1880, KsA 9.377-378.
22 KSA 6.173.

23 Cf. O Anticristo S 47, Ksa 6.225-226. Nesses dois pardgrafos de O Anticristo, vemos a
fung¢do do médico unida a do filésofo (§ 7) e a do fildlogo (§ 47): “Com efeito, ndo se ¢
filélogo e médico sem ser também ao mesmo tempo anticristdo. Como fildlogo, olha-se
atrds dos ‘livros sagrados’; como médico, atrds da depravagio fisiolégica do cristdo tipico.
O médico diz ‘incurdvel’; o fildlogo, ‘impostura’...” (O Anticristo § 47, Ksa 6.226).

24 Em O Anticristo § 1: “Olhemo-nos na face. Nés somos hiperbéreos, — sabemos bastante
bem quanto apartados vivemos. ‘Nem por terra nem por dgua encontrards o caminho que
conduz aos Hiperbdreos™ jd sabia Pindaro sobre nés. Além do norte, do gelo, da morte
— nossa vida, nossa felicidade. .. Nés descobrimos a felicidade, nés sabemos o caminho,
nés achamos a saida de milénios inteiros de labirinto. Quem mais a encontrou? — O
homem moderno porventura? ‘Eu nio sei o que fazer; sou tudo aquilo que nio sabe o que
fazer’ — geme o homem moderno... Dessa modernidade nés estdvamos doentes, — da
paz podre, do compromisso covarde” (ksa 6.226). Na mitologia grega, os hiperbéreos
s30 um povo que habita além do extremo norte, além da regido na qual soprava o vento
norte (Béreas). Nessa regido mitica, nao haveria noite, temperaturas excessivas, guerra,
doengas. Eram dedicados a Apolo e viveriam uma eterna felicidade, cantando e dangando.

25 KSA 3.56.
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surgimento de um médico para a cultura:

Eu ainda espero que um médico filoséfico, no sentido excepcional da
palavra— um médico que se ocupe do problema da satide geral de um
povo, de um tempo, de uma raca, da humanidade —, tenha um dia
a coragem de levar ao dpice a minha suspeita e de ousar a proposi¢o:
em todo o filosofar até agora nunca se tratou de “verdade”, mas de algo
outro, digamos satide, futuro, crescimento, poténcia, vida...*

Entramos aqui no terreno conceitual da tentativa de desvelamento do
disfarce inconsciente das necessidades fisiolégicas. A fisiologia nada mais seria
que uma interpretacao do corpo. Nesse contexto, devemos entender o termo
fisiologia como a dindmica impulsional e o corpo como uma configuragio de
impulsos que lutam por mais poténcia. Em outras palavras, temos como pano de
fundo o conceito de vontade de poténcia [Wille zur Macht].” Assim, podemos
entender que o aforismo 23 de Para além de Bem e Mal fornece a doutrina que
esse médico deve seguir: uma morfologia e doutrina do desenvolvimento da
vontade de poténcia [Morphologie und Entwicklungslehre des Willens zur Machr].
Essa doutrina, segundo o filésofo alemao, ¢ uma auténtica fisiopsicologia [ Physio-
Psychologie], um caminho para uma abordagem profunda dos problemas. Uma
abordagem insepardvel do problema da cultura, e Nietzsche considera-se o
primeiro a entender a cultura como um problema e a investigar quais caminhos
promovem efetivamente sua elevagio: “E, eu falo seriamente, ninguém antes
de mim conhecia o reto caminho, o caminho para cima: é somente a partir
de mim que existe novamente esperangas, tarefas, caminhos para prescrever a
cultura [Cultur] — eu sou seu alegre mensageiro... E, assim, eu sou um destino
[Schicksal]...”.”* Para cumprir esse destino de contribuir com a elevagio da cultura
europeia, hd que se conhecer as etapas do desenvolvimento da cultura.

Podemos considerar que o que chamamos “ciclo vital da cultura™

¢ antecipado
pelos climas espirituais [geistige Klimata] do pardgrafo 188 de O Andarilho e sua
Sombra. Nesse aforismo, as diferentes culturas [ Culturen] sao diferentes climas
espirituais, sendo que cada um ¢ particularmente danoso ou salutar para este ou
aquele organismo.”” O conhecimento da histéria das diferentes culturas ¢ uma
espécie de farmacologia, uma doutrina dos remédios que o médico deve utilizar

para enviar cada um ao clima que lhe for mais propicio, seja temporariamente, seja

26 A gaia Ciéncia, “Preficio”, § 2, KsA 3.349.

27 Para maiores detalhes da nogao de vontade de poténcia, cf. Marton, 2000, pp. 41-72.
28 Ecce Homo, “Crepusculo dos {dolos: Como filosofar com o martelo”, § 2, xsa 6.3ss.
29 Sobre nossa proposta de “ciclo vital da cultura’, cf. Frezzatti, 2006, pp. 245-291.

30 Sobre as metdforas climdticas em Nietzsche, Cf. Wotling, 1995, pp. 245-272.



194 discurso, v. 48, n. 2 (2018), pp. 187-199

definitivamente. Deve-se oferecer condigbes para que homens extremamente tteis
vicejem: “a transplantacio [Verpflanzung] espiritual e corporal como remédio”.”
Com a histdria da cultura, terfamos um tratamento espiritual [Cur der Geister];
com uma geografia médica [medicinische Geographiel, terfamos quais degeneragoes
e enfermidades cada regido ocasiona e quais curas fornece.” A histéria das culturas,
inicialmente apenas espiritual, vai desenvolver-se numa perspectiva fisiopsicoldgica,
na qual o impulso nao é nem espiritual nem corporal, mas ¢ apenas um processo
continuo de tendéncia de crescimento de poténcia.

