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RESUMO

Esta dissertacdo tem por objetivo refletir sobre o papel filos6fico da metafora do meio-
dia em Nietzsche. Postulamos que a metéfora solar, utilizada pelo autor durante toda
sua producédo intelectual, ultrapassa a funcdo de recurso literario ornamental,
inserindo-se, assim, com relevancia filoséfica. Trataremos o meio-dia como metéfora
porque o termo ndo possui demarcagdes conceituais fixas, e também pelo fato de
Nietzsche jamais ter conferido um significado assertivo ao termo. A pesquisa esta
dividida em trés capitulos: o primeiro visa justificar o tema da metafora em Nietzsche,
0 segundo capitulo trata da metafora do meio-dia no Nascimento da tragédia e nas
conferéncias da época, e o ultimo capitulo visa explorar o meio-dia em Assim falou
Zaratustra. No primeiro capitulo, buscaremos no escrito Sobre verdade e mentira no
sentido extramoral as primeiras indicacbes de Nietzsche a respeito do tema da
metéafora, que é pensada, nesse momento, como criacao artistica que nao diz respeito
a natureza das coisas, mas pertencente a ordem da invencdo. Buscaremos nos
fragmentos péstumos da época da elaboracéo do Zaratustra as indicacdes da génese
dos impulsos metaféricos que formam a linguagem. A partir do segundo capitulo,
passaremos a tratar da metafora do meio-dia, utilizada no Nascimento da tragédia e
em textos da época, para aludir a unido entre os principios apolineo e dionisiaco que
confere origem ao mito tragico. No terceiro capitulo, a metafora do meio-dia ganhara
Novos contornos ao ser explorada no Zaratustra, e passara a insinuar o pensamento
do eterno retorno, seja como pressagios no percurso do personagem, ou como figura
presente nos ditirambos entoados pelo profeta. O meio-dia, em Nietzsche, apesar das
diferencas de sentido que o termo possui ao longo da obra do autor, surge como
metafora que alude a experiéncia de fascinio e de gozo nos instantes de maior

poténcia de vida.

Palavras-chave: Meio-dia. Metafora. Apolineo. Dionisiaco. Eterno Retorno.



ABSTRACT

This dissertation has as purpose to reflect about the philosophical role of the midday
metaphor in Nietzsche. We postulate that the solar metaphor, used by the author
during all his intellectual production, exceeds its function as an ornamental literal
feature, inserting itself with a philosophical relevance. We will treat the midday as
a metaphor because the term does not have a permanent conceptual demarcation,
and also because of the fact that Nietzsche never inferred an assertive meaning to the
term. The research is divided into three chapters: the first one aims on clarifying the
meaning of the metaphor’s theme in Nietzsche, the second deals with the midday
metaphor in the work The Birth of Tragedy also in that epoch’s conferences, finally the
last chapter focus on exploring the midday from the work Thus Spoke Zarathustra. In
the first chapter, we will search On Truth and Lies in a Non-moral Sense, the first
indications from Nietzsche about the metaphor’s theme, which is thought at this point,
as an artistic creation that has nothing to do with the nature of things, although that
belongs to the invention’s order. We will search the posthumous fragments of the
elaboration of Zarathustra’s epoch, the indications of the genesis of the metaphorical
impulses that creates the language. From the second chapter, we will start to deal with
the midday metaphor, used in The Birth of Tragedy as well as the epoch’s
texts alluding the union between the Apollonius and Dionysius principles, which
confers origin to the tragical myth. In the third chapter, the midday metaphor will gain
new contours to be explored in Zarathustra, starting to insinuate the thought of the
eternal return, either as omens in the character’'s passage or as a present image
of the harmonious dithyrambs by the prophet. The midday in Nietzsche, besides the
differences of meaning that the term carries throughout the author’s work, also appears
like a metaphor that alludes the experience of infatuation and joy at the moments that
life has it's greatest power.

Keywords: Midday. Metaphor. Apollonius. Dionysius. Eternal Return.



LISTA DE SIGLAS

Para a citacdo dos escritos de Nietzsche optamos pela convencao
estabelecida pela revista Estudos Nietzsche, publicada pelo Grupo de Trabalho
Nietzsche (GT — Nietzsche) da Associacdo Nacional de Péds-graduacao em Filosofia
(ANPOF).
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cp - Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos

AN - Uma palavra de ano novo ao editor do semanario “no novo Reich”

! O cotejo com o texto original alemio foi feito por meio do site “Nietzsche source”
(http://www.nietzschesource.org/), que permite 0 acesso integral a obra nietzschiana.
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FT - A Filosofia na era tragica dos gregos

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

IM - Idilios de Messina

BA - “Brincadeira, astucia e vinganga”

CP - Cancg0es do principe Vogelfrei

» Tanto no caso das obras de Nietzsche quanto dos opusculos, apds as siglas, segue-
se 0 nome da parte da obra, quando for o caso, ou o0 seu numero em algarismos
romanos e o numero do aforismo, se¢do ou paragrafo, conforme a ocorréncia, em

algarismos arabicos, separados sem uso de virgula. Por exemplo: (BM 36).

* Fragmentos postumos e anotacbes. As citacbes de fragmentos postumos e
anotacdes pessoais de Nietzsche serdo feitas com a abreviatura [FP] Fragmento
postumo, seguida da indicacdo do ano e do numero do fragmento. Por exemplo: (FP
de 1888 14[79]).

» Todas as citacOes das obras publicadas de Nietzsche, salvo indicacdo contréria,
serdo feitas das edi¢Oes traduzidas por Paulo César de Souza e publicadas pela

editora Companhia das Letras.
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11

INTRODUCAO

A histdria do pensamento ocidental, desde a alegoria da caverna de Platdo,
esta repleta de metaforas que se tornaram célebres. Janela da alma (Santo
Agostinho), Leviata (Hobbes), canico pensante (Pascal), génio maligno (Descartes) e
tribunal da razéo (Kant) sdo exemplos de metéforas filoséficas que inseridas no plano
de meditacdo de seus autores apontam para elevados significados conceituais.
Friedrich Nietzsche, com seu estilo de escrita peculiar — tinha predilecéo pelo aforismo
em detrimento da escrita sistematica —, fez grande uso de metaforas para expressar
seu pensamento: martelo?, dinamite?, rebanho?, vaca®, morte de Deus®. Ao lado dessas
metaforas que sdo, sem duvida, mais conhecidas, encontra-se a metafora do meio-
dia, objeto da presente pesquisa.

Nietzsche faz uso da metafora do meio-dia em diversas passagens de seus
escritos, seja na obra publicada, em conferéncias, nos apontamentos pessoais nao
publicados pelo autor e em epistolas. Embora o termo seja frequente nos escritos
nietzschianos’, o meio-dia nao foi alvo pormenorizado da pesquisa Nietzsche, o que
nao significa que os comentadores ndo tenham identificado um valor filosofico no
termo®. Karl Schlechta, numa transmisséo radiofénica de 1957, classificou o meio-dia

como uma “nogao vaga”’, “que permanece nas sombras” e que “vagueia como um

2“Mas em direcdo ao homem leva-me sempre de novo minha fervorosa vontade de criar; assim é levado
o martelo a pedra”. EH, Zaratustra 8.

3 “Conhego a minha sorte. Algum dia se associara ao meu nome a lembranca de algo ingente — de uma
crise como jamais outra existiu na terra, da mais profunda colisdo de consciéncia, de uma decisao
proferida contra tudo aquilo que, até hoje, foi objeto de fé, de exigéncia e de sacralizagdo. N&o sou um
homem, sou dinamite”. EH, Porque sou um destino 1.

4 “E somente com um declinio dos juizos de valor aristocraticos que essa oposigéo “egoista” e “ndo
egoista” se impde mais e mais a consciéncia humana — &, para utilizar a minha linguagem, o instinto
de rebanho, que com ela torna finalmente a palavra (e as palavras)’. GM | 2.

5 “E certo que, a praticar desse modo a leitura como arte, faz-se preciso algo que precisamente em
nossos dias estd bem esquecido — e que exigira tempo, até que minhas obras sejam “legiveis” —, para
o qual é imprescindivel ser quase uma vaca, e ndo um “homem moderno”: o ruminar...”. GM, Prélogo
8.

6 “O maior acontecimento recente — o fato de que “Deus esta morto”, de que a crenca de que o Deus
cristdo perdeu crédito — ja comecga a lancar suas primeiras sombras na Europa”. GC 343. Cf. th. GC
125.

7 De acordo com nossa pesquisa nas fontes nietzschianas, o termo meio-dia € usado com conotacgao
filosofica em 116 ocorréncias. Nessa contagem nao consta 0os usos do termo em sentido denotativo,
geralmente no epistolario, quando o autor se refere literalmente ao horario do dia.

8 Dentre os comentadores célebres que apontaram um sentido filoséfico no termo meio-dia citamos Karl
Schlectha, Karl Léwith, Karl Jaspers e Gianni Vattimo. Voltaremos a citar esses autores em momento
oportuno.
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fantasma®’. Nossa tarefa consiste em tentar aclarar qual o valor filos6fico do meio-dia
no pensamento de Nietzsche.

O objetivo do trabalho néo é fazer a histéria descritiva da metafora do meio-
dia em Nietzsche, nossa intencdo ndo é fazer um “mapeamento” do termo para
construir um comentario de cada ocorréncia. Mas ao buscarmos a génese, 0
desenvolvimento e as modificagbes filosoficas do termo, nosso objetivo é de
demonstrar como Nietzsche se serviu da metafora solar, em diferentes momentos de
sua obra, para realizar experimentos de seu pensamento. Uma das dificuldades que
a pesquisa tera de lidar é o fato de Nietzsche nunca ter determinado um significado
fixo para 0 meio-dia, o termo surge no primeiro periodo da filosofia de Nietzsche com
um sentido, e reaparece anos mais tarde com outro significado na obra do filésofo.

Ao colocarmos como objeto da pesquisa uma metafora nietzschiana, a
imagem poética do meio-dia, ndo queremos com isso inverter 0s papeis de conceito
e metafora — essa distingdo em Nietzsche perdera sentido —, como se o0 conceito fosse
uma maneira inferior de expressédo de pensamento e a metafora a forma superior de
reflexdo, mas em Nietzsche, como chama atencdo Sara Kofmam em seu livro sobre
a metafora’®, a riqueza de recursos em Nietzsche demonstra que nao existe um unico
meio adequado para a reflexao filosofica. Ao colocarmos uma metafora no centro da
pesquisa ndo postulamos fazer dela um conceito, ao contrario, nossa aspiracao € de
investigar o seu sentido filosofico, mantendo-a como metéafora.

A hipo6tese que buscaremos justificar € que o meio-dia desempenha um papel
nos escritos de Nietzsche, mas trata-se de um papel bastante sutil, pois 0 meio-dia
nao € empregado pelo filosofo para designar um estado de coisas, ndo se trata de um
termo criado para definir uma conjuntura. O meio-dia nietzschiano € uma metafora,
uma palavra utilizada fora de seu uso denotativo e com ares poéticos, para aludir a
um estado interior — um pathos — que ndo poderia ser expresso por meio da linguagem
assertiva. Nos dois conjuntos de texto que iremos analisar a respeito do meio-dia, 0
Nascimento da tragédia e as conferéncias da época, e Assim falou Zaratustra e suas

anotacoes preparatérias, a metafora solar surge para aludir a um estado de pujanca

9 SHLECHTA, Karl. Légende et réalité. In: Le cas Nietzsche. Traduit de I'allemand par André Coeuroy.
Paris : Gallimard, 1997. Schlechta foi um dos primeiros intérpretes a analisar o significado filoséfico do
meio-dia nietzschiano em seu livro “O grande meio-dia de Nietzsche” (Nietzsches Grosser Mittag.
Frankfurt: Vittorio Klostermann, 1954). O autor construiu uma analise do meio-dia a partir dos textos de
juventude de Nietzsche e, em seguida, explorou o tema do meio-dia em Assim falou Zaratustra.

