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Resumo

CORREA, Paulo Rogério. O si-mesmo na filosofia de Friedrich Nietzsche:
Uma investigacdo sobre seus multiplos sentidos e seu significado.
Orientador: Prof. Dr. Luis Rubira. 2024. 227 f. Tese (Doutorado em filosofia) —
Instituto de Filosofia, Sociologia e Politica, Universidade Federal de Pelotas,
Pelotas, 2024.

O trabalho de tese de doutorado tem como objetivo investigar os sentidos e 0
significado do si-mesmo na filosofia de Friedrich Nietzsche. A hipétese principal
é de que o si-mesmo comporta uma variedade de sentidos e um significado. Por
sentido, entendemos as diversas maneiras pelas quais o0 si-mesmo é
apresentado e por significado o que de fato é representado por meio dessa
nocao. Pensamos, assim, que o si-mesmo apresenta muitas formas, que podem
ser um conceito (“instinto”, “ego”, “grande razdo”, “alma”), um termo (“Algo”,
“Iss0”), uma nocao (“providéncia pessoal”) ou ainda uma expressao (“tornar-te o
que €”, “granito de fatum espiritual”). O significado, por sua vez, sempre indica
aquilo que é proprio, insuprimivel a um determinado individuo, a uma tipologia
ou uma cultura (como a grega ou a alema). Ao longo da investigacéo € possivel
identificar que o si-mesmo se conecta a um Todo, variavel conforme plano
ontolégico adotado pelo filosofo em diferentes momentos de sua produc¢éo
filosofica. Inicialmente (1872 até 1876), o Todo corresponde ao Uno-primordial,
que funciona como sustentaculo aos impulsos dionisiaco e apolineo, bem como
a Vontade. Em um segundo momento (1878 até 1882) Nietzsche reivindica a
“observagao psicologica” sobre as paixdes e os impulsos, bem como, o
guestionamento sobre a dicotomia entre altruismo e egoismo. Esta em jogo,
portanto, a concepg¢do do homem como um ser natural. Nas obras posteriores
ao quarto livro de A gaia ciéncia (1883 até 1888) o Todo corresponde a vontade
de poder e a organizacédo hierarquica das forcas presentes, tanto naquilo que é
préprio, quanto na constituicdo do mundo. Em outras palavras, as caracteristicas
e 0s aspectos do si-mesmo vao depender do percurso filoséfico de Nietzsche,
bem como dos debates com os quais se defronta. E decorrente desse
entendimento a organizacdo que adotamos no que diz respeito a estruturacao
dos capitulos. O primeiro capitulo destina-se as obras que vao de O Nascimento
da tragédia, de 1872, até a IV Consideracdo Extemporanea: Richard Wagner em
Bayreuth, de 1876. O segundo capitulo abrange do primeiro volume de Humano,
demasiado humano, de 1878, até os quatro primeiros livros de A gaia ciéncia, de
1882. O terceiro e o0 quarto capitulos sédo destinados a abordagem do si-mesmo
nas obras que iniciam em 1883, com Assim falou Zaratustra, até as obras finais
em 1888.

Palavras-chave: Nietzsche. Si-mesmo. Sentidos. Significado.



Abstract

CORREA, Paulo Rogério. The self in Friedrich Nietzsche's philosophy: An
investigation into its multiple senses and meaning. Advisor: Prof. Dr. Luis Rubira.
2024. 227 f. Thesis (Doctorate in Philosophy) - Institute of Philosophy, Sociology
and Politics, Federal University of Pelotas, Pelotas, 2024.

The aim of this doctoral thesis is to investigate the meaning and significance of
the self in Friedrich Nietzsche's philosophy. The main hypothesis is that the self
includes a variety of senses and one meaning. By sense, we mean the various
ways in which the self is presented, and by meaning what is actually represented
by this notion. We therefore think that the self has many forms, which can be a
concept (“instinct”, “ego”, “great reason”, “soul’), a term (“Something”, “It”), a
notion (“personal providence”) or even an expression (“‘t0 become what it is”,
“granite of spiritual fatum”). The meaning, in its turn, always indicates what is
proper, insuppressible to a particular individual, typology or culture (such as
Greek or German culture). Throughout the investigation, it is possible to identify
that the self is connected to a Whole, which varies according to the ontological
plan adopted by the philosopher at different moments in his philosophical
production. Initially (1872 to 1876), the Whole corresponds to the One-primordial,
which acts as a support for the Dionysian and Apollonian impulses, as well as
the Will. In a second moment (1878 to 1882), Nietzsche claims ‘psychological
observation’ on passions and impulses, as well as questioning the dichotomy
between altruism and egoism. The conception of man as a natural being is
therefore at stake. In the works after the fourth book of The Gay Science (1883
to 1888), the Whole corresponds to the will to power and the hierarchical
organisation of the present forces, both in what it is proper and in the constitution
of the world. In other words, the characteristics and aspects of the self will depend
on Nietzsche's philosophical journey, as well as the debates he faces. The
organisation we adopted with regard to the structure of the chapters stems from
this understanding. The first chapter deals with the works from The Birth of
Tragedy, 1872, to the Fourth Extemporaneous Consideration: Richard Wagner
at Bayreuth, 1876. The second chapter covers the first volume of Human, all too
human, from 1878, to the first four books of The Gay Science, from 1882. The
third and fourth chapters focus on the approach to the self in the works that begin
in 1883, with Thus Spoke Zarathustra, until the final works in 1888.

Keywords: Nietzsche. Self. Senses. Meaning.
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JGB/BM - Jenseits von Gut und Bbse (Para além do bem e do mal) — 1886
GM/GM — Zur Genealogie der Moral (Para a Genealogia da Moral) — 1887
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DW/VD - Die dionysische Weltanschauung (A viséo dionisiaca do mundo)— 1870



BAE/EE — Uber die Zukunft unserer Bildungsanstalten (Sobre o futuro de nossos
estabelecimentos de ensino) — 1872

IV- Fragmentos Péstumos

Nachlass/FP — Fragmentos Péstumos
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A tradugao das obras de Nietzsche em lingua portuguesa por ndés utilizada foi a
de Paulo César de Souza (PCS), de modo que s6 assinalaremos a tradug¢ao ao
fim de uma citagdo quando ela for de outro tradutor, como Rubens Rodrigues
Torres filho (RRTF), Clademir Araldi, Eduardo Nasser, Antonio Edmilson
Paschoal ou modificagdes feitas por nés.

* Atraducgao da obra A viséo dionisiaca de mundo é de autoria de Marcos Sinésio
Fernandes

* A traducdo da Consideragbes Extempordneas | é de autoria de Antonio
Edmilson Paschoal

* Atraducéao da Consideragcbes Extemporéneas Il € de autoria de André Itaparica
* Atraducao da Consideragbes Extemporaneas 1l é de autoria de Clademir Araldi
* A traducdo da Consideracbes Extemporaneas IV é de autoria de Anna
Cavalcanti

* Todas as tradugdes dos Fragmentos PAostumos sdo de nossa autoria, bem
como das Conferéncias de Jung. Jung’s seminar on Nietzsche’s Zaratustra
(1934-1939) e do texto de Otto Most “Das Selbst des Menschen in der Sicht des
jungen Nietzsche”.

* Para a correspondéncia sera utilizada a nomenclatura adotada pelo Nietzsche
source: BVN — Briefe von Nietzsche (Cartas de Nietzsche).

* Na citacdo o algarismo arabico indicara o aforismo. No caso de Para a
Genealogia da moral o algarismo romano anterior ao arabico indicara a parte
do livro.

* Para os Fragmentos Postumos, sera utilizada a sigla Nachlass/FP, seguida
de indicacao de ano, os algarismos arabicos, que se seguem ao ano, indicarao
o Fragmento.

* Para se referir ao nosso objeto de estudo optamos pela grafia si-mesmo (letra
inicial minascula e com hifen). Durante a escrita vamos usar “si-proprio” na
acepcgao de advérbio reflexivo, insuprimivel de qualquer construgcao textual. Nos
textos de Nietzsche utilizaremos “si mesmo” (letra inicial mindsculas e sem
hifen), para indicar o advérbio reflexivo, conjungdo ou advérbio pronominal. Na
forma substantivada utilizaremos “Si-mesmo” (das Selbst) (letra inicial maiuscula
e com hifen).
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INTRODUGCAO

O si-mesmo é a nogao utilizada por Friedrich Nietzsche para indicar aquilo
gue é o mais proprio, insuprimivel a um determinado individuo, a uma tipologia
ou entdo a uma cultura. Todavia, essa nocao vai ser exprimida através de
diferentes nomes, de modo que assume diversos sentidos e um significado ao
longo de suas obras. Por sentido, entendemos 0s muitos termos, conceitos e
expressoes, etc. utilizados para designar aquilo que é préprio. O significado, por
sua vez, indica aquilo que € representado, que pode ser um individuo, uma
tipologia ou uma cultura. Dessa forma, o trabalho de tese tem como objetivo,
justamente, investigar os sentidos e os significados do si-mesmo na filosofia de
Nietzsche, mostrando que, as muitas maneiras, o si-mesmo adquire ha uma
unidade subjacente que se expressa em um mesmo significado.

A investigacdo por meio da seméntica se mostra pertinente para
compreender essa problemética. Gotlob Frege em seu ensaio “Sentidos e
significados” mostra que ha muitas maneiras para se referir a um objeto ou
fendbmeno. O exemplo de Frege é o planeta Vénus. Para se referir a esse corpo
celeste podemos usar tanto “estrela da manha”, quanto “estrela da tarde”, é
possivel ainda falar de “objeto celeste”, “0 segundo planeta do sistema solar a
partir do sol”’, ou entdo, “o objeto mais brilhante do céu noturno”, etc. Ha,
portanto, muitos sentidos que denotam sempre o mesmo referente (FREGE,
2011, p.31. Trad.: Sérgio Miranda). A partir do entendimento de Frege é possivel
lancar mao de um outro exemplo, bastante simples, mas elucidativo, como o
referente “Nietzsche”. Ha4 muitas maneiras de, em um texto, nos referirmos a
“‘Nietzsche” sem precisarmos ficar repetindo reiteradamente o seu nome.
Podemos lancar mao de expressdes como “filésofo alemao”, “filosofo de Sils
Maria”, “fildsofo da morte de Deus”, “escritor de Assim falou Zaratustra”, “fildsofo
do eterno retorno”, “filésofo da transvaloragcdo de todos os valores”, etc. As
diferentes maneiras denotam sempre o mesmo referente. Contudo, ha uma
sutileza a ser observada. Tal qual o planeta Venus s6 pode ser descrito como
“estrela da manh&@”, pela manha e, “estrela da tarde”, a tarde; tomar o referente
“‘Nietzsche” como “filésofo alemao” sé é possivel se “filésofo” significar o
desenvolvimento de aparato conceitual e reflexdo préprias. Assim, a expressao

“filosofo alemao” sé pode indicar com precisao o referente “Nietzsche” a partir do
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momento em que suas contribui¢des filoséficas adquirem certa originalidade. Em
outras palavras, os diversos sentidos s6 podem ser plenamente entendidos
dentro de contextos. A mesma situacdo pode ser observada em relacdo ao si-
mesmo. As muitas palavras, termos e expressoes utilizadas como sentidos para
0 si-mesmo sdo dependentes dos contextos e do repertdrio conceitual que
Nietzsche mobiliza nos diversos momentos de sua filosofia. Essa observacao
metodoldgica foi feita, inclusive, por Werner Stegmaier “Em Nietzsche, os
conceitos sdo sempre utilizados em um contexto especifico que lhes fornece um
sentido especifico”. E nesse entendimento, a proposta de compreensdo sobre
os contextos de “utilizacao de conceitos” e “processo semiodtico” no qual se
desenvolvem e podem recerber “novos sentidos” (STEGMAIER, 2011, p.179.
Trad.: Vilas Bbas).

Em termos semanticos, o si-mesmo cumpre, no edioma alemao, diversas
funcdes gramaticais. A forma mais comumente usada para designa-lo é “selbst”,
o qual pode ser advérbio, conjuncao, adjetivo pronominal (pronome adjetivo) ou
pronome reflexivo, nessa ultima forma, indica o sujeito da oracdo que realiza
uma acao voltada para si préprio. Assim, € possivel encontrar “a si mesmo” (sich
selbst ou sich selber), “a ti mesmo” (dich selbst), etc. Todavia, em formacdes
compostas tém equivalente na lingua portuguesa ao prefixo “auto” como em
“autoesquecimento” ou “esquecimento de si mesmo” (Selbstvergessenheit)
(GT/NT §1), “auto-observacéo” ou “observar a si mesmo” (Selbstbeobachtung)
(VM/OS §223) e “autoexperimentagao” ou “experimentacdo de mesmo” (Selbst-
Versuchung) (FW/GC “Prefacio”, §2). Ao longo das suas obras, Nietzsche faz um
uso bastante peculiar das formas adverbiais e pronominais utilizando-as, por
vezes, como substantivos. No primeiro caso, verifica-se a presenga de um “Si-
mesmo” na forma substantivada que aparece por diversas vezes em quatro
obras: “Sé tu mesmo” (Sei du Selbst) na Terceira extemporanea, Schopenhauer
como educador (SE/Co. Ext. Il 81); “Si-mesmo superior’ na Terceira e Quarta
extemporaneas e em Humano, demasiado humano I, “Si-mesmo auténtico”
(Eigentliche Selbst) em Aurora §50 e “o Si-mesmo” (das Selbst) na secéo “Dos
desprezadores do corpo” de Assim falou Zaratustra. Quanto aos pronomes,
Nietzsche também utiliza, na forma substantivada, o pronome indefinido “algo”
(Etwas) e os pronomes pessoais, “Tu” (Du) e “Eu” (Ich). Estes ultimos na secao

do “amor ao préximo” de Zaratustra (Za/ZA |, “Do amor ao préximo”). Todavia, é
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possivel encontrar outros termos e conceitos que, em contextos especificos,
adquirem o mesmo sentido de “selbst”. Como por exemplo “alma”, que tem lugar
no discurso “Dos desprezadores do corpo” de Assim falou Zaratustra. “Alma é
apenas uma palavra para um algo no corpo”. Cabe notar que se a alma é uma
palavra para o Si-mesmo no corpo podemos entender também que ela é uma
das muitas nomeagdes para esse “um algo”. A palavra “instinto”, por sua vez, em
situacdes especificas, também comporta significado semelhante ao de si-
mesmo: “Meu instinto que permaneceu sadio inventou para mim, e me receitou
ele proprio” (VM/OS, “Prefacio” §2. Trad.: RRTF). Ha, portanto, uma capacidade
do instinto de determinar e delegar tarefas. Em Ecce homo, Nietzsche investiga
seus proéprios instintos diante das suas tarefas mais prementes. Assim, tem lugar
“‘instinto de defesa” (EH/EH, “Por que sou tao inteligente”, 88) que pouco a pouco
mostra-se como um dirigente que determina a tarefa. Com o mesmo significado
de si-mesmo “um algo” tem presenga novamente na sec¢ao “Dos desprezadores
do corpo”, no prefacio de Miscelania de opinides e sentencas: “algo (Etwas)
escondido e senhorial” (VM/OS, “Prefacio” §4. Trad.: RRTF).

No significado que remete a um determinado individuo & importante
observar duas questdes. A primeira € relativa ao que podemos entender como
niveis do si-mesmo, ou seja, Nietzsche, nas obras da juventude, investiga o si-
mesmo do homem cotidiano, saturado pela covardia e pelo temor, e o diferencia
do “Si-mesmo superior” (Hoheren Selbst) de Schopenhauer e Wagner, tomados
como modelos visando justamente a contraposicdo a um tempo sujeito a
massificacdo dos habitos e costumes. Entretanto, a partir da operacionalizacdo
da vontade de poder (Wille zur Macht), em obras do periodo intermediario, a
nogdo de “individuo” passa a designar uma multiplicidade de for¢gas como
instintos e impulsos, de modo que o si-mesmo vai significar a resultante dessa
multiplicidade.

No segundo significado Nietzsche se utiliza do si-mesmo para caracterizar
0 préprio caracteristico de uma tipologia, como, por exemplo, “os alemaes”, “o
homem moderno”, “os espiritos livres”, “os nobres”, “os cristdos”, etc. Ha, no
entanto, um terceiro significado identificavel quando se refere “ao espirito grego”
e ao “espirito alemao”. Neste ultimo caso, o si-mesmo designa aquilo que é
préprio de uma cultura.

E de se questionar sobre o motivo de Nietzsche fazer uso de diversos
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sentidos e significados para o si-mesmo. Parte da resposta tem a ver com a
linguagem, isto €, com a insuficiéncia existente para se referir com preciséo e
clareza sobre aquilo que € proprio a um dado “individuo”, a uma “tipologia” ou a
um “cultura”. Outra parte da resposta pode ser localizada no fato de que o si-
mesmo vai além daquilo que tradicionalmente foi designado como subjetividade.
Neste entendimento, a caracteristica mais importante do si-mesmo remete ao
vinculo que estabelece com o Todo. Identificamos, assim, que esse Todo a que
0 si-mesmo se conecta é dependente dos referenciais que o autor adota em cada
periodo de seu pensamento. No primeiro momento de sua producdo, que se
inicia com O Nascimento da tragédia e vai até a Quarta consideracdo
extemporanea, Richard Wagner em Bayreuth, o Todo corresponde ao “Uno-
primordial” (Ur-Eine), a “Vontade” ou a “natureza”. No segundo momento (1878
até 1882) Nietzsche reivindica a “observagéao psicolégica” sobre as paixdes e 0s
impulsos, bem como, o questionamento sobre a dicotomia entre altruismo e
egoismo. Esta em jogo, portanto, a concep¢do do homem como um ser natural.
Nas obras do periodo final (1883 até 1888) o Todo corresponde a vontade de
poder e a organizacao hierarquica das forcas presentes, tanto naquilo que é
préprio, quanto na constituicdo do mundo. Esse aspecto € verificavel em diversos
movimentos textuais executado por Nietzsche, ora para indicar o proprio, ora
para assinalar o Todo a que ele se conecta. E relevante, dessa forma, a presenca
de situacdes que ora indicam um encontro de si-mesmo, um estar em si-mesmo,
ser em si-mesmo; ora indicam um perder-se de si-mesmo, sair de si-mesmao, ir
além de si-mesmo, superar a si-mesmo. Nesse entendimento, verifica-se uma
importante relacdo que pode ser estabelecida entre o si-mesmo e o fatum (fado,
destino), isto é, com a constelagédo de forgas da qual o “individuo” € uma parte
e, justamente, por isso € possivel identificar somente aspectos ou pistas muito
ténues sobre o si-mesmo, pois as forcas que o compdem sdo as mesmas
presentes no mundo. Nesta direcdo, investigamos o conceito de “ego fatum”
(Nachlass/FP, 25[249] — Primavera de 1884), pois a palavra “ego”, em certos
contextos, pode ser aproximada mais de um si-mesmo (selbst) do que de um
“eu” (ich). Assim, a dicotomia homem-mundo € revogada por Nietzsche, de modo
que n3o é possivel um entendimento centrado unicamente no ‘“individuo”. E
possivel pensar, portanto, que, por um lado, o si-mesmo no “individuo” ndo se

constitui inteiramente a partir dele, e, por outro lado, que vai além do “individuo”.
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O primeiro ponto indica aspectos da cultura, da hereditariedade que s&o
transmitidas ao longo das geracdes, como afirma Nietzsche: “supondo que se
conheca algo dos pais, € permitida uma concluséo a respeito do filho” (JGB/BM
§264). O segundo ponto, assinala para a constituicdo das forcas no mundo: “—
Se todas as coisas sdo um fatum, entdo eu também sou um fatum para todas as
coisas” (Nachlass/FP, 29[13] — 1885).

Em O nascimento da tragédia constatamos que no “esquecimento de si-
mesmo” (Selbstvergessenheit) ha a presenca de um movimento que aponta para
uma diluicdo, durante as festividades dionisiacas, da subjetividade
(Subjectivitat). Pela primeira vez o si-mesmo tem lugar em uma obra publicada,
justamente naquela que apresenta o nucleo da concepcéo artistica de Nietzsche
(GT/NT 81). No projeto das Consideracdes Extemporaneas localizamos
importantes aspectos relativos ao si-mesmo. Por exemplo, na Segunda
extemporanea, Sobre a utilidade e a desvantagem da histéria para a vida
Nietzsche constata que o homem moderno “afunda em si mesmo (es versinkt in
sich selbst), no interior (Innerliche)” (HL/Co. Ext. Il. 85. Trad.: Itaparica). Na
passagem em questao, trata-se de uma incapacidade para o esquecimento que
tem por consequéncia um mergulho na prépria interioridade, em si-mesmo, ou
seja, aquilo que o homem moderno tem como “subjetividade” é a construcéo de
uma série acumulada de conhecimentos que nado se tornou vida. Porém, algo da
“natureza interior” (innerste Natur) do “homem forte” é capaz de se apropriar do
passado, submetendo-o. Trata-se da “forca plastica” (plastische Kraft)
caracteristica dessa tipologia (HL/Co. Ext. 1l. 81). Na Terceira extemporanea,
Schopenhauer como educador o contexto remete a critica da massificacdo com
a decorrente perda da “esséncia auténtica” (wahres Wesen) do “individuo”
(Einzelnen). E a partir dessa critica que Nietzsche lanca mao da férmula “Sé tu
mesmo” (SE/Co. Ext. Il 81) relacionando o si-mesmo com a recuperagao sobre
aquilo que se encontra obliterado pelos tempos modernos. Nesse contexto,
Schopenhauer cumpre um papel preponderante como modelo de educador
capaz de reunir em si mesmo o que falta a seus contemporaneos. Na Quarta
extemporanea, Richard Wagner em Bayreuth, Nietzsche entende que o artista
sustenta sua grandiosidade no fato de permanecer “fiel a seu Si-mesmo superior”
(h6heren Selbst), de modo que identifica que aquilo que € mais proprio a Wagner

faz exigéncias a respeito de “agdes plenas” e impde ordenamentos (WB/Co.
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Ext.IV 83. Trad.: Modificada). Assim, a expressao “Hoheren Selbst” foi utilizada
na Terceira e na Quarta extemporaneas de maneira enfatica para identificar o
Si-mesmo de Schopenhauer e de Wagner, respectivamente.

A reflexdo de Nietzsche sobre o “Si-mesmo superior” tem continuidade no
primeiro livro de Humano, demasiado humano, de modo que a abordagem sobre
0 mais proprio passa a ter como pano de fundo a critica da moral. Reflex&do
presente na “observagdo psicologica”’, estrategicamente vinculada ao
questionamento das acfes ditas morais, bem como dos valores altruistas
(MAI/HHI 835). Esses questionamentos prossegem em Aurora, com Nietzsche
se atendo a moralidade dos costumes. Ponto que culmina em A gaia ciéncia com
a presenca das expressdes “vivéncia’ e a “experimentacdo de si mesmo”
(FW/GC 851). Contexto em que reivindica o auxilio do método cientifico afim de
colocar em xeque os canones da moralidade dos costumes.

A partir da obra Assim falou Zaratustra o si-mesmo € identificado como
‘um algo” no corpo (Za/ZA 1, “Dos desprezadores do corpo”). Nietzsche
concentra seus esforcos em mostrar o si-mesmo como “atras” (hinter) de
pensamentos e sentimentos. Ainda nesta obra, a personagem se refere a uma
intransferivel responsabilidade para aquele que objetiva “buscar o caminho” para
si mesmo (Za/ZA |, “Do caminho do criador”). Na sec¢ao “O andarilho”, as
andancas e as “vivéncias de si mesmo” (erlebt sich selber) remetem a
autenticidade recuperada. Momento que tem lugar a expressédo “proprio Si-
mesmo” (eigen Selbst) (Za/ZA lll, “O andarilho”). Assim, na mesma obra é
possivel também investigar o si-mesmo da personagem Zaratustra. Expediente
semelhante pode ser feito em relacdo ao si-mesmo do préprio Nietzsche,
precisamente nas passagens em que mais diretamente fala de seus percursos
e des sua tarefas filosoficas. Essa questéo é localizavel, sobretudo, nos prefacios
tardios de 1886, contexto em que recupera a saude apos longo periodo de
doenca e, em sua autobiografia intelectual Ecce Homo, de 1888. Neste
entendimento, no prefacio de Miscelania de opinides e sentencas descreve o
reencontro de si-mesmo e de sua tarefa. “Reencontrei [...] como quer-me parecer
hoje, o caminho para “mim” mesmo (Weg zu “mir” selbst), para minha tarefa
(meine Aufgabe)”. Nietzsche descreve a si proprio e o caminho para a tarefa que
considera como sendo propria e intransferivel, como “algo (Etwas) escondido e

senhorial” (VM/OS, “Prefacio” §4. Trad.: RRTF). Também descreve a si mesmo
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utilizando a palavra latina “ipse” que indica algo muito proprio, como uma
caracteristica que ndo pode ser de mais ninguém, se utiliza ademais de “ego
ipsissimus” para afirmar que seus escritos falam somente de suas superagdes e
de que neles esta presente com aquilo que lhe é mais proprio (VM/OS, “Prefacio”
81).

Em Para além do bem e do mal a alma é entendida como uma “estrutura
social de impulsos (Triebe) e afetos (Affekte)’” (JGB/BM 812) justamente para
indicar as muitas possibilidades abertas a partir da identificagéo de Zaratustra da
alma como “‘um algo” no corpo. Sendo assim, Nietzsche entende que as
“fronteiras” da “alma humana”, bem como as “experiéncias interiores” (innerer
Erfahrungen) devem ser alvos de escrutinio do “psicélogo nato” (geborenen
Psychologen) (JGB/BM 845) e do “novo psicoélogo” (neue Psycholog) (JGB/BM
812). O obra de 1886 pde em evidéncia questdes importantes como “um homem
sem si” (ein “selbstloser” Mensch) que se situa no contexto de discussao contra
o “espirito objetivo” nos fildsofos (JGB/BM §207). A palavra “Selbstloser” também
pode ser vertida por altruista, abnegado (WAHRIG-BURFEIND, 2011, p.957), e
nisso reside o fato importante de o “homem sem si” ser incapaz de reconhecer o
egoismo (Selbstsucht) de sua vontade. Assim, a pretensa objetividade dos
filésofos é sintoma de um si-mesmo enfraquecido. Diferenca fundamental pode
ser notada em relagdo a tipologia nobre e seus “estados de alma elevados e
orgulhosos”, ou seja, 0 nobre sente-se como capaz de determinar valores e,
desse modo, pode prestar honras a realidade. O si-mesmo tem presenca, dessa
forma, enquanto “glorificacédo de si mesmo” (Selbstverherrlichung), “sensacao de
plenitude” e “transbordamento de poder”’ (Macht), de modo que “0 homem nobre
honra em si 0 poderoso”, o que “tem poder sobre si mesmo” (welcher Macht tber
sich selbst hat) (JGB/BM §260).

E por meio da psicologia que Nietzsche, em Para a Genealogia da moral,
coloca em jogo o procedimento genealdgico acerca da origem e dos
aprofundamentos subsequentes da alma. Nao por acaso, classifica as trés
dissertagcdes que compdem a obra de 1887 como “trés decisivos trabalhos de
um psicologo, preliminares a uma transvaloragéo de todos os valores” (EH/EH,
“Para a Genealogia da moral”. Trad.: Modificada). A Genealogia nos permite uma
investigagdo sobre o si-mesmo no homem do ressentimento e, na sua

contraparte, 0 homem nobre.
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Uma investigagdo sobre o si-mesmo do cristdo é possivel em O anticristo,
obra na qual Nietzsche identifica nessa tipologia um “determinado senso de
crueldade, contra si mesmo (gegen sich) e os outros”. A partir dessa
compreensao vai se referir ao cristdo como “um mal-entendido psicoldgico de si
mesmo” (ein psychologisches Selbst-Missverstandniss) (AC/AC 839).

Por fim, em Crepusculo dos idolos merecem atencdo as nocdes de
“auséncia de um si mesmo” (Mangel an Selbst) e de um “sentimento de um si
mesmo” (Selbstgefiihl) que séo colocadas pari passu com a compaixao, que tem
na abnegacao (Selbstverleugnungs) uma virtude (GD/CI, “Incursbes de um
extemporaneo”, §37. Trad.: RRTF). E nesta obra que Nietzsche reivindica a
retomada do projeto iniciado em O nascimento da tragédia de uma “psicologia
do estado dionisiaco” (GD/CI “O que devo aos antigos”, 85).

Em relacdo aos estudos que, em alguma medida, tangenciam uma
investigacao sobre o si-mesmo possuem uma limitagdo importante. Qual seja, a
subordinacao a outros temas e objetivos. Em outras palavras, o si-mesmo nao
foi tornado um objeto central de investigagdo. A consequéncia € que as
abordagens séo parcas e/ou insuficientes, localizadas tdo somente em certos
aspectos, em tematicas que, fundamentalmente, investigam o corpo, o sujeito ou
ainda a existéncia de uma ética.

Essas leituras, sobre os textos de Nietzsche, via de regra, se apoiam na
secao “Dos desprezadores do corpo” de Assim falou Zaratustra. De fato, trata-
se de uma passagem de fundamental relevancia, haja vista, que o Si-mesmo é
definido como corpo e assinalado como distinto do “eu”. Entretanto, uma
abordagem situada tdo somente nesta parte ignora um enfrentamento
investigativo a outros aspectos igualmente relevantes, como por exemplo, a
presencga do si-mesmo nas primeiras obras publicadas, da mesma forma que, na
critica da moral, mais contundente no pensamento de Nietzsche a partir de
Humano, demasiado humano. Assim, muito antes da publicacao de Assim falou
Zaratustra é possivel identificar o si-mesmo em contextos de relevancia
filosofica.

Ha também uma segunda limitagcdo, igualmente grave, por parte dos
trabalhos que focam apenas na secédo “Dos desprezadores do corpo”, que é
ignorarem que nos demais livros de Assim falou Zaratustra tem presencga outros

aspectos relativos ao si-mesmo. Pensemos, por exemplo: “caminho para si
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mesmo” (Weg zu dir selber) (Za/ZA |, “Do caminho do criador”), “superagéo de si
mesmo” (Selbst-ueberwindung) (Za/ZA I, “Da superagao de si mesmo”), “proprio
Si-mesmo” (eigen Selbst) (Za/Za lll, “O andarilho”).

Mais grave ainda € a omiss&o investigativa sobre o si-mesmo da
personagem Zaratustra diante da sua mais alta tarefa: o eterno retorno do
mesmo (ewige Wiederkunft des Gleichen). Pensamos que todo o percurso da
personagem até o derradeiro momento da concretizagdo de sua tarefa é um
confronto com seu si-mesmo.

As limitacbes das pesquisas sdo extensivas igualmente as obras
posteriores a Assim falou Zaratustra. A titulo de exemplo, fazemos apenas duas
mencodes que consideramos relevantes: os prefacios de 1886 e Ecce Homo, que
sao momentos em que Nietzsche, mais decididamente, passa em revista as suas
condigdes fisiologicas. O fildsofo menciona diversas vezes a respeito daquilo que
Ilhe é proprio, isto €, pondera sobre seu si-mesmo diante das suas tarefas mais
urgentes que tem de enfrentar.

No que diz respeito ao estudo propriamente do si-mesmo destacam-se
dois trabalhos. O primeiro é de Carl Gustav Jung Jung’s seminar on Nietzsche’s
Zaratustra (1934-1939) [Seminarios de Jung Sobre o Zaratustra de Nietzsche:
Notas do seminario de (1934-1939]. O segundo trabalho digno de mencéo é de
Otto Most no livro Zeitliches und Ewiges in der Philosophie Nietzsches und
Schopenhauers (Studien zur Philosophie und Literatur des neunzehnten
Jahrhunderts) [O temporal e o eterno na filosofia de Nietzsche e Schopenhauer
(estudo sobre filosofia e literatura do século XIX)], no capitulo “O si mesmo do
homem na perspectiva do jovem Nietzsche” (“Das Selbst des Menschen in der
Sicht des jungen Nietzsche”).

Carl Jung € um dos primeiros pensadores que se dedicou ao estudo do
Si-mesmo. A abordagem se concentra na obra Assim falou Zaratustra em um
Seminario de estudos em seu circulo psicanalitico. Antes de tudo, é preciso ter
em conta a observacédo de Paul Bishop em The Dionysian Self: C.G. Jung’s
Reception of Friedrich Nietzsche (O Si-mesmo dionisiaco: a recepcao de
Friedrich Nietzsche por C.G. Jung) de que as notas do Seminario constituiam-se
em material privado, para uso exclusivo dos membros do circulo psicanalitico.

Decorre dai o carater assistematico e quase informal das observagdes de Jung
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(BISHOP, 1994, p. 93). Fato que obviamente ndo desabonam as importantes
contribuicdes de Jung na discussao sobre o si-mesmo.

Nos Seminarios Sobre o Zaratustra de Nietzsche Jung relata o contato
com o livro do filésofo alem&o desde jovem e revela seu entusiasmo com o
conceito de Si-mesmo. Contudo, revela também seu desconforto em relagéo ao
que entende ser equivocos de Nietzsche, como por exemplo a falta de
abordagem sobre o inconsciente em Zaratustra e a identificacdo entre o ego e
Si-mesmo e além-do-homem (JUNG, 1998, p.504). Esse relato pessoal é
importante na medida que é preciso ter em conta que Jung possui uma
abordagem bastante propria a respeito do Si-mesmo que vai se materializar em
diversas obras em que o toma como objeto de estudo de sua psicologia analitica.
Se mencionamos tal fato é tdo somente no intuito de indicar que nosso interesse
se localiza somente na interpretacdo que Jung faz da obra Assim falou Zaratustra
de Nietzsche e dentro dessa interpretagao a abordagem sobre o “Si-mesmo”.

Jung relata que desde o primeiro momento teve dificuldade para
compreender o Si-mesmo de Nietzsche: “O conceito do Si-mesmo ja atraia
minha atencdo, mas nao estava claro como poderia compreendé-lo” (JUNG,
1998, p.505). Posteriormente identifica que ndo se tratava exatamente de uma
dificuldade, mas de algo que era intrinseco ao préprio Si-mesmo. E nesse
entendimento que o caracteriza como um “conceito simbolo” por ndo ser possivel
dizer exatamente o que ele é. Jung argumenta que € da natureza do simbolo
“‘desmoronar” quando o que estd por tras dele torna-se Vvisivel. Por
consequéncia, o Si-mesmo estaria envolto em um largo “espaco de
indeterminacao” (Ibidem, p.508), isto é, somente é possivel ter sobre ele um
conhecimento parcial, limitado, pois € apenas acessivel e compreensivel aquela
parte correspondente a consciéncia. Todavia, subjaz, na parte que
correspondente ao inconsciente uma parcela que permanece inacessivel
(Ibidem, p.525). Em outras palavras, como “conceito simbolo” o Si-mesmo € a
expressao de algo que sabemos que existe, mas que efetivamente ndo podemos
conhecer suficientemente, por ultrapassar o que somos (Ibidem, p.533ss). Nesse
entendimento, é também um “conceito limitrofe”, pois somente a parte
correspondente ao consciente pode ser conhecida cientificamente. Entretanto,
perdura um lado irracional da psique que diz respeito a uma experiéncia, um

estado de ser. Assim, o Si-mesmo corresponderia a totalidade do consciente e
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também a totalidade do inconsciente, e justamente por tratar do inconsciente e
cobrir algo que nao pode ser plenamente definido também é um “conceito
indefinivel, irracional”’. Jung pensa, dessa forma, que nao se pode estabelecer
uma fronteira precisa entre o ego e o inconsciente (Ilbidem, p.172). Uma vez que
0 inconsciente detém um poder extraordinario, 0 “Si-mesmo” € uma expressao
deste poder” (JUNG, 2018, p.171).

E inegavel a relevancia da abordagem de Jung como forma de chamar a
atencao para inumeros aspectos de fundamental relevancia. O fato de Nietzsche
definir o Si-mesmo, em Assim falou Zaratustra, como um “sabio desconhecido”
parece dar suporte as abordagens do pensador sui¢co. Entretanto, € preciso ter
claro que a interpretacéo de Jung frequentemente se confunde com a sua propria
abordagem sobre o Si-mesmo.

No que se refere a interpretacdo de Jung sobre a suposta identificagéo,
feita por Nietzsche, entre ego, Si-mesmo e além-do-homem, Lucy Huskinson
mostra em The Whole Self in the Union of Opposites (A integralidade do Si-
mesmo na unido dos opostos) que as ambiguidades na recepg¢ao junguiana de
Nietzsche nesse conceito decorrem do fato de focar em aspectos muito
particulares de Assim falou Zaratustra e de também desconsider as demais
obras (HUSKINSON, 2004. p.148).

Otto Most empreende uma ampla investigacdo nas obras do primeiro
periodo, na qual aborda, tanto o material publicado, quanto as conferéncias, 0s
textos preparatorios e os Fragmentos Postumos. Dessa forma, abrange os
escritos da adolescéncia de Nietzsche como Fatum e histéria, Fatum e liberdade
da vontade até a Quarta consideracdo extemporanea, Richard Wagner em
Bayreuth, de 1876.

O ponto de partida de Most é a frase de Pindaro, apropriada por
Nietzsche, “torna-te o que tu és”, que aparece, com modificacdes ao longo das
obras, mas recebe énfase sobretudo no subtitulo de Ecce Homo, de 1888. O
interprete entende que a palavra (das Wort) Selbst funcionaria como um
substituto para o verso da Ode Pitica, ausente nas obras do jovem Nietzsche. A
partir dessa constatacao realiza um mapeamento do contexto e da ligagao do si-
mesmo com diversos temas e conceitos, como liberdade e necessidade.

Most identifica, em O Nascimento da tragédia, que 0 si-mesmo nao diz

respeito apenas a individuos, mas se refere igualmente ao “espirito” de um povo,
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como o aleméo ou o grego, como nas observagdes de Nietzsche de que “o
espirito alemao ‘volte a si mesmo’™ ou entdo, na Segunda extemporanea, de que
0S gregos, ameacados pelo caos, se voltaram sobre si mesmos e assim
‘retomaram a posse de si mesmos (von sich Besitz ergriffen)” (MOST, 1977,
p.06).

Most traz a pertinente ideia de que o si-mesmo enquanto “esséncia
auténtica”, na Terceira extemporanea, pertence a uma ordem superior (héheren
Ordnung) em relagdo ao eu, ultrapassando, portanto, a “constituicdo ordinaria”
do homem cotidiano (gewdhnlichen Verfassung) (MOST, 1977, p.08). E nesse
entendimento que atribui a Nietzsche a distingdo de “dois niveis (zwei Stufen) no
conteudo da palavra “si-mesmo”. Um primeiro nivel para se referir a pessoa
presa ao cotidiano, que permanece nesse horizonte estreito e escasso, e um

”m

segundo, que diz respeito a “pessoa que deseja ‘tornar-se inteira” (ganz zu
werden). Neste Ultimo caso, o “si-mesmo” € entendido como aquilo que pode dar
a sua existéncia “o valor mais alto, o significado (Bedeutung) mais profundo”
(MOST, 1977, p.09). A partir dessas consideragdes Most identifica que a palavra
“selbst’ é utilizada por Nietzsche com diferentes sentidos (Sinne) como, por
exemplo, “auténtico Si-mesmo” e ‘Si-mesmo superior’ (héheren Selbst) (MOST,
1977, p.08). Este ultimo ponto apresenta-se sobressalente na Quarta
extemporanea quando Nietzsche investiga o si-mesmo de Wagner. E é
justamente sobre essa Extemporénea que recai a andlise pormenorizada de
Most. Assim, ele identifica na figura de Wagner as duas unidades opostas que o
faziam titubear em ser si mesmo. Foi necessério, portanto, que na relagdo entre
essas duas forcas, uma predominasse sobre a outra para que o mestre de
Bayreuth pudesse ser inteiro, ser ele mesmo e, assim, concretizar a sua tarefa.
A partir dessas observacfes Most relaciona liberdade e necessidade
(Notwendigkeit) com o Selbst, questdo que ocupa Nietzsche desde longa data.
Mostra que liberdade e necessidade se articulam na figura de Wagner. Todavia,
nao se trata de uma necessidade causal ou ontolégica de esséncia, tampouco
de “liberdade como caminho” ou como “meta” (Ziel). A articulacdo acontece
justamente a partir de uma necessidade que emana da mais alta tarefa (héchsten
Aufgabe) e que, para tal, exige uma acgéao livre. Tem-se assim a afirmacgao de
gque o homem sO pode tornar-se livre “através de si mesmo”, isto €, somente

através da atividade livre pode alcancar aquela liberdade na qual seu esforco
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para o simesmo € realizado (Ibidem, p.25). Dessa forma, Wagner sempre esteve
pronto para impor a si mesmo as leis mais duras e realizar a sua vontade através
de uma multiplicidade desconcertante de exigéncias e desejos. A liberdade
artistica € conquistada precisamente na uniformidade da vontade que torna as
acbes e os planos do artista necessarios. Liberdade e necessidade sao
extensivas também ao expectador da obra do compositor: “A liberdade da
vontade de Wagner é agora tanto que € artisticamente necessaria. Ao
experimentar a obra de arte de Wagner, sente-se ‘apenas o que é necessario”
(Ibidem, p. 23).

O trabalho de Otto Most traz importantes contribuicdes relativas ao si-
mesmo. A principal delas esta em mostrar que a nocdo de si-mesmo tem
presenca de grande amplitude nos primeiros escritos de Nietzsche e adquire
diferentes sentidos. Todavia, ha também consideraveis limitagdes. A primeira diz
respeito a delimitacdo do tema que, para dar conta da teméatica do livro, se
concentra exclusivamente nas obras da juventude. A segunda se refere a é
preciso ter em conta a observacao investigagdo somente por meio da palavra
“selbst”. Fica em débito, assim, a averiguacao sobre outros nomes e conceitos
gue podem comportar um sentido semelhante ou correlato ao de si-mesmo. Por
fim, Most nao diferencia a forma adverbial do uso substantivado de “selbst” que
tem lugar, sobretudo, na Terceira Extemporanea.

Podemos, entdo perceber, que os trabalhos de Carl Jung e de Otto Most,
apesar de consideraveis relevancias, sofrem limitacdes importantes no que diz
respeito ao recorte da tematica que os impede de avaliar as reformulacées, os
ultrapassamentos e os debates que Nietzsche faz, ou seja, no caso de Jung
perde-se um “antes” e um “depois” e no caso Most perde-se um “depois”
fundamental para esclarecer inUmeras questdes relativas ao si-mesmo.

Averiguamos a existéncia de outros trabalhos, em lingua portuguesa, de
consideravel importancia que, no todo ou em partes, propdem analises sobre o
si-mesmo: Alberto Onate, Oswaldo Giacoia Junior, Fernando Sa Moreira,
Lindoaldo Campos.

Alberto Onate, na obra Entre eu e si: a questdo do humano na filosofia de
Nietzsche investiga a problemética do sujeito. Duas questdes chamam a atencao
nessa obra. A primeira delas € a supressao do advérbio reflexivo “mesmo” de

MEiEE

“selbst”, ao invés disso, fala-se apenas de “si””. A consequéncia dessa supressao

24



€ a inexisténcia de uma investigacdo mais ampla sobre o si-mesmo. A segunda
questao diz respeito a recusa, por parte do autor, de uma definigdo de “selbst”:
“Qualquer tentativa definidora pura e simples, mostra se inadequada, pois esses
vocabulos nomeiam questdes capitais e ndo distritos tedricos ou praticos
passiveis de circunscrigdo imediata e completa” (ONATE, 2003. Nota de rodapé
1, p.97). Por certo, é verdadeiro que uma definicdo fechada ndo € possivel.
Entretanto, é preciso lembrar que na seg¢do “Dos desprezadores do corpo”
Zaratustra define o “Si-mesmo” como um “poderoso soberano” e um “sabio
desconhecido” (Za/ZA |, “Dos desprezadores do corpo”).

Giacoia Junior possui diversas pesquisas nas quais reconhece a
importancia da nocdo de si-mesmo. Contudo, vamos nos ater aqui ao livro
Nietzsche x Kant: Uma disputa permanente a respeito da liberdade, autonomia
e dever no qual reserva o capitulo “Nietzsche critico de Kant e Schopenhauer:
ética como estilistica da existéncia” para abordar a discussao a respeito do si-
mesmo (que o autor traduz por si-proprio). A Investigacdo de Giacoia € extensa,
pois trabalha com passagens da Terceira extemporanea, de Assim falou
Zaratustra e de Para além do bem e do mal. Todavia, visa, sobretudo, o contra-
ponto a filosofia kantiana, a grande artifice da subjetividade moderna. Nesse
registro o si-mesmo é entendido como uma “identidade pessoal e subjetiva”
(GIACOIA JUNIOR, 2012, p.175) capaz de contrapor as nocdes classicas de
subjetividade. Se em Jung e Most as dificuldades residiam na extensdo da
abordagem, neste altimo interprete as insuficiéncias decorrem da contraposicéo
a outras abordagens filoséficas. Questdo semelhante pode ser verificada em
Fernando Moreira no livro Schopenhauer e Nietzsche: um confronto filosofico
sobre quem nds somos, que tem por objetivo uma abordagem a respeito do
carater, tanto na obra de Schopenhauer, quanto na de Nietzsche. O si-mesmo,
em sua concepcao, € um dos muitos termos que Nietzsche utiliza como sinénimo
de carater. Este entendido como um “elemento ontolégico ou psicologico que
fornece a identidade e a identificacdo dos seres humanos e dos individuos
enquanto tais” (MOREIRA, 2019, p.24). O autor, defende, assim, a hipétese de
que ao longo da obra de Nietzsche ha inUmeros “termos que cumprem uma
funcéo equivalente, embora n&o idéntica ao de carater em Schopenhauer”, entre
eles o de “si-mesmo” (selbst), “granito de fatum espiritual” (granit vom geistigem

Fatum) e “natureza” (Natur), esséncia (Wesen), ser (Sein), identidade (Identit&t),
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etc. (MOREIRA, 2019, p.24). A inten¢cdo de Moreira, assim, € a de abordar o si-
mesmo a partir da questdo do carater, ou tomando-o como um dos elementos
constitutivos deste, tem como consequéncia o entendimento de que 0 si-mesmo
€ parte constituinte de uma problematica maior. A partir dessa concepg¢éo o autor
volta a sua atencdo, necessariamente, para aspectos diversos daqueles que
ressaltamos em nosso estudo, como por exemplo, a possibilidade de apreensao
e/ou de mudanca no si-mesmo.

A tese de doutorado de Lindoaldo Campos Junior, “Ego fatum: Nietzsche
e o0 imperativo do impulso” objetiva investigar o corpo como grande razéo. O
autor encaminha o “selbst” por dentro de um complexo de comando e obediéncia
de modo a sustenta-lo como imperativo, cuja tarefa ética é definida pelo “tornar-
se o que se €” (CAMPOS JUNIOR, 2019). Questdo certamente instigante, mas
ao solicitar o apoio de Freud e Jung a discussao o interprete se afasta dos nossos
objetivos, haja vista que ndo é nosso intento avaliar as utilizacdes do si-mesmo
por outros pensadores.

Podemos identificar em todos os trabalhos que mencionamos aspectos
de grande relevancia com os quais nossa pesquisa dialogara. Nao obstante, é
necessario apontar lacunas consideraveis nessas pesquisas, que via de regra,
gravitam em torno de duas questbes fundamentais, quais sejam: extensdo das
investigacbes e diferenca na abordagem metodoldgica. Quanto a este ultimo
ponto € relevante que uma abordagem sobre o si-mesmo capture as
peculiaridades filosoficas, conceituais, bem como, seja capaz de identificar a
“estrutura” dos textos de Nietzsche e o contexto de producéo das obras. Assim,
gostariamos de assinalar duas questdes quanto ao método. A primeira diz
respeito ao fato de que o método ndo deve ser somente uma secao destinada a
introducéo do trabalho como uma questdo protocolar. Método € a lente com a
qgual um conjunto de textos € lido e compreendido. Assim, ele permeia o trabalho
como um todo. A segunda questéo a ser observada relaciona-se ao fato de que
foi diante dos textos nietzschianos que estabelecemos a “coluna vertebral” do
trabalho, de modo que concedemos primazia as obras publicadas de Nietzsche
em relacdo as Anotagbes ndo publicadas (Fragmentos Postumos) utilizadas
como aportes auxiliares e somente quando imprescindiveis para a reconstru¢ao
da inteligibilidade de contextos. Assim, o material n&o publicado e n&o revisado

por Nietzsche foi utilizado com parcimonia e sempre tendo como avalizador a
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obra publicada, de modo que, seguimos nisso a adverténcia de Victor
Goldschimidt sobre as Anotacdes: “ndo podem prevalecer contra a obra, para
corrigi-la, prolonga-la ou coroa-la” (GOLDSCHIMIDT, 1963, p.146-7).

A constatacédo a respeito da dispersdo do objeto de estudo nos faz ver
gue o contexto adquire uma importancia fundamental como elemento de suporte
para a investigacdo. Dessa forma, é ele que possibilita, por um lado, mostrar a
diversidade de sentidos para o si-mesmo e, por outro lado, delimitar a extensao
do que investigamos. Dito de outro modo, saber se um conceito, termo ou
expressdo pode ter ou ndo um sentido de si-mesmo. Nesse entendimento, um
meétodo que auxilie na compreensao desse objeto precisa capturar o percurso
executado pelo autor numa determinada problematica, pois esta comporta
reformulagbes que serdo determinantes para aquilatar os diversos sentidos do
si-mesmo. Por exemplo, no entendimento sobre a alma como um dos muitos
nomes para o si-mesmo fica claro que essa possibilidade s6 € possivel com o
pleno desenvolvimento da vontade de poder como um conceito operatorio a
partir de Assim falou Zaratustra. Assim, propomos, que a maneira mais
adequada para levar a cabo uma investigacdo a respeito dos sentidos e
significados do si-mesmo é um método que nos permita explicitar o0s
movimentos, 0os desenvolvimentos, 0s ultrapassamentos das teses produzidas
pelo autor em questao.

A estruturacao dos capitulos e secdes tiveram como norteador a selecdo
das diversas ocorréncias do si-mesmo e a construcdo de um “percurso” ao longo
do conjunto das obras. E se falamos em construir € por que ndo nos parece que
esse objeto tenha um percurso claro tal qual outros temas estudados na filosofia
de Nietzsche. Assim, no corpus da tese o si-mesmo vai ser abordado através da
“selecdo” das ocorréncias nas quais indique aquilo que é proprio e esteja inserido
em contextos de relevancia filoséfica. Destarte, € preciso lembrar que ha obras
que sao bastante especificas, tanto do ponto de vista do contetdo, quanto da
forma, como por exemplo O Nascimento da tragédia, Assim falou Zaratustra e
os Prefacios tardios de 1886. Ha, no entanto, outras nas quais é possivel
encontrar uma certa continuidade, tanto na tematica, quanto do ponto de vista
dos projetos nietzschianos. Por exemplo, as Extemporaneas, os dois volumes
de Humano, Aurora e os trés primeiros livros de A gaia ciéncia, também em Para

além do bem e do mal e Para a Genealogia da moral. Desse modo, adotamos
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uma organizacdo que remete a trés grandes periodos: 0s primeiros escritos, 0s
escritos intermediarios e os escritos tardios. O objetivo é transpor as dificuldades
de “dispersao” do si-mesmo utilizando o contexto como um pano de fundo, isto
€, além de construir um “fio condutor” que relaciona as diversas apari¢goes do si-
mesmo sugerimos que os periodos fornecem um “mosaico” contextual de
extrema relevancia para um “mapeamento” do objeto de estudo.

O primeiro capitulo tem por objetivo investigar o si-mesmo no periodo
inicial da producgéao nietzschiana. A abordagem compreende as obras que vao de
1872 até 1876, iniciando com O Nascimento da tragédia e finalizando na Quarta
extemporanea, Richard Wagner em Bayreuth. Os primeiros escritos pdem em
relevo a metafisica de artista e a aposta que Nietzsche faz em Schopenhauer e
Wagner como modelos para a cultura e a arte aleméas do século XIX.

Em O Nascimento da tragédia localizamos aspectos relevantes no que
concerne ao si-mesmo. Notadamente na expressdo “esquecimento de si
mesmo” (Selbstvergessenheit) relativa aos acontecimentos das festividades em
homenagem a Dionisio. No entender de Nietzsche, h4 uma perda temporéria do
“subjetivo” (das Subjective), caracterizada pela suspensdo das limitacdes
impostas pelo principium individuationis. Esse estado é identificado como aquele
gue permite uma experiéncia na qual o individuo se reconecta ao Uno primordial
(Ur-Eine). Aspectos caracteristicos desse esquecimento marcam, tanto 0s
servidores de Dionisio em um “desprendimento de si mesmo” (der
Selbstentausserung), quanto a mdusica ditirAmbica que na sua execusao
possibilita o “quebrantamento do individuo” (das Zerbrechen des Individuums)
(GT/NT 88).

Em duas obras do periodo o si-mesmo pode ser alcado ao primeiro plano
funcionando como um centro de gravidade para diversos temas. E o caso da
Terceira extemporanea com “Sé tu mesmo” e da Quarta extemporanea com “Si-
mesmo superior” (Hoheren Selbst). Todavia, ndo é em todas as obras do periodo
que o si-mesmo tem presenca em contexto de relevancia filoséfica. E o caso, por
exemplo, da Primeira extemporanea, David Strauss, o devoto e o escritor, obra
na qual o si-mesmo, no sentido que privilegiamos na tese, esta ausente.

A secdo que abre a tese, investiga O Nascimento da tragédia e propde
fazer duas conexdes. A primeira com a Segunda extemporanea na qual

Nietzsche aborda o esquecimento a partir do ponto de vista da histéria e, a
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segunda conexdo, com o Crepusculo dos idolos, de 1888, obra em que o filésofo
se propde a retomar aspectos de seu percurso filosofico como “o dionisiaco”
que julga ter iniciado em O Nascimento da tragédia. “Sim o que é dionisiaco? —
nesse livro ha uma resposta para essa pergunta — um ‘sabedor’ fala aqui, o
iniciado e discipulo de seu deus” (GT/NT, “Prefacio”, 84). Assim, o si-mesmo no
livro de 1872 comporta questdes significativas, ndo apenas para esta obra em
especifico, mas para o conjunto da reflexdo nietzschiana.

O segundo capitulo objetiva investigar o si-mesmo nas obras do periodo
intermediario. Nossa pesquisa tem inicio com o primeiro volume de Humano,
demasiado humano, de 1878, e vai até os quatro primeiros livros de A gaia
ciéncia, de 1882). Neste periodo identificamos mudancas importantes no
pensamento filosofico de Nietzsche, tanto na forma, quanto no conteddo. No que
se refere a este ultimo é possivel verificar o afastamento em relacéo a metafisica
de artista elaborada em consonéancia com a obra de Richard Wagner, bem como
o afastamento em relacdo a Schopenhauer e as aproximacdes com o método
cientifico e com as teses dos pensadores “moralistas”. Mudangas que véao
possibilitar a adocdo de novas perspectivas sobre a histéria e a psicologia e,
terdo impactos importantes sobre as ocorréncias do si-mesmo.

O contexto da problematizacdo a respeito do Si-mesmo em Humano,
demasiado humano se insere na reflexdo sobre a observacéo psicolégica, mais
candente no capitulo “contribuicdo a histéria dos sentimentos morais” e
encarada como “arte” capaz de “aliviar o fardo da vida”. Assim, é tomada como
um “exercicio” frequentemente utilizada em épocas passadas, mas que “foi
esquecido nesse século”, especialmente na Alemanha e na Europa. Escreve
Nietzsche: “falta a arte da dissecagao e composigao psicolégica na vida social
de todas as classes, onde talvez se fale muito das pessoas, mas ndo do ser
humano” (MAI/HHI §35). Sendo assim, a observacao psicoldgica é posicionada
como uma vantagem na reflexdo sobre aquilo que é humano, demasiado
humano. Trata-se da reflexdo sobre os sentimentos morais.

Dentro do periodo intermediario uma mudanca digna de nota esta na
diferenca de abordagem sobre o si-mesmo entre os dois volumes de Humano e
Aurora e os primeiros livros de A gaia ciéncia. Em Humano esta presente a
questdo dos sentimentos e das paixdes, entendidas pelo viés da critica dos

costumes e dos habitos. Contexto em que ganha relavancia expressées como
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“Si-mesmo superior’ e “Si-mesmo auténtico”. Entretanto, nos ultimos livros da
obra de 1882, o si-mesmo esta presente numa relagdo com os impulsos e
instintos. Nesta ultima obra o si-mesmo tem estreita relacdo com os temas da
“vivéncia” e da “experimentacao”, possibilitados pelo aprofundamento da critica
da consciéncia, a identificagdo da morte de Deus e o aparecimento da
formulacéo hipotética do eterno retorno do mesmo.

O terceiro e o quarto capitulos correspondem ao terceiro periodo da
producdo nietzschiana e tém como ponto de partida a obra Assim falou
Zaratustra, 1883-1885, perpassa o quinto livro de A gaia ciéncia (1886), os
Prefacios de 1886, Para além do bem e do mal, de 1886, até Para a Genealogia
da moral, de 1887. Esse periodo também comporta as obras de 1888: O
anticristo, Ecce Homo, O caso Wagner, Nietzsche contra Wagner e Crepusculo
dos idolos. As duas primeiras secdes do terceiro capitulo se propdem a
investigar o si-mesmo em Assim falou Zaratustra. A existéncia de duas secdes
destinadas exclusivamente a essa obra justifica-se na medida em que se trata
de uma obra completamente peculiar no conjunto dos escritos nietzschianos,
como bem reconheceu o proprio Nietzsche em Ecce Homo: “Essa obra ocupa
lugar a parte” (EH/EH, “Assim falou Zaratustra”, 86). As peculiaridades quanto a
forma, contetudo, género, entre outros, impactardo decisivamente a maneira
como o si-mesmo tem presenca. Pensamos ser possivel aglutinar, na secao 3.1,
as diversas apari¢cfes através de um fio condutor que conecta o Si-mesmo com
o corpo. Na secdo 3.2 esta em jogo compreender o si-mesmo da personagem
Zaratustra, ou melhor, o percurso do personagem em dire¢cado ao seu si mesmo.

A partir da senda aberta por Zaratustra que identifica que a “alma é uma
palavra para um algo no copo” destinamos a sec¢éo 3.3 para investigar o conceito
de alma como um dos sentidos para o si-mesmo. Ponto de extrema relevancia
nessa questao diz respeito a psicologia, pois € sobretudo em Para além do bem
e do mal que Nietzsche destina a ela a primazia para realizar o escrutineo das
“entranhas” e se coloca como um “psicélogo nato”.

Se é possivel uma apreciacao sobre o si-mesmo da personagem alter ego
de Nietzsche também é possivel investigar o si-mesmo do proprio Nietzsche,
fato que levamos a cabo em dois momentos: a partir dos prefacios de 1886 e de
Ecce homo, na se¢éo 4.1. Os prefacios possuem peculiaridades importantes em

relacdo as obras que acompanham. Foram escritos tardiamente a cinco obras:
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O Nascimento da tragédia, os dois volumes de Humano, demasiado humano,
Aurora e a A gaia ciéncia. Nietzsche os redigiu depois de um longo periodo de
doenca e apdés recuperar sua saude, de modo que apresentam consideracdes
de suma importancia, pois articulam conceitos e perspectivas como a “grande
saude” (grosse Gesundheit) e os “espiritos livres”. Os prefacios sao escritos
quase todos na primeira pessoa. Expediente necessario para que o filosofo
investigue suas “tensdes internas” e suas vivéncias, de modo que neles é
Nietzsche quem fala de si proprio. Neste entendimento, ha um duplo movimento
textual, em um é a resultante daquele conjunto de vivéncias pelas quais
Nietzsche passou como a doenca e a convalescenca, e em outro, a descricao
de vivéncias que constitui o pano de fundo para que possa refletir sobre questdes
filoséficas. A partir dessa abordagem investigaremos o conceito de instinto que
em contextos especificos possui o Asentido de si-mesmo.

A Ultima secdo da tese denominada “tomar a si mesmo como fado” tem
por objetivo mostrar que o fado, que também é nominado como fatum, destino,
€ o responsavel pela ligacao entre aquilo que é o préprio e as forgcas do mundo.
Nesta sec&o, abordaremos a obra Creptsculo dos idolos objetivando regressar
ao ponto de partida da investigacdo, haja vista que € na obra de 1888 que
Nietzsche recupera o conceito de dionisiaco iniciado em O Nascimento da

tragédia.
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| - DO “ESQUECIMENTO DE SI-MESMO” AO “SI-MESMO SUPERIOR”

1.1- “Esquecimento de si mesmo” e “esquecimento”.

Na primeira se¢cdo de O Nascimento da tragédia Nietzsche detecta o
fenbmeno do “esquecimento de si mesmo” (Selbstvergessenheit). Nesta
ocasido, o advérbio reflexivo si-mesmo (selbst) usado em composicdo com
“‘esquecimento” (vergessenheit) torna-se um substantivo. Pela primeira vez a
palavra si-mesmo, deslocada do seu sentido gramatical corriqueiro, tem
presenca em uma obra publicada, justamente no nucleo da abordagem sobre os
impulsos apolineo e dionisiaco. O “si mesmo”, neste caso, € utilizado para indicar

que algo é esquecido durante as festividades em homenagem a Dionisio.

Seja por influéncia da beberagem narcética [...] ou com poderosa
aproximacdo da primavera a impregnar toda a natureza de alegria,
despertam aqueles transportes dionisiacos, por cuja intensificacdo o
subjetivo (das Subjective) se esvanece em completo esquecimento de
si mesmo (GT/NT 81. Trad.: Modificada).

O esquecimento diz respeito ao evanescer do “subjetivo”, que acontece
sob os auspicios da exuberancia e da gratiddo diante do poder arrebatador.
Assim, durante as festividades desaparecem todas as hierarquias e as rigidas
convencgdes sociais que permeiam o homem no cotidiano. No dizer de Nietzsche:
“se rompem todas as rigidas e hostis delimitacbes que a necessidade, a
arbitrariedade ou a ‘impudente convencao’ estabeleceram entre os homens”
(GT/NT 81). A partir da ruptura com todas as delimitacdes pode o homem fundir-

se e reconciliar-se, tanto com os outros homens, quanto ao Uno-primordial.

Gracas ao evangelho da harmonia universal, cada qual se sente nédo
s6 unificado, conciliado, fundido com o seu préximo, mas um s, como
se 0 véu de Maya tivesse sido rasgado e, reduzido a tiras, esvoacando
diante do mistério Uno-primordial” (GT/NT 81).

Os individuos sdo tomados pelo sentimento de unificacdo, conciliacdo e
fusdo com o Uno-primordial' de tal maneira que por meio do éxtase, as
diferencgas entre os homens e entre as diversas castas desaparecem: “cantando

e dancando, manifesta-se 0 homem como membro de uma comunidade superior

1 Para se referir ao Todo, Nietzsche utiliza termos diferentes: Uno-primordial (Ur-eine), natureza
(Natur), Vontade (des Willens), Ser-primordial (Ur-sein), o “verdadeiramente existente”
(Wahrhaft-Seiende). Exemplificando uma dessas equiparagbes Araldi escreve: “Nietzsche
equipara a Vontade ao Uno-Primordial, que é compreendido como Dioniso, o deus-simbolo da
irrestrita afirmagao do mundo” (ARALDI, 2009, p.123).
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(hbheren Gemeinsamkeit)” (GT/NT §1). Desse modo, predomina o
“‘encantamento” nos quais os gestos habituais sdo transmutados, o andar e o
falar sdo substituidos pela danca.? As festividades, assim, se realizam sob o
signo da reconciliagdo. E se Nietzsche fala em uma “reconciliagéo” € porque algo
que existia, em algum momento, deixou de existir, de modo que cabe as

festividades restabelecem o lagco auténtico que fora perdido.

Torna a selar-se ndo apenas o laco de pessoa a pessoa, mas também
a natureza alheada, inamistosa ou subjugada volta a celebrar a festa
de reconciliacdo com seu filho perdido, o homem (GT/NT 81).

No éxtase a multiddo ansiava pela diluicdo, mas também a natureza
desejava tal acontecimento. “Naqueles festivais gregos prorrompia como que um
traco sentimental da natureza, como se ela solugasse por seu despedagamento
em individuos (Zerstlckelung in Individuen)” (GT/NT §2). Também da natureza
irrompe impulsos nostalgicos em relacdo aquele algo que fora perdido. Em A
visdo dionisiaca do mundo?® Nietzsche identifica que também a natureza procura
reconciliar-se, “desde o0 mais alto prazer (Lust) ressoa o grito de terror, o anelante
soar do lamento por uma perda (Verlust) irreparavel” (DW/VD, §1). E sob a
influéncia de tais poderes que “a natureza se expressa em sua forca mais
elevada: ela torna a unir os seres isolados e os deixa se sentirem como um Unico
(DW/VD 81. Trad.: Modificada). Assim, os participantes das festividades
dionisiacas tornam-se “meios”, veiculos, pelos quais a natureza se expressa.
Ainda que, em meio a uma comunidade de iguais 0s participantes se sentem
como “Unicos” de modo que através de uma estranha mistura de afetos que
envolvem dor, prazer e jubilo tem-se a redencéo e a transmutacéo através do
deus Dioniso. “Naqueles estados irrompe como que um impulso sentimental da

Vontade, um ‘suspirar da criatura’ por algo que foi perdido” (DW/VD §1).4

2 Nos primeiros dias da primavera, em homenagem a Dionisio, um coro de cantores-dangarinos
realizava uma performance, uma pratica que posteriormente seria incorporada pelo coro tragico.
Os integrantes do coro vestiam-se como satiros, evocando o cortejo do deus. Nesse contexto,
Dionisio era representando e a celebra¢do adquiria um carater profundamente simbdlico.

3 O tradutor Marcos Sinésio Fernande relata, na apresentacéo de A visao dionisiaca do mundo,
que Nietzsche presenteia Cosima Wagner com este livro. Naquela ocasido o texto tinha como
titulo O nascimento do pensamento tragico. Sinésio mostra ainda que no inverno de 1870-1871
Nietzsche tinha a intencdo de usar o texto como primeiro capitulo de uma dissertacdo que se
chamaria Origem e finalidade da tragédia (SINESIO, Apresentaco, p.X).

4 0O que fora perdido esta relacionado com o conceito de Vontade. Por isso Nietzsche vai mostrar
na Visdo dionisiaca de mundo. “Quanto mais a Vontade esta degradada, tanto mais tudo se
despedaga em individuos isolados, tanto mais egoista e arbitrario € desenvolvido o individuo,
tanto mais fraco é o organismo ao qual ele serve” (DW/VD §1).
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Nietzsche descreve o frémito da embriaguez como uma forca artistica da
natureza que atua sobre o homem moldando-o e transformando-o em uma obra
de arte. “O homem nao é mais artista, tornou-se obra de arte: a forca artistica de
toda a natureza, para a deliciosa satisfacdo do Uno-primordial, revela-se aqui
sob o frémito da embriaguez (GT/NT 81). Dessa forma, sob poder avassalador
do culto a Dionisio, a imagem apolinea e a estatua como obra de arte,
caracteristicas deste ultimo, sdo substituidas pelo préprio homem como obra de
arte. Portanto, as festividades dionisiacas possibilitam um sentir a si-mesmo
como obra de arte, ja que ha uma elevacdo e um éxtase na comunhdo com o
“poder artistico da natureza". Nessa constatacdo encontramos uma presenca
importante do si-mesmo que aponta para uma mudanca no sentir provocada pelo
éxtase nas festividades. “Do interior do homem também soa algo de
sobrenatural: ele se sente como um deus, ele préprio caminha agora tédo
extasiado e enlevado, como vira em sonho os deuses caminharem” (GT/NT §1).
Assim, o poder artistico da natureza se realiza e se comunga no proprio homem.

As festividades em homenagem a Dionisio acarretam uma ruptura com o
“principio individual”’. Este principio esta ligado fundamentalmente ao impulso
apolineo e é caracteristico do homem que confia na beleza da aparéncia diante
dos tormentos da vida, de modo que ele fornece a seguranca e a serenidade
necessarias para que 0s gregos possam enfrentar “o mar enfurecido” da
existéncia”. O deus Apolo é caracterizado como a “espléndida imagem divina do
“principium de individuationis”, a partir de cujos gestos e olhares nos falam todo
o prazer e toda a sabedoria da ‘aparéncia’, juntamente com a sua beleza” (GT/NT
81). Apolo representa, portanto, o principio da individuagcdo, nele o homem
repousa em sua individualidade.® Assim, o impulso apolineo é responsavel pela
criacao das aparéncias e das imagens como arte figurada. A “individuacao” tem
como referéncia o “individuo” e as suas fronteiras bem demarcadas e definidas

em relacdo a natureza.

5 Ao se referir a Apolo como expressao de confianga no principio de individuacao e ao “véu de
Maia” Nietzsche cita textualmente O mundo como vontade e representacdo de Schopenhauer
grande influéncia para O Nascimento da tragédia. “Tal como, em meio ao mar enfurecido que
ilimitado em todos os quadrantes, ergue e afunda vagalhdes bramantes, um barqueiro esta
sentado em seu bote, confiando na fragil embarcacéo; da mesma maneira, em meio a um mundo
de tormentos, o homem individual permanece calmamente sentado, apoiado e confiante no
principium de individuationis” (GT/NT §1).
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Apolo, como divindade ética, exige dos seus a medida e, para poder
observéa-la, o conhecimento de si mesmo (Selbsterkenntniss). E assim
corre, ao lado da necessidade estética da beleza, a exigéncia do
Conhece-te a ti mesmo (GT/NT 84. Trad.: Modificada).

A inscricdo no templo de Apolo indica uma relagdo muito proxima com a
“‘necessidade estética da beleza”, o “velamento da verdade” e a prudéncia de
‘nada em demasia” (GT/NT §4). O conhecimento de si mesmo, portanto,
demanda um conhecimento das medidas e limites.

Foi no mundo grego arquitetado a partir da contencédo e da medida, que
penetraram as festividades em homenagem a Dionisio. Elas provocaram
justamente o oposto dos preceitos apolineos. Através de Apolo, o terror em face
a vida fora aplacado por meio da serenidade e do olhar calmo. Todavia, 0
impulso apolineo vai ser confrontado com o impulso dionisiaco. “Tudo o que até
agora valia como limite, como determinacao de medida, mostrou-se aqui como
uma aparéncia artificial” (DW/VD §2).

Na embriaguez, o individual fenece através do despedacamento, as
fronteiras até entdo estabelecidas e demarcadas séo tensionadas e diluidas.
Estava presente um sentimento de superabundéncia e o risco de ruptura da
individuacéo a cada manifestacao de embriaguez, de modo que o esquecimento
de si mesmo envolvia o risco da queda na negacao da existéncia e o flete com
0 abismo tédo logo a consciéncia retornasse a si. Assim, € sob a influéncia da
analogia da beberagem narcoética que o “principio da individuagao” € rompido e
o individuo se integra totalmente a natureza. Nietzsche se refere ao prazer
proporcionado pelo “delicioso éxtase que [...] ascende do fundo mais intimo do
homem, sim, da natureza” quando ocorre essa ruptura (GT/NT §1).

Em todos os componentes caracteristicos das festividades é possivel
identificar o componente da diluicdo do subjetivo. Na musica, no cantico e na
mimica dos entusiastas e sacerdotes dionisiacos estava presente a desmedida
e 0 excesso como algo inédito que penetrou no mundo grego. Nietzsche

identifica esse aspecto no segundo capitulo de O Nascimento da tragédia.

O céantico e a mimica desses entusiastas de tdo duplice disposi¢céo
eram, para o mundo greco-homérico, algo de novo e inaudito: a masica
dionisiaca, em particular, excitava nele espantos e pavores (GT/NT
§2).

O fendmeno, descrito como algo “novo e inaudito” para 0 mundo grego,

provocava espantos e pavores justamente por potencializar o éxtase coletivo e
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o colapso das fronteiras individuais. Dessa forma, a entrada do culto dionisiaco
na Grécia representou um grande perigo, pois o estado dionisiaco levava ao
esquecimento dos preceitos apolineos. As celebracdes formaram “uma torrente
invasora” e “sacudiram o mundo greco-homérico”. Assim, o individuo, com todos
0s seus limites e medidas, afundava no esquecimento de si mesmo (GT/NT §4),
isto é, a contencédo e a serenidade apolinea assentada “sobre a aparéncia e o
comedimento” e erguida diante dos terrores da existéncia encontrava-se
ameacada pela poténcia dionisiaca (GT/NT 84). As barreiras e os limites até
entdo estabelecidos eram rompidos de forma “letargica” na qual uma fratura era
causada. Qual seja, entre o “mundo da realidade cotidiana” e o mundo da
“realidade dionisiaca”. Essa separacgao representava um grande risco, haja vista
que o retorno a realidade implicava uma “repugnancia”, uma atitude “negadora
da Vontade”, face ao dionisiaco que se apresentava como “uma ordenagao de
mundo mais elevada” como fuga de um mundo de “culpa” e de “destino”. O
dionisiaco estava, portanto, em oposicédo, a uma “ordenac¢ao de mundo vulgar e
ruim”, de modo que o despertar da embriaguez acaba por evidenciar o “horrivel
ou absurdo do ser humano” (DW/VD §3).

E sobre o “mundo construido sobre a aparéncia e o comedimento”,
“artificialmente represado”, que irrompe o éxtase dos festejos dionisiacos, com
sons e cantos magicos e fascinantes, com a desmesura “da natureza em prazer,
dor e conhecimento” (GT/NT §4). E sobre esse mundo construido por base na
harmonia, na “bela aparéncia” e na medida, o individuo afunda no esquecimento

de si mesmo, esquecendo também os preceitos constitutivos do mundo grego.

O desmedido revelava-se como a verdade, a contradicdo, o deleite
nascido das dores, falava por si desde o coragdo da natureza. E foi
assim que, em toda parte onde o dionisiaco penetrou, o apolineo foi
suspenso e aniquilado (GT/NT 84).

Ao adentrar o mundo grego essas festividades se defrontam com o
apolineo ja estabelecido, de modo que em um primeiro momento esse impulso
vai servir de anteparo “contra as excitagbes febris dessas orgias”, protegendo e
assegurando os preceitos da medida. Todavia, essa protecédo nao foi suficiente
por muito tempo.

Foi necessério, entdo, que “das raizes mais profundas do helenismo”
irrompessem impulsos necessarios para retirar das maos do dionisiaco as armas

mais destrutivas. Era imprescindivel, portanto, uma reconciliacdo entre esses
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dois poderosos impulsos.