Embora Nietzsche tenha como uma de suas principais preocupagoes a elevagio
da cultura, o fil6sofo alemao é um critico ferrenho das no¢oes de progresso e de
civilizagao. A cultura é produto da agdo criadora e de imposicao de valores e,
portanto, produto do estabelecimento de verdades de um grande homem [grosse
Mensch) ou génio [Genie]. Esses valores sdo a expressao ou os sintomas de impulsos
potentes e altamente hierarquizados que conseguiram ter livre curso. A civilizagao,
por sua vez, expressa a domesticagao [Zihmung] e decadéncia de impulsos: por
nio poderem crescer em poténcia, necessitam manter seu estado para evitar a
dissolu¢ao derradeira. A idéia de progresso, para Nietzsche, faz parte das nogoes
decadentes associadas a civilizagao. O filésofo nao acredita em nenhuma forma
de progresso e muito menos no progresso da humanidade como um todo: “Que
nés nao nos enganemos! O tempo corre avante, — nds gostarfamos de crer que
tudo que estivesse no tempo também corresse avante... que o desenvolvimento
[Entwicklung] fosse uma evolugio [Vorwirts-Entwicklung]... Isso é a aparéncia
enganosa que seduz os mais prudentes: mas o século XIx nao ¢ um progresso em
relagdo ao xviir”.” Isso faz com que Nietzsche pense em formas ciclicas e nao lineares

31 O Andarilho e sua Sombra § 188, KSA 2.634.

32 Ideias como essa aparecem em Ecce Homo, por exemplo: “Agora, quando, apés longo
exercicio, leio em mim os efeitos de origem climdtica e meteorolégica, como em um
instrumento muito sensivel e confidvel, e j4 numa curta viagem, tal como de Turim a
Milao, posso verificar fisiologicamente em mim a altera¢io em graus da umidade do ar,
penso com horror no fato inquietante de que minha vida, durante os dltimos dez anos,
anos com perigo de vida, passou-se sempre em lugares errados e francamente prozbidos
para mim” (Ecce Homo, “Por que sou tao esperto’, § 2, Ksa 6.282-283); e “A nogdo de
‘deus’ inventada como antagonista 4 vida —, nela tudo nocivo, venenoso, caluniador,
toda inimizade mortal contra a vida, associados em uma horrivel unidade! A nogao de
‘além’, de ‘mundo verdadeiro’, inventada para depreciar o #nico mundo que existe — para
nio deixar i nossa realidade terrena nenhum alvo, nenhuma razao, nenhuma tarefa! A
nogao de ‘alma’, ‘espirito’, por fim ainda ‘alma imortal’, inventada para desprezar o corpo,
tornd-lo doente — ‘santo’ —, para colocar uma terrivel leviandade em todas as coisas
que merecem seriedade na vida, as questdes de alimentagao, habitagdo, dieta espiritual,
tratamento dos doentes, asseio, clima!” (Ecce Homo, “Por que sou um destino”, § 8, ksa 6.

373-374)-
33 Fragmento Pdstumo 15 [8] da primavera de 1888, KsA 13.408.
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para entender o desenvolvimento (Entwicklung): “E necessrio que a humanidade
viva em ciclos; Gnica forma durdvel. Nao ¢ necessdrio que a cultura [Culrur] dure o
mdximo possivel, mas que ela seja 0 méximo possivel breve e elevada”.* Nietzsche
quer afastar toda meta teleoldgica e, assim, o processo do vi-a-ser se desenrola como
a sequéncia infinita de vdrios ciclos, j4 que o mundo nio teve comego e nem terd
fim.” Além disso, o ciclo da cultura segue o ciclo da prépria vida.

O desenvolvimento ciclico da cultura nao estd explicitado nos textos do
filésofo alemao. Contudo, podemos auferir esse desenvolvimento da maneira que
Nietzsche apresenta as caracteristicas da cultura superior, da cultura tardia (spét)
ou da dltima fase ou ainda envelhecida e da transformac¢io de uma determinada
cultura. Nesse sentido, deve ser levado em conta o pardgrafo 262 de Para além de
Bem e Mal: um povo seleciona as caracteristicas morais e culturais que permitem
sua expansio frente aos desafios.” Em cada cultura, foram desenvolvidas, devido
as duras condigoes e as lutas com os vizinhos ou com os oprimidos rebelados,
caracteristicas que lhe permitiram vencer e evitar o risco de ser exterminada.
As propriedades que propiciaram a vitdria sdo fixadas através de uma moral
aristocrdtica e cultivadas como virtudes. Com o tempo, contudo, uma situagao
tranquila ¢ atingida: nao hd mais vizinhos para serem dominados e os recursos
existem em abundéncia. A diminui¢io da pressao sobre o grupo alivia a rigidez
da disciplina e a tensdo exercida pelos antigos valores. A variagao do tipo fixado
aumenta, tanto o refinamento quanto a degeneragdo: nao hd mais uma pressao
seletiva, hd um desvio das virtudes antigamente criadas e o individuo atreve-se
a isolar-se e separar-se do resto. Os individuos passam agora a competir entre si,
afastados que estao da antiga moral, pois esta nao mais modela nem mais limita.
Cada individuo passa a produzir sua prépria legislagao, seus préprios valores e
suas préprias estratégias de desenvolvimento e conservagio. Transbordam, ao
mesmo tempo, todas as potencialidades da raca, numa luta por crescimento, a
qual o filésofo alemao compara com a explosio de vida numa floresta tropical
(plantas sobrepondo-se umas sobre as outras em busca de luz). E nesse momento
agudo que surge novamente a ameaga, o obstdculo, a dificuldade, a pressio seletiva
— “a mae da moral”: a agressao parte do conterraneo, do familiar, dos préprios
impulsos. Essa situagio pode se desenrolar no desenvolvimento de novos tipos e
na criagao de novos valores por aqueles capazes de enfrentar essa tarefa.

34 Fragmento Péstumo 2 [s] do verdo-outono de 1882, KSA 10.44-45.
35 Cf. Fragmento Péstumo 14 [188] da primavera de 1888, Ksa 13.374-376.

36 O aforismo 262 de Para além de Bem e Mal (xsa 5.214-217) significa, para nds, a passagem
da adaptacio funcional de Wilhelm Roux para a filosofia de Nietzsche, cf. Frezzatti,
2014b, pp. 88-90 € 124-133.
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A estabilizagdo, ou seja, a auséncia de desafios coloca a cultura diante de uma
encruzilhada: de um lado, a estagnacio, permanecer em uma situagao tranquila
sem obstdculos, sempre igual, sem desenvolver potencialidades; de outro, a
oportunidade de superagao, de desenvolver uma nova potencialidade, enfrentar
um novo desafio. Para o filésofo alemio, a moral que serve para consolidar uma
cultura deve ser, a seu tempo, abandonada. Cada ciclo inicia-se com a imposi¢ao
de uma perspectiva e termina com sua superagao, ou seja, com a imposi¢ao de
uma nova perspectiva, que ¢ o inicio do ciclo seguinte. Esses ciclos se sucedem
indefinidamente. A conservagio de uma perspectiva impede o surgimento de
um novo ciclo, significando estagna¢io. A cultura que aparenta forga por sua
persisténcia é, na verdade, decadente.”