10 KOFMAN, Sarah. Nietzsche et la metaphore. Paris: Editions Galilée, 1983.
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de vida e de éxtase que ndo é dado em termos conceituais, mas que é passivel de
reflexéo filosofica.

O trabalho est4 organizado em trés capitulos: o primeiro tem o objetivo de
justificar a linguagem metaférica em Nietzsche como uma forma de reflexao filosofica;
0 segundo capitulo procura apresentar a metafora do meio-dia no Nascimento da
tragédia e em conferéncias da época; e o ultimo capitulo busca refletir sobre aimagem
do meio-dia em Assim falou Zaratustra.

O primeiro capitulo, ao buscar esclarecer a no¢cao de metafora em Nietzsche,
nos permitira compreender o motivo de tratar o meio-dia como metafora e ndo como
conceito. Abordaremos inicialmente o tema da metafora em Nietzsche a partir de um
texto de juventude, Sobre verdade e mentira no sentido extramoral (1873), no qual o
filésofo contrapde a compreensao tradicional de conceito — de adequacéo entre coisa
e pensamento — a metafora, entendida como criagéo artistica. Contrariando a tradi¢ao
linguistica estabelecida por Aristoteles, que valoriza a metafora como um recurso
retérico de transposicédo de sentido numa imagem e a deriva do conceito, Nietzsche
valoriza a metafora como um dos carateres fundantes da linguagem. Toda homeacéao,
segundo Nietzsche, nesse momento, é uma criacdo metaférica que nao diz respeito a
natureza metafisica das coisas, mas € uma ficcdo que permite a comunicabilidade e
o entendimento, fatores que tornam a vida humana possivel.

Na segunda parte de Verdade e mentira, Nietzsche postula uma forma de
criacdo intelectual ndo mais pautada pela l6gica da identidade do conceito, mas
aponta para um pensamento movido pelos “impulsos a formagao de metaforas”, cujo
produto ndo seria mais 0 pensamento enrijecido pelas verdades atemporais dos
conceitos; o fruto dos impulsos metaforicos € o pensamento que concebe a si mesmo
como criagdo, como “andaime” em vista de atingir a um objetivo, que pode ser
deslocado ou até mesmo desfeito conforme novas interpelacées e necessidades do
pensamento.

Em Verdade e mentira encontramos um aspecto no uso das metaforas em
Nietzsche que serd importante para a compreensao da metafora do meio-dia, que € o
carater artistico das metaforas nietzschianas. O uso que Nietzsche faz das metaforas
ultrapassa o sentido de imagem alusiva num discurso dissertativo para se inscrever
como arte, como obra artistica que desperta no leitor um pathos que n&o poderia ser
inferido de forma assertiva. Outro aspecto importante das metaforas nietzschianas em

Verdade e mentira é seu carater de tessitura, o filésofo utiliza de uma rede de
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metaforas que sutiimente desarticulam o papel do intelecto e do conceito em
determinar o real, contudo, as metaforas nietzschianas ndo minam uma verdade para
construir outra, mas as metaforas se mantém como aparéncias, como uma linguagem
que ndo remonta a algo de “real” por detras das palavras, mas as metaforas de
Nietzsche se mantém como cria¢des artisticas, como mentiras que se subtraem do
julgamento moral.

A oposicédo estabelecida em Verdade e mentira entre conceito e metafora, no
entanto, ndo € mantida nas obras subsequentes de Nietzsche. Isso nao significa que
Nietzsche passa a construir conceitos ao modo da filosofia que ele critica, ao contrério,
a oposicao entre conceito e metafora deixa de ter importancia porque o préprio filésofo
gualificou todo esforgo da linguagem como metaforico. O abandono da oposicéo entre
conceito e metafora, assim, se inscreve na filosofia de Nietzsche como consequéncia
imediata da valorizacdo da linguagem como metaforica. Apuramos, ainda, outro
motivo que levou Nietzsche a abandonar a contraposicdo entre conceito e metéafora,
gue € a ressignificacdo do conceito por parte do filésofo. Agindo de forma diferente
em relacao a tradicdo filosofica, que atribui ao conceito o valor de verdade, Nietzsche
considera que 0s conceitos possuem uma longa histéria e que ndo possuem sua
proveniéncia em si mesmos, mas foram tecidos para atender a fins circunscritos na
historia.

A partir da segunda metade do primeiro capitulo passamos a buscar a origem
dos impulsos metaféricos apenas aludidos em Verdade e mentira. Nietzsche deixou
inacabado seu escrito de 1873 sobre a linguagem, e na época o filésofo ndo chegou
a teorizar sobre a génese e a constituicdo dos impulsos metaféricos. Segundo nossa
hipétese, Nietzsche volta a refletir a respeito da origem dos impulsos que constituem
a metéafora a partir da época da elaboracdo do Zaratustra, com o advento da nocéo
de vontade de poder. A reflexdo nietzschiana sobre os impulsos que constituem a
metéafora, no entanto, nao foi feita tendo em vista uma discussao sobre a linguagem,
como foi o registro de Verdade e mentira, mas a reflexdo sobre a constituicdo dos
impulsos nos escritos do terceiro periodo da filosofia de Nietzsche giram em torno do
corpo biolégico.

Para compreendermos como sao possiveis as metaforas em Nietzsche é
preciso entender como o corpo humano se constitui. Segundo o filésofo, o intelecto é
um efeito de superficie sob o qual h4 um emaranhado oculto de nervos, masculos e

visceras e mais, h4 um submundo de pulsdes ndo-racionais que se constituem num
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jogo continuo de assenhoramento e dominacéo, cujo ultimo produto € a consciéncia
e a racionalidade. A nocéo de vontade de poder é a palavra-chave que nos permitira
aceder a génese dos impulsos metaforicos, que sdo os mesmos impulsos que
constituem o corpo bioldgico.

A nossa investigacao pela origem das metéforas nietzschianas passa por um
“desvio pelo corpo” porque, segundo o filésofo, ndo € apenas a consciéncia humana
gue, enquanto processo racional, interpreta o mundo, mas Sao 0s instintos
infrarracionais que, ao se constituirem no conflito da vontade de poder, tecem a
interpretacdo do mundo, isto €, impdem sentido as coisas através da linguagem. Toda
nomeacao feita pela linguagem é uma atividade da vontade de poder que interpreta.
Mas qual seria, entdo, a diferenca entre a nomeacao gregaria que, denunciada em
varias passagens por Nietzsche, fixa sentidos em vista da preservagdo de um modo
de vida que reduz significados em vista da seguranca e comodidade em comparacgao
com a nova linguagem postulada pelo filosofo? Em comum h& o fato de que toda forma
de nomeacao so6 é possivel atraves da imposicéao de sentidos pela vontade de poder.
No entanto, as diferencas que se impde no modo como se estabelecem, assim como
suas consequéncias, sao cruciais: enquanto a vontade de poder gregaria estabelece
sentidos fixos que visam conservar uma forma de vida estavel e reproduzir
constantemente a si mesma, a constituicdo da vontade de poder que estd na
linguagem metafdrica nietzschiana ndo estabelece sentidos fixos e determinados. As
metéaforas nietzschianas constituem uma linguagem que requisita a leitura atenta e a
interpretacdo continua de seus leitores, elas, assim como a escrita aforismatica do
autor, ndo sao entendidas apenas com sua leitura, mas sua compreensao requer por
parte do leitor um trabalho interpretativo que exige a leitura atenta do contexto onde
surgem, qual o papel que desempenham e qual finalidade que querem alcancar. As
metaforas nietzschianas realizam o sentido etimolégico da palavra texto — a sua
“‘desmetaforizacdo” — de tessitura construida a partir de entrelacamentos e
sobreposicoes.

As metaforas nietzschianas, segundo nosso entendimento, derivam da
atividade pulsional — da vontade de poder — infrarracional do corpo que, por sua vez,
determinam o significado daquilo que no mundo nao sera mais “dado”, mas
interpretacdo, sentido imposto e construido, enfim, metaforizado.

Entenderemos a metafora do meio-dia ndo apenas como uma figura retérica

ou uma ilustracdo que ornamenta o texto de Nietzsche, mas como uma linguagem que
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quer se subtrair da l6gica da identidade do conceito para se inscrever, ab mesmo
tempo, como produto dos impulsos do autor e produtora de sentidos que n&o estao
simplesmente dados, mas que tem de ser contextualizados e interpretados pelo leitor.

Antes de buscar o significado do meio-dia no jovem Nietzsche, o segundo
capitulo apresenta um excurso sobre Schopenhauer. Ao lado da influéncia artistica e
cultural de Richard Wagner, a filosofia schopenhaueriana foi de grande importancia
para o pensamento do jovem Nietzsche, e € na obra O mundo como vontade e
representacdo que encontraremos a metafora do meio-dia e um primeiro parentesco
com o sentido que sera estabelecido por Nietzsche a metafora solar. O meio-dia
schopenhaueriano € a imagem plastica da objetivacdo da vontade no momento
presente e sua identificagdo com a vida. Embora o meio-dia no jovem Nietzsche surja
em torno de outra discussédo, a metafora solar conservara 0 mesmo sentimento de
arrebatamento e frenesi que encontramos em Schopenhauer.

Faremos a depuracéo da metafora do meio-dia no jovem Nietzsche a partir da
leitura do Nascimento da tragédia e das conferéncias da época, Introducao a tragédia
de Sofocles e A visao dionisiaca do mundo. O filésofo utiliza da metafora do meio-dia
nesses trés textos sobre o teatro grego para atingir um fim: ele quer demonstrar
através da metafora o arrebatamento que esta na origem da tragédia e do mito tragico.
O vislumbre dos artistas tragicos, aqueles nos quais ocorre a unido do apolineo com
o dionisiaco, € o mesmo fascinio do meio-dia no monte Citeron, palco do éxtase das
Bacantes de Euripides. Nietzsche retira a metafora que realiza o nascimento do
tragico de uma peca da tragédia grega.

A compreensdo da metafora do meio-dia nos textos de juventude de
Nietzsche passa pela sua leitura das Bacantes e pela importancia dada ao filésofo a
este texto. O texto das Bacantes é valorizado por Nietzsche como o escrito tragico par
excellence do teatro atico, enquanto que seu autor, Euripides, é visto como corruptor
e como aquele que deu inicio a decadéncia da tragédia. Tal valorizacdo antitética
sobre a obra e o autor pode parecer uma contradicdo por parte de Nietzsche, essa
aparente contradicdo, porém, sera desfeita quando demonstrarmos que as Bacantes
ocupam um lugar a parte na visao que Nietzsche tem de Euripides. Segundo o filésofo,
Euripides é um corruptor da tragédia que no final de sua vida se rendeu ao fascinio
dionisiaco e, numa tentativa de retratacdo, escreveu a peca que melhor representa o

espirito tragico.
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No chamado primeiro periodo da filosofia de Nietzsche, o meio-dia surge
como a metéfora que alude a unido entre o apolineo e o dionisiaco, e € a conjugagao
desses principios tellricos que d& origem ao mito tragico. Para adentrarmos na
compreensao da metafora do meio-dia nos textos sobre a tragédia sera necessario
nos aproximarmos dos conceitos que orbitam estes textos, a saber, o apolineo, o
dionisiaco, o Uno-primordial. O balan¢co do segundo capitulo ir4 apontar o meio-dia
como a metafora que realiza o mito tragico, apontando assim, o carater performativo
da metéfora nietzschiana, isto €, a metafora do meio-dia, mais do que transmitir um
conteudo, visa ser instrumento de vasao dos impulsos do autor, a metafora do meio-
dia € uma linguagem do fascinio que transmite o estado animico tragico aos leitores.