Era a reconciliacdo de dois adversarios, com a rigorosa determinacao
de respeitar doravante as respectivas linhas fronteiricas e com o
periédico envio mituo de presentes honorificos: no fundo, o abismo
nao fora transposto por ponte nenhuma (GT/NT §2).

A reconciliagdo entre o apolineo e o dionisiaco vai permitir que, entre 0s
gregos, as festividades dionisiacas adquiram uma configuragdo totalmente
diferente daquelas que ocorriam em outras regides. O “pacto de paz”® permitiu a
‘redengao universal” e a “transfiguragao”. “S6 com elas [as orgias dionisiacas
dos gregos] alcanca a natureza o jubilo artistico, s6 com elas torna-se o
rompimento do principium individuationis um fenémeno artistico” (GT/NT §2).
Dessa forma, se concretiza a “reconciliagao de dois adversarios”, entre o culto a
Dioniso que adentrou a Grécia e o apolineo. “Apolo ndo podia viver sem Dionisio!
O “titanico” e o “barbaro” eram, no fim de contas, precisamente uma necessidade
tal como o apolineo!” (GT/NT §4). Essa reconciliagcéo vai ser, segundo Nietzsche,
‘0 momento mais importante na histéria do culto grego” (GT/NT §2), pois permitiu
gue desse fato surgisse a tragédia.

Com a reconciliacdo entre o apolineo e o dionisiaco a natureza alcanca
‘o jubilo artistico, s6 com elas torna-se o rompimento do principium
individuationis um fenémeno artistico” (GT/NT §2). E precisamente nesse
momento que o “esquecimento de si mesmo” vai se constituir como fenbmeno
estético. Diferentemente das orgias dionisiacas do mundo asiatico’, na Grécia
as festividades alcangam a natureza por meio do “jubilo artistico” com a arte

“neutralizando” a volUpia da beberagem narcoética.? Esse aspecto é importante,

6 Em A visdo dionisiaca do mundo Nietzsche menciona o mito grego de que “Apolo reuniu
novamente o Dioniso despedacado. Essa € a imagem de Dioniso recriado por Apolo, salvo de
seu despedagamento asiatico” (DW/VD §1). Apolo reunindo Dioniso despedacado simboliza,
portanto, a ligacdo profunda entre as duas divindades.

7 As festividades dionisiacas estavam presentes em diversos lugares do mundo antigo como
relata Nietzsche na segunda secdo de O Nascimento da tragédia. “De Roma até a Babildnia,
podemos demonstrar a existéncia de festas dionisiacas, cujo tipo, na melhor das hipoteses, se
apresenta em relacéo ao tipo da festa grega como o barbudo satiro, cujo nome e atributos
derivam do bode, em relacdo ao proprio Dionisio. Quase por toda parte, o centro dessas
celebracfes consistia numa desenfreada licenga sexual, cujas ondas sobrepassavam toda vida
familiar e suas venerandas convencdes; precisamente as bestas mais selvagens da natureza
eram aqui desacaimadas, até alcancarem aquela horrivel mistura de volUpia e crueldade que a
verdadeira ‘beberagem das bruxas’ sempre se me afigurou ser” (GT/NT §2).

8 Na Visdo dionisiaca de mundo Nietzsche se refere aos dois poderes responsaveis pelo
esquecimento de si mesmo caracteristico da embriaguez: “o impulso primaveril e a bebida
narcotica” (DW/VD §1). Em O nascimento do pensamento tragico, afirma: “h& dois poderes acima
de tudo que elevam o homem ingénuo da natureza ao esquecimento da intoxicacdo, o instinto
da primavera, 0 ‘Comece!’ da natureza como um todo, e a bebida narcética. Seus efeitos sao
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pois mostra que o0 “esquecimento de si-mesmo”, que caracteriza o culto ao
Dionisio, se mantém como fenbmeno estético na tragédia, ou seja, diversos
aspectos decorrentes desse esquecimento permanecem na arte tragica. Na
oitava secao, Nietzsche sentencia que o encantamento, presente desde as

festividades, vai tornar-se um “pressuposto” da arte dramatica.

Nesse encantamento o entusiasta dionisiaco vé a si mesmo como
satiro e como satiro por sua vez contempla o deus, isto €, em sua
metamorfose ele vé fora de si uma nova visdo, que é a ultimagéo
apolinea de sua condicdo. Com essa nova visdo o drama esta
completo (GT/NT 8§8).

A mencao ao entusiasta que vé a si proprio como Satiro objetiva mostrar
a ligacéo intestina entre os individuos e a natureza de maneira que entre eles
nao mais existe uma delimitacdo clara. O grego tragico via no satiro "a natureza
ainda néo trabalhada por qualquer conhecimento” (GT/NT 88), de forma que o
satiro ndo era o equivalente a um animal, mas carregava um significado “sublime
e divino” (GT/NT §8).° Assim, o satiro é, para 0 homem tragico, a representacdo
da forma mais pura e originaria, pois encarna uma imagem primitiva do homem,
reconciliado com a natureza, sem as barreiras impostas pelo comedimento.

Nietzsche entende que a constituicdo do coro na tragédia € a imitacdo das
festividades primevas do culto ao Dionisio. Os servidores do coro tém suas
“disposi¢des e cogni¢des” transformadas de modo que “veem a si mesmos como
se fossem génios da natureza restaurados, como satiros” (GT/NT 88).

Aspectos caracteristicos do esquecimento de si mesmo durante o coro
ditirambico tem sua continuidade no drama tragico por meio da representacao.
Tanto o coro ditirAmbico, quanto o drama tragico tém raizes no culto a Dionisio.
Entretanto, o primeiro representa a experiéncia da comunhdo e do éxtase,

enquanto na tragédia acontece a traducdo para uma forma dramatica,

simbolizados na figura de Dionisio” (GG/NP 81). Alguns aspectos desse impulso séo discutidos
em O drama musical grego e em A visdo dionisiaca do mundo (81 e 83). Na primeira obra
Nietzsche caracteriza o impulso primaveril como “avassalador” (Uberméchtig), “uma tempestade
e uma corrente de sensacdes (Empfindung) mistos” (GMD/DM §1) vivenciado por muitos povos
durante a aproximagdo da primavera. Todavia, o “impulso primaveril” estd ausente em O
Nascimento da tragédia.

9 A comunh&do do homem com a natureza tem na figura dos sétiros seu simbolismo maior. Metade
homem, metade animal, eles simbolizavam a conexdo com os aspectos selvagens e naturais de
modo que transformavam a performance em um ato de integracdo e unido com o poder
dionisiaco. Nietzsche fala do satiro nas secdes 7 e 8 de O Nascimento da tragédia e, em
Anotacdes de 1871 o Sétiro é identificado como homem primordial (der Satyr als Urmensch)
(Nachlass/FP, 9[17] — Fragmentos P4stumos de 1871).
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estruturada em um enredo com personagens através dos quais aspectos da
condicdo humana séao trazidos a tona, como o sofrimento, o destino e a morte.
No coro ditirambico acontecia uma manifestacdo coletiva com os participantes
cantando e dancando completamente tomado pelo éxtase. O drama, ao
contrario, possui uma narrativa que permite a identificagdo do publico com as
agruras das personagens. No drama tragico, o coro tem como participantes um
grupo de pessoas que comenta a acao e reflete sobre os acontecimentos, ainda
que ndo ocupem o centro da obra, diferentemente do coro ditirambico que € o
proprio centro da celebracdo da experiéncia dionisiaca.

Na oitava secdo, em que trata especificamente do drama tragico,
Nietzsche diz que esse substrato é a “aparicdo de sonho” juntamente com a
“objetivagdo de estados dionisiacos”, ou seja, a analogia da embriaguez. No
drama, ha, ndo a redencdo apolinea na aparéncia”, mas justamente o
“quebrantamento do individuo” (GT/NT 88). Dessa forma, no drama tragico estédo
presentes as caracteristicas tipicas do éxtase da turba dos servidores de
Dionisio. E ainda que tenha ocorrido a separagado entre os “espectadores
dionisiacos” e os “servidores dionisiacos” o publico da tragédia “reencontrava a
si mesmo no coro da orquestra” de modo que ndo existia “nenhuma
contraposigao entre publico e coro” (GT/NT §8). Assim, o coro tragico é o
protofendbmeno dramético: ver-se a si préprio transformado diante de si mesmo
e entdo atuar como se na realidade a pessoa tivesse entrado em outro corpo,
em outra personagem. Tal processo jA se coloca no préprio inicio do
desenvolvimento do drama (GT/NT §8).

O aspecto a ser posto em relevancia diz respeito ao “ver-se a si proprio
transformado diante de si mesmo (sich selbst vor sich verwandelt zu sehen)’
caracteristica mantida no drama tragico. No coro ditirambico ha “uma renuncia
do individuo (ein Aufgeben des Individuums) através do ingresso em uma
natureza estranha” que atinge ndo somente os servidores de Dionisio, mas

= ”

igualmente “toda uma multidado” em éxtase na qual “o passado civil e a posicéo
social estdo inteiramente esquecidos (Vergangenheit)” (GT/NT §8). Trata-se,
portanto, de “uma comunidade de atores inconscientes (eine Gemeinde von
unbewussten Schauspielern) que se encaram reciprocamente (die sich selbst)
como transformados (verwandelt)” (GT/NT §8). Também no drama tragico esta

presente a rendncia do individuo, sobretudo na figura do satiro. E dessa forma

39



que os artistas dionisiacos por meio da criacdo da tragédia imitam a embriaguez
de uma forma que va além da arte apolinea, mas que também evite 0s riscos
das formas destrutivas do dionisiaco.

O aspecto concernente ao “aniquilamento do individuo” também encontra-
se presente no “espirito da musica”, fendmeno que vai constituir a génese da
tragédia grega (GT/NT 817).1° Nas primeiras se¢ées de O Nascimento da
tragédia, bem como em A visdo dionisiaca de mundo, Nietzsche investiga o
poder do canto ditirambico nas festividades e identifica o poder da musica em
reconduzir os ouvintes a natureza. Aspectos concernentes ao esquecimento de
si mesmo caracteristicos do “ditirambo dionisiaco” que adentra o mundo grego,
serdo preservados na tragédia.

Como ja referido na questdo das festividades, o impacto trazido pelos
canticos e pela musica dionisiaca era algo inédito para o mundo grego, pois
despertava “espantos e pavores” (GT/NT §2). Também no ditirambo “0 homem
nao quer se exprimir como individuo, mas sim como homem representante da
espécie”, de modo que o “cessar de ser homem individual é expresso pela
simbdlica do olho, pela linguagem do gesto, de tal modo que ele passa a falar
como sétiro, como ser natural entre seres naturais, na linguagem dos gestos
intensificada, no gesto da danca (DW/VD 84). Assim, a “esséncia da natureza™!
se expressa por vias de um “simbolismo corporal” que faz crescer juntamente
outras forcas simbodlicas em subita impetuosidade ritmica e dindmica. Nesse
nivel e para se apropriar de todas as forcas simbdlicas o homem deve ter atingido
o nivel de “desprendimento de si mesmo” (Selbstentdusserung). Dessa forma, a
musica leva os cultores de Dionisio a “uma espécie de éxtase mistico”, de
maneira que o esquecimento de si mesmo acontece no participante do coro
através da analogia da embriaguez e do encantamento. E dessa forma, que a

musica ditirambica provocou algo jamais experimentado no apolineo, pois este

10 Marcio josé Silveira Lima identifica na musica a capacidade de romper as barreiras do “eu”. “A
musica é capaz de romper com as barreiras do eu e levar os cultores do deus barbaro a uma
espécie de éxtase mistico. Sob o encanto de Dioniso, eles experimentam uma espécie de
esquecimento; ainda mais sentem-se reconfortados com o cerne da natureza” (LIMA, 2005.
p.61). O interprete se refere a um “eu” cuja barreiras sdo rompidas, em nosso trabalho, sugerimos
0 “si mesmo”, pois € um “esquecimento de si mesmo”.

11 Otto Most observa que Nietzsche utiliza, nos seus primeiros escritos, frequentemente a
palavra “natureza” na sua maior parte das vezes sob a influéncia da filosofia de Schopenhauer e
de Eduard von Hartmann. A “natureza” é utilizada, assim, para se referir ao mundo como um
todo ou & base do mundo e expressam o reconhecimento de uma relacdo interna entre a
natureza do homem e a natureza do mundo (MOST, 1977, p. 11).
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€ caracterizado como a arquitetura dérica em sons insinuados como 0s que Sao
proprios da citara, ao passo que a muasica ditirambica proporciona a
“‘intensificacdo de todas as suas capacidades simbdlicas; algo jamais
experimentado empenha-se em exteriorizar-se, a destruicdo do véu de Maia, o
ser uno enquanto génio da espécie, sim, da natureza” (GT/NT §2).12

Nietzsche identifica na musica ditirambica uma disposicéo que, através da

via simbdlica, apresenta uma nova relacdo com o corpo.

Todo o simbolismo corporal, ndo apenas o simbolismo dos labios, dos
semblantes, das palavras, mas o conjunto inteiro, todos os gestos
bailantes dos membros em movimentos ritmicos (GT/NT §2).

A partir do simbolismo do corpo crescem as outras for¢as simbodlicas como
as da musica em subita impetuosidade. Assim, a musica € um simbolo universal
da Vontade, pois possibilita a unificagdo do individuo com o Uno-primordial, o
“fundo intimo do mundo”.13 E a partir do frenesi provocado pela musica que o

homem “desprende-se de si mesmo” para se exprimir no impulso da natureza.

Para captar esse desencadeamento simultdneo de todas as forcas
simbdlicas, o homem ja deve ter arribado ao nivel de desprendimento
de si mesmo que deseja exprimir-se simbolicamente naquelas for¢as:
o servidor ditirambico de Dionisio sé é portanto entendido por seus
iguais! (GT/NT 82. Trad.: Modificada).

Nietzsche afirma que o artista dionisiaco, o génio lirico, o génio lirico-
dionisiaco, “unificou-se completamente com o Uno-Primordial, com sua dor e
contradicdo, e produz a imagem (Abbild) do Uno-Primordial como musica”
(GT/NT & 5). Ao conectar-se com algo maior o individual desaparece. O lirico
vocaliza apenas o génio universal (Weltgenius), de modo que “o “eu” (Ich) do
lirico soa, portanto, a partir do abismo do ser: sua “subjetividade, no sentido dos

estetas modernos é uma ilusdo” (GT/NT §5). Ha, por parte do lirico a “renuncia”

12 pPapel relevante cumpre a figura do génio. Nietzsche associa o génio ao Uno-primordial, de
modo que caberia a este a intermediacao entre a dor eterna do Uno-primordial e a necessidade.
Dessa forma, o génio transfigura a dor do Uno-primordial em forma estética. O génio grego é o
meio e o instrumento no qual a Vontade contempla a si mesma. “Nos gregos a ‘vontade’ queria
contemplar a si mesma, na transfiguracdo do génio e do mundo da arte; para se autoglorificar,
suas criaturas precisavam sentir-se como dignas de glorificacdo, elas tinham de se ver
novamente numa esfera superior” (GT/NT §3). Clademir Araldi menciona a “dupla tarefa” de O
nascimento da tragédia. A primeira relativa a “provar que a tragédia originou-se do génio
(dionisiaco) da musica e de criar condi¢cdes para o renascimento da tragédia no século XIX, a
partir do "génio" da musica de Wagner (ARALDI, 2009, p.116).

13 Héctor Pérez Lopez dedica o segundo capitulo de seu livro Hacia el Nascimento de la tragedia:
un ensayo sobre la metafisica del artista em joven Nietzsche para investigar e demonstrar a
influéncia de Schopenhauer sobre a concepgéo de musica adotada por Nietzsche sobretudo no
que se refere a musica como “objetivagdo imediata da Vontade” (PEREZ LOPEZ, 2001, p.64)
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da subjetividade, bem como uma mudanga do “eu” (Ich). J& ndo é o “eu” do

estado sobrio.

O artista ja renunciou a sua subjetividade (Subijectivitat) no processo
dionisiaco: a imagem, que lhe mostra a sua unidade com o coracédo do
mundo, é uma cena de sonho, que torna sensivel aquela contradicédo
e aquela dor primordiais, juntamente com o prazer primigénio da
aparéncia (GT/NT 85).

O apolineo funde-se ao dionisiaco, a imagem do sonho torna possivel a
dor primordial e o prazer da aparéncia. “O ‘eu’ do lirico soa, portanto, a partir do
abismo do ser: sua ‘subjetividade’, no sentido dos estetas modernos, € uma
ilusao (GT/NT §5). O “eu” do poeta lirico difere do “eu” do homem empirico-real.
“sO que essa ‘eudade’ (Ichheit) ndo é a mesma que a do homem empirico-real
(empirisch-realen Menschen), desperto, mas sim a unica ‘eudade’
verdadeiramente existente e eterna, em repouso no fundo das coisas”. Através
desse “eu” transformado “o génio lirico penetra com o olhar até o cerne do ser”
(GT/INT 85).

Um aspecto fundamental presente em O nascimento da tragédia diz
respeito a relagdo com a dor e o sofrimento, de modo que no entender de
Nietzsche o sofrimento de Dionisio estava no centro da tragédia.** Em sua mais
vetusta configuracdo (Gestalt) [a tragédia], tinha por objeto apenas o0s
sofrimentos de Dionisio, e que por longo tempo o Unico heroi cénico ai existente
foi exatamente Dionisio (GT/NT 810). Assim, na tragédia, Dionisio aparece em
“‘uma pluralidade de configuracdes (einer Vielheit der Gestalten), na mascara de
um herdi lutador e como que enredado nas malhas da vontade individual
(Einzelwillens verstrickt)”. Que ele assim aparega € “efeito de Apolo” que
interpreta para o coro 0 seu estado dionisiaco (GT/NT 810). Nas obras
posteriores, em especial em CrepuUsculo dos Idolos, Nietzsche retoma essa
relagdo entre vida e sofrimento, dando a ela o nome de “dionisiaco”. Nesse
entendimento merece atencgao justamente a afirmacao da vida a despeito de toda

a dor e sofrimento. No entrelagamento entre “o principio ético de Apolo” e a

14 Marcio Lima lembra que o impulso dionisiaco acaba por revelar o carater inexoravel da
existéncia. Tudo o que nasce um dia perece. O sofrimento de Dionisio e os perigos da sua
existéncia também sdo aqueles pelas quais passa a vida humana “A existéncia do mundo
aparente é a expressao de um nascer que encontra diante de si os perigos da morte. O impulso
dionisiaco é, pois, essa revelacdo do carater inexoravel do vir a ser, em que tudo o que vem a
lume perece. E o sofrimento do deus que emana do perigo de sua existéncia é também o escolho
da vida humana” (LIMA, op. cit., p. 42).

42



“visdo dionisiaca de mundo”, através da tragédia de Sofocles e Esquilo Nietzsche
reconhece a relacdo umbilical da tragédia face a existéncia. De modo que a
unido entre Apolo e Dionisio significou a criagao de “uma possibilidade mais
elevada da existéncia” visando, por meio da arte, “chegar a uma magnificagéo
ainda mais elevada”. Ndo enquanto aparéncia, mas enquanto arte tragica, que
era a “forma de magnificacdo: nela, porém, aquela arte da aparéncia foi
totalmente absorvida” (DW/VD §3). A tragédia é, assim, a transposicdo dos
tormentos da existéncia para o campo da arte. E célebre a formulacdo de
Nietzsche que “s6 como fenbmeno estético (aesthetisches Phanomen) podem a
existéncia e o mundo justificar-se eternamente” (GT/NT §5). Evento possivel
devido ao impulso apolineo que fornece uma espécie de antidoto aos “temores
e horrores do existir’. Nessa questao, encontramos a “criagcao onirica dos deuses
olimpicos” como forma de atenuar a “desconfianga ante os poderes titanicos da
natureza” e frente ao destino que reinou inescapavel a historia de Prometeu e
Edipo e reina sobre tudo e sobre todos (GT/NT §3).15 Assim, 0s gregos, como
um povo “tao suscetivel ao sensitivo, tdo impetuoso no desejo, tdo singularmente
apto ao sofrimento” tiveram de inventar meios de “suportar a existéncia” como a
criacao das divindades olimpicas por meio do “impulso apolineo da beleza” para

aplacar os terrores da “primitiva teogonia titanica”.

O mesmo impulso que chama a arte a vida, como a complementagao
e o perfeito remate da existéncia que seduz a continuar vivendo,
permite também que se constitua o mundo olimpico, no qual a
"vontade" helénica colocou diante de si um espelho transfigurador.
Assim, os deuses legitimam a vida humana pelo fato de eles préprios
a viverem (GT/NT 83).

A existéncia dos deuses, mais do que sentido como algo digno de ser
desejado, reflete também o desejo grego de nao querer separa-se da existéncia,
invertendo-se assim a sabedoria do Sileno: "A pior coisa de todas é para eles
morrer logo; a segunda pior € simplesmente morrer um dia" (GT/NT 83). Dessa
forma, na relagdo com a vida os gregos recusavam qualquer forma de “ascese,

espiritualidade e dever”, ao contrario, essa relagao refletia justamente “uma

15 Nesse sentido o mito de Edipo carrega também a sabedoria dionisiaca. O mito “parece querer
murmurar-nos ao ouvido que a sabedoria, e precisamente a sabedoria dionisiaca, € um horror
antinatural, que aquele que por seu saber precipita a natureza no abismo da destruicdo ha de
experimentar também em si mesmo (sich selbst die Auflésung) a desintegragdo da natureza”
(GTINT 89).
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opulenta e triunfante existéncia” na qual o “presente é divinizado”. Trata-se,
segundo Nietzsche da “fantastica exaltagao da vida”.

Nietzsche assevera que alguém que observasse o mundo grego ficaria
surpreso com a exaltacdo da vida por esse povo e se perguntaria sobre “qual
filtro magico no corpo puderam tais homens exuberantes desfrutar da vida”
(GT/NT 83). Assim, através da sensibilidade grega, a Vontade queria
“‘contemplar-se a si mesma” através da “transfiguracdo do génio e do mundo
artistico” de modo que cria-se uma conexao intima, qual seja, o grego precisava
se sentir glorificado e precisava glorificar, de modo que, para “rever-se numa
esfera superior”, precisava realizar os designios da vontade que queria

contemplar a si mesma, sendo 0 grego um meio para tal.

Com esse espelhamento da beleza, a "vontade" helénica lutou contra
o talento, correlato ao artistico, em prol do sofrer e da sabedoria do
sofrer: e como monumento de sua vitéria, ergue-se diante de nés
Homero, o artista ingénuo (GT/NT 83).

A criagao dos deuses refletiam a sensibilidade desse povo e a maneira de
responder de forma exuberante a vida e ndo como “rebentos da penuria e da
necessidade”. Dessa forma, as entidades ndo foram criadas a partir da angustia
e do sofrimento, mas através delas “fala uma religido da vida, ndo do dever, da
ascese ou da espiritualidade. Todas essas figuras respiram o triunfo da
existéncia, um sentimento exuberante de vida acompanha o seu culto (DW/VD
81).

Foi a partir da exuberancia e do triunfo sobre a existéncia que a vida era
divinizada, entendida como um presente. Dessa forma, a tragédia equaciona em

certo sentido a questéo do destino (Moira).®

A alegria metafisica com o tragico é uma transposicao da sabedoria
dionisiaca instintivamente inconsciente para a linguagem das imagens:
o herdi, a mais elevada apari¢céo da vontade, €, para 0 nosso prazer,

16 A figura da Moira é utilizada por Nietzsche em muitos textos sempre no sentido de um destino
inescapavel que governa tanto os homens, quanto os deuses. Como demonstram passagens de
O Nascimento da tragédia. “Aquela inaudita desconfianga ante os poderes titanicos da natureza,
aquela Moira a reinar impiedosa sobre todos os conhecimentos, aquele abutre a roer o grande
amigo dos homens que foi Prometeu, aquele horrivel destino do sagaz Edipo [...] (GT/NT §3). De
Aurora. “— Os gregos chamavam de Moira esse reino do incalculavel e da sublime e eterna
parvoice, e colocavam-no em torno de seus deuses como um horizonte, além do qual ndo podiam
ver nem agir (M/A §130). De O andarilho e sua sobra. “As tolices do homem s&o uma parcela de
fado, tanto quanto suas sabedorias: também aquele medo da crenga no fado é fado. Vocé
mesmo, pobre amedrontado, é a incoercivel Moira que reina até sobre os deuses, para o que
der e vier; vocé é a béngédo ou maldi¢ao, e, de todo modo, o grilhdo em que jaz atado o que é
mais forte; em vocé esta de antemao determinado o porvir do mundo humano, de nada lhe serve
ter pavor de si mesmo (WS/OS §61).
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negado, porque apenas aparéncia, e a vida eterna da vontade ndo é
tocada de modo nenhum por seu aniquilamento. “Nés acreditamos na
vida eterna”, assim exclama a tragédia; enquanto a musica é a ideia
imediata dessa vida (GT/NT §16).

O espectador da cena tragica vivenciava, por meio da luta do heréi, as
decorréncias da conciliagcdo entre os impulsos apolineo e dionisiaco, ou seja,
vivenciva tanto o prazer na individuacdo, quanto a alegria diante do
aniquilamento e do perecimento do herdi “vé diante de si, com nitidez e beleza
épicas, o herai tragico, e, no entanto, alegra-se com o seu aniquilamento” (GT/NT
§22). Também os deuses e 0s herois estavam submetidos ao “tenebroso poder
da moira [fado, destino], que destina Aquiles a morrer cedo e Edipo a um
pavoroso matriménio” (DW/VD §2).

Por meio da arte, os gregos transformaram “aqueles pensamentos
enojados sobre o horror e 0 absurdo da existéncia em representacdes com as
quais € possivel viver”. Através do sublime e do cdmico promoveram tanto uma
“domesticacgao artistica do horrivel”, quanto a “descarga artistica da nausea do
absurdo” (GT/NT 87). Dessa forma, a tragédia grega se utilizou da arte para
transformar o horror e o absurdo da existéncia em algo suportavel. Contudo, a
conexao genuina entre o homem e o Todo, alcancado pelo esquecimento de si
mesmo na experiéncia dionisiaca, comeca, pouco a pouco, a ser desfeito por um
processo crescente de racionalizacdo. Assim, paulatinamente, a tragédia vai
perdendo seu poder transformador a medida que emerge uma tendéncia de
explicacdo sobre elementos que antes estavam a cargo dos impulsos. No
entender de Nietzsche, SoOcrates simboliza o auge dessa transi¢cdo, pois
expressa a dissolucado dos impulsos mais profundos dos gregos. Essa mudanca
desloca o foco da unificacdo com o Todo para a consciéncia, enfraquecendo,
dessa forma, a conexao original que fez da tragédia um canal para transpor a
dor e o0 absurdo da existéncia.

E a partir da cultura grega e da relacdo afirmativa com a vida, nas
primeiras fases da tragédia, que Nietzsche vai sopesar a cultura européia de seu
tempo, ou seja, € para a Grécia tragica que Nietzsche olha para definir-se como
extemporaneo em relacdo ao tempo europeu. Como sustenta em A visdo

dionisiaca de mundo.

O homem moderno anela por aguele tempo em que ele acredita ouvir
0 unissono completo entre 0 homem e a natureza, por isso o helénico
€ a palavra-chave para todos os que tém de procurar brilhantes
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protétipos para a sua afirmacgéo consciente da Vontade (DW/VD §2).

Pensamos que em O Nascimento da tragédia, bem como nos escritos do
periodo, Nietzsche consolidou a cultura grega (em particular da época tragica)
como o apice do que seria uma cultura capaz de se relacionar de forma
afirmativa com a vida.'” Assim, no projeto das Extemporaneas, Nietzche avalia a
cultura de sua época, tomando por base a cultura grega, como faz ver na
Primeira consideragdo extemporanea, David Strauss, o devoto e 0 escritor.
“Cultura (Kultur) €, antes de tudo, unidade do estilo em todas as expressoées de
vida de um povo”. A unidade artistica presente nos gregos, falta aos alemaes,
pois nesses impera uma cadtica mistura. “O homem alemao amontoa ao redor
de si as formas, cores, produtos e curiosidades de todos os tempos e de todas
as regioes e produz com eles aquela moderna feira de cores”. O teélogo David
Strauss é tomado como simbolo de uma época em que vigora a “uniformidade
de jornal” e, portanto, é incapaz de “qualquer experiéncia efetiva” (DS/Co. Ext. |
81. Trad.: Paschoal).

No prefacio da Segunda extemporanea, Nietzsche se coloca na posicao
de “pupilo” da época grega. “E que eu, somente na medida em que sou pupilo
de uma época mais antiga, ou seja, da grega, posso vir a ter, como um filho da
época atual, experiéncias tdo extemporaneas (HL/Co. Ext. Il. “Prefécio”).

O olhar extemporaneo sobre a modernidade também é identificado pelo
préprio Nietzsche em Ecce Homo que, ao analisar o projeto das Extemporaneas,
escreve que nele faz uma denuncia daquilo que considera “perigoso, de

corrosivo e contaminador da vida em nossa maneira de fazer ciéncia: a vida

17 Most investiga um aspecto de grande relevancia em um dos significados para “selbst”
mostrando que o espirito (Gast) aleméo regressa a si mesmo como forma de evitar a dissolugcdo
e o caos. “Em O Nascimento da tragédia Nietzsche espera que ‘o espirito alemdo volte
(zurtickbesinnt) sobre si mesmo’, regresse (zurtickkehrt) a si mesmo e se reencontre [...]. Na
Terceira consideracdo extemporanea diz dos gregos que, ameagados pelo caos, regressam
(zuruckbesannen) a si mesmos e assim recuperaram a posse de si mesmos”. Ao se referir ao
“espirito alemao que volta sobre si mesmo” e aos “gregos que regressam a si mesmo” Most
destaca uma dimensao fundamental tanto para o "espirito aleméao", quanto para a cultura grega.
Utiliza os termos zurtickbesinnt (refletir sobre si mesmo) e zuriickkehrt (regressar), enfatizando
a necessidade de um movimento de autoconhecimento. Most chama a atengéo para o paralelo
entre os alemaes, a quem Nietzsche dirige sua critica e esperanga, e 0s gregos que, diante da
ameaca do caos, buscaram esse regresso a si mesmo (zurtickbesannen). O retorno possibilitou
aos gregos ndo apenas a superacdo das crises, mas a estratégia para enfrentar as tensdes do
presente e constru¢do de uma identidade cultural e espiritual robusta, capaz de resistir ao caos
e, a0 mesmo tempo, de lancar novas bases para o futuro. Um movimento que simboliza a
recuperacao sobre a "posse de si mesmos" (MOST, op. cit., p.106).

46



enferma desse desumanizado engenho e maquinismo, da ‘impessoalidade’ [...]”
(EH/EH, “As extemporéneas”, 81). A “impessoalidade” atinge o trabalhador fabril,
mas igualmente todos os substratos da cultura e igualmente o fazer cientifico. O
predéminio do “sentido histérico” € entendido como “sinal de declinio” (EH/EH,
“As extemporaneas”, 81). Assim, o advetivo “extemporéneo” presente no nome
das “Consideragdes” advém justamente do olhar direcionado para a Grécia
tragica.

E na Segunda extemporanea, de 1874, que Nietzsche analisa a relagio
do homem moderno com a histéria. Papel preponderante nessa questao é dado
ao esquecimento, pois Nietzsche constata que o homem moderno “afunda em si
mesmo”, justamente devido a impossibilidade do esquecimento. Diferenca
significativa em relagcdo ao Nascimento da tragédia na qual o esquecimento de
si mesmo estava ligado a diluicdo da subjetivo durante as festividades em
homenagem ao deus Dionisio, que, posteriormente passa a ser simbolizado na
arte tragica. Diferentemente do homem grego, que no esquecimento de si
mesmo se conectava a algo maior do que ele proprio, 0 homem saturado pela
cultura da modernidade tem sobre si a impossibilidade de tal esquecimento.

Nietzsche escreve:

Ele afunda em si mesmo (ersinkt in sich selbst), no interior, 0 que aqui
quer dizer apenas: na mixérdia acumulada do que aprendeu, que néo
produz efeitos exteriores, do aprendizado que ndo se tornou vida
(HL/Co. Ext. Il. 85).

Diferenca significativa em relacdo ao esquecimento de si mesmo no
dionisiaco e na tragédia. Na obra de 1872, o esquecimento possibilitava uma
saida de simesmo, o rompimento da individuacdo. Contudo, no homem moderno
a auséncia de esquecimento acarreta um afundamento em si mesmo, isto €,
aquilo que se tem como interioridade vai sendo construido por uma série
acumulada de conhecimento que néo se tornou vida. Ha, portanto, uma mudanca
daquele impulso identificado no dionisiaco. Se antes ele conectava, numa
comunidade, os homens entre si e a natureza, e se expressava através da arte
tragica, Nietzsche identifica no homem moderno a persisténcia de uma memoria

gue o impede de sair de si mesmo.

Ele se espanta consigo mesmo (wundert sich tber sich selbst), por ndo
poder aprender a esquecer e por sempre estar pendurado no passado:
por mais distante e rapido que possa correr, com ele corre um grilhdo
(HL/Co. Ext. Il. 81).

47



Esse homem né&o pode aprender a esquecer devido a “pesada carga do
passado” que carrega consigo, ou seja, carrega consigo o excesso de historia e
tem de com ele lidar em uma constante “luta contra a crescente e pesada carga
do passado: est4 o pressiona ou 0 enverga, sopesa seu passo como um fardo
invisivel e obscuro” (HL/Co. Ext. Il. §1). Nesse sentido, ele inveja o animal e a
crianca para 0s quais o presente € uma dadiva.

Para compreender como se formou esse excesso de histéria € preciso
distinguir as trés formas, abordadas por Nietzsche, de relacionamento com o
passado: o histérico, o aistorico e o supra-historico. O “sentido histérico” reflete
a capacidade de olhar para a histéria de maneira analitica, assimilando-a ao
presente para o aprendizado e a orientacdo. Ja o “sentido aistorico” implica
suspender a memoéria do passado, essencial para viver plenamente no presente
e evitar a paralisia causada pelo excesso de lembranca. O “sentido supra-
historico”, por sua vez, transcende ambos, focando no eterno e na capacidade
da arte, da filosofia e da religido em expressar verdades que permanecem
imutéaveis, independentemente do tempo. Esses trés modos s&o
complementares e, quando equilibrados, sustentam uma relacdo saudavel com
a vida e a cultura. Dessa forma, é no ambito da historia, que o esquecimento
adquire importancia estratégica para “medir” a forca de uma cultura ou de um
homem, pois 0 excesso, ligado a histéria enquanto ciéncia, promove uma
incapacidade para aprender a esquecer — ndo mais Como um esquecimento de
si mesmo, mas como esquecimento sobre o passado.'®

A capacidade para aprender a esquecer, tanto no homem, quanto em uma
cultura é dado pela “forga plastica”. Nietzsche a define do seguinte modo:
“Aquela forca que cresce a partir de si mesma, uma for¢ca de incorporacéo, de

18 Cabe ressaltar o papel preponderante que cumpre a arte na passagem das reflexdes entre O
Nascimento da tragédia e o projeto das Extemporaneas. Marcio José Silva Lima defende, em
sua tese de doutorado “A influéncia de Jacob Burckhardt e o conceito de forgca plastica no
pensamento de Nietzsche”, que a arte tragica, na obra de 1872, mostra-se como superagéo da
existéncia, ao passo que na obra de 1874 a arte tem o poder de “cura para a doenca histérica
do século XIX". Nesse sentido seria necessario um olhar artistico para a histéria, ndo mais como
uma colegao de fatos como costumeiro de certas concepgdes histéricas. O artista “E aquele que
percebe a Vida como vazio, tragico, aberto, algo que ndo é dado nem pré-constituido, mas que
também é possibilidade. Assim, o artista “cria e funda sua histéria como se ela fosse uma obra
de arte numa dinamica de esforco, de luta e de superagado” (LIMA, 2018, p.78-9). A arte seria,
entdo, o antidoto capaz de curar o homem moderno de sua “doenga historica” (historische
Krankheit), para que possa se livrar de toda a sobrecarga de histéria acumulada com o
cientificismo moderno. Foi, preciso, portanto, “uma grande poténcia artistica” (HL/Co. Ext. Il. §6).
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assimilacao do passado e do estranho, de curar feridas, de reconstruir a partir
de si formas arruinadas” (HL/Co. Ext. Il. 81). Essa questdo é de grande
relevancia, pois a “forca plastica” é algo que cresce a partir de si mesma e dela
depende tanto a capacidade para o esquecimento, quanto para a assimilacéo do
passado como experiéncias e do estranho enquanto acontecimento, por isso ela
€ capaz de “curar feridas”. A partir dessa identificacdo se sobressaem duas
“tipologias”, aqueles que tém insuficiéncia nessa forca e que, justamente por
isso, pedecem diante de uma experiéncia ou dor, e aqueles que a possuem de
tal forma que sao incolumes até mesmo aos eventos mais “violentos e tristes” e
nado se abalam mesmo quando sdo eles proprios os deflagradores desses
eventos (HL/Co. Ext. Il. 81). Portanto, permanecem impassiveis a propria dor
que causam. A essa Ultima tipologia pertence o “homem forte”, aquele capaz de
se apropriar do passado e o submeter. “Quanto mais fortes sdo as raizes da
natureza interior de um homem, mais ela se apropriara do passado e o
submeterd” (HL/Co. Ext. 1l. 81). Para um homem de uma tal natureza “poderosa
e descomunal” ndo haveria limite historico que lhe pudesse sobrepujar e
prejudicar e seria possivel “recriar’ todo o passado a partir de si. “Todo o
passado, proprio e alheio, seria recriado a partir de si e introjetada no proprio
sangue” (HL /Co. Ext. Il. §1). O “homem forte” & aquele, portanto, capaz de
subjulgar e assimilar o passado ou entédo de esquecé-lo.

Ao falar da “forca plastica”, caracteristica do “homem forte” e daqueles
capazes de lidar com o passado sem dele sofrer, podemos identificar um dos
sentidos do si-mesmo, pois se refere aquilo que é proéprio, a “natureza interior”
do “homem forte”. Neste, o esquecimento estd ligado a um “instinto forte”
justamente capaz de assimilar o passado. Ao identificar a fraqueza da “forca
plastica” do homem moderno torna-se possivel entdo nos referirmos ao si-
mesmo do homem moderno. Dessa forma, importantes consideracdes sao feitas
a partir do entendimento de que o instinto que determina o esquecer e o lembrar
esta enfraquecido ou em vias de ser destruido na modernidade. Uma desses
consideracgdes diz respeito ao fato de que o homem “ndo pode mais confiar e
soltar as rédeas do ‘animal divino™ (HL /Co. Ext. . §1). E caracteristico, assim,
do homem moderno o comedimento e a contengdo. O enfraquecimento do
“‘instinto” é a contraface da racionalizacdo estendida a todos os aspectos da vida,

incluindo o passado com o consequente tornar-se “temeroso e inseguro € nao
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poder mais acreditar em si mesmo” (sich nicht glauben) (HL /Co. Ext. Il. 81). O
esquecimento, dessa forma, s6 é possivel dentro daquilo que Nietzsche
denomina “horizonte de fechamento”. Ele representa a condicdo para o
esquecimento, sem o qual a felicidade, a confiancga no futuro, a boa consciéncia
nao existiria e possibilita a todo vivente “tornar-se sadio, forte, fértil no interior de
um horizonte” (HL/Co. Ext. Il. §1). Todavia, € preciso esclarecer de que ndo se
trata de esquecer tudo e qualquer coisa, mas um esquecer e lembrar de modo
adequado e coerente com as necessidades historicas de si mesmo ou de uma
cultura. Assim, o “instinto forte” ligado a “forga plastica” € responséavel por uma
espécie de selecao daquilo que deve ser esquecido e daquilo que deve ser
lembrado. “Que se saiba tanto esquecer direito e no tempo certo, quanto lembrar
no tempo certo; de que se perceba, com instinto forte, quando é necessério sentir
historicamente ou aistoricamente” (HL/Co. Ext. Il. 81). Tanto o esquecer, quanto
o lembrar sdo ambos necessarios para a saude, de um individuo ou de uma
cultura. Nesse entendimento, tanto o “sentido histérico”, com a sua condicdo de
memodria e capacidade de esquecimento, compreendem uma dualidade vigorosa
que torna possivel utilizar o que foi aprendido, somado a capacidade de
transforma-lo em algo novo. “Histérico e o aistérico sdo igualmente necessarios
para a saude de um individuo de um povo de uma cultura” (HL/Co. Ext. II. §1.
Italicos de Nietzsche).

Ao n&o poder aprender a esquecer o homem moderno tem seu Si-mesmo
saturado por uma cultura fabril, frouxa, que contamina igualmente as artes, a
ciéncia e a histéria. Refém do peso do passado o homem moderno carece de
seletividade e tem uma dificuldade de dizer “ndo”. Ao contrario do “homem forte”,
que ndo apenas suporta a historia, pois é capaz de esquecer e assimilar o
passado, mas € capaz igualmente de “medir em si mesmo o passado” (die
Vergangenheit an sich zu messen). Em outras palavras, ele “mede o passado”
em si mesmo, a partir da sua forca interior, da “forca plastica”, justamente porque
seus instintos operam uma espécie de selecdo sobre os acontecimentos. E,
portanto, uma tipologia que confia em si mesmo, diferente daqueles que, na
auséncia de dominio sobre si mesmos, tornam-se atores, recorrendo

frequentemente a historia para saber quem sédo e como sao.

Justamente essa falta de medida de sua efusao critica, nessa auséncia
de dominio sobre si mesmos (in dem Mangel Herrschaft Uber sich
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selbst), que os romanos chamavam de impoténcia, revela-se a
fraqueza da personalidade moderna” (HL/Co. Ext. Il. §5).

A questdo € mais ampla do que esquecer ou lembrar, mas do quanto a
modernidade, através de suas concepcdes de historia, € incapaz de aprender a
esquecer. Entdo aquele aspecto presente nas festividades dionisiacas do
esquecimento de si mesmo, que transposto para a arte tragica reproduz os
efeitos da embriaguez, e que se mostrava necessario para uma comunhao entre
0os homens e a natureza, foi perdida através de uma saturagdo da memoria, uma
impossibilidade de esquecimento que “‘empanturra® o homem moderno de
historia. Nesse entendimento, o saber desregulado que o homem moderno
ingere, € comparado por Nietzsche, a um estbmago pouco seletivo e exigente
incapaz, portanto, de selecionar o que recebe enquanto conhecimento. O

resultado € um empazinar-se, uma indigestéo colossal.

O homem moderno carrega consigo uma quantidade descomunal de
indigestas pedras de conhecimento, que entdo, em certo momento e
em sua ordem, estrepidam na barriga, como no conto de fadas (HL/Co.
Ext. II. §4).

Nietzsche vai identificar que o “estrépito” revela a “caracteristica mais
prépria desse homem moderno”. A falta de seletividade, completamente ausente
entre 0s gregos tragicos, no homem moderno vai ter como consequéncia a
contradicao “de um interior que nao corresponde a um exterior e de um exterior
que nao corresponde a um interior’. Em outras palavras, a acumulacdo de
conhecimento e memadria do homem moderno na sua relagdo com a histéria nao
corresponde aquelas necessidades da cultura. Sendo assim, a auséncia de
seletividade faz com que o homem moderno acumule conhecimento historico de
forma desregrada, sem critério, como se fosse um estbmago que engole tudo
sem digerir. Tal fato gera uma "indigest&o colossal". E nesse entendimento que
Nietzsche compara o conhecimento moderno a respeito da histéria a um
estbmago fraco, incapaz de selecionar o que |lhe é essencial, pois esta
sobrecarregado por "indigestas pedras de conhecimento” que estrépitam em sua
barriga. Nietzsche explora a imagem do conto de fadas “O burro que defecava
ouro” dos irmaos Grimm, em que um personagem engole pedras que depois
colidem e fazem barulho dentro dele. Para Nietzsche, tal fato simboliza o
conhecimento moderno: um amontoado de dados historicos apenas geram ruido

e confusdo. Decorre dai a contradicdo entre “exterior” e “interior”. Assim, o
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barulho das pedras “permanece oculto em um certo mundo interior cadtico, que
aguele homem moderno, com raro orgulho, denomina como sua mais propria
‘interioridade’ (‘Innerlichkeit’)’(HL/Co. Ext. 1l. 84).

Ao identificar a relacdo saturada de uma época historica como danosa a
vida, Nietzsche se refere a um risco de enfraguecimento da personalidade
(Personlichkeit), pois cria-se um “contraste” entre “interior” e “exterior’. Esse
excesso também é responsavel pelo enfraquecimento e destruicdo do “instinto

de um povo”, pelo enfraquecimento geral.

Pensem num exemplo extremo de um homem que ndo possuisse a
faculdade de esquecer, que fosse condenado a ver um devir em tudo:
ele ndo acredita mais no seu préprio ser, ndo acredita mais em si,
vendo tudo fluir de um ponto mével a outro e se perdendo nessa
correnteza do devir (HL/Co. Ext. II. 81).

Nietzsche escreve que 0 esquecimento € proprio da acado, como algo que
a ela pertence. Sentir as coisas de forma historica, portanto, seria como alguém
que “tivesse abdicado do sono” ou como o animal que vive numa “repetitiva
ruminagao”, de forma que néo € possivel viver sem esquecer. “Existe um grau
de insbnia, de ruminacao, de sentido historico, que prejudica o vivente e por fim
o destréi seja um homem um povo ou uma cultura” (HL/Co. Ext. Il. 81). Decorre
desse fato o entendimento por parte de Nietzsche de que o esquecimento deve
pertencer ao organismo, a vida.

A incapacidade para aprender a esquecer tem por consequéncia 0s riscos
do excesso de histéria. Trata-se de uma incapacidade para se “alijar no umbral
do instante, esquecendo-se de tudo o que passou”. A felicidade, assim, esta
ligada a possibilidade do esquecimento. “Quem nao € capaz de manter-se de pé,
como uma deusa Vitéria, sem vertigem ou temor, nunca saberd o que €
felicidade; e ainda pior: nunca fara algo que deixara outro feliz” (HL/Co. Ext. Il.
81).

A critica de Nietzsche ao “excesso de historia” que agride a “forga plastica
da vida” (a forga plastica é algo proprio do homem e também da vida) visa
encontrar um antidoto para que o homem possa novamente se servir do passado
“como um alimento poderoso” (HL/Co. Ext. Il. §10). E neste entendimento que
aborda outras formas de relacdo com a histéria que designa com os nomes de
“aistorico” e “suprahistérico”. O primeiro como “a arte e a forca de poder

esquecer”, estabelece os limites, o horizonte daquilo que deve ser lembrado e

52



esquecido. O “suprahistérico”, por sua vez, designa a capacidade de “desviar a
visdo do devir em direcdo daquilo que da a existéncia o carater da eternidade e
identidade” (HL/Co. Ext. Il 83). O “perigo” representado por determinadas
correntes historiograficas estda no fato de impedirem ou destruirem o
esquecimento julgando e avaliando a historia como “injusta” ou “cruel”. A partir
dessa avaliagcdo, o passado é criticado e suas raizes sdo golpeadas
impiedosamente. Todavia, a condenagao sobre os “desvios” ndo cancela o fato
de que quem os critica descendem também dos fatos passados. Dessa forma, a
proposta de Nietzsche para combater o excesso de historia através do aistorico
e do suprahistérico ndo apenas reafirma a importancia do esquecimento, mas
alerta também para os perigos de correntes historiograficas que julgam o
passado. O olhar critico sobre o passado deve ser equilibrado pela capacidade
de reconhecer sua continuidade em cada um, sem a iluséo de escapar de suas
contradicdes ou desvios. Afirma Nietzsche: “onde somos resultados de geragdes
anteriores, somos também resultado de seus desvios, paixfes, erros e até
mesmo crimes; nao € possivel se livrar dessa cadeia”. Somente aquele que viveu
“algo elevado e grandioso” sabera reconhecer o que o passado tem de “elevado
e superior” (HL/Co. Ext. Il §6).

No entender de Nietzsche a reinterpretacdo do passado sO pode
acontecer a partir da forca do presente e das qualidades mais nobres; caso
contrario, todo o passado é “rebaixado” a si mesmo. “A sentenca do passado é
sempre a sentenca de um oraculo: a qual, apenas como arquitetos do futuro,
sabios do presente, vocés poderdao entender’” (HL/Co. Ext. Il. §6). Avaliar o
passado, portanto, sé € licito se a métrica utilizada para tal envolva o presente o
futuro.

Ao debater com a concepcao de historia critica Nietzsche afirma que essa
visao da historia acaba por “plantar um “novo habito”, um “novo instinto”, uma
“segunda natureza” que acaba por “apodrecer” a “primeira”, pois lanca sobre o
passado um “eu gostaria de”, causando, assim, uma contradicdo entre aquilo do
qgual se descende e aquilo que se gostaria de descender. “-~ sempre uma tentativa
perigosa, porque é muito dificil encontrar um limite para a negacéo do passado
e porque as segundas naturezas sédo, na maioria das vezes, mais fracas que as
primeiras (HL/Co. Ext. 1. 86). Os termos primeira e segunda natureza s&o

utilizados para assinalar que a condenacdo do passado acaba por suplantar
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aquela primeira natureza da qual se descende.'® Nietzsche vé tal procedimento
como uma tentativa de “fornecer um passado a posteriori’. Reside nesse fato o
perigo da historia critica apagar todos os rastros do passado e apagar junto o
fato de que cada ser humano também é resultante daquilo que foi feito pelas
geracoOes anteriores.

Ha, na analise nietzschiana, uma denuncia sobre a relacdo confusa do

homem moderno com o saber historico, haja vista que este o pressiona.

O saber histérico flui, continuamente e em diversas dire¢fes, de fontes
inesgotaveis, o estranho e disbaratado o pressiona, a memdria abre
todas suas portas, entretanto ainda nao o suficiente (HL/Co. Ext. Il. §4).

A “alma do homem moderno” é achacada por todos os lados em um
processo no qual a sua memoria é saturada, ndo por acaso tornam-se “hospedes
estranhos” em relagdo a natureza, estdo em permanente luta e sempre em vias
de perecer por causa dessa luta. Se no esquecimento de si mesmo o homem
grego se conecta integralmente com a natureza, ao contrario, o homem moderno
torna-se um héspede estranho em relacdo a esta natureza, de modo que seus
instintos ficam enfraquecidos. Assim, a “habitagdo” do homem moderno é
“desorganizada, tempestuosa e beligerante”. Transformada numa “segunda
natureza”, construida pelo habito e pela quantidade descomunal de indigestas
pedras do conhecimento historico que trepidam em sua barriga. Ainda que “essa
segunda natureza é muito mais fraca, muito mais inquieta e completamente mais
doente do que a primeira” (HL/Co. Ext. Il. §4).

O homem moderno ndo consegue esquecer e a decorréncia € a saturacao
de um “interior” que se torna cadtico, desorganizado e sem critério. Diante da
constatacao feita por Nietzsche o problema que vai ser posto em evidéncia na
Terceira extemporanea gira em torno, justamente, da possibilidade de recuperar
a autenticidade diante da massificacdo e da uniformizacdo promovida pela

modernidade.

19 Nas conferéncias Sobre o futuro de nossas instituigées de ensino, o conceito de segunda
natureza aparece associado ao de habito. A critica de Nietzsche dirige-se as instituigdes de
ensino na Alemanha e a auséncia de uma educagéo voltada para a cultura que fomente a
capacidade para suportar as agruras da implantagdo de uma “segunda natureza”, um “novo
habito” capaz dominar a estilistica da escrita (BAE/EE).
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1.2 “Sé tu mesmo” e “Si-mesmo superior”

Na Terceira Extemporanea, Schopenhauer como educador, Nietzsche
menciona que a acomodacdo do homem moderno esté ligada a covardia e ao
temor em relac&o a opinido alheia. E precisamente neste sentido que a férmula
“Sé tu mesmo” remete a busca por uma autenticidade que, nos tempos

modernos, encontra-se disforme e submergida a massificacao.

O homem que ndo quer pertencer a massa tem somente que cessar
de acomodar-se em relacdo a si mesmo; ele segue sua consciéncia,
que lhe brada: “Sé tu mesmo! (SE/Co. Ext. Ill §1).

Com o proposito de apresentar uma saida ao homem moderno, Nietzsche
propde uma espécie de resgate sobre aquilo que se é. ldeia que, de alguma
forma, passa por deixar de estar acomodado consigo mesmo, ou seja, quebrar
com a letargia, o comodismo e a inércia caracteristicas dos tempos modernos.
O contexto sugere uma critica a massificacdo com a decorrente perda daquilo
que € proprio como “esséncia auténtica” (wahres Wesen) do “individuo”
(Einzelnen).20

E possivel observar que a abordagem da Terceira extemporanea
apresenta semelhancas com o esquecimento de si mesmo em O nascimento da
tragédia no seguinte aspecto: na obra de 1872 o esquecimento de si mesmo leva
a ruptura com o “principio da individuag&o”, de modo que o individuo se conecta
com o0s outros e com o Uno-primordial. Em Schopenhauer como educador é
necessario “esquecer”, livrar-se daquilo que foi colocado pela massa como forma

de recuperar a “esséncia auténtica”. Dessa forma, 0 “esquecer a si-mesmo” ou

20 Most lembra que Nietzsche utilizou a expressao “esséncia auténtica” (wahres Wesen) para se
referir a uma “ordem muito mais elevada do que o eu” e que ultrapassa tudo, o que € real no
homem na sua “constituicdo ordinaria” (MOST, op. cit., p.108). Mostra, assim, que a “esséncia"
ligada ao "auténtico Si-mesmo" ndo cancela a liberdade, pois 0 homem do "auténtico Si-mesmo"
"teria possibilidade de modificar, transformar e desenvolver a essencia nele realizada". O homem
nao poder mudar a sua esséncia auténtica € inteiramente compativel com o reconhecimento da
liberdade humana. “E certo que ndo se deve interpretar a necessidade imposta ao homem pela
sua verdadeira natureza como necessidade causal, como uma necessidade ontoldgica do ser,
ou seja, como uma necessidade que estabelece um “ndo-ser-outro” no sentido mais estrito da
palavra, que exclui a alteridade como interiormente impossivel? Se esta questao tivesse de ser
respondida afirmativamente, entdo o pressuposto da liberdade humana seria, evidentemente,
infundado. No entanto, existe uma outra possibilidade: a necessidade fundada na verdadeira
esséncia pode ser vista como uma necessidade paradigmatica (exemplar) da esséncia, isto &,
como um dever e um “nao-ser-outro-do-que-o-dever-ser” que decorre diretamente da verdadeira
esséncia e se revela na sua realizacdo” (MOST, op. cit., p.113).
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“buscar a si-mesmo” parece remeter, em ambos 0s casos, a algo proprio que é
maior do que o individuo (supra-individual).

Um outro aspecto necessario para recuperar a “esséncia auténtica” € a
responsabilidade. O que significa romper 0 medo e a preguiga como tragos
caracteristicos do homem moderno. “Temos de nos responsabilizar pela nossa
existéncia diante de nés mesmos” (SE/Co. Ext. Il 81). Aquele que quer se
desgarrar do coletivo uniforme, quem aspira a si mesmo e pretende viver
segundo sua prépria medida e legislagdo tem de se responsabilizar pela dire¢do
da prépria existéncia.

Queremos ser também os timoneiros efetivos de nossa existéncia e
ndo admitir que ela se equipare a uma casualidade sem pensamentos.
Deve-se levar com ela algo de ousado e perigoso: tdo certo que nos

sempre a perderemos, nos piores ou nos melhores casos (SE/Co. Ext.
I 81).

N&o se trata tdo somente de uma responsabilidade sobre os diversos
eventos e acontecimentos da vida, mas de uma responsabilidade sobre si
mesmo perante esses diversos acontecimentos. O que implica como decorréncia
a necessidade de impedir que os acontecimentos se transformem num “acaso
desprovido de pensamentos”, ou seja, implica um desacomodar-se, afastando a
preguica e a inércia perante 0s riscos e perigos. Assim, aqueles que estao presos
nas cadeias das opinides e do medo ndo podem alcancar a felicidade. “Por que
depender dessa gleba, desse oficio, por que obedecer aquilo que diz o vizinho?”
(SE/Co. Ext. Ill 81). A felicidade depende fundamentalmente de criar um
afastamento em relacdo as atividades laborais massificantes e as opinides
alheias.

Nietzsche retoma nesta Extemporanea dedicada a Schopenhauer uma
nuance diferente sobre a felicidade. Se na Segunda extemporanea estava ligada
a possibilidade do esquecimento e de se alojar no “umbral do instante”, agora a
felicidade ocorre no afastamento em relacdo as opinides e 0 medo. Assim,
Nietzsche busca respostas para a tendéncia dos individuos de seguirem a massa
e de se alegrarem tao pouco consigo mesmo. “Mas o que coage o individuo
singular a temer o vizinho, a pensar e a agir em conformidade com o rebanho e
nao estar satisfeito consigo mesmo? (SE/Co. Ext. Ill 81). As respostas vao se
centrar na covardia, na comodidade, na inércia e na preguica. S80 esses 0S

comportamentos que, na avaliacdo de Nietzsche, fazem o individuo se ocultar
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no anonimato da opinido publica e a figurar como “produtos de fabricas”. Nao por
acaso, identifica que o homem moderno “é totalmente exterior, sem nucleo”, pois
espera por sua “cura” na opinido publica (SE/Co. Ext. 1ll 81). A comodidade,
assim, leva os individuos a “se esconderem debaixo de costumes e opinides”,
de modo que agem em conformidade com o rebanho e mostram-se temeroso
diante das opindes alheias. Em outras palavras, a indoléncia, a vergonha e a
insatisfacdo consigo mesmo ditam as regras aos homens modernos, como
consequéncia eles temem a fadiga que lhes causaria uma honestidade e uma
nudez incondicionais.

Nietzsche exorta a busca pela autenticidade esmaecida diante da
indoléncia da modernidade. E a partir dessa preocupacdo que lanca mao do
sentido metaférico de caminho. “Ha no mundo um unico caminho, pelo qual
ninguém além de ti pode seguir. Para onde ele conduz? N&o pergunte, trilhe-o”.
Para percorrer o caminho ndo resta outra alternativa ao individuo se ndo a de
seguir somente a si mesmo. Toda e qualquer opinido alheia repde o comodismo
e a covardia: “Ninguém pode construir para ti a ponte, sobre a qual precisamente
tu deves caminhar acima do rio da vida, ninguém mais além de ti”. A construgéo
das pontes que alguém precisa atravessar sobre o rio da vida ndo pode ser
delegada a um outro construtor, menos ainda a opiniao alheia. “Ha incontaveis
sendas e pontes e semideuses, que querem te levar pelo rio; mas somente ao
preco de ti mesmo. Tu serias penhorado e te perderias” (SE/Co. Ext. Ill. §1).
Solicitos “semi-deuses” estao dispostos a construir as pontes no lugar daquele
gue as deve atravessa-las. Contudo, o preco por tal entrega € uma hipoteca de
si mesmo, € a entrega a toda sorte de controladores e regradores da vida. Ha,
portanto, a exortacdo a uma busca de responsabilidade que se mostra como
instranferivel e que deve ser seguido de forma integral por aquele que visa
somente a si mesmo.

Diante de toda sorte de “controladores e regradores” o jovem Nietzsche
questiona: “como encontramos de novo a nés mesmos? Como pode o0 homem
conhecer a si mesmo?” Em meio a massificagdo moderna o questionamento tem
a precisa intencdo de colocar o homem em contato novamente consigo. Na
busca por reencontrar a si mesmo a insciéncia sobre o caminho é pressuposto
fundamental, ou seja, o caminho ndo deve ser buscado, tampouco deve-se

questionar a respeito dele, menos ainda querer saber sobre, afinal, que caminho
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€ esse ou para onde ele conduz. Esse ponto € absolutamente central, haja vista
que a formulacdo de Nietzsche deixa antever que ndo ha um caminho apriori.
N&o se trata de um fim que deveria ser apropriado pelo caminhante, pois foi feita
a afirmacao de que € imperativo se elevar mais alto quando ndo se sabe pra
onde ele pode conduzir.?!

Na Segunda extemporanea, Nietzsche fustigou o excesso de saber
historico e a incapacidade para aprender o esquecimento, a constatacao agora
na Terceira extemporanea é a de que o homem que se preocupa com a opiniao
alheia é totalmente “exterior”, “sem nucleo”. Se antes o problema era um “interior”
saturado pelo ndo esquecimento e, portanto, inauténtico, agora trata-se de uma
recuperacdo sobre aquilo que é préprio. Ponto importante esta no fato de que
Nietzsche caracteriza o homem moderno como “sem nucleo”, “vazio”. Todavia,
a recomendacao de uma busca por si mesmo através de um olhar direcionado

para o “interior” € desaconselhada.

Ele [o homem] é uma coisa obscura e oculta; e, se a lebre tem sete
peles, entdo o homem pode retirar de si sete vezes setenta, e ainda
ndo podera dizer: ‘isso sou eu de fato agora, esta ndo € minha pele’
(SE/Co. Ext. I 81).

A mirada em diregao ao “interior” € cancelada precisamente porque nao é
possivel se chegar a um nucleo, isto €, ndo é possivel dizer “isso sou eu”. Sobre
essa questdo Nietzsche sentencia: “E um comeco atormentado e perigoso, por
enterrar de tal forma a si mesmo e descer bruscamente para o po¢o de sua
‘esséncia” pelo caminho mais proximo” (SE/Co. Ext. Il 81). Conhecer e
encontrar de novo a Si mesmo aparece como elemento crucial para uma
apropriacdo sobre os destinos da proépria vida. Entretanto, querer se conhecer
apresenta um perigo consideravel, pois o homem € “uma coisa obscura e oculta”
e ainda que se tente retirar as muitas camadas ndo se chega a um nucleo.
Portanto, a resposta a pergunta sobre como encontrar a si mesmo aponta para

outra direcdo que ndao a de uma mirada para o proprio “interior”.

Tudo dé& testemunho de nossa propria esséncia, hossas amizades e
inimizades, nosso olhar e aperto de mao, nossa memdria e 0 que

21 A sentenca de Oliver Cromwell, citada por Emerson, é recuperada para destacar a importancia
da ousadia e da coragem na busca pelo caminho. “Quem foi que pronunciou a sentenga: nunca
um homem se eleva mais alto do que quando ele ndo sabe para onde seu caminho pode conduzi-
lo?” Dessa forma, estd descartado de antemdo o caminho como liberdade de escolha entre
alternativas possiveis, pois ndo se trata de escolher um caminho, mas de um toma-lo para si.
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esquecemos, nossos livros e os tracos de nossa pena? Mas esse € 0
meio para promover 0 mais importante interrogatorio (SE/Co. Ext. IlI
§1).

O testemunho sobre aquilo que se é deve ser encontrado direcionando a
atencdo para o “exterior”, para a série de acontecimentos que constituem o
individuo. Dessa forma, as amizades, as inimizades, aquilo que se esquece e 0
que se lembra, a série de objetos e as situacdes, etc. ddo testemunhos da
“propria esséncia”. E preciso, portanto, realizar um movimento no qual a “alma
jovem” (junge Seele) olha retrospectivamente e identifica o que verdadeiramente
amou e o que a atraiu. “A alma jovem olha retrospectivamente para a vida com
a pergunta: o que amaste verdadeiramente até agora, o que arrebatou tua alma,
0 que a dominou e, ao mesmo tempo, fé-la feliz?” (SE/Co. Ext. Il §1).

O papel do amor adquire centralidade preemente, pois é ele que permite
identificar aquilo que dominou e arrebatou a alma. Assim, é possivel por “diante
de ti a série desses objetos venerados, e talvez eles resultem, através de sua
esséncia (Wesen) e de seus resultados, numa lei, na lei fundamental de “teu
auténtico Si-mesmo” (deines eigentlichen Selbst) (SE/Co. Ext. Il 81). Sendo
assim, os objetos dispostos e de seus resultados podem mostrar, através de sua
esséncia, a lei fundamental de teu si mesmo, pois comparados ampliam,
sobrepujam, transfiguram um ao outro e formam uma escada pela qual é
possivel subir a ti mesmo. “Compara esses objetos, v&é como um completa,
amplia, sobrepuja, transfigura o outro, como eles formam uma escada, pela qual
até agora tu tens subido a ti mesmo” (SE/Co. Ext. Ill §1). Os “objetos venerados”
gue a alma amou indicam, precisamente aquele conjunto de relagdes nas quais
€ possivel identificar tracos e marcas daquilo que se €, pois sao justamente eles
que, a partir do olhar retrospectivo da alma jovem, configuram uma trama que
demonstra o arrebatamento sofrido por ela.

Nietzsche indica, assim, um movimento que deve se realizar “para fora”
e “para o alto”. “Para fora” justamente no entendimento de identificar os objetos
venerados e “para o alto”, pois também indicam superacéo e ultrapassamento.
E a partir desse duplo movimento que tem lugar uma constatacdo de
fundamental importancia que é a nao identificacdo entre o Si-mesmo e eu, isto
€, uma coisa é o “eu”, outra é o Si-mesmo. “Tua esséncia auténtica ndo esta

profundamente oculta em ti, mas imensamente acima de ti ou, pelo menos,
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acima daquilo que tu habitualmente presumes ser teu eu” (SE/Co. Ext. lll §1). A
“esséncia auténtica” tal qual a “lei fundamental do Si-mesmo” distingui-se tanto
daquilo entendido como “interior”, quanto daquilo que é presumido como “eu”. E
neste entendimento que o reencontro de si mesmo pressupde um elevar-se
acima do “eu”.

E dentro desse contexto que o papel dos “educadores e formadores
auténticos” é fundamental, pois sdo eles que “adivinham” o “sentido originario
auténtico”. Em outras palavras, cabe a eles o papel decisivo na busca do Si-
mesmo. E neste entendimento que Schopenhauer é indicado como “o fildsofo
certo”, isto €, aquele que verdadeiramente se conectava aos anseios de educar
a si-mesmo, diferentemente das “melhores personalidades” dos tempos
modernos que nao podem ser modelos, haja vista que lhes falta honradez e
“‘inadequacgao no confiar em si mesmo”. Estes Ultimos sao incapazes de indicar
o caminho, de serem “mestres disciplinadores” (Zuchtmeister) para outros”
(SE/Co. Ext. Ill §2).

A figura de Schopenhauer provoca em Nietzsche grande entusiasmo, uma
‘impressao fisioldgica” causada pela forga de um “rebento da natureza”.
Contribem para tais caracteristicas a incondicional honestidade, a serenidade e

a constancia.

Descrevo somente a primeira impressao fisiolégica que Schopenhauer
provocou em mim, aquela difusdo méagica da forca mais intima de um
rebento da natureza para outro, que segue do primeiro e mais leve
contato (SE/Co. Ext. Ill §2).

A observacdo de Nietzsche a respeito de Schopenhauer € fundamental,
pois ha a constatacéo de que o autor de O mundo como vontade e representacao
“fala e escreve por si mesmo e para si mesmo”. A preocupacao, portanto, passa
longe de escrever para agradar uma massa ou tornar-se funcionério a servigo do
estado. “Ele é honesto, porque fala e escreve por si mesmo e para si mesmo;
sereno, porgue venceu o mais pesado através do pensamento; e constante,
porque ele assim deve ser” (SE/Co. Ext. Il §2).

Ao falar e escrever para si mesmo, Schopenhauer se torna um
extemporaneo, pois se afasta de seus contemporaneos no sentido que estes
procuram a todo custo agradar. Em outras palavras, Schopenhauer torna-se um

modeloepal capacidade ade superar as graves ameacas e tomar consciéncia de
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seu carater unico. Dessa forma, pode irradiar em torno de si um “brilho insdélito”,
“estranho” e “insuportavel” para a maioria propensa a preguica.

Nietzsche constata que a modernidade ameacava Schopenhauer de tal
modo que poderia leva-lo ao isolamento, ao endurecimento e a
incomunicabilidade, ou seja, poderia levar Schopenhauer ao “abandono de si
mesmo” (SE/Co. Ext. Il 83). Porém, ele foi capaz de se desviar e ultrapassar os

perigos que o acometiam.

A singularidade (Einzigkeit) de sua natureza (Wesens) transforma-se
um atomo indivisivel, incomunicavel, numa rocha gélida. Por isso,
alguém pode arruinar-se por causa dessa singularidade, em si mesmo
ou no abandono de si mesmo, na nostalgia e no endurecimento: pois
viver, em geral, significa estar em perigo (SE/Co. Ext. Il §3).

Schopenhauer, ao buscar algo para a humanidade, estava, na verdade,
buscando algo para si mesmo, haja vista que a capacidade de ir além de seu
tempo advém da profunda contemplagao de sua propria existéncia. Nietzsche
destaca, assim, a extemporaneidade de Schopenhauer, sugerindo que ele néo
estava preso as limitacdes do seu contexto histérico, mas se elevou acima delas,
oferecendo uma visdo que nao se limitava ao seu tempo. Schopenhauer torna-
se, assim, um educador.22

Importante 0 movimento explicativo que Nietzsche realiza a fim de

caracterizar a extemporaneidade de Schopenhauer.

A aspiracdo por uma natureza forte, por uma humanidade sadia e
simples, era nele uma aspirac@o por si-mesmo (eine Sehnsucht nach
sich selbst); e, assim que ele venceu o tempo em si mesmo, ele teve
também de contemplar em si mesmo, com olhar admirado, o génio
(SE/Co. Ext. Ill §3).

A concepcao de "génio", citada nessa passagem, guarda pontos de
similaridades com o "génio apolineo-dionisiaco" descrito em O Nascimento da
Tragédia, pois ambas estdo relacionadas a forga criativa e a autenticidade. Na
primeira obra, o génio representa a fusdo das forgcas apolineas com as
dionisiacas. Na passagem da Terceira extemporanea Nietzsche fala do "génio"
como algo que nasce do reconhecimento profundo de si mesmo, uma forga
interna que surge quando o individuo se eleva e se contempla. Em ambos os

z

casos se trata de uma forga que emerge da superacado de si mesmo. E assim

22 Essa peculiaridade ndo se restringe a figura de Schopenhauer. Nietzsche vai identificar
também em Wagner algo como caracteristico da nobreza, ou seja, o desejo direcionado a uma
humanidade deve ter como ponto de partida um si-mesmo bem logrado.
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que em muitos aspectos Schopenhauer rompe com aquilo que € venerado por
seu tempo. A primeira ruptura € que nao aspirar por si mesmo é a regra da
modernidade e o fato de Schopenhauer assim o fazer coloca-o contra seu tempo.
Todavia, ha uma segunda ruptura de profunda relevancia, que se trata do fato de
que Schopenhauer ndo esta engajado diretamente em mudar os tempos
modernos. O que faz dele um modelo para uma intervencdo no campo da
educacéo e da cultura é justamente o fato de que primeiro procurou a si mesmo.
Ao aspirar a si mesmo ele aspira também a uma natureza forte. E, dessa forma,
que o projeto de Schopenhauer se insere na esfera da cultura, haja vista que
também ela é derivada do conhecimento de si mesmo e da insuficiéncia de si
mesmo de cada individuo singular. Nietzsche alude, assim, ao fato de que, ao
falar e escrever sobre si mesmo, Schopenhauer acaba por consagrar a natureza
e a realiza-la de modo que passa a visualizar algo mais elevado e humano do
que a si mesmo. Pode assim se reconhecer pleno no conhecer e no amar se
inclinando na natureza como juiz e avaliador das coisas.

No entender de Nietzsche, a possibilidade de educar a si mesmo passa
pela existéncia de um filésofo para servir de modelo. E neste entendimento que
descreve as “maximas” pelos quais o educador modelo deve se orientar para
educar. A primeira delas esta em reconhecer “a forca propria de seus pupilos, de
modo a conduzir todas as forgas, seivas e todo brilho solar justamente para
auxiliar alguém a atingir a maturidade e a fecundidade corretas de uma virtude”
(SE/Co. Ext. lll §2). Cabe entdo, ao educador primeiro reconhecer aquilo que os
pupilos tem de forca prépria e, posteriormente, auxiliar na conducdo de tais
forcas para que atinjam a maturidade e a fecundidade corretas de uma virtude.

Nietzsche credita a Schopenhauer a capacidade de reunir e dar direcéo
as forcas intrinsecas aos pupilos. “A outra maxima, ao contrario, quer que o
educador direcione e considere todas as forcas dadas e as conduza numa
relagcdo harmdnica entre si” (SE/Co. Ext. lll §2). O educador que Nietzsche tem
como modelo descobre, ndo apenas a forca centripeta nos seus pupilos, mas
atua para evitar a dissolucdo dessas mesmas. Assim, a tarefa da educacéo é
“transformar o homem inteiro num sistema solar e planetario, movel e vivente, e
reconhecer a lei de sua mecanica superior’. A imagem da astronomia utilizada
por Nietzsche tem a precisa intencdo de assinalar a ideia de um centro de

gravidade no qual orbitam os demais astros de modo ordenado.
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Aquele filésofo educador, com o qual eu sonhava, descobriria ndo
somente a forga centripeta, mas poderia também evitar que elas atuem
destrutivamente em relagdo as outras forgas (SE/Co. Ext. Ill §2).

A tarefa do educador €, portanto, dupla, pois primeiro consiste reconhecer
aforca que é prépria de cada um e, por segundo, conduzir essas forgas de forma
harmoénica descobrindo a forca de agregacdo entre elas e evitando a
autodestruicdo. Delineia-se assim as metas dos estabelecimentos de ensino.
Quais sejam, formar cada individuo de modo que obtenha o conhecimento e o

saber que Ihe é proprio.

Tornar cada um corrente, até onde isso reside na sua natureza, formar
cada um de tal modo que ele obtenha do grau de conhecimento e saber
que lhe é proprio a maior medida possivel de felicidade e ganho
(SE/Co. Ext. Ill §6).

E a partir dessa formac&o geral que o individuo poderia aprender a taxar
a simesmo e saber o que exigir da vida. “Como se exige aqui, o individuo deveria
poder taxar precisamente a si mesmo, com a ajuda dessa formagé&o geral, para
saber o que ele pode exigir da vida” (SE/Co. Ext. lll §6). Dessa forma, a tarefa
dos educadores e da educacédo se converte em uma tarefa da cultura, haja vista
que também ela tem como tarefa unica “promover o engendramento do filésofo,
do artista e do santo em nés e fora de nés e, por meio disso, trabalhar no
acabamento da natureza” (SE/Co. Ext. lll §5). A natureza se realiza no filésofo e
no artista no sentido do esclarecimento de si mesma.? Esta concepcédo de
natureza de Nietzsche é um ponto em comum com O Nascimento da tragédia e
sugere que a natureza se realiza através do si-mesmo de Schopenhauer. Este,
por sua vez, teria atingido um estado de “intrépido autoconhecimento”, de amor
sereno, dissipador e desprezador de si mesmo, pois no entender de Nietzsche,
no amor a alma deseja ir além de si mesma.