As fases do desenvolvimento ciclico da cultura incluem um periodo de
juventude (em que as forgas ainda nao atingiram seu mdximo de poténcia), um
periodo de apogeu (resultado de um processo de elevagio da cultura, no qual
atingimos o que Nietzsche chama cultura elevada ou superior) e um periodo em que
a cultura estd debilitada (cultura tardia). Nessa tltima fase da cultura, encontramos
o que chamamos de encruzilhada: rompe-se a cultura vigente, o que possibilita a
implanta¢ao de uma nova cultura, isto é, um possivel processo de elevagio, ou
conserva-se a cultura vigente, o que impede a elevagio e a obten¢ao de uma cultura
superior. A cultura superior ou elevada ¢ superior ou elevada em relagao a cultura
vigente. Dessa forma, o préprio processo de superagio de uma cultura decadente
e o estabelecimento de uma nova cultura, ou seja, de um novo conjunto de
caracteristicas, de uma nova perspectiva, de uma nova moral, de um novo processo
seletivo, é entendido, por nds, como o processo nietzschiano de elevagao, o qual s6
pode ocorrer se houver aumento de poténcia dos impulsos envolvidos.

Ao considerar as fases culturais, o médico ou o fisiopsicélogo nietzschiano
pode recorrer a uma tipologia das culturas, pois 0 movimento ciclico, embora seja
diferente, em sua expressao, em cada cultura, tem como possibilidade a mesma
sequéncia de fases. Essa tipologia estd calcada na configuragao de impulsos de cada
fase, ou seja, no grau hierdrquico do conjunto de impulsos: dispersao enquanto
decadéncia e forte hierarquia ou direcio definida enquanto superioridade. Essa
tipologia ¢ uma face da critica nietzschiana ao progresso: a humanidade nao evolui
para o melhor, para o mais forte ou para o superior.

E nesse sentido que o filésofo alemao compara a Europa de sua época com
outras épocas de “cansaco filos6fico”, cujo termo utilizado para representd-lo
¢ “budismo”.”® Assim, culturas tardias, elevadas, em elevagio ou decadentes

37 Cf. Fragmento Pdstumo 24 [28] inverno 1883/1884, KsA 10.661-662.
38 Cf. Fragmento Pdstumo 10 [190] do outono de 1887, KsA 12.569-570.
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sao comparadas, agrupadas e hierarquizadas segundo seu estado “fisiolégico”.
O predominio que a Alemanha poderia ter sobre a Europa ¢ justificada por
sua “barbdrie”.” O fato de a Franga, uma cultura tardia ou envelhecida, ser a
vanguarda da cultura é um sintoma da decadéncia européia. Nietzsche indica
que a Rssia, outra cultura na fase “bdrbara”, ou seja, de impulsos potentes, teria
condigbes de dominar a Europa e a Asia, inclusive a China e a India. Mas, indica
ainda o filésofo, se a Europa cair na mao do rebanho, isto ¢, se se render a cultura
tardia, serd o fim da cultura européia: o fildsofo alemao sugere, caso isso acontega,
salvar a cultura alojando-a em lugares distantes, por exemplo, o México.

E com relagio 2 fase tardia da cultura que mais frequentemente Nietzsche
apresenta sua tarefa de superar a cultura decadente. A fase da cultura tardia,
serodia ou envelhecida [spir Cultur] refere-se ao periodo em que os desafios
nao existem ou nio estimulam mais. Seus homens nio possuem mais uma
caracteristica marcante, o que provoca uma luta de instintos e critérios de valor
antagonistas: n3o hd mais uma dire¢ao fortemente definida, uma perspectiva,
um estilo. O homem tardio, em geral, ¢ débil, sua aspiragao ¢ o cessar de toda
luta, sua felicidade ¢ o repouso e a tranquilidade, hd a busca de tranquilizantes
cristdos e epicuristas.”” Para Nietzsche, a civilizagao [Civilisation] enquanto
domesticagao dos impulsos coincide com a cultura tardia. O que se considera
“progresso” (a diminui¢ao dos instintos hostis) é apenas uma das consequéncias
da diminui¢do geral de vitalidade [Vitalitit].* A cultura tardia caracteriza-se
pelo nivelamento dos homens. E a época do filisteu da formagio [Bildung] e da
cultura [Cultur]: “O mdximo possivel e 0 mais rdpido possivel ™, ou seja, receber
tudo indiscriminadamente e sem um critério de sele¢io. Esse modo de existéncia
¢ sintoma da auséncia do predominio de um impulso ou de um conjunto de
impulsos que imprima um estilo, uma perspectiva.

O que chamamos de ciclo vital da cultura é uma eterna sucessao de culturas e,
em cada uma delas, uma sequéncia limitada de estdgios culturais: cada um deles ¢
um sintoma de uma configuragio ou arranjo de impulsos que lutam eternamente
entre si por mais poténcia. Cada cultura, a principio, surge superando a anterior,
cresce em poténcia, entra em declinio e é superada por sua sucessora, e assim por
diante. Nao hd uma cultura determinada e tnica a ser atingida: o ciclo vital da

39 Cf. Fragmento Péstumo 25 [112] da primavera de 1884, ksA 11.41-42. “Barbdrie” e “bdrbaro”
se referem a impulsos em processo de crescimento de poténcia. Opdem-se 4 nogdo de
domesticagao (Zihmung), ou seja, de enfraquecimento dos impulsos. Para Nietzsche, o
homem civilizado é um animal domesticado.

40 Cf. Para além de Bem e Mal § 200, KSA §.120-121.
41 Cf. Crepiisculo dos Idolos, “Incursées de um extemporineo”, § 37, KA 6.136-139.

42 Fragmento Péstumo s [1] 10 de novembro de 1882-fevereiro de 1883, Ksa 10.188.
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cultura nao visa a um fim ou a um estado final, mas é um processo eterno. Cada
cultura fundada tem seu préprio estilo, sua prépria perspectiva (certo arranjo
ou configuracio de impulsos). Mais cedo ou mais tarde, a des-hierarquizagio de
impulsos, que abre caminho para a reconfiguragao, o rearranjo ou a recombinagio,
dissolverd a velha cultura e propiciard o surgimento de uma nova cultura, de um
novo estilo, se houver actimulo de for¢as por meio da luta dos impulsos. Enfim,
dessa forma, pode-se dar oportunidade a criatividade humana se manifestar por
meio da diversidade de culturas. O principal papel do médico filoséfico estd
ligado, portanto, a permitir que as vérias possibilidades humanas dinimicas e
antidogmdticas se manifestem.