No ultimo capitulo, abordaremos a metafora do meio-dia em Assim falou
Zaratustra (1883 — 1885) e em anotacdes preparatorias para a obra, e procuraremos
demonstrar como o meio-dia se articula como uma das imagens do pensamento do
eterno retorno. Inicialmente, faremos uma apresentacdo do Zaratustra como uma
tragédia, no sentido de que o personagem que confere nome a obra é um herdi
apolineo em busca de realizar seu destino — o de se tornar “o mestre do eterno
retorno”. Zaratustra, para cumprir o seu fado, tera de superar a si mesmo e ao niilismo,
que se apresenta com aspectos “noturnos” no drama da estoria. A trajetoria de
Zaratustra sera analisada em comparacao com percurso do sol: tal como o astro solar,
0 personagem parte em direcdo de seu ocaso, experiéncia que sera vivida como um
contato com a negatividade da vida, a “noite”.

O perfeito circulo do sol a pino, que forma um anel de luz, € uma das imagens
do eterno retorno no Zaratustra: ora figura como um pressagio do “pensamento
abismal”’, ora como um momento em que O personagem vive experiéncias
extraordinarias. Nas falas de Zaratustra, contudo, o meio-dia € ainda mais
potencializado: ndo como linguagem assertiva que estabelece identidades, mas como
uma imagem que, no canto ditirambico da afirmac&o do eterno retorno, subverte as
categorias metafisicas. O meio-dia, no canto de Zaratustra, € o “sim dionisiaco” a vida
e a tudo o que ela comporta.

A superacao do niilismo postulada no pensamento do eterno retorno, contudo,
nao se trata de uma espécie de anulacdo da negatividade e tampouco sua integracao.
A superacdo do niilismo, cujo produto mais espiritual é a compaixdo, sera

experimentada por Zaratustra como uma afirmacgéo. O negativo é afirmado a ponto de
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ser desejado porque é parte constituinte do “real”’, ndo pode haver selecdo de
vivéncias na afirmacéo da vida no pensamento do eterno retorno.

Interpretamos a ideia do eterno retorno do mesmo como uma formulacdo
filoséfica em termos ficcionais e, por isso, ndo compreendemos o pensamento abismal
de Zaratustra em sua literalidade, ou seja, como um postulado cosmoldgico. Todavia,
buscaremos explicitar os ensinamentos contidos na “doutrina” do eterno retorno: um
ensinamento sobre a natureza do tempo e um ensinamento sobre o desejo humano.
A afirmacgao do eterno retorno induz a vontade humana a se relacionar com o tempo
em sua natureza “verdadeira”: a momentaneidade do instante.

O instante da afirmacéo do retorno é o tempo no qual a vontade humana quer
a si mesma, isto €, ela se libera das amarras do passado para abarcar a inocéncia do
fluxo do devir. O desejo do retorno ndo é a vontade pela repeticdo das experiéncias
malogradas, mas é o desejo do fluxo, onde cada instante se revela como o Unico
possivel para a vida humana. Mas para ser capaz de querer o fluxo e a
momentaneidade do instante, a vontade humana tem de superar o “espirito de
vinganga” contra o passado; o desejo precisa se libertar da doenga de “querer para
tras” e mudar a “pedra inamovivel” do que “foi”. Mas, para isso, a afirmacao do eterno
retorno precisa do mobil da alegria, somente os instantes de maior poténcia podem
justificar o passado e tornar o desejo livre para aceitar e querer o que “foi” como algo
necessario. Assim, meio-dia e meia-noite — dor e alegria, beleza e feiura, niilismo e
moral nobre — sdo afirmados conjuntamente no eterno retorno.

O meio-dia se demonstrara, ao final da pesquisa, como uma metafora
polissémica na obra de Nietzsche. Nos escritos sobre a tragédia, o meio-dia surge
como uma imagem que alude ao fascinio da arte tragica, enquanto que no Zaratustra
0 meio-dia € uma das imagens que expressam o eterno retorno. O meio-dia, nos dois
contextos analisados, serve como uma imagem poética que expressa o jubilo e o
éxtase diante da existéncia, alegria que néo elimina os antagonismos da vida, mas
gue a justifica e a torna desejavel. A fim de comunicar aos seus leitores 0s sentimentos
de éxtase e de encantamento do mito tragico e do eterno retorno, Nietzsche teve de
se servir de uma linguagem metaforica e poética, pois o “conteudo” do meio-dia nédo
€ assertivo, ndo é uma descricdo de uma conjuntura ou de um estado de coisas, mas
€ o sentimento de fascinio diante da vida, fascinio que quer mais poder, quer se

extravasar como poesia, como arte e ditirambo.
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A respeito da metodologia do trabalho, tomaremos como bibliografia priméaria
duas obras de Nietzsche, O nascimento da tragédia e Assim falou Zaratustra; duas
conferéncias publicadas postumamente, A visdo dionisiaca do mundo e Introducéo a
tragédia de Soéfocles e um livro inacabado de publicacao péstuma, Sobre verdade e
mentira no sentido extramoral. Faremos uso das anotacdes pessoais de Nietzsche
ndo preparadas para a publicacdo, os chamados Fragmentos pdstumos,
principalmente os da época da elaboracdo do Zaratustra. Utilizaremos os escritos
postumos de Nietzsche para explorar questdes apresentadas pelo autor na obra
publicada, e ndo com o fim de inverter o papel central da obra ou substitui-la.
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1 A TESSITURA DE METAFORAS EM NIETZSCHE

O primeiro capitulo tem por objetivo precisar o que significa a nogcédo de
metafora em Nietzsche, o que nos permitira compreender porque tratamos o meio-dia
como metafora e ndo como conceito. Para tanto, iremos analisar um texto de
juventude do filésofo no qual ele tematiza a metafora e, em seguida, perseguiremos a
génese dos impulsos metaféricos nos textos da época da filosofia tardia de Nietzsche.

Iniciaremos nossa investigacéo a partir do escrito Sobre a verdade e mentira
no sentido extramoral (1873), no qual Nietzsche atribui a metafora o carater fundante
da linguagem. Segundo Nietzsche, toda palavra é metafora que pelo seu uso
corriqueiro e comumente aceito pela cultura é esquecido de seu carater metaférico de
transposicdo. Assim, a nomeacdo pelas palavras se torna “verdade”, como se
houvesse correspondéncia exata e verdadeira entre as coisas e as palavras que as
designam. Segundo o jovem Nietzsche, a linguagem é um conjunto de metaforas que
se tornaram desgastadas, “esquecidas” de seu valor de metafora. A crenca em
conhecimentos verdadeiros nada mais €, para o autor, do que a crenca em metaforas
gue assumiram o0 estatuto de verdade por causa da conveniéncia social, por
moralidade e para garantir ao homem a sobrevivéncia num mundo hostil a ele.

Se levarmos em consideracao apenas a primeira secao de Verdade e mentira
h&a uma desqualificacdo da linguagem que parece impossibilitar qualquer discurso
positivo acerca da metafora em Nietzsche. Contudo, a segunda sec¢éo, que foi deixada
inacabada pelo autor, aponta para um tipo de linguagem que ultrapassa os limites de
mentira gregaria para se inserir como criacado estética que ndo pretende estabelecer
verdades fixas, uma linguagem artistica que se coloca como transposicdo em vista de
sentidos moveis, posicao condizente com a concepc¢ao nietzschiana de mundo como
deuvir.

Colocado o problema da linguagem metaférica em Nietzsche como criacao
artistica, o primeiro capitulo se pergunta pela origem dos impulsos metaféricos apenas
mencionados em Verdade e mentira. E a partir dos apontamentos postumos da época
de elaboracéo do Zaratustra que Nietzsche passa a apontar a atividade interpretante
dos impulsos como origem infrarracional da linguagem. A nocéo de vontade de poder
sera essencial em nosso itinerario para depurarmos a criacao e imposicao de sentidos

caracteristicos da interpretacdo e da atividade pulsional. Ao final do primeiro capitulo
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a atividade pulsional do corpo biolégico sera compreendida como a origem da
tessitura de metaforas.

O balanco final do primeiro capitulo indica o entendimento do uso de metaforas
por parte de Nietzsche como um esfor¢o plastico e estético, como um “baile de
mascaras” de palavras que apontam, de forma conotativa, para aspectos decisivos de
seu pensamento. A metafora por seu carater assumidamente parabdlico, conotativo e
de transposicdo, possui a prerrogativa de ndo encerrar o pensamento em malhas
conceituais estreitas, mas o libera em vista de interpretagdes novas que ndo podem

ser encerradas.

1.1 O USO DE METAFORAS E SUA CONTRAPOSICAO AO CONCEITO: UMA
LEITURA DE VERDADE E MENTIRA NO SENTIDO EXTRAMORAL

O uso de metaforas em Nietzsche tem de ser inserido num registro maior de
reflexdo que é a questao da escrita nietzschiana. A pretensao de Nietzsche em possuir
leitores que sejam capazes de |é-lo “como os bons filélogos de outrora liam o seu
Horacio™! ndo estéa relacionada a uma vaidade desmedida do autor, mas a exigéncia
por leitores atentos® se justifica pela complexidade da escrita de Nietzsche. Nas obras
do filésofo de Récken se encontram uma pluralidade de recursos literarios como
parddias, poemas, prefacios, aforismos e, em menor niumero, textos dissertativos. O
modo de composicao do texto e 0os recursos retoricos, em Nietzsche, ja sdo formas
de se fazer filosofia.

A aproximacao do leitor ao texto de Nietzsche deve ser feita com cuidado,
pois a leitura “ao pé da letra” pode conduzir o intérprete desavisado a equivocos. Tal
cuidado no trato do texto nietzschiano € apontado pelo préprio autor: “Ai de mim! Sou
uma nuance ™. Nietzsche atribui a si a caracteristica da nuanca devido ao seu modo

de filosofar ndo sistematico e por ndo querer que suas obras caiam em maos

1 EH, Por que escrevo tdo bons livros 5.

12 A exigéncia por leitores adequados corresponde a exigéncia da leitura como arte, cuja prerrogativa
€ a capacidade de “digestdo” do texto nietzschiano, segundo Nietzsche: “praticar a leitura como arte,
faz-se preciso algo que precisamente em nossos dias estd bem esquecido — e que exigird tempo, até
que minhas obras sejam “legiveis” —, para o qual é imprescindivel ser quase uma vada, € ndo um
“‘homem moderno”: o ruminar...”. GM Prologo, 8.

13 EH O caso Wagner, § 4.
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inapropriadas®, isto €, sem trato para com sutilezas ou “dedos para nuances™.
Nuanga que constitui, segundo Nietzsche, “a melhor aquisigao*®” da reflexao filosoéfica
frente ao pensamento afoito, chamado também de “uvenil’, que se apressa em
estabelecer “Sins e Naos™.

A arte da nuanca esti presente no tratamento diferenciado de Nietzsche
frente ao conceito. Ele tem uma desconfianca frente as generalizacdes operadas pelo
conceito, que iguala o ndo igual através de simplificacdes e universalizacdes, visto
gue o conceito nao trabalha com individualidades, mas apenas com caracteristicas
comuns que podem ser classificadas e universalizadas com fins de descricdo e
determinacao®®. A simplificacdo do que é mudltiplo através da generalizacdo do
conceito esta arraigada nos filésofos que, segundo Nietzsche, costumeiramente
adotam preconceitos populares — a doxa — e 0s exageram®, a ponto de Nietzsche
afirmar que os “conceitos mais elevados” sdo justamente os “mais vazios”™®.