A educacdo e a cultura, portanto, Sao processos que visam O
conhecimento de si mesmo e a realizacdo plena do homem. Nesse sentido, a

primeira consagracao da cultura é dispor o coracdo para algum grande homem,

23 Nietzsche delineia a tarefa da cultura como a de promover o engendramento do génio. “Esse
€ o fundamental da cultura (Kultur), na medida em que esta somente sabe propor a cada um de
nds uma unica tarefa: promover o engendramento do filésofo, do artista e do santo em nés e fora
de nos e, por meio disso, trabalhar no acabamento da natureza. Pois, do mesmo modo que a
natureza necessita do fildsofo, também ela necessita do artista para um fim metafisico, a saber,
para o esclarecimento de si mesma, de modo que Ihe seja contraposto, enfim, como formagao
pura e acabada, o que ela nunca conseguiu ver nitidamente na inquietude do devir — para seu
autoconhecimento, portanto” (SE/Co. Ext. lll §5).
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o simbolo de tal entrega é a vergonha de si mesmo, ocasionada pelo
reconhecimento da prépria limitagao e atrofia, diante da “penuria da natureza” e
do “campo de destrogos” que € o homem moderno (SE/Co. Ext. Ill §6). Na
primeira consagragao da cultura, ha dois movimentos necessarios. O primeiro
aponta para a “soma de estados internos” (inneren Zustanden), mas também o
“ajuizamento do mundo exterior que circunda” por meio da agdo como luta pela
cultura e contra tudo aquilo na qual ndo € possivel reconhecer a meta do
“‘engendramento do génio”. O segundo movimento de consagracdo da cultura
direciona-se justamente para tal “engendramento”. O individuo deve utilizar seu
“anelo e anseio como alfabeto, por meio do qual ele pode ler as aspiracdes dos
homens” (SE/Co. Ext. Il 86). Assim, a servico do engendramento do génio,
tornado meta da cultura, devem estar as instituicdes politicas e educacionais.
Sendo o génio a realizagcdo da natureza, € preciso reconhecer que a cultura sé
realiza o fim da natureza com a obtencao do génio, isto €, com “os fil6sofos, os
artistas e os santos” (SE/ Co. Ext. lll 5).24

Tomado como modelo de educador, Schopenhauer também serve de
ancora para Nietzsche falar do “Si-mesmo superior”. A juncdo das palavras
“‘hdheren” e “selbst” aparece pela primeira vez na Terceira extemporanea, na
secao 6, apés uma citacao literal de Schopenhauer na qual Nietzsche afirma que
este vé “algo mais elevado e humano” do que ele mesmo, contribuindo para o
ressurgimento de um homem “pleno e infinito no conhecer e no amar, no ver e
no poder” e que tem inclinagdo para a “completude da natureza, como juiz e
avaliador das coisas”. A partir dessas consideracoes fica pressuposto que o “Si-
mesmo superior” difere do si-mesmo do homem massificado.

A busca pelo “Si-mesmo superior” pressupde o conhecimento de si-
mesmo (Selbsterkenntnis) associado ao amor. No mesmo entendimento, ndo €
possivel “ensinar a amar” como também nao é possivel ensinar o conhecimento

de si-mesmo. Esse movimento é feito pela alma e se realiza através do amor,

2 Importante pensar a relagdo entre a figura do génio e a massa disforme tomada pela covardia
e o temor. Quando Nietzsche escreve que Schopenhauer corria todos 0s perigos de seu tempo
0 objetivo é exemplificar justamente a resisténcia pela massa ao surgimento do génio. A
contraposicao a figura do génio encontra-se na figura do “douto” que encastelado em instituicées
estatais torna-se um servidor. Nisso Schopenhauer é justamente o oposto do douto.
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gue é a um s6 tempo desprezo por si mesmo e desejo de olhar para além de si
mesmo.

Somente no amor a alma ganha o olhar sereno, dissipador e
desprezador de si mesma, mas também aquele desejo de olhar para
além de si mesma, de buscar com todas as forcas o Si-mesmo-
superior, escondido ainda em algum lugar (SE/Co. Ext. Il §6).

A consequéncia é que o “Si-mesmo superior” € encontrado quando se
dispbe em relagdo a um “grande homem?”, modelo esse fornecido pela figura de
Schopenhauer. Se efetiva, assim, a “primeira consagracdo da cultura”. Se
através do modelo Schopenhauer € possivel pensar no Si-mesmo superior
daquele disposto a quebrar com a letargia da modernidade, € possivel pensar
também no Si-mesmo de Schopenhauer que, por todas as suas caracteristicas,
o diferencia tanto do homem cotidiano quanto do “emaranhado confuso de
impulsos” dos eruditos (SE/Co. Ext. Il 86).

Os aspectos que fazem Nietzsche tomar a figura de Schopenhauer como
modelo estdo presentes também quando investiga Richard Wagner e dedica a
ele a Quarta extemporanea. Nesta obra Nietzsche também aborda o “Si-mesmo
superior” de Wagner. O contexto aponta para o elogio e a grandiosidade de
Wagner que “ndo somente atravessa o fogo dos diferentes sistemas filosoficos,
sem temor, mas também o vapor do saber e da erudicdo, permanecendo ao
mesmo tempo fiel a seu Si-mesmo superior” (WB/Co. Ext. IV §3. Trad.:
Modificada). Constatacdo semelhante havia sido feita sobre Schopenhauer,
devido a sua capacidade de resistir as ideias entendidas como as mais caras
pelos seus contemporaneos. Assim, também Wagner ndo ficou a mercé das
diferentes filosofias pelas quais atravessou e resistiu a tentacdo de se tornar um
erudito.

O “Si-mesmo superior” de Wagner fez exigéncias a respeito de “agdes
plenas” e impds ordenamentos. “Seu Si-mesmo superior que exigiu ‘de seu ser
polifénico acdes plenas’ e lhe ordenou que sofresse e aprendesse” (WB/Co. Ext.
IV 83. Trad.: Modificada). Essa constatagcéo € importante, pois assinala o “Si-
mesmo superior” como algo capaz de determinar e de ordenar. Em textos
preparatorios para a Quarta extemporanea Nietzsche nos fornece uma pista para

gue possamos entender melhor esse ponto.

— Ele passa néo s6 através do fogo, mas também através do vapor do
conhecimento e da aprendizagem - com essa lealdade a um Si-mesmo
superior, ou, mais corretamente, através da lealdade de um Si-mesmo
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superior para com ele, que o tirou dos seus perigos mais dificeis uma
e outra vez (FP/Nachlass 12[31] — Final do ver&o de 1875).

Chama a atencéo a presenca de uma informacgédo no texto preparatério
guando comparado a obra publicada. Trata-se da fidelidade de Wagner ao seu
“Si-mesmo superior”. Nietzsche acrescenta: “ou, mais corretamente, através da
lealdade de um Si-mesmo superior para com ele, que o tirou dos seus perigos
mais dificeis uma e outra vez”. Dessa forma, a relagao descrita por Nietzsche
revela uma inversdo interessante: a fidelidade ndo € propriamente de Wagner
para com seu "Si-mesmo superior”, mas deste para com Wagner. O "Si-mesmo
superior" atua como uma forca interior que, repetidamente, resgata Wagner dos
momentos mais desafiadores. A observacao indica que o “Si-mesmo superior” é
um determinante que conduz a tarefas e foi o responséavel por retirar Wagner dos
perigos mais graves, haja vista que exigia dele acdes totais e o fazia sofrer e

aprender.

Este Si-mesmo superior exigia dele apenas as acdes totais do seu ser
polifénico, e fazia-o sofrer e aprender para ser capaz de fazer essas
acoes; conduzia-o a tarefas cada vez mais dificeis para o testar e
fortalecer (Nachlass/FP, 12[31] — Final do verédo de 1875).

Na mesma Anotacéo, Nietzsche se refere a um “impulso violento” que
impediu que “os perigos e provagoes” tornassem Wagner insatisfeito. “Os
perigos e provacdes mais elevados, no entanto, ndo se aproximaram dele como
0 pessoalmente insatisfeito e sofredor, ndo como o aprendiz’. O sofrimento e
aprendizado n&do acontecia sob o signo da insatisfacdo. E neste entendimento
que “nasceram de uma combinacédo de sofrimento e aprendizagem, do impulso
violento para contrariar o seu proprio sofrimento” (Nachlass/FP, 12[31] - Final do
verao de 1875).

O artista Wagner sofreu os “perigos das intengdes”. Todavia, sua maestria
fez com que sua arte justamente se servisse a essas intencdes. Foi assim que a
propria arte de Wagner, “uma nova arte”, era uma “luta obscuramente para a luz”
e “um remédio para si mesmo” acabou por cair na “grave doenga” das “intengdes

determinadas’.

Ao determinar que ela [sua arte] fosse por sua vez o remédio para si
mesmo, para o homem moderno e finalmente para a vida em geral,
caiu na doenca mais grave em que um artista pode cair, a das
intengBes determinadas (Nachlass/FP, 12[31] — Final do ver&do de
1875).
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A hostilidade moderna a Wagner torna-o extemporaneo, haja vista que
teve que se a ver com o fardo de seu tempo. Diferentemente da arte de Wagner
a arte moderna assume como “tarefa” o “embotamento ou embriaguez!
Adormecimento ou atordoamento!”. Nietzsche aqui faz uso novamente da
palavra embriaguez, anteriormente presente em O Nascimento da tragédia.
Entretanto, o significado agora € outro, pois aponta para uma espécie de narcose
responsavel por um desnorteamento, um “retirar” o homem de seu centro de
gravidade. Entdo, ndo se trata mais de um sair de si para conectar-se a natureza,
mas de um “n&o reencontrar’ mais a “inocéncia” e a “defender o homem diante
de si proprio, obrigando-0 a se calar em si mesmo, a ndo-poder-ouvir!”. Dessa
forma, ele ndo pode mais ouvir e ao se defender diante de si mesmo evita um
encontro com o “Si-mesmo superior” (WB/Co. Ext. IV 86).

No entender de Nietzsche a arte de Wagner transfigura e justifica na
medida em que, desde sua origem, se revelou como um "espetaculo primoroso"
que, embora "doloroso", expressava "razao, lei e fins”. Assim, também o "devir"
de Wagner atua como uma "necessidade transfiguradora e justificadora”. E desta
forma que o expectador vislumbra na arte de Wagner um “devir doloroso”, mas,
ao mesmo tempo vislumbra também a alegria e o “proveito da natureza e do
talento predestinado”. A arte de Wagner realiza nela os designios da natureza.

Em O Nascimento da Tragédia Nietzsche explora como a fusdo dos
impulsos apolineo e dionisiaco transfigura o sofrimento humano, justificando-o
como parte essencial da vida. De forma semelhante, Wagner, ao manifestar o
"devir doloroso" em sua arte, revela a capacidade da natureza e o talento de
transformar a dor em alegria criativa, cumprindo, por meio da arte, os designios
da natureza. E desse modo que o observador “aprecia” uma natureza que se
torna mais “corajosa’ e “reflexiva” a cada “perigo” e “vitéria” tal qual o préprio
Wagner, que encara o infortinio, a adversidade e a errancia como estimulo,

incentivo e ganho de “novas forgas” (WB/Co. Ext. IV §6).25 Assim, tanto Wagner

25 Na discussao sobre a relacdo entre liberdade e necessidade Most mostra que ambas ase
articulam na figura de Wagner e que o compositor sempre esteve pronto para impor a si mesmo
as dificeis leis, fim de realizar uma vontade através de uma multiplicidade desconcertante de
exigéncias e desejos — e ra liberdade reside precisamente nisso. Uma liberdade inerente ao
trabalho artistico. “As leis aqui faladas sdo obviamente baseadas na necessidade de que o curso
do dramaimpde a musica. Wagner se submete liviemente a esta necessidade e modela a musica
de acordo com ela. Ele é o legislador no reino musical — mas ndo em plena autonomia, mas em
livre subordinacdo ao que € exigido pelo drama. Em sua totalidade, em sua plena maturidade,
ele percebe uma atitude na qual, a cada momento de seu trabalho criativo, ele faz o que é
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quanto a natureza encaram a vida como uma inesgotavel possibilidade. “Ela
préopria fortalece seu corpo e o torna mais robusto; quanto mais vive menos
esgota a vida” (WB/Co. Ext. IV 86). Teriamos, entdo, a natureza compreendida
como a Vontade e a natureza como 0 “Si-mesmo superior’ de Wagner, fundindo-
se em uma unidade que se manifesta em sua obra de arte. E por meio dessa
natureza predestinada que a musica de Wagner se comunica com o mundo.

Ao se referir a “natureza predestinada” de Wagner, Nietzsche mostra que
ele, através de sua for¢a, permite estabelecer uma ponte entre o “si-mesmo e o
ndo si-mesmo” (Selbst und Nicht-Selbst). E por isso que a natureza
predestinada, através da qual a musica fala ao mundo da aparéncia, € o que
existe de mais enigméatico sob o sol, um abismo no qual repousam unidos forca
e bondade. Dessa forma, Wagner possui a capacidade de se comunicar com o

outro de forma semelhante a maneira como se comunica com Si mesmo.

Ao sucumbir aparentemente a natureza transbordante e expansiva de
Wagner, o observador participa dessa forca e se torna de algum modo
poderoso através dele e contra ele (WB/Co. Ext. IV §7).

Nietzsche diz que Wagner teria uma “demoniaca capacidade de
transposicao e do despojamento de si” capaz de criar um centro de gravidade e
de servir de modelo capaz de confrontar os tempos modernos através de sua
arte. “Sua arte nos permite vivenciar tudo o que uma alma experimenta ao longo
de suas caminhadas, compartilhando outras almas e seus destinos, aprendendo
a olhar o mundo com muitos olhos” (WB/Co. Ext. IV 87). Diante da arte de
Wagner, o observador é confrontado consigo mesmo: "em virtude desse
estranhamento e dessa distancia, tornamo-nos capazes, apés vivenciar o que
ele é, de vé-lo como ele é". Assim, ele se depara com sua propria pequenez e
fragilidade, sendo levado a questionar o verdadeiro significado da musica para
si. No entanto, diante da auséncia de respostas, € profundamente impactado
pelo siléncio. Nesse sentimento, o observador participa da “expressao mais
poderosa da vida de Wagner”, da imensidao de sua forga. Torna-se possivel
assim a comunicagao com o outro, ainda que esteja comunicando a si mesmo.

Ao se submeter a forca transbordante e expansiva de Wagner, o

necessario com alegria e liberdade. A liberdade da vontade de Wagner é agora tanto com o que
€ artisticamente necessario, que ao experimentar a obra de arte de Wagner, sente-se "apenas o
gue é necessario" (Most, op. cit., p.123).
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observador ndo apenas se deixa dominar, mas também se sente fortalecido,
participando dessa energia de maneira ativa. A musica de Wagner aprofunda o
visivel no audivel, transformando paisagens visuais em expressdes sonoras que
parecem buscar uma alma perdida. Simultaneamente, ela da forma e visibilidade
ao audivel, corporificando-o e trazendo-o a luz. Assim, Wagner cria uma arte que
conecta as dimensdes sensoriais, permitindo ao ouvinte compartilhar
experiéncias e destinos com outras almas de maneira intensa e uUnica. “Em
Wagner todo audivel do mundo quer, igualmente, emergir como aparéncia para
os olhos e se expor a luz, quer de algum modo tornar-se corpéreo” (WB/Co. Ext.
IV §7).

O “Si-mesmo superior” de Wagner assinala a “unidao” de duas forgas
poderosas. Quais sejam, o proprio “Si-mesmo superior’ e seu irmao violento e
mais terreno, um impulso imperioso. Essa unido faz com que o primeiro nao
agracie mais seu irmado violento, mas tenha que ama-lo e servi-lo. O mais
delicado e puro € assim acolhido pelo mais poderoso. O “Si-mesmo superior”

estd em casa, desce a terra e reconhece sua imagem em tudo o que é terreno.

Toda etapa posterior da trajetéria de Wagner foi caracterizada pela
unido, cada vez mais estreita, entre as duas for¢as fundamentais de
seu ser: diminui a reserva de uma diante da outra, o Si-mesmo superior
ja ndo agracia com seus servi¢os seu irmao violento e mais terreno, ele
0 ama e deve servi-lo (WB/Co. Ext. IV §8).

Nessa unido o “Si-mesmo superior” deve servir a esse impulso. Essa
guestdo nos leva a pensar se seria 0 Si-mesmo superior uma resultante dos

impulsos ou 0 impulso predominante ou se mais um entre os demais impulsos.

No termo desse desenvolvimento, o mais delicado e o mais puro
passam a ser acolhidos pelo mais poderoso, o impulso impetuoso
segue seu curso como antes, mas a partir de caminhos diferentes, nos
guais 0 Si-mesmo superior estd em casa; este, por sua vez, desce a
terra e reconhece sua imagem em tudo o que é terreno (WB/Co. Ext.
IV §8).

E verificavel, portanto, um processo de integracéo entre forcas opostas: 0
"mais delicado e puro" e o "mais poderoso”. A medida que o desenvolvimento
avanca, essas caracteristicas aparentemente opostas encontram harmonia. O
"impulso impetuoso” mantém sua forca, mas segue por caminhos mais elevados,
guiados pelo “Si-mesmo superior”. Dessa forma, contra a modernidade e suas
caracteristicas débeis, Wagner encara a solidado e o sofrimento, volta-se para si

mesmo e se “converte inteiramente em criacdo artistica; atraveés de sua arte ele
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fala apenas consigo préprio, ndo mais com um publico ou com um povo, € luta
para dar a ela a maior clareza e adapta-la a esse supremo dialogo (WB/Co. Ext.
IV 88). O que Wagner organiza em si, através do dominio de um imperioso
impulso, é verificavel também em relacdo as dificuldades que enfrenta. Ele torna-
se legislador e submete “a ritmos simples massas impetuosas e rebeldes” e
através de “desconcertante pluralidade” organiza pretensdes e desejos a uma
vontade. Assume, assim, suas tarefas mais arduas com imperiosa forca. A forca
de Wagner est4, precisamente, no fato de que imp6s a si mesmo as mais arduas

leis quando outros gostariam de se aliviar do fardo.

Procurou impor a si mesmo as mais arduas leis com o0 mesmo afa com
gue outros aspiravam a aliviar seu fardo; a vida e a arte se tornam um
peso quando ele ndo pode se confrontar com seus mais dificeis
problemas (WB/Co. Ext. IV 89. Trad.: Modificada).

Como escritor Wagner transformou seu instinto em conhecimento. “Seus
escritos ndo tém nada de candnico, rigoroso: o caAnon se encontra nas obras. E
a tentativa de apreender o instinto que o leva a compor as suas obras e ver a si
mesmo nos olhos” (WB/Co. Ext. IV 810 Trad.: Modificada). Assim, ele espera
que se desencadeia na alma de seus leitores a transformacéo do conhecimento
em instinto. Wagner abriga em si o “instinto artistico mais poderoso” que acaba
por compartilhar com todos aqueles que meditam sobre sua arte. “Se ele
conseguiu transformar seu instinto em conhecimento, espera entdo que se
desencadeie na alma de seus leitores o processo inverso: eis a perspectiva que
o leva a escrever” (WB/Co. Ext. IV 810). Assim, Wagner se transforma no
“dramaturgo ditirambico”. Todavia, teve, antes, que enfrentar uma luta consigo
mesmo, Vvisto que abrigava em si também o mundo contraditorio do seu tempo.
“A verdadeira vida de Wagner, na qual se revela pouco a pouco o dramaturgo
ditirambico, foi também uma incessante luta consigo mesmo, visto que ele nao
era apenas esse dramaturgo ditirambico” (WB/Co. Ext. IV 88. Trad.: Modificada).
Wagner era filho de seu tempo e para supera-lo teve que enfrentar uma luta
“feroz e sinistra”, em que silenciou aquilo que escutava desse mundo. Foi dessa

forma que entdo Ihe veio o pensamento dominante.

Quando surgiu nele o pensamento dominante de sua vida, o de que o
teatro poderia exercer um incomparavel efeito, o0 maior efeito de todas
as artes, seu ser foi lancado no mais violento estado de efervescéncia
(WB/Co. Ext. IV §8).
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Era impelido por um “obscuro impulso” para triunfar e conquistar aquilo
gue nenhum artista alcangou antes. “E, se possivel, alcangar de uma sé vez
aquele poder tiranico para o qual o impelia um obscuro impulso” (WB/Co. Ext. IV
87). Wagner aspirava a alcangar um poder artistico inédito, buscando expressar
seus ideais por meio da épera. “Assim ele compreendia a grande 6pera como
um meio de expressar seu pensamento dominante; seus desejos eram
impulsionados por ela, seu olhar se dirigia a essa patria” (WB/Co. Ext. IV 88).

Em O Nascimento da tragédia, Nietzsche vislumbrou Wagner como
alguém capaz de retomar os preceitos da arte tragica na modernidade. A partir
da secédo dezenove da obra de 1872, aponta para a retomada do tragico por
meio de Wagner. Na Quarta extemporanea Nietzsche aprofunda e desenvolve
essa questao ao tratar Wagner como “artista ditirambico”, ou seja, como alguém
que, por meio de sua musica, busca reavivar a forca emocional e expressiva da
tragédia. Wagner € visto, assim, como a encarnagao da arte capaz de transgredir
a superficialidade da modernidade e recuperar o poder da tragédia. Dessa forma,
o livro no qual Wagner € o modelo € uma tentativa de Nietzsche de reviver o
espirito tragico em plena modernidade. Nao por acaso, busca mostrar os efeitos
da arte de Wagner como aquela que vai possibilitar o vivenciado, o sublime, a
desmesura da paixao, o arrebatamento do herdi que perante a morte transforma
seus expectadores também em “homens tragicos”. “Transformados em homens
tragicos, regressamos a vida com uma disposicdo de alma estranhamente
sossegada, com o sentimento novo da seguranga” (WB/Co. Ext. IV §7). Assim,
a musica de Wagner era aquela que possibilitaria um regresso a vida com uma
nova disposi¢cdo. Os perigos, tumultos e éxtases ndo mais suscitam temor, mas
um sentimento de seguranga. A alma se encontra numa disposi¢ao sossegada.
Como o “despojar inteiramente de si no amor!” que se encontraria na arte de
Wagner, ou mais precisamente “na alma do dramaturgo ditirambico”. Esse
despojamento permitiria um “mergulho” no “cruzamento das sensagbes e 0O
estranhamento e espanto em relacdo ao mundo” se aproximando do mundo
como amante (WB/Co. Ext. IV §7).

Na Terceira e na Quarta extemporanas o “Si-mesmo superior” é utilizado
por Nietzsche para indicar a superioridade de Schopenhauer e de Wagner,

respectivamente frente ao si-mesmo massificado do homem moderno. A partir
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1878, o adjetivo “superior” como um qualificador do Si-mesmo acontecera em

um contexto de critica a moralidade dos costumes.
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Il - DO “SI-MESMO SUPERIOR” A “EXPERIMENTACAO DE S| MESMO?”

2.1 “Si-mesmo superior”’ e “auténtico Si-mesmo”

A partir de 1878, Nietzsche orienta seu projeto filoséfico de modo a avaliar
o impacto da moralidade e dos costumes sobre os individuos. Passa a ser
constante, assim, uma grande preocupacao em relacdo aquilo que € proprio ao
individuo e que, de alguma forma, é obliterado diante da imposi¢&o do coletivo.
Nesse entendimento, as expressbes “Si-mesmo superior’ e “auténtico Si-
mesmo” refletem a preocupacdo com aquilo de mais préprio diante da
moralidade dos costumes.

Em Humano, demasiado humano Nietzsche empreende um projeto de
naturalizacéo da moral, concebendo-a sob uma perspectiva historica. “Tudo no
ambito da moral veio a ser, € mutavel, oscilante, tudo esta em fluxo, é verdade:
— mas tudo se acha também numa corrente: em dire¢cdo a uma meta” (MAI/HHI
8107). O impacto dessa nova abordagem vai se refletir na forma como o si-
mesmo terd presenga no periodo intermediario. A perspectiva histérica que
Nietzsche lanca mao para investigar a moral vai coloca-lo em posicao de
guestionamento a respeito de elementos, até entdo encarados como imutaveis,
como a liberdade da vontade e a oposicdo entre altruismo e egoismo, etc. A
naturalizagdo da moral implica, por seu turno, que 0 si-mesmo vai estar
diretamente vinculado a elementos naturais, como sentimentos (Geflhle),
paixdes (Leidenschaften) ou impulsos (Triebe). Neste entendimento, o objeto da
investigacao nietzschiana vai se ater sobre o que vai designar como “pequenas

coisas”.

Por negligéncia nas pequenas coisas, por falta de observacéo de si
mesmo e de observacdo daqueles que devem ser educados, vocés
proprios deixaram as paixdes crescerem e se tornarem tais monstros,
que agora ja sdo tomados de horror ante a simples palavra “paixao”!
(WS/AS 837. Trad.: Modificada).

A frase “nas pequenas coisas” aparece grifada justamente para assinalar
que aquilo que fora negligenciado como “pequenas coisas” pela moral é
justamente o que mais merece a atencdo. E de se perceber, assim, que essa
negligéncia anda pari passo com a “falta de observagéo de si mesmo”. Uma

adverténcia dirigida contra os “mestres da moral” que ndo observaram as
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paixdes e os sentimentos: “ira”, “amargor”, “vinganga”, “volupia”, entre outras, as
deixando crescer e tornarem-se “mostros”. Em outras palavras, o mal-dizer e o
vilipéndio sobre as paixdes é consequéncia direta da negligéncia e da falta de
observacédo. Nao por acaso, Nietzsche reivindica a “observacdo psicolégica”
necesséria, justamente, para reabilitar o que até entéo fora negligenciado e para
colocar sob suspeicéo o que fora tomado como imutavel. E nessa direcdo que
afirma que a “observacgao psicologica” pode fornecer “alivio da existéncia” e
capacidade de andlise das acdes morais. Para tal empreendimento, convoca o
pensador La Rochefoucauld e “outros mestres franceses do estudo da alma”.
Serdo os moralistas franceses que o0 auxiliardo na nova empreitada.

A falta de “observacéo psicolégica” desdobra a consequéncia de que
nunca houve seriamente uma abordagem sobre as a¢des morais, pois evitou-se

os efeitos indesejaveis que tal fato poderia causar.

Uma fé cega na bondade da natureza humana, uma arraigada aversao
a andlise das a¢cbes humanas uma espécie de pudor frente a nudez da
alma podem realmente ser mais desejaveis para a felicidade geral de
um homem do que o atributo da penetragéo psicologica (MAI/HHI §36).

Nietzsche designa como “uma fé cega na natureza humana” a “crenga” no
bem e nas ac¢les virtuosas. Elas foram necessérias para tornar os homens
menos desconfiados e a relutancia em indagar sobre as motivagdes do agir, bem
como “o erro psicoldgico e a insensibilidade” ajudaram a humanidade a avancar.
No entanto, torna-se necessario agora fazer ressurgir a observacdo moral
(MAI/HHI 837). Assim, por meio de “pingas e bisturis”, faz-se necessaria a
“dissecacgao psicologica” como forma de se esquivar dos erros cometidos pela
insuspeita, problema que acarretou, justamente, a falta de explicacdo de
determinados atos e sentimentos humanos. Em outras palavras, as avaliacdes
morais se cristalizam em preconceitos e convic¢des; tornando necessaria a
indagacgéo sobre “a origem e a histéria dos chamados sentimentos morais”
(MAI/HHI §37).

Nietzsche mostra que a observagédo psicologica é também necessaria
para a ciéncia, pois cumpre a funcao estratégica de permitir a identificacdo sobre
0 modo de vida de individuos e povos, bem como na relagdo com as paixdes.
Nesse entendimento, é de fundamental importancia para a busca pela origem

dos sentimentos morais e das valoragdes humanas (MAI/HHI §38). E nesse
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cenario que os pensadores La Rochefoucauld e Paul Ree sao elogiados como
“perscrutadores de homens”.

A observacao psicologica encontra guarida ha nova concepc¢ao de ciéncia
desenvolvida por Nietzsche a partir de 1878, isto é, a partir da aproximagédo com
a “ciéncia natural”, ele concebe uma “filosofia histérica” capaz de colocar, por um
lado, sob suspeic¢ao as oposi¢coes metafisicas como “erros da razdo” e, por outro,
apontar os limites do que a ciéncia pode conhecer a partir do seu
desenvolvimento.

Em Miscelania de opinides e sentencas, no segundo volume de Humano,
demasiado humano, Nietzsche prossegue fustigando a “velha filosofia”, que nédo
apenas desconhece “os emaranhados problemas sociolégicos”, como também
“sempre escapou a investigagcao sobre a origem e a histéria dos sentimentos
morais”. Assim, o “pecado original dos filésofos” consiste em tomar por
necessarios e inquestionaveis fatos que os “moralistas” ja tinham indicado como
uma “indicagao aproximada” e como condicionais de uma dada época e cultura
(VM/OS 85).

Sdo a partir dessas mudancas em seu pensamento filoséfico que
Nietzsche retoma a nocédo de “Si-mesmo superior” em Humano, demasiado
humano. Sugere que ele se manifesta no “dia bom” e exige que cada pessoa
seja avaliado conforme este estado e ndao conforme os dias nos quais impera o
“cativeiro e sujei¢ao”.

— Cada pessoa tem o seu dia bom, em que descobre o seu Si-mesmo
superior; e a verdadeira humanidade exige que alguém seja avaliado
conforme esse estado, e ndo conforme seus “dias de semana” de
cativeiro e sujeicdo (MAI/HHI § 624).

Nessa constatacdo o que esta em jogo € a existéncia de diferentes
momentos para a manifestacdo desse “Si-mesmo superior”’. O entendimento é
de que ele se manifesta “nos dias bons”, longe, portanto, daqueles dias em que
predominam o “cativeiro e sujeicdo”. E preciso perguntar sobre exatamente do
que se trata esse “cativeiro”, pois, na Terceira extemporanea Nietzsche exorta a
uma recuperagdo do Si-mesmo perdido frente a massificagdo moderna e a
padronizacao que torna a todos “produtos de fabrica”. Naquele entendimento, o
cativeiro e a sujeicdo eram representados pela opinido da massa e pela
comodidade. Contudo, ainda que guarde aspectos semelhantes aqueles

assinalados na obra de 1874 em Humano, designa um aprofundamento da critica
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a moral, essa hipotese é corroborada pelo fato de que os “individuos se
relacionam de modo muito variado” com o “Si-mesmo superior”. Nietzsche
identifica, portanto, que a presséo exercida pela moralidade faz com que os
individuos titubeiem e, com certa frequéncia, tornam-se “atores de si mesmos”
(MAI/HHI § 624). E assim que alguns representam um papel diferente do que
seu Si-mesmo indica, ao passo que outros vivem com temor e humildade e o
negam diante da grande exigéncia que seria aceita-lo. Ha a identificacdo de uma
exigéncia para que alguém possa de fato dar vazao ao seu “Si-mesmo superior”,
de modo que predomina o temor e a “humildade frente a seu ideal (Ideale)”
(MAI/HHI & 624. Trad.: Modificada).?®

Um agir movido por repeticdo continuada esta na preferéncia do individuo
em detrimento do encontro com o0 seu “si-mesmo”. A despeito dessa primeira

informacdo h& uma segunda, de grande importancia.

Ele [o Si-mesmo superior] possui uma espectral liberdade de aparecer
ou de permanecer ausente; por isso € frequentemente chamado de
dom dos deuses, quando tudo o mais, na realidade, € dom dos deuses
(do acaso): ele, porém, € o préprio homem (der Mensch selber)
(MAI/HHI § 624. Trad.: Modificada).

Parece subsistir uma dificuldade para um confronto com esse proéprio, pois
o “Si-mesmo superior’ tem como uma caracteristica ser prodigo em permanecer
ausente, como um fantasma que frequentemente é entendido como “dom dos
deuses” (MAI/HHI § 624).

No paragrafo 629, Nietzsche investiga a relacdo do “Si-mesmo superior”
com os ideias frequentemente construidos com base em imaginacdes ou
opinides pessoais.

Aquilo que um homem diz, promete e decide na paixdo deve depois
sustentar na frieza e na sobriedade — tal exigéncia é um dos fardos que
mais pesam sobre a humanidade. Ter de reconhecer, por todo o tempo
futuro, as consequéncias da ira, da vinganca inflamada, da devoc¢éo
entusiasmada (MAI/HHI §629).

A fidelidade jurada perante o momento de “paixdo” coloca sobre a
humanidade o poderoso fardo das consequéncias, isto €, ter de permanecer fiel
para todo o sempre ato deflagrado naquele momento. Diante de tal situacéo,

Nietzsche exorta a “infidelidade” e a “traigdo” para o abando dos ideais. Esta em

26 E possivel, nesse movimento, dilinear os passos que Nietzsche desenvolvera na sequéncia
de suas obras, como a necessidade de afastamento em relacdo as massas, a solidao e a aposta
naqueles homens que serdo capazes de executar tal movimento.
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jogo, dessa forma, uma recuperagdo de algo singular. Todavia, é preciso
assinalar as diferencas, nessa questao do ideal, em relacdo ao paragrafo 624.
Se nesta Ultima passagem exortava a construcdo de um ideal, agora faz o

movimento inverso para mostrar que € preciso se tornar “traidor” do ideal.

Estamos obrigados a ser fiéis aos nossos erros, ainda percebendo que
com essa fidelidade causamos prejuizo ao nosso Si-mesmo superior?
— Nao, nao existe nenhuma lei, nenhuma obrigacdo dessa espécie;
temos de nos tornar traidores, praticar a infidelidade, sempre
abandonar nossos ideais (MAI/HHI §629. Trad.: Modificada).

A partir da argumentacdo que Nietzsche desenvolve nos paragrafos
anteriores podemos dizer que para corrigir o “prejuizo” causado ao Si-mesmo é
necessario se tornar “traidor”. E aqui “traidor” pode indicar dois aspectos. O
primeiro relacionado as convic¢cdes e o segundo contra as opinides do coletivo.
“Perguntemo-nos antes se tais dores por uma mudanca de conviccdo sao
necessarias, e se nao dependem de uma opinido e avaliacéo erradas” (MAI/HHI
8629).

Para romper com a imposicdo do coletivo e as opinides e habitos
cristalizados no préprio individuo € necessaria a coragem. Dessa forma, é
através do termo “préprio Eu” (eignes Ich) que Nietzsche instiga a uma busca
por autenticidade e assinala a coragem para trilhar o “caminho da sabedoria”.
Recomenda o perdao sobre o “proprio Eu”, de modo que cabe ao individuo
tornar-se a “sua propria fonte de experiéncia (Erfahrungen)”. Nietzsche comeca
a indicar que cabe ao individuo dar vazao a algo de préprio dele. “De toda forma
vocé tem em si uma escada (Leiter) com cem degraus, pelos quais pode
ascender ao conhecimento”. Assim, 0 menosprezo por si deve ser substituido
por uma investigagao sobre as experiéncias, um “olhar além delas, crescer além
delas” (MAI/HHI §292).%7

O aforismo 292 traz uma visao da historia aliada a psicologia. “Igualmente
vocé deve familiarizar-se com a historia e o cauteloso jogo dos pratos da
balanca: "de um lado - de outro lado". A ciéncia historica, aliada a observacao
psicologica, permite identificar os “rastros que a humanidade fez em sua longa e

penosa marcha pelo deserto do passado” (MAI/HHI §292). Esse estudo deve

27 Rosa Dias propde que no aforismo 292 de Humano, demasiado humano Nietzsche continua a
aprofundar o lema “Sé tu mesmo!” presente na Terceira extemporanea na qual procura enfatizar
a responsabilidade perante a existéncia, ainda que Humano seja um texto de ruptura e, em certo
sentido, um acerto de contas com muitas das concepg¢des anteriores (DIAS, 2015, p.237-8).
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acontecer tanto no plano individual, quanto no plano da cultura. Assim podera
servir ao futuro. “Esta em suas maos fazer com que tudo o que viveu - tentativas,
falsos comecos, equivocos, ilusbes, paixdes, seu amor e sua esperanca —
reduza-se inteiramente a seu objetivo” (MAI/HHI §292). Nesse entendimento, a
“prépria vida” adquire “valor de instrumento” e meio para o crescimento e
desenvolvimento cultural e pessoal. “Este objetivo é tornar-se vocé mesmo uma
cadeia necessaria de anéis da cultura, e desta necessidade inferir a necessidade
na marcha da cultura em geral”. Assim, o préprio individuo torna-se parte de um
elo da cadeia da cultura e é capaz de interferir na marcha da cultura (MAI/HHI
§292). Nietzsche afirma que o objetivo é tornar-se um elo indispensavel na
cadeia da cultura, garantindo nessa condicdo a necessidade de contribuir para
0 progresso da cultura em geral. O individuo ndo apenas se percebe como parte
dessa cadeia, mas também como alguém com o poder de orientar a dire¢do e a
evolucdo cultural, inserindo-se nesse processo.

Ao longo dos diversos aforismos dos volumes de Humano, demasiado
humano, Nietzsche concentra seus esforgcos em mostrar que as opinides alheias
e 0s habitos arraigados cumprem papel decisivo em obliterar aquilo que é
proprio. E neste entendimento que vai se referir ao defeito dos “homens ativos”,
estes se destacam como comerciantes, eruditos, mas falta-lhe habitualmente
uma atividade superior. Eles séo apenas representantes da espécie, todavia lhes
falta a atividade individual, s&o indolentes para buscarem tal atividade e isso se
explica pelo fato da sociedade moderna saturar a todos com atividades
maquinais.

Defeito principal dos homens ativos. — Aos homens ativos falta
habitualmente a atividade superior, quero dizer, a individual. Eles sédo
ativos como funcionéarios, comerciantes, eruditos, isto €, como
representantes de uma espécie, mas ndo como seres individuais
(einzelne) e Unicos (einzige); neste aspecto sao indolentes. [...] Os
homens ativos rolam tal como pedra, conforme a estupidez da
mecénica (MAI/HHI §283).

No paragrafo 286, Nietzsche exorta cada pessoa a ter uma “opinido
prépria”, haja vista ser ela “uma coisa particular e unica (weil er selber ein
eigenes), que ocupa em relacdo a todas as outras coisas uma posi¢cao nova, sem
precedentes” (MA/HHI 8286). Disso deveria saber o “homem ativo”. No entanto,
esta entregue a indoléncia e a preguica. “A indoléncia que ha no fundo da alma

do homem ativo impede o ser humano de tirar agua de sua propria fonte”

78



(MA/HHI §286). E nesse sentido, que Nietzsche pondera sobre a vaidade e a
maneira como essas opinides sdo avaliadas. O desejo da boa opinido alheia &
no fundo um desejo de contentamento e apenas na medida que essa opiniao for
uatil. “~ Cuidamos da boa opinido das pessoas, primeiro porque ela nos € util,
depois porque queremos lhes dar contentamento (os filhos aos pais, os alunos
aos mestres e as pessoas benévolas a todas as demais)” (MAI/HHI §89). A
vaidade sO é possivel quando alguém acha importante a boa opinido alheia sem
considerar o proveito ou o desejo de contentar. Na vaidade o individuo quer
contentar a si mesmo ao custo da opinidao alheia, mas apenas para reafirmar a
visdo que tem de si mesmo. “Normalmente a pessoa deseja, com a opinido
alheia, atestar e reforgar para si a opiniao que tem de si mesma” (MAI/HHI §89).
Também h& aqueles que confiam mais no julgamento alheio do que no préprio.
O vaidoso no desejo de dar satisfacdo a si mesmo induz o outro a uma falsa

avaliacao sobre si mesmo, isto €, frui a si mesmo através da opinido dos demais.

O poderoso habito de autoridade — habito tdo velho quanto o ser
humano — leva muitos a basear também na autoridade a fé em si
(Glauben an sich), isto é, a recebé-la tdo-s6 das maos de outros:
confiam mais no julgamento alheio do que no préprio (MAI/HHI §89.
Trad.: Modificada).

A autoridade, identificada como sustentaculo da moral, encampa habitos
que fazem com que muitos baseiam “na autoridade a fé em si”’, buscam a si
através do julgamento alheio. Essa dependéncia reflete uma internalizacao da
autoridade como fonte de legitimidade pessoal.?®

Em Anotac6es do periodo de Humano Nietzsche aponta para a
regularidade, o habito de “imitar a si mesmo” (sich selber nachahmen) como a
coisa mais proxima e facil a ser feita (Nachlass/FP, 1[40] — inicio de 1880). A
moralidade é frequentemente associada a presenca de um "poder temivel" que
comanda e ordena, impondo um habito de agir ou de se abster conforme sua
determinacdo. Segue-se a essa obediéncia uma sensacdo de bem estar, de

fazer-se util e escapar ao perigo de ser individual (Nachlass/FP, 1[107] — inicio

28 Essa questdo pode ser verificada em Miscelania de opinides e sentencas, do segundo volume
de Humano, demasiado humano, quando Nietzsche atrela o habito ao comandar e ao obedecer.
Ambos, produzem alegria. Entretanto, o comandar apenas quando n&o se tornou um hébito, ao
passo que o obedecer quando ja se tornou habito. “Tanto o comandar como o obedecer
produzem alegria; o primeiro, quando ainda nédo se tornou habito; o segundo, quando j& se tornou
habito. Velhos serventes e novos comandantes favorecem mutuamente a produgdo da alegria”
(VM/OS §311).
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de 1880).2°

O primeiro ataque de Nietzsche direciona-se a pretencdo de
universalidade da moral. Contra essa extrapolagdo procura mostrar que o
homem moral se manifesta sobretudo diante dos afetos e de emocdes
poderosas, pois a “excitacdo forte lhe oferece motivos inteiramente novos”
diferente dos estados em que esta sébrio. S6 assim o “homem moral” se sente
responsavel, de modo que ele pode “se decidir tanto por uma vinganca terrivel

quanto por uma terrivel refragdo de suas necessidades de vinganga”.

Julgando sua moralidade segundo a capacidade de grandes decis6es
de sacrificio e abnegacgdo (Selbstverleugnung) (que, tornando-se
duradoura e habitual, é santidade), entdo é no afeto (Affect) que ele é
mais moral; a excitacdo forte Ihe oferece motivos inteiramente novos,
dos quais ele, estando frio e s6brio como de costume, talvez néo
acreditasse ser capaz (MAI/HHI §138).

E no contexto em identifica a influéncia das emocdes fortes e da “tensao
extraordinaria” (estado o homem deseja tudo o que é grande) que Nietzsche fala
do sacrificio de si mesmo o qual pode satisfazer tanto ou mais do que o sacrificio
do outro, pois o que “realmente importa é a descarga da emogao” como forma
de alivio de tens&do.®° A moral se faz presente justamente nos momentos de
maior “influéncia da emocgao violenta”, pois € ela que direciona para querer aquilo
que é “grandioso” e isso inclui o sacrificio dos outros e de si mesmo (MAI/HHI
§138). E dessa forma que a negacdo de si mesmo tem “sido inculcada na
humanidade por um longo periodo” e disso da testemunho uma divindade que

sacrifica a si mesma. A impossibilidade de uma vitéria sobre um inimigo faz com

29 Aos costumes Nietzsche associa o prazer e a utilidade, como demonstram passagens, tanto
da obra publicada, quanto das Anotagfes. “O prazer no costume. — Um importante género de
prazer, e com isso importante fonte de moralidade, tem origem no hébito. Fizemos o habitual
mais facilmente, melhor, e por isso de mais bom grado; sentimos prazer nisso, e sabemos por
experiéncia que o habitual foi comprovado, e portanto é til” (MAI/HHI §97). Na Anotacédo 117 de
1880 afirma: “Os atos de habito (‘morais’ em circunstancias) sdo mecanismos sem consciéncia,
tdo pouco morais quanto a atividade de uma caixa de musica enrolada. Nem ‘livre’ nem com
‘sacrificio consciente’, nem ‘por outros’ — mas agradavel e (til e, portanto, designado com o mais
alto predicado” (Nachlass/FP, [117] — inicio de 1880).

30 Em O andarilho e sua sombra, segundo volume de Humano, demasiado humano, Nietzsche
traz a luz uma importante hipétese. “O homem como aquele que mede. — Talvez toda a
moralidade da humanidade tenha sua origem na tremenda agitacao interior que se apoderou dos
homens primevos, quando descobriram a medida e o medir, a balanca e o pesar (a palavra
‘homem’ significa o que mede, ele quis se denominar conforme a sua maior descoberta!). Com
essas concepcbes eles se elevaram até ambitos que sdo totalmente imensuraveis e
‘impenséaveis’, mas que originalmente ndo pareciam sé-lo” (WS/AS §21).
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que aconteca a dominacdo do afeto mediante a negacgéo. Esse fato é tomado
como sendo o “apice da moral” (MAI/HHI §138).

A moralidade esta presente somente diante da manifestacdo de certos
afetos (Affecte), diante da excitacdo forte, da elevada tensdo, como na decisao
de sacrificio e abnegacgdo. Sob a emogé&o violenta 0 homem moral quer aquilo
que é grande, poderoso como a vinganc¢a ou o sacrificio de si mesmo. “O que
realmente lhe importa, portanto, é a descarga (Entladung) de sua emocéo; para
aliviar sua tensédo, pode juntar as langas dos inimigos e enterra-las no proprio
peito” (MAI/HHI 8138). Assim, Nietzsche identifica a grandeza na negacao de si
mesmo (Aufopferung seiner selbst) inculcado na humanidade através de longos

periodos como sacrificio das divindades e a negacéo repentina de um afeto.

No fundo, tampouco sdo morais aqueles atos de abnegacdo, na
medida em que nédo sao feitos estritamente pelos outros; ocorre, isto
sim, que o outro da ao animo em alta tensdo apenas uma oportunidade
de se aliviar através da abnegacao (MAI/HHI §138).

A abnegacdo ndo € um ato moral, mas uma oportunidade de alivio de
tensdo. Assim, a emocao violenta e o afeto poderoso, requerem atos grandes
para sua descarga e, dessa forma, proporcionam uma espécie de embriaguez.
Entretanto, quando finalizado esse estado, “novamente sobrios, recuperados do
afeto, os homens ndao mais compreendem a moralidade daqueles momentos”.
Os atos ditos de abnegacéo ndo podem ser atos morais, pois sao justamente a
“‘descarga” de uma tensao prépria, de modo que o “outro” é tdo somente a
oportunidade para este desafogo (MAI/HHI §138).

A perspectiva aberta, a partir da psicologia, fornece para Nietzsche uma
arma de ataque contra a moral altruista — que preconiza justamente a abnegacéo
como um ato moral — para mostrar que ela € uma “descarga” no proprio individuo

gue apenas utiliza o “outro” como vetor para o desafogo de seus afetos.

Assim como a maldade nédo visa ao sofrimento alheio em si, como ja
disse, também a compaixdo ndo tem por objetivo o prazer do outro.
Pois ela abriga no minimo dois (talvez muitos mais) elementos de
prazer pessoal, e é, desta forma, fruicdo de si mesma (Selbstgenuss):
primeiro como prazer da emoc¢éao, a espécie de compaixao que ha na
tragédia, e depois, quando impele a acdo, como prazer da satisfacao
no exercicio do poder (MAI/HHI §103).

A consequéncia da moral altruista, que tem na abnegacéo seu elemento
preponderante, € a compaixdo. Nietzsche busca mostrar que o “desejo de

suscitar compaixao” € uma espécie de consolo para “para os fracos e sofredores”
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na medida em que objetivam “o poder de causar dor”. Obtem-se assim:

Uma espécie de prazer com o sentimento de superioridade que a
demonstracdo de compaixao lhe traz a consciéncia; sua imaginacao se
exalta, ele é ainda importante o suficiente para causar dores ao mundo
(MAI/HHI 850).

A compaix&o é, portanto, um artificio utilizado pelos fracos e sofredores
como forma de obter, de alguma forma, um ganho de poder disfarcado de
preocupacao com o “outro”.

Em Miscelania de opinides e sentencas, “a moral da compaixao” é
colocada como tipica daqueles que “ndo tém a si mesmos sob controle e néo
conhecem a moralidade como dominio de si mesmos e superacao de si mesmos
constantes, nas grandes e pequenas coisas”, desse modo, acabam por glorificar
os impulsos “bons, compassivos, benevolentes” (VM/OS §45. Trad.: Modificada).
A compaixdo é vista, assim, como um artificio dos fracos para obter um poder
disfarcado de bondade, que, ao invés de promover o conhecimento de si mesmo,
mantém o individuo preso a padrdes externos e a conformidade.

Uma dificuldade para o encontro do “Si-mesmo superior” esta ligada a
fuga de si mesmo, ao engano de si mesmo. E nessa direcio que Nietzsche avalia
os “grandes embusteiros” e a sua peculiar “crenga em si mesmo” (Glaube an sich
selbst) e 0 engano de si mesmo. Estes fazem de seu embuste (Betruge) um ato
de poder através dos preparativos, dos gestos, dos cenario, etc. Eles creem em
si mesmos a partir desse embuste. Diferente € a posi¢cao dos “fundadores de
religides” que vivem em estado de ilusdo de si mesmo e acabam por tomar esse

estado como sendo verdadeiro.

Se distinguem [Os fundadores de religides] desses grandes
embusteiros por ndo sairem desse estado de ilusdo de si mesmo
(Selbsttauschung): ou muito raramente tém os instantes claros em que
a ddvida os domina; em geral se consolam, atribuindo esses momentos
de clareza ao adversério maligno (MAI/HHI §52. Trad.: Modificada).

Nessa constituicdo até mesmo 0s momentos de diavida sdo desprezados,
pois sdo atribuidos ao “adversario maligno”. Assim, neles o engano de si mesmo
torna-se um fato necessario. “E preciso que haja o engano de si mesmo
(Selbstbetrug), para estes e aqueles produzirem um grande efeito. Pois 0s
homens creem na verdade naquilo que visivelmente é objeto de uma forte
crenga”. A producdo de efeito requer o engano permanente de si mesmos
(MAI/HHI §852).

82



O amor também pode servir como elemento pela qual o “engano de si
mesmo” (Selbstbetruge) é praticado. Esse engano € contidamente sustentado
através da imagem construida desde o passado. “-~ E agora vocés, que tanto
falam e louvam o “esquecer-se de si mesmo (Sich selbst vergessen) no amor”,
a “dissolugcdo do Eu (Aufgehen des Ich) no outro”, acham que isso & algo
essencialmente distinto?” (VM/OS § 37).

O tema do esquecimento de si mesmo presente em O nascimento da
tragédia reaparece em Miscelania de Opinides e Sentencas. Trata-se de estar
em si ou fora de si. O contexto agora ndo é mais a diluicdo do subjetivo para uma
comunh&o com a natureza, mas de um diluir-se no outro, sem, no entanto, dar-

se conta de que ndo € ao outro, mas uma pratica de engano de si mesmo.

Quebramos o espelho, transpomo-nos para uma pessoa que
admiramos e fruimos a nova imagem de nosso Eu (seines Ich), embora
ja o chamemos pelo nome da outra pessoa — e todo esse processo nao
seria engano de si mesmo (Selbstbetrug), egoismo (Selbstsucht),
gente extravagante! (VM/OS § 37. Trad.: Modificada).

Essa passagem mostra de maneira contundente a identificagdo que
Nietzsche faz a respeito do engano de si. O engano consiste precisamente no
fato de que nado € ao “outro” que verdadeiramente o homem da moral se dirige,

a ida ao “outro” é uma fuga, como esquecimento de si mesmo.

— Penso que aqueles que escondem de si algo de si e aqueles que se
escondem de si inteiramente sdo iguais no fato de cometer um roubo
na camara de tesouro do conhecimento: de onde se vé contra qual
delito nos adverte a frase “conhece-te a ti mesmo” (erkenne dich selbst)
(VM/OS § 37).

A frase délfica é utilizada para assinalar o atentado em relacdo ao
conhecimento de si. Ao falar sobre o amor enquanto engano de si mesmo
Nietzsche, estrategicamente coloca sob suspei¢cao a concepc¢ao moral de que o
amor comportaria o apice da abnegacédo e do desinteresse. A questdo € que o
engano de si mesmo criaria dificuldades para o conhecimento de si e para a
observacdo de si mesmo, pois o homem, diante da moral, estaria
frequentemente em dificuldades de distinguir mascaras e papéis e encontrar a Si
autenticamente. Muitas coisas sao intencionalmente esquecidas no desejo que
a “nossa imagem” do passado nos engane, por exemplo, o “engano no amor”.
Dessa forma, o “esquecer de si mesmo no amor” e a “dissolugao do Eu no outro”
S840 a mesma coisa, pois tanto aqueles que “escondem de si algo de si”, quanto

aqueles que “se escondem de si inteiramente” se equivocam a respeito do
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“‘conhece-te a ti mesmo (VM/OS 837). Se existe a possibilidade de que o amor
seja um esvaziamento de si através do outro também € possivel que o amor a si
mesmo possa ser disfarcado como amor divino. Esse € o caso do cristdo, o qual
interpreta suas vivéncias por meio de demonstracdes de uma bondade divina,

de um deus piedoso.

Apreende o seu consolo como efeito de uma for¢ca externa; o amor com
gue no fundo ama a si mesmo, aparece como amor divino; aquilo que
chama de graca e prelidio de redencgédo é, na verdade, graca para
consigo em redencao de si mesmo (MAI/HHI §134).

As vivéncias sao interpretadas como acoes de uma forga externa e ndao a
partir de si mesmo. Nesse sentido, o cristdo é incapaz de reconhecer o0 egoismo
de sua vontade, pois é incapaz de reconhecer a si mesmo.3!

As observacfes de Nietzsche o colocam em condicBes de avaliar a
oposi¢ao entre altruismo e egoismo.32 E por dentro dessa critica que questiona

as acOes ditas altruistas bem como a contemplagdo desinteressada.

Como pode algo se originar do seu oposto, por exemplo, o racional do
irracional, o sensivel do morto, o légico do ilégico, a contemplacéo
desinteressada do desejo cobi¢oso, a vida para o proximo do egoismo
(Egoismus), a verdade dos erros? (MAI/HHI 81).

A filosofia histérica e a psicologia servem de base na tentativa de
superacédo do pensamento metafisico e, assim, poder explicitar “a génese de um
a partir do outro” (MAI/HHI §1). Assim, Nietzsche credita a existéncia de acdes

opostas a crenga de base popular ou metafisica, como “erros da razao”.

A rigor ndo existe agéo altruista (unegoistisches) nem contemplagéo
totalmente desinteressada (interesseloses); ambas sdo apenas
sublimacdes, em que o elemento basico parece ter se volatilizado e
somente se revela & observacdo mais aguda (MAI/HHI §1).

A observacdo “mais aguda” revelaria ndo somente o contrassenso
presente nas acdes altruistas e desinteressadas bem como a sublimacédo de
poderosos afetos (MAI/HHI 8§1).

No aforismo “A moral como divisdo de si mesmo (Selbstzertheilung) do

homem” Nietzsche questiona aquelas acbes tomadas como exemplos mais

31 Nietzsche vislumbra o amor a si mesmo como dualidade ou pluralismo. Amor e dualidade. “ —
Até o0 amor a si mesmo tem por pressuposto a irredutivel dualidade (ou pluralidade) numa Gnica
pessoa” (VM §75).

82 Ainda que tenha nos moralistas franceses uma forte inspiracédo, Nietzsche vai marcar em
algumas passagens as suas diferencas em relacdo as teses de Paul Rée em relacdo a opisicdo
egoismo/altruismo, bem como a falta de vis@o histérica dos valores morais.
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puros de altruismo, por exemplo a mae que se priva de inUmeras situacdes em

prol do filho.

— Mas serdo todos esses estados altruistas? Serdo milagres esses atos
da moral [...] Ndo esta claro que em todos esses casos o homem tem
mais amor a algo de si, um pensamento, um anseio, um produto, do
gue a algo diferente de si, e que ele entao divide seu ser, sacrificando
uma parte a outra? (MAI/HHI §57).

Ora, se a moral provoca a divisédo de si mesmo do homem, o altruismo &
entdo uma parte que se sacrifica por outra parte. Trata-se, portanto, de uma
“‘inclinacao” por algo.

— A inclinacéo por algo (desejo, impulso, anseio) esta presente em
todos os casos mencionados; ceder a ela, com todas as
consequéncias, ndo é, em todo caso, "altruista". Na moral o homem

nao trata a si mesmo como individuum, mas como dividuum (MAI/HHI
857).

A critica do altruismo presente nos volumes Humano, demasiado humano
tem proceguimento em Aurora com a reflexao sobre aquele que “esta oco” e quer
“ficar cheio” e sobre aquele que esta repleto e quer esvaziar-se. O primeiro é
impelido a buscar em outro individuo a satisfacdo desse proposito. Esse

processo € designado por Nietzsche como amor.

Aquele esta oco e quer ficar cheio, esse esté repleto e quer esvaziar-
se — cada qual € impelido a buscar um individuo que sirva a seu
propésito. E este processo, entendido em sua mais alta acepcéo, é
designado com uma palavra nos dois casos: amor — como? O amor
deveria ser algo nao egoista? (M/A § 145).

Nietzsche recusa o entendimento de que o altruismo é um ato
desinteressado ao revelar uma divisdo do ser humano, ou seja, no altruismo vai
identificar um movimento no qual o individuo sacrifica uma parte de si em favor
de uma outra parte. Esse processo de “divisdo” € explorado em amiude por
Nietzsche quando ele observa que o amor, frequentemente considerado o apice
do altruismo, €, na realidade, uma forma de egoismo, haja vista que aqueles que
buscam preencher-se ou esvaziar-se de si mesmos projetam seus proprios
desejos e caréncias no outro, tornando assim o amor uma expressao do anseio

pessoal e ndo uma doagéao desinteressada.

— A grande maioria dos homens, ndo importa o que pensem ou digam
do seu “egoismo”, nada fazem durante a vida por seu ego, mas apenas
pelo fantasma de ego (Phantom von ego) que sobre eles formou-se
nas mentes a sua volta e lhes foi comunicado (M/A §105).

Ha, na grande maioria dos homens, um descaso com 0 “ego” em

valoragdo de um “fantasma de seu ego”. Esse se formou através da “névoa das
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opinides impessoais e valoragdes arbitrarias”, da “névoa de opinides e habitos”.
E dessa névoa que brotam os juizos universais sobre o homem. O homem assim
desconhece a si mesmo e passa a acreditar em ficgdes.®3 Raramente contrapde
a essa ficcdo o “ego real” (ergriindetes ego) (M/A 8§8105).

Nietzsche menciona um “fantasma do ego” dando a entender que aquilo
que tradicionalmente foi entendido como “ego” € uma construcao de sucessivas
camadas que se formaram a partir daquilo que foi comunicado pelos demais.
Desse modo, todos aqueles que se preocupam com 0O “aparente egoismo” sao
desconhecidos de si mesmos. Como consequéncia, estao fatalmente destinados
a acreditar em toda sorte de abstracdes sobre 0 homem sem capacidade de
contrapor a essas questdes um “ego real” (M/A 8105). O uso das expressoes
“aparente egoismo”, no titulo do aforismo 105, e “ego real” denotam, por parte
de Nietzsche, uma tentativa de mostrar que o proprio do homem nao
corresponde aquilo que é entendido como “ego real”. As “opinides alheias” séo,
inclusive, impeditivas para uma descoberta de si mesmo.

Nas Anotacdes da década de 1880, podemos encontrar elementos que
ajudam a entender melhor a questédo. Nelas Nietzsche se refere a uma espécie

de corrupcéo do ego que acontece a partir da sociedade.

O egoismo ingénuo do animal (Der naive Egoismus des Thieres) é
completamente alterado por nossa pratica social: ndo podemos mais
sentir a singularidade do ego (eine Einzigkeit des ego), estamos
sempre em meio a uma maioria. Nés nos dividimos e continuamos a
nos dividir novamente (Nachlass/FP, 6[80] — Outono de 1880).

Aquilo que é natural no animal-homem como o egoismo, que inicialmente
nao tinha nenhuma conotacdo moral, é alterado a partir da presséo dos impulsos
sociais de tal modo que a “singularidade do ego” é envolta pela “maioria” e

completamente alterada pelo “treinamento social’.

Os impulsos sociais (Die socialen Triebe) (como a inimizade, a inveja,
0 6dio) (que pressupdem uma maioria) nos transformaram: realocamos
a “sociedade” (die Gesellschaft) dentro de nés, minimizando-a, e o
recolhimento em ndés mesmos ndo € uma fuga da sociedade, mas,
muitas vezes, um sonho embaragoso e uma interpretacdo de nossos

33 O habito para uma acédo é herdada. Todavia, 0 pensamento por tras dela ndo é herdado.
Nietzsche diz que apenas sentimentos sdo hereditarios e ndo os pensamentos. Se a educagdo
ndo se encarregar de introduzir novamente um sentimento a geracéo seguinte vai desvincular o
sentimento do habito da agao “Pois quando o habito de uma acdo que distingue é herdado, o
pensamento por tras dela ndo é herdado (apenas sentimentos s&o hereditérios, néo
pensamentos): e, desde que a educacado ndo o introduza novamente, na segunda geracao nao
h& mais prazer na crueldade; e sim apenas no habito como tal. Esse prazer, porém, € o primeiro
estagio do ‘bem™ (M/A §30).
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processos de acordo com o padrdo de experiéncias anteriores
(Nachlass/FP, 6[80] — Outono de 1880).

A partir das reflexdes de Nietzsche, € possivel concluir que a formacéo
social corrompe a singularidade do ego, substituindo o "egoismo ingénuo" por
uma nocao de ego influenciada por normas coletivas e impulsos sociais. Assim,
o individuo é constantemente dividido internamente, agindo como uma "maioria”
em conflito, incapaz de se sentir plenamente singular.

Em Anotacbes de 1881, fica mais claro a contraposi¢cao do altruismo ao
Si-mesmo. “Nao sinto nada de altruismo (Selbstlosigkeit), mas sim um Si-mesmo
que deseja tudo (ein Alles begehrendes Selbst), que vé através de muitos
individuos (Individuen) — como se fosse atraves de seus olhos e agarra como se
fosse com suas méos (Nachlass/FP, 13[7] — outono de 1881). O entendimento
parece ser de que o altruismo enfraquece o Si-mesmo. Ao dizer que ndo sente
nada de altruismo, Nietzsche aponta para um Si-mesmo que deseja tudo e
exerce dominio através de “muitos individuos”. “Um Si-mesmo que também
reivindica todo o passado, que néo quer perder nada que possa pertencer a ele
(Nachlass/FP 13[7] — outono de 1881. Em Anotacédo de 1882 denominada “Em
alto mar. Um livro de aforismos de Friedrich Nietzsche” o altruismo é
caracterizado como uma “crenga em algo irreal”, justamente por que tal crenga

desvalorizou o real, ou seja, desvaloriza 0 egoismo (Selbstsucht).

O luxo mais caro ao qual a humanidade se entregou até agora foi a
crenca em algo irreal, no altruismo (Selbstlosigkeit). Pois isso
desvalorizou o que h& de mais real, o egoismo (Selbstsucht)
(Nachlass/FP 3[1] — verdo-outono de 1882).

O altruismo é, portanto, como uma fuga de si-mesmo no preciso
entendimento que nao se pode ser benevolente com o “proximo” sem antes ser
“consigo mesmo”.

Em Aurora tem proseguimento ainda a critica sobre a impessoalidade dos
homens tornados “produtos de fabricas” e “parafusos de uma maquina”, perante
a “escravidao fabril”. “Ter um preco pelo qual ndo se € mais pessoa, mas
engrenagem!”. E através da critica & impessoalidade que Nietzsche questiona:
“Mas onde esta o seu valor interior, se nem sabem mais o que significa respirar
livremente? Se mal tém a posse de si mesmos? Se com frequéncia estao
enjoados de si, como de uma bebida esquecida e estragada?” (M/A 8206). A

massificacao, tipica da modernidade, promove a perda do “valor interior”, ou
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seja, daquilo que é proéprio e pessoal, de modo que a esses homens torna-se
impossivel ter a posse de si mesmos. A consequéncia €, portanto, um “enjoar”

de si mesmo.

Pois sem isso — se ele foge de si, odeia a si, prejudica a si mesmo —
ele certamente ndo é um bom homem. Entéo ele apenas salva-se de
Si mesmo nos outros; que esses outros cuidem para que nao figuem
mal, por mais bem que ele aparentemente lhes queiral — Mas
precisamente isto: fugir do ego e odia-lo, e viver no outro, para o outro
— foi até agora considerado, de forma irrefletida e muito confiante,
“altruista” e, portanto, “bom”! (M/A §516).

A auséncia de benevoléncia para consigo mesmo transforma a suposta
benevoléncia em relacdo ao outro em "fuga”, "0dio" e "prejuizo” em relacéo a si
mesmo. Nietzsche faz uma subvercdo de preceitos caros, tanto ao mundo
cristdo, quanto a metafisica, ao demonstrar que o que foi amplamente
considerado de mais alto valor, ndo passa de uma fuga do ego. Nesse

entendimento aconselha: “~ Devemos temer quem odeia a Si mesmo, pois
seremos vitimas de sua célera e de sua vinganca. Cuidemos, entdo, de seduzi-
lo para o amor a si mesmo!” (M/A §517. Trad.: Modificada).3

A nocgédo de “préximo” é colocada sob suspeicdo. Este, ndo pode ser
compreendido nele mesmo, mas pelas “mudangas” que impactam aqueles que

do “préximo” se compadecem.

— Que compreendemos de nosso préximo, sendo suas fronteiras,
qguero dizer, aquilo com que ele se inscreve e se imprime em nés e
sobre nés? Nada compreendemos dele, sendo as mudangas em nés
que sao por ele causadas — nosso conhecimento dele semelha um
espaco oco a que se deu uma forma (M/A §118).

As sensacdes que, via de regra, sao vistas como provocadas pelo outro,
sdao “mudancas” que acontecem em nds mesmos. Ou seja, € através das
“impressdes” em nds que conhecemos o outro. Nos seus limites, o conhecimento
do “préximo” acontece por meio das “mudancgas” provocadas em nés. Assim, o

outro ndo passa de um “satélite de nosso proprio sistema” (M/A §118).

34 No paragrafo 99 de A gaia ciéncia Nietzsche utiliza a palavra “Selbstigkeit” que pode ser vertida
por confianca em si mesmo, amor a si mesmo. Essa passagem traz criticas contundentes a
Wagner e seu schopenhauerianismo Nietzsche, ocasido em que Nietzsche fala daquilo que é
préprio. “Permanecemos fiéis a Wagner naquilo que nele é vero e original — e isto permanecendo
nds mesmos, seus discipulos, fiéis ao que em nds é vero e original”’. E nesse contexto que
Nietzsche anuncia aquilo que é préprio como o amor de si, como a “nossa si-mesmidade”. “Ja
basta que sua vida tenha e conserve razdo frente a si mesma — essa vida que grita para cada
um de nés: ‘Seja um homem e ndo siga a mim — mas a si proprio! A si préprio!’” Também nossa
vida de ter razdo frente a nés mesmos! Também nds devemos crescer e medrar a partir da nossa
si-mesmidade, livres e sem medo, em inocente amor de si!” (FW/GC §99. Trad.: Nasser).
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Ainda em Aurora Nietzsche introduz a expressao “Si-mesmo auténtico”
(eigentliche Selbst), que guarda semelhanga com o significado de “Si-mesmo
superior” em Humano, Demasiado Humano. A partir dessa noc¢dao, critica 0 modo
como certos individuos projetam momentos de exaltacdo e embriaguez
emocionais como manifestagdes desse “Si-mesmo auténtico”. Ele aborda as
implicacbes dessas caracteristicas, analisando como ela gera insatisfacdo
consigo e com o mundo. Nesta direcdo, utiliza a imagem de “seres de instantes
sublimes e arrebatados” que “devido a prédiga dissipacdo de suas forcas
nervosas sentem-se miseraveis e inconsolaveis” (M/A 850). Diante desses
instantes acontece a manifestagao do “Si-mesmo auténtico”. Esses seres veem
aqueles instantes como o auténtico “Si-mesmo”, como “si” (sich), e a miséria e 0
desconsolo como efeito do “fora-de-si” (Ausser-sich) (M/A 850). Trata-se de um
tipo de embriaguez completamente diferente daquela das festividades
dionisiacas, pois nasce da insatisfacdo e da miséria, ou seja, coloca a
necessidade de opiaticos e narcéticos para a existéncia ser suportada. Eles
tomam os instantes de dissipacao das for¢cas nervosas como sendo 0 momento
em que se manifesta seu “auténtico Si-mesmo” (M/A §50). “A esses entusiasticos
ébrios a humanidade deve muita coisa de ruim: eles séo infatigaveis semeadores
da insatisfacéo consigo e com o proximo, do desprezo pela época e o mundo e,
sobretudo, do cansago do mundo” (M/A §50). Assim, eles veem os momentos de
embriaguez como o “auténtico Si-mesmo” e o instante de miséria como o “fora
de si”. A partir desse raciocinio, encaram o ambiente a seu redor, a sua época e
0 seu mundo com sentimento de vinganca. Apenas ha embriaguez acreditam
encontrar seu “auténtico Si-mesmo” em todo o resto veem adversarios e
estorvadores. “Experimentam consigo apenas quando se perdem totalmente”. E
nesse contexto que tem lugar a “insatisfagao consigo” (Unzufriedenheit mit sich)
e com o proximo semeada pelos corruptores da terra e do ar que sé encontram
prazer consigo quando se perdem totalmente. A humanidade foi corrompida
pelos “aguardentes espirituais” dos sentimentos inebriantes (M/A 850).

Nietzsche relata sobre a imensa dificuldade imposta pela moralidade dos
costumes para que o individuo possa pensar em si mesmo de maneira

desprendida do coletivo.

Cada acéo individual, cada modo de pensar individual provoca horror;
€ impossivel calcular o que justamente 0s espiritos mais raros, mais
seletos, mais originais da histéria devem ter sofrido pelo fato de serem
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percebidos como maus e perigosos, por perceberem a si proprios
assim (M/A 89).

Diante da comunidade a acdo e o pensar individual provocava repulsa
causando o sofrimento dos “espiritos mais raros” que, ao se desprenderem do
coletivo, eram vistos como “maus e perigosos”. Formulacdo semelhante a esta
de Aurora tem prosseguimento em A gaia ciéncia quando Nietzsche afirma que,
durante o periodo mais longo da histéria da humanidade, o mais aterrador foi

alguém se sentir particular, individualizado.

Estar s6, sentir particularmente, ndo obedecer nem mandar, ter
significado como individuo — naquele tempo isso ndo era um prazer,
mas um castigo, a pessoa era condenada a “ser individuo”. A liberdade
de pensamento era o mal-estar em si. Enquanto nés sentimos a lei e a
integracdo como coercdo e perda, sentia-se 0 egoismo como algo
doloroso, como verdadeira desgraca. Ser si mesmo (Selbst sein),
estimar-se conforme uma medida e um peso préprios — era algo que
ofendia o gosto (FW/GC §117. Trad.: Modificada).

Ter acdes e pensamentos proprios e desconectados da coletividade, foi
percebido como um castigo e uma fonte de sofrimento, e ndo como uma
conquista ou liberdade. A "liberdade de pensamento" era sentida como um
desconforto, enquanto o conformismo a lei coletiva era natural e conveniente. A
pessoa era condenada a “ser individuo”, a liberdade de pensamento era
considerada um mal em si, 0 egoismo era percebido como algo doloroso. Ser si
mesmo, estimar-se conforme uma medida e um peso préprios era algo que
ofendia o gosto (FW/GC 8§8117).

Diante da presséao da “moralidade dos costumes” Nietzsche descreve, em
Aurora, a “loucura” como um expediente utilizado como forma do individuo poder

dar vazéao a algo de proprio.

— Se, apesar da terrivel pressao da “moralidade do costume”, sob a
qual viveram todas as comunidades humanas, por muitos milénios
antes de nosso calendério, e também, no conjunto, até o dia de hoje
[...] —se apesar disso, afirmo, sempre irromperam ideias, valoracdes,
instintos novos e divergentes, isso ocorreu em horripilante companhia:
em quase toda parte, é a loucura que abre alas para a nova ideia, que
guebra o encanto de um uso e uma supersticao venerados (M/A §14).

A loucura foi a mascara que “todos os homens superiores” e “0s homens
mais fecundos” usaram para romper a imposi¢ao da moralidade e impor “novas
ideias” e “valoracdes”. Desse modo, imperava uma dificuldade imposta pela
moralidade para a existéncia de “individuos”.

Juntamente com a loucura outro expediente utilizado para aliviar o jogo
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dos costumes foi a invencéo do politeismo.

Que o individuo estabelecesse seu proprio ideal e dele derivasse a sua
lei, seus amigos e seus direitos — isso talvez fosse considerado, até
entdo, o mais monstruoso dos equivocos humanos e a idolatria em si;
de fato, os poucos que ousaram fazé-lo sempre necessitavam de uma
apologia diante de si mesmos, exclamando habitualmente: “ndo fui eu!
Eu ndo! Foi um deus através de mim!” (FW/GC §143).

Sob tamanha pressao coube aos “individuos” inventarem deuses para que
falassem através deles. Assim, foi o politeismo um expediente inventado para

que individuos pudessem existir.

Ai se admitiu, pela primeira vez, o luxo de haver individuos, ai se
honrou, pela primeira vez, o direito dos individuos. A invencéo de
deuses, heréis e super-homens de toda espécie, e também de quase-
homens e sub-homens, de fadas, andes, satiros, deménios e diabos,
foi o inestimavel exercicio prévio para a justificacdo do egoismo
(Selbstsucht) e da soberania de si mesmo (Selbstherrlichkeit) do
individuo (FW/GC 8§143. Trad.: Modificada).

O “ser individuo” pressup6s durante muito tempo um escamotear-se
através dos deuses e da loucura como forma de driblar a “terrivel pressao da
moralidade do costume sobre o qual viveram todas as comunidades humanas
por muitos milénios” (FW/GC §143).%°

Podemos questionar até que ponto a moral oblitera um experimentar
consigo proprio, até que ponto os costumes sdo impeditivos para o “individuo”
fazer esses movimentos em direcdo a si mesmo. Papel relevante nessa questéao
desempenha a solidao, isto, o afastar-se de muitos, haja vista que Nietzsche faz
elogios a soliddo como um elemento necessario para recuperar 0 pensamento
proprio e evitar “beber das cisternas de todos” onde pode ocorrer um “banimento

de mim mesmo”.

Por isso vou para a soliddo — a fim de ndo beber das cisternas de todos.
Estando entre muitos, vivo como muitos e ndo penso como eu; apos
algum tempo, € como se me quisessem banir de mim mesmo e roubar-
me a alma. Aborreco-me com todos e receio a todos. Entdo o deserto
me é necessario, para ficar novamente bom (M/A § 491).