Nietzsche associa vdrias figuras aquela do médico, nao apenas o fisiopsicolégo.
Em momentos distintos de sua obra, temos o médico como: filésofo, educador,
artista, religioso, filélogo, historiador e psicélogo. Alguns tipos nietzschianos
elevados devem ter uma mescla de qualidades que inclui aquelas do médico.
Em Miscelineas de Opinioes e Sentengas § 180, Nietzsche narra uma visao que
acredita levantar uma ponta do véu do futuro, no qual surgiria uma virtude dnica
resultante da fusdo de vdrias virtudes: “Um mais novo e mais pleno desabrochar
e florescer do ideal de mestre, no qual o clérigo, o artista [Kiinstler] e o médico, o
sabedor e o sdbio amalgamam-se”.* O préprio Zaratustra deve incorporar algo do
médico: “Zaratustra 3. A grande consagragio do novo ser-médico-sacerdote-médico
[Arzt-Priester-Lehrer-Wesen], que precede o além-do-homem [Ubermensch)”.**
De qualquer forma, busca-se o florescimento da cultura superior e a rejei¢ao da
domesticagao dos impulsos humanos.
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Friedrich N1eTzscHE. Obras completas, Fragmentos pdstumos,
Correspondéncia. Madri: Trotta, 2015-2017. 10.558 pdgs.

No ano 2000, colegas espanhdis fundam a sepEN — Sociedade Espanhola de
Estudos sobre Friedrich Nietzsche; criam a revista Estudios Nietzsche; realizam
importantes trabalhos acerca ou a partir da filosofia nietzschiana. E abragam a
tarefa de elaborar uma edigao critica em espanhol das obras completas e fragmen-
tos péstumos do filésofo. Tomam como ponto de partida a jd consagrada edi¢ao
Colli-Montinari, acrescida das corregdes filoldgicas presentes nos volumes com-
plementares (Nachberichte), gragas ao trabalho do grupo de pesquisa HyperNiet-
zsche, dirigido por Paolo D’lorio (http://www.nietzschesource.org). Perseguindo
o objetivo de dar acesso aos escritos de Nietzsche a todos os que se dedicam a sua
leitura e compreensao, os pesquisadores espanhdis se langam nessa empresa sob
a dire¢ao de Diego Sdnchez Meca. No primeiro volume das Obras completas, ele
mesmo aponta os trés principais objetivos do trabalho: produzir uma tradugio
fiel dos textos, elaborar um aparato critico atualizado e incluir introdugbes aos
escritos de modo a contextualizd-los.

Em meio a vdrios aspectos desse empreendimento extraordindrio, o primeiro
que chama a atengdo consiste no trabalho de tradugdo. A diferenca de projetos
similares que tiveram lugar na Franga ou no Brasil, desta feita ¢ o mesmo grupo
de tradutores que assume a incumbéncia. Com seriedade e rigor, em permanente
didlogo, eles preocupam-se em fazer escolhas terminolégicas que permitam tra-
duzir de modo uniforme os conceitos presentes nos diferentes textos. Levando
em conta o corpus nietzschiano na integra, conferem a tradugio espanhola as
qualidades invejdveis de harmoniza¢do e homogeneizacio.

Mas € preciso assinalar que, por tratar-se de uma edigio critica, ela também
traz informagoes indispensdveis a elucidagao dos textos e  sua contextualizagio.
Cada um dos quatro volumes que compdem a edi¢ao das Obras completas de
Nietzsche apresenta uma introdugao geral, que conta analisar a evolugao de seu
pensamento, e prefdcios aos livros ou conjuntos de textos traduzidos, que tratam
da sua elaboragio. Os quatro volumes da edi¢ao dos Fragmentos pdstumos, por sua
vez, contém introdugoes que retomam as ideias centrais neles presentes, além de
comportarem uma introdugao que retraga as linhas gerais da filosofia nietzschiana.
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Por fim, os “Complementos ao conjunto da edi¢ao castelhana das Obras completas
e dos Fragmentos pdstumos” fornecem ao leitor um indice dos conceitos e nomes
préprios que aparecem nos escritos do filésofo, instrumentos de trabalho para
abordd-los e importantes informagdes sobre a recepgao de sua obra ao longo da
histéria de suas edigoes.

Buscando esclarecer o desenvolvimento interno do pensamento de Nietzsche,
tanto em suas linhas de continuidade quanto em suas graves transformagoes,
a edicdo critica espanhola mostra que seus escritos revelam aprofundamentos
conceituais que se d2o em momentos bem delimitados. Se assim contribui para
a exegese dos textos, ela também convida o estudioso a situar a obra do autor
de Zaratustra no contexto da histéria da filosofia e, mais ainda, no da cultura
europeia. Tem ciéncia de que, para uma compreensao aprofundada da sua obra,
¢ imprescindivel recorrer a um quadro histérico.

E igualmente imbuida desse espirito que comparece a edi¢do espanhola da
correspondéncia de Nietzsche. Luis Enrique de Santiago Guervés, que por ela se
responsabilizou, seguiu de perto as publicagdes das cartas organizadas por Colli e
Montinari e seus sucessores; apontou que, além de concorrerem para desmistificar
a imagem do fil6sofo e darem uma ideia mais precisa de sua vida, elas permitem
conhecer melhor a situagao social e cultural da Alemanha da época. Constituida
de seis volumes, com a mesma estrutura, a edigo critica da Correspondéncia do
autor de Zaratustra retoma as informagoes editoriais da edigao alema (Nachbe-
richte), integrando-as em numerosas notas. Comporta uma introdugo, que visa
a situar sua atividade epistolar recuperando dados de ordem biogréfica e institu-
cional; contém ainda apéndices que fornecem preciosas indicagdes tanto sobre
os destinatdrios das missivas quanto sobre os acontecimentos, obras e lugares
nelas mencionados. Tomando Nietzsche “como um autor de cartas” em didlogo
com espiritos cultos de seu tempo, o estudioso tem a oportunidade de abrir-se a
seu universo cultural e, desse modo, recuperar a estreita relacao entre filosofia e
cultura que jamais deixou de existir em sua obra.

E 2 luz dessas consideracoes que serd preciso avaliar a edigdo critica das obras
completas, fragmentos péstumos e correspondéncia de Nietzsche publicada na
Espanha. Gragas a esse inestimdvel trabalho, serd possivel ler o autor de Zaratus-
fra sem prevengdes ou preconceitos, sem se submeter a posigoes ideoldégicas ou
opgdes sectdrias. Por nio se contentar em publicar na integra seus escritos, mas
também realizar um amplo trabalho de contextualiza¢io do seu pensamento, sua
contribui¢do, sem duvida alguma, ird além das fronteiras da Espanha e da Europa.
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Andreas Urs SOMMER. Nietzsche-Kommentar 5/1.
Kommentar zu Nietzsches Jenseits von Gut und Bose. Berlin/
Boston: Walter de Gruyter, 2016. XvII + 989 pp.