A disputa de Nietzsche com a filosofia que opera a partir de abstracdes
conceituais pode ser observada em Verdade e mentira no sentido extramoral (1873).
Nesta obra inacabada o autor se opde tacitamente a Platdo, e sem citar nominalmente
o filosofo grego Nietzsche contesta a abstracdo que esta na raiz do conceito?.

Segundo Nietzsche:

Todo conceito surge pela igualac@o do ndo-igual. Téo certo como uma folha
nunca é totalmente igual a uma outra, é certo ainda que o conceito folha é
formado por meio de uma arbitréria abstracdo dessas diferencas individuais
[...] como se houvesse algo que fosse “folha”, tal como uma forma primordial
de acordo com a qual todas as folhas fossem tecidas, desenhadas,

14 Cf. EH Por gue escrevo tdo bons livros, § 1.

5 EH O caso Wagner, § 4.

16 BM 31.

7d.

8 Antonio Edmilson Paschoal tece uma etimologia do termo conceito e encontra na raiz do termo em
alemdo tanto a ideia de “pegar” o real e fixa-lo em limites circunscritos quanto de construir uma
representacdo teorética. “A palavra “conceito”, do latim “conceptu” significa, usualmente, a
representacdo de um objeto, uma ideia ou sentimento por meio do intelecto [...]. Na lingua alem&, o
termo “Begriff” (conceito) possuiu um significado figurativo de tocar, num parentesco com o termo
“ergreifen” (apanhar, alcancar) e “Inbefriff’ (contetdo, esséncia, teor) e € utilizado em associagdo com
“verstehen” (compreender) e também “Vorstellung” (representagéo) de uma ideia. Tal utilizagao confere
ao termo uma forte conotagao de “conteudo” e, ao mesmo tempo, a ideia de apreender e representar,
permitindo compreendé-lo como a apreenséo e a representagdo de um conteudo”. Cf. PASCHOAL,
Antonio Edmilson. Transformac&o conceitual. Revista Tragica: Estudos sobre Nietzsche, Curitiba, vol.
2n. 2. p.17 -30, 2° sem. 20089.

¥ BM 19.

20 CI A razéo na filosofia, 84.

2! Uma andlise pormenorizada a respeito das contraposicées feitas por Nietzsche em Verdade e Mentira
pode ser encontrada no artigo Transformagéo conceitual de Antonio E. Paschoal. Op. cit.
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contornadas, coloridas, encrespadas e pintadas, mas por méos ineptas, de
sorte que nenhum exemplar resultasse correto e confidvel como cépia
auténtica da forma primordial?2.

A desconfianga de Nietzsche para com o valor do conceito filoséfico deve-se
a falta de sentido histérico, da crenca arraigada nas ciéncias e na filosofia de que as
definicdes conceituais sdo capazes de apreender uma verdade que esta dada desde
sempre, como se 0s enunciados fossem a traducdo de algo imutavel que subsiste
independente da histéria humana®. Quinze anos mais tarde, no Crepusculo dos idolos
(1888) Nietzsche retoma a critica ao conceito filoséfico através de sua qualificacéo
como “egipcismo”, isto €&, os filésofos tomam um conceito como verdade e o
embalsamam como uma mumia. O conceito, operado desta forma pelos filosofos,
torna-se um corpo morto e em estado de putrefacdo, incapaz de se mover e se

modificar. Nas palavras de Nietzsche:

Tudo o que os filosofos manejaram, por milénios, foram conceitos-mumias;
nada realmente vivo saiu de suas maos. Eles matam, eles empalham quando
adoram, esses iddlatras de conceitos — tornam-se um perigo mortal para
todos, quando adoram. A morte, a mudanca, a idade, assim como a
procriacdo e o crescimento, sdo para eles objecfes — até mesmo refutacdes.
O que é ndo se torna; o que se torna ndo é... Agora todos eles créem, com
desespero até, no ser?:.

O cerne da questdo, em Verdade e mentira, referente as generalizacoes
operadas pelos conceitos esta na opcéo feita pela tradicéo filoséfica ocidental por uma
realidade estatica, da permanéncia, do ser. Em outro escrito de 1873, A filosofia na
era tragica dos gregos, Nietzsche localiza o problema na escolha feita por
Anaximandro pelo “ser originario” ilimitado que esta “acima do vir-a-ser”, referindo-se
ao pensador pré-socratico, Nietzsche afirma: “o ser primordial assim denominado
eleva-se sobre o vir-a-ser e, justamente por isso, assegura a eternidade, assim como
0 constante curso do vir-a-ser””. Opondo-se a Anaximandro, assim como a tradicdo

gue se inaugurou ao privilegiar o ser como permanéncia, Nietzsche toma partido de

2 VM 1.

23 Na ocasido do ensaio Sobre verdade e mentira Nietzsche ndo dispée do método genealdgico, que
s0O sera esbogado em Humano, demasiado humano (1876). A obra Para a genealogia da moral (1887)
marca o uso radical do método genealdgico por Nietzsche, que consiste numa investigacao pela historia
da emergéncia dos valores (conceitos) morais. A partir do método genealdgico Nietzsche descobre que
0S conceitos morais ndo tém uma origem a-histdrica, mas foram cunhados lentamente na historia
humana através de apropriacdes, imposi¢cdes de sentido e transformacdes.

24 Cl A razao na filosofia, 1.

2 FT 4.



24

Her&clito?®, que tem a seu favor a concepgéo do cosmo como devir. O reconhecimento
nietzschiano a Heréclito deve-se, fundamentalmente, a trés pontos:

e Heréclito, ao contemplar o vir-a-ser, “ndo viu puni¢do daquilo que veio a ser,
mas a justificagéo do vir-a-ser’”. O mundo das contradi¢gdes, do desregramento e da
desordem do devir €, naintepretacao nietzschiana de Heréclito, palco da Diké (justica)
grega. Esse posicionamento de Heraclito esta oposto a condenacao, por parte de
Anaximandro, do devir emancipado do ser?®. O devir heraclitano ndo é culpado
metafisicamente pelo sofrimento, o existir ndo é uma culpa que tem de ser paga, mas
a discordia e o sofrimento proprios do devir sdo justificaveis em si mesmos, o devir €,
assim, inocente.

e Segundo Nietzsche, Heraclito foi o primeiro a negar, “a dualidade de mundos
inteiramente distintos”, o pensador de Efeso “ndo distinguia um mundo fisico de um
mundo metafisico, um ambito de qualidades determinadas de um ambito de indefinivel
indeterminacéo™. E a partir da negacao da dualidade metafisica entre mundos, surge
a segunda recusa de Heraclito, “ele denegou em linhas gerais o ser™.

e A proposicao de Heraclito de que “tudo possui sempre o contrario em si” tem
como consequéncia o confronto e a disputa entre as propriedades determinadas do
mundo no curso do vir-a-ser. Esse conflito latente em todas as coisas expressa,
segundo Nietzsche, “a boa Eris de Hesiodo™!, que esta na base de toda mudanca que
se efetiva tanto na histéria da cultura quanto da natureza.

Nos textos de 1873 — Sobre verdade e mentira no sentido extramoral e A
flosofia na era tragica dos gregos — Nietzsche opta pela nocdo de devir heraclitiano
em detrimento de uma concepcdo do mundo estatica, e esse posicionamento do
filésofo pode ser compreendido através de sua escolha pelo termo “Wircklichkeit”
(efetividade) para expressar o carater fluido do mundo. De acordo com a interpretacao

de Antonio Edmilson Paschoal:

O certo é que, em 1873, Nietzsche claramente prefere a ideia de devir, de um
mundo dindmico, a de uma realidade entendida como algo imével e néo

26 Em 1888, Nietzsche reconhece o papel de Heraclito nos seguintes termos: “Ponho de lado, com
grande reveréncia, o nome de Heraclito (...) que sempre terd razdo em que o ser é uma ficgédo vazia”.
Cl A razéo na filosofia, 2.

27 FT 5.

28 |bid. 4.

29 |bid. 5.

30 d.

3 d.



25

contraditério. Nesse sentido ele toma partido de Heraclito e escolhe néo
designar o que existe por meio da palavra de origem latina “Realitat”, mas por
meio do termo “Wircklichkeit” (efetividade), em cuja raiz se encontra a
expressdo wirken que significa efetivar-se, tornar-se, e que é muito mais
apropriada para designar o carater fluido de tudo o que existe3?.

A opcédo nietzschiana pela caracterizacdo do que é o mundo por meio do
termo efetividade demonstra sua concepcdo de que o0 que existe € um estado
configurado, ou seja: 0 que existe é formado por condi¢cdes que o possibilitam e o
existente esté inserido no fluxo do devir. A concepcéo de que o mundo € um estado
efetivado e imerso no vir-a-ser esta na base da critica ao valor do conceito em Verdade
e mentira. Nesse ensaio, como veremos logo a seguir, as criticas as generalizacfes
operadas pelo conceito se articulam através de uma trama de metéaforas entrelacadas,
gue se colocadas lado a lado demonstram como 0 conceito surge a partir da
necessidade do homem em construir conhecimentos seguros, mas o0 custo desta
seguranca € a criacao de verdades que se fazem passar por nao-criadas, a-historicas
e de duracéo ad aeternum, afastando-se do fluxo permanente que caracteriza a vida.

O tema da metéafora proposto por Nietzsche®** em Verdade e mentira ndo se
limita a uma definicdo do que seja metafora e a sua contraposicdo ao conceito, mas o
uso de metaforas no texto nietzschiano €, segundo Maria Cristina Franco Ferraz,
performativo no sentido de nao se restringir a “falar o que €”, mas “fazer aquilo que
diz™4. Deste modo, as metaforas no interior do texto ultrapassam o valor ornamental
e estético para assumir um papel de tessitura, a constru¢do e a interlocucdo das
metaforas conduzem o leitor a assumir o papel de intérprete, as imagens das
metaforas apontam sutilmente a desarticulagéo do conceito e a necessidade humana

de seguranca que os engendra. O carater performativo das metaforas nietzschianas®,

32 PASCHOAL, Antonio Edmilson, 2009. Op. Cit. pg. 21.

3 Cf. FERRAZ, Maria Cristina Franco. Da valorizacéo estratégica da metéfora em Nietzsche. Nove
variacdes sobre temas nietzschianos. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 2002.

3 |bd. p. 53.

35 Acreditamos que Ferraz caracteriza as metaforas nietzschianas como performativas tendo em vista
um sentido diferente daquele que foi consagrado por John Langshaw Austin em sua teoria da linguagem
performativa, levada a publico com a obra Quando dizer € fazer: palavra e acdo, del962. Ao nos
apropriamos da leitura de Ferraz, que caracteriza as metéforas nietzschianas como performativas, ndo
gueremos com isso afirmar que Nietzsche seria um tedrico da linguagem performaética avant la lettre,
mas fazemos um uso instrumental do conceito de performativo para apontar que as metéforas
nietzschianas néo estao sob os auspicios da verdade e da falsidade dos enunciados, mas as metéforas
nietzschianas realizam o que anunciam no interior do texto e, para além dele, causam uma reagao no
leitor. A caracterizacao da performatividade conferida a metafora, num registro maior de reflexao, pode
ser expandida para a escrita nietzschiana, entendida como um modo de ag&o estratégica, pois a critica
de Nietzsche a modernidade ndo quer ser apenas diagndstico, mas também interjeicéo.