O “estar entre muitos” faz com que se “viva como muitos” e se esmaeca

0 pensamento proprio. O comportamento e os pensamentos de “rebanho”

35 No parégrafo 117 Nietzsche associa a liberdade do querer & moralidade. “O Ser si mesmo,
estimar-se conforme uma medida e um peso préprios — era algo que ofendia o gosto. Um pendor
para isso era tido por loucura; pois a soliddo estavam associados toda miséria e todo medo.
Naquele tempo, a liberdade do querer (freie Wille) era vizinha imediata da mé consciéncia (bdse
Gewissen): e quanto mais agia de forma néo livre, quanto mais transparecia no ato o instinto de
rebanho (Heerden-Instinct), em vez do senso pessoal, tanto mais de forma moral a pessoa se
avaliava” (FW/GC §117. Trad.: Modificada).
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acabam pouco a pouco por provocar um “banimento de si-mesmo”. O deserto,
surge assim como uma necessidade e uma possibilidade de “retorno” aquilo que
é proprio ao individuo, que o diferencia da massa.®® Porém, esse procedimento
parece ser vedado aos cristdos, que ao divinizar a natureza e tornar Deus
onipotente estragam o conforto consigo mesmo, pois nunca podem estar s6. O
cristdo é, assim, signatario de um deus que cuida, vigia, que se torna um outro

ao seu redor.

E certo que também esse conforto vocés estragam para si, pois
colocaram um deus nessa natureza — e agora tudo se acha novamente
cativo e sufocado! Como? Nunca mais poder estar a sos consigo?
Nunca mais estar inobservado, desprotegido, irrefreado, néo
obsequiado? Sempre que ha um outro ao nosso redor, o melhor da
bondade e da coragem torna-se impossivel (M/A 8464).

Ao conceber um deus onipotente forjou para si uma espécie de cativeiro
na qual se encontra permanentemente vigiado, sufocado. Torna-se impossivel
estar a sés consigo, desfrutar da sua companhia.®’

Na soliddo ndo ha renuncia, de modo que Nietzsche a chama de um fino
sentimento que é visto como “inimigo”, tanto pela moralidade, quanto pelos
temerosos. “Quem esta s6? — O temeroso ndo sabe o que é estar sO: atras de
sua cadeira ha sempre um inimigo. — Oh, quem poderia nos contar a histdria do
fino sentimento que se chama solidao!” (M/A §249).

As recomendac¢des sobre a soliddo tém o preciso entendimento de um
afastar-se da multidao, pois é justamente nessa que impera as insignias morais,
dificultando, assim, o individuo de estar a s6s consigo mesmo. Necesséria,
portanto, juntamente com a soliddo a coragem como forma de romper com a

opinido da massa.

Vivenciem (Erlebniss) o que quiserem: quem ndo quer o seu bem vera
em sua vivéncia uma ocasido para diminui-los! Experimentem (Erfahrt)
as mais profundas convulsGes do animo e do conhecimento, e enfim
alcancem, qual um convalescente com sorriso doloroso, a liberdade e
o claro sossego (M/A §480).

%6 Ainda em Aurora Nietzsche se refere a uma deficiéncia na formacédo e educacdo que € nao
ensinar e ndo se aprender a suportar a solidao. “Paulatinamente esclareceu-se, para mim, a mais
comum deficiéncia de nosso tipo de formacao e educacgao: ninguém aprende, ninguém aspira,
ninguém ensina — a suportar a solidao” (M/A, 443).

87 A solidao ndo pode ser confundida com rentincia do mundo. N&o pode ser confundida também
com a vida contemplativa do pensador quando ele deliberadamente a escolhe. “Nao abdicar! —
Renunciar ao mundo sem conhecé-lo, como uma freira — isso resulta numa estéril e talvez triste
solidao. Isso nada tem em comum com a solidao da vita contemplativa do pensador: quando ele
a escolhe, ndo esta abdicando de nada” (M/A §440).
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Ha a preocupacdo com a moral e os habitos na questéo da vivéncia, pois
aqueles que nao “querem” o “bem” do outro veem nas vivéncias ocasides para
diminuir aquele que se arrisca. Nietzsche recomenda, portanto, que se deve
vivenciar e experimentar as mais profundas convulsdes do animo e do
conhecimento, mesmo diante da convalescenga. Algo impossivel para “quem
esta habituado a suas cadeias e € tolo o suficiente para rompé-las!” (M/A §480).
Interessa notar a inverséo da proposta: sdo as horas de debilidade e inseguranca
justamente aquelas que mais se desejam muletas e amparos de todos o0s tipos.
Todavia, o filésofo aleméo recomenda o experimento sobre a doenca e a dor,
como a vivéncia da inevitabilidade, sem desespero, mas de forma pedagogica
para potencializar a vida. Assim, ndo é salutar dar ouvidos aqueles que zombam
e desaconselham tais experimentagdes (M/A 8480).

Com a moral, escreve Nietzsche em A gaia ciéncia, o individuo € levado
a ser funcao do rebanho e a se conferir valor apenas enquanto funcédo. Dado que
as condicGes para a preservacdo de uma comunidade eram muito diferentes
daquelas de outra, houve morais bastante diferentes, De modo que o fil6sofo
afirma peremptériamente que a moralidade € o instinto de rebanho no individuo
(FW/GC §116). E a presenca desse instinto que teme o isolamento. “Mas que
coisa € realmente temida? O isolamento! Eis 0 argumento que derrota mesmo
os melhores argumentos em favor de uma pessoa ou uma causa! — Assim fala
em nos o instinto de rebanho” (FW/GC §50).

Ao longo da obra Aurora e nos primeiros livros de A gaia ciéncia Nietzsche
faz uma aposta na tipologia nobre como detentora de caracteristicas capaz de

romper com o jugo da moral e encontrar novas percepc¢des de valores,38 pois o

38 Em A gaia ciéncia os espiritos raros, nobres e livres eram aqueles capazes de se desprender
da eticidade dos costumes, da moral de rebanho. “Prefiro entender os homens raros de uma era
como rebentos tardios, que emergem subitamente, de culturas passadas e de suas energias:
como que o atavismo de um povo e de seus costumes: — assim havera realmente algo neles a
entender!” (FW/GC 810). Os “homens raros”, como “rebentos tardios, emergiriam subitamente
de culturas passadas como que um atavismo de um povo e de seus costumes. Aquele que sente
em si tais energias, deve cultiva-las, defendé-las ainda que as promova contra um mundo oposto
e diverso. Ainda no paragrafo 10 escreve sobre o0 “atavismo da espécie” ou elementos da cultura
gue sublimados ao longo das geracdes, estagios anteriores da humanidade, repentinamente
podem surgir em alguns individuos. “Agora parecem estranhos, raros, extraordinarios: e quem
sente tais energias em si mesmo tem de cultiva-las, defendé-las, honra-las, promové-las contra
um mundo oposto e diverso: e assim ele se torna um grande homem ou um excéntrico e doido,
desde que néo perega logo”. Em algum momento aquilo que era fragil e imperceptivel vem a luz,
tornam-se maduras e fortes. Algumas épocas, assim como alguns individuos, parecem néo
possuir este ou aquele talento e virtude. Todavia, os netos e os filhos dos netos podem trazer
dentre de si aquilo que n&o foi desenvolvido nas geracfes passadas (FW/GC §10).

93



nobre é atingido pela paixdo de tal forma avassaladora que ndo se da conta
desse fato.

Uma satisfacéo consigo mesmo (Selbstgeniigsamkeit) que transborda
€ se comunica a pessoas e coisas. Até agora, entdo, foi a raridade e a
insciéncia dessa raridade que tornou alguém nobre. [...] Tornar-se o
advogado da regra — isso poderia ser a derradeira forma e o Ultimo
refinamento com que o sentido de nobreza se manifeste na Terra
(FW/GC 855).

A paixdo provoca a percepcao de valores para 0s quais ainda néo se
encontrou uma balanca, o sacrificio, a coragem que néo esta submetida a busca
pela honra, uma “satisfacdo consigo proprio que transborda”. Além do mais, a
leveza € uma caracteristica importante da nobreza: as coisas existem para o
nobre sem que esse tenha o dever de deixar tudo leve. Diferente da moral para
a qual as coisas tém que ser, na nobreza as coisas apenas sdo. O que
caracteriza a nobreza ndo é um sacrificio qualquer: é o sacrificio sem a
consciéncia do sacrificio. Tal qual um metal raro tem sua condigdo de nobreza
dada pela raridade com que € encontrado, também a nobreza € rara de ser
encontrada, pois o nobre ndo precisa se autoproclamar nobre (FW/GC 855). As
caracteristicas nobres, ausentes na maioria dos homens, incluem “n&o temer a
si mesmo” (vor sich keine Furcht), ndo se envergonhar de si mesmo (von sich
nichts Schmabhliches) e evitar hesitar diante do “voar para o lugar” onde se é
impelido (FW/GC 8294). Trata-se de uma coragem para explorar e circunavegar
o estranho e inabitual.

Em Aurora e em A gaia ciéncia esta presente a discusséo sobre o caminho
enquanto autenticidade. Na primeira obra, Nietzsche fez alusdo a um forte
“‘empecilho” para aquele que busca um caminho proprio (eigene Weg).
“Subitamente revela-se para ndés um segredo: todos, também o0s que nos eram
proximos e amigos, imaginavam-se até entdo superiores a nés e ficam
ofendidos” (M/A 484). “— Que fazer entdo? Meu conselho é: inaugurar sua
soberania (Souveranitat), garantindo antecipadamente a todos 0S nossos
conhecidos um ano de anistia por pecados de toda espécie” (M/A 484). No livro
IV da obra de 1882 escreveu sobre o perigo que corre aquele que busca o
caminho proprio. Um desses perigos se mostra na moral da compaixao que
recomenda sair de si para acudir os demais. A seducdo da compaixdo esta no

fato que ao se desviar em dire¢céo aos demais evita-se a dureza de ter um acerto
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de contas consigo mesmo. E nesse sentido que Nietzsche pergunta “Como é

possivel ficar em seu proprio caminho?” (FW/GC 338).

2.2 “Vivéncia” e “experimentacao de si mesmo”

A identificacdo do esboroamento dos valores morais leva Nietzsche a
vislumbrar a possibilidade de abertura para novas formas de agir, pensar e sentir
vivéncias e experimentacdes até entdo impossibilitadas devido a pressao
exercida pelos costumes. Esses aspectos ja estdo presentes desde O andarilho
e sua sombra, quando Nietzsche aposta que, sob o influxo do conhecimento
crescente, o habito gradualmente se tornara mais fraco, dando lugar a um “novo
habito” de compreensao, de abranger com o olhar, que tera lugar e sera capaz
de criar o homem sabio e inocente (WS/AS 840). Em Miscelania de opinides e
sentencas, exorta: “Nao poupe a si mesmo! Se quiser colocar sua opinido numa
luz digna de crédito, incendeie primeiramente sua propria casa!” (VM/OS §319).
As identificacdes se coadunarao na afirmacéo peremptéria de Aurora: “Podemos
experimentar conosco mesmos!” (selber experimentiren!). A recomendacéo tem
0 preciso entendimento de que € possivel identificar possibilidades que antes
ndo eram possiveis “antes teria sido blasfémia e perda da salvagédo eterna
apenas pressentir ideias como as que agora antecedem o nosso agir’ (M/A
8501). Nietzsche aposta em um conhecimento cada vez mais crescente “os
maiores sacrificios ao conhecimento ainda ndo foram feitos” (M/A §501). O
desvencilhamento dos lacos férreos da moral permite que se reconquiste “a boa
coragem de errar, tentar, aceitar provisoriamente”. E justamente por isso que
“‘individuos e geracdes podem hoje vislumbrar tarefas que teriam parecido, em
épocas anteriores, insania e brincadeira com céu e o inferno” (M/A §501).

A proposta, entdo, passa pela recomendacdo da coragem de errar e
explorar possibilidades antes consideradas impensaveis. E possivel considerar
essas novas possibilidades como ampliacdo de perspectivas que permitirdo a
individuos e geragfes se dedicarem a tarefas inovadoras que, outrora, seriam

vistas como heréticas ou insanas.3°

39 Que seja justamente Aurora a iniciar esse movimento foi identificado pelo proprio Nietzsche
cinco anos depois no prefacio tardio a obra de 1881. “Desci a profundeza, penetrei no alicerce,
comecei a investigar e escavar uma velha confianca, sobre a qual noés, filésofos, ha alguns
milénios construiamos, como se fora o mais seguro fundamento [...]: eu me pus a solapar nossa
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Importante considerar o papel da ciéncia na construgdo dessas novas
perspectivas, pois os dogmas, como, por exemplo a crenga na “alma imortal”,
puderam ser abandonados, fato que abre um espaco totalmente novo. Assim, a
partir do esboroamento dos valores morais decorrentes do ceticismo cientifico
foi posto na ordem do dia possibilidades que antes eram inexistentes. “— No que
diz respeito ao conhecimento, a conquista mais util talvez seja esta: a de que foi
abandonada a crenga numa alma imortal” (M/A §501). O ceticismo moral cumpre
elevada importancia, pois é ele que permite colocar sob suspeicdo a
universalidade dos valores morais, permitindo ao proprio Nietzsche
“reconquistar” seus “instintos™?, a fim de dar o passo decisivo para aprender
“novamente a dizer Sim” (M/A 8477).

A constatacdo é de que o mar esta novamente aberto. Entretanto, é
preciso ter coragem para havegar através de um oceano de incertezas, ou seja,
apos o ceticismo ter feito seu trabalho de dizer “Nao” € preciso o “Sim”. Em A
gaia ciéncia, Nietzsche elogia, além do método, o ceticismo cientifico pela
capacidade de ir aonde o dogmatismo nao foi, ressaltando a necessidade de dar
0 passo decisivo. Esse passo encontra-se ligado a criacdo de valores e ao
experimento. Assim, o experimento é algado como o limite para o “senso de
verdade: “Eu elogio todo ceticismo (Skepsis) ao qual posso responder:
“Tentemos!” Mas ja ndo quero ouvir falar de todas essas coisas e questdes que
nao permitem o experimento (Experiment). Este € o limite do meu “senso da
verdade”; pois ali a coragem perdeu seu direito” (FW/GC §51). Trata-se de uma
nova atitude diante do conhecimento, na qual o ceticismo cientifico € valorizado
por abrir o caminho para a experimentagcao, pois tem a capacidade de rejeitar
questdes que ndo podem ser testadas. Dessa forma, também o experimento é
alcado como condicao indispensavel para ampliar os horizontes do saber e ir
além dos limites impostos pelo dogmatismo. Fundamental, portanto, foi o avanco
do conhecimento, por meio do método cientifico, como capaz de romper com 0s

dogmas. Todavia, Nietzsche sugere uma forma de experimento que va além das

confianga na moral” (M/A, “Prefacio”, §2).
40 Essa identificacdo é feita no aforismo nominado “Redimido do ceticismo”. “— A: “Outros
emergem de um ceticismo moral universal maldispostos e fracos, abatidos, corroidos por vermes,

guase consumidos — eu, porém, mais corajoso e saudavel do que nunca, de instintos
reconquistados” (M/A 8477).
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ciéncias. Nao por acaso, Nietzsche reivindica nessa empreitada o auxilio das
artes.

Ver com novos olhos. — Supondo que por beleza na arte sempre se

entenda a imitagdo do que é feliz — e € o que tenho como —, conforme
a ideia que um tempo, um povo, um grande individuo legislador de si
mesmo (sich selber gesetzgeberisches) faz do que é feliz: que da a
entender sobre a felicidade de nosso tempo o assim chamado realismo
dos artistas de hoje? (M/A §432).

E possivel vislumbrar a erosdo dos sentimentos e juizos morais.
Entretanto, nesse momento ainda ndo esta claro o que os substituird. E por isso
que Nietzsche recomenda “reconstruir novamente as leis da vida e do agir”. Ser
experimento para ir onde as ciéncias da fisiologia e da medicina ainda nao
podem ir.

— Para essa tarefa nossas ciéncias da fisiologia, da medicina, da
sociedade e da soliddo ndo se acham ainda suficientemente seguras
de si: e somente delas podemos extrair as pedras fundamentais para
novos ideais (neue ldeale) (se ndo os préprios ideais mesmos) (M/A
8§453).

A fisiologia e a medicina ainda ndo estao preparadas nem “seguras de si”.
De modo que delas se pode extrair apenas as pedras fundamentais para “novos
ideias” e ndo os “proprios ideais”. “O melhor que fazemos, nesse interregno, &
ser 0 maximo possivel nossos préprios reges [reis] (eigenen reges) e fundar
pequenos Estados experimentais (Versuchsstaaten)” (M/A §453).

O ceticismo cientifico foi importante para colocar sob suspeicdo os
canones da moral e as arraigadas determinacBes de valores. Entretanto,
Nietzsche questiona se a ciéncia estaria em condicbes de levar a

experimentacao até as ultimas consequéncias.

Supondo que todos esses trabalhos fossem realizados, viria ao
primeiro plano a questdo mais espinhosa: se a ciéncia estaria em
condi¢des de oferecer objetivos para a acdo, apos haver demonstrado
que pode liquida-los — entdo caberia uma experimentagdo que
permitiria a satisfacdo de toda espécie de heroismo, séculos de
experimentagao (Experimentiren), que poderia deixar na sombra todos
os grandes trabalhos e sacrificios da histéria até o momento (FW/GC
8§7).

Ao desmascarar 0s motivos e juizos morais, a ciéncia pode desmontar os
objetivos convencionais da acdo humana. Contudo, permanece a questao de se
ela pode propor novos valores ou metas que conduzam a intensificacao da vida.

A resposta a esse impasse seria uma experimentacdo que deve ser levada a

cabo pela ciéncia de modo a oferecer uma oportunidade de heroismo e sacrificio
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sem precedentes na histéria. Esse processo, no entanto, ainda € uma
possibilidade distante, uma vez que a ciéncia “ainda ndo ergueu suas
construgdes cicldpicas até hoje; também para isso chegara o tempo” (FW/GC
§7).41

A ciéncia abriu o caminho para o questionamento dos dogmas e para
expor a “mendacidade geral”. Todavia, cabe a arte dar o passo a frente algando
a ilusdo e o erro “como condi¢des da existéncia cognoscente e sensivel”. Nisso,
precisamente deve residir a “derradeira gratiddo para com a arte” pelo culto ao

“ndo verdadeiro” evitando a nausea e o suicidio.

Como fendmeno estético a existéncia ainda nos é suportavel, e por
meio da arte nos sdo dados olhos e maos, e sobretudo, boa
consciéncia, para poder fazer de nés mesmos um tal fendmeno
(FW/GC §107).

7z

A arte é pensada num sentido muito mais abrangente, para tornar a
existéncia suportavel, mas também para possibilitar um “descanso” de nods
mesmos. A arte pode funcionar como um antidoto contra a moral, pois possibilita
a “boa vontade de aparéncia’”. Desse modo, a sugestdo vai além de
simplesmente resistir a moral, devemos ser capazes de nos elevar acima dela

com leveza, como quem flutua e brinca.

Devemos também poder ficar acima da moral: e ndo so ficar em pé,
com a angustiada rigidez de quem receia escorregar e cair a todo
instante, mas também flutuar e brincar acima dela! Como poderiamos
entdo nos privar da arte, assim como do todo? — E, enquanto vocés
tiverem alguma vergonha de si mesmos (selber schamt), ndo sera
ainda um de nés! (FW/GC §107).

Nesse contexto, a importancia de uma ciéncia alegre, pois essa simboliza
a superacao da rigidez moral e dogmatica, permitindo ao individuo flutuar acima

dessas normas e até mesmo brincar com elas.

Ocasionalmente precisamos descansar de n6s mesmos, olhando-nos
de cima e de longe e, de uma artistica distancia, rindo de nés ou
chorando por nés; precisamos descobrir o heréi e também o tolo que

41 Necessario lembrar a expressdo “gaia” que adjetiva a ciéncia e que da nome ao livro. O
Dicionario Nietzsche registra que “gaia ciéncia” advém da expressao utilizada pelos trovadores
provencais (entre os séculos Xl e XIV) para designar sua arte: gai saber ou La gaya scienza (Cf.
SALANSKIS, Emmanuel. A gaia ciéncia (La Gaya Scienza). In: Grupo de Estudos Nietzsche
(GEN). Dicionario Nietzsche. 1. ed. Sdo Paulo: WMF Martins Fontes, 2016. p. 55-59). E nesse
entendimento que no paragrafo 12 aposta em um tipo de ciéncia capaz de recuperar a alegria.
“Talvez ela seja agora mais conhecida por seu poder de tirar ao homem suas alegrias e torna-lo
mais frio, mais estatuesco, mais estoico. Mas ela poderia se revelar ainda como a grande

causadora de dor! — E entdo talvez se revelasse igualmente o seu poder contrario, sua tremenda
capacidade para fazer brilhar novas galaxias de alegria!” (FW/GC §12).
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h& em nossa paixdo do conhecimento (Leidenschaft der Erkenntniss)
(FW/GC 8§107).

A arte cumpre, assim, a fungao de fornecer “uma distancia artistica”, de
arrefecer a seriedade e a dureza da paixdo no homem do conhecimento, por isso
a referéncia ao riso, a tolice, ao ndo se levar tanto a sério, a arte dancante,
zombateira (FW/GC 8§107). “~ Necessitamos de toda arte exuberante, flutuante,
dancante, zombateira, infantil e venturosa, para ndo perdermos a liberdade de
pairar acima das coisas, que o nosso ideal exige de nos” (FW/GC §107). A arte,
assim, serve como contraposto ao peso da moral, sempre a espreita sobre a
“retiddao” e as “severas exigéncias” que o homem do conhecimento faz a si
mesmo.4?

A partir da negacdo do ceticismo e do auxilio da arte pode Nietzsche
lancar formula maxima do experimento: “Nos somos experimentos (Wir sind
Experimente): sejamo-lo de bom grado!”. O aforismo no qual se encontra a
passagem € denominado de “Interregno moral” (Moralisches Interregnum) (M/A
8453) e tem precisamente a intencao de propor um tipo de “experimento” capaz
de conduzir a elevacdo e a intensificacdo da vida. Em outras palavras, o
interlidio de tempo em que a moral arrefeceu seu rigor possibilita que individuos
e geracbes possam vislumbrar tarefas que as épocas de outrora nédo

permitiam.*3

42 No paragrafo 299, do Livro IV, de A gaia ciéncia, Nietzsche utiliza a expressio “poetas-
autores” para exortar a uma responsabilizagcdo sobre as “coisas minimas e cotidianas”.
“Queremos ser os poetas-autores de nossas vidas, principiando pelas coisas minimas e
cotidianas” (FW/GC §299). E preciso pensar sobre os meios de que se dispde para tornar as
coisas belas e desejaveis quando elas ndo sdo: as coisas tomadas em si mesmas nunca séo
nem belas, nem desejaveis, nem mas. Entretanto, Nietzsche recomenda ao homem do
conhecimento aprender com os médicos que para tornar palatavel o que € amargo diluem,
acrescentam acuUcar ou vinho. Ainda que se possa utilizar as estratégias dos médicos a maior
aprendizagem deve vir dos artistas que permanentemente se dedicam a invencgdes e artificios
(FW/GC §299). E preciso também se afastar das coisas que sdo desagradaveis até que néo se
veja delas mais do que fragmentos ou vé-las de soslaio ou ainda sobrepor outras coisas até que
nao figuem visiveis. Todas essas artimanhas é preciso aprender com os artistas. Uma vez
aprendido tal fato, é preciso ir além deles, pois suas capacidades terminam onde “termina a arte
e comega a vida”. Mas, o homem do conhecimento pode ir além e ser “poeta-autor” da prépria
vida, sobretudo através “das coisas minimas e cotidianas” (FW/GC §299).

43 A palavra interregno também comporta uma conotacao politica. Segundo o dicionario Houaiss
da lingua portuguesa: “intervalo entre dois reinados, durante o qual um rei hereditario ou eletivo”
e também “nos estados que nao tem reis, auséncia de governo” (HOUAISS, 2024, p. 1.234). Nos
parece sugestivo que a palavra também possibilite essa acepgdo, pois nos desenvolvimentos
posteriores da vontade de poder, que nesse momento de Aurora € designada como “sentimento
de poder”, Nietzsche retomara a associagdo entre instintos e impulsos como soberanos,
governantes e dirigentes.
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Nietzsche questiona se os filésofos foram capazes de transformar as suas
vivéncias,* em questdes para o filosofar intencionando mostrar justamente que
as vivéncias se relacionam intimamente com o escopo de suas filosofias.*®
Assim, Nietzsche avalia as filosofias de “Kant, Schopenhauer, Platdo, Spinoza,
Pascal, Rousseau e Goethe” a partir dessa chave interpretativa. Quanto a Kant
e Schopenhauer vai dizer que “seus pensamentos ndo constituem uma
apaixonada historia da alma, ali ndo ha romance, crises, catastrofes e horas
supremas a perceber, seu pensamento ndo € também a involuntéria biografia de
uma alma” (M/A §481). No entender de Nietzsche, o pensamento desses
filésofos e, por consequéncia, suas filosofias se notabilizam justamente com a
auséncia de vivéncias. “No caso de Kant, de uma mente, no caso de
Schopenhauer, a descri¢céo e o reflexo de um carater (“do inalteravel”) e a alegria
com o préprio “espelho”, isto €, com um excelente intelecto” (M/A §481).46 Assim,
Kant e Schopenhauer se acham em desvantagem em relacdo aos demais
filésofos citados, haja vista que seus pensamentos ndo constituem a apaixonada

historia da alma ndao ha romances, crises, catastrofes e honras.

Kant se apresenta, quando transparece em seus pensamentos, como
bravo e honrado no melhor sentido, mas insignificante: falta-lhe
envergadura e poder; ndo vivenciou muita coisa, e seu modo de
trabalhar toma-lhe o tempo para vivenciar algo (Etwas zu erleben) (M/A
8481).

A Kant, sobra bravura, mas falta-lhe envergadura e poder, pois nao
vivenciou muitas coisas tendo por particular um modo de trabalho que tomou-lhe

0 tempo para vivenciar algo. Importa notar que por vivéncias e experimentacoes

44 E de Giacoia Junior uma adverténcia importante a respeito da diferenciacéo entre vivéncia e
experiéncia: “Erlebnis (vivéncia) € um termo decisivo. Derivado do verbo viver (leben), com o
prefixo que o torna transitivo, erleben significa viver alguma coisa [...]. A agéo que ele designa é
um acontecimento vivido imediatamente corporalmente e em primeira pessoa. Na vida de alguém
um evento torna-se vivéncia quando ocorre com intensidade e ressonancia capazes de torna-lo
marcante, de um significado duradouro. Nessa acepg¢ao Erlebnis (vivéncia) diferencia-se de
Erfahrung (experiéncia), como a vivéncia imediata, singular, difere da experiéncia que indica um
processo, uma elaboragdo, em certo sentido objetivo, de vivéncias” (GIACOIA JUNIOR, 2014,
p.263).

45 No prefacio de Para a Genealogia da moral, de 1887, essa critica vai ser dirigida aos homens
do conhecimento. “N6s, homens do conhecimento, ndo nos conhecemos; de nds mesmos somos
desconhecidos — e ndo sem motivo. Nunca nos procuramos: como poderia acontecer que um dia
nos encontrassemos? (GM/GM, “Preféacio”, §1)

46 A Platdo Nietzsche dedica também o paragrafo 448. “Platdo fugiu da realidade e s6 quis
contemplar as coisas em pélidas imagens mentais; ele era pleno de sentimento e sabia com que
facilidade as ondas do sentimento cobriam sua razéo (M/A 8448). Na critica a Platdo aparece a
critica a figura dos “sabios” que negligenciam as suas vivéncias ao invés de “prestar honras a
realidade, as vivéncias, as coisas cotidianas” (M/A §448).
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Nietzsche ndo compreende apenas “eventos exteriores”, mas também as
“vicissitudes e tremores que assaltam a vida mais quieta e solitaria” (M/A §481).
Schopenhauer “ndo tinha “histéria” (M/A §481).

A abordagem de Nietzsche a respeito da relagcdo entre as vivéncias e a
filosofia visa colocar sob suspeicdo o préprio filosofar. Assim, interroga
ironicamente aqueles que buscam conhecer os homens e se arrogam
“‘conhecedores dos homens”, os “mais profundos, mais experientes, mais

vivazes, mais completos” (M/A §545).

Vocés viveram histéria dentro de si, comogfes, tremores de terra,
amplas e demoradas tristezas, fulminantes felicidades? Foram tolos
com grandes e pequenos tolos? Realmente suportaram a dor e o delirio
dos homens bons? E também a dor e a espécie de felicidade dos piores
entre eles? Entdo me falem de moral, de outra maneira, ndo! (M/A
§545).

Se a filosofia € a “historia” daqueles que filosofam, entdo as vivéncias
devem ser valoradas para um verdadeiro conhecimento do homem. Nietzsche
objetiva, assim, reabilitar o peso dos eventos e acontecimentos cotidianos,
quase sempre negligenciados ao longo da filosofia. Desta feita, no paragrafo
“Investigadores (Forscher) experimentadores (Versucher)” se coloca na
condicdo de aventureiro e descobridor, alguém que por sua propria natureza se
experimenta. “Como todos os conquistadores, descobridores, navegantes,
aventureiros, nés, investigadores, somos de uma moralidade temeraria, e temos
gue admitir ser considerados maus no conjunto” (M/A §432). Assim, ela atuaria
como uma maneira de amplificar as investigacoes e “lidar experimentalmente
com as coisas”. A necessidade de abordar sobre diversos angulos as coisas, ora
como inquisidor, ora como confessor, ora com frieza, ora como curioso, ora com
simpatia, ora com violéncia a fim de arrancar “algo delas”. Essa reveréncia ante
0s segredos leva adiante a compreensao do individuo. O investigador deve ser
de uma moralidade temeraria (M/A §432). “~ Nao existe um método de ciéncia
que seja o0 Unico a levar ao saber! Temos que lidar experimentalmente com as
coisas” (M/A §432).

Nietzsche se refere a multiplicidade de perspectivas como forma de conter
os arroubos metafisicos e trazer a tona a experimentagdo consigo mesmo.
Assim, o0 meétodo cientifico, nesse contexto, abriu caminho para o
questionamento das “coisas morais”, possibilitando ‘um imenso campo de
trabalho” (FW/GC §7).
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Todas as espécies de paixdes (Passionen) tém de ser examinadas
individualmente [...] toda a sua razéo, todas as suas valoracfes e
clarificacdes das coisas devem ser trazidas a luz! Até o momento, nada
daquilo que deu colorido a existéncia teve histéria: se nédo, onde esta
uma histéria do amor, da cupidez, da inveja, da consciéncia, da
piedade, da crueldade? (FW/GC 8§7).

O exame das paixdes, bem como a compreensdao do papel que
desempenham na existéncia somado a critica do querer, da livre vontade e da
consciéncia tém como consequéncia “minar a confianga na moral’, inclusive
entre os filésofos.

As pistas que Nietzsche vai identificar mostram o surgimento de fraturas
no imponente edificio da moralidade que culminardo com a identificacdo
peremptoria de que os valores até entdo estabelecidos ndo sdo capazes de
orientar mais a vida. Portanto, € preciso ter a coragem para lancar-se em direcéao
ao desconhecido. Novamente é a metafora do mar que Nietzsche utiliza para

descrever esse processo.

No horizonte do infinito. — Deixamos a terra firme e embarcamos!
Queimamos a ponte — mais ainda, cortamos todo lago com a terra que
ficou para tras! Agora tenha cautela pequeno barco! Junto a vocé esta
0 oceano, é verdade que ele nem sempre ruge, e as vezes se estende
como seda e ouro e devaneio de bondade. Mas virdo momentos em
gue vocé percebera que ele é infinito e que ndo ha coisa mais terrivel
gue a infinitude (FW/GC §124).

A pressdo da moralidade dos costumes fez com que “ser individuo”
necessitasse de disfarces, como o politeismo e a loucura. Entretanto, com o
arrefecimento da moralidade aqueles que possuem a coragem e a intrepidez
serdo capazes de empreender uma nova jornada. “Oh, pobre passaro que se
sentiu livre e agora se bate nas paredes dessa gaiola! Ai de vocés se for
acometido de saudade da terra, como se |a tivesse havido mais liberdade - e ja
nao existe mais ‘terra’l” (FW/GC 8124). A constatagao de que “ja ndo existe mais
“terra” torna toda tentativa de regresso infrutifera e vai ser sentenciada por
Nietzsche com a afirmacgao: “Deus esta morto” (FW/GC §8125). A “morte de Deus”
€, desse modo, a constatacdo da perda de aderéncia dos valores tradicionais,
ou seja, 0 “norte” valorativo que orientou, durante milénios, 0 homem em seu
agir.

Mas como fizemos isso? Como conseguimos beber inteiramente o
mar? Quem nos deu esponja para apagar o horizonte? Que fizemos
nés, ao desatar a terra do seu sol? Para onde se move ela agora? Para
onde nos movemos nos? Para longe de todos os s6is? Ndo caimos
continuamente? Para tras, para os lados, para a frente, em todas as
direcdes? Existem ainda ‘em cima’ e ‘embaixo’? Nao vagamos como
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gue através de um nada infinito? N&o sentimos na pele o sopro do
vacuo? N&o se tornou ele mais frio? Ndo anoitece eternamente? N&o
temos que acender lanternas de manha? N&o ouvimos o barulho dos
coveiros a enterrar Deus? N&o sentimos o cheiro da putrefag&o divina?
(FW/GC §125).

O monumental acontecimento fora identificado pelo “homem louco”.
Somente alguém que precisou usar a mascaras da loucura para resistir a
moralidade poderia procurar por “um homem” capaz de compreender a grandeza
de tal evento.

A constatagcdo da “morte de Deus” faz com que Nietzsche exorte os
homens a se tornarem intérpretes de suas vivéncias lancando médo de uma

honestidade que sempre faltou aos “fundadores das religides”.

— Eles nunca fizeram de suas vivéncias (Erlebnissen) uma questéo de
consciéncia para o conhecimento. “O que foi que vivi realmente? Que
sucedeu entdo em mim e a minha volta? Minha razdo estava
suficientemente clara? Minha vontade estava alerta para todos os
enganos dos sentidos e foi valorosa ao defender-se das fantasias?”
(FW/GC §319).

Demasiados presos a nostalgia da moralidade, ainda que tenha perdido
sua capacidade de fornecer sentido, os fundadores das religides negligenciam o
exame de suas vivéncias. Ao abrirem méao da razdo para o escrutinio estdo
fadados a “sede de coisas contrarias a razao”: “milagres”, “renascimentos”,
“vozes de anjos”. Os “sequiosos da razao”, ou seja, aqueles que valoram o
método cientifico e sdo destemidos o suficiente para colocar sob suspeicdo

coisas até entdo insuspeitas.

Mas n@s, sequiosos da razdo, queremos examinar nossas vivéncias do
modo rigoroso como se faz uma experiéncia cientifica
(wissenschaftlichen Versuche), hora a hora e dia a dia! Queremos ser
nossos experimentos (Experimente) e nossas cobaias (Versuchs-
Thiere) (FW/GC §319).

No contexto desse debate, Nietzsche se arroga como um “sequioso da
razao”, pois quer examinar as suas experiéncias de modo rigoroso tal como se
faz nas experiéncias cientificas.

Esta aberto o caminho, a partir do desmoronamento dos valores
tradicionais, para a criagdo de um “ideal proprio”.

A: Eu ainda o compreendo bem? Vocé estd buscando? Onde se
acham, no meio do mundo real de agora, seu canto e sua estrela?
Onde pode vocé deitar-se ao sol, de forma que também lhe chegue um
excedente de bem-estar e sua existéncia se justifique? Que cada um
faca isto por si proprio — vocé parece me dizer — e tire da mente as
generalidades e as preocupa¢des com 0s outros e a sociedade! — B:
Eu quero mais, eu ndo sou um buscador (Suchender). Quero criar
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(schaffen) para mim meu proprio sol (FW/GC 8320).

E estabelecida a diferenciacéo entre aquele que busca e aquele que quer
criar. O primeiro tem por objetivo a busca por “um excedente de bem-estar que
justifique a existéncia” a partir de si mesmo evitando as preocupagdes com 0s
outros e com a sociedade. Ao passo que 0 segundo quer criar para si seu proprio
sol, seu “ideal proprio”.#’

Visualizamos, portanto, que a indeterminagdo quanto o que vira como
decorréncia da “morte de Deus” vai dar espaco para um querer criar. Nesse
entendimento, Nietzsche propde a criagdo de “um ideal préprio” e a restituicao
do valor moral das acdes egoistas. Fato, que passa pela eliminacdo de um tipo
de “egoismo estreito e modesto” capaz de sentir o proprio juizo como lei
universal. “Admire antes o seu egoismo (Selbstsucht) nisso! E a cegueira,
estreiteza e modéstia do seu egoismo! Pois egoismo é sentir o proprio juizo
como uma lei universal” (FW/GC §335). Nietzsche faz um jogo linguistico com a
palavra egoismo, pois ressignifica a forma como o egoismo foi encarado pela
moral. Para esta toda e qualquer acdo a partir do individuo caracteriza o

egoismo, dai a exigéncia da universalizacdo nas a¢des morais.

Um egoismo cego, estreito e modesto, porque mostra que vocé ainda
nao descobriu a si mesmo, ainda nao criou para si um ideal proprio
(eigenstes Ideal), bastante proprio — pois ele ndo poderia jamais ser o
de um outro, e muito menos o de todos, todos! (FW/GC §335).

O egoismo forte e saudavel, ao contrério, € aquele que reconhece em si
o phatos da distancia e a busca pelo comando. Esse “nao poderia jamais poderia
ser o de um outro, e muito menos o de todos, todos!” (FW/GC 8335). H4,
portanto, uma confuséo entre avaliacao, julgamento e conceber a inedicidade de
cada ato. O dever se pretende universal, porém, € egoista, justamente por fazer
valer o préprio juizo como lei universal. Trata-se de um “egoismo cego, estreito
e modesto”, pois ndo se refere de fato ao “ego”, entendido como “descoberta de
si mesmo”, e, tampouco, como criacdo de um ideal préprio, mas antes a

aceitagao de um dever (FW/GC §335). Quem ainda julga que “assim deveriam

47 No livro V, 1886, de A gaia ciéncia a questao do “ideal” vai estar relacionada “A grande saude”.
Nietzsche se coloca entre “os novos, os sem-nomes [...] 0os nascidos dentro de um futuro
indemonstrado” que necessitam de uma “nova” e “grande saude”. “Aquele cuja alma anseia haver
experimentado o inteiro compasso dos valores e desejos até hoje existentes e haver navegado
as praias todas desse ‘Mediterraneo’ ideal, aquele que quer, mediante as aventuras da vivéncia
mais sua, saber como sente um descobridor e conquistador do ideal [...] necessita mais e antes

de tudo uma coisa, a grande salde (FW/GC §382).
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agir todos nesse caso”, ndo chegou a andar cinco passos no conhecimento de
si mesmo: do contrario saberia que ndo ha nem pode haver a¢des iguais, — que
toda acao ja realizada foi realizada de uma maneira Unica e irrecuperavel, e que
0 mesmo se dard com toda acao futura, — que todas as prescri¢cdes sobre o agir
referem-se apenas ao grosseiro lado exterior (até as mais intimas e sutis
prescricdes de todas as morais que ja houve) (FW/GC 8§8335).

Nietzsche identifica que o afeto compassivo despoja o sofrimento alheio
daquilo que é propriamente pessoal. O compassivo, ao querer ajudar o sofredor,
esquece da necessidade pessoal do infortinio, ele dicotomiza e valora o
sofrfimento como mau, desconhecendo a irrupcdo de novas fontes e
necessidades, pois as privacdes, 0s riscos, 0S erros sao tao necessarios quanto

0 Seu oposto.

Sempre que somos notados como sofredores, porém, o nosso sofrer é
interpretado superficialmente” (FW/GC §338). [...] E da esséncia do
afeto compassivo (mitleidigen Affection) despojar o sofrimento alheio
do que é propriamente pessoal, diminuidores de nosso valor e nossa
vontade (FW/GC 8338).

H&, portanto, uma incapacidade de se relacionar positivamente com a dor,
veem o sofrimento como méacula a ser destruida. Aqueles que julgam “assim
deveriam agir todos nesse caso” ndo deram grandes passos no caminho do
conhecimento de si mesmo. Tal fato acontece, precisamente, porque entendem
as acdes que ocorrem de forma Unica e irrepetiveis, ndo apenas como acles
iguais, mas também como acfes semelhantes, possiveis de se identificar um
valor moral. Sobre esse equivoco repousa a aparéncia de igualdade, os juizos
avaliativos e as opinides acerca do “bom”, do “nobre”, etc. Assim, aquilo que
alguém sofre de modo mais profundo e pessoal também é incompreensivel aos
demais, ainda que em certo sentido o outro possa compartilhar algo conosco.
Incorre, nisso, os grandes equivocos da moral da compaixdo: primeiro, ndo se
pode conhecer o outro. Por conseguinte, a dor é incomunicavel e dela ndo
podemos participar, o sofrer € interpretado superficialmente. “Aquilo de que
sofremos de modo mais profundo e pessoal € incompreensivel e inacessivel para
guase todos os demais: nisso permanecemos ocultos ao proximo, ainda que ele

coma do mesmo prato conosco” (FW/GC §338).4¢

48 Recomendac&o estratégica no combate & moral da compaixdo esta ndo apenas no saber
sofrer, mas sobretudo possuir o desejo e a vontade para infligir grandes dores e ndo sucumbir a
aflicdo e a incerteza interior que tal fato causaria. Aspecto, esse, que caracterizam a grandeza,
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E através da experimentacido e da criagdo de um “ideal proprio” que

Nietzsche afirma de maneira peremptoria:

Nos, porém, queremos nos tornar agueles que somos — 0S NOVOS,
Unicos (die Einmaligen), incomparaveis, os legisladores de si mesmos
(die Sich-selber-Gesetzgebenden), os criadores de si mesmos! (die
Sich-selber-Schaffenden!) E para isso temos de nos tornar melhores
aprendizes (Lerner) e descobridores de tudo o que é normativo e
necessario no mundo: temos de ser fisicos, para podermos ser, nesse
sentido, criadores (FW/GC §335).

O “querer criar” descrito no paragrafo 320 recebe no paragrafo 335 a
extensao “criadores de si mesmo”. Se antes, Nietzsche ainda ndo conseguia
responder taxativamente sobre quem poderia ultrapassar o evento da morte de
Deus, agora visualiza que estes s&o os “novos”, “os unicos”. Dito de outro modo,
sdo aqueles que sao capazes de “criar a si mesmos”, de ser “legisladores de si
mesmo”. Todavia, eles apenas tornam-se o0 que ja sdo, ou seja, s6 podem tornar-
se por que o si-mesmo neles esta orientado para tal.

No contexto da experimentacéo e da possibilidade de novas valoragoes,
Nietzsche propde uma reflexdo sobre a ideia de uma “providéncia pessoal’
(Personliche Providenz) que alguém possui durante o caminho e nas mais duras
provas que se tem a prestar, “um certo ponto alto” da vida na qual esteve

envolvido “o grande perigo da servidao espiritual (geistigen Unfreiheit)”.

Para nés se apresenta, com a mais insistente energia, a ideia de uma
providéncia pessoal, tendo a seu favor o melhor advogado, a evidéncia,
€ entdo que vemos com nossos olhos que todas, todas as coisas que
nos sucedem resultam constantemente no melhor possivel (FW/GC
§277).

No ambito teoldgico, providéncia esta ligada a uma ideia de sabedoria
divina que seria capaz de governar a vida e os destinos de todas as coisas no
universo. Trata-se da acdo que Deus exerce sobre o mundo através de leis
estaveis que determinam o devir da humanidade em geral e dos individuos,
segundo um plano e em vista de fim concebido pela sabedoria divina. Porém,
Nietzsche opera nesse termo uma ressignificacdo retirando-o do significado
teoldgico. Dessa forma, providéncia refere-se a uma disposicdo prévia dos meios

necessarios para a efetivacdo de uma determinada meta, que sO se revela

pois 0 compassivo ndo apenas se compadece com o sofrimento alheio, mas evita ele mesmo
causar o sofrimento e sempre que tal fato acontece ele sucumbe diante desse sofrer (FW/GC
§325).
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depois de um determinado tempo. Os diversos acontecimentos da vida se
mostram como necessarios, como “algo que tinha que acontecer” e também as
muitas provas e metas que alguém tem que encarar fazem partes de um
percurso, de um conjunto de situagdes e acontecimentos que depois mostraram-
se como necessarios, “algo de profundo sentido e utilidade justamente para nés!”
(FWIGC 8277). O contexto remete ao anuncio do amor fati como um desejo para
um futuro vindouro.*® Assim, cada ato, cada escolha nada mais é do que uma
providéncia pessoal, uma destinacdo propria que impulsiona para a realizacao
da tarefa de vida. A providéncia pessoal se afasta completamente da ideia de
um plano divino e se refere a maneira como a vida do individuo se desenvolve
como um caminho Unico e necessario, forjado pelas escolhas e desafios que ele
enfrenta.

A obra A gaia ciéncia é particularmente importante a partir do ponto de
vista das obras tardias. E no final do livro IV que Nietzsche apresenta Zaratustra,
paragrafo imediatamente posterior a apresentacao do eterno retorno do mesmo

em “O maior dos pesos”.%°

Vocé quer o eterno retorno da guerra e da paz; — homem da renudncia,
em tudo vocé quer renunciar? quem lhe dar4 a forga para isso?
Ninguém jamais teve essa formal!” — Existe um lago que um dia se
negou a escoar, e formou um dique onde até entdo escoava: desde
esse instante ele sabe cada vez mais. Talvez justamente essa renlncia
nos empreste a forca com que a rendncia mesma seja suportada;
talvez o homem suba cada vez mais, ja ndo tendo um deus no qual
desaguar (FW/GC, § 285).

Quanto ao primeiro ponto convém lembrar da formulag&o posicionada em
forma de hipotese “E se...” diante do pensamento esbogado por um “demoénio”

(ein Damon):

49 Cabe notar a semelhanca dessa passagem com a Quarta extemporanea: “Ele comegou nesse
dia seu sexagésimo ano de vida: tudo até entdo havia sido a preparacdo para este momento.
Sabe-se que homens que estédo diante de um extremo perigo ou, em geral, de uma importante
decisdo na vida, sdo capazes de condensar todo o vivido em uma visdo interior infinitamente
rapida, assim como de reconhecer, com rara perspicacia, 0 que estd mais proximo e mais
distante” (WB/Co. Ext.IV 81).

50 Jorg Salaquarda demonstra que devido a descoberta da doutrina do eterno retorno no final do
terceiro livro de A gaia ciéncia ha um deslocamento de perspectiva no pensamento de Nietzsche:
“A modificagdo da parte final do terceiro livro é, de fato, bastante elucidativa. Num olhar
retrospectivo, Nietzsche via proferida ai, do modo mais inequivoco, a inversdo da andlise critica
em apresentacdo positiva de sua nova ‘doutrina’ prépria. Ele ja tinha exibido um pressuposto
central originariamente no penultimo aforismo (8267) do livro terceiro: nds teriamos que nos
instituir uma grande meta, pois com isso nos sobreporiamos ‘a prépria justica, ndo apenas a seus
préprios feitos e juizes’. Ai se encontra o desafio a ndo mais se importar com as ‘virtudes de
rebanho’, porém seguir cada um o seu préprio caminho” (SALAQUARDA, 1999, p. 86).
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Esta vida, como vocé a esta vivendo e ja viveu, vocé tera de viver mais
uma vez e por incontaveis vezes; e nada haverd de novo nela, mas
cada dor e cada prazer e cada suspiro e pensamento, e tudo o que é
inefavelmente grande e pequeno em sua vida, terdo de lhe suceder
novamente, tudo na mesma sequéncia e ordem” [...] A perene
ampulheta do existir sera sempre virada novamente — e vocé com ela,
particula de poeiral!”. — Vocé ndo se prostaria e rangeria os dentes e
amaldicoaria o demonio que assim falou? Ou vocé ja experimentou um
instante imenso, no qual |he responderia: “Vocé € um deus e jamais
ouvi coisa tdo divina!” [...] “Wocé quer isso mais uma vez e por
incontaveis vezes?”, pesaria sobre os seus atos como o maior dos
pesos! Ou o quanto vocé teria de estar bem consigo mesmo e com a
vida, para ndo desejar nada além dessa Ultima, eterna confirmacao e
chancela? (FW/GC §341).

Neste momento, ndo ha uma mencéo explicita sobre a figura do demonio,
mas algumas questdes se destacam. A primeira delas liga-se a necessidade que
Nietzsche ja vem trabalhando de abencoar a formulacdo do deménio que implica
um tipo de aceitacdo sobre os diversos acontecimentos da vida. A segunda
guestao € uma referéncia cosmologica cifrada na frase “particula de poeira”. Fica
entendido que o homem é algo muito pequeno, talvez insignificante, se pensado
a partir de forgas colossais como o tempo, por exemplo. A terceira questao esta
conectada ao dizer sim ao “maior dos pesos” que pressupde um “estar bem
consigo mesmo”. Desde Aurora Nietzsche se refere a um tipo de “insatisfacéo
consigo mesmo”. Fica claro que os insatisfeitos amaldicoariam a formulacao do
eterno retorno.

A personagem Zaratustra € apresentado no paragrafo 342, o ultimo do
quarto livro escrito em 1882, cujo titulo é “Incipit tragoedia” numa alusao ao seu

destino que é enunciar o eterno retorno do mesmo e declinar.5?

Quando Zaratustra fez trinta anos de idade, abandonou sua terra e o
lago de Urmi e foi para as montanhas. La ele desfrutou seu espirito e
sua soliddo e por dez anos ndo se cansou disso. Mas afinal seu
coragdo mudou (FW/GC §342).

Apo6s um longo periodo de retiro e soliddo algo em Zaratustra muda. A
informacdo é de que “seu coracdo mudou”. Nesse momento, € necessario
retomar a critica que Nietzsche estabelece a moralidade como aquilo que vai

obliterar um encontro com o “auténtico Si-mesmo”,°? de modo que a soliddo de

51 Nietzsche menciona o nome de Zaratustra (Zarathustra) o profeta Persa desde suas Anotagbes
de 1881, ano em que tem a intuigao do eterno retorno ao caminhar nas montanhas de Silvaplana.
“Zaratustra, nascido no lago Urmi, deixou a sua terra natal aos trinta anos, foi para a provincia
de Aria e escreveu o Zend-Avesta durante os dez anos de soliddo nas montanhas”
(Naschlass/FP, 11 [195] — Primavera — Outono de 1881).

52 Em Anotagbes preparatorias para Assim falou Zaratustra, de 1883, o “Si-mesmo superior” tem
presenga importante. E nominado como um “tirano” que faz exigéncias de sacrificio. “Ganhamos
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Zaratustra é necessariamente um acerto de contas consigo e uma preparagao
para o eterno retorno. “Estou enfastiado de minha sabedoria, como a abelha que
juntou demasiado mel; preciso de maos que se estenda, quero oferecé-la e
reparti-la” (FW/GC §342). Assim Zaratustra sai de sua caverna e desce da
montanha para doar e oferecer sua sabedoria aos homens, uma doagao oriunda

de um excedente, de um transbordamento.

Abencoa o cdlice que quer transbordar , para que dele flua a agua
dourada e carregue a toda parte o brilho do teu enlevo! Olha! Este
cdlice quer novamente ficar vazio, e Zaratustra quer novamente ser
homem. — Assim comecou o declinio de Zaratustra (FW/GC §342).

Percebemos que o aparecimento da personagem Zaratustra no final do
livro IV de A gaia ciéncia culmina com um longo percurso no qual Nietzsche foi
gradativamente investigando a pertinéncia da moralidade e seu impacto sobre o
préprio de cada individuo. A constatacdo da perda de aderéncia dos valores
morais vai colocar na ordem do dia a possibilidade para explorar novas questées,
como a criacdo de um ideal préprio, bem como de uma experimentacdo com si
mesmo. Assim, o chamado a Zaratustra € o chamado ao além-do-homem e para
a criacao de novos valores. Contudo, para tal empreendimento Zaratustra vai ser

obrigado a se defrontar com o seu si-mesmo, com aquilo que o mais préprio dele.

amor por algo, e ndo mais cedo o amamos do fundo do coragdo do que o tirano, o Si-memo
superior (das héhere Selbst), nos diz: "Dé-me isso mesmo como um sacrificio”, e nés o damos a
ele (Nachslass/FP, 4[38] — Novembro de 1882 — Fevereiro de 1883).
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llI-*“CORPO” E “ALMA COMO ESTRUTURA SOCIAL DOS IMPULSOS E
AFETOS”

3.1 “Dos trasmundanos” ao “corpo elevado”

A obra Assim falou Zaratustra estabelece uma ligacéo intestina entre o Si-
mesmo e o corpo. Afim de explorar essa problemética tracamos um percurso
que parte da secdo “Dos trasmundanos” (Hinterweltern)®3, passa pela secéo
“Dos desprezadores do corpo” até a se¢ao “Dos trés males”, na terceira parte.

No discurso sobre os “trasmundados” Zaratustra utiliza a preposicao
“hinter” para indicar o desprezo pela terra. Esta preposicéo € regida tanto pelo
acusativo, quanto pelo dativo. Enquanto dativo se refere a uma ag¢do com
ocorréncia em local determinado, fixo. Como acusativo pode significar tanto
“atras de”, como “por de tras” indicando também um movimento em uma direcao.
Assim, o Si-mesmo atras de pensamentos e sentimentos indica também
movimento, direcdo.> Assim, “trasmundanos” sdo aqueles que estdo “por tras
do mundo”. Todavia, ndo se trata tdo somente de uma questao espacial, mas de
um desprezo por este mundo, de modo que aqueles que estdo por tras do mundo
sdo justamente os criadores dos além-mundos. O desprezo pelo corpo, pela terra
e pela vida sdo indissociaveis. Assim, a invengao de “aléns” foi obra dos doentes,
dos moribundos, dos “desprezadores do corpo e da terra” que se esgueiraram
para fora dela e o declararam ma4a, inventando todo além, todas as coisas

celestiais, e a redencdo em um além. O preco da prescricdo de um remédio que

53 Na tradugdo dessa expressdo, Rubens Rodrigues Torres Filho utiliza “ultramundanos”, Wilson
Frezatti “tras-mundanos”. Optamos pela tradugdo de Paulo César Souza que tal qual Andrés
Sanches Pascual traduz por “trasmundanos”. “Hinterweltern” € a palavra criada por Nietzsche a
partir de “Hinter” (atras) e “weltern”/"Welt” (mundano/mundo). Como lembra Pascoal na nota a
tradugdo espanhola, Nietzsche fez uma analogia com as palavras “Hinterwalder’/“Hintewald”,
que designa aquele que habita atras dos bosques, mas também comporta um sentido pejorativo
de “provinciano”, “homem inculto”. Em Misceléania de opinides e sentencas, Nietzsche utiliza pela
primeira vez “trasmundanos” como sinbnimo de metafisicos. “Quando ouvimos os engenhosos
metafisicos e trasmundanos falarem, sentimos, é verdade, que somos os ‘pobres de espirito’,
mas também que nosso € o reino celeste da mudanca, com outono e primavera, inverno e verao,
e deles € um mundo de tras com suas cinzas gélidas, infinitas névoas e sombras’ - Assim falou
consigo um homem, num passeio ao sol da manha: um homem no qual ndo s6 o espirito se
transformou ao estudar a histéria, mas também o coracéo, e que, ao contrario dos metafisicos,
esta feliz em ndo obrigar em si ‘uma alma imortal’, mas muitas almas mortais” (VM/OS).

5 Uma forma para identificarmos essa sutileza pode ser por meio de perguntas: “Onde?” (Wo?)
que indica uma posi¢ao determinada no espago e “Para onde?” (Woher/Wohin?) que acresce a
ideia de movimento a posi¢do (Curso de alemédo Deutsche Welle Learn German).
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se torna veneno é o0 desprezo pelo corpo e pela terra (Za/ZA |, “Dos
trasmundanos”). Por isso hdo podem os trasmundanos se aventurarem na busca
da “terra incognita”, pois diante do sofrimento eles desviam de si mesmo, perdem
a si mesmo (Selbst-sich-Verlieren). A exploracdo do Si-mesmo exige a coragem
para enfrentar o sofrimento e a vida, ao invés de buscar uma fuga para um
mundo além.

No ato de criagcdo do mundo predomina uma “inconsciente inveja” por
parte de um deus sofredor, que justamente para aliviar o seu sofrer criou entao
o mundo. Um “ébrio prazer” para desviar o olhar de si mesmo, desviar o olhar de
seu sofrer. Cabe notar que além do sofrimento caracterizar o deus criador, uma
outra caracteristica aponta para um desvio de si mesmo, um perder a si mesmo

no ato de criagdo do mundo.

Oh irmé@os, esse deus que criei era obra e loucura de homens, como
todos os deuses!

Homens era ele, somente uma pobre por¢cdo de homem e de Eu; de
minhas préprias cinzas e brasas me veio ele, esse fantasma; na
verdade, ndo me veio do além! (Za/ZA |1, “Dos tras-mundanos”).

Um deus sofredor e que perde a si mesmo € criacdo do homem, de um
homem sofredor na qual impera uma vontade de desviar de si mesmo para aliviar
seu sofrimento. E nessa direcdo que Zaratustra utiliza a figura do “eu criador”
para indicar que foi a debilidade do “eu” que criou um além-mundo. “Eu criador,
querente, valorador (dieses schaffende, wollende, werthende Ich)’. O “Eu
criador”, fraco e doente, criou para si um deus sofredor e atormentado, de modo
gue esse divino insatisfeito criou 0 mundo a sua imagem e semelhanca. Trata-
se de um criador fraco que desvia o olhar e perde-se de si mesmo como forma
de amenizar o seu sofrimento. Essa criacdo € sintoma de um “corpo que
desesperou (verzweifelte) do corpo”, que “desesperou da terra” e criou um além-
mundo, um “celestial nada” nao fala ao homem exceto como homem. O corpo
que se desespera com o corpo e com a terra. Em outras palavras, “algo” no corpo
vive uma intensa aflicdo com o préprio corpo. “Algo” no corpo tomado pela
fraqueza e sofrimento se desespera com a terra. No primeiro caso a
consequéncia é o desprezo pelo corpo. No segundo caso, a criagdo de um além-
mundo.

Zaratustra prossegue falando que o ventre do ser é dificil de demonstrar,

de fazé-lo falar e que quem mais honestamente fala desse ser é o “Eu” e suas
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contradi¢cbes e confusdes, esse que cria, valora e € medida e valor das coisas.
Dessa forma, o “Eu criador” pode ser entendido como aquele que reflete o corpo
doente dos trasmundanos. “E esse honestissimo ser, o Eu —, fala do corpo e
quer ainda o corpo, mesmo quando poetiza, sonha e esvoeja com asas partidas”
(ZalZA 1, “Dos trasmundanos”).

O “Eu” do sofredor, em sua vontade de poder, quer o corpo, mesmo que
ele seja sintoma de corpo doente. Entretanto, a medida que Zaratustra supera a
si mesmo e compreende a dor como parte integrante do mundo cada vez mais
seu Eu aprende a falar e enaltecer o corpo e a terra. “Cada vez mais
honestamente aprende ele a falar, o Eu: e, quanto mais aprende, tanto mais
palavras e homenagens encontra para o corpo e a terra” (Za/ZA |, “Dos
trasmundanos”).

Zaratustra fala aos trasmundanos, pois também ele ja foi um deles,
também ele “langou sua ilusdo para além do homem”. Porém, superou a si
mesmo e joga por terra a fantasmagoria do deus criador (Za/ZA |, “Dos
trasmundanos”). E a partir dessa superacdo que se dispde a ensinar, aos
homens, uma nova vontade; qual seja: querer o caminho da terra e néo se
esgueirar para fora dele, tal qual os doentes e moribundos. “Uma nova vontade
ensino aos homens: querer esse caminho que o homem percorreu cegamente,
declara-lo bom e ndo mais se esgueirar para fora dele, como os doentes e
moribundos!” (Za/ZA 1, “Dos trasmundanos”). Zaratustra informa que foram os
doentes e moribundos e seus “Eus” que criaram o desprezo pelo corpo e pela
terra, ou seja, para escapar da miséria, inventaram os “caminhos celestes”, nem
da terra nem das estrelas. Inventaram assim “sombrios venenos”, “artimanhas”
e “sangrentas pog¢des”. O desprezo pelo corpo e pela terra € consequéncia

justamente de seus corpos e de seus sofrimentos.

Foram os doentes e moribundos que desprezaram o corpo e terra e
inventaram as coisas celestiais e as gotas de sangue redentoras: mas
também esses doces, sombrios venenos tiraram eles do corpo e da
terra! (Za/ZA |, “Dos trasmundanos”).

A criacdo de um “além mundo” é uma forma de consolo para o corpo
doente e impotente e uma terra de sofrimento. De forma contraposta a esse
movimento Zaratustra ensina querer “0 caminho da terra” e declara-lo bom, o

gue significa justamente santificar as dores do mundo.
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A superacao de Zaratustra possibilita que pensemos um outro aspecto
relevante, pois, sendo o Eu sintoma de um corpo saudavel, ele nao reflete mais
a contradicdo da vontade de um corpo doente e pode render homenagens ao
corpo e a terra. Por isso Zaratustra diz que seu “Eu” aprendeu um novo orgulho
que agora precisa ensinar aos homens: “ndo mais enfiar a cabega na areia das
coisas celestiais, mas leva-la livremente, uma cabeca terrena, que cria sentido
na terra!” (Za/ZA |, “Dos trasmundanos”).

Papel preponderante na superagao e na criacao para além de si mesmo
€ exercido pelo “corpo superior” (ein héherer Leib). Os “trasmundanos” acreditam
no corpo, entretanto, trata-se de um corpo doente, abjeto, encarado como fardo
“bem que gostariam de sair de sua prépria pele”. “De modo mais honesto e mais
puro fala o corpo sadio, o perfeito e quadrado; e ele fala do sentido da terra”
(ZalZA 1, “Dos trasmundanos”).

Nos trasmundanos ha algo do corpo que desesperou do corpo, seu “eu
criador” de aléns é sintoma de uma debilidade, de modo que desviam do mundo
justamente pela incapacidade para o “sentido da terra”. Assim, o desprezo pela
vida, pela terra e pelo corpo refletem uma debilidade do corpo. E a partir dessa
compreensao que Zaratustra dirige um de seus discursos aos “desprezadores
do corpo” (Za/ZA |, “Dos desprezadores do corpo”). “Aos desprezadores do corpo
desejo falar. Eles ndo devem aprender e ensinar diferentemente, mas apenas
dizer adeus a seu proprio corpo — e, assim, emudecer’. Questdao de mais alta
relevancia, haja vista que os desprezadores séo participes de maneira irrefletida
de um longo processo de vilipéndio do corpo e de todas as coisas relacionadas
ao corpo. Entretanto, ao ensinar desconsideram a parcialidade de suas
concepcdes para apresenta-las como verdades universais e eternas.
Transformaram-se assim em mestres detratores do corpo e da vida, pois
escamoteiam esse desprezo superestimando a alma.

No discurso do profeta® a palavra “alma” (Seele) aparece na fala de duas
personagens. Primeiro a “crianga” e depois o0 “desperto”. A concepc¢ao da crianca
ainda reflete a separagao corpo e a alma. “corpo sou eu e alma’ — Assim fala a

crianga. E por que ndo se deveria falar como as criangas?” (Za/ZA 1, “Dos

55 Necessario lembrar a adverténcia feita por Salaquarda a respeito da identidade Zaratustra:
“Quem é esse Zaratustra? Ele é poeta, profeta, fundador de religido, moralista e, sem duvida,
mais uma vez nada disso” (SALAQUARDA, 1997, p.19).
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desprezadores do corpo”). Zaratustra parece se utilizar da imagem da crianca
para assinalar a inocéncia por tras dessa concep¢édo.*® Todavia, o “sabedor”, “o
desperto” diz: “corpo sou eu inteiramente, e nada mais; e alma é apenas uma
palavra para um algo no corpo” (Za/ZA 1, “Dos desprezadores do corpo”). Agora
Zaratustra utiliza a imagem do principe Sidarta Gautama, que apoés longa
peregrinacdo transforma-se em Buda, o desperto.>’ Para o desperto a dicotomia
corpo e alma é falsa, haja vista que o que se denomina alma € “uma palavra para
um algo no corpo (ein Etwas am Leibe)”. O desperto inverte, assim, um
longissimo primado que concede a alma primazia sobre ao corpo. Merece
atencdo esse “um algo”. A palavra alema “etwas” € um pronome indefinido e
como tal possui num sentido vago, genérico, para indicar “alguma coisa”. Esta
ligada a 32 pessoa do discurso (ele/ela/eles/elas), ou seja, ndo é nem um “eu”,
nem um “tu” (WAHRIG-BURFEIND, (Org.) 2011, p.334). Todavia, Nietzsche
utiliza esse pronome na forma substantivada.

Uma vez definida a “alma como um nome” para aquele “algo no corpo”,
Zaratustra passa a definir o que € o corpo. “O corpo € uma grande razéo (eine
grosse Vernunft), uma multiplicidade (eine Vielheit) com um sé sentido (Einem
Sinne), uma guerra e uma paz, um rebanho e um pastor’ (Za/ZA |, “Dos
desprezadores do corpo”). Em um primeiro momento, o corpo foi definido como
uma grande razdo. Mais uma vez € possivel verificar a inversao do primado que
iguala alma a razdo. O corpo € a razado, adjetivada por Zaratustra como “grande”

(grosse). Todavia, seguem-se acréscimos a essa definicdo: o corpo € “uma

% Oswaldo Giacoia analisa essa passagem interpretando que “conceber a prépria identidade
como unido substancial de alma e corpo € uma ingenuidade, uma espécie de brincadeira de
criangas”. E chama a atengéo para o procedimento adotado por Nietzsche. “O emprego daquela
ironia cortante, maldosa, que produz um distanciamento critico em relagdo aos mais bem-
guardados artigos de fé da metafisica dogmatica. Aos emprega-lo, Nietzsche expde ao ridiculo
aquela pomposa seriedade caracteristica do dogmatismo filoséfico de todos os tempos, deixando
aparecer suas posicdes de principio huma espécie de nudez vulneravel” (GIACOIA JUNIOR,
2012, p.195-6). Fernando Moreira vai na mesma linha de pensamento: “A julgar pela dindmica e
personagens do discurso, a frase “eu sou corpo e alma” é para Nietzsche uma fala infantil e ndo
descreve corretamente o ser humano (MOREIRA, 2019, p.185-6).

57 A expressao “desperto”, “despertado” também é usada para se referir ao préprio Zaratustra.
“Mudado esta Zaratustra; tornou-se uma crianga Zaratustra, um despertado (ein Erwachter) é
Zaratustra: que queres agora entre os que dormem?” (Za/ZA |, “Prefacio de Zaratustra” §2).
Contudo, a perspectiva agora é outra, pois “crianga” e “desperto” sdo tomados como sindnimos.
Tornado crianca, despertado, Zaratustra vai até aqueles que dormem. Em nota o tradutor Paulo
César Souza escreve: “A expressao ‘Assim falou Zaratustra’ €, provavelmente, ressonancia
daquela encontrada em muitos dos sermdes de Buda: “Assim falou o Sublime”; também as
palavras “meus irmaos” ou “6 irmaos” aparecem com frequéncia nas escrituras budistas (SOUZA,
2018. Nota de rodapé 22).
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multiplicidade” que possui sentido, direcdo. Esse sentido parece ser
consequéncia de vetores antagbnicos como a “guerra” e a “paz”’, mas também
devido a presenca do “pastor” e seu comando sobre o rebanho. Embora, nesse
momento, ndo é esclarecido sobre 0 que exatamente compfe essa
multiplicidade, o percurso intelectual de Nietzsche até essa obra permite que
concluimos se tratar de impulsos, instintos. Nao como partes organicas
constitutivas do corpo, mas como forcas (Kraft). A multiplicidade que define o
corpo ndo é andrquica, pois a presenca de um poder dirigente determina o
sentido do corpo. O passo seguinte de Zaratustra é mostrar que hd uma
‘pequena razado” (kleine Vernunft) e que é denominada “espirito” (“Geist”).
Atentemos para o fato de que nédo é a alma que € definida como pequena razéo,
mas sim o espirito. Se a palavra alma foi “colocada na boca” das personagens
participes do discurso, agora é o préprio Zaratustra quem fala do espirito e o
define como um “instrumento” do corpo, “um pequeno instrumento e brinquedo
de tua grande razao” (Za/ZA |, “Dos desprezadores do corpo”). Assim, “alma” e
“espirito” ndo s&o sinbnimos, haja vista que a primeira € um nome para designar
‘um algo” na “grande razdo” do corpo, ao passo que o “espirito” € um
“‘instrumento” do Si-mesmo (das Selbst).

Se dirigindo aos ouvintes do seu discurso Zaratustra diz: “Eu’ (Ich), dizes
tu, e tens orgulho dessa palavra (Wort)” (Za/ZA |, “Dos desprezadores do corpo”).
Fora mencionada pelo “desperto”, em passagem anterior do discurso, que a alma
era uma palavra. Agora é o profeta quem diz que também o “Eu” € uma palavra,
gue é dita com orgulho pelos desprezadores. Contudo, como eles desconhecem
gue justamente se trata de uma palavra, sustentam a crenca de que é o “Eu”
quem quer, busca, cria e valora (como fora mencionado na se¢do dos
trasmundanos). Entretanto, ha “algo” que os desprezadores nao querem crer.
Qual seja, o corpo e a grande razéo do corpo, isto é, o Si-mesmo. A grande razéo
“ndo diz Eu, mas faz Eu” (Za/ZA |, “Dos desprezadores do corpo”). Ora, se o “Eu”
é dito pelos desprezadores quem neles fala é a “pequena raz&o”, pois a “grande
razao”, ndo diz, mas faz. Se, como entendido antes, a “grande razdo” é o Si-
mesmo, portanto, é esse o construtor do “Eu”.

Zaratustra retoma novamente ao espirito e ao sentido para falar da
vaidade de ambos. Essa questao é relevante, pois fornece uma pista do motivo

pela qual a “pequena razao” foi glorificada como “a razdo” em si. O profeta diz
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que aquilo que o “sentido sente” e “que o espirito conhece” nao tem fim em si
mesmo” (Za/ZA |, “Dos desprezadores do corpo”). E por meio dessa vaidade que
sentido e espirito buscam convencer “de que sao o fim de todas as coisas”.
Porém, o que ndo podem perceber € que justamente sdo “instrumentos e
brinquedos” e que “por tras deles (hinter ihnen) esta o Si-mesmo”. Dessa forma,
€ 0 Si-mesmo que por tras “procura com os olhos do sentido” e “escuta com os
ouvidos do espirito”. Portanto, o Si-mesmo se utiliza do sentido e do espirito para
escutar, procurar, comparar, submeter, conquistar e destruir.

Zaratustra volta a informar que o Si-mesmo “domina (herrscht) e é
também o dominador (Beherrscher)” do “Eu”, e, ainda que nao diga
explicitamente, fica subentendido que tanto o “espirito”, quanto o “Eu” fazem
parte da “pequena razao”.

A afirmagdo seguinte de Zaratustra indica o Si-mesmo “por tras” de

pensamentos e sentimentos.

Por tras dos teus pensamentos e sentimentos, irméo, ha um poderoso
Soberano (ein maéachtiger Gebieter), um sabio desconhecido (ein
unbekannter Weiser) — ele se chama Si-mesmo. Em teu corpo habita
ele, teu corpo € ele (Za/ZA |, “Dos desprezadores do corpo”).

Podemos compreender que o corpo estd por trds de pensamentos e
sentimentos, mas também o "Si-mesmo no corpo” esta por tras de pensamentos
e sentimentos. Desse modo, 0s pensamentos e 0s sentimentos ndo sao
soberanos e livres em si mesmos, isto é, ndo séo frutos de um intelecto ou de
uma consciéncia capaz de pensa-los de forma soberana. Antes, ha o Si-mesmo
no corpo, que quer algo e assim os dirige e os comanda. Dito de outra forma, os
pensamentos e 0s sentimentos sdo as expressdes do “querer” do Si-mesmo.

A passagem apresenta uma mudanca em relagdo as Anotagbes
preparatérias para a obra publicada. Trata-se da Anotacao 5 [31] de Novembro
de 1882 — Fevereiro de 1883. Nos parece relavante proceder a uma analise

comparativa.

Atras (hinter) de teus pensamentos e sentimentos esta o teu corpo e
teu Si-mesmo no corpo: a terra incognita (die terra incognita) (“Hinter
deinen Gedanken und Gefiihlen steht dein Leib und dein Selbst im
Leibe: die terra incégnita”). Por que vocé tem estes pensamentos e
sentimentos? O teu Si-mesmo no corpo quer algo com eles
(Nachlass/FP, 5[31] de Novembro de 1882 — Fevereiro de 1883).
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A expressdo “terra incognita”® é importante, e ainda que tenha sido
suprimida na publicacao final de Zaratustra que privilegia “poderoso soberano” e
“sabio desconhecido”, pode esclarecer muitos aspectos no que concerne a
utilizagdo do Si-mesmo na obra de 1883. Somos informados que o corpo e o Si-
mesmo no corpo esta atras dos “pensamentos e sentimentos”. Por meio da
estrutura gramatical da frase na lingua alema € possivel entender justamente
que o que esta “atras” é a “terra incégnita”, ou seja, que “terra inconita” é
sinbnimo para “o Si-mesmo no corpo”.

Em um territ6rio delimitado, que € o corpo, existe um lugar que € "a terra
incégnita”, ou seja, um lugar que € desconhecido neste territdrio maior, e €
desconhecido precisamente porque ainda é inexplorado. O termo em latim, cujo
sindnimo é terra desconhecida, foi muito utilizado na cartografia para identificar
regides ndo mapeadas. Era comumente usada em mapas da antiguidade, como,
por exemplo, o mapa mundi de Ptolomeu. Contudo, ganha notoriedade na
cartografia europeia do século XVI, a época das “grandes navegagdes” quando
as areas desconhecidas eram assinaladas como “terra incognita”. Remete,
portanto, a algo que, embora localizavel, é inexplorado. “Localizavel”’, pois nos
mapas antigos os navegadores tinham conhecimento da existéncia da regiéo.