Iniciou-se em 2012 a publicago do Nietzsche-Kommentar, um vigoroso e pioneiro
projeto editorial conduzido por Andreas Urs Sommer, Barbara Neymeyer, Jochen
Schmidt, Katharina Gritz, Sebastian Kaufmann, e promovido pela Academia
de Ciéncias de Heidelberg. Sao onze livros, correspondentes a seis volumes e
suas subdivisdes, que se atém as obras de Nietzsche publicadas, ou preparadas
para publica¢ao, excluindo, portanto, escritos filolégicos, fragmentos péstumos
e cartas (mesmo que esse material ndo deixe de ser muito frequentemente
consultado). O critério para a divisao dos comentdrios ¢ cronoldgico, seguindo a
numeracao da Kritische Studienausgabe (ksa), a edigao critica de parte das obras e
do espélio de Nietzsche organizada por Giorgio Colli e Mazzino Montinari. Os
idealizadores desse projeto almejam, com efeito, fazer com que os livros sejam um
complemento 2 KsA, ou, mais particularmente, um prolongamento do volume 14
da xsa, a Kommentarband. Esse projeto estd previsto para ser concluido em 2023.

Os livros que integram os comentdrios possuem uma estrutura andloga,
dividida em duas partes: comentdrio geral e comentdrio das passagens. Essas partes se
diferenciam pela extensao — o comentdrio geral é menor do que o comentdrio das
passagens —, e também pelo tipo de enfoque. No comentdrio geral sdo trazidos
a lume aspectos diversos da obra investigada: génese e histdria; testemunhos
de Nietzsche; fontes; concepgao e estrutura; significado no corpo literdrio
nietzschiano; recep¢ao. O comentdrio das passagens, por seu turno, realiza um
exame analitico de pardgrafos e/ou aforismos que compoem as obras.

O que distingue esse empreendimento de outros semelhantes ¢ o engajamento
com a historicizagao dos escritos de Nietzsche. Essa propensao estd apoiada na
primazia metodoldgica dada pelos autores a contextualizagao. Nos comentdrios,
o trabalho de contextualizagao é realizado de trés modos: (1) contextualizagio
de conceitos e teorias no interior da obra; (2) contextualizagio da obra em
face das outras obras, incluindo os fragmentos péstumos; (3) contextualizagao
histérica das obras. De todas as diferentes formas de contextualizagao, sobressai a
contextualiza¢io histérica. H4 uma preferéncia por esse tipo de contextualizagao
por uma razao circunstancial. O atual estdgio das pesquisas especializadas
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sobre Nietzsche testemunha um amadurecimento do estudo de fontes, criando
condigoes inegavelmente estimulantes para esse tipo de abordagem. Mas hd ainda
uma outra razao, mais preeminente, decorrente de uma determinada maneira de
fazer histéria da filosofia. Entende-se que o pensamento de Nietzsche deve ser
relativizado, pois além de ser o resultado da interagao com a produgao intelectual
de homens de seu tempo, os seus escritos nao sao verdadeiramente dirigidos a uma
audiéncia universal, mas aos seus interlocutores. Importante ressaltar, contudo,
que hd uma manifesta preocupagao por parte dos organizadores em valorizar as
obras publicadas, de sorte que a contextualizagio histérica, apesar de nao encarar
a obra como uma unidade fechada, jamais deixa de estar a ela referida.

Dada a natureza historicizante dos comentirios, eles terminam, de modo
geral, por possuir um intuito mais informativo do que exegético. Essa caracteristica
delimita o publico que melhor pode ser favorecido. Os comentdrios nao sao
manuais destinados a um publico iniciante que estd em busca de suporte para o
primeiro contato com as obras de Nietzsche. O propdsito é municiar estudiosos
experientes com informagoes que podem ser valiosas para as suas pesquisas.

Nietzsche-Kommentar Band 5/1. Kommentar zu Nietzsches Jenseits von Gut und
Bise, escrito por Andreas Urs Sommer, atualmente professor de filosofia da cultura
na Albert-Ludwig-Universitit Freiburg, ¢ a sexta publicagio dos comentdrios.
Nesse volume, Sommer se ocupa de Para além de Bem ¢ Mal, uma das obras
mais desafiadoras de Nietzsche. O autor segue as instru¢bes metodolégicas dos
comentdrios, realizando, com admirdvel esmero, o trabalho de contextualizacao
da obra publicada por Nietzsche em 1886.

No comentdrio geral, sobressai — nas se¢des 4 e 5 — a grande preocupagio
de Sommer em desvendar o sentido de Para além de Bem e Mal, na expectativa de
uma melhor compreensio da obra, como também de seu posicionamento dentro
do legado literdrio de Nietzsche, momento que melhor condiz com a aplicagao
do segundo tipo de contextualiza¢io, tal como listado acima. Ocupando-se
das missivas, Sommer nos mostra que essa obra ¢ entendida por seu autor ora
como continuag¢io de Aurora, ora como glossdrio ou comentdrio de Assim falava
Zaratustra, asser¢des que mais geram dificuldades do que facilitam a apreensao.
Na expectativa de contornar esses obstdculos, Sommer sugere a utilizagao de um
esquema bastante interessante, apoiado sobre os tragos mais insinuantes de Para
além de Bem e Mal — protreptische, temptatorische, promissorische, provokativ-

polemogenen (Cf. Sommer, 2016, pp. 23-24) —, que nos faria ver de que modo
o principal intuito dessa obra ¢ gerar incerteza, ao contrdrio do tom doutrinal
de Assim falava Zaratustra, produzindo uma revolu¢io na forma de pensar que,
enfim, abriria um novo caminho para a compreensao e prdtica da filosofia (Cf.

1bid., pp. 24-29).
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No comentdrio das passagens é onde o uso da contextualizagao histérica
fica mais evidente. Na se¢do 3 do comentdrio geral, Sommer j4 havia revelado a
quantidade surpreendentemente abundante de fontes consultadas por Nietzsche
para a realizagdo de Para além de Bem e Mal, discriminando-as em cinco grandes
grupos temdticos: ciéncias da religido e teologia; etnografia, antropologia e
ciéncias da cultura; filosofia; ciéncias naturais; critica da cultura e da literatura.
Nessa se¢io, Sommer faz uma observagio instrutiva para compreendermos como
o estudo de fontes é implementado no comentdrio: Nietzsche nao costuma ler
os livros na integra, ocupando-se somente de trechos que so de seu interesse
(Cf. 1bid., pp. 17-19). Por essa razio, o trabalho de contextualizagao histérica,
empregado na andlise dos aforismos, evita longas digressdes sobre os autores e
as obras frequentadas. Em sua andlise do célebre § 19, por exemplo, onde ¢ feita
a defesa do cardter complexo da vontade, Sommer nos mostra de que modo
essa concepgao ¢ o resultado de uma amalgama de leituras empreendidas por
Nietzsche de trechos e curtas passagens, reproduzidas no comentdrio, de nomes
como Johann Julius Baumann e Jean-Marie Guyau (Cf. /bid., pp. 186-187).