26

no primeiro periodo da filosofia de Nietzsche, esta no fato de que elas sé@o construidas
pelo filbsofo ao modo de uma tessitura®®, de uma elaboracdo entrelacada operante,
pois expressam um processo de criagdo. As metaforas nietzschianas em Verdade e
mentira ndo sdo meras ilustracdes alusivas, trata-se, antes, de um recurso que ao
invés de definir o que é opta por realizar o que anuncia. As metaforas de “piramide”,
“columbario romano” e “domo de conceitos”, utilizadas na primeira parte de Verdade
e mentira®’, sdo associadas ao modo de operacéo dos conceitos e demonstram o seu
esforco em se apoiar sobre “verdades” enrijecidas, mortas e incapazes de se mover,
como € o caso da piramide e do columbério romano, que sao edificacdes construidas
para abrigar um corpo morto. A metafora da piramide alude ndo somente a fixidez dos
conceitos-mamia, mas articula também a imagem de uma constru¢gdo monumental,
pois um conceito se erige a partir de “uma ordenagao piramidal segundo castas e
gradagdes” que visa estabelecer “um novo mundo de leis™2. A metafora do “domo de
conceitos” é utilizada num contexto de contraposi¢do por Nietzsche, segundo ele, é
admiravel a capacidade humana em criar um edificio conceitual a partir de uma
efetividade cujos fundamentos sao instaveis: “cabe bem admirar o homem como um
formidavel génio da construcéo, capaz de erguer sobre fundamentos instaveis e como
gue sobre agua corrente um domo de conceitos infinitamente complicado™°. A critica
nietzschiana a “arquitetura dos conceitos” se dirige mais ao afastamento do aspecto
provisorio e fluido da vida do que a necessidade de estabilidade e seguranca,
necessidade que é vista tanto no “homem de agao” que norteia sua vida a partir de
conceitos utilizados na vida cotidiana, quanto no “homem pesquisador” que apoia sua
existéncia sobre a “torre da ciéncia™®. O problema, portanto, ndo é o fato de o intelecto
humano e seus conceitos criarem condi¢cfes estaveis nas quais a vida do homem é

mais segura, o problema apontado por Nietzsche é pensar que a estabilidade criada

3% Segundo Ferraz, a etimologia do termo “texto” remete ao verbo latino texere — tecer, entrancar,
entrelagar, construir, construir, entrelacando ou sobrepondo. E 0 uso nietzschiano de metaforas no
interior de Verdade e mentira € uma aproximacgao do significado do termo, a sua “desmetaforizagéo”.
Cf. Ibid. p. 38 e 52.

37 A ideia de que Nietzsche opera, em Verdade e mentira, a partir de um complexo jogo metaférico esta
presente em KOFMAN, Sarah. Nietzsche et la métaphore. Paris: Editions Galilée, 1983. A autora faz
uma extensiva analise sobre o uso estratégico das metaforas em Verdade e mentira. A nocao de que
as metaforas nietzschianas sdo construidas a partir de tessituras e sobreposicées também estd
presente na autora francesa.
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pelo intelecto e pelos conceitos diz respeito a natureza mesma das coisas, quando,
na verdade, a vida é da ordem da instabilidade, do curso constante do devir.

A fina trama entrelacada pelas metaforas de Nietzsche em Verdade e mentira
demonstra seu carater performativo: elas desarticulam, neste sentido, a pretensao do
conceito em estabelecer verdades fixas ao, no interior do texto, realizar a imagem que
evocam. Mais do que propor um enunciado, as metaforas do “columbario romano”,
“‘domo de conceitos” e “piramide” realizam a critica nietzschiana ao conceito e, ao
provocar estranheza no leitor, possui também um carater de acéo.

O objetivo de Nietzsche na primeira parte de Verdade e mentira ndo € apenas
desarticular o valor de verdade do conceito, mas ele também subverte sua primazia:
ele elege a metafora como linguagem primeira do homem. A primazia da metafora
figura uma contraversao da tradicdo retérica que remonta a Aristoteles. Para o
Estagirita, o conceito € primeiro em relagdo a metafora, esta é apenas uma
transposicao, um transporte de um conceito para outro, uma alegoria que confere um
nome improprio a algo que é definido usualmente de outra maneira. Aristételes, no
livro da Poética (1457b), afirma que “a metafora consiste no transportar para uma
coisa 0 nome de outra, ou do género para a espécie, ou da espécie para o género, da
espécie de uma para a espécie de outra, ou por analogia”*. A primazia do conceito,
por sua vez, deve-se a l6gica da identidade, segundo Aristoteles, o conceito nasce da
capacidade intelectiva do homem em expressar a realidade em enunciados, tal
adequacao entre a realidade e o enunciado marca uma logica da identidade que se
baseia na adequacéao entre o real e a sua proposicdo em conceitos. Aristoteles afirma
na Metafisica (1051b 8-9): “ndo és branco por pensarmos que és branco, mas porque
és branco, nds, que afirmamos isso, estamos na verdade”?. Quando Nietzsche inverte
a ordem estabelecida por Aristoteles e coloca a metafora como atividade originaria do
homem que se expressa através de enunciados, ele atribui ao homem o papel de um
ser que avalia e estabelece valor, e o sentido ndo € algo ja dado no real, mas € da
ordem da ficcdo que se acrescenta pela intervencdo humana. Sem a valoracdo do
homem os dados nédo possuem o valor de verdade a partir de si mesmos. Segundo o
comentério de Maria Cristina Franco Ferraz: “tomar a metafora como primeira equivale

a afirmar o carater necessariamente interpretativo, relacional, antropomorfico, de toda

1 ARISTOTELES. Poética. Traducéo de Eudoro de Sousa. Porto Alegre: Ed. Glébo, 1966, p. 92.
42 Citado por Paschoal, 2009, Op. cit. p. 20 — 21.
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nomeacdo, esquivando-se assim, consequentemente, da caucdo da légica da
identidade™:.

Enquanto Aristételes deriva a metafora do conceito — como um nome
improprio para uma coisa —, Nietzsche, por sua vez, pensa toda nomeacao, todo o
esforco da linguagem, como criacdo de metaforas. Da metaforizacdo que esta origem
da linguagem pode-se deduzir qual € a ideia que Nietzsche faz da metafora na época:
a metafora é da ordem da criagdo humana, uma invencdo que o homem pensa
descobrir nas coisas e que nada diz respeito ao que elas sdo em si mesmas, e a
verdade do conceito surge como metafora morta, esquecida de seu carater arbitrario.

Enquanto a critica ao conceito se concentra, sobretudo, na primeira parte do
manuscrito de 1873, a proposi¢cado nietzschiana dos fatores positivos da metafora
ocorre na segunda parte de Verdade e mentira, onde Nietzsche destaca o valor da
arte na criacdo do conhecimento através do carater ilusionista do intelecto**. Enquanto
a formagé&o de conceitos se deve a fins utilitarios e a necessidade de conservagéo do

homem?*, no mesmo intelecto ha a atuacdo de um impulso*, denominado por

3 FERRAZ, Op. cit. p. 41.

44 Nietzsche encontrou em 1872 o livro de Gustav Gerber, A lingua como arte (Die Srache als Kunst),
obra que inspirou vérios temas de Verdade e mentira, como a estrutura figurativa da linguagem e as
transposicdes que ela opera. Segundo Gerber, a linguagem nasce a partir de um processo de
transposicdo de estimulos nervosos em simbolos sonoros e figurativos — as palavras —, e esse
processo é eminentemente artistico, nas palavras de Gerber: “A linguagem surge, antes de tudo, no
gue se refere a primeira raiz,[como] obra da arte criadora do homem (Werk der schopferischen Kunst
des Menschen), que é apresentada, em prondncia, por ato da alma que se tornou madura; — e ela
continuamente surge, e essa sua génese pode ser compreendida, porquanto devemos entender sua
esséncia” (Apud: GARCIA, André Luis Muniz. Metaforas do corpo: reflexdes sobre o estatuto da
linguagem na filosofia do jovem Nietzsche. 205 pg. Dissertacdo (Mestrado em filosofia) - Departamento
de Filosofia do Instituto de Filosofia e ciéncias humanas da Universidade Estadual de Campinas, 2008,
p. 160).

4 A critica nietzschiana a formacdo de conceitos esta intimamente relacionada ao intelecto como
instrumento de conservagao do homem num mundo hostil. Segundo Nietzsche: “o intelecto, como um
meio para a conservacao do individuo, desdobra suas forcas mestras no disfarce; pois este é o meio
pelo qual os individuos mais fracos, menos robustos, se conservam, aqueles aos quais esta vedado
travar uma luta pela existéncia com chifres ou presas agugadas”. VM 1.

% As nocdes de pulsédo/impulso (Trieb) e Instinto (Instinkt) sdo tratadas por Nietzsche como sinénimos,
como observam Patrick Wotling (Vocabulario de Friedrich Nietzsche. Tradug&o de Claudia Berliner. Sao
Paulo: Martins Fontes, 2011, p. 44 - 46) e os tradutores da edi¢do francesa do NT (La naissance de la
tragédie. Traduit par Michel Haar, Philippe Lacoue-Labarthe et Jean-Luc Nancy. Paris : Gallimard, 1977,
p. 20 - 21). O unico tratamento diferenciado de Nietzsche com os termos, segundo os tradutores
franceses, é no NT, onde Nietzsche usa o termo impulso para aludir a forcas e energias de ordem
naturais e fisicas; e prefere utilizar a nogdo de instinto para tratar de impulsos decaidos pela
racionalidade e individualizados no sujeito. Em todo caso, de acordo com os tradutores franceses, 0s
instintos seriam impulsos decaidos de sua condicéo infrarracional. Nietzsche, nas obras posteriores ao
NT, abandona o uso demarcado dos termos. Neste trabalho utilizamos os termos pulsdo/impulso e
instinto como correspondentes.
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Nietzsche de “impulso a formag¢ao de metaforas”, que € um impulso artistico. Segundo

Nietzsche:

Ele [o impulso a formacgao de metéforas] procura um novo territrio para sua
atuacdo e um outro leito de rio, e 0 encontra no mito e, em geral, na arte.
Constantemente ele embaralha as rubricas e compartimentos dos conceitos,
propondo novas transposi¢des, metéforas, metonimias, constantemente ele
mostra o desejo de dar ao mundo de que dispbe o homem acordado uma
forma tdo cromaticamente irregular, inconsequentemente incoerente,
estimulante e eternamente nova como a do mundo do sonho?.

Nietzsche encontra o impulso a formacédo de metaforas no modelo do homem
grego da antiguidade, caracterizando-o como homem artistico e intuitivo. A civilizagao
do homem artistico da Grécia é, para Nietzsche, um exemplo de como a arte nao
sucumbiu frente a instrumentalidade, nos gregos a arte “domina a vida” e ndo serve

como meio de sua conservacao. Nas palavras do filosofo:

Onde o homem intuitivo, tal como na antiga Grécia, alguma vez manipula
suas armas mais violentamente e mais vitoriosamente do que seu oponente,
entdo, sob circunstancias favoraveis, pode tomar forma uma cultura e fundar-
se 0 dominio da arte sobre a vida [...]. Nem a casa, nhem a maneira andar,
nem avestimenta, nem a jarra de argila evidenciam que foi a necessidade os
inventou: tudo se passa como se em todos eles devesse ser declarada uma
felicidade sublime e um olimpico desanuviamento, bem como uma espécie
de jogo com a seriedade?®.