De forma analoga, Nietzsche esta pensando em algo que esta no corpo,
mas que ainda néo foi explorado. Que o Si-mesmo no corpo seja uma “terra
inexplorada” se deve, em primeiro lugar, ao fato 6bvio de que nunca tenha sido
explorado. Todavia, € possivel pensar também em algo cuja exploracdo néo se
completa sem que subsista um espaco de indeterminacédo. Necessario lembrar
que na secao “Da virtude dadivosa” Zaratustra menciona o homem e a terra

humana como inesgotaveis e inexploraveis.

H& mil veredas (Pfade) que ndo foram percorridas; mil saudes e ilhas
recondidas da vida. Inesgotados (Unerschopft) e inexplorados
(unentdeckt) estdo ainda 0 homem e a terra humana (Menschen-Erde)
(Zal/ZA |, “Da virtude dadivosa”, §2).

Se a "terra humana" permanece selvagem e povoada de seres

58 Nietzsche utilizara em mais duas ocasides a palavra latina “incognita/incognito) ao invés da
palavra alema “Unbekannt”. Em uma delas para se referir ao proprio Zaratustra diante do “grande
meio-dia”; “Ato Il. Zaratustra comparece ao "grande meio-dia" incognito. E reconhecido”
(Nachlass/FP, 10[45] — Junho—Julho de 1883). A segunda ocasidao para se referir a um
necessario “disfarce” caracteristico do homem nobre e elevado. “— O homem é sempre
disfarcado: quanto mais alta a espécie, mais 0 homem precisa ser incégnito” (Nachlass/FP,

35[76] — Maio—Julho 1885).
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assustadores, assim como era o além-mar para os navegadores antigos, isso se
deve, em parte, ao fato de que grande parte da filosofia se concentra em outros
aspectos que ndo o Si-mesmo. Hipdtese, essa, reforgcada pela quantidade
significativa de termos associados ao mar e a navegagao que Nietzsche utiliza
metaforicamente. Mister lembrar, nesse momento, de duas passagens bastantes
significativas para compreendermos “terra incdgnita”, ambas em A gaia ciéncia.
A primeira delas no paragrafo 124, denominada “No horizonte do infinito” e a
segunda no paragrafo 125, “O homem louco”, dedicada a constatar a morte de
Deus. No primeiro aforismo Nietzsche escreve: “Deixamos a terra firme e
embarcamos! Queimamos a ponte — mais ainda, cortamos todo lago com a terra
que ficou para tras! Agora tenha cautela pequeno barco! Junto a vocé esta o
oceano” (FW/GC §124). O contexto constata o esboroamento dos valores.
Nietzsche interpreta as consequéncias desse processo como nhovas
possibilidades para explorar questdes até entdo inexploradas. No paragrafo 125
associa o mar com a morte de Deus. “Como conseguimos beber inteiramente o
mar?” (FW/GC §125). Enquanto esgotamento de um horizonte valorativo a morte
de Deus, torna o mar aberto para marinheiros destemidos, algo ainda nao
explorado que requer coragem e intrepidez para tal. Esta aberto, assim, o
horizonte de navegacao para o surgimento do além-do-homem (Ubermenschen)
e a busca pelo sentido da terra.

Uma interpretacdo possivel a partir da Anotagéo seria conceber o corpo
como uma espécie de territdrio, no qual existe a "terra incognita” que € o "Selbst".
Tal fato permitiria inicialmente separar o que € o efeito do corpo sobre
"pensamentos e sentimentos" e o que € o efeito do "Si-mesmo no corpo" sobre
pensamentos e sentimentos. Contudo, o aspecto que é mantido em ambas as
passagens € o fato do Si-mesmo ser identificado, tanto como um habitante do
corpo, quanto com o proprio corpo, ou seja, como parte do corpo e com 0 Corpo
entendido em sua totalidade.>® Pensamos se tratar de uma falsa ambiguidade,

pois falar que o Si-mesmo habita o corpo significa dizer que ele se conecta a

59 Ainterpretacdo de Fernando Moreira aponta uma ambiguidade nesse trecho, pois algo que é
parte do corpo nado pode ser identificado com a totalidade do corpo. Interpretagdo esta que
estamos em desacordo. Moreira escreve: “Nao esta claro nesse texto [dos desprezadores do
corpo] se o si-mesmo é afinal o corpo inteiro ou algo no corpo; em outras palavras, se ele
corresponde ao conjunto total do corpo ou se ele corresponde a algo que néo se diferencia em
geral do corpo, mas que nao é o corpo inteiro” (MOREIRA, 2019, p.189).
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algo maior do que o corpo tomado em si. Retornando a questédo da substituicdo
da “terra incognita” €& possivel pensar que "poderoso soberano” e "sabio
desconhecido"” se relacionam de maneira imediata a vontade de poder, isto €, 0
Si-mesmo é associado diretamente a “um algo” no corpo, mas nao se trata de
um orgdo em especifico e sim uma forca que também é participe das forcas
presentes no mundo. Podemos pensar nessa direcdo o “despedagamento” da
personagem Zaratustra para torna-se destino, ou seja, o Si-mesmo que
corresponde ao corpo de Zaratustra vincula-se ao todo. O Selbst habita no corpo,
mas ndo é sO o corpo. A questdo do habitar é de extrema relevancia, pois é
justamente ela que nos leva a entender o Si-mesmo como algo ligado
necessariamente as forcas presentes no mundo.

ApoGs definir o Si-mesmo como um “poderoso soberano” e um “sabio
desconhecido” Zaratustra retoma a relagao entre o Si-mesmo e o “Eu” por meio
da afirmacéo, dirigida aos desprezadores, de que “Ha mais razao em teu corpo
do que em tua melhor sabedoria. E quem sabe por que teu corpo necessita
justamente de tua melhor sabedoria?” E o Si-mesmo quem ordena ao “Eu” para
sentir dor e “esse sofre e reflete em como n&o mais sofrer”, pois a reflexdo é algo
gue lhe é inerente e justamente por isso ele pensa. Entretanto, esse pensamento
ndo é deflagrado a partir de si, mas a partir do Si-mesmo.?° Fato semelhante
acontece em relacao ao prazer. O Si-mesmo diz para o “Eu” sentir prazer e este
se alegra e reflete em como se alegrar mais, e isso o faz se pensar como livre.
Dessa forma, o Si-mesmo “atras” é o soberano definidor de metas, de forma que
os “saltos e voos do pensamento” ndo passam de “um rodeio até” a meta do Si-

mesmo. “Sou a coleira-guia (Gangelband)®® do Eu e o soprador dos seus

60 Antdnio Marques em no artigo “Mapeando o sujeito em Nietzsche: a distingdo entre o Ich e o
Selbst’ defende que o “eu” ndo pode ser visto apenas como “mera consequéncia iluséria da
dindmica interior de um si mesmo”, haja vista que o Si-mesmo n&o pensa de forma reflexiva e
para pensar precisa que o “eu” atue como seu instrumento reflexivo. Dessa forma, Marques
busca sustentar que existe um aparelho sofisticado de auto-observagao (auto-anélise) exercido
pelo “eu” que realiza um mapeamento sobre o Si-mesmo, sendo esse principio que permite a
Nietzsche construir a hipotese de um principio de unidade antropolégico que designa de vontade
de poténcia. Nesse sentido, o sujeito resulta da articulagéo entre o “eu” e o0 “si-mesmo”; “O sujeito
néo é o “eu” porque este é apenas instrumento determinado pelo corpo enquanto “si proprio”,
mas também ndo é o corpo porque este também precisa desse “eu” que deve pensar e refletir
para si” (MARQUES, 2013. p.264).

61 Estamos de acordo com Fernando Moreira quanto a tradugdo de “Géngelband” por “coleira
guia em detrimento de “andadeira” proposta por PCS, pois “coleira-guia” transmite uma ideia
mais precisa a respeito da relagéo entre o Si-mesmo e o Eu.
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conceitos (der Einblaser seiner Begriffe)’ (Za/ZA 1. “Dos desprezadores do
corpo’).

Zaratustra encaminha o final do discurso aos desprezadores fazendo uma
denuncia: “Aos desprezadores do corpo tenho algo a dizer”. O profeta identifica
que o desprezo pelo corpo é sintoma, justamente, de um corpo fraco e doente,
ou seja, de “um algo no corpo” que faz do desprezo (verachten) um prezar
(Achten).

O fato de desprezarem constitui o seu prezar. O que foi que criou o
prezar e o desprezar, o valor e a vontade?

O Si-mesmo criador criou para si 0 prezar e o desprezar, criou para si
0 prazer e a dor. O corpo criador criou para si 0 espirito, como uma
mao de sua vontade (Za/ZA |, “Dos desprezadores do corpo”).

Os desprezadores prezam seu proprio desprezo gerando nesse ato um
valor que tem por base o desprezar. “Ainda em vossa tolice e desprezo, vos,
desprezadores do corpo, atendeis ao vosso Si-mesmo”. Quem cria nos
desprezadores do corpo é um Si-mesmo que quer perecer.’? Sendo assim, ndo
podem ser pontes para o além-do-homem. “Nao seguirei vosso caminho,
desprezadores do corpo! Nao sois, para mim, pontes para o além-do-homem! —
(Za/ZA 1, “Dos desprezadores do corpo”. Trad.: Modificada). Assim, o0s
desprezadores vilipendiam o corpo pois, neles o “Si-mesmo quer morrer e se
afastar da vida”. Caracteristico do Si-mesmo € o desejo de criar para além de si
mesmo. Todavia, o Si-mesmo débil e fragil dos desprezadores é incapaz de criar
para além de si. “Ja ndo é capaz de fazer o que mais deseja: — criar para além
de si. Isso é 0 que mais deseja, isso € todo o seu fervor. Mas ficou tarde demais
para isso: — entdo vosso Si-mesmo quer perecer, desprezadores do corpo!”
(Za/ZA 1, “Dos desprezadores do corpo”).

Os desprezadores do corpo ndo podem criar para além de si-mesmo a

consequéncia dessa impoténcia, pois a irritacao e insatisfacdo consigo e com a

62 Cabe destacar um ponto que nos chama a atencao relativa a critica que Jung disfere a
identificacdo feita por Nietzsche entre o Self e o corpo. Embora, admita ser mais “légico”
estabelecer tal relagdo, entende que também o corpo é uma construcdo daquele algo
desconhecido que produz tanto a psique, quanto o préprio corpo. Jung sugere que se trata de
uma “identificagao unilateral”, pois dota o corpo de uma faculdade criativa que vai além de uma
funcédo biol6gica, de uma quimica corporal (JUNG, p.520). Como exemplificagcdo cita o caso em
que o si-mesmo quer perecer e assim destruir o corpo, o que do seu ponto de vista parece ilogico,
haja vista que o corpo morreria pela deciséo do si-mesmo, ou seja, pereceria por algo no préprio
corpo. E nesse entendimento que propde tomar o corpo somente como uma das muitas
possibilidades de experiéncias que déo visibilidade ao si-mesmo (JUNG, p.524).
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vida. Dessa forma, na impossibilidade de ir além de si mesmos se constroi um
além metafisico.

Procedemos a uma analise imanente da se¢ao “Dos desprezadores do
corpo”, objetivando mostrar a centralidade assumida pelo Si-mesmo. Quanto aos
sentidos do si-mesmo assumidos nessa passagem de Assim falou Zaratustra,
nos parece relevante indicar que o si-mesmo tem guarida através de quatro
elementos. O mais identificavel deles € o “Das Selbst”. Entretanto, também a
nogao de “grande razao”, o pronome indefinido que Nietzsche utiliza na forma
substantivada “eine Etwas”, bem como o conceito de “alma”. E identificavel um
significado comum a todos esses sentidos, isto é, atrelados ao corpo denotam
aquilo que é o mais proéprio.

Posteriormente a secado “Dos desprezadores do corpo” encontramos
outros sentidos para o Si-mesmo, como por exemplo, no “desinteresse”
(Selbstloses) da maxima cristd do amor ao préximo (compaixdo) que Zaratustra
contrap&e com o amor a si mesmo. No amor ao proximo, a debilidade e a doenca
foram tornadas virtudes. “Fugis de vés mesmos em direcdo ao préximo, e
desejarieis fazer disso uma virtude: mas eu enxergo através de VOSSO
“desinteresse” (Selbstloses)” (Za/ZA |1, “Do amor ao préximo”). Zaratustra fustiga
essa maxima precisamente no sentido de que alguns vdo ao proximo porque
buscam a si mesmo e outros para se perderem. Assim, o cristdo vai ao préximo
para sair de si mesmo. Todavia, essa saida acontece sob o signo de uma
debilidade que é a consequéncia de um mau amor por si mesmo. “Esse vai ao
préximo porque busca a si mesmo (sich sucht), e o outro, porque busca se
perder”’ (Za/ZA |, “Do amor ao préximo”). A partir dessa constatagdo Zaratustra
vai elencar entre seus ensinamentos ndo o préximo, mas 0 amigo, pois é esse

gue deve ser a festa da terra e uma premonicado do além-do-homem.

N&o vos ensino o proximo, mas o amigo. Que o amigo seja, para vos,
a festa da terra e uma premonig¢ao do além-homem. [...] Que o futuro e
0 mais distante sejam para ti a causa do teu hoje: no teu amigo deves
amar o além-do-homem como tua causa. Meus irmaos, ndo vos
aconselho o amor ao proximo: aconselho-vos o amor ao mais distante
(Za/ZA |, “Do amor ao préximo”. Trad.: Modificada).

Como contraponto ao amor ao proximo, Zaratustra aconselha o amor ao
distante e ao futuro, indicando a tarefa de construcéo das condicdes para o0 além-

do-homem. E nesse entendimento que o “sair de si mesmo” ndo deve ter como
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objetivo o préximo, mas o além-do-homem.®® Todavia, na maxima crista, a fuga
de si em direcédo ao proximo foi algada a condicdo de virtude e abnegacao. “Vos
VoS amontoais junto ao proximo e tendes belas palavras para isso. Mas eu vos
digo: vosso amor ao préximo é vosso mau amor por vos mesmos (schlechte
Liebe zu euch selber)” (Za/ZA |, “Do amor ao préximo”). O amor ao proximo,
tomado como uma virtude, é apresentado como desinteressado, com uma
genuina preocupacao com o outro. Entretanto, ao assinalar o amor ao proximo
como um mau amor por si-mesmo Nietzsche retira a capa de “desinteresse” que
recobre a maxima cristd, mostrando que ndo é nem amor ao proximo, menos
ainda desinteresse, pois € um mau amor a Si mesmo, portanto, 0 sSuposto
desinteresse escamoteia um profundo interesse, que é sair de si.%

Mais do que refletir uma incapacidade para suportar a si mesmo, o “amor
ao préximo” reflete também um induzir para que o proximo o ame, entdo ama-se
o0 proximo para que ele ame e, através desse expediente, torna-se possivel
suportar a si mesmo. “Nao suportais a vos mesmos e nao amais o bastante: por
isso querei induzir o préximo a vos amar, dourando-vos com seu erro (Za/ZA |,
“Do amor ao préximo”). Assim, no “desinteresse” do amor ao proximo Zaratustra
descortina a debilidade mostrando que se trata de um profundo interesse. E a
partir desse entendimento que declara “sadio e sagrado” o egoismo, fazendo

uma distingdo entre o egoismo sadio e sagrado, e o egoismo dos doentes.

Em verdade, ladrédo de todos os valores se tornard esse amor dadivoso
(schenkende Liebe); mas eu declaro sadio e sagrado esse egoismo.
Ha um outro egoismo, demasiado pobre, faminto, que sempre deseja
furtar, o egoismo dos doentes (Selbstsucht der Kranken), o egoismo
doente (die kranke Selbstsucht) (Za/ZA |, “Da virtude dadivosa”, §1).

63 Interessa notar o fato de Zaratustra chamar a atengéo dos seus discipulos e fustiga os crentes.
O argumento gira em torno do fato de que o crente ainda ndo encontrou a si mesmo por isso sua
crenga revela a falta de si mesmo: “Dizeis que acreditais em Zaratustra? Mas que importa
Zaratustra? Sois 0os meus crentes: mas que importam todos os crentes? Ainda nao havieis
procurado a vos mesmos: entdo me encontrastes. Assim fazem todos os crentes; por isso valem
tdo pouco todas as crengas. Agora vos digo para me perder e vos achar; e somente quando
todos vos me tiverdes negado eu retornarei a vés (Za/ZA |, “Da virtude dadivosa §3”).

64 Zaratustra retoma a questdo do “Eu”. “O Tu (Du) é mais antigo que o Eu (Ich); o Tu foi
santificado, mas o Eu ainda ndo: assim, o homem se apressa para junto do préximo” (Za/ZA |,
“Do amor ao proximo”). Nesta passagem os pronomes pessoais Tu (Du) e Eu (Ich) sdo grifados
em letra mailsculas indicando que Nietzsche os substantivou. Pode ser que o Tu tenha sido
santificado por que foi transformado num cénone pela moralidade dos costumes, de modo que a
maxima cristd é a realizacdo de um longo periodo de imposi¢do do coletivo sobre o individual.
“Mais antigo € o prazer no rebanho que o prazer no Eu: e, enquanto a boa consciéncia se chamar
rebanho, apenas a ma consciéncia dira: Eu” (Za/ZA |, “Das mil metas e uma sé meta”).
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Ha uma conex&o entre o “amor dadivoso” e o “egoismo sadio e sagrado”
que é diferente de “um outro egoismo”, que tem por caracteristica a insuficiéncia,
a “pobreza” e a fome. Merece atengcao uma sutileza referida por Zaratustra entre
0 egoismo dos doentes e o egoismo doente. Um é consequéncia do outro. “O
que fala através dessa cobica é doenca, e invisivel degeneracdo (Entartung); a
gatuna avidez desse egoismo fala de um corpo enfermo” (Za/ZA |, “Da virtude
dadivosa”, §1). O “egoismo doente” remete a uma configuragao instintiva no
plano das forgas, do corpo doente, dai a referéncia a “degeneragéo” como o “pior
que tudo”. “— E sempre intuimos degenerescéncia ali onde falta a alma dadivosa”
(schenkende Seele)” (Za/ZA |, “Da virtude dadivosa”, §1). Desse modo, a
“cobica” e a “avidez” refletem a condi¢cao de “degeneracao”, propria do “corpo
enfermo”. Falta, portanto, uma alma dadivosa.

Na secdo “Do espirito de peso”, a concepc¢ao de aprender a amar a si
mesmo esta intimamente conectado a critica ao "amor ao proximo" e ao
"desinteresse", feitas na secao “Do amor ao préximo” por Zaratustra, de modo
que enfatiza o aprender a amar a si mesmo (sich selber lieben) como um de seus
ensinamentos. Dessa forma, seria possivel falar bem de si mesmo sem recorrer

ao préximo, nem mentir a respeito de si mesmo.

Mas quem quiser ficar mais leve, tornando-se passaro, tem de amar a

si Mesmo (sich selber lieben): — é o que ensino eu.
N&o, decerto, com o0 amor dos enfermos e alquebrados: pois neles até
0 amor-proéprio cheira mal! (Za/ZA 111, “Do espirito de peso”).

Numa inversdo do ensinamento cristdo, Zaratustra afirma a
impossibilidade do amor ao proximo sem antes amar a si mesmo, sO nesse
sentido a ida ao préximo ndo ocorre como uma necessidade de esvaziamento
de si. Dessa forma, tem lugar novamente o ensinamento: “Deve-se aprender a
amar a si mesmo — é o que ensino — com um amor sdo e saudavel: de modo a
se tolerar estar consigo e ndo vaguear. Esse vaguear batiza a si mesmo de ‘amor
ao proximo’™ (Za/ZA lll, “Do espirito de peso” §2).

O “homem forte”, também ele, acaba por carregar sobre si “pesos alheios”,
de modo que “muito do interior do homem é como a ostra, ou seja, repugnante,
escorregadio e dificil de agarrar —”. Pesos demasiados pesados foram jogados
sobre os homens desde o berco. Assim, carrega-se nos ombros muitas coisas
alheias e como o peso é demasiado grande se conclui que a vida é um fardo.

Todavia, Zaratustra diz que apenas o homem é um fardo para si mesmo, pois
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carrega muitas coisas que néo sao suas, tal como o camelo que de bom grado
se pbe de joelhos para que o carreguem bastante. O homem forte €,
especialmente, acometido por estes pesos, entdo a vida Ihe parece um deserto
(Za/ZA 11I. “Do espirito de peso”).

Quando Zaratustra menciona o “interior do homem” (Inwendiges am
Menschen) podemos entender como a série de valores e pesos depositados ao
longo do tempo. Dai a recomendacéao ao “homem forte” que precisa criar para si
proprio “uma casca nobre” e “adornos” para a sua prote¢do. Contudo, é preciso
um aprendizado sobre essa “arte”, junto a casca, também se necessita de
“aparéncia formosa e inteligente cegueira!” (kluge Blindheit) (Za/ZA 1ll, “Do
espirito de peso”, 82. Trad.: Modificada). Ainda assim, na perda da inocéncia do
olhar amoroso sobre si é preciso pensar sobre o “espirito de peso”, pois esse
coloca o aprender a se amar como um mandamento para hoje e para o amanha.
Uma arte sutil, astuciosa e que exige grande paciéncia. Tudo o que € de si
mesmo se acha bem escondido do possuidor, é o Ultimo tesouro a ser
encontrado na ultima caverna a ser escavada. “O homem ¢ dificil de descobrir,
e descobrir a si mesmo, o mais dificil de tudo; com frequéncia, o espirito mente
acerca da alma. Assim dispde o espirito de peso” (Za/ZA Ill, “Do espirito de
peso”, 82. Trad.: Modificada). Para o “espirito de peso”, o homem é dificil de
descobrir e, que descobrir a si mesmo, € o mais dificil de tudo. “Pois tudo que é
de si proprio se acha bem escondido do possuidor; de todas as cavernas de
tesouros, a prépria é a ultima a ser escavada” (Za/ZA lll, “Do espirito de peso”).
Todavia, Zaratustra diz que descobriu a si mesmo quem diz “Este € meu bem e
meu mal”, ou seja, reivindica para si uma construcao para além dos valores de
bem e mal de tal forma que faz calar o “ando e a toupeira”. E preciso recusar
tanto os insatisfeitos com tudo, quanto os contentes com tudo. A estes falta a
exigéncia da lingua e do estdbmago, nao sabem dizer “Sim” e “Nao”, mastigam e
digerem tudo.

Na secao “Dos trés males”, Zaratustra se refere a um “Eu sadio e sagrado”
(Ich heil und heilig) e o “corpo elevado” (Leib gehdrt), aspectos que Zaratustra
considera necessarios para um “egoismo bem-aventurado”. Os desprezadores
do corpo sao alvos da critica de Zaratustra, pois justamente desprezam o “Eu
sadio e sagrado” e o “corpo elevado”. Entretanto, Zaratustra beatifica o egoismo

“‘bem-aventurado” e “que brota de uma alma poderosa” (méchtiger Seele):
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“Volupia: aguilhdo e estaca para todos os desprezadores do corpo que vestem
cilicio, e amaldigoada como “mundo” por todos os trasmundanos: pois escarnece
e ludibria todos os mestres da confusdo e do erro (Za/ZA lll, “Dos Trés males”,
§2). Trad.: Modificada).

O corpo do dancarino é tomado como simbolo (Gleichniss) de um corpo
elevado e de uma “alma poderosa”. Por corpo elevado entende-se, nas palavras
de Zaratustra, um corpo “bonito”, “vitorioso”, “flexivel e convincente”, tal qual
justamente o corpo do dancgarino, cuja alma se compraz em si e sente prazer
consigo mesmo (Selbst-Lust). Como ja foi definido, a alma como “uma palavra
para um algo no corpo”, na secao “Dos desprezadores do corpo”, uma “alma
poderosa” s6 pode nominar um “corpo elevado”. Dessa forma, o Si-mesmo
usado na forma reflexiva nos parece importante para indicar o corpo elevado e
relacionar com aquilo que Zaratustra chama de virtude. Essa questéo da virtude
€ importante, pois é na secao “Dos trés males” que Zaratustra sonha estar
segurando uma balanca e “pesando” o mundo. “Quem ali ensinou a abencgoar,
também ensinou a amaldicoar: quais sdo, no mundo, as trés coisas mais bem
amaldigoadas? Essas eu porei na balanga” (Za/ZA 1ll, “Dos Trés males”, 81). Em
seu sonho segurava uma balanca e “pesava” 0 mundo e descortinava por tras
das avaliacbes um corpo débil, ou seja, aquilata os valores até entéo tidos em
mais alta conta. “VolUpia, ansia de dominio, egoismo: essas trés foram até agora
as mais bem amaldicoadas e mais terrivelmente caluniadas e aviltadas — essas
trés vou agora sopesar humanamente bem” (Za/ZA lll, “Dos Trés males”, 81).
Assim, o egoismo é entendido como uma das trés coisas amaldigcoadas, um dos
“trés males”, juntamente com a “volupia” e a “ansia de dominio”. E preciso,
portanto, sopesar novamente o valor do egoismo. Dessa forma, Zaratustra
chama de virtude dadivosa aquilo que foi ultrajado pela pseudossabedoria dos
moribundos e cansados do mundo, em especial dos sacerdotes. O egoismo, até
entdo tomado como um mau deve ser pesado novamente. Zaratustra menciona
“os responsaveis pelo aviltamento do egoismo”. “Todos os sacerdotes, os
cansados do mundo e aqueles cuja alma tem a maneira da mulher e do servo”
(za/zA 1ll, “Dos Trés males”, 82). O egoismo (Selbstsucht) foi considerado uma
virtude por parte dos “altruistas” (selbstlos), de “todos os covardes” e “aranhas-

de-cruz cansados do mundo”.
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E que precisamente isto fosse considerado e chamado virtude, pregar
terriveis pecas no egoismo! E “altruistas” — assim desejariam ser, com
bom motivo, todos esses covardes e aranhas-de-cruz cansados do
mundo! (Za/ZA Ill, “Dos Trés males”, §2. Trad.: Modificada).

Com todos os valores postos novamente nos pratos da balanca, o
egoismo tornar-se-a bem-aventurado. Nesse contexto, Zaratustra utiliza a
expressao “Eu sadio e sagrado”. “E quem proclama o Eu sadio e sagrado e o
egoismo bem-aventurado, em verdade também proclama aquilo que sabe e
profetiza: “Vé, ele esta chegando, ele esta préximo, o grande meio-dia!” (Za/Za
lll, “Dos Trés males”, §2).

A expressao “o grande meio-dia” indica o eterno retorno do mesmo como
a tarefa mais prépria de Zaratustra. A tarefa pela qual precisara mobilizar todo o

seu Si-mesmo.

3.2 “Caminho para si-mesmo”

Ao longo de Assim falou Zaratustra a personagem associa reiteradamente
0 pensamento do eterno retorno ao caminho que deve trilhar. Ao final do prefacio,
essa conexdo é destacada em dois momentos através da metafora do "meio-
dia". Assim, o profeta declara: “Quero atingir a minha meta, quero seguir o meu
caminho [...]” e mais adiante sentencia: “para minha meta me ponho a caminho”
(ZalZA, “Prefacio”, §9). Também os animais evocam simbolicamente o eterno
retorno, por meio de seus movimentos no céu. Zaratustra “volveu, entdo, para o
alto um olhar indagador [...] e eis que viu uma aguia voando em amplos circulos
no ar e dela pendia uma serpente [...] enrolada em seu pescoco” (Za/ZA,
“Prefacio”, §10).

Os sinais indicam, desde o0 momento em que estd se preparando para
abandonar pela primeira vez a sua caverna, que cabera a Zaratustra enunciar o
eterno retorno. Entretanto, para realizar tal enunciagéo precisa passar por uma
profunda transformacgao de si mesmo, ou seja, deve fazer-se destino. Momento
entdo que aceitara plenamente a meta que so € a sua e de mais ninguém. Dar-
se-4, entdo, o “despedacamento” da individualidade de Zaratustra: “Que
importas tu, Zaratustra? Fala tuas palavras e faz-te em pedagos!” (Za/ZA I, “A
hora mais silenciosa”). Entretanto, para alcancar seu destino Zaratustra deve

tornar-se o mestre do eterno retorno. Na secao “O convalescente”, seus animais
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vinculam o eterno retorno ao destino que Zaratustra precisa efetivar: “Pois teus
animais bem sabem, 0 Zaratustra, quem tu és e tens de tornar-te: eis que és o
mestre do eterno retorno — € esse agora o teu destino!” (Za/zA 1, “O
convalescente”, §2). Também Zaratustra reconhece sua condi¢cdo, conforme
expressa posteriormente na secédo “A oferenda do Mel”: “Pois tal sou eu, no
fundo e desde o inicio, a puxar, atrair, erguer, elevar, um puxador, preceptor e
tratador, que um dia, ndo em vao, instou a si mesmo: ‘Torna-te o que és!’ (Werde,
der du bist!)” (Za/ZA IV, “A oferenda do mel”).

Necessério que nos detemos minimamente, nesse momento, sobre essa
concepcao de destino, pois € justamente ela que vai indicar a vinculagcéo entre o
si-mesmo de Zaratustra e as forcas do mundo. Na secédo “De velhas e novas
tabuas”, da terceira parte, Zaratustra da uma indicacdo importante do que
entende por destino. “Tu, predestinacdo de minha alma, que eu chamo destino!
Tu-em-mim! Acima-de-mim! Guarda-me e poupa-me para um grande destino!”
(Za/ZA 1ll, “De velhas e novas tabuas”, §30). O destino €, assim, identificado
como uma “predestinacdo” da alma. Ora, se a “alma é apenas uma palavra para
um algo no corpo”, como dito aos “desprezadores do corpo”, entdo também o
destino € identificado com o corpo. Todavia, também ele vai além do corpo, pois
conecta-se com as forgas presentes no mundo. “As almas sao tdo mortais quanto
0s corpos. Mas o0 né de causas em que estou emaranhado retornara — ele me
criara novamente! Eu proprio estou entre as causas do eterno retorno” (Za/ZA
lll, “O convalescente”, §2). Entretanto, o caminho de Zaratustra, em direcdo ao
enunciar do eterno retorno, pressupde um movimento no qual tera de se
confrontar com suas proprias forcas, ou seja, precisa se transformar e tomar
posse de si mesmo, superar a si mesmo e criar para além de si mesmo.%°

Uma vez que explicitamos o vinculo indissociavel entre o si-mesmo de
Zaratustra e o destino que terda que cumprir, estamos aptos para regressar a
primeira parte da obra para avaliar o percurso que a personagem tera que trilhar

a fim de concretizar a sua tarefa. Tomamos como ponto de partida a pergunta

65 Roberto Machado no livro Zaratustra tragédia nietzschiana enfatiza as transformacdes pelas
quais a personagem passa. Zaratustra, é entendido por Machado como o herdi tragico envolto
em uma jornada de autossuperagao e afirmagéo da vida. Embora o livro ndo tenha como foco
uma abordagem do Selbst o processo de transformacgao esta ligado ao “tornar-se o que se é”.
“Para Nietzsche, s6 pela afirmagéo do eterno retorno alguém se torna o que ¢’ (MACHADO,
2011, p.139).
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feita na sec¢do “Do caminho do criador”. “queres buscar o caminho para ti
mesmo? (den Weg zu dir selber suchen)’. O questionamento é enderegado
agueles que se propdem a ser criadores. Contudo, para o criador se transformar
em destino, antes terd que seguir 0 caminho para si mesmo. Zaratustra repete
novamente a pergunta. Contudo, agora € acrescido que esse € um caminho de
aflicao. “Queres seguir o caminho da tua aflicdo, que é o caminho para ti mesmo?
Entdo me mostra teu direito e tua forga para isso!” (Za/ZA |, “Do caminho do
criador”). Para buscar o caminho proprio é necessario se deter e escutar, pois
trata-se de um caminho de aflicdo.% Assim, para quem busca o caminho para si

mesmo ha um perigo sempre iminente.

Mas o pior inimigo que pode encontrar sera sempre tu mesmo;
espreitas a ti mesmo nas cavernas e florestas. O solitario, tu percorres
0 caminho para ti mesmo! E teu caminho passa diante de ti mesmo e
dos teus sete demdnios! (Za/ZA |, “Do caminho do criador”).

O caminho para si mesmo envolve riscos de modo que tera que ser para
si mesmo um “herege”, “feiticeira, vidente, tolo, impio e malvado”.®” E necessario
renovar-se através da queima na propria chama, pois precisa superar em si todo
0 resquicio do rebanho, as sobras das avaliacbes que ainda perduram. O
caminho do criador, assim, é um caminho de solid&o, pois trata-se de algo que
s6 pode ser feito de maneira prépria, afastado da massa. O solitario tem que
amar a si mesmo de tal forma que tem que aprender a desprezar a si mesmo
como sO 0s amantes sao capazes (Za/ZA |, “Do caminho do criador”).

A secédo “Do caminho do criador” remete a autenticidade, a superacgao da
dicotomia dos valores de bem e mal e o direito encampado pela forga em ser si
mesmo. Assim, 0 caminho para si mesmo é um caminho de aflicdo, pois esta em
jogo a ruptura com o pensamento de rebanho e o afastamento da avidez das
massas. Esse afastamento € sempre perigoso pois, a contrapartida é o eremita,
o santo da floresta, o isolamento completo, o0 nojo ao homem. O caminho para si

66 Merece atencgao aqui a ideia da “escuta”, pois ela vai reaparecer algumas vezes, sobretudo
diante da visdo do “ando” sobre as costas de Zaratustra, ocasido diante do portal comunica o
eterno retorno.

67 No trecho “E teu caminho passa diante de ti mesmo e dos teus sete demonios! Nietzsche faz
uma inversdo da passagem biblica presente em Lucas 11:26. “Entdo vai e traz outros sete
espiritos piores do que ele, e entrando passam a viver ali. E o estado final daquele homem torna-
se pior do que o primeiro” (BIBLIA, 2011, p.1025). Diferente da recomendac&o crista que sugere
evitar as possec¢fes Zaratustra afirma que o "criador" deve enfrentar seus demdnios internos
como parte do caminho para si mesmo.
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mesmo como um caminho de aflicdo alude a superagéo do rebanho que ainda

vigora. Nessa direcao, torna-se imperativo a solidao, o estar a s0s consigo.

A voz do rebanho ainda ressoara dentro de ti. E, quando disseres ‘ja
nao tenho a mesma consciéncia que vés’, isso sera um lamento e uma
dor. V&, essa dor mesma foi gerada por tal consciéncia, e o Ultimo
reluzir dessa consciéncia ainda arde na tua aflicdo (Za/ZA |, “Do
caminho do criador”).

E preciso matar o resquicio do rebanho que ainda permanece e também
lidar com o “lamento” e a “dor” decorrentes dessa morte. Ou seja, algo de si
mesmo tem que destruir algo de si, de modo que o criador se torna “juiz e
vingador da propria lei”. Para ser “um” ele deve superar a aflicdo, pois sofre de
“‘muitos”. “Ainda hoje sofre de muitos, tu que és um” (Za/ZA |, “Do caminho do
criador”). Ao criador Zaratustra questiona: “és uma nova forga e um novo direito?
Um primeiro movimento? Uma roda que gira por si mesma? Podes também
obrigar estrelas a girar ao teu redor? (Za/ZA |, “Do caminho do criador”).8

A soliddo desempenha um papel fundamental para aniquilar o resquicio

do rebanho, recuperar aquilo que € préprio e 0 amor a si mesmo.

O solitario, tu percorres o caminho de quem ama: amas a ti mesmo, e
por isso te desprezas, como apenas amantes desprezam.

Criar quer aquele que ama, porque despreza! Que sabe do amor quem
nao teve de desprezar justamente aquilo que amava? (Za/ZA |, “Do
caminho do criador”).

O amor a si mesmo exige também o desprezo a si mesmo, ou seja,
daquela parte saturada pelo rebanho. O desprezo do amante-criador € diferente
porque se despreza algo de si para assim poder criar para além de si mesmo,
nao como os desprezadores do corpo, cujo desprezo reflete a obliqua inveja de
quem € impotente para criar para além de si mesmo. Assim, o criador se
diferencia dos desprezadores do corpo, pois visa, no ato de criacdo, seu proprio
perecimento, a medida que estes Ultimos envenenam a vida, pois ndo desejam
perecer. “Vai para tua soliddo com minhas lagrimas, irmao. Amo aquele que quer

criar além de si e assim perece. =" (Za/ZA |, “Do caminho do criador”).

68 Nesta imagem, Zaratustra faz alusdo a crianga na passagem das trés metamorfoses do
espirito. “Inocéncia é a crianga, e esquecimento; um novo comego, um jogo, uma roda a girar
por si mesma, um primeiro movimento, um sagrado dizer-sim (Za/ZA |, “Das trés metamorfoses”).
Dessa forma, aquele que busca o caminho para si mesmo tem que lancar méo da inocéncia da
crianga, pois € preciso criar para além dos valores morais e dar a si mesmo “seu bem e seu mal”,
da mesma forma que a crianga que diz Sim perante a existéncia. “Podes dar a ti mesmo teu mal
e teu bem e erguer tua vontade acima de ti como uma lei?” (Za/ZA |, “Do caminho do criador”).
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Aquele que deseja criar algo que va além de si mesmo precisa, antes,
construir a si préprio. Na se¢ao “Dos filhos e do matriménio”, Zaratustra traz uma
reflexdo importante sobre essa questéo: “Es alguém que pode desejar um filho?”
O questionamento visa sondar a “profundidade da alma” e avaliar a forca do
desejo por filhos e matrimoénio.

Inicialmente, Zaratustra aponta um desejo que emerge da caréncia,
associado ao “animal”’, a “necessidade”, ao “isolamento” e a “discordia”’. Esse
desejo é marcado pela falta. No entanto, ele identifica também um outro tipo de
desejo, que surge do transbordamento, do excesso. Desse modo que questiona:
“Es o vitorioso, o vencedor de si mesmo (der Selbstbezwinger), o soberano dos
sentidos, o senhor de tuas virtudes? Assim te pergunto eu” (Za/ZA 1, “Dos filhos
e do matriménio”. Trad.: Modificada). Portanto, o desejo de ter um filho como
“vitéria” sobre si mesmo so é legitimo e saudavel para aquele que, antes de mais

nada, construiu e dominou a si mesmo.
Deves construir para além de ti. Mas primeiro tens de construir a ti
mesmo, quadrado de alma e de corpo.
N&o deves apenas te propagar, mas te elevar na descendéncia! Que
nisso te ajude o jardim do matriménio! (Za/ZA |, “Dos filhos e do
matriménio”).

A construgao de si mesmo deve ter por pressuposto “um corpo superior
(Einen hoheren Leib), a ‘alma profunda’, deves criar, um primeiro movimento,
uma roda que gira por si mesma — um criador deves tu criar” (Za/ZA |, “Dos filhos
e do matriménio”). Assim, o objetivo na descendéncia é criar um criador. Merece
atencdo na passagem a referéncia a “alma profunda” vinculada ao “corpo
superior” contraposta ao “quadrado de alma e corpo”, ou seja, a profundidade da
alma néo é dada por um algo escondido na interioridade, mas como sintoma de
plenitude, de “uma roda que gira por si mesmo”.%® O casamento deve, assim,

comportar a “sede para o criador, flecha e anseio para o além-do-homem”.

69 Ensinamento semelhante é repetido por Zaratustra em relagdo ao amor:

“Um dia deveis amar além de vds mesmos! Entéo aprendei primeiro a amar! Por isso tivestes de
beber o amargo calice do vosso amor” (Za/ZA 1, “Dos filhos e do matriménio”). Para aprender a
amar para além de si mesmo, antes é preciso aprender a amar a si mesmo.

“Ha amargor até no célice do melhor amor: assim ele produz anseio pelo

Além-do-homem, assim ele produz sede em ti, o criador!

Sede para o criador, flecha e anseio para o além-do-homem: diz-me,

irméo, é essa a tua vontade de casamento?

(Za/ZA 1, “Dos filhos e do matriménio”. Trad.: Modificada).
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Zaratustra declara uma tal vontade sagrada (Za/ZA |, “Dos filhos e do
matrimonio”).

E possivel pensar que a construcdo de si mesmo envolve também a
superacao de si mesmo. Nesse entendimento, merece atencdo a seg¢ao “Da
superacao de si mesmo” (Von der Selbst-Ueberwindung), momento em que
Zaratustra anuncia a vida como vontade de poder. Nos parece relevante que a
superacao seja caracterizada justamente por um movimento de superacéo de si
mesmo, isto é, no “individuo” tomado como multiplicidade cada uma das forcas
tenciona dominar e comandar, de forma que quando Zaratustra fala da aflicao,
na se¢ao “Do caminho do criador”, trata-se de uma parte ou de partes que
deve/devem dominar e comandar sobre outras.”® Todavia, na superagdo de si

mesmo Zaratustra identifica uma dificuldade.

Mas esta foi a terceira coisa que ouvi: que dar ordens é mais dificil que
obedecer a si proprio. E ndo apenas porque o0 que ordena carrega o
fardo de todos os que obedecem, e esse fardo pode facilmente
esmaga-lo: — Em toda ordem vi experimento e risco; ao dar ordens, o
vivente sempre arrisca a si mesmo (Za/ZA Il, “Da superagéo de si
mesmo”).

O comando e a obediéncia sdo caracteristicos de tudo o que vive, de
modo que esta presente nas menores e nas maiores coisas. O proprio “individuo”
sendo ele uma multiplicidade também nele se encontra o comandar e o

obedecer.

Onde encontrei seres vivos, ouvi também falar de obediéncia. Tudo
que vive obedece.

E esta foi a segunda coisa: recebe ordens aquele que ndo sabe
obedecer a si préprio (der sich nicht selber gehorchen kann). Tal é a
maneira do que vive (Za/ZA ll, “Da superagéo de si mesmo”).

Demasiado dificil € o comando, pois também o obediente anseia por
comandar, de tal modo que o dirigente sofre os tensionamentos de seus

subordinados.”* Assim, o peso do “fardo de todos os que obedecem” faz com

70 Muller Lauter em consagrada interpretacéo sobre a vontade de poder em Nietzsche afirma que
ela também se exterioriza nos dominados: “N&o apenas naquilo que domina e que estende seu
dominio se exterioriza a vontade de poder, mas também no dominado e submisso. ‘Mesmo o
relacionamento do que obedece para com aquele que domina’ tem de ser entendido ‘como um
resistir’, no sentido mencionado. Também o homem €, no fundo — em qualquer que seja o0 modo
de relagéo —, vontade de poder” (MULLER-LAUTER, 1997, p.56).

7t Na secgdo “Das velhas e novas tabuas”, a questdo do comando e da obediéncia tem lugar
novamente. “Quem n&o pode comandar a si mesmo, deve obedecer. E muitos podem comandar
a si mesmos, mas ainda falta muito para que também obedegam a si!” (Za/ZA IllI, “Das velhas e
novas tabuas”, §4).
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gue entre o comandante e os comandados se estabeleca uma relagdo em que

se precisa comandar sem, contudo, aniquilar os comandados.

Em toda ordem vi experimento (Versuch) e risco; ao dar ordens, o
vivente sempre arrisca a si mesmo.

E também quando da ordens a si mesmo (sich selber befiehlt): também
ai tem de pagar por ordenar. Tem de se tornar juiz, vingador e vitima
de sua lei (Za/ZA ll, “Da superagéo de si mesmo”).

Zaratustra retoma a figura do juiz e da lei que deve ser aplicada a si
mesmo como ja havia feito na se¢cdo sobre o “caminho de si mesmo”. Todavia,

a secao “Da superagao de si mesmo” esta vinculada a vontade de poder.

Que eu tenha de ser luta e devir e finalidade e contradicdo de
finalidades: ah, quem adivinha minha vontade, também adivinhara os
caminhos tortos que ela tem de percorrer! (Za/ZA Il, “Da superagao de
si mesmo”).

A superagdao de si mesmo, portanto, remete ao movimento de
ultrapassamento da resisténcia de uma forga sobre outra, “eu sou aquilo que
sempre tem de superar a si mesmo” (ZalZA ||, “Da superacédo de si mesmo”).
Nesse sentido, o “individuo” se encontra em luta permanente, em contradig&o.
Dai se entende “os caminhos tortos”, o amar e o desprezar.

Durante seu caminho, Zaratustra trava inumeros dialogos consigo
mesmo, fato que demonstra que construir a si mesmo, construir para além de si
mesmo e superar a si mesmo sdo constantes durante seus percursos. Dessa
forma, fala por inUmeras vezes ao seu coracao, parte dessas passagens indicam
a relutancia que o acomete diante do pensamento do eterno retorno. E ao seu
coragao que Zaratustra fala “quando o sol se achava no meio-dia” e seus animais
através de movimentos aludem ao eterno retorno “E eis que uma aguia fazia
vastos circulos no ar, e dela pendia uma serpente, ndo como uma presa, mas
como uma amiga: pois estava enrodilhada em seu pescogo” (Za/ZA, “Preféacio”,
§10).72

O prefacio deixa antever que Zaratustra conhece o eterno retorno e sabe
que deve enuncié-lo. Entretanto, conhecer ndo é suficiente para enunciar o

pensamento abismal, “0 mais pesado dos pesos”, de modo que Zaratustra se

2 E necessario mencionar as diversas passagens nas quais Zaratustra se comunica com seu
coracdo, seja falando ou alegrando-se com ele (Za/ZA, “Prefacio”, 810) ou entdo identificando
que ele mudou e por isso também ele precisa mudar (Za/ZA, “Prefacio”, 81). Se o didlogo de
Zaratustra com seu coracgdo é o dialogo com a “voz interior” entdo & possivel concluir sobre a
possibilidade de algum tipo de comunicacdo com o si-mesmo, entendendo-se que essa voz
interior ndo seja equivalente a “voz da consciéncia” ou a voz de um outro “eu” nele. Essa
comunicacao parece ser facilitada pela solidéo e pelos diversos desafios que tem de enfrentar.
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encontra diante de sua mais alta incumbéncia, aquela que mais vai exigir suas
forcas.” Em meio ao seu perambular, Zaratustra é instado a enunciar o eterno
retorno. O contexto aponta para o regresso do profeta sem animo para a sua
soliddo, na secao “A hora mais silenciosa”. Nesta secao, € dito que “os frutos
estdo maduros, mas Zaratustra ainda ndo estda maduro para seus frutos”.
Podemos questionar por que ele ainda nao dispde de forcas para tal.”* Por certo,
Zaratustra tera que enfrentar o “mais terrivel” no pensamento do eterno retorno,
mas também tera de enfrentar a si mesmo.

Na secao “Nas ilhas bem-aventuradas”, somos informados que também
Zaratustra € um criador, pois também ele encampou a “grande libertacdo” do
sofrer e teve que matar muito de si, de modo que a seg¢ao “Do caminho do
criador” pode ser entendida como um caminho que o préprio Zaratustra teve que

percorrer.

Para ser ele proprio a crianga recém-nascida, o criador também deve
guerer ser a parturiente e a dor da parturiente. Em verdade, através de
cem almas percorri meu caminho, e de cem bercos e dores de parto.
Muitas vezes me despedi, conhe¢o as pungentes horas finais. Mas
assim quer minha vontade criadora, meu destino. Ou, para dizé-lo mais
honestamente: é justamente esse destino — o que deseja minha
vontade (Za/ZA 11, “Nas ilhas bem-aventuradas”).

Estamos agora diante da figura daquele que nasce, daquela que pari e
também daquele que ajuda a parir. Para criar deve o criador ser tal qual a
“crianga recém-nascida”’, mas também deve se identificar com a “parturiente”,
com aquela responsavel por facilitar uma transicao, e com as dores engendradas
no nascimento.

Durante seu caminho, Zaratustra terd que se haver com inumeras

situacdes que serao todas necessarias para que se torne o “mestre do eterno

73 Vai nessa direcdo a interpretagdo de Luis Rubira: “Utilizando-se do recurso a ‘hora mais
silenciosa’, que visita aquele que em seus discursos havia depositado suas mais altas
expectativas no ‘além-do-homem’, Nietzsche faz ver que, desde o inicio de sua trajetéria,
Zaratustra sabia aquilo que, verdadeiramente, deveria enfrentar. Tanto é assim que, ao partir
para sua jornada, Zaratustra ja tem conhecimento do pensamento do eterno retorno, bem como
da tarefa que sera necessaria realizar, algo que surge em seus discursos por meio da referéncia
ao ‘meio-dia’ (Mittag) e, de modo distinto e mais profundo, ao “grande meio-dia” (grosse Mittag)”
(RUBIRA, 2010, p. 249-250).

74 Estamos de acordo com as leituras que apontam para a possibilidade de que retorne também
o homem pequeno, o desperdicio, o niilismo. “Mas aquilo sobre o qual ele teme falar diz respeito
ao aspecto terrivel presente neste pensamento. Observe-se que, no primeiro momento, ele diz
que nao quer falar e, no segundo, depois de chorar e tremer, reconhece que nao pode,
pedindo, ainda, que seja dispensado desta sombria tarefa que estd acima de suas ‘forgas’
(Krafte). Todavia, ele ndo obtém alivio de sua ‘hora mais silenciosa”(RUBIRA, 2012, p. 249-
250).
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retorno”. Pensamos, assim, mais especificamente sobre o si-mesmo de
Zaratustra e sua imensa dificuldade em se haver com essa questdo. Nesse
entendimento, a secao “A hora mais silenciosa” traz indicios preciosos para que

possamos entender mais profudamente o si-mesmo da personagem.

Que me aconteceu? Quem ordenou isso? — Ah, minha irada senhora
quer assim, ela falou comigo; ja vos disse alguma vez o seu nome?
Ontem a noite falou comigo minha hora mais silenciosa: eis 0 nome
de minha terrivel senhora (Za/ZA Il, “A hora mais silenciosa”).

Zaratustra vai para a sua soliddao e a “hora mais silenciosa” ordena.
Pensamos que se trata de uma “voz interior” que o instiga, ou seja, seu si-mesmo
como “poderoso soberano” e “sabio desconhecido”. Podemos afirmar que a
“grande razao” de Zaratustra esta pronta, mas seu “espirito”, ainda quer tudo
controlar. Importa notar que nessa passagem ndo € ao Seu coracao que
Zaratustra fala, mas algo que fala com ele, que lhe ordena.”™

Entdo, de novo me falaram sem voz: “Tu sabes, Zaratustra, mas n&o
falas!” — E eu afinal respondi, como alguém que teima: “Sim, eu sei,
mas nao quero falar!”.

Entdo novamente me falaram sem voz: “Tu ndo queres, Zaratustra?

Isso é verdade? Nao te escondas em tua teimosia!” — (Za/ZA I, “A hora
mais silenciosa”).

O profeta trava entdo uma luta com a voz que lhe ordena. Ele sabe o que
deve falar e o que precisa fazer. No entanto, ndo basta apenas saber, ele carece
de forga para tamanho feito. “Eu chorei e tremi como uma crianga, e falei: “Ah,
eu bem queria, mas como posso? Dispensa-me disso! Esta acima de minhas
forgas!” (Za/ZA 11, “A hora mais silenciosa”).

Cabe aqui uma reflexdo sobre quem fala a Zaratustra e qual é a natureza
da “voz interior” que ele denomina “a hora mais silenciosa”, pois, mesmo diante
do pavor, da incredulidade e do medo ele ndo pode fugir da sua batalha e
daquela tarefa que é intransferivel. “A hora mais silenciosa” surge quando néo
ha barulho externo, ndo ha a confusdo de pensamentos da “pequena razao”,
tampouco da multidao, ou seja, aparece justamente na hora em que ela pode
ser ouvida. Algo de Zaratustra exige dureza e austeridade pois, sabe que ele

pode, mas outra parte de si ainda coloca suspeicao. Zaratustra conhece o eterno

75 Jorg Salaquarda concebe a hipétese a de que apos a aparigao do “demonio” no paragrafo 125
de A gaia ciéncia em Assim falou Zaratustra tem lugar diversas expressdes dessa “voz interior”,
que se trata de uma conversa do profeta consigo mesmo, com o seu Si-mesmo (SALAQUARDA,
1997, p, 22).
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retorno, mas ainda se confronta com a ideia de que deve aceita-lo integralmente.
Assim, duvida de si mesmo, expressa desconfianga a respeito de suas forgas,
sente-se fraco. Suas palavras ainda n&o haviam encontrado ouvidos, quando foi
até a multiddo encontrou zombaria e descrenca. E necessario obedecer e
comandar algo em si mesmo e Zaratustra desaprendeu a obedecer e agora tem
o poder para ordenar, mas ainda ndo esta preparado para tal. “E preciso que te

tornes crianga e nao sintas vergonha (Za/ZAll, “A hora mais silenciosa”).

Entao novamente me falaram sem voz: “Que importas tu, Zaratustra?
Fala tuas palavras e faz-te em pedagos!” —

E eu respondi: “Ah, sdo minhas palavras? Quem sou eu? Espero
alguém mais digno; ndo mereco sequer despedacar-me nele” (Za/ZA
II, “A hora mais silenciosa”).

Na passagem, fica evidente que Zaratustra inicialmente recusou sua
tarefa, julgando-se insuficiente e desejando “alguém mais digno” para realiza-la.
Ele compreende que concretizar essa missao exige despedacgar-se e tornar-se
destino, o que significa conectar o que |he é mais préprio ao todo. Mas algo em
Zaratustra recusa o pensamento do eterno retorno. E interessante pensar a
imagem dos frutos maduros anunciados pela voz. Zaratustra ainda nao esta
pronto para acolher plenamente seus frutos, pois seu “Eu” ainda diz “ndao quero!”

sinalizando um processo de amadurecimento necessario para sua jornada.

E pela dltima vez me falaram: “O Zaratustra, teus frutos estdo maduros,
mas nao estds maduro para teus frutos!

Assim, tens de voltar para a solidao: pois deves ainda ficar tenro.” —

E novamente algo riu, e fugiu; entdo tudo se pds quieto ao meu redor,
como que num duplo siléncio. Mas eu estava caido no chao, e o suor
me escorria pelos membros (Za/ZA Il, “A hora mais silenciosa”).

Zaratustra ainda nao estava pronto quando dos questionamentos da “hora
mais silenciosa”. A imagem dos “frutos” alude as consequéncias do eterno
retorno. Assim, titubeante diante do “pensamento abismal” ele retira-se para a
sua “Ultima soliddo”. Na secdo “Da bem-aventuranga a contragosto” ele
realmente admite que nado era forte o bastante para suportar o pensamento do

eterno retorno.

Assim tudo me gritava em sinais: “E tempo!”. — Mas eu — no escutava:
até que, por fim, meu abismo se agitou e meu pensamento me mordeu.
Ah, pensamento abissal, que é o meu pensamento! Quando acharei a
forca para ouvir-te cavar e ndo mais tremer? (Za/ZA Ill, “Da bem-
aventuranca a contragosto”).

Todas as coisas davam sinais a Zaratustra de que era chegado o tempo

de enunciar o eterno retorno, mas ele nao escutava. Era preciso entao “encontrar
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a forga e a voz do ledo” para poder assim suportar o “terrivel” “peso”. Quando
esse pensamento insistia em “cavar”, Zaratustra sentia na garganta as batidas
de seu coragdo acelerado. Igualmente aterrador era o siléncio, o “abismal
silencioso” que também sufocava.

Jamais ousei chamar-te para cima: era bastante que comigo — te
carregasse! Ainda néo era forte o bastante para a derradeira
exuberancia e petulancia de leéo.

Ja bastante terrivel sempre me foi teu peso: mas um dia acharei ainda
a forca e a voz de ledo que te chamem para cimal

(Za/ZA 11, “Da bem-aventuranca a contragosto”).

Ao mencionar o ledo, fica claro que Zaratustra ndo dispunha ainda de
forcas para realizar a “transmutacao” do espirito, pois expressa o desejo de que
“‘um dia” achara as qualidades do ledo, necessarias para chamar o pensamento
“para cima”. Somente entéo se tornara possivel superar-se e conquistar a vitoria.
Mas, Zaratustra ainda vagueia por “mares incertos”. “Ainda ndo chegou a hora
de minha derradeira luta — ou estard chegando agora? Em verdade, com
insidiosa beleza me olham o mar e a vida ao redor! (Za/ZA l1ll, “Da bem-
aventuranga a contragosto”).

A soliddo acompanha Zaratustra desde quando abandou sua terra/patria
e rumou para as montanhas e “la ele desfrutou seu espirito e sua solidao e por
dez anos nao se cansou” (FW/GC §242 e ZalZA, “Prefacio”, §1) e na segéo “Das
moscas do mercado” recomenda a soliddo como um antidoto contra o “barulho”
da multidao. “Foge para a tua soliddao, meu amigo!” (Za/Za |, “Das moscas do
mercado”). Fiel aos seus proprios preceitos o profeta retira-se para sua “ultima
solidao” como forma de recuperar a autenticidade e superar a si mesmo. Solidao
essa precedida pelas caminhadas e pelo escalar de montanhas. “Eu sou
andarilho e um escalador de montanhas, disse para seu coracdo, eu ndo gosto
das planicies e, ao que parece, nao posso ficar muito tempo parado” (Za/ZA lll,
“O andarilho”). Mais do que uma predisposi¢cdo a um certo tipo de paisagem, o
gosto para caminhadas e montanhas envolve o desafio da superagao. “E, seja
la o que ainda me aconteca, como destino e como vivéncia, — sempre havera
uma caminhada e uma escalada de montanha: afinal, vivencia-se apenas a si
mesmo” (Za/ZA Ill, “O andarilho”). Assim, uma vivéncia ndo pode se efetivar a
partir de outro. Nesse sentido, ha uma intransferivel responsabilidade que nao
pode ser terceirizada. Dessa forma, os caminhos acidentados e as montanhas a

escalar sdo os necessarios desafios para aquele que deve vivenciar apenas a Si

136



mesmo. “Agora me acho diante de meu ultimo cume, e daquele que mais
longamente me foi poupado. Ah, devo encetar meu caminho mais duro! Ah,
comecei minha mais solitaria caminhada!” (Za/ZA lll, “O andarilho”). O escalar
de montanhas e a reclusédo da soliddo sédo necessarios diante da gravidade da
tarefa, é ela que acaba por selecionar os caminhos. Contudo, sé depois de algum
tempo, de algum afastamento, ela adquire sentido e mostra 0 quanto certos
caminhos foram necessarios para a sua concretizacao.

Aquele que busca o caminho para si mesmo precisa se afastar das
massas, dos “avidos e ambiciosos”. Nesse sentido, a soliddo recupera aquilo
que se tem de auténtico e proprio frente ao comum e médio do rebanho, é a
maneira de se estar perto de si mesmo, ao contrario da multidao, que aniquila a
autenticidade e faz com que esta sucumba diante dos valores massificados. Na
secao “Do espirito de peso” Zaratustra enfatiza que “somente com relutancia”
perguntou “pelos caminhos”. “— Isto sempre repugnou o0 meu gosto! Preferi
perguntar e experimentar (versuchte) os proprios caminhos” (Za/Za Ill, “O
espirito de peso”. Trad.. Modificada). Dessa forma, vivenciado como
necessidade de experimentacdo toda busca e todo questionamento sobre o
caminho ndo passa de uma tentativa de se esgueirar para fora dele, pois o
caminho préprio € algo que s6 pode ser percorrido de forma individual. Podemos
entender que o caminho préprio s6 existe enquanto configura uma trama que
envolve uma tarefa, haja vista ser esta que determina os caminhos necessarios
para a sua propria concretizacdo, ou seja, s6 tem sentido falar de caminhos em
relacdo a uma tarefa. Vai nesta diregao a sentenca de Zaratustra: “caminho nao
existe” (Za/ZA lll, “Do espirito de peso”, §2). Dessa forma, estamos diante de
uma intransferivel responsabilidade, haja vista que os caminhos acidentados e
as montanhas sdo os necessarios desafios de quem deve vivenciar apenas a Si
mesmo. Zaratustra diz que ha um “caminho de grandeza” que deve ser seguido
nas tarefas mais prementes nas quais “cume e abismo — juntaram-se em um sé”.
O caminho transforma o perigo em reflgio e deve ser a hora de maior coragem
e dureza. “Olhar para longe de si é necessario, a fim de ver muito: — todo
escalador de montanhas necessita essa dureza” (Za/ZA lll, “O andarilho”).

A montanha é uma metafora para um jogo de for¢as de si para si mesmo,
daquilo que é mais proprio, do olhar para o alto de si mesmo para encontrar a si

mesmo. N&o por acaso a questdo da autenticidade acontece através da
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expressao “proprio Si-mesmo” (eigen Selbst). Assim, enquanto lembrava-se das
caminhadas das quais havia feito, dos montes e cumes que havia escalado,
Zaratustra diz que durante esses percursos vivencia-se apenas a Si mesmo
(erlebt sich selber). A vivéncia propria esta ligada a um retorno ao seu “proprio
Si-mesmo” depois de muitos acasos e de muito perambular por terras

estrangeiras.

Passou o tempo em que me podiam suceder acasos; e 0 que poderia
ainda me tocar que ja ndo fosse meu? Ele apenas retorna para casa,
regressa para mim — meu proprio Si-mesmo, e o que dele ha muito
tempo se achava no estrangeiro, disperso entre coisas e acasos
(Za/ZA 1ll, “O andarilho”. Trad.: Modificada).

A “vivéncia de si mesmo” ganha seu sentido pleno através de um
movimento que remete para “além de si mesmo”, ou seja, como um movimento
gue indica um distanciamento em relacéo a interioridade. O mais profundo diz
respeito tdo somente aquilo que se tem como tarefa propria, e € esse mais intimo
gue deve se elevar para o mais alto, de modo que dentro e fora, profundidade e
superficie passam a ser uma sé e mesma coisa. Nesse movimento encontra-se

a redengao do passado encarado como um “assim eu quis”.

E, se todas as escadas te faltarem doravante, teras de saber como
subir sobre tua propria cabeca: de que outra forma poderias desejar
subir?

Sobre tua propria cabeca e além do teu proprio coragdo! O mais suave
em ti deve agora se tornar o mais duro (Za/ZA lll, “O andarilho”).

Em diversos momentos anteriores Zaratustra falou com seu coracéo.
Todavia, a recomendacéao agora é subir “além” do “proprio coragéao”. Essa € uma
das muitas imagens utilizadas para mostrar a relacdo entre encontrar a si mesmo
e ir além de si mesmo, pois, como foi informado nos discursos também o Si-
mesmo anseia criar para além de si (Za/ZA |1, “Dos desprezadores do corpo). A
imagem da escada, que na Terceira Extemporanea referia & série de objetos
venerados, € em Zaratustra abandonada, para que se torne possivel a subida
sobre si mesmo, ou seja, é sobre a propria cabeca que deve ser construida uma
escada. Assim, Zaratustra se torna a propria escada para elevar-se acima de si
mesmo indo além da “interioridade” massificada e dos pesos colocados sobre os
ombros.

Depois de muitas caminhadas e de muito perambular Zaratustra

finalmente reconhece a sua sina e se declara pronto para sua ultima solidao.
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“‘Ah, mar e destino! Rumo a vos devo agora descer!” Alude, a aceitagéo

incondicional do destino que é somente seu e ndo poderia ser de nenhum outro.

Acho-me diante de minha mais alta montanha e de minha mais longa
caminhada: por isso, devo antes descer mais profundamente do que
jamais desci: — descer mais profundamente na dor do que jamais desci,
até sua mais negra maré! Assim quer meu destino: pois bem, estou
pronto! (Za/ZA lll, “O andarilho”).

As imagens utilizadas por Zaratustra sobre altura e profundidade se
juntam em uma s6 para romper com as dicotomias: “E a partir do mais profundo
que o mais elevado deve chegar a sua Altura”. Para elevar-se acima de si mesmo
€ preciso descer “abaixo” de si mesmo.’®

Apods sua “ultima solidao” e o enfrentamento consigo mesmo Zaratustra
relata sua “visdo” e “enigma”. Encontrava-se Zaratustra a abordo de um barco
“que vinha de longe e navegava para mais longe ainda” e € acometido por grande
“siléncio” e “tristeza” que durou “trés dias”. Todavia, “Na tarde do segundo dia,
porém, abriu novamente os ouvidos, embora ainda se mantivesse calado”. Que
Zaratustra tenha aberto “os ouvidos”, mas permanecido calado nos parece
sintomatico, pois ali naquele barco “havia muita coisa estranha e perigosa a
ouvir’. Zaratustra, enfim, decide comunicar a “visao” e o “enigma” aos
marinheiros, pois também ele “era um amigo de todos os que fazem longas
viagens e ndo querem viver sem perigo”. Foi assim que “o gelo de seu coragéo
se rompeu” (Za/ZA lll, “Da visédo e do enigma” §1). Zaratustra comunica o eterno
retorno relatando a viséo e o enigma justamente a marinheiros o que parece nos
indicar que ele procure ouvidos seletos justamente naqueles que enfrentam os
maiores perigos em mares inexplorados. Zaratustra entdo se comunica com 0S
marinheiros e direciona o discurso exatamente a essa tipologia especifica.
Portanto, a visdo e o enigma que relata implica uma selecédo também daqueles

gue devem ouvir, ainda que ndo saibam exatamente do que se trate.

A vbs, ousados buscadores (Suchern), experimentadores
(Versuchern), e quem se haja uma vez lancado com velas astutas em
mares terriveis, — A vés, ébrios de enigmas, amantes do crepusculo,
cuja alma é atraida com flautas a todo abismo traigoeiro: — pois ndo
guereis sentir e seguir um fio com mao covarde; e, onde podeis
adivinhar, detestais deduzir — Apenas a vos relato o enigma que vi — a

76 E constante a metafora entre altura e profundidade. Zaratustra sobe a montanha e tal qual o
sol também ele deve “declinar” (untergehen), ter seu “ocaso” e ressurgir transfigurado em um
novo amanhecer. Algo ja anunciado desde o final do quarto livro de A gaia ciéncia (e, portanto,
na segao imediatemente posterior aquela em que Nietzsche trouxe a luz o desafio implicado no
pensamento do eterno retorno).
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visdo do mais solitario (Za/ZA lll, “Da visdo e do enigma” §1. Trad.:
Modificada).

As palavras de Zaratustra sdo dirigidas aos “buscadores’,
“‘experimentadores” e aos exploradores, aqueles cuja ousadia e destemor
permitem langar “velas astutas em mares terriveis”, pois também os marinheiros
sdo amantes do crepusculo e do “abismo traigoeiro”. Na visdo que esta a contar,
Zaratustra anda por uma trilha na montanha, caminha em direcdo ao alto,
visualiza o declinio do sol, o crepusculo. Novamente se faz presente as imagens
de altitude e de profundidade. O mais profundo pensamento surge no lugar mais
alto, apos uma longa e dificil caminhada montanha acima. E no alto também que
o “espirito de peso” puxa para baixo, para o abismo. Assim, subitamente um

anao surge sobre as costas de Zaratustra.

Para o alto: — embora ele estivesse em minhas costas, meio ando, meio
toupeira; aleijado; aleijador; pingando chumbo em meu ouvido,
pensamentos-gotas de chumbo em meu cérebro (Za/ZA lll, “Da viséao
e do enigma” §1).

O espirito de peso é identificado como o arqui-inimigo de Zaratustra, pois
toda sua fala objetiva mostrar a incapacidade do profeta de enunciar o
pensamento abismal, apés ter langcado ao alto o pensamento com sua sabedoria
seria por ele esmagado. O anédo lancga suas palavras e faz um longo siléncio,
também esse siléncio “oprime”. Apesar disso, Zaratustra possui a coragem que
mata todo o desanimo e “também mata a vertigem ante os abismos: e onde o
ser humano né&o estaria diante de abismos?” (Za/ZA lll, “Da visado e do enigma”
81). Zaratustra fala da coragem necesséria ante as provocacdes do pensamento
de peso e da impossibilidade de cair sobre si mesmo. Da mesma forma, trata da
coragem ante a vertigem do maior dos abismos que é a compaixdo “Mas
compaixao € o abismo mais profundo: quanto mais fundo olha o homem no viver,
tanto mais fundo olha também no sofrer” (Za/ZA Ill, “Da visédo e do enigma” §1).
Em outras palavras, a coragem se faz necessaria para superar o sofrimento da
vida e para deseja-la infinitas vezes: “Isso era vida? Muito bem! Mais uma vez!”
(za/zA 111, “Da viséao e do enigma” §1).

O eterno retorno do mesmo € o pensamento abismal, pois implica que o
homem olhe para a vida e a afirme eternamente com tudo o que ela é. O ando é
o homem fraco, o homem pequeno, aquele que torna o sofrimento uma objecao

contra a vida, mas também simboliza as fraquezas no proprio Zaratustra, como
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sentenciou no “caminho do criador”. “Mas o pior inimigo que podes encontrar
sera sempre tu mesmo” (Za/ZA |, “Do caminho do criador”).

Zaratustra fala sobre a necessaria coragem para enfrentar a “vertigem
ante os abismos”. Novamente estabelece a metaforica topografica, pois
Zaratustra se encontra em uma montanha na qual envolve o risco da queda no
abismo e, o eterno retorno € um pensamento abismal, assim como a compaixao
€ colocada como um abismo. O eterno retorno € um pensamento abismal porque
traz consigo a possibilidade de que a dor humana também retorne. Dessa forma,
Zaratustra novamente coloca o dilema ao ando: “Eu, ou tu!l”. A vitdria do
pensamento de peso significaria o triunfo do homem pequeno, mas logo em
seguida Zaratustra completa que entre os dois, ele é o “mais forte” e que seu
“‘pensamento abismal” n&o seria suportavel pelo anéo (Za/ZA lll, “Da visédo e do
enigma” §2).

Zaratustra ndo comunica diretamente o eterno retorno ao “ando”. Ao invés
disso mostra-lhe o portal cujo objetivo é aquilatar a reacdo do espirito de peso
diante da repeti¢do ciclica do tempo.”” Entretanto, uma outra explicagdo para
evitar esse enudncio relaciona-se ao temor em relacdo aos proprios
pensamentos. “Assim falava eu, e cada vez mais baixo: pois tinha medo de meus
préprios pensamentos e dos que se escondiam atras deles” (Gedanken und
Hintergedanken). A preposicdo Hinter (atras) foi utilizada no discurso dos
desprezadores do corpo. Se Zaratustra diz que temia seus proprios
pensamentos, ele temia, em verdade o que esta por atras de seus pensamentos,
ou seja, o Si-mesmo que exigia cada vez mais dele (Za/ZA lll, “Da viséo e do

enigma” §2).

7 Uma vez que Zaratustra afirma que o “ando” esta impossibilitado de suportar seu pensamento
abismal cabe entéo mostrar-lhe o portal.

“Olha esse portal, ando!”, falei também; “ele tem duas faces. Dois caminhos aqui se encontram:
ninguém ainda os trilhou até o fim. Essa longa rua para tras: ela dura uma eternidade. E a longa
rua para la —isso é outra eternidade. Eles ndo se contradizem, esses caminhos; eles se chocam
frontalmente: — é aqui, neste portal, que eles se encontram. O nome do portal estd em cima:
‘Instante’.

Tudo aquilo que pode andar, de todas as coisas, ndo tem de haver percorrido esta rua alguma
vez? Tudo aquilo que pode ocorrer, de todas as coisas, ndo tem de haver ocorrido, sido feito,
transcorrido alguma vez? E, se tudo ja esteve ai, que achas, ando, desse instante? [...] — ndo
temos de haver existido todos n6s? — e de retornar e andar nessa outra rua, 14, diante de nés,
nessa longa e horripilante rua — ndo temos de retornar eternamente? —” (Za/ZA 111, “Da visado e
do enigma” §2).
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Depois do desaparecimento do ando e do portal, um cao surge. “Mas ali
jazia um ser humano! E ali estava o cédo, pulando, ericado, ganindo — viu-me
chegar — uivou hovamente, entéao gritou: — algum dia escutei um céo gritar assim
por socorro?” E precisamente nessa hora que Zaratustra relata a viso do pastor

e da serpente.

Vi um jovem pastor contorcendo-se, sufocando, estremecendo, com o
rosto deformado, e uma negra, pesada serpente que lhe saia da boca.
Alguma vez vi tanto nojo e palido horror em um rosto? (Za/ZA lll, “Da
visdo e do enigma” §2).

Ante a visdo do jovem pastor agonizando, Zaratustra tenta
desesperadamente ajuda-lo a tal ponto que tenta puxar a serpente de dentro da
boca dele. “Entdo de dentro de mim se gritou: “Morde! Morde! Corta a cabeca!
Morde!” — assim se gritou de dentro de mim, meu horror, meu 6dio, meu nojo,
minha pena, tudo de bom e ruim gritou com um grito de dentro de mim” (Za/ZA
1, “Da vis&o e do enigma” §2). E de dentro de si que algo grita e instiga o pastor
a morder a cabeca da serpente. Novamente Zaratustra conclama aqueles pelas
quais inicia seu relato da visédo e do enigma, é a eles que agora pede ajuda para
decifrar o enigma.

— O ousados ao meu redor! Vos, buscadores, experimentadores, e
guem, entre vos, tenha se lancado com velas astutas em mares
inexplorados! Vés, amantes de enigmas! Entdo interpretai-me o
enigma que enxerguei, entdo interpretai-me a visdo do mais solitario!
(Za/ZA 111, “Da visao e do enigma” §2).

Zaratustra ainda ndo sabe o0 que a visdo e o0 enigma significam, entéo
recorre aqueles que por natureza sdo buscadores, experimentadores e
criadores. Aqueles que estdo dispostos a se aventurar por mares inexplorados,
que sao “amantes de enigmas”, aqueles que se deparam constantemente com

0 NOVo, Pois o0 enigma que Zaratustra viu, “jamais vira igual”.

— O que vi eu entdo em alegoria? E quem é esse que um dia tera de
vir? Quem é o pastor em cuja garganta a serpente entrou? Quem é o
homem em cuja garganta entrara tudo de mais pesado, de mais negro?
(Za/ZA 111, “Da visao e do enigma” §2. Trad.: Modificada).

Foi entdo que seguindo as instrugdes do grito de Zaratustra o pastor

morde a cabeca da serpente cuspindo-a para longe e levantou-se.

— N&o mais um pastor, ndo mais um homem — um transformado, um
iluminado que ria! Jamais, na terra, um homem riu como ele ria! O meus
irm&os, escutei um riso que néo era riso de homem — — e agora me
devora uma sede, um anseio que jamais sossega. Meu anseio por esse
riso me devora: oh, como suporto ainda (Za/ZA Ill, “Da viséo e do
enigma” §2).
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Uma vez que a serpente fora cuspida da boca do pastor, ele transforma-
se. E agora um “iluminado” que ri como “jamais, na terra, um homem riu”.
Novamente Zaratustra se utiliza da alcunha de Buda, o iluminado, tal qual ja
fizera no “Desprezadores do corpo” com o termo “desperto”. Naquela se¢ao, o
desperto é quem diz “corpo sou eu inteiramente, e nada mais; e alma apenas
uma palavra para um algo no corpo”. Podemos pensar entdo que o pastor
transformado em “iluminado” é aquele capaz de compreender que € Si-mesmo.
Ele levanta-se, é o corpo e nada mais.