Pode parecer que esse tipo de resultado serve a uma erudigao pedante de
pouco valor para a reflexdo filoséfica. Todavia, Sommer faz ver que se trata de um
instrumento indispensdvel para o pesquisador nao ser vitima de precipitagdes que
tendem a obliterar a natureza evolutiva de teses filos6ficas. Tome-se novamente
como exemplo a andlise do § 19, quando Sommer exibe as incongruéncias entre
a concepgao de vontade complexa que ali aparece quando comparada com o
§ 14 de O anticristo, momento em que Nietzsche langa mao da nogio de vontade
enquanto resultado de diferentes excitagoes, uma formulagao oriunda de suas
leituras de Charles Féré (Cf. Ibid., p. 187).

Kommentar zu Nietzsches Jenseits von Gut und Bise é nao sé um acréscimo
de grande monta para o Nietzsche-Kommentar, como marca o estabelecimento de
uma nova etapa das pesquisas especializadas sobre Nietzsche que deve ser saudada
pela comunidade filoséfica.
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Wilson Antonio Frezzatti Jr. )
Universidade Estadual do Oeste do Parana

Dorian AsTOR (org.) Dictionnaire Nietzsche.
Paris: Editions Robert Laffont, 2017.
(Collection Bouquins) 1024 p.

O Dictionnaire Nietzsche, organizado por Dorian Astor, autor de biografias de
Nietzsche e de Lou Salomé, foi langado em marco de 2017, apenas alguns meses
depois do lancamento do Diciondrio Nietzsche do GEN, o primeiro diciondrio
sobre a filosofia nietzschiana escrito e organizado por pesquisadores brasileiros.
No Dictionnaire Nietzsche, participaram trinta e quatro renomados estudiosos
do pensamento nietzschiano. Embora haja um acento francés nos autores dos
verbetes — e mesmo na presenga de alguns verbetes —, hd pesquisadores de vdrios
paises. Do Brasil, temos Scarlett Marton e Ivo da Silva Jr., ambos pertencentes
a0 GEN. Entre os franceses, estao presentes Eric Blondel, Patrick Wotling, Céline
Denat e Emmanuel Salanskis. Este tltimo é também membro do Gen. Giuliano
Campioni, Paolo D’Iério e Maria Cristina Fornari sao pesquisadores italianos.
Richard Schacht é norte-americano. Keith Ansell-Pearson e Tom Bailey sio
britAnicos. De Portugal, temos Maria Joao Mayer Branco. Da Suica, Isabelle
Wienand. Da Alemanha, Enrico Miiller. Da Dinamarca, Christian Benne. De
uma institui¢io canadense, Chiara Piazzesi.

Uma questdo levantada por Astor no preficio do Dictionnaire Nietzsche
e que deve ser enfrentada por todos aqueles que se propoem a produzir obras
semelhantes: como fazer defini¢es dos conceitos e das concepgdes de um filésofo
que nio se cansa de langar suspeitas sobre a linguagem? Como evitar o risco de
isolar e definir de modo fechado uma palavra? Nietzsche desconfia das palavras:
estas nao designam as coisas, mas nossas relagdes com elas, o que faz com que
a linguagem seja algo como uma rede ou uma teia que tenta capturar e fixar as
coisas do mundo. Uma proposi¢ao nio vale por sua verdade ou falsidade, mas por
quanto favorece a vida. Além disso, Nietzsche entende a filosofia como apropriagio
e, segundo Astor, promove uma apropriagio artistica da linguagem conceitual.
Como, diante desse contexto, produzir verbetes sobre o pensamento nietzschiano?
A resposta nao ¢ ficil ou simples, como mostra o titulo do prefécio: “Por mais
prudente que se seja...”, uma frase extraida de O Andarilho e sua Sombra § 11.

A estratégia adotada envolve se aproximar o médximo possivel do
perspectivismo nietzschiano, ou seja, estabelecer uma rede de relagoes entre as
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palavras para que seus significados se completem com outros pontos de vista, o que
nio quer dizer que seja produzida uma sinfonia unissona. A inten¢ao é “produzir
o méximo de olhos possivel”: o uso de remissoes, “Ver também”, apoiado numa
pequena bibliografia de grandes especialistas, propicia a constru¢ao de uma teia ou
de um labirinto de perspectivas, de acordo com a prépria concepg¢ao nietzschiana
de conhecimento. No limite, um leitor, partindo de qualquer palavra e seguindo
toda a rede de remissdes, pode acabar lendo o diciondrio inteiro.

Sabemos que, em Nietzsche, perspectivismo nio se confunde com
subjetivismo ou com o “tudo ¢ possivel”. Assim, em cada verbete, os autores
com rigor e probidade filolégica (“amor audacioso pela sabedoria e sinceridade
temerdria”, cf. verbete “Probité”, p. 732) seguiram dois principios norteadores:
a) um principio filolégico, isto ¢, textual, genético e histérico: investigar as
condigbes internas e externas nas quais os problemas formulados por Nietzsche
surgiram e se desenvolveram; e b) um principio filoséfico ou, segundo Astor,
ético-politico: desconfiar do que sabemos de Nietzsche, pois “toda aparéncia de
uma muito grande familiaridade com Nietzsche ¢ iluséria” e, dessa forma, evita-
se o dogmatismo. As estratégias das remissoes, do apoio bibliogréfico e da andlise
conceitual e genética sao semelhantes as adotadas pelo Diciondrio Nietzsche do GEN.

O conteudo do Dictionnaire Nietzsche estd dividido em oito segoes:

1) “Prefécio”, por Dorian Astor;

2) “Nota a presente edi¢ao”, por Dorian Astor: notas sobre a estrutura do
diciondrio;

3) “Abreviagoes”: padronizagao das abrevia¢oes das obras de Nietzsche e de
outras obras de referéncia, incluindo o Kritische Studienausgabe (xsa) e o
periédico Nietzsche-Studien;

4) “Lista dos verbetes do diciondrio”: lista em ordem alfabética dos termos
em francés, acompanhados do nome dos respectivos autores;

5) “Diciondrio”: Os textos dos verbetes sao acompanhados pelo termo original
em alemao, por uma lista de remissoes (“Ver também”) e, algumas vezes,
por uma pequena bibliografia (“Bibliografia”) com textos relevantes sobre
0 assunto;

6) “Referéncias cronoldgicas™: uma cronologia sucinta da vida e da obra de
Nietzsche;

7) “Referéncias bibliogréficas”: apresenta duas listas seletivas: uma lista de
obras e da correspondéncia de Nietzsche em francés e em alemao, nesta
lingua apenas as obras completas; e uma lista de livros sobre Nietzsche
em francés; e

8) “Colaboraram nesta obra”: biografias sucintas de cada autor.