Nietzsche reconhece a capacidade dos gregos em adornar a vida e torna-la
suportavel, e embora o tema da justificacdo estética da existéncia a partir da pulséao
apolinea® nao seja abordado com todas as letras em Verdade e mentira, temos aqui
0 mesmo principio, de que a arte torna a existéncia humana justificavel e digna de ser
vivida.

A arte é uma forma de expressdo dos impulsos metaféricos pela qual o
intelecto esta livre para criar ilusdes: “O intelecto, esse mestre do disfarce, esta livre
de seu servico de escravo, enquanto pode enganar sem causar dano, e celebra entéo
suas Saturnais™®.

A ilusdo estd presente no intelecto na criacdo de conceitos que visam

estabelecer o que é a verdade, assim como a criacdo metaférica € uma ilusdo que

7 |bid. 2.

8 1d.

49 Abordaremos o tema do apolineo mais adiante, no segundo capitulo.
0 1d.
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visa reproduzir uma imagem a partir de apropriacdes e alegorias. Se a busca do
intelecto pela verdade e a criacdo de metaforas sdo ambas formas de ilusdo, quais
diferencas se impdem? A resposta é dada pelo préprio Nietzsche:

Em comparacdo com o que fazia antes, agora tudo o que faz [o intelecto livre
artisticamente] traz em si a dissimulacdo, assim como sua conduta anterior
trazia em si a deformacéo. Copia a vida humana, mas a toma por uma coisa
boa e parece estar plenamente satisfeito com ela. Aquele enorme
entablamento e andaime de conceitos, sobre o qual o homem necessitado se
pendura e se salva ao longo de sua vida, é para o intelecto tornado livre
apenas um cadafalso e um brinquedo para seus mais audaciosos artificios: e
quando ele o estracalha, embaralha e ironicamente o reagrupa,
emparelhando o que ha de mais diverso e separando o que ha de mais
proximo, ele entdo revela que ndo necessita daqueles expedientes da
indigéncia e que agora ndo é conduzido por conceitos, mas por intuicGes®?.

As ilusdes criadas pelo impulso artistico ndo atendem a critérios de utilidade,
tampouco visam a conservacao da vida, mas elevam-na ao patamar de obra de arte.
E mais, o impulso artistico ndo encontra repouso, impelindo o homem a lidar com a
efetividade do mundo de uma forma que néo seja aquela de determinacao do real em
enunciados acabados e incapazes de se reformular. A “adesdo a metafora” pelo
homem artistico, segundo Ferraz, “indica um outro modo de construir habitagcbes que,
nem se pretendendo imutaveis ou inabalaveis, nem se negando como criagao,
ancoram o viver em algo de necessariamente instavel, puro fluxo, esquivo a qualquer
fundamento e solidificacdo™?. As metaforas para o homem artistico ndo sao verdades,
mas “andaimes” e “brinquedos” com os quais ele “embaralha as rubricas e
compartimentos dos conceitos, propondo novas transposicoes™:.

Contudo, a contraposicao feita em Verdade e mentira entre conceito, como algo
inalteravel, e metafora, compreendida como mais apta para expressar o devir, ndo
sera mantida no decorrer da filosofia de Nietzsche. O abandono® da distincdo ente
conceito e metafora apos Verdade e mentira aponta o limite do préprio modelo de
contraposicao. Nietzsche deixa de contrapor metafora e conceito porque demonstrou
gue todo texto € tessitura, isto €, 0 texto possui o carater de entrelacamento e néao
aponta para um valor de verdade em si mesmo, aquém ou além. Assim, o par opositivo

desaparece porque todo texto é figurativo, metaférico por natureza.

11d.

52 FERRAZ, Op. cit. p. 49.

3 d.

% Cf. FERRAZ, Op. cit. p. 51ss.
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1.2 AFLUIDEZ DE SENTIDOS DO CONCEITO ENTENDIDO COMO SIGNO

Se em sentido lato a oposi¢ao entre conceito e metafora desaparece devido
a realizagao da analogia que esta no interior do termo “texto”, isto é, todo texto passa
a ser pensado como metaforico; em sentido stricto, por sua vez, existem outros
motivos que justificam o desaparecimento de tal distingao®.

A oposicao entre conceito e metafora é superada depois de Verdade e mentira
porgue todo texto tem carater de tessitura, e a partir desta constatagdo os conceitos
nao serdao mais avaliados por Nietzsche como a determinacdo do real, mas como
signo, isto €, os conceitos sdo representacfes linguisticas que expressam um
determinado estado de coisas sem a pretensdo de se constituir como verdade
acabada.

Em 1873 ja se encontra nos escritos de Nietzsche a ideia de que as palavras
e 0s conceitos ndo podem expressar qualquer verdade metafisica. De acordo com

Nietsche, na Filosofia na era tragica dos gregos:

[...] as palavras sdo apenas simbolos das relacdes das coisas umas com as
outras e conosco, ndo tocam a verdade absoluta em lugar algum [...]. Jamais
nos sera dado, mediante palavras e conceitos, colocar-se atras do muro das
relacées, como que em algum fabuloso fundamento primordial das coisas,
[...] ndo adquirimos nada que se compare a uma veritas aeterna’®.

Contudo, a analise nietzschiana sobre limites do intelecto assume, a partir da
Gaia ciéncia (1886), novos contornos com a nogao de signo associado a compreensao
da linguagem. Se nos escritos de juventude Nietzsche critica o conceito por sua
pretensdo de generalizacao e universalizacdo do que antes deveria ser pensado como
devir, agora a prépria linguagem, que lida com as experiéncias comuns do mundo
fenoménico passa a ser alvo da critica. Segundo Nietzsche, o “homem inventor de
signos®”” é o sujeito gregario, isto €, a linguagem nasce a partir de necessidades
humanas de comunicacdo e de sociabilizacdo, e junto com a linguagem ha o
aparecimento da consciéncia. A consciéncia e a linguagem sdo pensadas como

‘espelhos” e “supérfluas™, isto é, a maior parte das vivéncias humanas nao é

5 A respeito da ressignificacdo do conceito por parte de Nietzsche ap6s suas reflexdes em Verdade e
mentira, nos apoiamos sobre a interpretacao de Paschoal no ja citado artigo Transformacéo conceitual.
% FT 11.

7 GC 354.

8 1d.
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consciente e ndo esta elaborada em linguagem, mas apenas uma menor parte das
vivéncias podem ser expressas em signos, e se ndo fosse pela necessidade de
sociabilizacdo humana, o homem n&o se conceberia no espelho da consciéncia e nem
elaboraria uma linguagem, se néo fosse pelo estabelecimento da convivéncia social,

‘o homem passaria sem ela**”. Nas palavras de Nietzsche:

O ser humano, como toda criatura viva, pensa continuamente, mas ndo o
sabe; 0 pensar que se torna consciente € apenas a parte menor, a mais
superficial, a pior, digamos: — pois apenas esse pensar consciente ocorre em
palavras, ou seja, em signos de comunicac¢do, com o que se revela a origem
da prépria consciéncia®.

As palavras, assim como 0S conceitos, sdo expressdes genéricas que
codificam apenas as experiéncias mais comuns, sendo que as vivéncias interiores,
segundo Nietzsche, sdo obscuras até para n0s mesmos. Somente as experiéncias
mais banais séo traduziveis em linguagem, mas para iSso € necessario, aléem de
palavras que sejam compreensiveis, experiéncias comuns entre comunicador e
receptor. “Nao basta utilizar as mesmas palavras para compreendermos uns aos
outros; € preciso utilizar as mesmas palavras para a mesma espécie de vivéncias
interiores, € preciso, enfim, ter a experiéncia em comum com o outro™. E a
necessidade de entendimento social e de expressao das vivéncias recorrentes e
comuns que faz nascer a linguagem como vulgarizacdo e banalizacdo. Segundo o

fildsofo:

Supondo, entdo, que desde sempre a necessidade aproximou apenas
agueles que podiam, com sinais semelhantes, indicar vivéncias semelhantes,
necessidades semelhantes, dai resulta que em geral, entre todas as forcas
que até agora dispuseram do ser humano, a mais poderosa deve ter sido a
facil comunicabilidade da necessidade, que é, em Ultima instancia, o
experimentar vivéncias apenas medianas e vulgares®?.

A critica de Nietzsche se dirige aos filosofos que, apesar de serem
independentes uns dos outros, “ndo deixam de pertencer a um sistema” e “tornam a
descrever sempre a mesma Orbita™, Nietzsche se refere a tradicdo em filosofia de

criar identidades a partir de conceitos e ideias atemporais, como se a filosofia

> 1d.
01d.
1 BM 268.
821d.
& Ibid. 20.
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consistisse na descoberta de uma adequacgéo entre dois planos, um material e outro
conceitual. Segundo Nietzsche, o pensamento desses filésofos “na realidade, néo é
tanto descoberta quanto reconhecimento, relembranca; retorno a uma primeva,
longinqua morada da alma, de onde os conceitos um dia brotaram — neste sentido,
filosofar € um atavismo de primeirissima ordem®”. Porém, o dever do filésofo, segundo
Nietzsche, é colocar em questdo a seducdo da gramatica®, esta € a responséavel por
fabricar ficcoes e faz surgir conceitos metafisicos®e.

Uma vez que o sentido metafisico do conceito tenha sido desarticulado no
interior de sua filosofia, cabe a Nietzsche® ressignificar a nocdo de conceito
aproximando-a do signo, entendido como sinal que indica algo. O conceito enquanto
signo € um sinal que indica um significado, e como sinal ele foi produzido por alguém
e em determinado contexto, e ndo tem sua proveniéncia a partir de si mesmo. Essa
alternativa intelectual sera de crucial importancia no interior da Genealogia da moral
(1887), obra na qual Nietzsche analisa a historia da emergéncia dos valores morais.
O trabalho do genealogista, segundo Nietzsche, ao se debrucar sobre a moral é de se
perguntar “as circunstancias nas quais nasceu, sob as quais se desenvolveu e se
modificou®®”. Para Nietzsche, os conceitos morais bem, mal, justica, compaixao, etc.,
tém histodria, ou seja, vieram a ser no tempo e sofrem a sua acao.

O conceito compreendido como signo, a partir de 1886, aproxima-se da ideia
de metafora forjada em 1873, pois ambas as formas de nomeacédo trazem em si a
ideia de fluidez de sentidos, ou seja, essas nomeacfes ndo apontam para uma
verdade em si mesma, mas sao interpretacdes produzidas a partir da imposicédo de
uma vontade de poder. Alguém poderia objetar: “se a vontade de poder determina o
valor, seja da metafora ou do conceito, esse valor ndo seria restritivo?”. O valor

determinado pela vontade de poder ao conceito entendido como signo, assim como a

& 1d.

5 “Repetirei mil vezes que “certeza imediata”, assim como “conhecimento absoluto” e “coisa em si”,
envolve uma contradictio in adjecto [contradicdo no adjetivo]: deveriamos nos livrar, de uma vez por
todas, da seducao das palavras!”. BM 16.

% Segundo Nietzsche, a metafisica da linguagem “em toda parte vé agentes e atos: acredita na vontade
como causa; acredita no “Eu”, no Eu como ser, no Eu como substancia, e projeta a crenca no Eu-
substancia em todas as coisas — apenas entdo cria o conceito de “coisa”... Em toda parte o ser é
acrescido pelo pensamento como causa, introduzido furtivamente, apenas da concepgéo “Eu’se segue,
como devirado, o conceito de “ser”... [...]. A “razao” na linguagem: oh, que velha e enganadora senhora!
Receio que nao nos livraremos de Deus, pois ainda acreditamos na gramatica...”. Cl, A razdo na
filosofia 5.

5Cf. PASCHAOL, Op. cit. p. 26ss.