ApOs cuspir a serpente de sua boca, o pastor renasce como um
“iluminado”, uma figura que ri com uma intensidade inédita, liberto do medo. A
comparagao com Buda, “o iluminado”, sugere uma ligacdo com a ideia de
despertar. Essa conexdo €& reforgada pela referéncia ao capitulo “Dos
desprezadores do corpo”, onde o "desperto" reconhece que € o corpo,
integralmente, e que a alma n&o passa de uma palavra criada a partir do corpo.
Isso implica uma aceitacdo radical de si mesmo como unidade corporal, sem
cindir a existéncia em corpo e alma. Quando Zaratustra descreve o pastor
transformado em “iluminado”, podemos entender que ele agora se reconhece
como Si-mesmo, integrado e completo, livre de ilusGes metafisicas. Ele se
levanta, plenamente consciente de sua condicdo corpérea.

E possivel identificar no enigma a conex3o entre o préprio e o todo. “N&o
mais um pastor, ndo mais um homem”. Estda dada a condigdo para o
despedacamento de Zaratustra, ou seja, ndo é mais ele o porta-voz do eterno
retorno, pois quando incorpora o0 pensamento abismal, ndo € mais um homem;
transforma-se em destino. Por outras vias, recoloca-se a problematica de O
Nascimento da tragédia, do servidor ditirambico que no esquecimento de si
mesmo se reconecta com a natureza. Entretanto, Zaratustra ainda néo € capaz
de compreender o enigma e pergunta aos navegadores quem € o0 “ando” e quem

é o “jovem pastor”?’8

78 Rubira interpreta que “tanto o ‘espirito de peso’ quanto o ‘pastor’ ndo podem ser pensados
sendo como configuracdes dos temores e das expectativas do préprio Zaratustra. “Para nés o
‘espirito de peso’ precisa ser pensado, tal como o proprio ‘pastor’, como sendo uma das duas
configuragdes dos pensamentos de Zaratustra: uma, seu temor em ser arrastado para o ‘abismo’,
a outra, sua vontade em atingir o cume mais alto. Em ‘Da visédo e do enigma’, Zaratustra ndo
sabe nem porque o ando desaparece nem quem € o pastor. Ora, veremos que 0 Anao
desaparece porque nao tem coragem para suportar a possibilidade do retorno cosmoldgico, algo
que o ‘pastor’ consegue suportar” (RUBIRA, 2010, p.257-258. Nota 9).
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Apds comunicar aos navegantes a visdo e 0 enigma, na qual Zaratustra
ainda ndo tem clareza sobre do que se trata, ha um transcurso que deve cumprir
até ser tomado novamente pelo pensamento do eterno retorno. Na sec¢ao “Da
bem-aventuranga a contragosto” Zaratustra precisa de uma nova solidao. Parece
que agora estd em jogo ndo mais enunciar o pensamento do eterno retorno, mas

procurar ouvidos para este pensamento.

E por ele e seus iguais devo eu préprio consumar-me: por isso agora
evito minha felicidade e me ofereco a toda infelicidade — para meu
Ultimo exame e conhecimento. E, em verdade, eratempo de eu ir; e a
sombra do andarilho, o momento mais longo e a hora mais silenciosa
— todos me diziam: “E mais que tempo!” (Za/ZA I, “Da bem-
aventuranga a contragosto”).

Zaratustra ainda enfrenta a tarefa de buscar compreenséo e receptividade
para a ideia do eterno retorno. E nesse contexto que a “hora mais silenciosa”
simboliza o chamado do Si-mesmo, instando Zaratustra a consumar sua missao,
mesmo ao custo de abandonar sua felicidade e abragar a solidao
transformadora. Essa soliddo que é também reflexiva, o impulsiona a confrontar
os limites de sua propria compreensdo e a buscar receptividade para o
pensamento abismal, consolidando assim uma transformacgao de si mesmo.

Para que todas as consequéncias do eterno retorno sejam de fato aceitas
sem restricdo é preciso que todos 0s acontecimentos sejam aceitos sem
restricdo, um sagrado dizer sim a todas as coisas.”® Dessa forma, ap6s o
transcurso da visdo e do enigma Zaratustra retorna a sua caverna e em uma
certa manha cai doente, o pensamento abismal ainda o atormenta. “Zaratustra
pulou da cama como um louco, gritando com voz terrivel e gesticulando como

se |4 estivesse mais alguém que ndo queria levantar-se” (Za/ZA llll, “O

79 O amor fati € fundamental para a concretizagédo do pensamento do eterno retorno. O conceito
ndo esta textualmetne formulado em Zaratustra, mas tem lugar como uma nogéo, um dizer sim
ao vir-a-ser e ao destino. A primeira aparicdo esta no aforismo que abre o livro IV de A gaia
ciéncia intitulado “Para o Ano-novo”. Sob a forma de um desejo para um futuro vindouro no qual
Nietzsche expressa suas aspiragdes. “Quero cada vez mais aprender a ver como belo aquilo que
€ necessario nas coisas: — assim me tornarei um daqueles que fazem belas as coisas. Amor fati:
seja este, doravante, o meu amor!” e mais a frente acrescenta: “quero ser, algum dia, apenas
alguém que diz Sim! (FW/GC §276). Em Assim falou Zaratustra o “dizer sim” recebe a companhia
de um “abengoar” a vida. “No que abengoa eu me tornei, e no que diz sim: e para isso lutei
longamente e fui um lutador, para que um dia tivesse as méos livres para abengoar”. Zaratustra
tornou-se alguém que abencgoa e diz sim, um “venturoso” (Za/ZA lll, “Antes do nascer do sol”.
Trad.: RRTF). Marton sugere que para Zaratustra se tornar o mestre do eterno retorno faz-se
necessario integrar esse pensamento enquanto vivéncia e pdr em pratica o amor fati. A vivéncia
visa a apropriacdo do pensamento abissal, bem como para que possa aceitar todas as
consequéncias desse pensamento (MARTON, 2016, p.27ss).
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convalescente” §1). Zaratustra esta tomado pelo pavor, de modo que até mesmo
seus animais correm assustados. E o pensamento abismal que novamente

toma-o por completo.

Sobe, pensamento abismal, de minha profundeza! Eu sou teu galo e
teu alvorecer, verme adormecido!

De pé, de pé! Minha voz te despertara como

o canto do galo!

Desata os grilhGes de teus ouvidos: escuta! Pois eu quero ouvir-te!
De pé, de pé! Aqui ha trovao bastante, até os timulos aprenderdo a
ouvir!

E limpa o sono dos teus olhos, e tudo de imbecil e cego! Escuta-me
também com teus olhos: minha voz € um remédio também para
cegos de nascenca.

E, uma vez desperto, deveras ficar eternamente desperto (Za/ZA lllI,
“O convalescente” §1).

Zaratustra conclama o pensamento simbolo de uma nova manha a sair
da sua profundeza. Necessario lembrar, a partir dessa passagem, que um
pensamento se manifesta aquém de qualquer controle consciente, pois ele é a
resultante da fixacdo de poder do impulso soberano. Ao vincular simbolicamente
o eterno retorno com o “galo” e o “alvorecer”, Zaratustra se coloca como
“‘instrumento” pelo qual esse pensamento deve se manifestar, ou seja, € a ele e
Nao um outro a quem coube a tarefa de tornar-se o portador, o “advogado”, desse
pensamento.

De pé, de pé! N&o deves rouquejar — mas falar! Zaratustra te chama,
0 sem-deus!

Eu, Zaratustra, o advogado da vida, o advogado do sofrimento, o
advogado

do circulo — chamo a ti, meu pensamento mais abismal!

Vival Estas vindo — eu te ougo! Meu abismo fala, minha derradeira
profundeza eu consegui trazer a luz!

Viva! Vem! Da-me a méo — — ah! Larga! Ah! Ah! — Nojo, nojo, nojo — —
—ai de mim! (Za/ZA 1lll, “O convalescente”, §1).

Toda a transcendéncia foi eliminada a partir da constatagdo da morte de
Deus, de modo que resta como unica alternativa ser “advogado da vida,
advogado do sofrimento, o advogado do circulo”. E esse o pensamento de
Zaratustra que deve sair da profundeza. Ao conclamar tal pensamento, o profeta
cai como morto, ao retornar a si estava enfermo e assim ficou por sete dias
(Za/ZA 1111, “O convalescente”, 82). Com Zaratustra prostrado, sdo seus animais
gue o instigam a sair da caverna e a nhovamente se alegrar com a vida, pois
também as coisas da vida “anseiam” (o vento, os aromas, 0s riachos) e querem

ser a cura para ele. Mas Zaratustra esta enfermo, pois “um novo conhecimento,
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amargo e pesado”
enfermidade é tamb

mesmo.

fez sua “alma” “transbordar por todas as margens”. A

ém o0 esgotamento de uma luta de algo em si contra si

—“O Zaratustra”, disseram entdo os animais, “para os que pensam
como nos, as proprias coisas dancam: vém, ddo-se as maos, riem,
fogem — e retornam.

Tudo vem, tudo retorna; rola eternamente a roda do ser. Tudo morre,
tudo volta a florescer, corre eternamente o ano do ser.

Tudo se rompe, tudo é novamente ajeitado; eternamente constréi-se
a mesma casa do ser. Tudo se despede, tudo volta a se saudar;
eternamente fiel a si mesmo permanece o anel do ser.

Em cada instante comeca o ser; em redor de todo Aqui rola a esfera
Ali.

O centro estd em toda parte. Curva é a trilha da eternidade.” — (Za/ZA
[1ll, “O convalescente”, 8§2).

As palavras dos animais lembram a Zaratustra quem ele é, e quem ele

tem de tornar-se. E

precisamente, nesse momento, em resposta aos animais

que ele decifra o enigma da serpente e do pastor. “ — E como aquele monstro

me entrou na garganta e me sufocou! Mas eu |he cortei a cabega com os dentes

€ a cuspi para longe’

’. Tratava-se precisamente do proprio Zaratustra, era ele o

jovem pastor que visualizou o enigma. Nesse momento, o0 projeta também

explica que a serpente que estava dentro da boca do pastor simboliza o nojo ao

homem, a identificacdo da compaixdo no homem pequeno, do homem como o

animal mais cruel, dos acusadores da vida. Zaratustra quer evitar tornar-se um

acusador do homem.

E o retorno do

O grande fastio pelo homem — isso me sufocou, me havia entrado na
garganta: e o que o vidente vaticinou: “Tudo € igual, nada vale a pena,
0 saber sufoca”.

Um longo crepusculo claudicava a minha frente, uma tristeza cansada
de morte, ébria de morte, que falava com uma boca bocejante.
“Eternamente ele retorna, o homem de que estas cansado, o pequeno
homem” — assim bocejava minha tristeza, e arrastava os pés e nao
podia adormecer (Za/ZA llll, “O convalescente”, §2).

homem pequeno, aquele pela qual a vida ndo vale a pena,

que atemoriza Zaratustra.

— “Ah, o homem retorna eternamente! O pequeno homem retorna
eternamente!” — Vira os dois nus um dia, o0 maior homem e o menor
homem: demasiado semelhantes um ao outro — demasiado humano
inclusive o maior!

Demasiado pequeno o maior! — Esse era meu fastio pelo homem! E
eterno retorno inclusive do menor! — Esse era meu fastio por tudo que
existe!

Ah, nojo! Nojo! Nojo! — — Assim falou Zaratustra, e suspirou e tremeu;
pois lembrou-se de sua doencga (Za/ZA llll, “O convalescente”, §2).

146



Zaratustra precisa de consolos e cura para si, precisa de “novas liras” para
as suas “novas cangodes”. “Prepara antes uma lira para ti, uma nova lira! (Za/ZA
[, “O convalescente”, §2). Nesse contexto, os animais falam com Zaratustra
acalentando-o e mostrando a ele que esse € seu “grande destino”, do qual ndo
pode escapar e € imprescindivel para tornar-se o que se €, qual seja, o “mestre
do eterno retorno”.&

Canta e extravasa, 0 Zaratustra, cura tua alma com novas cancdes:
para que possas carregar teu grande destino, que ainda nao foi destino
de homem nenhum!

Que tenhas de ser o primeiro a ensinar essa doutrina — como esse
grande destino ndo seria também teu maior perigo e maior doenga?
(Za/ZA 1111, “O convalescente”, 8§2).

O grande destino de Zaratustra ainda nao foi destino de nenhum outro
homem, n&o por que foi o “primeiro a ensinar” a doutrina do eterno retorno, mas
porque € um destino que s6 pode ser seu e de mais ninguém e ainda que
Zaratustra pereca, tera de retornar eternamente para enunciar o eterno retorno
do mesmo, haja vista que ambos estao conectados de maneira indelével. “Mas
0 né de causas em que estou emaranhado retornara — ele me criara novamente!
Eu proprio estou entre as causas do eterno retorno”. Sdo os animais que colocam
na boca de Zaratustra as palavras sobre o eterno retorno, pois eles sabem o que

Zaratustra ensina.

Vé, sabemos 0 que ensinas: que todas as coisas eternamente
retornam, e nés mesmos com elas, e que eternas vezes ja estivemos
aqui, juntamente com todas as coisas. Ensinas que ha um grande ano
do vir-a-ser, uma monstruosidade de grande ano: tal como uma
ampulheta, ele tem de virar sempre de novo, a fim de novamente
escorrer e transcorrer: — — de modo que todos esses anos sao iguais a
si mesmos, nas coisas maiores e também nas menores — de modo que
ndés mesmos somos iguais a nés mesmos em cada grande ano, nas
coisas maiores e também nas menores (Za/ZA llll, “O convalescente”,

§2).
O conceito é apresentado como uma repeticéo ciclica de todas as coisas,
em todas as suas dimensdes — do mais grandioso ao mais infimo. O "grande ano

do vir-a-ser" simboliza a estrutura temporal cosmica, onde tudo se repete,

inevitavelmente, como uma ampulheta que € virada infinitas vezes, permitindo

80 Roberto Machado traz a importante distingdo, concordando nisso com Gilles Deleuze, de
perspectiva sobre o eterno retorno e os animais. Para os animais o eterno retorno esta ligado a
repeticdo dos ciclos naturais, a eterna repeticdo do mundo e das coisas do mundo. “E é
justamente porque os animais tém uma perspectiva natural com relagdo ao eterno retorno que
eles ndo passam pela experiéncia do niilismo — ndo sdo ameacados pelo terror e pela nausea
—, nem precisam de coragem para ultrapassa-lo e se redimirem (MACHADO, 2011, p.141).
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gue os graos do tempo fluam sempre da mesma maneira. Tudo j& ocorreu e
voltara a ocorrer. Nao apenas os eventos e acfes retornam, mas nés mesmos,
com nossas escolhas, erros e grandezas, voltamos a ser 0 que SOmMos,
infinitamente, sem escapatoria.

E pela boca dos animais que Zaratustra fala: “N6s também sabemos como

falarias entdo contigo mesmo”.

Eu retornarei, com este sol, com esta terra, com esta aguia, com esta
serpente — ndo para uma vida nova ou uma vida melhor ou uma vida
semelhante:

— Retornarei eternamente para esta mesma e idéntica vida, nas coisas
maiores e também menores, para novamente ensinar o eterno retorno
de todas as coisas, —

— para novamente enunciar a palavra do grande meio-dia da terra e
dos homens, para novamente anunciar aos homens o além-do-homem
(Za/ZA 111, “O convalescente”, §2. Trad.: Modificada).

Zaratustra declara sua disposicdo de retornar ndo apenas como uma
submissdo, mas como um ato de criagao e reafirmacao. Ele se compromete a
novamente ensinar o eterno retorno, a viver e “enunciar a palavra do grande
meio-dia”. E o instante em que a existéncia deixa de ser suportada como um
peso ou projetada em uma redencéo futura e passa a ser afirmada como ela é,
em sua circularidade infinita. O "além-do-homem", que Zaratustra preconiza nao
€ uma rejeicdo do humano, mas a superacdo de suas limitacdes. Ele convoca
0s homens a transcenderem o "pequeno homem" que teme o retorno, que resiste
a aceitacdo do mesmo, gue vive preso ao ressentimento e ao niilismo. O além-
do-homem é aquele, assim, que consegue olhar para a repeticdo infinita de sua
vida e dizer "sim". Ele ndo apenas suporta o eterno retorno, mas o afirma com
jubilo, transformando cada instante em algo digno de ser vivido eternamente.

ApOs 0s animais exortarem, Zaratustra permanece deitado imével em um
“grande siléncio”. O profeta, entdo “conversava com sua alma”. Agora é a sua
alma que ele fala e ndo mais ao coracao.

Zaratustra como “anunciador” do eterno retorno tem de declinar, como o

sol por trds das montanhas para logo em seguida revelar uma nova manha.

Falei minha palavra, me despedaco em minha palavra: assim quer
minha eterna sina — como anunciador pereco! Chegou a hora em que
aquele que declina abengoa a si mesmo. Assim — acaba o declinio de
Zaratustra. — — (Za/ZA llll, “O convalescente”, §2).

Na secao “Dos trasmundanos”, Zaratustra € tolerante e compreende o0s

convalescentes, mas os exortam a se tornarem “superadores e criem para si um
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corpo superior!”. Os convalescentes trasmundanos langam sua visao para além
do mundo e vivem na nostalgia da morte de Deus, ainda vagam “pelo sepulcro
de seu Deus”. Sinal de doencga e corpo doente. Todavia, Zaratustra despedaca-
se, declina para torna-se destino, para superar a doenca e a convalescenca se

integrar as forcas do mundo.

3.3 A alma como “uma palavra para um algo no corpo”

Em Assim falou Zaratustra a alma € caracterizada como “uma palavra
para um algo no corpo” (Za/Za |, “Dos desprezadores do corpo”). Cabe notar
que, a partir dessa constatacdo, Nietzsche néo revoga a palavra alma de sua
filosofia, mas a ressignifica, pois sendo uma palavra, ela ndo pode ser entendida
como detentora de qualquer substantivacdo, de modo que toda e qualquer
concepcao que a superestime teria consequéncias avassaladoras como o

desprezo pelo corpo e pela terra.

Seja dito entre nds que ndo é necessario, absolutamente, livrar-se com
isso da “alma” mesma, renunciando a uma das mais antigas e
veneraveis hip6teses: como sOi acontecer a inabilidade dos
naturalistas, que mal tocam na “alma” e a perdem (JGB/BM §12).

A alma, portanto, € uma nomeacdo que foi arbitrariamente constituida
para designar “um algo no corpo”. Este entendimento vai ser mantido por
Nietzsche ao longo das suas obras posteriores a Zaratustra. Assim, nos parece
pertinente o entendimento de que se “um algo no corpo” € o si-mesmo e sendo
a alma uma das muitas nomeacodes para esse “algo”, entdo estamos diante de
um dos sentidos para si-mesmo. Pensamos, assim, que o conceito de alma ndo
€ abandonado por Nietzsche justamente para assinalar as muitas possibilidades
derivadas da identificacéo de Zaratustra. Projeto este que se desenvolve tendo
como ponto de partida a psicologia. Dessa forma, em Para além do bem e do
mal Nietzsche é enfatico ao afirmar que esta “aberto o caminho para novas
versdes e refinamentos da hipétese da alma” (JGB/BM §12). As novas versdes
para a alma se referem a multiplicidade do corpo identificada a partir de Assim
falou Zaratustra. Nesse entendimento, a alma passa a ser concebida como uma
“pluralidade do sujeito”. Qual seja, uma “estrutura social dos impulsos e afetos
querem ter, de agora em diante, direitos de cidadania na ciéncia” (JGB/BM §12).

E nessa direcédo que Nietzsche estabelece a critica & maneira como a alma fora
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compreendida ao longo do tempo e lanca luz & possibilidade de novas
interpretacbes. Assim, o entendimento da alma e de suas “possibilidades
inexauriveis” (JGB/BM 845) vem na esteira da critica da psicologia moderna e

de sua concepcao de alma. Nao por acaso, a referéncia a “nova psicologia”.

Toda a psicologia, até o0 momento, tem estado presa a preconceitos e
temores morais: ndo ousou descer as profundezas. Compreendé-la
como morfologia e teoria da evolucdo da vontade de poder, tal como
faco — isto é algo que ninguém tocou sequer em pensamento (JGB/BM
§23).

Sao de varias ordens 0s preconceitos morais aos quais Nietzsche alude.
Entre estes se destacam, sobretudo, a concepcédo de alma imortal e de alma
separada do corpo, preconceitos que fizeram com que a psicologia de outrora
ndo ousasse descer as profundezas. O parafrago doze refuta a “necessidade

atomista” que continua a subsitir.

E preciso inicialmente liquidar aquele outro e mais funesto atomismo,
que o cristianismo ensinou melhor e por mais longo tempo, o atomismo
da alma. Permita-se designar com esse termo a crenga que vé a alma
como algo indestrutivel, eterno, indivisivel, como uma ménada, um
atomon: essa crenca deve ser eliminada da ciéncia! (JGB/BM §12).

O ataque ao “atomismo da alma” tem a precisa intencdo de evitar uma
concepcao na qual a alma é separada e tornada autbnoma em relacéo ao corpo.
Uma crenc¢a fundamentalmente religiosa que continua a subsistir também nos
dominios da ciéncia. Diferente é o procedimento nietzschiano no que se refere a
encarar a psicologia como “morfologia e teoria da evolugdo da vontade de

poder”, isto €, como configuracdo de dominio das forcas no corpo.

Supondo, porém, que alguém tome os afetos de odio, inveja, cupidez,
ansia de dominio, como afetos que condicionam a vida, como algo
(Etwas) que tem de estar presente, por principio de modo essencial,
na economia global da vida (Gesammt-Haushalte des Lebens)
(JGB/BM 823).

A “hipétese” de Nietzsche é que o “algo” € composto por afetos (Afekte)
como condicionantes na economia global da vida, isto €, forcas em interacéo
complexa de comandos e obediéncias capazes de atuarem de maneira decidida
sobre as questdes mais candentes da vida.

A critica a separacao entre corpo e alma é enderecada também a filosofia
moderna8!. Esta se valeu do “ceticismo em matéria de conhecimento” e a partir

disso atacou o “pressuposto fundamental da doutrina cristd” (JGB/BM 854). No

81 Para um debate com a filosofia moderna a respeito desse aspecto é relevante o mapeamento
feito por Marco Souza em seu livro A alma em Nietzsche.
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entanto, Ndo superou a concepgao cristd e, por consequéncia, manteve a

dicotomia corpo-alma.

Outrora, acreditava-se na alma, tal como se acreditava na gramatica e
no sujeito gramatical; dizia-se que ‘eu’ é a condigdo, ‘penso’ é o
predicado, o condicionado — que pensar é uma atividade para a qual
um sujeito deve ser pensado como causa (JGB/BM §54).

Sob a aparéncia de uma critica dos conceitos de sujeito e predicado
acreditava-se na alma tal qual na gramatica e no sujeito gramatical. Nietzsche
busca mostrar que, apesar das diversas tentativas feitas pela filosofia moderna,
de Descartes a Kant, a questdo fundamental sobre a alma né&o foi colocada.
Desse modo, é diante das insuficiéncias das abordagens sobre a alma que
delega essa tarefa ao “novo psicologo” (JGB/BM §12) e toma a histéria da alma
humana como “territério de cacga reservado ao psicélogo nato” (JGB/BM 845).
Em outras palavras, ao conceber a vontade de poder como determinante da
multiplicidade no corpo Nietzsche pode agora formular hipéteses e encontrar
respostas ausentes nas concepc¢des de psicologia que se atinham a consciéncia.
“Toda a histéria da alma até o momento, e as suas possibilidades inexauridas:
eis o territorio de caga reservado para o psicélogo nato e amigo da ‘caga grande’™
(JGB/BM 845). Essa tarefa, que cabe agora ao “novo psicologo” (JGB/BM §12)
e ndo pode ser cumprida por eruditos, mas por psicélogos, pois requer coragem,
arglcia e sutileza para enfrentar os perigos e se langar em um “novo ermo”, a
“uma nova desconfianga” (JGB/BM §12).

O primeiro pressuposto estabelecido por Nietzsche passa por um ataque
a ideia de um sujeito autarquico detentor de liberdade da vontade e sugere que
ha um pensar mais profundo do que aquele que se revela em signos de

comunicacdo, tal fato é referendado pela palavra “Isso” (Es).8?

Um pensamento vem quando “ele” quer, e ndo quando “eu” quero; de
modo que é um falseamento da realidade efetiva dizer: o sujeito “eu” é
a condigao do predicado “penso” (JGB/BM §17).

A partir de uma suposicao logica e gramatical a tradicdo entendeu o
pensar como predicado de um sujeito. Todavia, sendo o0 pensamento uma

relacdo entre graus de poder das forcas, ele vai ser a vitoria de uma forca que

82 O termo “Es” em alemao cumpre muitas fungdes. Cabe destacar apenas duas delas. Como
pronome impessoal para indicar estados ou situagcdes em geral e cumprindo também a fungéo
de sujeito gramatical em uma orac¢do sem sujeito.
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predomina sobre as demais. Processo esse que acontece sem a participagéo do
‘eu”. “Isso pensa (es denkt): mas que este ‘isso’ seja precisamente o velho e
decantado ‘eu’ é, dito de maneira suave, apenas uma suposicdo, uma afirmacao,
e certamente ndo uma ‘certeza imediata™ (JGB/BM §17). Todavia, Nietzsche ira
dizer que até mesmo arriscar essa nomeacao ja é ir longe demais, pois seria
esquematizar e interpretar algo que nao pertence ao proprio processo. Que se
entenda que o0 pensamento € uma atividade e que toda atividade que lhe
pertence € um “habito gramatical”’, uma “suposigao dos logicos”.

E necessario lembrar que no livro quinto de A gaia ciéncia, de 1886,
Nietzsche sistematiza a critica a consciéncia e, por conseguinte, a ideia de um
“eu” enquanto unidade. No entender do filésofo, a consciéncia € o ultimo érgéo
a se desenvolver surgindo a partir da necessidade de comunicagéo e, portanto,
comunica somente aquilo que € comum, ou seja, se a consciéncia surge como
necessidade coletiva nela reside uma incapacidade de comunicar aquilo préprio

do homem, aquilo que é singular e intimo.

O homem, como toda criatura viva, pensa continuamente, mas nao
sabe disso; 0 pensamento que se torna consciente é apenas a minima
parte dele, e nés dizemos: a parte mais superficial, a parte pior: — pois
somente esse pensamento consciente ocorre em palavras, isto é, em
signos de comunicagdo; com 0 que se revela a origem da prépria
consciéncia (FW/GC §354. Trad.: RRTF).

E somente enquanto animal social que o “homem aprendeu a tomar
consciéncia de si mesmo”. Assim, o vir a consciéncia de um pensamento € uma
tentativa de entender a si mesmo, de conhecer a si mesmo, que traz a tona
apenas o0 nao individual, aquilo que é “retraduzido para a perspectiva do
rebanho”.

Cada um de nds, com a melhor vontade de entender a si mesmo tédo
individualmente quanto possivel, de “conhecer a si mesmo”, sempre
trara a consciéncia, precisamente, apenas o ndo-individual em si, seu
“corte transversal” — que nosso pensamento mesmo, pelo carater da
consciéncia — pelo “génio da espécie” que nele comanda —, é
constantemente como que majorizado e retraduzido para a perspectiva
do rebanho (FW/GC 8354. Trad.: RRTF).
As acoes séo todas elas pessoais de uma maneira incomparaveis, Unicas.
No momento em que séo traduzidas para a consciéncia, elas perdem o carater
singular para se tornarem comum. Dira Nietzsche: “Todo tornar-consciente, esta
associada a uma grande e radical corrupcéo, falsificacdo, superficializagcéo e

generalizacao” (FW/GC §354).
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O pensamento consciente se revela em signos de comunicagédo, em
palavras. Todavia, ha um pensar mais profundo, ao nivel dos instintos, dos
impulsos e dos afetos, isto €, ao nivel da grande razao do corpo.

Na Anotagao denominada “Moral e fisiologia” Nietzsche admira-se com o
corpo.

O mais espantoso é antes o corpo: ndo se pode deixar de admirar como
0 corpo humano se tornou possivel: como uma unido tdo enorme de
seres vivos, cada dependente e subserviente e ainda num certo sentido
por sua vez comandando e agindo por sua prépria vontade, pode viver
como um todo, crescer e existir por um tempo —: e isto obviamente ndo
acontece através da consciéncia! Para este "milagre dos milagres" a
consciéncia € apenas uma “ferramenta” e ndo mais — no mesmo
sentido em que o estdmago é uma ferramenta (Nachlass/FP, 37[4] —
Junho-Julho 1885).

O corpo é entendido como uma “coletividade (Vereinigung) inédita de
seres vivos, todos dependentes e subordinados™® na qual dependéncia,
subordinagdo, comando, obediéncia, cooperacdo (Zusammenbindung),
crescimento e definhamento se operam em “atividade voluntaria”. Nietzsche vai
dizer que “nesse ‘milagre dos milagres’, a consciéncia € somente um
“‘instrumento” (Werkzeug), nada mais — no mesmo sentido em que o estdmago
é também um instrumento”.84 No entanto, ndo se trata de “uma atividade cega,
mecanica, mas toma parte uma obediéncia auto-resistente”, ou seja, aquela
parte que obedece e tenciona também tornar-se mandante. Nessa Anotacéo
Nietzsche posiciona o “espirito” como equivalente a “consciéncia”, o que nao

havia feito explicitamente em Assim falou Zaratustra.

Todo esse fendbmeno do “corpo” é, do ponto de vista intelectual, tdo
superior a nossa consciéncia, ao nosso “espirito”, a nossos modos
conscientes de pensar, de sentir e de querer, quanto a algebra é
superior a tdbua de multiplicacdo (Nachlass/FP, 37[4] — Junho—Julho
de 1885).

A concepcao de Nietzsche sobre a “multiplicidade (Vielheit) de forcas
(Kraften)” (Nachlass/FP, 34[123] Abril — Junho de 1885), isto €, impulsos, afetos

e instintos torna o proprio “individuo” uma multiplicidade, como sugere em

83 Ao dizer que “o mais espantoso é antes o corpo” Nietzsche inverte o primado filosofico desde
Platao no didlogo Teeteto que concede ao “espanto’/admiragdo (thaumazein) como a atitude
geradora do pensar filoséfico (PLATAO, 1972, p.221).

84 Sdo inumeras as Anotacdes nas quais Nietzsche aborda a complexidade do corpo e se refere
a toma-lo “ponto de partida” e “fio condutor’” metodolégico (Nachlass/FP, 39[18] — Agosto—
Setembro de 1885), (Nachlass/FP, 34[46] — Abril-Junho de 1885 (Nachlass/FP, 27[27] — verao-
Outono de 1884), (Nachlass/FP, 27[27] — Verdo—Outono de 1884.
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Anotacdo de 1884: “partir do individuo como multiplicidade (espirito como
estdmago de afetos)” (Nachlass/FP, 26 [141] — verdo—Outono de 1884). A critica
ao sujeito autarquico ocorre a partir da concepcdo do homem como

multiplicidade.

O homem como multiplicidade: a fisiologia apenas indica uma
maravilhosa troca entre essa multiplicidade e o arranjo das partes sob
o todo e no todo. Mas seria falso deduzir necessariamente de um
Estado um monarca absoluto [unidade do sujeito] (Nachlass/FP, 27[8]
—verdo—QOutono de 1884).

Sendo o homem uma multiplicidade, a unidade s6 pode ser concebida a
partir da resultante final da relagdo entre esses multiplos seres. Dai a forga
“tirano” ser aquela que domina e hierarquiza as demais sob seu comando. Diante
da multiplicidade e da ordenacdo que constitui o corpo, Nietzsche recusa
peremptoriamente “divagag¢des” como “unidade” e “alma” (Nachlass/FP, 37[4] —

Junho-Julho de 1885). Na Anotacao 2[87], do mesmo periodo, assinala:

Toda unidade é unidade apenas como organizagao e interacdo: nao é
diferente de como uma comunidade humana é uma unidade: assim é
0 oposto da anarquia atomistica; assim uma entidade governante que
significa uma, mas ndo € uma (Nachlass/FP, 2[87] Outono de 1885 —
Outono de 1886).

O “significar uma”, mas “ndo ser uma” demonstra que a unidade funciona
apenas como arranjos, configuracdes da multiplicidade que s6 podem ser
pensadas a partir da ascendéncia das forcas em seus anseios de dominio. O
“‘individuo” € uma multiplicidade que, no entanto, se apresenta e vé a si mesmo
como unidade, ou seja, como um “eu”, como unidade da consciéncia, do querer
e da vontade. Todavia, a unidade é uma ficgdo, se opera apenas enquanto
aparéncia de unidade.®

Uma vez que Nietzsche se afastou da interpretacdo atomista sobre a
alma, pode entdo aborda-la através de outras possibilidades de compreenséo
COmMo a que acontece a partir da aristocracia, contexto em que tem lugar o termo
“alma superior” (htheren Seele) também em Para além do bem e do mal, obra

na qual a aristocracia indica a disposicéo das forcas. Nesse entendimento, a

85 Vai nessa diregdo a problematizacdo de Nietzsche sobre o querer e a vontade. “Querer me
parece, antes de tudo, algo complicado, algo que somente como palavra constitui uma unidade”
(JGB/BM §19). Assim, “um homem que quer — comanda algo dentro de si que obedece, ou que
ele acredita que obedece”. O querer esconde a regéncia da forga mais potente como
“subvontade” ou a sub-almas — pois n0sso corpo € apenas uma estrutura social de muitas almas
(JGB/BM §19).
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alma superior diz respeito a um si-mesmo bem constituido como aristocracia do
espirito. Na obra de 1886 a referéncia € ao homem superior, a alma superior,

como capaz de condensar em si atributos da grandeza:

Ao homem superior (des héheren Menschen), a alma superior, ao
dever superior (der hdheren Pflicht), & responsabilidade superior (der
hdheren Verantwortlichkeit), a plenitude de poder criador e dom de
dominar (Herrschaftlichkeit); — atualmente o ser aristocratico, o ser por
si mesmo e diferente dos outros, o ser s6 e viver para si s0, sdo
atributos da “grandeza" (JGB/BM §212. Trad.: Modificada).

Sendo a alma “uma palavra para um algo no corpo”, ela é a multiplicidade
dos impulsos, entdo o homem superior € aquele capaz de dispor de seus
impulsos hierarquicamente de modo a dar vazéo ao império da for¢a criadora, o
phatos da distancia faz com que ele seja “por si mesmo e diferente dos outros”
e possa “saborear um triunfo superior mantendo-se senhores de si mesmos”
(JGB/BM 814). Um triunfo superior indica o sentimento de poder deflagrado
guando uma resisténcia é superada, podendo, assim, manter-se senhor de si
mesmo.

Nietzsche afirma que as hierarquias e as diferencas no interior da alma,
que possibilitam a elevacdo do tipo homem, foram encampadas pelas
sociedades aristocraticas. S&o essas hierarquias e diferencas que possibilitam
tanto a “superagéo de si mesmo (Selbst-Uberwindung) do homem”, quanto entre
um homem e outro. Sociedades que nao hesitam em sacrificar inUmeros homens
e reduzi-los a instrumentos para a elevacédo de um tipo seleto (JGB/BM §258).
Dessa forma, o “phatos da distancia” nasce a partir do agir da classe nobre e do
constante exercicio de obedecer e comandar. A preponderancia da classe nobre,
mais selvagem, ndo estava necessariamente na forca fisica, mas na psiquica,
eram “homens mais inteiros”. A distancia no interior da alma reproduz, assim, a
hierarquia das sociedades aristocraticas, assentadas em “escala de hierarquias”
e “diferengas de valor entre um homem e outro” e na “diferenga entre as classes”.

E da distancia entre as classes que é possivel inferir uma distancia no

interior da propria alma.

N&o poderia nascer aquele outro phatos ainda mais misterioso, o
desejo de sempre aumentar a distancia no interior da prépria alma, a
elaboragdo de estados sempre mais elevados do tipo “homem”, a
continua “superagéo de si mesmo do homem?”, para usar uma férmula
moral num sentido supra-moral (JGB/BM 8§257. Trad.: Modificada).
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Uma das caracteristicas da casta nobre ndo estava necessariamente na
predominancia da forca fisica, mas na forca psiquica, eram homens mais
inteiros.

Outro aspecto a ser investigado, no que diz respeito ao si-mesmo, € a
constatacao de Nietzsche de que a alma do homem objetivo n&o sabe afirmar,
nem negar, menos ainda comandar, ndo tem motivos para tomar partido, ele
assim, nao passa de “instrumento e medi¢cédo e jogo de espelho”, pois € “um

homem ‘sem si”. A expressédo “um homem sem si” (ein “selbstloser” Mensch)
situa-se no contexto de discuss&o contra o “espirito objetivo” nos filésofos. A
palavra “Selbstloser” também pode ser vertida por altruista, abnegado
(WAHRIG-BURFEIND, 2011. p.957), e nisso reside o fato importante de o
‘homem sem si” ser incapaz de reconhecer o egoismo (Selbstsucht) de sua
vontade. Dessa forma, a pretensa objetividade é sintoma de um si-mesmo
enfraquecido.® No “homem sem si” a objetividade nao significa autonomia e
liberdade do intelecto, mas a incapacidade do si-mesmo de se constituir
hierarquicamente. E assim que uma consequéncia é esse homem n&o poder ser
uma meta, nem elevagéo. Todavia, ha também uma segunda possibilidade para
entendermos esse “homem sem si”. No homem nobre, aquele destinado ao
comando, a abnegacdo ndo € entendida como virtude, mas justamente ao
contrario, como “um desperdicio de virtude”. “Num homem feito e destinado ao
comando, por exemplo, abnegacédo e retraimento modesto ndo seriam virtude,
mas um desperdicio de virtude: assim me quer parecer” (JGB/BM §221). Desse
modo, toda a moral ndo egoista que se pretende universal, que se abstém da
seletividade e da hierarquia “peca ndo somente contra 0 gosto”, mas se oculta

sob a méscara da ajuda ao préximo.

Toda moral ndo egoista, que se toma por absoluta e se dirige a todo e
qualguer um, ndo peca somente contra 0 gosto: é uma instigacdo a
pecados de omissao, uma seducdo mais sob a mascara da filantropia
— e precisamente uma seducao e injlria para os mais elevados, mais
raros e privilegiados [...] (JGB/BM §221).

A falta de gosto da “moral ndo egoista” acarreta como consequéncia a

falta de seletividade. A pretencéo de se dirigir a todos faz com que a hierarquia

86 Nietzsche mostra a impossibilidade de separagéo entre os filésofos e suas filosofias, de modo
que toda filosofia no fundo é a confissdo pessoal de seu autor pois, nela esta presente as
“memorias involuntarias e inadvertidas”, bem como as intengdes morais.
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desapareca. Tem-se assim uma diferenga fundamental em relagéo aos “juizos
de valor cavalheiresco-aristocraticos tém como pressuposto uma constituicao
fisica poderosa, uma saude florescente, rica, até mesmo transbordante”. Neste
ltimo, a auséncia de desprezo pelo corpo € sintoma de uma “saude florescente”
e toda uma gama de atividades que justamente conservam e aprimoram 0 cOorpo
(“guerra, aventura, caca, danca, torneios e tudo o que envolve uma atividade
robusta, livre, contente”) (JGB/BM 87). Assim, os valores nobres surgem a partir
de um transbordamento e ndo de uma insuficiéncia. Contudo, a forga no homem
nobre ndo se restringe necessariamente ao corpo fisico, por isso a nobreza nédo
tem como caracteristica necessariamente a “forca fisica”, mas uma forca
“psiquica” (JGB/BM 8257). Dessa forma, “Ser mais inteiro” significa uma diregao
bem estabelecida pelos instintos dirigentes.

Nietzsche fala de uma “alma nobre” (der vornehmen Seele) relacionando
essa caracteristica com o egoismo, de modo que o nobre escolhe seus iguais
porque “honra a si mesmo”. Nessa relacdo, “essa finura e auto-restricdo no
comeércio com seus pares — todo astro € um desses egoistas” (JGB/BM §265). O
egoismo na relacao entre pares faz da retribuicdo uma troca de honras e direitos.
“O seu egoismo a impede: ela ndo gosta de olhar “para cima” — mas sim adiante,
de maneira lenta e horizontal, ou para baixo — ela sabe que se encontra no alto”.
(JGB/BM 8265). Nao por acaso, a “alma nobre” se sujeita e se sacrificar a seu
egoismo, pois o aceita sem objetar e sem qualquer sentimento de coacdo, mas
antes aceita o egoismo como algo fundamentado na “lei primordial das coisas”.
Assim, seu egoismo reconhece direitos iguais apenas entre seus pares.
Nietzsche afirma que “o egoismo (der Egoismus) é da esséncia de uma alma
nobre” (JGB/BM §265).

A alma nobre aceita esse fato do seu egoismo sem colocar questdes e
também sem qualquer sentimento de dureza, coacéo, arbitrariedade,
antes como algo que estaria fundamentado na lei primordial das coisas
— buscasse um nome para isso, ele diria que “é a justica mesma”
(JGB/BM §265).

Uma aristocracia vai ter como norte a sua prépria moral. Assim, a “moral
dos senhores” caracteriza uma aristocracia séa e saudavel, que ndo se vé como
funcdo e sente em si mesmo como capaz de determinar valores e sabe prestar
honras a realidade como criador de valores (JGB/BM 8260). Dessa forma, o

nobre possui a “sensagao de plenitude” e o “transbordamento do poder” que cria
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valores: “a felicidade da tensdo elevada”, “a consciéncia de uma riqueza” que
presenteia por excesso, por transbordamento, a ajuda que oferece brota da
abundancia de poder que transborda. “O homem nobre honra em si o poderoso,
e 0 que tem poder sobre si mesmo (welcher Macht Uber sich selbst hat), que
entende de falar e calar, que com prazer exerce rigor e dureza consigo e venera
tudo que seja rigoroso e duro” (JGB/BM §260). O homem nobre é assim o poder
gue se reconhece enquanto poder, que se justifica por si mesmo e, como tal,
exige o rigor e a dureza e honra e glorifica a simesmo a partir dessas qualidades
(Selbstverherrlichung) (JGB/BM §260).

E preciso se ater as caracteristicas nobres, pois no paragrafo 287

Nietzsche justamente faz esse questionamento.

— O que é nobre? O que significa hoje para nés a palavra “nobre”?
Onde se revela, em que se reconhece, sob o pesado e anuviado céu
do incipiente dominio da plebe, através do qual tudo fica opaco e
plimbeo, 0 homem nobre? (JGB/BM §287).

O contexto alude a modernidade como um periodo na qual impera o
dominio da “plebe”, ou seja, justamente aquilo que a “moral nobre” tem como
sua antipoda: o altruismo, o desinteresse e a abnegacéo.

No paragrafo 268 Nietzsche pergunta sobre “o que é, afinal, a
vulgaridade?”, resposta que passa pela critica da linguagem como “processo de
abreviacdo”, de vulgarizagdo de um conjunto de vivéncias comum a uma
comunidade que diante dos perigos e ameacas precisava se entender. Nao por
acaso, os “homens mais semelhantes, mais costumeiros, estiveram e sempre
estardo em vantagem” em relagdo aos mais seletos (JGB/BM §268). Nietzsche
se coloca como um psicélogo leitor de almas que ao analisar 0s casos e 0s seres
mais seletos identifica o risco de “sufocar na compaixao”, pois a regra é a
corrupgao e a ruina dos homens mais seletos, “das almas de constituicdo mais
estranha” (JGB/BM §268).

E nesse contexto que Nietzsche avalia a caracteristica fundamental do

“homem nobre”.

— N&o séo os atos que o apontam — 0s atos sdo sempre ambiguos,
sempre insondaveis —; também nédo séo as “obras”. Entre artistas e
eruditos encontram-se muitos que revelam, com suas obras, o quanto
um anseio profundo os impele em direcdo ao que € nobre: mas
precisamente este necessitar do que é nobre é radicalmente distinto
das necessidades da alma nobre mesma, e inclusive um sintoma
eloquente e perigoso da sua auséncia (JGB/BM §287).

158



Poderia se pensar que a nobreza € caracterizada pelos atos ou entao
pelas obras. Todavia, Nietzsche recusa essa acepgao para apontar para a “fé”

como a caracteristica predominante da nobreza.

Nao sdo as obras, é a fé que aqui decide, que aqui estabelece a
hierarquia, para retomar uma velha férmula religiosa num sentido novo
e mais profundo: alguma certeza fundamental que a alma nobre tem a
respeito de si, algo que ndo se pode buscar, nem achar, e talvez
tampouco perder. A alma nobre tem reveréncia por si mesma
(Ehrfurcht vor sich) (JGB/BM §287).

A fé € uma certeza que a alma nobre tem a respeito de si mesma, uma
confianca na vida e em si mesmo, algo que lhe é proprio, dai ndo ser possivel
busca-la, acha-la tampouco perder. Dessa forma, a fé em si mesmo compde o
que Nietzsche denomina de reveréncia por si mesmo.8’

Por meio da psicologia, Nietzsche avalia a alma nobre, caracteristica da
aristocracia. E também por meio da psicologia que investiga um aspecto
relevante no que concerne ao nosso objeto de estudo, qual seja, o tema da
“crueldade contra si mesmo”. O si-mesmo tem lugar como um advérbio reflexivo
em que o sentido aponta para um movimento no qual o cristdo direciona a
crueldade para “algo” em si mesmo. A questdo €&, portanto, 0 que precisamente
esta sendo flagelado nele? Pensamos se tratar daquilo que € o seu mais préprio,
ou seja, é 0 seu si-mesmo que o cristdo autoflagela. O flagelo contra o si-mesmo
acontece precisamente porque aquilo que é préprio lhe é insuportavel. No
paragrafo 8229, a crueldade é analisada enquanto “espiritualizagdo”.®¢ Contudo,
Nietzsche inicia fustigando a “tola psicologia de outrora” que entendeu o
sofrimento apenas sob a dtica de infligir dor ao outro. “A tola psicologia de
outrora, que da crueldade sabia dizer apenas que ela surge ante a visdo do
sofrimento alheio” (JGB/BM §229). A psicologia até entdo tratou de forma

separada situa¢des que sao derivadas uma da outra, como por exemplo o prazer

87 No epilogo de O caso Wagner, de 1888, os termos “afirmacgéo de si mesmo” (Selbstbejahung)
e “glorificagdo de si mesmo” (Selbstverherrlichung) séo utilizados para descrever a moral nobre
€ a sua relagdo com a vida. A alma nobre diz “Sim”, diferente do homem moderno: “0 homem
moderno constitui, biologicamente, uma contradicao de valores, ele esta sentado entre duas
cadeiras, ele diz Sim e Ndo com o mesmo félego” (NW/NW, “Epilogo”). A alma nobre est4,
portanto, em uma diregédo contraria a alma moderna sofre de uma “contradig¢ao instintiva”, pois
diz sim e ndo ao mesmo tempo, falta o refinamento.

88 O tema da crueldade e do prazer na crueldade recebe a atencdo de Nietzsche em diversas
obras, fato que ele proprio identifica ao retomar a temética em Para a Genealogia da moral. “Em
Para além do bem e do mal, 8229 (e antes em Aurora, 818, 877, §113) apontei com dedo
cauteloso para a crescente espiritualizagado e “divinizagdo” da crueldade, que atravessa toda a
histéria da cultura superior (e até mesmo a constitui, num sentido significativo) (Trad.: Modificada)
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da crueldade, ou seja, negligenciou que do sofrimento € possivel que se extraia
prazer e satisfacdo. Mais especificamente, da crueldade contra si mesmo, da
autoespiagao. “Ha também um gozo enorme, imensissimo, no sofrimento
proprio, no fazer sofrer a si mesmo (Sich-leiden-machen)” (JGB/BM §229)
Nietzsche identifica o sofrimento e a crueldade em muitos atos como a negacao
de si mesmo, a renuncia de si mesmo, a desensualizacdo, descarnalizacao, a
tentativa de dominio sobre os afetos, a vivissec¢cdo de consciéncia, etc. Se em
Humano, demasiado humano e em Aurora, Nietzsche aborda a crueldade em
termos da cultura e da conformacdo de habitos e padrdes encampado pela
comunidade, em Para além do bem e do mal, vai identificar tipologias nas quais
esta presente crueldade contra si mesmo, notadamente os ascetas e o homem
do conhecimento. Este ultimo atua como um “transfigurador da crueldade” ao
“obrigar seu espirito a conhecer”. “— Em todo querer-conhecer ja existe uma gota
de crueldade” (JGB/BM §229). H4, na critica ao homem do conhecimento dois
intentos de Nietzsche. O primeiro, ironizar aqueles que pensam ter superado,
através do conhecimento, a metafisica crista, quando em verdade, continuam a
reproduzir suas praticas mais caras. Na crueldade do homem do conhecimento
existe mais do que a continuidade de uma prética, ha também os resquicios das
sombras de Deus. O segundo intento é fustigar a vontade de verdade presente
no conhecimento, um desejo de submeter a realidade aos seus designios, a
resultante dessa hercullea pretensao s6 pode ser uma violentacdo de si mesmo.

Por fim se considere que mesmo o homem do conhecimento, ao
obrigar seu espirito a conhecer, contra o pendor do espirito e também,
com frequéncia, os desejos de seu coragao — isto é, a dizer Nao, onde
ele gostaria de aprovar, amar, adorar —, atua como um artista e
transfigurador da crueldade; tomar as coisas de modo radical e
profundo ja é uma violagdo, um querer-magoar a vontade fundamental
do espirito, que incessantemente busca a aparéncia e a superficie —
em todo querer-conhecer ja existe uma gota de crueldade (JGB/BM
§229).

No “pendor do espirito” do homem do conhecimento, Nietzsche identifica,
0 desejo nao realizado de “aprovar, amar, adorar’. Na impossibilidade de tal
concretizacado, devido a vontade de verdade, faz com que fustigue a si mesmo.
Em relacdo aos ascetas, Nietzsche busca mostrar que ha um secreto prazer e
gozo implicado na crueldade que se volta contra si mesmo. A crueldade, assim,
espreita o homem religioso e o arrasta toda vez que reivindica a “negacéao de si

mesmo”, mutilagdo de si mesmo (Selbst-Verleugnung) e a “renuncia de si
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mesmo”. A maneira atravessada com que o cristdo lida com a sexualidade,
identificada, em Aurora (M/A 830), no desejo frustrado da freira, a
dessensualizagdo, € em si uma crueldade. A “descarnalizagcéo”, ou seja, o
desprezo pelo corpo e a glorificacdo da alma, o corpo esqualido como demonstra
muitas praticas de peniténcia e abstencdes. Entra nessa conta também o
escrutinio da consciéncia, o perscrutar a simesmo em busca de culpa e remorso
(JGB/BM §229). E através da figura de Pascal que Nietzsche fustiga o intelecto
do cristdo. “Sacrifizio dell'intelletto pascalino, ele € atraido e empurrado
secretamente por sua crueldade, por esses perigosos frémitos da crueldade
voltada contra ele mesmo” (JGB/BM §229).

Em Para a Genealogia da moral o tema da crueldade tem lugar sobretudo
na segunda e na terceira dissertacdo. Nietzche segue reivindicando a psicologia
e se posicionando como psicélogo a fim de colocar em jogo o procedimento
genealdgico, de modo que classifica as trés dissertacdes que compdem a obra
de 1887, como “trés decisivos trabalhos de um psicélogo, preliminares a uma

transvaloracao de todos os valores”.

A segunda dissertacdo oferece a psicologia da consciéncia (...) A
crueldade pela primeira vez revelada como um dos mais antigos e
indeléveis substratos da cultura. A terceira dissertacdo da resposta a
guestao de onde procede o tremendo poder do ideal ascético, do ideal
sacerdotal [...]. Resposta: foi até agora o Unico ideal [...]. “Pois o
homem preferird ainda querer o nada a nada querer (EH/EH, “Para a
Genealogia da moral”. Trad.: Modificada).

E através do procedimento genealdgico que Nietzsche aprofunda o tema
da crueldade como um substrato caracteristico da cultura. Tal procedimento
mostra-se de grande relevancia para ser pensado a partir de nosso objeto de
estudo, pois a supressao do “velho Eu animal” (GM/GM 1l §18) tem impactos
decisivos sobre o si-mesmo, haja vista que esse, a partir de Assim falou
Zaratustra, passa a ser identificado como a resultante da multiplicidade da
vontade de poder no corpo. A abordagem sobre a crueldade, portanto, vai na
direcdo daquilo que Nietzsche chama de a “conformacdo do homem”. Um
doloroso processo de violentagéo de si mesmo cujo objetivo é fazer sucumbir os
velhos instintos animais, ou seja, para que se tornasse homem foi necesséria
uma longa violentagao sobre um grupo de instintos que direcionava a crueldade
sobre o outro, através do espolio, da pilhagem, da conquista. Contudo, essa
forca ativa teve que ser voltada para tras (leia-se, para a interioridade). Em outras
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palavras, o advento daquilo que compreendemos como civilizagao necessitou da
“‘domesticagao” do animal homem acuando-o dentro de si, ja que a saida para o
“‘quer-fazer mal” para fora foi bloqueada. A partir desse herculeo sofrimento,
Nietzsche vai identificar algo novo, um mundo de rara beleza, isto &, o animal
mais interessante entre todos, pois tornou-se regular, confidvel, igual a si
mesmo, tornou-se capaz de fazer promessas e executar a palavra empenhada.
Embora, na mesma proporcdo tornou-se o mais adoecido dos animais. Como
animal doente, a consequéncia de tamanha violentagdo sobre si mesmo € aquilo
que Nietzsche chamara de “ma consciéncia”. Uma iniludivel vontade de se
torturar, de causar dor e sofrimento a si mesmo, uma “crueldade psiquica”, que,
no entanto, necessita extrair prazer de seu proprio sofrimento.®® Portanto, na
origem da ma consciéncia Nietzsche identifica o doloroso processo de
violentagdo de si mesmo cujo objetivo é fazer sucumbir o “velho Eu animal”, e
através da forca, “conformar” o homem. A supressao dos instintos mais viris, ao
longo do tempo, torna a crueldade contra si mesmo um elemento caracteristico
da origem da ma consciéncia. “No fundo é a mesma forca ativa [...] dirigida para
tras, no “labirinto do peito”, como diz Goethe, cria a ma consciéncia e constroi
ideais negativos” (GM/GM Il §18). Dessa forma, a forca que inicialmente era
dirigida contra “outros homens” é voltada para tras ocasionando uma “oculta

violentacao de si mesmo”.

Essa crueldade de artista, esse deleite em se dar uma forma, como a
uma matéria dificil, recalcitrante, sofrente, em se impor a ferro e fogo
uma vontade, uma critica, uma contradi¢cdo, um desprezo, um Na&o,
esse inquietante e horrendamente prazeroso trabalho de uma alma
voluntariamente cindida, que a si mesma faz sofrer, por prazer em fazer
sofrer (GM/GM Il §18).

A crueldade é maneira pela qual o homem se utilizou para dar forma a si

mesmo. Um doloroso trabalho sobre uma “matéria dificil, recalcitrante”, etc. que

89 O prazer na crueldade contra si que esta na origem da méa consciéncia faz com que Nietzsche
identifique como contraditdrias as nogdes de “auséncia de si, abnegacéo, sacrificio”, haja vista
que o prazer que sente o desinteressado é oriundo da crueldade. “— Apenas isso, no momento,
sobre a origem do “ndo-egoismo” como valor moral, e para delimitacdo do terreno no qual ele
cresceu: somente a ma consciéncia, somente a vontade de maltratar-se fornece a condicédo
primeira para o valor do ndo-egoismo” (GM/GM Il §18). Quanto a este ponto no prefacio de Para
a Genealogia da moral Nietzsche atacou Schopenhauer em especial sobre o valor do “nao-
egoismo” e dos instintos de compaixdo e abnegacdo como elementos que ele se baseou para
dizer ndo a vida e a si mesmo. Precisamente nessa negacgao Nietzsche julga ter visto a vontade
que se volta contra a vida, uma doenca que se alastra que captura e torna doentes até mesmo
os filésofos, sintoma da cultura europeia rumo ao niilismo (GM/GM, “Prefacio”, §5).
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s6 pode se moldar a “ferro e fogo” criando uma vontade que, no fundo, € um
desprezo e um Nao a si mesmo. Nietzsche visualiza assim a contradicdo de uma
alma cindida que “que a si mesma faz sofrer, por prazer em fazer sofrer”. Dessa
forma, a “domesticacao” forcou e acuou o homem dentro de si, a ma consciéncia
€ inventada, a vontade de se torturar, ja que a saida para o “quer-fazer mal” em
relacdo ao outro fora bloqueada. Tortura que € potencializada através da
suposicao religiosa.

Essa crueldade reprimida do bicho homem interiorizado, acuado dentro
de si mesmo, aprisionado no “Estado” para fins de domesticagéo, que
inventou a ma consciéncia para se fazer mal, depois que a saida mais
natural para esse querer-fazer mal fora bloqueada (GM/GM Il §22).

Os velhos instintos animais reprimidos e sufocados sao reinterpretados
como culpas em relagcédo a Deus, uma divida impagavel para com Deus torna-se
instrumento de suplicio (GM/GM 1l 822). Assim, Nietzsche identifica no homem
da ma consciéncia uma iniludivel vontade de se torturar, de causar dor e
sofrimento a si mesmo, ou seja, trata-se da crueldade reprimida do bicho homem
acuado dentro de si. Todavia, através da suposicdo religiosa, lancada pelo
sacerdote ascético, o homem da ma consciéncia elevou seu martirio a mais
horrivel culminancia. Os insupriveis instintos animais foram reinterpretados em
relacéo a Deus como culpa e desprezo em relagdo a si mesmo. Nietzsche chama
de “loucura da vontade”, de “crueldade psiquica” que a vontade do homem de
se sentir culpado e desprezivel, de se sentir signatario de uma “divida
impagavel”’, de uma “expiacédo impossivel”. Cria-se, assim, um castigo para uma
culpa imaginaria, um descompasso capaz de erigir ideais e transvalorar valores
(GM/GM |l §22). Essa culpa tem que ser dirigida contra alguém. E para si mesmo
que a culpa é voltada. O sofrimento encontra assim sua explicagdao “causal”
através da culpabilizacdo de si mesmo. E na terceira dissertacdo que Nietzsche
analisa a relagdo dos sofredores com seus sofrimentos. Interessa notar duas
guestdes nesse processo: 1- alguém tem que ser responsabilizado pelo
sofrimento; 2- é preciso encontrar um sentido para o sofrer. A primeira questao
€ solucionada voltando a culpa para si mesmo. “Alguém deve ser culpado: mas
VOCé mesma é esse alguém — somente vocé é culpada de si!” (GM/GM Il §15).
Assim, por meio do sacerdote ascético é executado um voltar-se da culpa para
a direcdo do proprio sofredor, com isso cria-se “algo novo”. “A dire¢do do

ressentimento € — mudada (GM/GM l1l §15). Através dessa mudanca o sofredor
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executa um movimento em dire¢cdo a sua propria “interioridade”, um escrutinio

em relacdo a si mesmo.

Os sofredores [...] fruem a propria desconfianca, a cisma com baixezas
e aparentes prejuizos, eles revolvem as visceras de seu passado e seu
presente, atras de histérias escuras e questionaveis [...] — eles rasgam
as mais antigas feridas, eles sangram de cicatrizes ha muito curadas
(GM/GM Il §15).

O sacerdote é aquele que aponta para o proprio sofredor a culpa pelo seu
sofrimento “Isso mesmo, minha ovelha”. Manobra sofisticada e sorrateira que ao
final e ao cabo muda a direcdo do ressentimento, levando o sofredor a cutucar
permanentemente uma ferida que ndo pode cicatrizar (GM/GM 1l §15).%°

Da crueldade presente no homem do ressentimento € importante que
extraimos algumas consequéncias. Nietzsche se refere a uma “mentira para si
mesmo”, propria da impoténcia dos fracos, tomando a roupagem de virtude. De
qual mentira trata-se? Da ideia de que eles, que sao fracos e oprimidos, sdo 0s
bons e, de que os fortes e dominantes sdo os maus. Sendo o bom entendido
como todo aquele que ndo ataca, ndo fere. Portanto, ha falseamento produzido
pelo 6dio entranhado no ressentido como vingancga do impotente que ataca no
plano da imaginacdo. O ressentido transforma a si préprio em bom,
escamoteando sob o manto da bondade sua fraqueza. Nisso se opera um
primério instinto de autoconservacdo, como visto em muitos animais que se
fingem de mortos diante do perigo. A vinganca assim € transferida para uma
esfera imaginativa, repousa em Deus. Assim, 0 ressentimento esta envolvido
num complexo valorativo capaz de executar um movimento de transvalorar os
valores nobres e alcar a condicao de virtude os valores de declinio e negacéo da
vida. “A rebelido escrava na moral comeg¢a quando o proprio ressentimento se
torna criador e gera valores” (GM/GM | §10).

A questdo do “dizer-sim a si mesmo” merece atengao, pois esta em jogo
um ndo se desviar de si mesmo. Em contrapartida a moral escrava valora
tomando por base um outro, de modo que seu si-mesmo € fraco e impotente

para encampar uma avaliacdo que parte de si proprio.

A moral escrava diz Nao a um “fora”, um “outro”, um “ndo-eu” — e este

9 Esse traco caracteristico do sacerdote, os “pregadores morais”, Nietzsche identificou desde A
gaia ciéncia no paragrafo “Os médicos de almas e a dor’. "~ todos os pregadores morais, assim
como também todos os tedlogos, tém um mau habito em comum: todos procuram persuadir os
homens de que estariam passando muito mal e de que uma dura, ultima, radical cura seria
necessaria’ (FW/GC §326. Trad.: RRTF).

164



Nao € seu ato criador. Esta inversédo do olhar que estabelece valores —
este necessario dirigir-se para fora, em vez de voltar-se para si — é algo
préprio do ressentido” (GM/GM | §10).

A reacdo € o elemento preponderante da constituicdo de valores da moral
escrava. Nietzsche se refere ao falseamento produzido pelo 6dio entranhado no
ressentido. E a vinganca do impotente que ataca no plano da imaginagdo. O
ressentido esta sob o predominio de sentimentos hostis e venenosos que sao
capazes de entorpecer a dor. A alma do homem do ressentimento € “obliqua”,
subterranea e traz como dominantes aqueles impulsos mais baixos e vis, de

forma que seu prazer se encontra nos refagios, no subterraneo (GM/GM | §10).

Por outro lado, considere-se que o afeto do desprezo, do olhar de cima
Enquanto o homem nobre vive com confianca e franqueza diante de si
mesmo [...]. O homem do ressentimento nédo é franco, nem ingénuo,
nem honesto e reto consigo (GM/GM | §10).

O ddio do ressentido se opera com uma vinganga imaginaria, como “a
vinganga do impotente”. A alma do homem do ressentimento traz, ao primeiro
plano, os afetos mais doentes, de modo que ela é obliqua, ama os reflgios, as
vias tortas e os caminhos subterraneos. Ele possui o siléncio complacente e uma
incapacidade para esquecer. Ao contrario do homem nobre que ¢é “franco” diante

de simesmo®?!, o homem do ressentimento néo é reto nem honesto para consigo.

Sua alma olha de traves; ele ama os reflgios, os subterfugios, os
caminhos ocultos, tudo escondido Ihe agrada como seu mundo, sua
seguranga, seu balsamo; ele entende do siléncio, do nao-
esquecimento, da espera, do momentdneo apequenamento e da
humilhagéo prépria (GM/GM | §10).

Ao analisar a tipologia ressentida Nietzsche identifica que a “alma olha de
trédves”. E nesse entendimento que o ressentido oculta de si mesmo suas
“verdadeiras” intengdes. A sua seguranga e o seu refligio tem guarida ndo na
honestidade, mas nos “caminhos ocultos”.

Nietzsche retoma a ideia do nao-esquecimento, fazendo referéncia a
culpa criada a partir da mnenotécnica (GM/GM | §10). A crueldade tem papel

importante na construcdo da memdria, pois era necessario algo que lembrasse

91 Diferente € o modo nobre de valorar. Este tem como referéncia “um triunfante Sim a si mesma”.
A crueldade, que no ressentido é voltada contra si mesmo, no nobre quando exercida, acontece
através da volupia da vitéria e é dirigida para “fora”, o nobre arrisca a propria vida na
intensificacdo do prazer (GM/GM | 81). Portanto, a valoragao nobre tem por base outro conjunto
de valores que prezam o corpo, a constituicdo fisica poderosa, a saude rica, transbordante e os
meios necessarios para isso: a guerra, a danca. O “modo de valoragdo nobre: ele age e cresce
espontaneamente, busca seu oposto apenas para dizer Sim a si mesmo com ainda maior jabilo
e gratiddo (GM/GM | §10).
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o homem constantemente que ele era capaz de fazer promessas. Foi desse
modo que se desenvolveu uma memoria tendo por base a dor. “Grava-se algo a
fogo, para que figue na memdria: apenas o0 que nao cessa de causar dor fica na
memoria” (GM/GM Il §3). Assim, a construcdo da memoria, do n&o-
esquecimento tem por base o “martirio e sacrificioc” e um conjunto de
instrumentos ligados aos rituais, como o sacrificio dos primogénitos e as
castracdes, por exemplo, quando o homem sentiu a necessidade de criar em si
uma memoria”. Esse movimento que inclui também “todo o ascetismo”, bem
como “a razao, a seriedade, o dominio sobre os afetos” e igualmente a “reflexado”
(GM/GM 11 83).

A construcdo de uma memoria por meio da dor forjou uma incapacidade

para o esquecimento.

Precisamente esse animal que necessita esquecer [...] desenvolveu
em si uma faculdade oposta, uma memoria, com cujo auxilio o
esquecimento é suspenso em determinados casos - hos casos em que
se deve prometer (GM/GM Il 81).

O esquecimento é entendido como uma “for¢ca”, uma forma de saude
forte”. Todavia, foi desenvolvida uma faculdade oposta. A doenca €
caracterizada como 0 ndo-esquecimento. Assim, através da criagdo de uma
memoéria formou-se um “nao-mais-poder-livrar-se da impressdao uma vez

recebida”.

De modo que entre o primitivo “quero”, “farei”, e a verdadeira descarga
da vontade, seu ato, todo um mundo de novas e estranhas coisas,
circunstancias, mesmo atos de vontade, pode ser resolutamente
interposto, sem que assim se rompa esta longa cadeia do querer
(GM/GM 11 81).

Nietzsche analisa o papel do esquecimento enquanto “assimilagdo
psiquica”, como um processo ativo, como “for¢a inibidora ativa” capaz de
expulsar da consciéncia determinados tipos de experiéncias e vivéncias. A
analogia acontece com o “estado de digestao” e o processo de nutricdo corporal.
A analogia com processos organicos nos permitiria inferir que o esquecimento
nao acontece por uma forca a partir da consciéncia. Nao se esquece porque se
deseja esquecer. Entdo algo o faz esquecer, algo no corpo o faz esquecer.
“Esquecer ndo € uma simples vis inertiae [for¢a inercial]” (GM/GM 1l §1). Entéo,
algo “fecha” temporariamente as portas e janelas da consciéncia. Uma vez que

esse processo acontece, seria possivel selecionar aquilo que chega a
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consciéncia de modo a “permanecer imperturbado pelo barulho os 6rgaos
servigais”. O esquecimento assim € estratégico para permitir o surgimento do

[

novo, funcionando como “zelador da ordem psiquica” (GM/GM Il §1), pois
permite um fechamento temporario das “portas e janelas da consciéncia”.
“Permanecer imperturbado pelo barulho e a luta do nosso submundo de érgéos
servicais a cooperar e divergir; um pouco de sossego, um pouco de tabula rasa
da consciéncia” (GM/GM Il §1). O esquecimento ativo, assim, teria como fungéo

abrir espaco para os “funcionarios mais nobres”.

Espécie de guardido da porta, de zelador da ordem psiquica, da paz,
da etiqueta: com o que logo se vé que ndo poderia haver felicidade,
jovialidade, esperanca, orgulho, presente, sem o esquecimento
(GM/GM I 81).

A culpa e o ressentimento sdo tornados dominantes pela formacédo de
uma memoria capaz de impedir o esquecimento. Como o organismo € “disposto
hierarquicamente”, os elementos “mais nobres” estariam em condi¢cdes de
dominar e reger os demais. Ao contrario dos doentes e malgrados, que reviram
0 passado e sdo incapazes de esquecer, o nobre é capaz de digerir suas
vivéncias, inclusive seus malfeitos como se fossem refeicdes. “Um homem forte
e bem logrado digere suas vivéncias (feitos e malfeitos incluidos) como suas
refeicoes” (GM/GM 1l §16). Uma vivéncia na qual nao foi possivel “dar conta”,
gue néo foi bem digerida provoca uma indigestéo fisioldgica tal qual o alimento.

O tema da crueldade abordado em Para além do bem e do mal e em Para
a Genealogia da moral continua a ser analisado por Nietzsche em O Anticristo,
de 1888, obra na qual Nietzsche faz uma apreciagéo psicolégica do cristianismo.
Nesta obra, a crueldade agora é identificada como decorrente do préprio instinto
do cristdo, como uma caracteristica propria dessa tipologia, um “determinado
senso de crueldade, contra si mesmo e os outros”. A crueldade contra si mesmo,

carateristica do cristéo, inclui o desprezo pelo corpo e pela sensualidade.

Nele [no cristéo] a casuistica do pecado, a autocritica, a inquisicao da
consciéncia é praticada como ocupacao, como remédio para o tédio;
nele o afeto em relacho a um poderoso, chamado “Deus”, é
continuamente sustentado (mediante a orag&o) (AC/AC, §21).

A castidade como forma de desprezo pelo corpo e a crueldade contra si
mesmo “fortalece a veeméncia e interioridade (Innerlichkeit) do instinto religioso
(religibsen Instinkts) — torna o culto mais célido, mais entusiasmado, mais cheio

de alma (AC/AC 823). Nesse processo, o papel desempenhado pelo sacerdote
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é fundamental para trazer “os instintos dos sujeitados e oprimidos” ao primeiro
plano (AC/AC §21). Contra o tédio, contra o sem sentido da existéncia, o
sacerdote habilmente sugere um ferimento que deve ser infligido pelo cristdo
contra si mesmo. Decorre desse fato a casuistica do pecado, 0 escrutinio da
consciéncia, a autocritica. E como se, na impossibilidade de se dirigir ao mais
elevado (que o cristdo visualiza como uma graca inatingivel), ele volta-se para o
seu interior de uma forma n&o honesta e franca. Escamoteado sobre 0 manto da
fé, o cristdo faz de si-mesmo um esconderijo, um “aposento escuro” (AC/AC
821). Nietzsche vai se referir ao cristdo como “um mal-entendido psicoldgico de
si mesmo” (AC/AC §39). Esse mal-entendido deve-se ao escamoteamento, sob

0 manto da fé, a baixeza dos seus instintos.

Nele dominaram, apesar de toda a “fé”, apenas os instintos — e que
instintos! — A “fé”, em todos os tempos, em Lutero, por exemplo, foi sé
um manto, um pretexto, uma cortina atras da qual os instintos jogavam
Seu jogo — uma sagaz cegueira para o dominio de certos instintos
(AC/AC 839).

A fé é um manto que encobre justamente o dominio de certos instintos.
Essa questéo € relevante, pois o si-mesmo do cristdo é configurado de forma tal
gue domina os instintos mais baixos. A fé, portanto, encobre, a dindmica de
conflito entre os instintos. Poderiamos pensar que se trata de uma artimanha
que esconde um secreto desejo de dominacdo, de adoecimento geral da
humanidade, uma capacidade de se espalhar e de “infectar” tanto os valores
nobres, quanto as instituicbes modernas. A mencéo a Lutero, reforca esse
componente peculiar ao sacerdote, aquele que dirige o rebanho doente e que,
embora, seja tdo doente quanto, possui a “esperteza” para a direcdo. “A “fé” — ja
a chamei a caracteristica esperteza cristd —, sempre se falou de “fé¢”, agiu-se
sempre por instinto” (AC/AC §39). Nietzsche sugere algum tipo de artimanha
cristd para escamotear o interesse de seus instintos sob o manto da fé
desinteressada, “uma falsidade por instinto”. Dessa forma, o si-mesmo do cristdo
€ organizado de tal forma que a hierarquia das forcas tem como dominantes
instintos de declinio, negadores da vida e desprezadores do corpo. “Moral: toda

= ”

palavra na boca de um “primeiro cristdo” € uma mentira, toda acdo que ele
realiza, uma falsidade de instinto” (AC/AC §54). A fé, que o cristdo tem em mais
alta conta, Nietzsche a reduz a um sintoma de dependéncia, de incapacidade de

colocar a si mesmo como finalidade, incapacidade para ser por si mesmo. “—
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todos os seus valores, todos os seus fins sdo nocivos, mas quem ele odeia, o
que ele odeia, isso tem valor” (AC/AC 854). Dessa forma, o que de fato tem valor
€ a antipoda da valoragao crista. “O homem de fé, o “crente” de todo tipo, é
necessariamente um homem dependente — que nao pode colocar a si (sich)
como finalidade, que ndo pode absolutamente colocar finalidades a partir de si”
(ACIAC, 854). E por isso que s6 pode ser colocado como meio, como
instrumento. Como ele ndo pode ser em si-mesmo tal qual a tipologia nobre, ele
tenta a todo custo se desvencilhar de si. Nesse sentido, Nietzsche iguala o
homem de conviccdo ao homem de fé. “Entdo compreendemos também a
convicgao, a “fé”. O homem de convicgao tem nela a sua espinha dorsal”’. Ambos
tém uma “6tica estrita” de modo que neles “em nenhum ponto ser imparcial”, séo
inteiramente partidarios. Tanto o homem da fé, quanto o convicto tornam-se
“antagonistas” da verdade. “O crente ndo é livre para ter alguma consciéncia
quanto a questao do “verdadeiro” e do “nao verdadeiro”: ser honesto nesse ponto
seria a sua imediata ruina” (AC/AC 854).%?