O tamanho dos quatrocentos e quarenta e dois verbetes, alinhados em ordem
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alfabética, variam conforme a relevincia do tema. O Dictionnaire Nietzsche
relaciona verbetes sobre os conceitos da filosofia nietzschiana, apresentando
também dados biogrdficos, fontes, personalidades e informagdes sobre as obras
de Nietzsche. Na categoria de conceitos (aproximadamente duzentos e quinze
entradas, — e indicaremos sempre as quantidades como aproximadas, pois um
verbete pode ser classificado em mais de uma categoria), além dos préprios
conceitos nietzschianos (por exemplo, Eternal retour, Genéalogie, Volonté de
puissance), temos conceitos tradicionais da filosofia (p. ex., Causalité, Language,
Vérité); nogoes gerais (p. ex., Amour, Criminel, Disciple); metdforas e imagens (p.
ex., Nord, Rome); conceitos de outras dreas, tais como histéria (p. ex., Histoire),
psicologia (p. ex., Psychologie), ciéncias (p. ex., Hérédité, Physiologie) e politica (p.
ex. Anarchisme, Liberalisme); e fatos histdricos (Renaissance, Révolution frangaise).
A todos esses termos, como nos lembra Astor, Nietzsche dd4 um sentido préprio
ou os insere numa relagao inédita. Hd alguns lugares geogrificos ligados a
Nietzsche de alguma forma (aproximadamente dezessete entradas), por exemplo,
Basileia, Génova, Ricken. Os verbetes sobre obras (aproximadamente quarenta e
trés entradas) abordam a produgdo de Nietzsche propriamente dita (p. ex., Ainsi
parlait Zarathoustra, Cing préfaces a cing livres qui n'ont pas été écrits, Fragment
posthumes, Musique de Nietzsche) e aspectos ligados de algum modo a ela (p. ex.,
Archives Nietzsche, Autobiographies, Bibliothéque de Nietzsche, Réception initiale).
Entre as personalidades, temos aquelas conhecidas pessoalmente por Nietzsche
(aproximadamente trinta e nove entradas, p. ex., Overbeck, Franz; Forster,
Bernhard; Wagner, Richard); aquelas que Nietzsche estudou ou tinha algum
interesse (aproximadamente sessenta e sete entradas): filésofos (p. ex., Maquiavel,
Nicolau; Sécrates); musicos (p. ex., Bach, Johann Sebastian; Mozart, Wolfgang
Amadeus); escritores (p. ex., Carlyle, Thomas; Maupassant, Guy de), cientistas (p.
ex., Haeckel, Ernst; Roux, Wilhelm), personagens histéricas (p. ex., Bérgia, César;
Lutero, Martinho), etc.; aquelas que, de alguma forma, foram influenciados pelo
filésofo alemao (aproximadamente quarenta e quatro entradas, p. ex., Deleuze,
Gilles; Lukdcs, Gyorgy; Psychanalyse); e personagens mitoldgicas, literdrias ou
histéricas (aproximadamente dezesseis entradas, p. ex., Colombo, Cristovao;
Jesus; Edipo).

Nao hd como deixar de concordar com Astor quando ele aponta a importincia
de obras como o Dictionnaire Nietzsche. A histéria da recep¢ao do pensamento
de Nietzsche estd cheia de falsificagoes e simplificagoes. Infelizmente, na Europa
e também no Brasil, ainda se confunde, nos termos de Astor, “o triunfo da
vontade” com o triunfo do ressentimento, a autossupera¢io do homem com
seu exterminio e a filosofia mididtica presa no instante com a arte de bem ler
Nietzsche. Obviamente, pelo que dissemos acima, nenhum diciondrio fard uma
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abordagem exaustiva da complexa rede de pensamentos e conceitos da filosofia
nietzschiana. Porém, acreditamos que o Dictionnaire Nietzsche serd bem sucedido
nas metas anunciadas pelo organizador: ser uma amostra da pesquisa atual sobre
Nietzsche e uma semente da futura.
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Visao de Dionisio
Friedrich Nietzsche

Selecao e traducao de Rubens Rodrigues Torres Filho'
Universidade de Sao Paulo

Histrionismo Dionisiaco

O que significa o conceito, introduzido na estética por mim, da oposi¢ao entre
o apolineo e o dionisiaco concebidos ambos como espécies de embriaguez? — A
embriaguez apolinea mantém excitado, antes de tudo, o olho, de modo que
ele adquire a forga da visao. O pintor, o escultor, o épico sdo visiondrios por
exceléncia. No estado dionisfaco, em contrapartida, o sistema emocional em
seu conjunto estd excitado e intensificado: de modo que descarrega todos os
seus meios de expressio de uma s6 vez e poe para fora, a um sé tempo, a forca
da encenagio, da imita¢ao, da transfiguracao, da transmutagio, toda espécie de
mimica e representagdo. O essencial continua sendo a ligeireza da metamorfose,
a incapacidade de nao reagir (a semelhanca do que ocorre com certos histéricos,
que a cada aceno entram em cada papel). E impossivel ao homem dionisiaco deixar
de entender qualquer sugestiio, nenbhum signo da emo¢io lhe escapa, ele tem o grau
mdximo do instituto que entende e adivinha, assim como possui 0 grau mdximo da arte
comunicativa. Entra em cada pele, em cada emogio, transmuta-se incessantemente.
— A musica, como a entendemos hoje, ¢ igualmente uma excitagao e descarga de
conjunto das emogdes, mas no entanto ¢ apenas o remanescente de um mundo
muito mais pleno de expressio da emog¢do, um mero residuo do histrionismo
dionisfaco. Para possibilitar a musica, como arte isolada, foi calado um bom
numero de sentidos, antes de tudo o sentido muscular (a0 menos relativamente:
pois em certo grau todo ritmo fala ainda aos nossos musculos): de modo que o
homem nao mais imita e encena corporalmente tudo o que sente. Nao obstante,
¢ isso o estado normal propriamente dionisfaco, em todo caso o estado primeiro:
a musica ¢ a especificagao dele, lentamente alcangada, as custas das faculdades
vizinhas. Crepiisculo dos idolos, “Incursdes de um Extemporaneo”, § 10.