% GM, Prélogo 6.
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metafora, ndo é restritivo, em Ultima instancia, porque a vontade de poder ela mesma
é fluida: sua dindmica é a do jogo, de continua imposicdo de sentidos que, mesmo
para se manter, tem de afirmar-se continuamente frente a resisténcias®.

Nietzsche, em sua filosofia tardia, abandona a distingdo que fizera em
Verdade e mentira entre conceito e metafora porque passa a lidar com o seu proprio
texto como signo: contrapondo-se ao modo tradicional de filosofar que associa o
conceito ao valor de verdade, os conceitos tecidos por Nietzsche néo sao
autorreferenciais, isto é, ndo possuem um valor de verdade imanente em si mesmos.
A “verdade” dos conceitos nietzschianos esta construida num texto que nao determina
o real, mas faz surgir, por meio da critica, diagndsticos — e nisso a genealogia cabe
como exemplo — sobre a modernidade que requerem a interpretacdo do leitor,
impelindo-o0 a tomar partido de uma posicéo, seja a favor ou contra Nietzsche.

Embora tenha deixado de fazer a distingdo entre conceito e metafora, o
Nietzsche tardio ndo abandona o uso de metaforas em seu texto. Pelo contrario, sdo
do terceiro periodo da filosofia nietzschiana as metaforas mais célebres como morte
de Deus, martelo, rebanho, dinamite e todos os discursos e imagens metaforicas de
Assim falou Zaratustra. O uso de metaforas em Nietzsche esta inserido numa
linguagem que é pensada, em ultima instancia, como signo, isto €, apenas como
palavra que, assim como toda nomeacao, € metaférica por natureza.

As metaforas continuam a ter um proposito no decorrer da filosofia de
Nietzsche, elas desempenham, dentre outros elementos, o papel de performatividade
gue busca causar uma reacao no leitor, seja ela de concordancia, de fascinio ou de
repadio. E ainda ha outro motivo pelo qual apontamos a performatividade das
metaforas nietzschianas: inseridas no texto do filosofo as metaforas operam uma
intervencdo que o discurso dissertativo ndo pode fazer, para demonstrar aquilo que
Nietzsche pretende dizer o texto dissertativo teria de lancar mao de definicdes

rigidamente prescritivas, instituidas e fixadoras; e para se esquivar da postulacao de

8 Chamamos a atencdo ao fato de que as generalizagdes operadas pelo conceito e pela linguagem
gregéria, tanto em VM ou nos escritos do Nietzsche tardio, como em GC 354 e em BM 20 e 268,
também podem ser entendidas como producdes da vontade de poder. Contudo, trata-se da
configuragdo da vontade de poder de um tipo humano que €, segundo Nietzsche, caracterizado como
“fraco” e como “rebanho”, devido a necessidade de reprodugédo de seu modo de vida baseado em
convencdes estabelecidas por formas de dominagao — como a cultura decadente da modernidade, a
religido e a moral — que apequenam o homem. A grande diferenca que se levanta ao comparamos a
vontade de poder que estd na base da linguagem gregéria com a vontade de poder da linguagem
postulada por Nietzsche, que incorpora metaforas e conceitos que se transformam, € que a primeira
visa a conservacao de um modo de vida decadente, enquanto a segunda se baseia na dindmica do
devir, ndo se autorreferencia e ndo toma a si mesma como verdade no sentido metafisico.
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conceitos determinantes, Nietzsche utiliza de metaforas performativas que realizam
aquilo que seu texto discursivo prepara. A performatividade da letra de Nietzsche é
um aspecto sutil de seu pensamento, algo que ndo esta dado no texto, mas que pode
ser depurado ao se analisar as estratégias que o filésofo adota para se comunicar
com o leitor. Nietzsche, em vérias passagens que expressam um antagonismo de
ideias, conduz o leitor a tomar parte do debate, e o texto sé cumpre o seu ciclo se 0
leitor responder ao questionamento imposto pelo autor’®. Ferraz identifica o uso de
metaforas performativas em Nietzsche apds Verdade e mentira, mas trata-se, de um
significado largo, tratando-se mais de uma estratégia do autor do que uma “qualidade”
da pena de Nietzsche. Segundo a autora, a performatividade das metaforas de
Nietzsche, e de sua linguagem como um todo, sera uma marca sutil da obra do

fildsofo. De acordo com Ferraz:

[...] a ades&o a um regime performativo da linguagem, expresso em textos
que nédo se restringem a “falar o que €”, mas “fazem ser aquilo que dizem”,
persistira em toda a obra subsequente desse filésofo que investiu contra o
modo de filosofar ocidental também por inviabilizar a falsa distincdo ente
“questdes de estilo” e discurso proprio ao pensamento’.

Tendo em vista que Nietzsche supera a distingdo entre conceito e metafora
porque todo texto passa a ser concebido como metaférico e construido a partir da
ideia de fluidez de sentidos, poderiamos tratar o tema do meio-dia tanto como
metafora quanto como conceito, desde que entendido como signo. Optamos em tratar
a ideia de meio-dia como metafora devido a plasticidade que a palavra evoca e pelo
fato de Nietzsche nao fazer uma definicao dissertativa de seu significado.

A partir da analise de cada ocorréncia do termo na obra de Nietzsche,

depuramos dois sentidos dominantes de meio-dia: no primeiro’ periodo de sua

700 aforismo 22 de BM e o paragrafo 14 da GM 1 sdo exemplos de como Nietzsche insere os leitores
no interior da discussao proposta por ele realizando, assim, o carater performativo do texto
nietzschiano, aquele de realizar um efeito sobre os leitores.

1 FERRAZ, Op. cit. p. 53.

2 A periodizacdo da filosofia nietzschiana é feita costumeiramente em trés periodos: a) o primeiro
periodo é chamado de metafisica de artista ou de pessimismo romantico e € marcado por uma forte
critica a cultura da época e por uma reflex&o acerca do destino da arte. As grandes influéncias deste
periodo sdo Schopenhauer, no qual Nietzsche encontrou um referencial para questionar a
racionalidade cientificista da Alemanha do século XIX — que confiava nas ideias de progresso e
evolugdo racional —; e 0o musico Richard Wagner, que seria o artifice de uma renovacao cultural que
resgataria a potencialidade da tragédia atica. O primeiro periodo, que coincide com a época de
docéncia de Nietzsche na Universidade da Basiléia, se inicia com o Nascimento da tragédia (1872) e
se estende as quatro Consideragbes Extemporaneas - David Strauss, o Devoto e o Escritor (1873), Da
Utilidade e Desvantagem da Histéria Para a Vida (1874), Schopenhauer como Educador (1874) e
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filosofia como a metafora que demonstra e ilustra o nascimento da tragédia éatica; e
no terceiro periodo, a partir da preparacdo do Zaratustra, a metafora do meio-dia se
torna uma imagem utilizada para designar o conceito de eterno retorno.

Antes de adentrar nos sentidos filoséficos da metadfora do meio-dia, é
necessario compreender como o desenvolvimento da doutrina da vontade de poder,
no terceiro periodo da producao filoséfica de Nietzsche, associado as concepc¢des de
interpretacéo e dos impulsos que formam o corpo, retoma o tema da formacgéo de
metaforas apenas aludido na segunda parte de Verdade e mentira. Nietzsche
encontrara o “impulso a formagdo de metaforas”® em outro experimento de
pensamento: ao perscrutar o corpo bioldgico ele se deparard com a génese da

linguagem na atividade interpretativa dos impulsos e dos afetos.

Richard Wagner em Bayreuth (1876). b) O segundo periodo da filosofia de Nietzsche se inicia apds sua
ruptura com o projeto wagneriano e com um distanciamento da filosofia de Schopenhauer, o tema da
estética é substituido por uma aproximacédo ao método e ao rigor cientifico do positivismo, método e
rigor que o qualificam como espirito livre. O rigor cientifico passa a ser utilizado por Nietzsche na
investigacdo dos fenbmenos morais, a moral e a metafisica platbnica passam a ser alvos de duras
criticas, e para solapar os fundamentos da moral Nietzsche lanca méo do método genealégico em
Humano, demasiado humano. Contudo, a adesé@o de Nietzsche ao positivismo neste periodo néo foi
incondicional, também é marcante nesta etapa a influéncia dos moralistas franceses e do ceticismo
filoséfico, tais influéncias antitéticas sdo expressas nos termos que costumeiramente servem para
classificar o periodo intermediario da filosofia nietzschiana — positivismo cético. O segundo periodo
comporta as obras: Humano, demasiado humano (1878), Aurora: Pensamentos Sobre os Preconceitos
Morais (1881) e os quatro primeiros livros de A Gaia Ciéncia (1882). c) O terceiro periodo da filosofia
de Nietzsche é inaugurado com a introducdo dos conceitos de Além-do-homem, Vontade de poder, e
Eterno Retorno na obra Assim falou Zaratustra (escrito em quatro partes entre 1883-1885). A
articulacdo desses conceitos opera uma devastadora critica contra a cultura e a moral modernas,
formadoras do ultimo homem o qual deve ser superado por uma cultura mais elevada e por um além-
do-homem, liberto da moral crista e criador de suas proprias virtudes. As obras subsequentes, Além de
bem e mal (1886) e Para a genealogia da moral (1887) articulam uma critica sobre a objetividade do
conhecimento e uma investigacdo sobre o valor dos valores morais. O ultimo livro publicado por
Nietzsche, o Crepulsculo dos idolos (1888), opera uma nova critica a moralidade crista, tal critica
encontra sua forma final em outro escrito do mesmo ano, o Anticristo, publicado postumamente. As
obras O caso Wagner, Nietzsche contra Wagner e Ecce homo, ambas de 1888, sao, respectivamente,
um acerto de contas com Wagner e a modernidade e uma autobiografia intelectual. O terceiro periodo
€ nomeado de reconstrucdo da obra, e essa classificacdo se justifica se se tem em mente que neste
periodo Nietzsche adquire os direitos de publicacdo de suas obras de juventude e escreve novos
prefacios (1886), mas sem alterar o conteldo desses escritos, além do fato de ser neste periodo a
proposicdo dos conceitos que caracterizam sua filosofia. Karl Lowith chama a atengdo que “esta
periodizacdo € uma simples esquematizacdo externa que nos poderiamos mudar por outra, melhor,
sem prejudicar a compreenséo” (LOWITH, Karl. Nietzsche: philosophie de I'éternel retour du méme, p.
33, 1991. Traducdo nossa). A divisdo da filosofia de Nietzsche em trés periodos, embora seja aceita,
nao é isenta de problemas porque determinadas ideais estdo presentes em mais de um periodo, o que
apontaria uma certa continuidade, contudo, mudangas sdo inegaveis tanto na forma quanto no
conteudo nos periodos da filosofia de Nietzsche. A periodizagdo da obra de Nietzsche é mantida, entao,
a partir de sua utilidade didatica e expositiva.

VM 2.
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1.3 CORPO, IMPULSOS E METAFORAS

O percurso que permite a compreensao da tessitura de metéaforas em
Nietzsche passa por um desvio pelo corpo. Nao se trata simplesmente do corpo do
texto nem de uma metéfora do corpo, mas do corpo biolodgico que seréa entendido em
sentido duplo: como produtor de metaforas e, ao mesmo tempo, produto da atividade
interpretativa das pulsdes. O que permitird a compreensao da confeccdo de metéaforas
pelo corpo é a nocao de vontade de poder’, concebida como conjunto de impulsos
interpretantes — que impde sentidos ao mundo.