A consequéncia desse mal estar consigo préprio € direcionar a busca por
si mesmo através do outro. Esse movimento o cristdo chama de compaixao. “Seu
instinto atribui a honra maxima a uma moral da abnegacdo (Moral der
Entselbstung): tudo o persuade a esta, sua prudéncia, sua experiéncia, sua
vaidade” (AC/AC §54). Dessa forma, a incapacidade do cristdo de ser em si
mesmo o faz ter que recorrer ao outro, por meio da compaixao, para se tornar
mais suportavel. A consequéncia € uma moral da abnegacéo, do altruismo, isto
€, 0 sair de si, 0 doar-se ao outro, passa a ser valorado de forma positiva. “Todo
tipo de fé é, em si mesmo, uma expressao de abnegagéao, de alienagao de si”
(Selbst-Entfremdung) (AC/AC 8§54). E, no fundo, um desprezo pela vida e pelo
qgue ela tem de mais elevado que acontece através do martirio do corpo, uma
das formas de crueldade executadas pelo cristdo e dirigidas contra si-mesmo.
Dessa forma, em um front, a consequéncia intelectual do desprezo pelo corpo é

a supervalorizagdo da “alma” ou daquilo que o cristdo denomina como alma. E

92 Cabe mencionar que dentro da “psicologia da convicgdo, da “fé” a hereditariedade é
importante. “— As vezes basta uma mudanca de pessoa: no filho torna-se convicgo o que no pai
ainda era mentira. — Chamo de mentira ndo querer ver algo que se vé, ndo querer vé-lo tal como
se vé [...]. — Esse ndo querer ver o que se vé, ndo querer ver tal como se vé, é praticamente a
primeira condicao de todos os que séo partidos em algum sentido” (AC/AC 855).
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em outro front, o desprezo dirigido a quem valora o corpo e os sentidos, ou seja,
a hostilidade dirigida contra os nobres. No primeiro ataque, é preciso ter em
mente, que sendo a alma um nome para “um algo” no corpo, o cristao valoriza a
alma quando ele valoriza justamente o si-mesmo de declinio nele. Brota dessa
questado a inversao valorativa identificada ainda em Para além do bem e do mal
e desenvolvida em Para a Genealogia da moral e que segue em O Anticristo.
“Cristd é a hostilidade de morte aos senhores da Terra, aos “nobres” — e, ao
mesmo tempo, uma oculta, secreta concorréncia (— deixam-lhes o “corpo’,
guerem apenas a “alma”) (AC/AC §21). O cristdo hostiliza no nobre justamente
aquilo que Ihe falta, a autoidentificacao “nés somos os bons, o0s justos” nao passa
de uma inveja mascarada, oculta.

A inversdo valorativa cristd é o 6dio e o desprezo a tudo aquilo que no
nobre & tomado como de maior valor. “Cristdo € o 6dio ao espirito, ao orgulho,
coragem, liberdade, libertinage do espirito; cristdo € o 6dio aos sentidos, as
alegrias dos sentidos, a alegria mesma” (AC/AC §21). A moral da abnegacao se
constitui ndo somente como oposi¢ao aos valores nobres, mas igualmente como
odio. Ao invés da liberdade, o temor a Deus; ao invés do corpo e dos sentidos,
a alma e a abstinéncia, a castidade. “Qualquer outro principio de escolha,
segundo a retidao, por exemplo, segundo o espirito, a virilidade e o orgulho, a
beleza e a liberdade do coragéo, € simplesmente “mundo” — o mal em si” (AC/AC
846).

A incapacidade do cristdo de ser si mesmo ndao € um nao querer, mas um
nao poder, haja vista que nele os instintos mais “baixos” sao algados pelo
sacerdote como dominantes. Assim, as “ideias sombrias e excitantes acham-se
em primeiro plano”, tudo que excita e superestimula os nervos ficam em
evidéncia (AC/AC 821). Estamos diante, portanto, de um si-mesmo que é
incapaz de valorar a vida, como Zaratustra identificou na secdo “Dos
desprezadores do corpo” trata-se de um Si-mesmo que quer perecer, pois é
incapaz de criar para além de si mesmo. Dessa forma, Nietzsche identifica o
“‘mundo interior” (innere Welt) do homem religioso, no qual se assemelha a

estados “supremos” e a “formas epileptoides”.

O “mundo interior” do homem religioso assemelha-se totalmente ao
“‘mundo interior” dos superexcitados e esgotados; os estados
“supremos”, que o cristianismo ergueu sobre a humanidade como valor
entre todos os valores, sdo formas epileptdides (AC/AC 851).

170



As virtudes cristas sdo entendidas como espertezas, sobretudo o amor e
a fé. O amor cristdo é caracterizado por ser um mau amor a Si-mesmo, pois se
encontra sob a égide de uma insatisfacdo consigo mesmo que traz como
consequéncia uma otica falsa da realidade. Caracteristico desse amor € uma
“‘ilusdo” que suporta e transfigura. “No amor suporta-se mais, tolera-se tudo. A
qguestao era inventar uma religido em que se podia amar: com isto se ultrapassa
0 que ha de pior na vida — ele nem sequer é enxergado mais” (AC/AC §23).

Nietzsche identifica que o cristianismo leva a cabo uma luta subterranea,
baseada na artimanha sacerdotal, desse modo questiona as nog¢des mais
preciosas ao cristianismo como a “de culpa e de castigo, incluindo a doutrina da

“graga”, da “redengao”, do “perdao” como “mentiras” “sem nenhuma realidade
psicoldgica”. Nesse questionamento, Nietzsche reivindica as no¢fes de causa e
efeito para dizer que o cristdo atenta contra essa realidade. “Sao um atentado
contra a nocao de causa e efeito! — Ndo um atentado com o punho, com a faca,
com honestidade no 6dio e no amor!”. O “atentado” cristdo a realidade e a todas
as nocoes acontece a partir de seus instintos, aqueles instintos que Nietzsche
denomina como os “mais covardes, mais astutos, mais baixos instintos!

(niedrigsten Instinkten)” (AC/AC 849).
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IV — DO “INSTINTO” AO “FATUM”

4.1 “Algo” e “instinto”

Em Ecce homo, na secéo "Por que escrevo livros tdo bons", Nietzsche
avalia seu estilo de escrita como uma arte de “comunicar um estado, uma tenséao
interna de phatos por meio de signos” (EH/EH, "Por que escrevo livros tdo bons",
84). Se os muitos estilos testemunham a “multiplicidade dos estados interiores”
do homem Nietzsche nos parece plausivel que esses testemunhos tornam-se
mais contundentes em dois momentos especificos de sua producéo filosofica:
justamente em Ecce Homo, sua biografia intelectual, e nos prefacios escritos em
1886, e, se o filésofo abre a secdo "Por que escrevo livros tdo bons" com a
peremptoéria afirmacédo de que “Uma coisa sou eu, outra sdo meus escritos”, é
justamente no intuito de recusar a simplificacdo e a identificacdo unilateral entre
seus escritos e sua pessoa.®® Desse modo, torna-se possivel investigar os
sentidos que Nietzsche utiliza para o Si-mesmo na ocasido em que reflete e
avalia a si proprio.

Os prefacios de 1886 foram escritos posteriormente as obras que
introduzem e cada um deles apresenta muito mais do que esclarecimentos a
respeito dos respectivos contelidos.®* Representam, sobretudo, uma profunda
reflexdo que Nietzsche empreende a respeito de si mesmo na qual avalia sua
vida e seu percurso filosofico. Escritos sob a égide da recuperacédo da saude,
apos longo sofrimento, apresentam uma “renovada fé no futuro” e o otimismo em

relacdo aos projetos filoséficos que julgava, naquele momento, como 0s mais

% Vai nesta direcdo a adverténcia feita por Edmilson Paschoal quanto a relacdo entre as
vivéncias e o texto que exige “um cuidado entre o texto entendido como sintoma de vivéncias e
a descricdo de vivéncias que se tem nele e que constitui um texto igualmente filoséfico. Ele
precisa, assim, considerar a sutileza de um texto em que a expressao do autor se faz numa fala
sobre o autor, pelo autor” (PASCHOAL, 2019. p.93).

9 Sobre a importancia dos prefacios de 1886, Burnett escreveu: “Sob diversos aspectos, a
redacdo desses prefacios pode ser considerada como um dos momentos definitivos e mais
significativos da derradeira filosofia de Nietzsche; textos que vdo além de meros apostos as
segundas edi¢des das principais obras de seu periodo inicial, principalmente porque neles € feita
uma ampla autocritica, com referéncias aos principais temas enfocados na sucessao de seus
escritos. Os prefacios constituem uma proposta de releitura, uma reinterpretacdo da obra
(munindo agora seus intérpretes de certezas “incontestaveis” sobre si préprio); principalmente
porque ja ndo é possivel para Nietzsche comentar os livros a que esses textos remetem do
mesmo ponto de vista sob o qual os escreveu” (BURNETT, 2000. p.58).
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importantes.

No prefacio de Miscelanea de opinides e sentencas, Nietzsche menciona
o reencontro do caminho para si mesmo e de sua tarefa. “Reencontrei [...] como
quer-me parecer hoje, o caminho para “mim” (Weg zu “mir” selbst), para minha
tarefa (meine Aufgabe) (VM/OS, “Prefacio”, 84. Trad.: RRTF). O contexto alude
ao momento de recuperacao da saude em meio a grave doenca, de modo que a
tarefa indica um conjunto de atividades a serem desenvolvidas, mas também
assinala um processo de superacdo de si mesmo, de transposicdo das
dificuldades colocadas pela doenca. E neste Gltimo sentido que a tarefa deve ser
entendida como “algo (Etwas) escondido e senhorial (herrische)” (VM/OS,
“Prefacio”, 84. Trad.: RRTF). Assim, a tarefa possui uma forca propria, haja vista

gue tem o poder de se anunciar ou se esconder.

Minha tarefa — onde estava ela? Como? N&o parecia entdo que minha
tarefa recuava diante de mim, que por muito tempo eu ndo mais tinha
direito a ela? Que fazer para suportar essa, a maior das privacées?
(VM/OS, “Prefacio”, §3).

Nietzsche percebe que, durante a doenca, a “tarefa” parece se ausentar,
recuar e, avalia que esse fato € a maior das privacdes. Todavia, essa “tarefa”
sempre esteve presente ainda que n&o se encontre um nome e que, durante
muito tempo, se viva, inclusive, sem saber sobre ela. “Aquele algo escondido e
senhorial, para o qual por muito tempo ndo temos nenhum nome, até que ele se
demonstre enfim como nossa tarefa” (VM/OS, “Prefacio”, 84. Trad.: RRTF).
Merece atencdo nessa passagem a substantivagdo do pronome indefinido
“algo”, bem como a incapacidade de nomina-lo até o momento em que se revela
de fato como a “nossa tarefa”. Podemos pensar que néo se trata de qualquer
tarefa, de qualquer atividade que deva ser feita, mas de algo muito proprio e
intransferivel, que mobiliza todas as for¢as do “individuo”. Nesse entendimento,
ocorre uma espeécie de hiato entre o “algo” que comanda e a consciéncia que
somente entende a “tarefa” depois de um certo tempo. Esse “algo oculto e
senhorial” Nietzsche também designa como um “tirano em no6s” (Tyrann in uns)
que exerce “‘uma terrivel represalia” diante de toda tentativa de escapar da
“tarefa”, de se desviar, de evitar a responsabilidade e a dureza. Ha, portanto,
uma associacao indelével entre “tarefa”, “algo escondido e senhorial” e o “tirano

em nés”, de modo a ser possivel pensar que também Nietzsche é ele proprio
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uma tarefa®.

Sugerimos que o “algo escondido e senhorial”’, bem como o “tirano em
nos” sdo sentidos para o si-mesmo, pois trata-se de algo proprio e definidor da
“tarefa”. As evidéncias advem das muitas maneiras como Nietzsche mobiliza a
palavra “tirano” ao longo das obras. Em Para além do bem e do mal “tirano” é
vinculado ao impulso dominante. “Ao nosso impulso mais forte (starksten Triebe),
o “trano em nés” (dem Tyrannen), submete-se ndo apenas nossa razéo
(Vernunft), mas também nossa consciéncia (Gewissen) moral” (JGB/BM §158.
Trad.: Modificada) e igualmente na Anotacdo 3[1] — verdo—Outono de 1882). Ao
designar a “tarefa” como “tirano em nés”, Nietzsche nos permite vislumbrar que
se trata daquele instinto dominante que assume o comando e passa a ditar as
vicissitudes, os caminhos.

Em carta a Heinrich Von Stein, no final de 1882, Nietzsche vincula

diretamente a palavra “tirano” ao “Si-mesmo superior”:

Afeicoamo-nos a uma coisa: e assim que nos afeicoamos a ela desde
0 inicio, o tirano em nés (a quem gostariamos de chamar “o0 nosso Si-
mesmo superior”) diz: “Déem-me isso como sacrificio” (BVN-1882, 342
— Carta a Heinrich von Stein do inicio de Dezembro de 1882).

O tirano é assim identificado como Si-mesmo superior que exige o
sacrificio justamente daquilo que se ama. A tarefa € entendida assim como
doacdo, dadiva sacrificial.®® A ideia de “tirano” tem lugar em outra
correspondéncia, agora ao amigo Franz Overbeck, na qual Nietzsche classifica
o “tirano” como algo “implacavel”.

Entdo, caro amigo, o "tirano em mim", o implacavel, quer que eu ganhe
também desta vez (no que diz respeito aos tormentos fisicos, em
termos de duragéo, intensidade e variedade, posso contar-me entre as
pessoas mais experientes e testadas: sera entdo que tenho de o ser
também no que diz respeito aos tormentos mentais?) (BVN-1883,451 —
Carta a Franz Overbeck de 14 de agosto de 1883).

A superacdao da dificil condicdo de saude mostra-se como uma exigéncia
do implacavel “tirano”. Podemos pensar que ele objetiva recolocar Nietzsche no

9 O tradutor Rubens Rodrigues Torres Filho faz uma observagéo importante a respeito da relagao
entre “Unsere Aufgabe”, a nossa tarefa, e “Aufgegeben”, aquilo que nos esté pressuposto como
problema (FILHO, Nota do tradutor 1. 2000, p.106). Essa relagao é importante, pois mais adiante
relacionara a tarefa com o “problema da hierarquia”.

9 A carta reproduz parte da Anotagéo 5[1] — Novembro de 1882 — Fevereiro de 1883). Em uma
Anotacdo de 1885 em que faz critica aos artistas e aos fildsofos. Nietzsche os acusa de
possuirem “espirito de ator”, pelo fato de que eles ndo aprendem mais a educar seu “tirano
interior” (inneren Tyrannen), ndo estao aptos para a solidao do espirito livre (Nachlass/FP, 37[14]
— Junho-Julho de 1885).
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caminho para sua “tarefa”.

As consideracfes de Nietzsche, tanto a respeito do “algo escondido e
senhorial, quanto do “tirano” deixam latente que aquilo que deflagra a “tarefa” é
de uma ordem diferente do eu e do pensamento a partir da consciéncia. E nessa
direcdo que podemos compreender também a observagdo do prefacio do
primeiro volume de Humano, demasiado humano, de 1886. Nietzsche escreve:
“Nosso destino dispbe de nés, mesmo quando ainda ndo o conhecemos; € o
futuro que dita as regras do nosso hoje (MAI/HHI, “Prefacio”, §7)°. Fica
preemente nas observacdes de Nietzsche que uma série de acontecimentos sé
vao fazer sentido plenamente a partir de uma articulagdo com um conjunto de

forcas que sao maiores do que o “individuo” em si.

A secreta forca e necessidade dessa tarefa [da tarefa que quer tomar
corpo e vir ao mundo] estara agindo, como uma gravidez inconsciente
(unbewussten Schwangerschaft), por tras e em cada uma das suas
vicissitudes — muito antes de ele ter em vista e saber pelo nome essa
tarefa (MAI/HHI, “Prefacio”, §7).

Nietzsche menciona os espiritos livres, para os quais o livro é dedicado,
e alude a “secreta forca e necessidade” da “tarefa”™’ que age como uma
“gravidez inconsciente”. Ainda que nado seja possivel identificar a “tarefa” pelo
nome, ela dispde de uma forca secreta que esta vinculada a uma espécie de
insciéncia. Assim, quando ela finalmente se mostra, 0s preparativos, os desvios,
0os multiplos e os contraditorios estados, tudo aquilo que um dia se teve que

vivenciar se mostram como necessarios.

Somente agora, no meio-dia de nossa vida, entendemos de quantos
preparativos, desvios, travestimentos, o problema da hierarquia
(Rangordnung) precisava (MAI/HHI, “Prefacio”, §7. Trad.: Modificada
de RRTF).

A expressao “meio-dia” € constante ao longo das obras de Nietzsche e é
usada nesta passagem para indicar a “tarefa” mais premente, capaz de mobilizar
o “individuo” por completo. E, portanto, a hora daquela decisdo que é irrevogavel
e intransferivel. Neste entendimento, o “problema da hierarquia” aponta para um
duplo referencial. Quais sejam: as disposicbes afetivas e a série de
acontecimentos e desvios no caminho para a “tarefa”. Assim, podemos entender

gue o percorrer de um caminho néo é fruto de uma escolha deliberada, por vias

97 Cabe assinalar que na primeira aparigcao a palavra tarefa fora grifada e entre aspas, diferente
de agora em que Nietzsche retira os grifos.
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reflexivas, mas de uma hierarquia de forcas e que é somente diante da “tarefa”,
no “meio dia” da vida, que se coloca a necessidade posta no caminho percorrido,
0s “preparativos”, os “desvios” e “travestimentos”.

Ha um papel preponderante concedido por Nietzsche a doenca na relacédo
aos pretensos desvios em relacao a metas e tarefas. “A doenga €, em todo caso,
a resposta, quando queremos duvidar de nossos direitos a nossa tarefa —quando
comegamos em algum ponto a tornar as coisas mais faceis para nés” (VM/OS,
“Prefacio”, 84. Trad.: RRTF). Se entendermos a doenca como a desagregacao
dos instintos ou a incapacidade do instinto dominante de organizar
hierarquicamente as demais forcas sobre seu comando, entdo a duvida sobre o
direito a tarefa corresponde a “imaturidade”/incapacidade do instinto que ainda
ndo se tornou dominante.%

E uma marca dos prefacios de 1886 a doenca, bem como a recuperagio
da saude. E nesse contexto que Nietzsche reflete sobre “o enigma” da “liberacao”
e reivindica a figura do espirito livre para, a partir da doenca, “tornar-se senhor

de si mesmo (Du solltest Herr tGiber dich werden)”.

Por esse tempo pode finalmente ocorrer, a luz repentina de uma satde
ainda imperiosa, ainda mutavel, que ao espirito cada vez mais livre
comece a se desvelar o enigma dessa grande liberacéo, que até entdo
aguardara, escuro, problematico, quase intangivel, no interior de sua
memoria (MAI/HHI, “Prefacio”, §6).

O espirito livre comeca aos poucos a desvelar o enigma da sua libertacdo
e a recuperar a saude ap0s o longo periodo de doenca. Ha a concepcao de que
a propria doenca foi necessaria para esta libertacéo, por isso este “a parte”, esta
“soliddo”. E a partir desse processo que o espirito livre acaba “renunciando a
propria veneracao” (Verehrung selbst entsagend). Ele pergunta e ouve de si

mesmo sobre o porqué de tanta e tamanha rendncia, soliddo, dureza, suspeita.

Vocé deve tornar-se senhor de si mesmo, senhor também de suas
proprias virtudes. Antes eram elas os senhores; mas ndo podem ser
mais que seus instrumentos, ao lado de outros instrumentos (MAI/HHI,
“Prefacio”, 86).

%8 Wilson Frezzatti, traz a hipétese de que termos relacionados a fisiologia podem guardar
similaridades com o si-mesmo: “Pensamos que a nogao nietzschiana de Selbst aparece em seus
textos posteriores por meio de termos tais como — configuragdo organica (organische Gebilde),
— compleicao fisiolégica (physiologischen Beschaffenheit)) - fundamento fisioldgico
(physiologische Grundlage) e outros termos similares” (FREZZATI, 2014, p. 67). Por hora, ndo
temos condi¢des de analisar a pertinéncia dessa observagado. Todavia, na Anotagcdo 2[87] de
Outono de 1885 — Outono de 1886), o termo “formagdo de dominio” (Herrschafts-gebilde)
assinala um sentido muito semelhante ao que privilegiamos na tese, haja vista que diz respeito
a multiplicidade da vontade de poder (Nachlass/FP, 2[87] de Outono de 1885 — Outono de 1886)
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Nietzsche recomenda tornar-se senhor de si mesmo e assenhorar-se das
préprias virtudes, “ter dominio sobre o seu pré e o seu contra”, “perceber o que
ha de perspectiva em cada valoragdo” (MAI/HHI, “Prefacio”, 86). Assim, a
libertag@o do espirito livre implica ter o dominio sobre o seu pr6 e seu contra,
numa formulag&o além do bem e do mal. O espirito livre pode perceber também
a perspectiva de cada valoracdo, ou seja, pode colocar sob perspectiva as
préoprias valoracfes, bem como a justica/injustica que € caracteristica de toda
vida.

Em meio as tarefas®® as quais o espirito livre precisa mobilizar esta o

“olhar com seus olhos o problema da hierarquia”.

— Vocé deve olhar com seus olhos o problema da hierarquia
(Rangordnung), e como poder, direito e ampliddo das perspectivas
crescem conjuntamente as alturas. Vocé deve” - basta, o espirito livre
saber agora a qual “vocé deve” obedecer, e também do que agora é
capaz, o que somente agora lhe é — permitido (MAI/HHI, “Preféacio”,
8§6).

O problema da hierarquia € colocado ao espirito livre juntamente com o
poder das perspectivas. Ele sabe agora o que deve fazer e a quem deve
obedecer. A palavra Hierarquia, nesse contexto, pode ser compreendida tanto
como as diversas perspectivas e valoragcbes quanto aos diversos
acontecimentos e desvios. Nesse entendimento foi a convalescenca que
permitiu a Nietzsche vislumbrar a hierarquia de perspectivas e também a
necessidade de certos acontecimentos. Dessa forma, do periodo de
convalescenca, Nietzsche busca fazer experimentos de modo que entende nao
ser possivel dispensar a propria doengca como meio para uma transbordante
salude e para a maturacao do espirito. Assim, o espirito livre olha agradecido
para tras, para as suas andancas, para as durezas e alienacdo de si
(Selbstentfremdung). Ha uma certa altura torna-se grato por nao ter ficado em
casa sob seu teto” (consigo mesmo). Ele teve que sair de si e, ao reencontrar a

si mesmo, encontra também sua cura, sua restauracdo. Vai nessa direcao o

99 Nietzsche passa da reflexdo sobre a sua tarefa e a si mesmo como tarefa para a tarefa do
espirito livre. E preciso ter claro que os espiritos livres séo a cria¢do de Nietzsche para suportar
a solidao e os males da doenga. “— Foi assim que ha tempos, quando necessitei, inventei para
mim os "espiritos livres" [...] naquele tempo, como disse, eu precisava deles como companhia,
para manter a alma alegre em meio a muitos males (doenca, solidao, exilio, acedia, inatividade):
como valentes confrades fantasmas, com os quais proseamos e rimos, quando disso temos
vontade, e que mandamos para o inferno, quando se tornam entediantes — uma compensacao
para os amigos que faltam” (MAI/HHI, “Prefacio”, §6).
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ataque que Nietzsche dirige aos pessimistas. Ficar doente a maneira dos
espiritos livres é transformar a doenca em possibilidade de cura receitando para
si mesmo a saude em pequenas doses. “Ha sabedoria nisso, sabedoria de vida,
em receitar para si mesmo a saude em pequenas doses e muito lentamente”
(MAI/HHI, “Prefacio”, 85). O deserto e a solidao permitiram alcancar voos de
passaro em frias alturas. Nao ter “ficado em casa”, sob o conforto do lar permite
que retome a si mesmo. “Somente agora vé a si mesmo” (sieht er sich selbst)
apos longo periodo doente que o permitiu tornar-se sadio sem vilipendiar a vida
tal qual fazem os pessimistas.

E uma cura radical para todo pessimismo (o cancer dos velhos
idealistas e herdis da mentira, como se sabe -) ficar doente a maneira
desses espiritos livres, permanecer doente por um tempo tornar-se
sadio, quero dizer, “mais sadio” (MAI/HHI, “Prefacio”, §5).

A determinacdo de si mesmo e a vontade do espirito livre s&o
possibilitadas pela doenca. Nietzsche assinala esse movimento como uma
primeira vitéria. E a grande libertacao, a “primeira erupcéo de vontade e forca de
determinacdo de si mesmo (Willen zur Selbstbestimmung), de determinacéo
propria dos valores, essa vontade de livre vontade”. Nietzsche fala dos perigos

envolvidos nesse processo de “selvagens experimentos”.

A jovem alma (junge Seele) é sacudida, arrebatada, arrancada de um
golpe — ela propria ndo entende o que se passa. Um impeto ou impulso
(Antrieb und Andrang) a governa e domina; uma vontade, um anseio
se agita, de ir adiante, aonde for, a todo custo; uma veemente e
perigosa curiosidade por um mundo indescoberto flameja e Ihe inflama
os sentidos. “Melhor morrer do que viver aqui’ — é o que diz a voz e
seducgao imperiosa: E esse “aqui”’, esse “em casa” é tudo o que ela
amara até entdo! (MAI/HHI, “Prefécio”, §3).

O filos6fo retoma a expresséo “jovem alma” que teve presenca na Terceira
extemporanea. Na obra da juventude, ela associava-se a série de objetos
venerados pelos quais era necessario observar a fim de encontrar o testemunho
sobre aquilo que se é. Cabendo entdo a execucdo de um movimento no qual a
alma jovem olha retrospectivamente e identifica o que verdadeiramente amou e
que a atraiu (SE/Co. Ext. Ill §1). Os objetos venerados indicavam assim “a lei
fundamental de “teu auténtico Si-mesmo” (deines eigentlichen Selbst) (SE/Co.
Ext. Ill 81. Trad.: Modificada). Eram esses objetos que formaram uma escada
pela qual foi possivel subir a ti mesmo. Essas sentencas tinham precisamente a
intencdo de afastar-se de uma compreensao que demandasse um olhar para o

interior, justamente ao contrario, pois indicavam que a “esséncia auténtica” ndo
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esta oculta em ti, mas imensamente acima daquilo que presumes como teu eu.
“Tua esséncia auténtica ndo esta profundamente oculta em ti, mas imensamente
acima de ti ou, pelo menos, acima daquilo que tu habitualmente presumes ser
teu eu” (SE/Co. Ext. lll §1). Dessa forma, o reencontro de si mesmo € um elevar-
se acima de si mesmo e estar acima daquilo que habitualmente se tem como o
‘eu”. Se retomamos as passagens da Terceira extemporanea € para mostrar a
ressignificacdo proposta por Nietzsche ao conceito de alma. Uma vez que fora
identificada com a multiplicidade do corpo, a “lei fundamental do Si-mesmo” &
agora a superacédo de si mesmo por meio do impulso soberano. Assim, no
prefacio de 1886, a conexdo é estabelecida a partir do espirito livre e das
andancas e tarefas. A alma é arrebatada, dominada por impeto ou impulso que
a impele a ir adiante, a descobrir, a circunavegar. Ela é impelida a “abandonar”
seus “objetos venerados”, é instada a sair da propria casa e a se rebelar contra
aguilo que amou, um anseio de viagem, de afastamento em relacdo aquilo que
amou e venerou. Nesse entendimento, a jovem alma é arrebatada, sacudida por
um impulso que a governa, uma vontade, um anseio por ir adiante em busca de
um mundo indescoberto. O impulso dominante opera com tamanha intrepidez
gue leva o espirito livre a questionar e a desconfiar de tudo o que amara até
entdo. Desse modo, durante sua libertacdo ele deve olhar para tras, para os
acontecimentos como necessarios, como degraus de uma escada na qual foi

necessario subir a fim de atingir o mais elevado.

Até que enfim pudemos dizer, nds, espiritos livres: “Eis aqui — um novo
problema! Eis uma longa escada, em cujos degraus ndés mesmos
sentamos e subimos - que nds mesmos fomos um dia! Eis aqui um
mais elevado, um mais profundo, um abaixo-de-nés, uma longa e
imensa ordenacdo (Ordnung), uma hierarquia (Rangordnung) que
enxergamos: eis aqui — o nosso problema!” (MAI/HHI, “Prefacio”, §7.
Trad.: Modificada de RRTF).

E o espirito livre que, depois de um tempo, identifica o “novo problema” e
a longa escada que se teve que subir até aquilo que fora um dia. E dessa altura
qgue olha para baixo e se depara com a “longa e imensa ordenacgéo”, vislumbra
todas as coisas como aquilo que tinha que acontecer. E neste entendimento que
0 experimento, possibilitado pelo estado de enfermidade, vai permitir dominio de
si mesmo (Selbstbeherrschung) e disciplina como forma de acesso a modos
perspectivisticos de pensar numerosos e contraditérios até um “refinamento

interior” (inneren Umfanglichkeit) permitido por esta abundancia de perspectivas
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evitando assim o perigo de se perder no caminho (MAI/HHI, “Prefacio”, §4).

O excesso (Ueberschuss) de forcas plasticas (plastischen Kraften),
curativas, reconstrutoras e restauradoras, que é precisamente a marca
da grande saude (der grossen Gesundheit), o excesso que da ao
espirito livre o perigo de poder viver por experiéncia e oferecer-se a
aventura: o privilégio de mestre do espirito livre! (MAI/HHI, “Prefacio”,
84).

A grande saude tem como marca a forga plastica, e € a partir dela que
pode o espirito livre permanecer saudavel mesmo em meio a terriveis privacoes.
Esta passagem dos prefacios de 1886 repdem a formulacao anterior da Segunda
extemporanea. Na obra da juventude, a forca plastica era responsavel pelo
esquecimento. “Aquela forca que cresce a partir de si mesma, uma forgca de
incorporacgao, de assimilagdo do passado e do estranho, de curar feridas, de
reconstruir a partir de si formas arruinadas” (HL/Co. Ext. Il. 81, 84 e §10).
Indicava, naguele momento, aqueles que possuiam essa forca e, portanto, eram
capazes de se haver com a historia e agueles que ndo a possuiam e acabavam,
assim, por perecer diante de uma experiéncia dolorosa. Todavia, no prefacio de
1886 é sobre seu si-mesmo que Nietzsche vai voltar-se para identificar a forca
plastica capaz de superar a doenca e permitir daquele excesso de saude que
fornece ao espirito livre o “privilégio” de “viver por experiéncia e oferecer-se a
aventura” (MAI/HHI. Prefacio, § 4).1%0

No prefacio de A gaia ciéncia, Nietzsche identifica que foi a “severa
enfermidade” que possibilitou, tanto as mudancas de perspectivas, quanto o
desenvolvimento de um refinamento e de uma sutileza para perscrutar as

diferentes avaliagdes.

De tais abismos, de tal severa enfermidade, também da enfermidade
da grave suspeita voltamos renascidos, de pele mudada, mais
suscetiveis, mais maldosos, com gosto mais sutil para a alegria, com
lingua mais delicada para todas as coisas boas, com sentidos mais
risonhos, com uma segunda, mais perigosa inocéncia na alegria, ao

100 No prefacio de A gaia ciéncia, Nietzsche fala da gratiddo do convalescente e refere-se as
“saturnais de um espirito que pacientemente resistiu a uma longa, terrivel pressdao -
pacientemente, severa e friamente, sem sujeitar-se, mas sem ter esperanca — * (FW/GC,
“Prefacio”, §1). Digno de mengédo também é a identificagdo quanto ao aumento do repertério de
interrogacdes apds “longos e perigosos exercicios de “autodominio” (Herrschaft tber sich) no
qual avalia que retorna como se fosse uma outra pessoa, “com algumas interrogacdes mais,
sobretudo com a vontade de ora em diante questionar mais, mais profundamente, severamente,
duramente, maldosamente, silenciosamente do que até entdo se questionou” (FW/GC,
“Prefacio”, §3). A saude e a doenga sdo encaradas como “longos e perigosos exercicios de
autodominio” no qual Nietzsche recusa um olhar pessimista sobre a vida (FW/GC, “Prefacio”,
§3).
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mesmo tempo mais infantis e cem vezes mais refinados do que jamais
foramos antes (FW/GC, “Prefacio”, §4).

A “severa enfermidade” € o grande vetor para que Nietzsche possa levar
a cabo, por meio da sutileza e do refinamento, um processo no qual possa
colocar em jogo questdes de suma importancia para o proceguimento de sua
filosofia como, por exemplo, avaliar as demais filosofias, ou seja, identificar nas
diferentes filosofia, e nos mais variados filésofos, justamente as respostas ao
sofrer e as questdes mais candentes da vida, “nas quais os pensadores que
sofrem sdo tentados”. “Apdés uma tal interrogacdo de si mesmo (Selbst-
Befragung), experimentacdo consigo mesmo (Selbst-Versuchung), aprendemos
a olhar mais sutiimente para todo o filosofar que houve até agora” (FW/GC,
“Prefacio”, §2). E, portanto, a partir da sua prépria experiéncia com a doenca que
Nietzsche desenvolve mecanismos que fornecerdo a capacidade para avaliar as
demais filosofias.

E no mesmo prefacio de A gaia ciéncia que Nietzsche identifica o corpo
como a instancia capaz de determinar a relagédo entre o filosofar, a saude e a

doenca.

Sabemos agora para onde o corpo doente, com a sua necessidade,
inconscientemente empurra, impele, atrai o espirito — para sol,
sossego, brandura, paciéncia, remédio, balsamo em todo e qualquer
sentido (FW/GC, “Prefacio”, §2).

Em ultima instancia € o “corpo doente” que inconscientemente empurra,
impele e atrai o “espirito”. Numa formulacdo muito préxima aquela desenvolvida
na secao “Dos trasmundanos” de Assim falou Zaratustra, no prefacio Nietzsche
identifica que aquelas filosofias que recomendam a paz, que propdéem uma
finalidade, um anseio para aléns, acimas e aforas como sintomas/sinais das
necessidades de um “corpo doente”. Sendo assim, fazer filosofia pode estar
ligado a dois prismas. Ao prisma das deficiéncias ou da riqueza. Os filésofos que
filosofam a partir das deficiéncias transformam suas filosofias em apoio,
tranquilizacdo, medicamento, para alheamento de si.}°' Diferentemente do
filosofar a partir da riqueza, que toma este ato como um famoso luxo, volUpia de
uma triunfante gratiddo. No primeiro caso a filosofia seria resultante de

pensadores doentes. Se a doenca for entendida como a desagregacdo dos

101 Novamente Nietzsche reivindica a psicologia. “Que vira a ser do pensamento mesmo que é
submetido a pressdo da doenca: Eis a questdo que interessa aos psicélogos: e aqui o
experimento é possivel” (FW/GC, “Prefacio”, §2).
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impulsos e a saude como o predominio de um impulso imperioso entao
poderiamos falar que a filosofia em grande medida é fruto do si-mesmo
enfraquecido dos filésofos.

Ao relatar seu estado enfermo, e a doenca que acomete os filosofos,
Nietzsche diz que mesmo submetido as mais duras privagdes, sabe que “alguma

coisa nao dorme”.

De modo analogo ao do viajante que planeja acordar numa
determinada hora e tranquilamente se entrega ao sono: assim nds,
filésofos, ficando doentes, nos sujeitamos a doenca de corpo e alma
por algum tempo — como que fechamos os olhos para nés mesmos. E,
tal como ele sabe que alguma coisa ndo dorme, que algo conta as
horas e o despertard, também sabemos nés que o momento decisivo
nos encontrara despertos - que alguma coisa saltara e surpreendera o
espirito em flagrante, quero dizer, em fraqueza, recuo, rendicao,
endurecimento, ensombrecimento ou como em dias saudaveis tém
contra si o orgulho do espirito (FW/GC, “Prefacio”, §2).

Esse “algo” conta as horas para despertar e surpreender o espirito em
flagrante. Nietzsche utiliza a metafora do viajante que confia em acordar na hora
certa para explorar a relacao do fildsofo com os momentos de fraqueza, doenca
e transformacéo. Assim como o viajante descansa tranquilamente, certo de que
sera despertado por algo maior que ele, o fildsofo se permite vivenciar periodos
de crise — seja fisica, mental ou espiritual — com uma confian¢a implicita de que
algo, no tempo certo, o despertard para um momento decisivo.

A doenca permite a Nietzsche analisar as demais filosofias, bem como a
sua propria. “Frequentemente me perguntei se até hoje a filosofia, de modo geral,
nao teria sido apenas uma interpretacdo do corpo e uma ma-compreensao do
corpo (Missverstandniss des Leibes)” (FW/GC, “Prefacio”, 82). Questiona, assim,
se até aquele momento a filosofia ndo teria sido “uma interpretacéo” e “uma ma-
compreensao do corpo”, ou seja, do corpo enquanto o conjunto de impulsos que
nele ha. Portanto, as diversas filosofias seriam resultantes do cansaco, declinio
do corpo doente ou, ao contrario, expressao de sua plenitude e vigor.

Enquanto sintomas do corpo, como afirmei, do seu éxito ou fracasso,
de sua plenitude, poténcia, soberania na histéria, ou entdo de suas
inibicbes, fadigas, pobrezas, de seu pressentimento do fim, sua
vontade de fim. Eu espero ainda que um médico filoséfico, no sentido
excepcional do termo (FW/GC, “Prefacio”, §2).

E como “médico-filésofo” que Nietzsche se permite identificar as diversas
filosofias como “sintomas” de doencga ou saude de seus filésofos, como por

exemplo, a busca pela verdade. “Em todo filosofar, até 0 momento, a questao
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nao foi absolutamente a ‘verdade’, mas ‘algo diferente’, como saude, futuro,
poder, crescimento, vida”. O filosofo busca identificar, assim, “o inconsciente
disfarce de necessidades fisioldgicas sob o manto da objetividade, da ideia, da
pura espiritualidade, vai tdo longe que assusta” (FW/GC, “Prefacio”, §2).

Os filésofos, ndo rara as vezes, entendiam corpo e alma como algo
distinto e nesse processo o0 corpo era entendido como secundario. Colocando-

se também na condicao de fildsofo Nietzsche afirma de modo peremptério.

A nos, filésofos, ndo nos é dado distinguir entre corpo e alma, como faz
0 povo, e menos ainda diferenciar alma de espirito. Ndo somos
batraquios pensantes, ndo somos aparelhos de objetivar e registrar, de
entranhas congeladas — temos de continuamente parir nossos
pensamentos em meio a nossa dor, dando-lhes maternalmente todo o
sangue, coracao, fogo, prazer, paixao, tormento, consciéncia, destino
e fatalidade que ha em nés. Viver — isto significa, para nés, transformar
continuamente em luz e flama tudo o que somos, e também tudo o que
nos atinge; ndo podemos agir de outro modo (FW/GC, “Prefécio”, 83 ).

E rejeitado, categoricamente, o fato de que o filésofo possa ser um
observador desapaixonado, um "batraquio pensante" ou uma maquina fria de
analise e registro, de modo que a filosofia é inseparavel da vida. O ato de pensar
€ comparado ao processo de parir: doloroso, intimo e profundamente envolvido
com tudo o que ha de mais humano — sangue, paixao, tormento e destino. Assim,
a metéfora do parto enfatiza a ideia do pensamento filoséfico como fruto de uma
entrega total a experiéncia da vida, em todos o0s seus desafios.

Mais uma vez Nietzsche recorre a um pensamento de Lutero “néo
podemos agir de outro modo” e busca mostrar que o ato de pensar e filosofar
escamoteia em si uma relacdo com o corpo, pois o filosofo ndo registra
passivamente os acontecimentos. O fildsofo que leva em conta as suas vivéncias
tem de continuamente parir seus pensamentos em meio a dor, em meio as
paixdes e aos acontecimentos que vivencia. A expressao “parir’ nao é fortuita,
ela possui precisamente o sentido da dificuldade engendrada em cada

vivéncia.l02

102 No Prefacio de Aurora Nietzsche se refere a solidédo pela qual tem que percorrer aqueles que
se aventuram em seus caminhos proprios. Ter o caminho para si pressupde o perigo, a solidao,
0 acaso, 0 mau tempo, a distdncia em relagdo aos demais. “Nao creiam que eu venha exorta-los
as mesmas audacias! Ou a mesma soliddo! Pois quem perfaz esses caminhos proprios nédo
encontra ninguém: é o que sucede nos “caminhos préprios” (“eignen Wege” mit sich)’ (M/A.
Prefacio §1). “Ninguém aparece para ajuda-lo; tem de lidar sozinho com tudo o que se lhe depara
de perigo, de acaso, de maldade e mau tempo. Pois ele tem o seu caminho para si— e, como é
justo, seu amargor, seu ocasional dissabor com esse “para si’ (“fir sich“): o qual inclui, por
exemplo, saber que nem seus amigos podem imaginar onde ele estd e para onde vai, que as
vezes perguntardo a si mesmos: “0 qué? ele prossegue? ainda tem — um caminho?” (M/A,
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Um outro importante sentido para o si-mesmo, presente nos prefacios de
1886, ocorre por meio da palavra “instinto”. No prefacio de Miscelania de
opinides e sentencas, Nietzsche menciona o “proprio instinto” querendo

assinalar com isso a prescri¢éo para si proprio de um tratamento antirromantico.

Uma cura espiritual, ou seja, do autotratamento anti-roméntico, tal
como meu instinto que permaneceu sadio inventou para mim, e me
receitou ele préprio, contra um temporario adoecimento da forma mais
perigosa do romantismo (VM/OS, “Prefacio”, 82. Trad.: RRTF).

Antes o filosofo aleméo falou do corpo doente para avaliar as diversas
filosofias, agora se atém aos “instintos”. Sendo o corpo uma multiplicidade de
forcas, o instinto, do qual se refere Nietzsche, € aquele que predomina e
comanda sobre os demais. E nessa direcdo que ele “inventa” e “prescreve” um
tratamento, pois ele proprio permanece sadio. O que nos importa, de maneira
imediata, é essa capacidade do instinto de determinar e delegar tarefas,
sobretudo, em meio as mais duras condicdes e adversidades. E dessa forma,
que Nietzsche se refere a “uma doutrina da saude”, de uma “disciplina da
vontade” recomendada as naturezas mais espirituais como forma de combater o
pessimismo fraco. Acepcao parecida também esta presente no prefacio de O
Nascimento da tragédia quando Nietzsche afirma que seu instinto voltou-se
contra a moral, um instinto em prol da vida, que prescreve tratamentos e que
seleciona inimigos e alvos.

Contra a moral, portanto, voltou-se entao, com este livro problematico,
0 meu instinto (mein Instinkt), como um instinto em prol da vida, e
inventou para si, fundamentalmente, uma contradoutrina e uma contra-
valoragdo da vida, puramente artistica, anticristd (GT/NT, “Prefacio”,
85).

A visdo dionisiaca, posicionada como antipoda (antipodisch/ Antipoden) a
valoracgao cristd, teve sua criacao devido ao instinto mais poderoso do homem
Nietzsche, que a partir dessa atuacédo, soube olhar para o0 modo de vida do povo
grego.

O traco autobiografico presente nos prefacios de 1886 tem lugar
novamente em 1888. Em Ecce Homo € sobre seus proprios instintos que

Nietzsche se volta a fim de passar em revista as suas vivéncias e 0s

“Prefacio”, 81). O tema da solidao tem lugar de destaque, pois estar afastado da maioria impde-
se como uma necessidade. Todavia, nisso também se descortina um grande perigo. A busca
pelo caminho proprio cria um afastamento em relagdo aos demais, de forma que tem que se
haver sozinho diante todas as dificuldades.
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acontecimentos mais prementes de sua vida, sua produc¢éo bibliografica, sobre
saude e doenca, bem como mensurar 0 impacto desses eventos sobre a sua
filosofia.

Em sua biografia intelectual Nietzsche lan¢ca méao de inUmeras situacdes
nas quais podemos compreender o instinto com um sentido de si-mesmo, como
por exemplo: “instinto de defesa” (EH/EH, “Por que sou tdo sabio”, §6), “intinto
de limpeza” (EH/EH, “Por que sou tao sabio”, 88), instinto de cura (EH/EH, “Por
que sou tao sabio”, 86). Nestes casos, “instinto” ndo € uma forga em especifico,
mas a resultante da interacdo com as demais forcas. Sao inUmeras as
passagens nas quais Nietzsche mostra que seu “instinto” é capaz de decidir
(EH/EH, “Humano, demasiado humano”, 84), de conduzir caminhos (EH/EH,
“Por que sou tao inteligente”, 89) e de selecionar acontecimentos, etc. Identifica
que, para um instinto tornar-se dominante, faz-se necessario o tempo certo, uma
“maturacao”.

— E preciso manter toda a superficie da consciéncia — consciéncia é
superficie — limpa de qualquer dos grandes imperativos. Cautela
inclusive com toda palavra grande, com toda grande atitude!
Representam o perigo de que o instinto ‘se entenda’ cedo demais”
(EH/EH, “Por que sou tdo inteligente”, §9).

As recomendac0des de Nietzsche vao em duas direcdes. A primeira parece
indicar o “instinto” como um processo que acontece de forma anterior a
consciéncia, pois a consciéncia € “superficie”. Todavia, parece sugerir que a
consciéncia pode, de alguma forma, influir sobre o “tempo” do instinto fazendo-
o se compreender cedo demais. E é justamente nesse ponto que é possivel
identificar a segunda direcdo da recomendagao, que é evitar os “grandes
imperativos”, ou seja, evitar o “tu deve”, pois junto a ele esta a “palavra grande”
e a “grande atitude”, é proprio da consciéncia de tudo querer controlar, capaz de
representar perigo ao instinto. Entretanto, Nietzsche mostra que o “instinto”

continua a atuar como uma “ideia’ organizadora”.

— Entretanto segue crescendo na profundeza a “ideia” organizadora
(Idee organisirende), destinada a dominar - ela comeca a dar ordens,
lentamente conduz de volta dos desvios e vias secundarias, prepara
qualidades e capacidades isoladas que um dia se mostrardo
indispenséaveis ao todo (EH/EH, “Por que sou tao inteligente”, §9).

Ao colocar a palavra “ideia” entre aspas Nietzsche sugere uma relagéo
umbilical com a dindmica das for¢as no corpo. Séo elas que interpretam e fazem

e

pensar. Uma “ideia’ organizadora” €, portanto, a resultante do dominio daquela
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forca que comanda e organiza as demais. Ela vai crescendo na profundeza até
se tornar dominante. De modo aquém da consciéncia a “ideia’ organizadora”
cresce na profundeza, comanda, conduz e prepara. Esteve atuando lentamente
o tempo todo. Contudo, esse “atuar’ do instinto s6 pode ser entendido
plenamente pela consciéncia depois do “tempo”. E como se Nietzsche tivesse
sugerindo uma espécie de “se deixar levar’, de uma certa entrega, de confianga
no caminho que o instinto percorre em seu anseio de dominar, na qual até
mesmo os “desvios” e as “vias secundarias” se mostram como necessarias até
a assuncao da tarefa. Estamos, portanto, diante de uma “maturacao” necessaria
para que o trabalho do instinto possa esclarecer sobre a tarefa. “— Constréi uma
apos outra as faculdades auxiliares, antes de revelar algo sobre a tarefa
dominante, sobre ‘fim’, ‘meta’, ‘sentido” (EH/EH, “Por que sou téo inteligente”,
89). Assim, no momento certo a “ideia’ organizadora” comega a dar ordens,
conduzir de volta dos desvios, das vias secundarias da “tarefa que fica além da
tarefa”193 e, pouco a pouco, preparar qualidades e capacidades que se mostrardo
indispensavel para a tarefa (EH/EH, “Por que sou t&o inteligente”, §89).

Um sentido importante para o si-mesmo tem presenga no contexto de
reflexdo sobre a doenca e a recuperacdo da saude. Nietzsche sugere que a
doenca forneceu possibilidade de cura, de libertacéo, haja vista que permitiu uma
completa inversao dos habitos e possibilitou o esquecimento, a quietude, o dcio,
o ser paciente (EH/EH, “Humano, demasiado humano”, §4). E justamente nesse
contexto que menciona a recuperacao sobre “aquele Si-mesmo mais ao fundo”
(Jenes unterste Selbst). Algo préprio que se encontrava submetido a “outros

Eus”.

Aquele Si-mesmo mais ao fundo, quase enterrado, quase emudecido
sob a constante imposi¢do de ouvir outros Eus (- isto significa ler!),
despertou lentamente, timida e hesitantemente — mas enfim voltou a
falar (EH/EH, “Humano, demasiado humano”, §4).

103 £ a partir de sua propria experiéncia que Nietzsche avalia a construgéo dos conceitos mais
candentes de sua filosofia. “Para a tarefa de uma transvaloragdo dos valores eram necessarias
talvez mais faculdades do que as que jamais coexistiram em um s0 individuo, sobretudo também
antiteses de faculdades, sem as quais estas se poderiam obstruir, destruir. Hierarquia de
faculdades; disténcia; a arte de separar sem incompatibilizar; nada misturar, nada ‘conciliar’; uma
imensa multiplicidade, que no entanto € o contrario do caos — esta foi a precondicao, a longa e
secreta lavra e arte de meu instinto. Sua tutela suprema revelou-se de tal maneira forte que néao
pressenti sequer o que em mim crescia — que todas as minhas capacidades brotaram um dia
subitamente maduras e em sua perfeicdo ultima (EH/EH, “Por que sou tdo inteligente”, §89. Trad.:
Modificada).
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Identifica que houve um despertar lentamente depois de, por tanto tempo,
ouvir/ler outros eus. Certamente ao falar de “Si-mesmo mais ao fundo” pode ser
equiparado ao Si-mesmo, pois trata-se daquele algo que “desperta”, de modo
que a época doente € classificada como a suprema cura e retorno a si. “Basta
olhar Aurora, ou ‘O andarilho e sua sombra’, para compreender o que foi esse
‘retorno a mim’”. uma suprema espécie de cura! ... A outra apenas resultou desta”
(EH/EH, “Humano, demasiado humano”, 84) (grifos do autor). A doenca permitiu,
entdo divisar que no fundamento era sadio, necessério para evitar quedar-se no
pessimismo e julgar a vida a partir da enfermidade. “Pois atente-se para isso: foi
durante os anos de minha menor vitalidade que deixei de ser um pessimista: o
instinto de restabelecimento de si mesmo proibiu-me uma filosofia da pobreza e
do desanimo” (EH/EH, “Por que sou tdo sabio”, §2). A identificagédo de que sadio
como totalidade passa pela compreensdo de que o si-mesmo de Nietzsche,
engquanto instinto imperioso, escolhe “os remédios certos contra os estados
ruins: enquanto o décadent em si sempre escolhe os meios que o prejudicam”
(EH/EH, “Por que sou tao sabio”, 82). Assim, o si-mesmo de Nietzsche permitiu
que escolhesse remédios certos. O que equivale a dizer que instintivamente
escolhe por aquilo que se beneficia a si mesmo, ao contrario dos decadentes
que sempre escolhem aquilo que € prejudicial. “Como summa summarum
[totalidade] eu era sadio, como angulo, como especialidade era décadent”
(EH/EH, “Por que sou tdo sabio”, §82). Retorna, assim o tema do egoismo, ja
entendido como plenitude fisiolégica. Portanto, quando se refere ser sadio na
sua totalidade alude a hierarquia de instintos. “Tomei a mim mesmo em maos,
curei a mim mesmo: a condi¢cdo para isso — qualquer fisidlogo admitird — € ser
no fundo sadio (Grunde gesund)” (EH/EH, “Por que sou tao sabio”, §2). Nietzsche
diz que tomou a si mesmo em maos e que para tal € necessario ser no “fundo
sadio”, para “curar-se a si mesmo” e fazer da doengca um poderoso estimulante
para a mais sadia “vontade de saude”. Ao contrario, “um ser tipicamente mérbido
nao pode ficar sdo, menos ainda curar-se a si mesmo” (EH/EH, “Por que sou téo
sabio”, 82). Dessa forma, um instinto sadio forma uma “vida que vingou” e impde
um “principio seletivo”, pois escolhe aquilo que € salutar, que agrada. Ele
“‘inventa meios de cura para injurias, utiliza acasos ruins em seu proveito; o que
nao o mata o fortalece. De tudo o que vé&, ouve e vive forma instintivamente sua

soma” (EH/EH, “Por que sou tdo sabio”, 82). Ha, portanto, uma espécie de
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despreparo necessario diante do inaudito: “devo estar despreparado, para estar
senhor de mim” (EH/EH, “Por que sou tao sabio”, §4).

Se o instinto enquanto “ideia’ organizadora” depende de uma “maturagao”
e, para recuperar “aquele Si-mesmo mais ao fundo”, é necessaria também a
paciéncia ao instinto de defesa, que tem como caracteristica uma lentidao
guando em confronto com um “estimulo que se aproxima” (EH/EH “Por que sou
tédo sabio”, 82). Nietzsche nomeia as caracteristicas desse instinto, como a nao
reagdo imediata e a descrencga no infortunio. Por fim diz que acaba de descrever

a si mesmo. “— Pois bem, eu sou o oposto de um décadent: pois acabo de
descrever a mim mesmo” (EH/EH, “Por que sou tao sabio”, 82). O que nos faz
perceber que as caracteristicas que descreveu sao resultantes do fato de ser o
“oposto de um décadent”, ou seja, seu instinto dominante determinou escolhas
e acgoes.

O instinto de defesa de si-mesmo esta presente na interpretacdo sobre o
poema de Pindaro “torna-te o que tu és”, presente como subtitulo de Ecce homo,
Nietzsche remete ao demorado trabalho do instinto que, oculto nas profundezas,
pouco a pouco torna-se dirigente da tarefa, da destinacéo, e é capaz de efetuar
as selecOes necessarias dos fatos e dos acontecimentos, o “bastar-se por si
mesmo” que so a tipologia nobre é capaz de encampar como uma estilistica do
gosto.

Nietzsche diz que a sua enfermidade possibilitou enfrentar o
ressentimento e, se refere a um instinto de cura capaz de dar conta das vivéncias
e das lembrancas que ferem ou ndo deixam a ferida cicatrizar. Ainda que a
doenca seja algo que enfraquece o instinto de cura, o instinto de defesa,
esmorece a capacidade de rechacar, de se desvencilhar, o ndo dar conta. E em
relacdo a esses perigos que o fatalismo russo € apresentado como uma espécie
de remédio. “Estar doente € em si uma forma de ressentimento. — Contra isso 0
doente tem apenas um grande remédio — eu o chamo de fatalismo russo”
(EH/EH, “Por que sou tao sabio”, 86).

O fatalismo russo € uma forma de contencéo de desperdicio de energia
utilizado pelo soldado diante da dureza da guerra. Entédo, ele deita-se na neve,
contém a energia e, como se hibernasse, evita a reacdo e o desperdicio de

energia que dai resultaria. Nao reage, mas aceita, acolhe.

A grande razao (Die grosse Vernunft) desse fatalismo, que nem
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sempre € apenas coragem para a morte, mas conservagao da vida nas
circunstancias vitais mais perigosas, € a diminuicdo do metabolismo,
seu retardamento, uma espécie de vontade de hibernagao (EH/EH “Por
que sou tao sabio”, 86. Trad.: Modificada).

A “grande raz&o” do fatalismo russo é conservacdo da vida nas
circunstancias vitais mais perigosas, € a diminuicdo do metabolismo, seu
retardamento, uma espécie de vontade de hibernacéo.

O instinto de defesa também é nominado por Nietzsche de “gosto”. Em
contexto no qual avalia questdes como a alimentacéo e a escolha dos lugares,
o filbsofo escreve: “a palavra corrente para esse instinto de autodefesa € gosto”
e credita a esse instinto um selecionar de eventos e acontecimentos como aquilo
gue se Vé, se ouve. “— na escolha da alimentacéo, de lugar e clima, de distracdo
— reina um instinto de autoconservacdo que se expressa da maneira mais
inequivoca como instinto de autodefesa” (EH/EH, “Por que sou tao inteligente”,

= ”

§8). Outra caracteristica do instinto de defesa é evitar que o “Nao” se torne um
habito, gerando assim grande desperdicio de energia. “Nao ver muitas coisas,
nao ouvi-las, ndo deixar que se acerquem — primeira inteligéncia (Klugheit),
primeira prova de que ndo se € um acaso, mas uma necessidade (EH/EH, “Por
que sou tao inteligente”, §8).

Cabe a ressalva sobre essa “inteligéncia” caracteristica do instinto como
“imperativo” que impde um selecionar e é tdo importante que Nietzsche o utiliza
como uma prova de que se é uma “necessidade”. A contraposi¢ao ao altruismo

esta no fato de que este diz “Sim” quando seria relevante dizer “Nao” e “a dizer
N&o o minimo possivel” (EH/EH, “Por que sou tao inteligente”, 88). Chamamos
atencao para o fato de que o “instinto de defesa” ndo esta presente em todas as
tipologias, pois aqueles que nao sdo “saudaveis no fundamento” fazem
justamente escolhas por aquilo que é mais prejudicial. O instinto evita assim que
certas coisas “se aproximem” evitando “um empobrecimento extraordinario e
completamente supérfluo” a tal ponto de ndo ser possivel mais defender-se.1%4
O instinto prescreve assim n&o “tornar-se apenas reagente” (EH/EH, “Por

que sou tdo inteligente”, §8). A “ndo reagao” € recomendada também como forma

104 Juntamente com a escolha da alimentacéo, do clima e do lugar soma-se o cuidado com a
“escolha de sua espécie de distracdo. Também nisso a medida em que um espirito é sui generis
torna ainda mais estreitos os limites do que Ihe é permitido, ou seja, util (EH/EH, “Por que sou
tao inteligente”, §3).
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de estancar o ressentimento, pois este atica aquele conjunto de afetos
depressores: aborrecimento, impoténcia e a sede de vinganca, o revolver
venenos. Importa notar que Nietzsche diz que para os exaustos a reacéo produz
um rapido consumo e esgotamento das energias nervosas, de forma que o
ressentimento € proibido para o doente. Todavia, parece ser a sua mais “natural
inclinagéo” (EH/EH, “Por que sou tao sabio”, §6).

E relavante o impacto sobre o si mesmo do que fora tradicionalmente
entendido como “coisas pequenas”, indiferengas. No caminho para as “grandes
tarefas” a “alimentacdo, lugar, clima, distracdo, toda a casuistica do egoismo (der
Selbstsucht) — sdo inconcebivelmente mais importantes do que tudo o que até
agora tomou-se como importante” (EH/EH, “Por que sou tao inteligente”, §10).
Nas coisas até entdo encaradas como pequenas Nietzsche identifica ndo apenas
a atuacédo de poderosos instintos, mas encara como formas de reaprender, nisso
reside o anseio de considerar coisas que até agora a humanidade negligenciou
e ao mesmo tempo colocar sob suspeicdo aquilo que mais grandemente se
venerou, mas que “ndao sido sequer realidades”, mas construgcdes a partir de
“instintos ruins, naturezas doentes”. E nessa quest&o que estdo engendrados os
conceitos como: “Deus”, “alma”, “virtude”, “além”, “verdade”, “vida eterna”
(EH/EH, “Por que sou tao inteligente”, 810). Dessa forma, o desprezo pelas
“coisas pequenas”, como o clima, a alimentagéao, a distragéo e outros, no fundo
€ o0 desprezo por aquilo que é o fundamental da vida. Nietzsche fala sobre um
necessario reaprendizado precisamente sobre essas coisas, sobre aquilo que
sao “mentiras oriundas dos instintos ruins de naturezas doentes, nocivas no

sentido mais profundo”.

Todas as questdes da politica, da ordenagdo social, da educacéo
foram por eles falseados até a medula, por haver-se tomado os
homens mais nocivos por grandes — por ter-se ensinado a desprezar
as coisas “pequenas”, ou seja, os assuntos fundamentais da vida
mesma (EH/EH, “Por que sou téo inteligente”, §10).

Nietzsche identifica em si mesmo o que chama de uma “finura suprema
para os sinais de instintos sdos”. Falta-me qualquer traco doentio; mesmo em
tempo de severa doenca ndo me tornei doente” (EH/EH, “Por que sou tao
inteligente”, 810).

Algo semelhante acontece com o instinto de limpeza. Trata-se de um

“faro” desenvolvido por meio de sua fisiologia, fato que o faz perceber as
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entranhas de cada alma.

Pertence-me uma sensibilidade perfeitamente inquietante do instinto
de limpeza, de modo que percebo fisiologicamente — farejo — a
proximidade ou — que digo? — a parte mais intima, as “entranhas” de
cada alma (EH/EH, “Por que sou tédo sabio”, §8).

E por meio dessa sensibilidade que pode identificar questdes relativas as
diversas tipologias. A sensibilidade e suas “antenas psicolégicas” faz com que
se aposse de segredos e toma contato com a “sujeira escondida” em cada
natureza, até mesmo aquela disfarcada por camadas posta pela educacao
(EH/EH, “Por que sou tao sabio”, §8).10°

A tarefa torna todo o caminho percorrido como necessario, elucida e
justifica o caminho ndo como um telos, mas como algo necessario. Nesse
entendimento, Nietzsche empreende uma valoracdo sobre aquilo que
costumeiramente foi entendido como desacertos, desvios, malogros, o
desperdicio em relacdo a propria tarefa. Se tudo foi necessario, se tudo
aconteceu da Unica maneira possivel que poderia ter acontecido, ndo faz
nenhum sentido falar de erro.1%

Nietzsche se refere ao “retorno a si” depois de um “desvio do instinto”. E
a partir desse movimento que analisa a ruptura em relacdo as concepcoes

estéticas-filosoficas do dramaturgo Richard Wagner.

O que em mim entdo se decidiu ndo era uma ruptura com Wagner — eu
percebi um total desvio de meu instinto, do qual um desacerto
particular, fosse ele Wagner ou a catedra da Basiléia, era apenas um

105 Em Para além do bem e do mal Nietzsche se refere ao “instinto supremo de limpeza”. “O
instinto supremo da limpeza que coloca seu portador no mais singular e perigoso isolamento,
como um santo: pois justamente isso é santidade — a espiritualizacdo suprema do mencionado
instinto. Ter alguma ciéncia de uma indescritivel felicidade e plenitude no banho, algum ardor e
avidez que continuamente impele a alma a sair da noite para a manha, e do que é turvo, do
infortdnio, para o claro, brilhante, fino, profundo —; um pendor como esse, assim como distingue
— é um pendor nobre —, também separa. A compaixdo do santo € compaixao pelo desasseio do
humano, demasiado humano. E existem graus e alturas em que a compaixdo mesma € por ele
sentida como polui¢é@o, desasseio (JGB/BM §271). Em O anticristo ao estabelecer a critica da
igreja e do Novo Testamento Nietzsche afirma que Ihes falta o “instinto de limpeza” (die Instinkte
der Reinlichkeit), havendo apenas “instintos ruins” no Novo Testamento e a falta de coragem
para esses instintos (AC/AC 8§46).

106 No poés-prefacio de Ecce homo uma inscricdo bastante sugestiva do ponto de vista da
necessidade e da gratiddo pela vida. “Neste dia perfeito, em que tudo amadurece e ndo s6 a
videira doura, caiu-me na vida um raio de sol: olhei para tras, olhei para a frente, jamais vi tantas
e tdo boas coisas de uma s6 vez”. Na ocasido de seu quadragésimo quarto aniversario Nietzsche
passa em revista aos acontecimentos de sua vida e suas obras. “O que nele era vida esta salvo,
€ imortal. O primeiro livro da transvaloracao de todos os valores, as Cancfes de Zaratustra, o
Crepusculo dos idolos, meu ensaio de filosofar com o martelo — tudo dadivas desse ano, alids
de seu ultimo trimestre! Como néo deveria ser grato a minha vida inteira? — E assim me conto
minha vida” (Escrito pds-prefacio de Ecce Homo).
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sinal (EH/EH, “Humano, demasiado humano”, §3).

A ruptura com Wagner ou a catedra da Basiléia ndo sao eventos em si,
mas sinais deflagrados a partir do perceber de um desvio em relacdo ao instinto.
Mas o que significa falar de “uma atitude escolhida contra o proprio instinto”? Ou,
entdo que percebeu “um total desvio” de seu “instinto”? Como é possivel desviar-
se do instinto se é justamente ele que determina as tarefas? Cabe avaliar a
observacgéo de Nietzsche: “foi entdo que atinei pela primeira vez a relagéo entre
uma atitude escolhida contra o proprio instinto”. O fildsofo aponta para situacdes
nas quais poderia ocorrer, justamente, o “desvio” do instinto. Menciona o
“absoluto isolamento e desprendimento das relagcdes habituais”, bem como a
‘imposicdo de ndo mais me deixar cuidar, servir, socorrer’. Esses eventos
parecem “trair” a “a incondicional certeza de instinto sobre o que, entéo, era mais
que tudo necessario (EH/EH, “Por que sou tdo sabio”, §1). E diante desses
cenarios que correu o risco de aderir a “necessidade de entorpecimento da
sensacgdo de vazio através de uma arte narcotica”, tal qual a arte de Wagner.

Se toda acdo se da pela atuacdo de um conjunto de instintos, entéo,
podemos concluir que uma atitude contra o instinto se refere ao dominio, em
certos momentos, de instintos de declinio sobre aqueles de ascenséo, aqueles
que trabalham para consumar a tarefa, a auséncia de “tutela de um instinto
imperioso”. Diante de tal “desvio”, de uma “atitude contra o instinto” Nietzsche

precisou “retomar a si”, retomar a sua tarefa.

Uma impaciéncia comigo mesmo me tomou; vi que era hora de refletir,
retomar a mim. De subito ficou para mim terrivelmente claro quanto
tempo ja fora desperdi¢ado — quéo inutil e arbitrariamente toda a minha
existéncia de filblogo destoava de minha tarefa (EH/EH, “Humano,
demasiado humano”, §3).

O que propiciou o retorno a si mesmo esta ligado ao desvio do instinto, a
impaciéncia consigo. Portanto, de uma reflexdo que tem a ver com a “grande

razdo” do corpo.'%” Assim, o trabalho de certos instintos mostrou-se decisivo para

107 E o que Nietzsche sugere no paragrafo 201 de Para além do bem e do mal. “Quando os
impulsos mais elevados e mais fortes, irrompendo passionalmente, arrastam o individuo muito
acima e além da mediania e da planura da consciéncia de rebanho, o amor-préprio da
comunidade se acaba, sua fé em si mesma, como que sua espinha dorsal, € quebrada: portanto,
justamente esses impulsos serdo estigmatizados e caluniados. A espiritualidade superior e
independente, a vontade de estar s6 e mesmo a grande razdo (grosse Vernunft) serdo
percebidas como perigo: tudo o que ergue o individuo acima do rebanho e infunde temor ao
préximo é doravante apelidado de mau; a mentalidade modesta, equanime, submissa, igualitaria,
a mediocridade dos desejos obtém fama e honra morais” (JGB/BM §201).

192



nao mais ceder, ndo mais seguir e confundir-se com outros.

Naquela época, meu instinto decidiu-se inflexivel pelo fim daquele
ceder, seqguir, confundir-se com outros. Qualquer espécie de vida, as
condi¢cdes mais desfavoraveis, doencgas, pobreza — tudo me pareceu
preferivel aquela indigna ‘falta de si’ (Selbstlosigkeit) (EH/EH,
“Humano, demasiado humano”, §4).

Nietzsche fala de uma ignorancia, de uma juventude, de uma letargia e de
um sentimento do dever como algo que o fez se perder de si mesmo. Estaria
essa “juventude” ligada a necessidade de “maturagcao” dos instintos, aquela
“‘impaciéncia” para se compreender e compreender a tarefa diante de si? De todo
modo, a doenca forneceu a ele uma possibilidade de libertacdo. Ao refletir sobre
a “radical insensatez” de sua vida Nietzsche identifica o “idealismo” como tal
(EH/EH, “Por que sou tao inteligente”, §2). Classifica como “a verdadeira
fatalidade” de sua vida “a ignorancia in physiologicis [em questdes de fisiologia]”,
ou seja, “— o maldito “idealismo”.

O desvio do instinto também é classificado como “falta de si”, “auséncia
de si mesmo” (Selbstlosigkeit). “Faltava um sutil “cuidado de si mesmo”
(Selbstigkeit), a tutela de um instinto imperioso, era um nivelar-se a qualquer um,
uma “auséncia de si mesmo”, um esquecimento da distancia propria — algo que
jamais me perdoo” (EH/EH, “Por que sou tao inteligente”, 82). Entre os
acontecimentos pelos quais Nietzsche credita a ndo observancia desses
preceitos os eventos do tempo em que era professor na Basileia. “Toda a minha
dieta espiritual, a divisdo do dia incluida, era um desperdicio sem sentido de
forcas extraordinarias, sem cuidar de uma provisao para cobrir o consumo, sem
mesmo refletir sobre consumo e compensag¢ao” (EH/EH, “Por que sou téo

inteligente”, §2). E ao idealismo que Nietzsche credita.

Todos os desacertos, todos os grandes desvios do instinto e
“modéstias” exteriores a tarefa de minha vida, por exemplo, que me
tornasse fil6logo — por que ndo médico, ao menos, ou alguma outra
coisa propria para abrir os olhos? (EH/EH, “Por que sou tao inteligente”,
§2).

No “retorno a si mesmo” mais uma vez a soliddao desempenha relevante
papel, de modo que a “continua superagao” de si mesmo implica a “necessidade
de solidao, quer dizer, recuperagao, retorno a mim, respiragao de ar livre, leve,

alegre” (EH/EH, “Por que sou t&o sabio”, 8§8).
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4.2 “Auséncia de si-mesmo” e “ser em si-mesmo”

A auséncia de si-mesmo liga-se ao tema do altruismo, do desinteresse,
da abnegacéo, geralmente contraponto ao egoismo. No paragrafo “Moral como
problema” de A gaia ciéncia, Nietzsche busca invalidar o valor das acfes
abnegadas, pois estao ligada a uma “falta de personalidade” “que nega e renega
a si mesma”. Nesse entendimento, o “grande amor”, o amor de si, por ser
caracteristico de “espiritos fortes” e seguros, € necessario para o enfrentamento

dos problemas filosoficos.

A “abnegacao” nao tem valor, seja no céu ou na terra; todos os grandes
problemas exigem o grande amor, e deste sd0 capazes somente 0s
espiritos fortes, redondos, seguros, que se apoiam firmemente em si
mesmos (FW/GC 8345).

Em Ecce homo, Nietzsche observa que foi na obra Aurora que iniciou a
luta contra a “moral da renuncia de si” (die Entselbstungs-Moral auf) (EH/EH,
“Aurora”, §2).198 A critica da compaixdo, assim, visa pér em evidéncia o “valor
natural do egoismo”, subtraido durante milénios. Esse “valor” indica
precisamente uma plenitude fisiolégica, um ganho de forca, que o filésofo coloca
como parte da linha ascendente da vida. Se analisarmos a sufixo “ego” que
compde a palavra “egoismo” verificamos que ha um sentido do “eu” que vai além
do dominio da “pequena razao” da consciéncia. “Ego”, em contextos especificos,
assinala uma integridade entre a consciéncia e as for¢as do corpo. Tal fato pode
ser verificado, por exemplo, quando Nietzsche se refere ao egoismo forte
enquanto plenitude fisioldgica.’®® Dentro dessa problematica é possivel,

portanto, uma abordagem que investigue a questao do egoismo, haja vista que

108 Em uma série de Anotagbes datadas de 1881, no periodo de Aurora, Nietzsche busca
entender como altruismo foi se constituindo nos costumes da comunidade e foi tornado preferivel
em relagao ao egoismo.

109 A respeito do tema do egoismo/altruismo em Ecce Homo Nietzsche recusa a dicotomia entre
altruista e egoista e se refere ao “ego” como um “embuste superior”’, um “ideal’. “— aparecem em
mim como ingenuidades do erro: por exemplo, a crencga de que ‘altruista’ e ‘egoista’ séo opostos,
guando o ego nado passa de um ‘embuste superior’, um ‘ideal’. “N&o existem ag¢bes egoistas,
nem altruistas: ambos os conceitos sdo um contra-senso psicolégico” (EH/EH, “Por que escrevo
tdo bons livros”, §5). E preciso considerar que Nietzsche visa assinalar o mascaramento do
egoismo através do altruismo. Quando se refere que tudo é “ego” esta assinalando a hierarquia
das forcas que sempre interpretam. Todavia, ao falar do “ego” como um embuste esta
equiparando ao eu. N&o é por acaso que a palavra “ego” aqui aparece grifada, indicando um
deslocamento do seu sentido original.
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tanto o substantivo egoismo (Selbstsucht/egoismus), quanto o adjetivo
altruismo/abnegacéao (Selbstloss) possuem “selbst” em suas composicoes.

E a partir da ciéncia fisiologia que Nietzsche investiga o “egoismo” e
identifica que no interior do organismo, quando um 6rgdo nao pode impor sua
autoconservacao, sua renovagéao de forgas do todo degenera (EH/EH, “Aurora”,
§2). Nao por acaso a exigéncia do “fisidlogo” é a “extirpacdo” da parte
degenerada. Todavia, o sacerdote, por meio da compaixdo, é aquele que néo
apenas evita a extirpagéo da parte degenerada, mas visa degenerar o todo. “Mas
0 sacerdote quer exatamente a degeneracdo do todo, da humanidade: por isso
conserva o que degenera — a este preco ele a domina” (EH/EH, “Aurora”, §2). A
figura do fisidlogo é contraposta a figura do sacerdote. O primeiro evita a
compaixao aos degenerados justamente por entender a necessidade de extirpar
a parte que degenera o todo, ao passo que o poder do sacerdote se nutre
precisamente da degenerescéncia. E a partir desse entendimento que 0s
conceitos manipulados pelo sacerdote sdo “conceitos mentirosos”, como, por
exemplo, “alma”, “espirito”, “livre arbitrio”, “Deus”, etc. Nietzsche questiona se a
perpetuacdo desses conceitos nao visariam, justamente, “arruinar
fisiologicamente a humanidade” (EH/EH, “Aurora”, 82). Assim, o valor atribuido
ao altruismo é um sinal decisivo do predominio do tipo sacerdotal, inclusive em
esferas néo religiosas. A moral que valora o altruismo é, assim, uma “moral da

décadence”, “a vontade de fim”.110

O signo decisivo no qual se revela que o sacerdote (— inclusive os
sacerdotes mascarados, os filésofos) tornou-se senhor absolutamente,
e ndo sO dentro de uma determinada comunidade religiosa, que a
moral da décadence, a vontade de fim, € tida como moral em si, € 0
valor incondicional em toda parte atribuido ao que é altruista, e a
hostilidade ao que é egoista (EH/EH, “Aurora”, §2).

Arrogando a si propria como a “moral em si” a “moral da compaixao
desencadeia, a partir dessa métrica, toda a hostilidade ao egoismo.