Musica e Letra
O poeta faz o impulso de conhecimento brincar, o musico o faz descansar —
ambos lado a lado, seria efetivamente possivel? Se estamos totalmente abandonados

1 Publicado originalmente na Folha de Sdo Paulo, caderno Folhetim, 08 de agosto de 1982.
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a musica, nao hd nenhuma palavra em nossa cabega — um grande alivio. T30 logo
voltamos a ouvir palavras e a raciocinar, isto ¢, tao logo entendemos o texto, nossa
sensibilidade para a musica tornou-se superficial: agora a ligamos com conceitos,
a comparamos com sentimentos e exercitamo-nos no entendimento simbdlico
— um 4timo entretenimento! Mas, quanto aquele profundo, singular feitico que
dera descanso a nossos pensamentos, quanto aquele colorido creptsculo que
apagara o dia espiritual, era uma vez. — T30 logo nio entendemos mais as
palavras, claro, estd tudo em ordem outra vez: e isto, felizmente, ¢ a regra. De
qualquer modo, textos ruins sio sempre preferiveis aos melhores, porque nao
desviam nenhuma aten¢do para si e querem passar despercebidos. — A pera
quer ocupar também os olhos, e, porque a grande maioria tem os olhos maiores
que os ouvidos, o que quer dizer muito, a musica de épera se orienta pelos olhos
e contenta-se a soprar fanfarras caracteristicas, toda vez que hd algo novo para se
ver — comeco da barbdrie. [nocéncia do devir, 1, § 450.

Espirito Livre / Pathos Filosofico

“O que é bom ¢ leve, tudo o que ¢ divino corre com pés delicados”: proposi¢ao
primeira de minha estética. [...] E, mais uma vez: torno-me um ser humano
melhor quando este Bizet me fala. Também um melhor mdsico, um melhor
ouvinte. Pode-se ouvir ainda melhor? — Enterro meus ouvidos ainda sob esta
musica, ougo sua causa. Parece-me que vivo sua génese — tremo ante perigos
que acompanham qualquer ameagca, delicio-me com acasos felizes pelos quais
Bizet é inocente. — E, singular! no fundo nio penso nisso, ou nio sei o quanto
penso nisso. Pois pensamentos totalmente outros correm-me, enquanto isso, pela
cabega... Notaram que a musica torna livre o espirito? dd asas ao pensamento?
que alguém se torna tanto mais filésofo quanto mais se torna musico? — O céu
cinza da abstragdo fulgurado como que de relimpagos; a luz forte o bastante para
toda filigrana das coisas; os grandes problemas ao alcance da mao; o mundo visto
como do alto de uma montanha. — Acabo de definir o pathos filoséfico. — E
despercebidamente caem-me ao colo respostas, uma pequena saraivada de gelo e
sabedoria, de problemas solvidos... Onde estou? — Bizet me faz fecundo. Tudo
que ¢ bom me faz fecundo. N3o tenho nenhuma outra gratiddo, nio tenho
nenhuma outra prova para aquilo que é bom. O Caso Wagner, § 1.

Wagner: Doenca indispensavel ao Filosofo

Minha vivéncia mdxima foi uma convalescenga. Wagner inclui-se apenas entre
minhas doengas. Nao que eu quisesse ser ingrato para com essa doenga. Se, com
este escrito, afirmo a proposigao de que Wagner é nocivo, nao quero menos afirmar
a quem ele é, ndo obstante, indispensdvel — ao filésofo. Em todo o resto pode-se



Rubens Rodrigues Torres Filho Visdo de Dionisio 215

talvez passar sem Wagner: ao filésofo, porém, nio ¢ dada a liberdade de abster-se
de Wagner. Ele tem de ser a m4 consciéncia de seu tempo —, para isso precisa ter
dele a melhor ciéncia. Mas onde encontraria, para o labirinto da alma moderna,
um guia mais iniciado, um mais eloquente doutor de almas, que Wagner? Através
de Wagner fala a modernidade sua linguagem mais intima: nao esconde nem seu
bem, nem seu mal, desaprendeu toda vergonha de si. E, inversamente: quase fez
um balanco geral sobre o valor do moderno quem estd as claras consigo sobre
o bem e 0 mal em Wagner. — Entendo perfeitamente se hoje um musico diz:
“Odeio Wagner, mas nio suporto mais nenhuma outra musica.” Mas também
entenderia um filésofo que declarasse: “Wagner resume a modernidade. Nao
adianta, ¢ preciso ser primeiro wagneriano...” O Caso Wagner, Prefécio.

Futuro da Misica

Contra a musica alema considero recomenddvel muita cautela. Suposto que
alguém ame o sul como eu 0 amo, como uma grande escola de convalescenga, no
que hd de mais espiritual e de mais sensual, como uma indémita plenitude solar e
transfiguragio solar que se difunde sobre uma existéncia dona de si, que acredita
em si: entdo, esse alguém aprenderd a tomar certo cuidado ante a musica alema,
porque ela, na medida em que volta a corromper seu gosto, volta a corromper-
lhe, junto, a satide. Um tal meridional, ndo pela procedéncia mas pela crenga,
caso sonhe o futuro da musica, tem de sonhar também que a musica se redima
do norte e ter em seus ouvidos o prelidio de uma mdsica mais profunda, mais
poderosa, talvez mais maldosa e mais misteriosa, de uma musica supra-alema, que
perante a visao do azul mar voluptuoso e da clareza mediterrinea do céu nio perca
a sonoridade, ndo amarelega, nao empalideca, como o faz toda musica alema; uma
musica supra-européia, que ainda perante os pardos pores-do-sol do deserto se
mantenha firme, cuja alma ¢ aparentada com a palmeira e sabe estar em casa e
vagabundear entre grandes, belos, solitdrios animais de rapina. — Eu seria capaz
de pensar uma musica cujo mais raro feitico consistisse em nio saber mais nada
de bem e mal, exceto, talvez, por alguma nostalgia de navegante, algumas sombras
douradas e delicadas fraquezas que deslizassem, aqui e ali, por sobre ela: uma arte
que, de grande distAncia, visse fugir em sua dire¢o as cores de um mundo moral
em declinio, tornado quase incompreensivel, e que fosse hospitaleira e profunda
o bastante para acolher tais fugitivos retardatdrios. Para Além de Bem e Mal, § 25s.






A revista Discurso, orgao oficial do Departamento de Filosofia da usP,
surgiu em 1970. Quando atravessava a mais dificil fase de sua historia,
atingido duramente pela violéncia da ditadura, este Departamento
extraiu da ameaca de seu desaparecimento a forca e a coragem para
criar um espaco de expressao.

A revista propds-se a veicular nao apenas a producao teorica de
seu corpo docente, mas também as mais diversas manifestacoes de
reflexao sobre a cultura, sem distinguir correntes ideologicas, linhas
filosoficas ou areas do saber. Assim se pretendia garantir o pluralismo
e a liberdade, numa época de obscurantismo.
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