E a partir dessa identificacdo que Nietzsche se refere a uma “auséncia de
si-mesmo” (Selbstlosigkeit) como algo ligado intrinsecamente ao “desprezo pelo
corpo”. Com a debilidade do corpo transformada em “ideal” o que resta é a
valoracdo na salvacdo da alma. Esta pronta a receita para a décadence. “— A

110 Em O Anticristo, Nietzsche caracteriza o altruismo cristdo como sintoma da perda dos instintos
fortes. “Digo que um animal, uma espécie, um individuo esta corrompido quando perde seus
instintos, quando escolhe, prefere o que Ihe é desvantajoso” (AC/AC §6).
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perda de centro de gravidade, a resisténcia aos instintos naturais, em uma
palavra, a ‘auséncia de si-mesmo’— a isto se chamou moral até agora” (EH/EH,
“‘Aurora”, 82. Trad.: Modificada). Trata-se, portanto, da “perda do centro de
gravidade”, da “resisténcia aos instintos naturais”. Questdes ligadas a auséncia
de hierarquia na qual n&o predomina os instintos afirmadores da vida.

No paragrafo 33 de O Crepusculo dos idolos, Nietzsche investiga o “valor
natural do egoismo” (egoismus) relacionando-o com a fisiologia. “— O egoismo
(Selbstsucht) vale tanto quanto vale fisiologicamente aquele que o tem: pode
valer muito, e pode carecer de valor e ser desprezivel” (GD/CI, “Incursdes de um
extemporaneo”, §33). E possivel identificar, portanto, um egoismo fraco incapaz
de afirmar a si mesmo e, a despeito disso, necessita, se travestir com as

roupagens do altruismo.

Cada individuo pode ser examinado para ver se representa a linha
ascendente ou a linha descendente da vida. Decidindo a respeito disso,
temos também um cénon para o valor de seu egoismo. Se ele
representa a linha em ascensdo, seu valor é efetivamente
extraordinario (GD/CI, “Incursdes de um extemporéaneo”, §33).

Cada “individuo” pode ser examinado a partir dessa métrica, se
representa a linha ascendente ou descendente da vida. O papel do egoismo é
central nessa avaliacdo, haja vista que a “linha ascendente e descendente” vai
muito além do “individuo”, que ndo é um “atomo”, nem um “elo da corrente”, mas
“toda a linha “ser humano” até ele mesmo”, ou seja, o valor deve ser pensado
em relagdo a “totalidade da vida”. Nietzsche avalia, assim, se o “individuo” é

capaz de criar seu optimum de condi¢des.

Se representa o desenvolvimento para baixo, o declinio, a crénica
degeneracédo e adoecimento (— as doencas ja sdo, em termos gerais,
consequéncias do declinio, ndo suas causas), ele tem pouco valor, e a
mais simples equidade pede que ele subtraia 0 minimo possivel
daqueles que vingaram. Ele é apenas seu parasita (GD/CI, “Incursdes
de um extemporaneo”, §33).

O predominio da “degeneracgao” e do “adoecimento” significa uma escolha
instintiva, por parte daqueles que desqualificam o egoismo, sobre o que é
prejudicial para si-mesmo. Tal fato acontece por que o0s instintos destes
encontram-se desnorteados, predominando a negac¢ao da propria vantagem, ou
seja, em vez de atribuir valor a si mesmo estes “individuos” pdem em relevo a
falta de valor da vida, avaliam e julgam o valor da vida a partir de si mesmo

(GD/CI, “Incursdes de um extemporaneo”, 835).
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A moral altruista é identificada como “moral da décadence”, haja vista que

€ responsavel por preconizar a atrofia do egoismo.

Escolher instintivamente o que é prejudicial para si, ser atraido por
motivos “desinteressados” é praticamente a formula da décadence.
“Nao buscar sua prépria vantagem” — isto é apenas a folha de parreira
moral para cobrir um fato bem diferente, ou seja, fisioldgico: “Nao sou
mais capaz de encontrar minha vantagem” (GD/CI, “Incurs6es de um
extemporaneo”, 835).

No altruismo, o doar-se pelo outro escamoteia uma escolha instintiva que
passa pela “desagregacao dos instintos”. Essa desagregacao culmina com a
escolha instintiva do que é prejudicial “para si”. Tal fato acontece porque os
instintos encontram-se desagregados, pois predomina a negacdo da propria
vantagem.!!! A mentira para si mesmo é assim deslocada para uma avaliagao
sobre o valor da vida, quando antes se trata de uma incapacidade para
“encontrar” a propria vantagem. “Em lugar de dizer ingenuamente “eu ndo valho
mais nada”, a mentira moral diz, na boca do décadent: “Nada tem valor — a vida
nao vale nada”. Essa concepg¢ao € perigosa e contagiante, pois prolifera tanto na
filosofia, quanto na religido e possui capacidade para envenenar a “vida durante
séculos”, milénios (GD/CI, “Incursdes de um extemporaneo”, 835). A partir desse
entendimento, Nietzsche busca compreender o “egoismo da vontade” e “o
phatos da distancia” que caracteriza a maneira nobre de valorar.

A “auséncia de um si-mesmo” (Mangel an Selbst)'? e de um “sentimento
de um si-mesmo” (Selbstgefiihl) € colocado pari passu com a compaixao e o

amor ao préximo.

Os tempos fortes, as civiliza¢des nobres, veem na compaixao, no ‘amor
ao proximo’, na auséncia de um si-mesmo e de um sentimento de si-
mesmo, algo de desprezivel (GD/CI, “Incursdes de um extemporaneo”,

111 O altruismo tornado virtude é o laimotiv do amor cristdo. Ndo por acaso Nietzsche identifica
que Wagner se deixou capturar pelas malhas do cristianismo, reproduzindo assim o “mal
entender-se” do cristdo. “Também Wagner o entendeu mal [0 cristianismo]. Eles acreditam ser
desinteressados do amor, por querer o beneficio de outro ser, as vezes contra o beneficio
préprio. Mas em troca desejam possuir o outro ser’ (WA/CW §2). Na figura de Wagner reaparece
a critica ao amor “desinteressado” cristdo. Longe de querer o beneficio do outro deseja, isto sim,
a posse do outro. Na critica ao amor cristdo Nietzsche traz a concepg¢ao do que seria um amor
mais proximo a natureza. “— Finalmente o amor, o amor retraduzido em natureza! [...] Mas o
amor como fado, como fatalidade, cinico, inocente, cruel” (WA/CW §2). Assim, o amor é
entendido como destino, fatalidade e, justamente por isso como possuidor daquelas
caracteristicas da natureza. Em outras palavras, para além de todo sentimentalismo moral.

112 Nietzsche usa mais trés vezes essa expressdo: “Desprezamos o despossuido — portanto,
também aquele que ndo consegue se controlar, que nao possui a si mesmo. De acordo com
nossa percepcao, ele ndo é desprezado como um egoista, mas como um cata-vento de impulsos
e falta de si mesmo” (Nachlass/FP, 12[12] — Outono de 1881). “Desconfio de todas as pessoas
morais: sua falta de autoconhecimento e autocontrole ndo apenas me deixa impaciente com seu
intelecto, mas a visdo delas me ofende” (Nachlass/FP, 26[121] — Verdo—Outono de 1884).
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837. Trad.: RRTF).

A “auséncia de um si-mesmo” tem ligagéo, portanto, com a fraqueza tipica
de um tempo que pde em evidéncia as “virtudes do trabalho”, da despretenséo
e da cientificidade. Um tempo diferente, do perdulario e rico em “fatalidade” do
Renascimento, este que ainda tinha em alta conta “o abismo entre homem e
homem, entre classe e classe, a pluralidade de tipos, a vontade de ser si mesmo
(selbst zu sein), de se destacar” (GD/CI, “Incursdes de um extemporaneo”, 837.
Trad.: RRTF).113

Em O Anticristo, Nietzsche aborda o cristianismo enquanto “religido da
compaixao”. Ponto este ja iniciado em obras anteriores como Aurora e A gaia
ciéncia, por exemplo. “A compaixao passa por desprezivel e indigna de uma
alma forte, terrivel; [...] ser objeto de compaixao era ofensa” (M/A §18). Contudo,
na obra de 1888, a critica ganha tons decisivos em vista do projeto da
transvaloracdo de todos os valores. No que concerne ao si-mesmo, é preciso
lembrar que a compaix&o, fruto do amor ao proximo, ocorre sob o prisma de uma
debilidade. Qual seja, o cristdo quer sair de si mesmo porque € incapaz de ter
satisfacdo com algo que € proprio dele, entdo vai ao proximo movido por uma
incapacidade de ser si mesmo.'* Desse modo, a grande “astucia” crista esta em
chamar essa debilidade de virtude e querer avaliar o mundo tendo por base essa
métrica.

O amor-préprio cristao elevou os “instintos ruins” (schlechter Instinkte) a

enésima poténcia fazendo do ressentimento uma marca.'*®* Assim, a compaixao

113 As consideracoes de Nietzsche sobre a “vontade de ser si mesmo” e se destacar encontram-
se em meio a critica da cultura europeia locatéria das concep¢des de igualdade e nivelamento,
de um tempo fraco.[ “— Os tempos se medem por suas for¢as positivas — e com isso se verifica
que aquele tempo téo perdulario e rico de fatalidade do Renascimento é o Ultimo grande tempo
e que nés, nds, modernos, com nosso angustiado cuidado por nés mesmos e nosso amor ao
préximo, com nossas virtudes do trabalho, da despretensao, da legitimidade, da cientificidade —
colecionadores, econdmicos, maquinais — somos um tempo fraco” (GD/CI, “Incursdes de um
extemporéaneo”, 837. Trad.: RRTF).

114 Vai nessa dire¢do a identificagdo feita por Nietzsche, em O caso Wagner, de que o cristao
quer se desvencilhar de si mesmo. “O cristdo quer desvencilhar-se de si mesmo (von sich
loskommen). Dessa forma, se instala um confronto permanentemente consigo préprio no qual é
preciso que haja castigo, tortura, flagelo direcionado a si-mesmo (NW/NW, “Epilogo”). As
consequéncias sdo avassaladoras: a insatisfacéo, o desviar-se de si mesmo, a crueldade voltada
contra si mesmo.

115 Ressentimento, esse, que se infiltra nas instituicbes e na politica moderna. “Nossa politica
esta doente dessa falta de coragem! - O aristocratismo dos sentimentos foi solapado da maneira
mais subterranea pela mentira da igualdade das almas; e se a crenga no ‘privilégio da maioria’
faz revolugbes e as fara € o cristianismo, que ninguém duvide, sdo os juizos de valor cristaos
que traduzem toda revolugdo meramente em sangue e crime! O cristianismo € um levante de
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esta em oposicdo aos “afetos tonicos (tonischen Affekten), justamente aqueles

responsaveis pela elevagao do “sentimento vital”.

O padecer mesmo se torna, com a compaixao, contagioso; em certas
circunstancias, com ela, pode ser alcancado um total de desgaste de
vida e de energia vital (Lebens-Energie), que fica em uma proporcéo
absurda com o quantum da causa (— o caso da morte do Nazareno) —
(AC/AC 87. Trad. RRTF).

A compaixdo possui, assim, um “carater perigoso” e “hostil a vida”.116
Dessa forma, ha a necessidade de ser médico, de usar um bisturi para “dissecar”
a fisiologia do cristdo. Neste ponto, Nietzsche arroga para si a condicdo de
filosofo-médico que faz da critica & compaixdo um presente de amor ao homem,
um presente para a humanidade vindoura. “Nada € mais insalubre, em meio a
nossa insalubre modernidade, do que a compaixao cristd. Aqui ser médico, aqui
ser inexoravel, aqui usar o bisturi”. Assim, um outro modo de “amor ao homem”
é caracteristico de um tipo capaz de ser médico (AC/AC 87).

Tais procedimentos tornam-se necessarios, haja vista que o cristianismo
“travou uma guerra de morte” contra os “instintos fundamentais” da tipologia
nobre e langou sobre eles a pecha de mau, de modo que o “ser forte” passou a

ser reprovavel.

Transformou em ideal aquilo que contraria os instintos de conservacao
da vida forte; corrompeu a prépria razao das naturezas mais fortes de
espirito, ensinando-lhes a perceber como pecaminosos, como
enganosos, como tentacdes os valores supremos do espirito (AC/AC
85).

A inversao valorativa transformou em “ideal” justamente aquilo que é
“fraco, baixo, malogrado”. Assim, ao se referir que houve uma corrupg¢éo “razéo
das naturezas mais fortes de espirito” Nietzsche langa méo daquilo que entende
ser os elementos caracteristicos da vida. “A vida mesma €, para mim, instinto de

crescimento (Instinkt fir Wachsthum), de duracéo, de acumulacéo de forcas, de

tudo o que rasteja no chao contra aquilo que tem altura: o Evangelho dos 'baixos’ torna baixo”
(AC/AC §43. Trad.: RRTF).

116 E nesta diregdo que vai afirmar em O anticristo que a compaix&o, em toda extens&o, cruza a
lei do desenvolvimento, que é a lei da selecdo. Conserva o que esta maduro para sucumbir,
arma-se em favor dos deserdados e condenados da vida e, pela multiddo de malogrados de toda
espécie que mantém firmes na vida, da a vida mesma um aspecto sombrio e problematico
(AC/AC §7). Com a compaixao a vida é negada, tornada mais digna de negagéo - a compaixao
€ a praxe do niilismo. Dito ainda uma vez: esse instinto depressivo e contagioso cruza aqueles
instintos que visam a conservacéo e elevagao de valor da vida: tanto como multiplicador da
miséria quando como conservador de todo miseravel, ele € um instrumento capital para a
intensificagdo da décadence - compaixao persuade ao nada! Nao se diz "nada": diz-se, em vez
disso, "além"; ou "Deus"; ou "a verdadeira vida"; ou Nirvana, redengéo, bem-aventuranca (AC/AC

§7).
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poder: onde falta a vontade de poder, ha declinio” (AC/AC 830). Nesta dire¢édo €
identificado no cristianismo um “édio instintivo a realidade”. Dito de outro modo,
o si-mesmo do cristdo centrado na “extrema capacidade de sofrimento e
excitagao” estabelece uma “exclusao instintiva” (AC/AC 830) a tudo aquilo que é
valorado pelas estirpes nobres.*” Como fruto desse profundo édio nasce o amor
e a beatitude. “Nao resistir mais, a ninguém mais, nem a desgraga, nem ao mal
— 0 amor como Unica, como ultima possibilidade de vida. Eis as duas realidades
fisiologicas nas quais, a partir das quais cresceu a doutrina da redenc¢éo (AC/AC
830).

Se no cristdo vigora um “édio instintivo a realidade” no nobre, ao contrario,
domina um instinto que diz “Sim”. E nesse sentido que Nietzsche resgata

aspectos do mundo grego e romano.

A nobreza do instinto (Die Vornehmheit des Instinkts), do gosto (der
Geschmack), a pesquisa metddica, o génio da organizacdo e da
administragdo, a fé, a vontade para o futuro do homem, o grande Sim
atodas as coisas visiveis como Imperium Romanum, visivel para todos
os sentidos, o grande estilo ndo mais arte apenas, mas tornado
realidade, verdade, vida (AC/AC 859).

Diferentemente do instinto do cristao, o instinto nobre diz um “grande Sim”,
tanto ao futuro do homem, quanto aquilo que pode perceber pelos sentidos e a
propria realidade mesma. Assim, compreende que “o instinto dos mais
espirituais” (der Instinkt der Geistigsten) é um instinto que diz Sim. N&do ha

indignacdo, mas contentamento.

Os homens mais espirituais, sendo os mais fortes, encontram sua
felicidade onde outros achariam sua ruina: no labirinto, na dureza
CONsigo e com 0s outros, na tentativa; seu prazer € a autosujeicao (die
Selbstbezwingung): o ascetismo torna-se neles natureza, necessidade,
instinto. A tarefa dificil € para eles privilégio, lidar com fardos que
esmagam outros, uma recreacgéo... (AC/AC 857).

Os espiritos livres tornando a retiddo em instinto e paixao estariam em

condicBes de compreender o que é o cristianismo e fazer uma declaracao de

117 Neste ponto Nietzsche resgata suas formulagdes de Para a Genealogia da moral. “Em minha
Genealogia da moral expus pela primeira vez, em termos psicol6gicos, 0s conceitos antitéticos
de uma moral nobre e uma moral de ressentiment [ressentimento], esta se originando do N&o
aquela: mas esta Ultima é pura e simplesmente a moral cristd. Para poder dizer Nao a tudo o que
constitui 0 movimento ascendente da vida, a tudo o que na Terra vingou, o poder, a beleza, a
auto-afirmacéo, o instinto do ressentiment, aqui tornado génio, teve de inventar um outro mundo,
a partir do qual a afirmacédo da vida apareceu como o mau, como o condenavel em si. [...] A
décadence é, para a espécie de homem que no judaismo e no cristianismo exige o poder, apenas
meio: essa espécie de homem tem interesse vital em tornar doente a humanidade e inverter as
nogdes de “bom” e “mau”, “verdadeiro” e “falso”, num sentido perigoso para a vida e negador do
mundo. =" (AC/AC 8§24).
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guerra a essa “mentira santa” (AC/AC §36). Necessario para tal uma “disciplina
do espirito” (AC/AC §36). Dessa forma, Nietzsche faz elogios ao periodo da
renascenca como aquele que mais buscou restaurar na modernidade uma
nobreza. Ele possibilitou a transvaloracéo dos valores cristdos para conduzir a
um estado mais elevado, mais nobre. O Renascimento foi, assim, a “grande
guerra”, o ataque frontal ao coragdo do cristianismo, a sede mesma do
cristianismo a fim de levar ao trono os valores nobres, para dentro dos instintos
mesmos. Alude a tentativa de instituir César Borgia como Papa e faz a critica a
Lutero e aos alemaes como aqueles que deram fim a essa tentativa (AC/AC 861).
No entender de Nietzsche, a derrota do Renascimento representou o triunfo dos

instintos débeis frente aos instintos mais fortes.

Cultivar na humanitas uma contradicdo, uma arte da violacdo de si
mesmo (Selbstschandung), uma vontade de mentira a todo custo, uma
aversdo, um desprezo de todos os instintos bons (guten) e honestos
(rechtschaffnen)! — Eis as béncéos do cristianismo! (AC/AC §62).

Nietzsche identifica o instinto caracteristico da tipologia cristd como capaz
de determinar a maneira como 0s cristdos se relacionam com a vida. Portanto,
ha um significado especifico para “instinto” que pode ser correlato ao de si-
mesmo, ou seja, “instinto” tomado como capaz de determinar comportamentos
e comandar diversas situacdes, como a forca dominante que numa dada
multiplicidade triunfou sobre as demais e as organizou sobre seu comando. O
instinto do cristdo ndo se refere a uma forca especifica entre muitas, mas
daquela que triunfou e foi capaz de dirigir as demais. Ao declarar o cristianismo
“‘a grande maldigdo” Nietzsche também o acusa de provocar “a grande
corrompimento interior” (die Eine grosse innerlichste Verdorbenheit). Tal
acusacao esta ligada ao “grande instinto de vinganga” (den Einen grossen
Instinkt der Rache) com o qual o cristianismo atua. Uma vinganga nas sombras,
furtiva, subterranea, pequena. “— eu o declaro a perene macula da humanidade
[...] A partir de hoje? — Transvaloracéo de todos os valores! (AC/AC 862. Trad.:
Modificada).

Em Crepusculo dos idolos, visando o contraponto a auséncia de si mesmo
e as caracteristicas dos tempos modernos, Nietzsche se utiliza da figura de
Goethe como aquele que foi capaz de carregar os mais fortes instintos do século
XVIII: a idolatria da natureza, o elemento anti-historico. O elogio a Goethe

encontra seu elemento central no fato de que ele ndo se “desprendeu da vida”,
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justamente o contrario, toda a atividade pratica e a multiplicidade de situacdes

as quais se envolveu visava tdo somente a glorificacdo da vida.

Goethe concebeu um homem forte, altamente cultivado, habil em toda
atividade fisica, que tem as rédeas de si mesmo (sich selbst im Zaume
habenden) e a reveréncia por si mesmo (vor sich selber ehrfiirchtigen
Menschen), que pode ousar se permitir todo o ambito e a riqueza do
gue é natural, que é forte o suficiente para tal liberdade (GD/CI,
“Incursées de um extemporaneo”, §49).

O elogio ao escritor alemao vai em duas dire¢des. A primeira no fato de
que este teria concebido um homem forte, cultivado, ndo apenas habil
fisicamente, mas que deve ter as “rédeas de si mesmo” e a “reveréncia por si
mesmo”. Este homem seria forte o suficiente para a liberdade e para a tolerancia.
Na segunda diregao, Nietzsche identifica que todas as vivéncias de Goethe
visavam tdo somente a si mesmo. Longe de querer melhorar a humanidade ou
pretender uma universalizacdo de suas acdes, 0 objetivo era somente a Si
mesmo. Este aspecto ja havia sido identificado por Nietzsche por ocasido em
que toma Schopenhauer e Wagner como modelos na Terceira e Quarta
extemporaneas, respectivamente. Assim, Nietzsche assinala, através da figura
de Goethe, 0 que seriam algumas das diretrizes da tipologia nobre, do ser
aristocratico.''® Na sua figura se condensaria a sensibilidade, a idolatria da
natureza, o elemento anti-histérico. Goethe sempre manteve 0s horizontes
delimitados, pbs-se dentro da vida e a tomou tanto quanto possivel sobre si,
acima de si, em si. “ele disse Sim a tudo o que nesse ponto lhe era aparentado”
(GD/CI, “Incursdes de um extemporaneo”, §49). Também Goethe foi, em certo
sentido, um extemporaneo, pois levou a termo uma vertiginosa tentativa de
superacao de seu tempo, N0 Mesmo passo em que visava a superacao de si
mesmo.

Objetivando alcangar “uma cultura nobre” em plena modernidade,
Nietzsche se refere as “tarefas que necessitam de educadores” e de um tipo de
‘preparagdo para a espiritualidade” (Vorschulung zur Geistigkeit): “Deve-se
aprender a ver, aprender a pensar, aprender a falar e escrever: o objetivo, nos
trés casos, é uma cultura nobre (GD/CI, “O que falta aos alemaes”, 86). O

aprender a ver esta ligado a habituar o olho ao sossego, a paciéncia, a

118 Elogios a Goethe em aspectos semelhantes a esse teve lugar também em Miscelania de
Opinides, de 1879. “Em suas obras ele foi ao encontro dos impulsos mais elevados, mais nobres,
mais impetuosos, ainda que mais confusos, desses jovens [...] — Goethe estava acima dos
alemé&es em todo aspecto, e ainda hoje esta (VM/OS §170).
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suspencao do julgamento. A sugestdo neste item € uma espécie de lentidao e
de néo satisfacéo ao frenesi provocado pelas sensac¢des. Uma preparagao para
a espiritualidade envolve, portanto, a ndo reacdo imediata a um estimulo e,
dessa forma, poder tomar em maos os ‘instintos inibidores (Instinkte
hemmenden), excludentes”, aqueles capazes de efetuar uma selecéo de fatos e
acontecimentos.

Nietzsche menciona que a incapacidade de resistir a um estimulo é ela
propria a manifestacao de “enfermidade, declinio, sintoma de esgotamento [...]
incapacidade fisiologica de nao reagir”’ (GD/CI, “O que falta aos alemées”, §6). A
possibilidade de inibicdo sobre certos instintos, por meio de um néo
consentimento, uma ndo satisfacdo imediata deles é fornecida por uma espécie
de lentiddo, um mover-se vagarosamente, ndo dar consentimento ao frenesi das
sensacoes. Assim, a lentid&o, a ndo reagéo, o ndo consentimento imediato estao
ligados a uma disposicao hierarquica de instintos.

A lentiddo e a desconfianca fazem-se necessarios para que as coisas
‘novas” e “desconhecidas” possam aproximar-se com tranquilidade. Assim as
portas estardo abertas para os pequenos fatos, para as coisas desconhecidas
se aproximarem com tranquilidade, para um “langar-se” no lugar de um

“mergulhar” nos outros € em outras coisas.

Manter as portas todas abertas, servilmente prostrar-se ante cada
pequenino fato, sempre estar disposto a lancar-se no lugar de,
mergulhar nos outros e em outras coisas, em suma, a célebre
“objetividade” moderna, € mau gosto, € igndbil por exceléncia. —
(GD/CI, “O que falta aos alemaes”, §6).

Tem lugar nessa identificacdo a critica do gosto moderno pelas
tagarelices e justificativas de todas as espécies, que aceita tudo de bom grado,
pois lhe falta um “estbmago exigente”. Em continuidade as tarefas que
necessitam de educadores Nietzsche fala sobre “aprender a pensar”. Assim,
reaparece em Crepusculo dos idolos a critica as instituicbes de ensino na
Alemanha e suas insuficiéncias ja esbocadas nos textos da juventude. O
aprendizado para pensar necessita de uma técnica, de um plano, de uma
vontade de maestria. Deve ser aprendido, assim, como uma espécie de danca,
com os pes ligeiros, justamente aquilo que Nietzsche entende que falta aos
pensadores aleméaes, classificados como “ineptos e canhestros”.

O ser si mesmo, caracteristico da nobreza, tem por objetivo contrapor a

203



auséncia de si mesmo na qual predomina os instintos da compaixdo, da
abnegacdo. Nao é fortuita a aposta de Nietzsche em um tipo de educacao
voltada para a nobreza como elogio e glorificacdo da vida. A essa maneira nobre
de avaliar a vida o filosofo aleméo lanca méo da recomendacdo sobre a
necessidade de todos os acontecimentos como partes constituintes da vida

mesma. O objetivo é evitar a insatisfacao, o vilipendio e a construcao de aléns.

4.3 — “Tomar a si mesmo como fado”

A palavra fado esta muito préxima em sentido de fatum, fati e destino.
Ambas assinalam uma sina e, dizem respeito, portanto, ao necessario, uma
fatalidade, aquilo que sé pode acontecer da forma como aconteceu. Nietzsche
usa duas palavras para se referir ao destino “Schicksal” e “Verhangniss”. A
primeira tem lugar em passagens importantes, como por exemplo em Assim
falou Zaratustra: “Mas assim quer minha vontade criadora, meu destino
(Schicksal)” e na segéo “Por que sou um destino (Schicksal)” de Ecce Homo.
“Verhangniss”, por sua vez, indica condigcéo, fatalidade, desastre em vias de
acontecer. Por exemplo, em Crepusculo dos idolos: “Cada um é necessario, é
um pedaco de destino (Verhangniss), pertence ao todo, esta no todo — ndo ha
nada que possa julgar, medir, comparar, condenar o todo [...] Nado existe nada
fora do todo! (GD/CI, “Os quatro grandes erros”, 88). Assim, fado, fatum e destino
remetem a algo do qual o “individuo” € uma parte, um pedaco e, inevitavelmente
esta vinculado a esse todo.!*°

A ideia de destino, em certo sentido, esta presente desde O nascimento
da tragédia, bem como em outros escritos do periodo nos quais tem lugar o
termo “Moira”. Utilizado para descrever algo a governar o destino de homens e

de deuses. Uma inexorabilidade da qual o heréi tragico ndo pode escapar, ainda

119 Werner Stagmeir no artigo “Nietzsche como destino” identifica os diversos usos dessa palavra:
“ao destino do heroi tragico”, “ao destino da formacéo e da cultura alemds” e “como um
acontecimento imprevisivel e inalteravel”’, que submerge “povos e Estados, instituicbes e
valores”, mas também “religides e filosofias”. Todavia, Stagmeir vai captar uma peculiaridade
nessa questao: “destino’ € um conceito que fazemos com base em um acontecimento
imprevisivel e inalteravel para identificar (e muitas vezes também personificar) aquilo que nao é
identificavel. O conceito define o indefinivel, e na medida em que faz isso, € um conceito
paradoxal. Mas na medida em que o imprevisivel e o inalteravel sdo determinados
conscientemente, pode-se também ‘representar um destino’ e com isso ‘ser um destino’ para
alguém ou algo” (STAGMEIR, 2011, p.180).
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que lute com todas as suas forcas. Assim, os destinos de Prometheu e de Edipo
ja estdo tracados desde muito tempo, antes mesmo das suas proprias
existéncias. Todavia, a tragédia grega equaciona essa questdo evitando a queda
no abismo deletério da existéncia. “Melhor seria ndo morrer nunca”, dird um
grego em resposta ao sabio Sileno.

Em O andarilho e sua sombra, especificamente no paragrafo denominado
“Fatalismo turco”, Nietzsche traz a tona o debate contra aqueles que resistem ao
pensamento da existéncia do destino por entenderem que tal fato tornaria o
homem prisioneiro.

Até esse medo de acreditar no destino é destino. Tu préprio, pobre
medroso, és a indomavel Moira, que ainda se senta entronizada acima

dos deuses, para tudo o que vier; tu és a béncdo ou a maldicdo, e em
gualquer caso o grilhdo em que o mais forte esté preso (WS/AS §61).

A descrenca no destino traz como consequéncia justamente uma
separacdo entre homem e destino. Consequéncias nefastas, pois o0 homem
passa a ver a si proprio como contraposto ao fatum. Contudo, Nitzsche defende
a impossibilidade da separacao entre o fatum e a agado humana. “- O fatalismo
turco tem o erro fundamental de justapor o homem e o destino como duas coisas
distintas” (WS/AS §61). Se ndo ha justaposigéo entre o homem e o destino, logo
tudo o que acontece com ele acontece de forma necessaria, como parte do
destino. “Em ti todo o futuro do mundo humano esta predeterminado; nao te
serve de nada se tiveres medo de ti préprio (WS/AS 861). Textualmente
Nietzsche identifica “cada homem” como uma “porcdo” de destino.
Independentemente do que faca, ou do que acredite, esta preso as malhas do

destino que “se realiza nele”.

Na verdade, cada homem ¢é ele proprio uma porcao do destino; se
pensa que esta a resistir ao destino da forma indicada, entdo o destino
também se realiza nele; a luta é uma ilusdo, mas também o é a
resignacao ao destino; todas estas ilusdes estao incluidas no destino
[...]. (WS/AS 861).

Sendo o0 homem uma por¢ao do destino, toda e qualquer tentativa de se
contrapor a ele, seja por meio da luta ou da resignacao, ja é ela propria a
manifestagcéo do destino.

A problematica presente no “fatalismo turco” vai ser retomada em
Anotacdes no outono de 1883 "Eu sou um fatum para tudo o que esta para vir!"

— é a minha resposta ao determinismo! (Nachlass/FP, 16[64] — Outono de 1883).
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Dessa forma, Nietzsche compreende o homem como parte constitutiva do fatum.
Em AnotacBes que remetem a construcdo do terceiro livro de Assim falou

Zaratustra, afirma:

“Eu sou o Fatum" "para além da moral", para além de todo o elogio. O
cepticismo como tentacdo o suicidio como tentagdo Hino do
convalescente. Conquistar a terra que merecemos, seja ela agora, em
guaisquer maos que esteja (Nachlass/FP, 21[1] — Outono 1883).

A referéncia a personagem Zaraturtra convalescente ap0s a enunciagao
do eterno retorno, € a maneira de Nietzsche expressar que também Zaratustra
tornou-se destino. Desse modo, Todas as acbes exercem sobre o por vir uma
“‘influéncia ilimitada”. “A mesma reveréncia (Ehrfurcht) que, olhando para tras,
ele dedica (weiht) a todo o destino, ele tem que consagrar (weihen) a si mesmo
também. Ego fatum (Nachlass/FP, 25[158] — 1884). Ainda em Anotacles
preparatéria para os livros de Assim falou Zaratustra, Nietzsche relaciona a
diversidade de impulsos em luta nele com a imagem de “todos os seres vivos”.
“Determinismo: Eu proprio sou o Fatum e condiciono a existéncia desde sempre.
Muitos impulsos lutam em mim pela supremacia. Nisto sou uma imagem de todos
0S seres Vivos e posso explica-los a mim préprio (Nachlass/FP, 21[6] — Outono
1883). Tanto o fatum, quanto a providéncia pessoal para metas e tarefas estado
interligadas. “Ego fatum” &, portanto, a resposta a dicotomia homem/mundo, é a
recusa a separacédo entre “ego” de um lado e “fatum” de outro. “— Se todas as
coisas sao um fatum, entdo eu também sou um fatum para todas as coisas”
(Nachlass/FP, 29[13] — 1885).

A compreensdo do homem enquanto parte do fatum estd vinculada a
problematica que envolve o fatalismo. Assim, o “Ego fatum” sintetiza a maneira
de Nietzsche mostrar que homem e mundo, interior e exterior ndo estao
separados, mas conectados de forma necessaria. O fatum, portanto, € entendido
como o encadeamento necessario entre 0s eventos do mundo, ndo como uma
rede de causas e efeitos, mas como afirmacao das forcas sequiosas de dominio.

Em Anotacbes de 1882, Nietzsche afirma que somente o “homem forte”
pode se sentir como “fatum encarnado” (Nachlass/FP, 3[1] — Verdo—Outono
1882). Nesta passagem, o filésofo aleméo traz outro componente que diz
respeito a quem estaria em condi¢des de aceitar essa concepc¢ao. A mencao aos
“homens fortes” evidencia um encaminhamento de que certos preceitos s6 sao

acessiveis a determinadas tipologias, notadamente aquelas capazes de afirmar
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a vida. E através dessa compreens&o também que acontece o “alivio do grande
fardo”, como exposto em Anotacdes de 1884: “O pensamento sobre o fatum é
um pensamento edificante para aqueles que entendem que pertencem a ele
(Nachlass/FP, 26[442] — verdo-Outono de 1884) e acrescenta na Anotacéo
26[181]: “O elogio e a glorificagdo constituem uma felicidade: “Hino ao fatum e
a felicidade da irresponsabilidade” (Nachlass/FP, 26[181] — verdo-Outono de
1884).

Em Para além do bem e do mal a expressdo “‘um granito de fatum
espiritual” pode ser aproximada em sentido ao si-mesmo. Nessa passagem,
Nietzsche assinala que “em todo problema cardinal fala um imutavel ‘sou eu’.
Um problema cardinal é uma questdo fundamental, a mais preemente.
Poderiamos pensar, a titulo de exemplo, em Zaratustra as voltas com o eterno
retorno. Ainda que o profeta tente evitar ou esquecer esse “problema”, ele o
persegue e pde em jogo aquilo que é soeu mais préprio. Diante de um problema
cardinal ndo se pode agir de forma diferente, s6 se pode ser aquilo se €, portanto,

”m

“‘um imutavel ‘sou eu’. Podemos pensar, assim, que o “imutavel” ndo se trata de
uma esséncia definidora do homem, mas de algo muito préprio, uma marca
singular constituida de vivéncias e responsavel por selecionar perguntas e
respostas predeterminadas para questdes também predeterminadas. “No fundo
de todos nds, “la embaixo”, existe algo que nao aprende, um granito de fatum
[destino] espiritual, de decisbes e respostas predeterminadas a seletas
perguntas predeterminadas (JGB/BM 8231). A questdo a ser pensada, nesta
passagem, é se o algo que existe “no fundo”, “embaixo”, de cada um pode ser
entendido como uma interioridade.

Em diversas obras publicadas como na Terceira extemporanea e em
Assim falou Zarastustra fica claro a recusa de uma “interioridade”. Em uma
Anotacédo de 1884 justamente denominada de “psicologia”, Nietzsche propde “§
Revisar tudo o que se aprendeu sobre “interior” e “exterior” (Nachlass/FP,
25[185] — Primavera de 1884). Pois, reside no chamado “mundo interior” uma
complexidade “incompreennsivel”, haja vista que predomina “um grande numero
de harmonias”, “uma multiplicidade de excitacdes sentidas como unidades, etc”
(Nachlass/FP, 25[336] — Primavera de 1884).

E ao “corpo” que Nietzsche recorre como forma de dirimir a falsa dicotomia

entre “interior” e “exterior”.
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As percepgdes sensoriais projetadas para o “exterior”: “interior” e
“exterior” — aqui € o corpo que comanda — ? — Essa mesma forga
equalizadora e ordenadora que rege o idioplasma rege também a
incorporagdo do mundo exterior [...] (Nachlass/FP, 2[92] — Outono de
1885 — Outono de 1886).

Nossa hipotese € de que “um granito de fatum espiritual” ndo se confunde
nem com interioridade, nem com a subjetividade, se entendermos por
subjetividade aquilo que marca a identidade de um sujeito. Ora, se o granito é
de fatum entdo ele guarda relacdo umbilical com a constituicdo das forcas do
mundo. Esse fato descaracteriza tanto a subjetividade, entendida no sentido
tradicional, quanto a interioridade. Outra questdo de extrema relevancia diz
respeito a educacao e ao aprendizado. Nietzsche é enfatico ao afirmar que aquilo
que esta no fundo, embaixo, ndo aprende. Essa concepcao ja se encontrava
presente, com diferencas, na Terceira extemporanea Schopenhauer como
educador. Naquele momento, Nietzsche delineou a tarefa do educador como
descobrir a for¢a centripeda de cada um, ou seja, aquilo que é préprio. Em Para
além do bem e do mal o filésofo fala das convic¢des, como “solugcdes de
problemas” que inspiram “forte fé” e fornecem “apenas pistas para o
conhecimento de si mesmo” (JGB/BM 8231. Trad.: Modificada). No aforismo 483
de Humano, demasiado humano, de 1878, Nietzsche indica as convic¢des
(Uberzeugungen) como as mais perigosas inimigas da verdade (MAI/HHI §483).
Na obra de 1886 as convicgdes sao consequéncias daquilo que esta “no fundo”,
“‘embaixo”, onde justamente prevalece as perguntas e as respostas perante 0s
problemas cardinais. Contudo, também elas fornecem apenas pistas,
“‘indicadores para o problema que nds somos — ou, mais exatamente, para a
grande estupidez que somos, para nosso fatum espiritual, o que ndo aprende ‘la
embaixo” (JGB/BM §231). E possivel aprender sobre aquilo que somos
analisando os diversos desvios e caminhos. Porém, ha algo em nés que ndo
pode ser educado, que nao se deixa apreender. O aprendizado sobre aquilo que
se é, sO pode acontecer por um esgotar daquilo que foi aprendido, das
convicgdes que foram formadas. 12° Se somos um granito de fatum, forcas que

Nnos constituem, toda a recusa ou luta contra o destino mostra-se fadada a um

120 E notavel a semelhanga dessa passagem com Terceira extemporanea, Schopenhauer como
educador escrita doze anos antes. Observar a si mesmo ou procurar a si mesmo nao ocorre
através de um movimento de introspecgao, pois ndo ha um nucleo que poderia ser identificado
como “este sou eu” (SE/Co. Ext. lll §1).
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imperioso fracasso, haja vista que cada um é parte de um Todo.

Visando afastar-se da posicdo fatalista Nietzsche apresenta o amor ao
destino como meio de realizar as tarefas mais preementes. Na abertura do livro
IV de A gaia ciéncia, o amor fati expressa o0 mais profundo desejo para tempos

vindouros.

Quero cada vez mais aprender a ver como belo aquilo que é necessario
nas coisas: Amor fati [amor ao destino]: seja este, doravante, o0 meu
amor! Nao quero acusar, ndo quero nem mesmo acusar 0S
acusadores. Que a minha Unica negacéo seja desviar o olhar! E, tudo
somado e em suma: quero ser, algum dia, apenas alguém que diz Sim!
(FW/GC §276).

O amor ao destino expressa, assim, o desejo de aceitar a vida em sua
totalidade. Nesse momento da producdo filoséfica de Nietzsche, esse
pensamento aparece sob a forma de desejo por um aprendizado sobre aquilo
gue € necessario. Nao apenas aceitar o que é necessario, mas aprender a amar
a inevitabilidade. Seis anos depois, em Ecce Homo esse amor adquire sua
afirmagéo suprema através da conexdo com o destino, na qual Nietzsche o
entende como uma espécie de “formula para a grandeza do homem,
considerando que em sua vivéncia nada desejou de “diferente, seja para tras,
seja para frente, seja em toda eternidade” (EH/EH, “Porque sou tao esperto”,
810). O amor fati significa, portanto, ndo simplesmente suportar a vida, mas vivé-
la como tal qual se apresenta — nunca a negar, sempre a consagrar como fatum
gue se estabelece a cada conjuncdo das forcas. De modo que o amor ao
necessario caracteriza o amor-fati, 0 amor ao fado, o amor a necessidade. Ainda
na obra de 1888, diante das condicbes adversas colocadas pela doenca,
Nietzsche sentencia: “Tomar a si mesmo como um fado, ndo se querer
“diferente” — em tais condicfes isso € a grande razdo (die grosse Vernunft)
mesma (EH/EH, “Por que sou tao sabio”, 86. Trad.: Modificada). Nietzsche fala
de uma “grande razdo” em tomar a si mesmo como destino, amar o acontecido
e desejar nao ser “diferente” do que é. A “grande razao” que Zaratustra havia
identificada no corpo, agora é identificada por Nietzsche em se perceber como
destino, de modo que também o si-mesmo é parte do fatum.

A questdo consequénte a conexdo entre o si-mesmo e o destino é a
postura fatalista que compreende justamente a necessidade de todas as coisas.
Nesse entendimento, o subtitulo da biografia intelectual de Nietzsche, “como

tornar-se o que se &¢” (Wie man wird, was man ist) (EH/EH, “Por que sou tao
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esperto”, 89) possibilita um terreno fértil de investigacdo. Ao colocar seu futuro
sob perspectiva, Nietzsche afirma: “Nao quero em absoluto que algo se torne
diferente do que €; eu mesmo nao quero tornar-me diferente” (EH/EH, “Por que
sou tao esperto”, §9)”. Uma vez que ha uma inevitabilidade que governa todos
0s acontecimentos, desejar entdo que nada se torne diferente é assumir
plenamente a condi¢cdo que vincula as forcas proprias a cada um as forcas do
cosmos. Em outras palavras, tudo aquilo que ocorre, ocorre do Unico modo
possivel. Cada acontecimento, grande ou pequeno, é um fatum, de modo que
os “desvios”, os descaminhos, os desperdicios sao partes também daquilo que
se é. “Possuem sentido e valor proprios até os desacertos da vida, os
momentaneos desvios e vias secundarias, os adiamentos, as ‘modéstias’, a
seriedade desperdicada em tarefas que ficam além d’a tarefa” (EH/EH, “Por que
sou tao esperto”, 89). A partir desse pressuposto, Nietzsche pode recolocar a

questdo sobre como tornar-se o que se é.

Neste ponto, ndo ha mais como evitar a auténtica (eigentliche) resposta
a guestao: como tornar-se o que se é. E, com isso, toco na obra prima
da arte da preservacédo de si mesmo (Selbsterhaltung) — do egoismo
(Selbstsucht) [...] Admitindo-se que a tarefa, a determinacéo, o destino
da tarefa ultrapasse significativamente a medida ordinéaria, ndo haveria
perigo maior que pode chegar a se ver a si mesmo (sich selbst) com
essa tarefa (EH/EH, “Por que sou tao esperto”, §9. Trad.: Modificada).

“Tornar-se 0 que se €”, portanto, pressupbe o dominio da arte da
“‘preservacgao de si mesmo” e do “egoismo”. Uma arte que exige a maestria e
uma sabedoria instintiva na qual a organizacdo das forcas coloca em primeiro
plano a defesa do proprio interesse. Necessario lembrar que Nietzsche afirma
em Crepusculo dos ldolos, que o individuo esta nas ultimas quando escolhe
aquilo que justamente é desvantajoso para si mesmo. Dessa forma, preservar a
si mesmo significa afirmar justamente aquilo que se €, ndo querer ser difirente
do que se é.

Nietzsche fala sobre um grandissimo perigo de se perceber com a tarefa,
pois empurraria 0 homem para uma busca infrutifera de simesmo, em desacordo
com a postura fatalista. Em Anotagdo, da Primavera de 1888, intitulada “Sobre a
Psicologia do Psicologo”, Nietzsche recusa terminantemente a possibilidade da
auto-observagao, caracterizando-a como sintoma de degeneragcdo e de
desagregacéo.

Noés psicélogos do futuro — temos pouca boa vontade para auto-
observacdo: tomamos isso quase como um sinal de degeneragao
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quando um instrumento procura "conhecer a si mesmo": somos
instrumentos de conhecimento e gostariamos de ter toda a
ingenuidade e precisdo de um instrumento; — consequentemente, ndo
devemos nos analisar, ndo devemos "conhecer" a nés mesmos. A
primeira caracteristica do instinto de preservacdo de si mesmo do
grande psicélogo: ele nunca procura por si mesmo, ndo tem olho, nao
tem interesse, ndo tem curiosidade por si mesmo (Nachlass/FP, 14[27]
da Primavera de 1888).

O instinto de defesa de si mesmo do “psicélogo do futuro” faz com que ele
nao procure a si mesmo, nao procure se conhecer. Se toda justificativa é sinal
de declinio, pois a forga ndo se justifica, procurar a si mesmo é sintoma de uma
hierarquia comandada por instintos de declinio. Outra Anotacéo, de 1888, &
significativa para desconsideramos o “ftorna-se o que se €&’ pela via da
instrospeccao.

Nao temos tempo nem curiosidade suficiente para girarmos em torno
de nés mesmos desta maneira. Olhando mais a fundo, a situagéo é
ainda diferente: desconfiamos de todos os observadores do umbigo
pelo fato de considerarmos a introspecgdo como uma forma
degenerada de génio psicoldgico, como um ponto de interrogagao no
instinto do psicélogo: como certamente o olho de um pintor é
degenerado, por tras do qual estd a vontade de ver para ver
(Nachlass/FP, 14[28] — Primavera de 1888).

A introspeccdo € desaconselhada e considerada uma forma de
degeneracgao. Assim, o “fornar-se” nao é o encontro de uma esséncia, como um
nucleo interior, que poderia ser acessado num movimento de voltar-se para
dentro, interiorizar-se uma vez tendo sido removidas todas as sobrecamadas.
Esse equivoco faz com que costumeiramente se recomende olhar para dentro
de si a fim de se encontrar. Todavia, para Nietzsche aquilo que se denomina
“‘interior do homem” € um conjunto de instintos que foram voltados para tras
causando o adoecimento.

A dinamica de instintos, impulsos e afetos escapa a um controle efetivo
da consciéncia, do intelecto e da linguagem. Tal fato torna ainda mais
problematica uma observacdo de si mesmo. Nietzsche se refere a uma
necessaria ignorancia a respeito de simesmo. Merece uma analise mais acurada
0 preceito de que a suspeita a respeito do que se é caracteriza a décadence. Ou
seja, a desagregacéo entre as forgas, a incapacidade de um impulso exercer seu
dominio sobre os demais e organiza-los numa hierarquia. Para se “tornar-se o

gue se €”, necessario nem sequer suspeitar do que se €.

Expresso moralmente: amor ao préximo, viver para outros e outras
coisas pode ser a medida de protecdo para a conservacdao da mais
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dura si-mesmidade (Erhaltung der hartesten confiamo). Este é o caso
de excecdo em que eu, contra minha regra, minha convic¢do, tomo o
partido dos impulsos “desinteressados” (selbstlos): eles trabalham
aqui a servico do egoismo, cultivo de si (Selbstzucht) (EH/EH, “Por que
sou tao esperto”, 89. Trad.: Modificada).

A recomendacao da ignorancia a respeito de si mesmo no entendimento
de ndo se perceber com essa tarefa vai na diregado oposta do “conhece-te a ti

mesmo”.

Ai pode se manifestar uma grande esperteza (Klugheit), até mesmo a
esperteza mais alta: onde (wo) 0 nosce te ipsum seria a receita para o
declinio, o esquecimento de si (SichVergessen), o mal-entendimento
de si (Sich-Missverstehen), o apequenar-se (Sich-Verkleinern),
estreitar-se (— Verengern), mediocrizar-se (- Vermittelméssigen)
tornam-se a razdo mesma (EH/EH, “Por que sou tdo esperto”, §9.
Trad.: Modificada).

Nietzsche associa a maxima délfica com a “destruicao”, com o “esquecer-
se” e 0 “mal entender-se”, ou seja, a suspeita a respeito sobre o que se é
caracteriza a décadence, a desagregacao entre as forcas, a incapacidade de um
instinto exercer o comando sobre os demais e organiza-los numa hierarquia.
Assim, “tornar-se o que se é” remete ao demorado trabalho do instinto de defesa
de si mesmo, da preservacdo de si mesmo. Este mesmo instinto, um atuante
oculto nas profundezas, pouco a pouco torna-se dirigente da tarefa, da
destinacdo e € capaz de efetuar as selecdes necessarias dos fatos e dos
acontecimentos, aquele “bastar-se por si mesmo” que s6 a tipologia nobre é
capaz de encampar como uma estilistica do gosto.?!

No que tange a questdo do destino, no prefacio de O caso Wagner
Nietzsche, examina seu afastamento em relacdo ao dramaturgo alemao: “Voltar
as costas a Wagner foi para mim um destino (Schicksal); gostar novamente de
algo, uma vitéria (WA/CW, “Prefacio”). Assinala, assim uma conduc¢éo que levou
necessariamente a virar as costas para Wagner, ainda que tenha crescido junto

ao wagnerianismo. Nietzsche identifica a si proprio como um filho da

121 Jorge Luiz Viesenteiner no livro Nietzsche e a vivéncia de tornar-se o que se é faz uma
importante relagcdo da maxima presente na biografia intelectual de Nietzsche com as vivéncias.
O intérprete entende vivéncia como phatos que se viabiliza numa dimensao eminentemente
pratica da vida. “Tornar-se o que se €”, vai dizer, € um processo que se desdobra sob condi¢oes
individuais de vida, sem universalizar-se em um modelo univoco orientado por uma
compreensibilidade conceitual da existéncia. Dessa forma, “Tornar-se” evoca uma travessia, um
percurso no tempo, sempre sob condi¢gdes mutaveis. Viesenteiner compreende que 0 processo
de autoformag&o do homem acontece através das vivéncias, possibilitando, por essa via, que ele
se assuma como “poeta-autor de sua vida” para assim “tornar-se o que se €”. “imprimir em si
mesmo as mais variadas formas, isto &, liberdade suficiente para dar estilo ao carater, podendo
também, inclusive, extingui-lo quando quiser” (VIESENTEINER, 2013. p.17).
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modernidade e, assim Wagner, também um decadente. “Tanto quanto Wagner,
eu sou um filho desse tempo; quer dizer, um decadente: mas eu compreendi
isso, € me defendi. O filésofo em mim se defendeu” (WA/CW, “Prefacio”).
Contudo, o filosofo em Nietzsche compreendeu tal fato e se defendeu. Em Ecce
Homo, Nietzsche alude ao fato de que ele permaneceu sadio no fundamento.
Entdo podemos dizer que o que compreendeu que era um decadente e se
defendeu foi seu instinto saudavel. E curioso que Nietzsche reivindique o filésofo
nele para efetuar uma defesa contra Wagner, pois em outras passagens é como
psicologo que ele analisa o mestre de Bayreuth. Assim, tomar partido contra
Wagner esta ligado a algo maior, da qual o proprio Wagner é apenas uma
parte.?? Trata-se do destino, da tarefa de compreensdo da moral que
necessitou, além de uma disciplina prépria (Selbstdisciplin), de um “tomar partido
contra tudo” aquilo que era doente. Foi preciso, portanto, um distanciamento
(leia-se: alheamento, desalento) em face daquilo tudo que é prezado pelos

contemporaneos.

O olhar de Zaratustra, um olho que vé toda a realidade “homem” de
uma tremenda distancia — abaixo de si (unter sich sieht) [...] para um
tal objetivo — que sacrificio ndo seria adequado? Que “superagao” de
si mesmo? (Selbst-Uberwindung) que “negagéo de si mesmo” (Selbst-
Verleugnung)? (WA/CW, “Prefacio”. Trad.: Modificada).

E questionavel sobre o que exatamente faz Nietzsche mudar de posicéo
em relacdo a Wagner. A musica do compositor que fora antes interpretada como
a “expressao de uma poténcia dionisiaca da alma” e como “uma forga primordial
da vida” capaz de se contrapor a modernidade, agora € identificada como
sintoma de decadéncia, caracteristica da modernidade. Nietzsche julga que
entendera mal Wagner e, assim como disse em relacdo a Schopenhauer, diz:
“Vé-se o0 que entendi mal, vé-se também com o que presenteei Wagner e
Schopenhauer — comigo mesmo (NW/NW, “Nés, antipodas”).

Nietzsche entende que, tanto Schopenhauer, quanto Wagner sdo seus

antipodas, pois cada um ao seu modo, “negam a vida, eles a caluniam”.

— Aquele mais rico em plenitude de vida, o deus e homem dionisiaco,

122 Na Quarta extemporanea, Nietzsche alude aos impulsos de Wagner que se aglutinam em
uma unidade e foram responsaveis por dotar sua arte de sentido e dire¢cdo. Contudo, em O caso
Wagner, define o artista como um doente e refere & “natureza convulsiva de seus afetos”. Agora
0 mestre de Bayreuth é entendido como doente, de “sensibilidade exacerbada”, instavel, que
transferiu para sua arte, através dos herdis e heroinas, tipos psicolégicos igualmente doentes. A
“neurose” de Wagner é tomada por Nietzsche como simbolo do “adoecimento geral” que
caracteriza a modernidade (WA/CW 85. Trad.: Modificada).
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pode permitir-se ndo s6 a visao do terrivel e discutivel, mas mesmo o
ato terrivel e todo luxo de destruicdo, decomposicdo, negacéo — nele o
mal, sem sentido e feio, aparece como sendo permitido, como aparece
na natureza permitido, em virtude de um excedente de forgas
geradoras, restauradoras, capazes de transformar todo deserto em
exuberante pomar (NW/NW, “Nés, antipodas”).

Ao negar e caluniar a vida Wagner, e também Schopenhauer, se afastam
do dionisiaco, pois fazem coro com aqueles que sofrem e, portanto, que
necessitam de “ao maximo de brandura, paz e bondade”. Ambos, afastam-se
daquela visdo embebida de plenitude e, que pode, portanto, se permitir a visdo
do terrivel e discutivel da vida.'?®> A muasica de Wagner é, assim, apenas um meio

pelo qual ele expressa aquilo que lhe é proprio.

Também como musico ele [Wagner] foi apenas o que foi
absolutamente: ele tornou-se musico, tornou-se poeta porque o tirano
dentro dele, seu génio de ator, a isso o obrigou. Nada se percebe de
Wagner, enquanto ndo se perceba o seu instinto dominante (NW/NW
87).

Nietzsche alude a organizacao dos instintos de Wagner, sob o predominio
de um “tirano” doente. O que Nietzsche fez foi perceber Wagner percebendo seu
“‘instinto dominante”.

Ao analisar as filiacbes e influéncias de Wagner, notadamente o
schopenhauerianismo e o cristianismo, Nietzsche faz uma grave acusacao a

Wagner.

O mausico agora se faz ator, sua arte se transforma cada vez mais num
talento para mentir [...] Essa metamorfose geral da arte em histrionismo
€ uma expressao de degenerescéncia fisiolégica (mais precisamente,
uma forma de histerismo), tanto quanto cada corrupcao e fraqueza da
arte inaugurada por Wagner: por exemplo, a instabilidade da sua 6tica,
gue obriga (a todo instante) a mudar a posicéo diante dela (NW/NW
87).

Se Nietzsche analisa a musica de Wagner a partir de elementos
fisiologicos é também a partir da sua fisiologia que mede as reacdes a musica
de Wagner, as quais descreve como objegdes fisioldgicas. “Minhas objecdes a
musica de Wagner sdao fisiol6gicas; por que disfarca-las em formulas estéticas?

Afinal, a estética nao passa de fisiologia aplicada” (NW/NW, “No que fago

123 Reivindicando a si proprio como psicélogo Nietzsche examina a relagdo entre o autor e a sua
obra. “Se em algo estou a frente dos psicélogos todos, é no fato de ter um olhar mais agudo para
a dificil e insidiosa espécie da inferéncia regressiva, na qual se comete a maioria dos erros — a
inferéncia que vai da obra ao autor, do ato ao agente, do ideal aquele que dele necessita, de
todo modo de pensar e valorar a necessidade que por trds dele comanda” (NW/NW, “Nés,
antipodas”).
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objecdes”). Nietzsche, por meio de sua fisiologia, percebe os “instintos”
dominantes de Wagner. Os instintos de ator que expressam, justamente, uma
fisiolofia decadente.

Afastar-se, portanto, de Wagner foi um destino, no preciso sentido que
compreender os instintos dominantes do artista era a expresséo do si-mesmo de
Nietzsche e das for¢cas que o compunham. Em Crepusculo dos idolos, Nietzsche

€ categorico em afirmar que o “individuo” € uma “parcela do fatum”.

O individuo €&, de cima a baixo, uma parcela de fatum [fado, destino],
uma lei mais, uma necessidade mais para tudo o que vira e sera. Dizer-
Ihe “mude!” significa exigir que tudo mude, até mesmo o que ficou para
tras (GD/CI, “Moral como antinatureza”, 86).

Toda e qualquer afirmacdo sobre como o homem deveria ser esta em
dissonancia com o fatum. E ingenuidade moralista dizer que o ser humano
deveria ser outro ou deveria ser dessa ou daquela forma. A consequéncia desse
fato € a inexisténcia de uma cartilha de verdades, tal qual as que sao
encampadas pelos moralistas com receituarios de como o homem deveria ser,
haja vista que sendo o homem um fatum em conexdo com o todo, ndo pode ser
de outro modo, ndo pode ser diferente do que é. Para Nietzsche, considerar a
possibilidade do “dever ser’” € uma inconsequéncia moralista com resultados
desastrosos, pois também o homem € uma necessidade, de modo que exigir que
ele mude, é exigir que as demais coisas também mudem. Essa exigéncia
acarreta a negacao do mundo. Dessa forma, a resposta imoralista de Nietzsche
se abre a “toda espécie de entendimento, compreenséo, abonagao” e afirma
veementemente: “NOs ndo negamos facilmente, buscamos nossa distincdo em
sermos afirmadores” (GD/CI, “Moral como antinatureza”, 86).

A problematica do fatalismo tem presenca também, por meio da
perspectiva dionisiaca. O Crepusculo dos Iidolos é a obra em que Nietzsche
avalia e retoma o sentimento tragico, que denomina “psicologia do orgiastico”,
entendido como sentimento transbordante de vida e forca na qual a dor passa a

ser encarada como estimulante.’?* A concepc¢do de que tudo se redime e se

124 No paréagrafo 370 de A gaia ciéncia Nietzsche faz uma anélise da relagdo entre sofrimento e
vida avaliando que “Toda arte, toda filosofia pode estar a servigo da vida que cresce e que luta”
Nesse contexto retoma o tema da arte dionisiaca e da compreenséo tragica da vida como
simbolos daqueles que sofrem de abundancia de vida e fala do “homem dionisiaco” como aquele
que pode permitir-se ndo so6 a visado do terrivel e discutivel a partir de um excedente de forcas
geradoras (FW/GC § 370).
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afirma no Todo funciona como um antidoto contra os sentimentos hostis da da

culpa, do arrependimento e do ressentimento.

Um tal espirito, que assim se tornou livre, acha-se com alegre e
confiante fatalismo no meio do universo, na fé de que apenas o que
esta isolado é censuravel, de que tudo se redime e se afirma no todo —
ele ja ndo nega [...] Mas uma tal crenca € a maior de todas as crencas
possiveis: eu a batizei com o nome de Dionisio. — (GD/CI, “Incursdes
de um extemporaneo”, §49).

O espirito que se tornou livre ndo tem a negagcdo como marca, mas um
sagrado dizer Sim, uma sagrada afirmacédo. Nietzsche escreve que batizou essa
crenga com o nome de Dionisio, o “mais alto simbolismo” para o “mais profundo
instinto de vida”, da “eternidade da vida”. Dessa forma, a dor e o sofrimento n&o
sdo mais utilizados como argumentos para caluniar a vida. O dionisiaco é,
portanto, a concepcao de que as "dores da parturiente” santificam a dor em geral.
“Para que haja o eterno prazer de criar, para que a vontade de vida afirme
eternamente a si mesma, é preciso também que haja eternamente o "tormento
da parturiente” (GD/CI, “O que devo aos antigos”, 84. Trad.: RRTF). Assim, o
dionisiaco tem por caracteristica justamente a alegria e o “dizer Sim a vida,
mesmo em seus problemas mais duros e estranhos”.

Foram os gregos da época tragica que por meio das celebracfes e da arte
deram vazé&o a vida em sua integralidade. Foram capazes de “dizer Sim a vida”
em “seus problemas mais duros e estranhos”. Nietzsche afirma que
compreendeu que na “psicologia do estado dionisiaco” anuncia-se o instinto
grego, que era justametne, a vontade de vida. Era através desse estado que o
grego assegura “a vida eterna, o eterno retorno da vida, o futuro prometido e
consagrado no passado” (GD/CI, “O que devo aos antigos”, 84. Trad.: RRTF).

Nietzsche concebe a vida como um processo continuo de autosuperacao
na qual a dor é constitutiva desta e, tal qual o prazer, decorre da dinamica das
forcas em luta constante para afirmar seu dominio. Portanto, toda filosofia ou
concepcgao de mundo que busca a paz, tranquilidade e, evita a dor, acaba por
negar a propria vida. Nesse erro incorrem, ndo apenas 0 cristianismo com sua
busca por “paz de espirito”, mas igualmente Schopenhauer, com a defesa da
compaixao, e Wagner, que retoma, em suas ultimas obras, os temas cristaos.
Para Nietzsche, o “dizer Sim a vida” em sua integralidade constitui a proposta
dionisiaca. Por meio da experiéncia dionisiaca, Nietzsche considera exatamente

a reunido do homem com todas as coisas. E a partir dessa relacdo harménica
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estabelecida nesse reencontro que a dicotomia homem-mundo é desconstruida
Retoma-se assim ao primeiro paragrafo de O Nascimento da Tragédia “sob a
magia do dionisiaco torna a selar-se ndo apenas o laco de pessoa a pessoa,
mas também a natureza alheada, inamistosa ou subjugada volta a celebrar a
festa da reconciliagdo com seu filho perdido, o homem” (GT/NT §1).

Ao retomar o dionisiaco, na obra de 1888, Nietzsche entende estar
retomando também a problematica esbo¢cada em sua primeira obra publicada, O
Nascimento da tragédia. Nao por acaso, em uma se¢do na qual avalia sua

“divida” com o pensamento grego, afirma:

E com isso toco novamente no ponto do qual uma vez parti — 0
Nascimento da tragédia foi minha primeira transvaloracdo de todos os
valores: com isso estou de volta ao terreno em que medra meu querer,
meu saber — eu, o Ultimo discipulo do filésofo Dionisio — eu, o mestre
do eterno retorno (GD/CI, “O que devo aos antigos”, 85. Trad.:
Modificada).

O Nascimento da tragédia é identificada como a primeira transvaloracao
de todos os valores. Em que pese a contundéncia da afirmacédo, é na obra de
1872 que Nietzsche vislumbra entre os participantes do culto a Dionisio uma
comunhdo com o Todo, na qual a vida € celebrada em todos o0s seus aspectos.
Concebendo Dionisio como um filésofo e a si proprio com um discipulo,
Nietzsche se identifica com a alcunha que fora usada para designar Zaratustra:
0 mestre do eterno retorno.

Ao reivindicar o retorno a sua primeira obra publicada como o ponto de
partida, Nietzsche nos deixa uma margem de manobra para que possamos
compreender o seu percurso filoso6fico como um caminho necessério para que
pudesse, ndo apenas desenvolver um aparato conceitual original, mas conceber
gue esse percurso foi necessario também para que o seu mais proprio, 0 seu Si-
mesmo, pudesse ser integralmente o corpo e consciéncia, o0 singular e o Todo,
de modo que pode conceber a si mesmo como destino (Nietzsche como destino)

e se apresentar utilizando a expresséao “Eis 0 homem” em sua autobiografia.
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CONCLUSAO

O trabalho de tese se prop6s a investigar os multiplos sentidos e os
significados do si-mesmo na filosofia de Friedrich Nietzsche. Para concretizar tal
objetivo adotamos um percurso que foi da primeira obra publicada pelo fil6sofo,
O Nascimento da tragédia em 1872, até as obras finais em 1888, Ecce Homo, O
anticristo e Crepusculo do idolos, visando mostrar que Nietzsche se utiliza de
uma variedade muito grande de sentidos para o si-mesmo, ou seja, essa N0gao
tem presenca atraves de diferentes nomes, que podem ser conceitos (“instinto”,
‘ego”, “grande razao”, “alma”), termos (“Algo”, “Iss0”), nocdes (“providéncia
pessoal’) ou ainda expressdes (‘tornar-se o que se ¢é”, “granito de fatum
espiritual”’). H& inUmeras situacdes nas quais fica muito claro que Nietzsche
ressignifica elementos gramaticais e atribui significados novos as palavras como
forma de construir uma “ferramenta” capaz de abordar aquilo que é a
caracteristica mais propria de um “individuo”, de uma “tipologia” ou de uma
‘cultura”. S&o testemunhas dessa nossa interpretacdo a substantivacdo de
pronomes indefinidos.

A despeito dos sentidos e dos significados € possivel localizar um traco
comum. Qual seja, o si-mesmo indica sempre aquilo que é préprio, como a
caracteristica mais intima. Esse proprio pode descrever um determinado
“‘individuo” como Arthur Schopenhauer, Richard Wagner ou o proprio Nietzsche,
como no subtitulo de Ecce homo: “como tornar-se o que se &”. Nos parece que
nesse ultimo caso, a frase da ode Pitica usada para avaliar seus projetos
pessoais e filoséficos € o ponto derradeiro das muitas passagens em que
Nietzsche fornece pistas sobre esse préprio. Por exemplo, no paragrafo 23 de A
gaia ciéncia numa referéncia a Napoledo: “sou o que sou” (FW/GC 823) e em
mais dois paragrafos dessa mesma obra “O que diz sua consciéncia? - “Torne-
se aquilo que vocé €” (FW/GC §270), “nés queremos nos tornar aquilo que
somos” (FW/GC 8335). Também é possivel identificar passagens semelhantes
em Assim falou Zaratustra, “quem tu és e quem deves tornar-te” Za/Za lll, “O
Convalescente”), “eu sou quem devo ser” (Za/ZA IV, “A Sanguessuga”) e “torna-
te quem és!” (Za/ZA IV, “A oferenda do mel”).

Nietzsche também faz inUmeras modificacbes da frase proferida por

Martin Lutero “aqui estou e ndo posso agir de outro modo”, na ocasidao em que o
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tedlogo reformista é instigado a abandonar suas 95 teses contra a igreja catélica.
Em A gaia ciéncia Nietzsche escreve: “Aqui estou eu! Nao sei agir de outra
forma!” (FW/GC §146) e igualmente em Para a Genealogia da moral: “Aqui
estou, ndo sei agir de outro modo”, — tenho a coragem para o meu gosto (GM/GM
8 Il 22).

Quando avalia suas tarefas filosoficas Nietzsche menciona algo proprio
dele: “tal visdo e intuicdo pertence a mim, € inseparavelmente minha, meu
proprium e ipsissimum” (FW/GC §370). Faz uso, assim, de palavras em latim
para descrever aquilo que é sé dele e ndo pode ser de nenhum outro. E também
‘ego ipissimus” para afirmar que seus escritos falam somente de suas
superacdes e de que neles esta presente com aquilo que lhe € mais proprio
(VM/OS, “Prefacio”, 81).

O si-mesmo pode igualmente descrever uma cultura, quando investiga o
“espirito grego” na tragédia ou entdo a modernidade, ocasido em que critica seus
contemporaneos e o si-mesmo caodtico e débil que possuem, ou avaliar uma
tipologia, como a nobreza, com seu si-mesmo bem constituido, ou o cristdo e o
homem do ressentimento que, segundo Nietzsche, possuem um si-mesmo
formado por elementos hostis a vida.

As caracteristicas e 0s aspectos desse proprio como traco comum a
sentidos e a significados vao ser dependentes do percurso filoséfico de
Nietzsche, bem como dos debates com os quais se defronta. Foi no intuito de
investigar e abordar essa questdo que propomos uma divisdo do trabalho em
trés periodos tomando como ponto de vista as influéncias e o desenvolvimento
conceitual do filésofo. Dito de outro modo, as caracteristicas que o si-mesmo
assumird subordina-se a contextos. Assim, no periodo inicial da producéo
nietzschiana de O Nascimento da tragédia até a Quarta consideracao
extemporanea, Richard Wagner em Bayreuth, de 1876, a abordagem do si-
mesmo acontecera sob o “guarda-chuva” das investigacdes a respeito da cultura
grega e da cultura moderna, respectivamente. A primeira entendida por
Nietzsche como simbolo de exuberancia e da relacéo afirmativa com a vida. A
segunda, por sua vez, simbolo de debilidade e de desorganizacdo. Na primeira
obra Nietzsche fala do esquecimento de si mesmo como a restauracao do
auténtico vinculo entre o homem e a natureza (GT/NT 81). No projeto das

Extemporéaneas, Schopenhauer e Wagner séo tornados modelos de educador e
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artista, respectivamente, capazes de subverter a debilidade moderna. A
consequéncia de tal abordagem € uma investigacédo sobre a dificuldade de os
individuos para serem si-mesmo (“Sé tu mesmo”) (SE/Co. Ext. lll 81) e, assim,
encontrarem seu “Si-mesmo superior” (WB/Co. Ext.IV 83). Contudo, essa
abordagem vai sofrer modificacdes a medida que Nietzsche vai receber outras
influéncias filoséficas, como dos “moralistas franceses”, por exemplo. A partir de
uma tentativa de ruptura com as dicotomias metafisicas o filésofo dara inicio a
uma investigacdo que paulatinamente vai colocar sob suspei¢éo a moralidade
dos costumes. As ferramentas para tal emprendimento sdo a “observacao
psicologica” (MAI/HHI 835) e a abordagem historica da moral. O impacto desse
contexto, abrangido pelos dois volumes de Humano, demasiado humano, Aurora
e 0s primeiros livros de A gaia ciéncia de 1882, sobre o si-mesmo fara com que
Nietzsche se refira a um “Si-mesmo superior” e “auténtico Si-mesmo” (M/A 850)
como forma dos individuos resgatarem aquilo que é o préprio e que encontra-se
obliterado pela imposicdo dos costumes e dos habitos morais. A medida que
Nietzsche vai identificar que o avanco do conhecimento por parte das ciéncias
gradualmente arrefece a intensidade das imposi¢cdes morais recomenda a
experimentacdo de si-mesmo como forma de reconstruir esse préprio que foi
saturado pela moralidade dos costumes. Dessa forma, Nietzsche passa a
vislumbrar a abertura de novos horizontes para explorar no ambito do
conhecimento questdes até entado inexistente. A identificagdo da “morte de Deus”
€ a culminancia desse longo processo de esboroamento dos valores. Pode o
homem, agora, vislumbrar outras perpectivas e se permitir a experimentacao de
si-mesmo. Estéa definido, assim, o contexto para que Nietzsche possa apresentar
Zaratustra e a tarefa de superacao da moral.

Nas obras do periodo final, que compreendem de Assim falou Zaratustra,
1883, até as obras de 1888, o si-mesmo recebera outra abordagem. Vai ser
identificado como “um algo no corpo” capaz de determinar e legislar sobre
pensamentos, sentimentos e sobre o “Eu”. Nesse contexto o si-mesmo é algado
a condicéao de “poderoso soberano” e de um “sabio desconhecido”, mas também
é incluido na “grande razao” do corpo (Za/ZA |, “Dos desprezadores do corpo”).
Portanto, o si-mesmo passa a ser localizavél no corpo, ndo como um 6rgao ou

um sistema, mas como uma “multiplicidade”.
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A operacionalizacdo do conceito de vontade de poder permite que
Nietzsche identifique a tradicional separacdo entre corpo e alma como uma
falacia danosa a vida. Assim, a alma passa a ser concebida como “‘uma palavra
para um algo no corpo” (Za/ZA |, “Dos desprezadores do corpo”). Uma vez
esvaziada a substantivacdo da alma estd aberto o caminho para novas
abordagens, ndo como alma imortal ou alma separada do corpo, mas como
“estrutura social de impulsos e afetos” (JGB/BM 812). O conceito de alma passa
a ter entdo um sentido equivalente ao de si-mesmo. Para essa abordagem
Nietzsche reivindica a “nova psicologia” (JGB/BM §45). E como tarefa do
“psicélogo nato” (JGB/BM 812) que o filosofo investiga a atuagéo do si-mesmo
como determinante sobre a consciéncia e o pensamento, ocasido em que 0
identifica como “Isso pensa”, indicando justamente um tipo de pensamento
diferente do pensamento consciente. Sob esse prisma também vamos encontrar
a investigacdo de Nietzsche a respeito da crueldade contra si mesmo, ou seja,
determinadas tipologias sdo capazes de empreender uma guerra justamente
aquilo que é mais proprio delas. Por fim, a medida em que se torna mais
premente no pensamento de Nietzsche o mundo concebido como um conjunto
de forcas, o si-mesmo tem guarida na expressao “ego-fatum”. A palavra “ego”
nesse contexto nao se refere ao “eu” da pequena razao, mas aquilo que é o
proprio como integralidade do corpo. E esse préprio que se vincula as forcas
presentes no mundo, ou seja, 0 si-mesmo “habita” o corpo, mas também é uma
forca participe do mundo.

Ao longo da investigacao identificamos que o0 si-mesmo se conecta a um
Todo, variavel conforme o plano ontolégico adotado em diferentes periodos da
obra de Nietzsche. Inicialmente, esse Todo esté associado a metafisica da arte.
O Todo é entdo o Uno-primordial que funciona como sustentaculo aos impulsos
dionisiaco e apolineo, bem como a Vontade. No segundo periodo Nietzsche se
aproxima de algumas teses naturalistas dos moralistas franceses. Dessa
aproximacdo dependerd a “observacao psicologica” sobre as paixdes, 0s
impulsos e o questionamento sobre a dicotomia entre altruismo e egoismo, isto
€, a concepgdo do homem como um ser natural. Nas obras do periodo final o
Todo corresponde a vontade de poder e a organizacdo hierarquica das forgas
presentes, tanto naquilo que é proprio, quanto na constituicdo do mundo.

Na filosofia de Nietzsche o si-mesmo é a proposta de ressignificacao

221



sobre aquilo que tradicionalmente foi concebido como subjetividade ou um
principio de identidade caracteristico de um sujeito. Todavia, ndo se trata de
substituir uma coisa pela outra, tdo pouco de apenas ressignificar. Nietzsche
utiliza-se de diversos sentidos para o si-mesmo justamente no entendimento de
que aquilo que é mais préprio permanece aquém de qualquer compreensao
linguistica razoavel, isto €, qualquer definicdo vai ser apenas um nome para esse
préprio. De modo que ndo se trata de uma marca exclusiva de um sujeito.
Poderiamos pensar em “um antes” e “um depois”. Antes, pois aquilo que é
proprio diz respeito & conformagéo da cultura e também da hereditariedade. “Um
depois” por que o proprio que momentaneamente constitui um “individuo”, uma

tipologia ou uma cultura € participe das forcas do mundo.
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