O impulso artistico, descrito na segunda parte de Verdade e mentira, é o
responsavel pela producdo de metaforas que sdo “andaimes” e “brinquedos” para o
homem que ndo ancora sua existéncia sobre a estabilidade das abstracdes do
intelecto e da linguagem. No entanto, o jovem Nietzsche ndo chegou a desenvolver
as consequéncias e nem sequer apontou a génese destes impulsos artisticos em
Verdade e mentira, o escrito permaneceu inacabado e sO veio a ser publicado
postumamente. A incompletude da explicacdo de Nietzsche sobre os impulsos
artisticos em 1873 pode ter outras justificativas além da desisténcia editorial do autor,
faltava a ele na época um instrumental teérico que |he permitisse desenvolver suas
intuicbes, o jovem Nietzsche, sob as influéncias de Schopenhauer e Wagner, nao

possuia 0s conceitos que operardo o projeto de sua filosofia tardia. Em 1886, ao

74 Em decorréncia de nossa intencéo de utilizarmos a nogdo de vontade de poder em Nietzsche teremos
de nos a ver com a questao dos escritos péstumos do filésofo. O debate em torno dos escritos péstumos
de Nietzsche data da publicacdo da “Vontade de poder” em 1901, a época a Vontade de poder foi
lancada com o estatuto de obra inédita e portadora da filosofia esotérica de Nietzsche, onde o fil6sofo
teria abordado os temas de seu pensamento de uma forma mais pormenorizada e clara. Com o
estabelecimento da edicdo critica das obras de Nietzsche pelos editores Giorgio Colli e Mazzino
Montinari na década de 70, a Vontade de poder foi retirada do conjunto de livros de Nietzsche devido
a organizacdo duvidosa do material péstumo naquela edicdo (Cf. MULLER-LAUTER, Wolfang.
Observacdes a respeito dos pdstumos. A doutrina da vontade de poder em Nietzsche.Traducgéo de
Oswaldo Giacoia Junior. Sdo Paulo: Annablume, 1997, p. 56 — 59). Os editores italianos deram inicio a
publicacdo da obra completa de Nietzsche e de seus escritos pdéstumos em ordem cronolégica,
atualmente a editora Marie-Luise Haasse publica a edicéo corrigida dos péstumos de 1885 — 1889 no
nono tomo da edicao critica comentada (Cf. HAASE, Marie-Luise. Excurséo ao reino dos plumitivos e
escrevinhadores: uma exposi¢éo sobre a oficina de trabalho da KGW IX. Estudos Nietzsche, Curitiba,
v. 2, n.1,jan. - jun. 2011). A dificuldade ao se trabalhar com o tema da vontade de poder se deve ao
fato do termo ser bem mais recorrente nos escritos postumos do que na obra publicada de Nietzsche.
O carater biolégico/pulsional da vontade de poder que enviesa este capitulo se apoia, sobretudo, nos
fragmentos péstumos de Nietzsche, e acreditamos que o uso que fazemos dos péstumos do filésofo
ndo contradiz o sentido estabelecido pelo termo na obra publicada. Por se tratar de uma apreciacéo
feita a partir do material pédstumo, a presente leitura que fazemos do conceito de vontade de poder ndo
se estabelece como uma interpretacdo completa. Temos ciéncia de que outras leituras do conceito de
vontade de poder sdo possiveis ao lado da nossa.
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escrever a autocritica do Nascimento da tragédia (1871), Nietzsche reconhece que
faltava a ele, em sua juventude, uma linguagem propria para expressar a originalidade
de seus pensamentos: “quanto lamento agora que nao tivesse entdo a coragem (ou a
imodéstia?) de permitir-me, em todos os sentidos, também uma linguagem propria
para intuicbes e atrevimentos tao proprios”™”>.

Nietzsche, em sua filosofia tardia, encontrou um novo instrumental tedrico que
Ihe permitiu retomar antigas questdes e extrair delas novos resultados. A noc¢ao de
vontade de poder’, tecida a partir da elaboragédo de Assim falou Zaratustra (1883-
1885), possui um papel central em nosso trabalho, pois ela permite compreender a
producdo de metaforas em Nietzsche como uma tentativa de imprimir significado e de
interpretar o mundo’’, e através do conceito de vontade de poder podemos também
desvincular a criacdo de metaforas como producao gregaria, como linguagem que
nivela e generaliza’®.

Os impulsos artisticos formadores de metafora tém sua origem no corpo, e o

itinerario para chegarmos a sua raiz passa pela critica nietzschiana a unidade da

S NT 6.

6 Assim como Paulo César de Souza, tradutor das obras de Nietzsche editadas no Brasil pela Editora
Companhia das Letras, optamos pela perifrase “vontade de poder” para traduzir a expressao Wille zur
Macht, para assim dar énfase ao poder como jogos de poder e, também, para distanciar o termo poder
(Macht) de poténcia (Potenz). Na concepcdo de Nietzsche, a vontade de poder s6 existe enquanto
manifestacdo efetiva de expanséo frente a resisténcias, a vontade de poder ndo existe virtualmente,
em poténcia, conceito prépria da filosofia de Aristételes. A respeito da tradugéo de Wille zur Macht cf.
a nota explicativa de Paulo Cesar de Souza a pg. 200 — 201 de BM; cf. tb. PASCHOAL, Antonio
Edmilson. Nietzsche e auto-superacdo da moral. ljui: Editora Unijui, 2009. p. 39.

7 Nietzsche utiliza varios termos da lingua alemd para trabalhar com a ideia de interpretagéo:
Interpretation, Auslegung, Deutung e Ausdeutung. Embora Nietzsche ndo faca uma distingdo
comprometida dos termos, pode-se afirmar que h& dois sentidos fundamentais para a nocdo de
interpretacdo em sua filosofia: h4 uma conotacéo de interpretacéo (Interpretation) como maestria na
arte da ler, neste sentido um aforismo de Nietzsche ndo cessa com sua leitura, mas deve ser
desdobrado em todos os seus significados (Cf. GM, Prefacio 8); e h4 o sentido de interpretacédo
(Auslegung) como imposicao de significados, 0 que torna a ideia muito préxima ao conceito de vontade
de poder (Cf. BM 22). As nuancas do conceito de interpretagcdo demandariam um trabalho a parte,
contudo, indicamos que o sentido predominante do conceito de interpretacéo que langamos méao nesta
pesquisa € de interpretacdo como imposic¢ao e criagcdo de sentidos.

8 O instinto gregario que esta na base da linguagem concebida em Verdade e mentira também é uma
forma de vontade de poder, pois 0 homem gregério, assim como o homem nobre, quer afirmar e manter
suas condi¢des de existéncia, contudo, o instinto gregario s6 é capaz de se autoafirmar através da
negacdo de formas de existéncia que sd@o diferentes e superiores as suas. No homem gregario,
conforme Nietzsche atesta na Genealogia da moral, h4 o destaque ao tipo sacerdote ascético, que é o
responsavel pela manutencao da condi¢cao de subserviéncia da coletividade, contudo, ele mesmo faz
parte do rebanho. O tipo sacerdote ascético se destaca devido a sua subtileza, para manter o controle
do rebanho sua vontade de poder tem de ser mais espiritualizada, pois ele deve engendrar a culpa e a
ma consciéncia na coletividade. O tipo humano superior ao gregario, 0 homem nobre no vocabulario
de Nietzsche, ao contrario, concebe a si mesmo sem se contrapor a outras formas de valoragdes, a
vontade de poder que o constitui € uma forga exuberante que molda valores a partir de si mesmo. A
respeito da vontade de poder do homem gregério, confira a terceira dissertacao da Genealogia da moral
gue explora a psicologia dos ideais ascéticos, mais precisamente: GM Ill 14, 15 e 18.
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consciéncia e da linguagem, pois como observa Oswaldo Giacoia Junior “do ponto de
vista de sua génese, consciéncia, sociabilidade, linguagem e comunicacdo se
implicam mutuamente™”. E por meio de uma severa critica & metafisica da linguagem
e da subjetividade centralizada na razdo que Nietzsche chega a descoberta do papel
central do corpo frente aos fenébmenos derivados como a consciéncia e a linguagem.

A radicalidade da correspondéncia entre metafisica e linguagem é
diagnosticada por Nietzsche a ponto de a linguagem ser identificada como um
substrato metafisico final, cuja recusa poderia implicar na impossibilidade do préprio

pensar. Segundo Nietzsche:

Em um dltimo momento, nés vamos nos livrar do mais antigo elemento da
metafisica, supondo que nés possamos nos livrar dele — daquele elemento
gue se incorporou na linguagem e nas categorias gramaticais e que se tornou
a tal ponto imprescindivel que iriamos parar de poder pensar se
rejeitdssemos essa metafisica®.

Recusar a linguagem nao é uma opc¢ao viavel, o filosofo ndo tem outro recurso
para o pensamento a nao ser fazer uso da linguagem. Mas o risco que se assume ao
usar a linguagem é de vulgarizagao, pois a linguagem identifica e nivela. “Alinguagem,
parece, foi inventada apenas para o que é meédio, mediano, comunicavel. O falante ja
se vulgariza com a linguagem™!. A linguagem ignora uma realidade que ela
esquematiza, por ser incapaz de pensar o vir-a-ser: “dizemos uma palavra onde
desponta a nossa ignorancia — onde ndo conseguimos mais ver [...]’®2. E “0 mundo
parece-nos légico porque nos primeiro o fizemos logicizado™:3. A cautela de Nietzsche
€ de jamais tomar a palavra a letra®.

A recusa da linguagem é inviavel ndo s6 porque ela é o Unico meio de
expressao possivel, a insisténcia de Nietzsche em permanecer na linguagem se deve
também a motivos afirmativos, Zaratustra s6 pode se intitular de “advogado da vida™®

porque faz uso da linguagem, e é Zaratustra quem afirma “como é agradavel que

% GIACOIA JUNIOR, Oswaldo. Nietzsche X Kant: uma disputa permanente a respeito de liberdade,
autonomia e dever. Sdo Paulo: Casa do Saber; Rio de Janeiro: Casa da Palavra 2012. p. 206.

8 Fp de 1887 6 [13]. Traducdo de Marco Anténio Casanova.

81 ClI, Incursdes de um extemporaneo 26.

8 FP de 1887 5 [3]. Tradugcdo de Marco Anténio Casanova. Cf. th. GM Ill 16: “Apenas uma palavra
obesa, em lugar de um seco ponto de interrogagao”.

8 Fragmento p6stumo, outono 1887, 9 [144]. Traducdo de Flavio R. Kothe.

8 AC 32: “Para esse antirrealista, a precondi¢do para poder falar é justamente que nenhuma palavra
seja tomada literalmente”.

8 ZAll, O convalescente 1.
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existam sons e palavras: ndo sao eles arco-iris e pontes aparentes entre aquilo que
se acha eternamente separado? [...] Com 0s sons, nosso amor danca por sobre arco-
iris multicores™®. Mas porque Nietzsche, na boca de Zaratustra, valoriza a palavra?
Teria Nietzsche mudado de opinido a respeito do valor da linguagem?

Segundo Eric Blondel, a solugdo de Nietzsche para se desvencilhar das
amarras metafisicas da linguagem conceitual foi encontrar uma linguagem nova,
capaz de afirmar a vida enquanto vir-a-ser. E para compreender esta nova linguagem
de Nietzsche a ideia chave é a de “Versuch”, palavra que significa tentativa, ensaio e

experimentagdo. Segundo o comentador francés:

Ele (Nietzsche) se engajou no caminho de um Versusch: a pluralidade
metafdrica onde a linguagem no lugar de simplificar, pode tentar recuperar a
multiplicidade perspectivista da vida. A misologia filolégica sucedera a
metafora. E o corpo que ele necessitara dizer. Nietzsche ira, entdo, relativizar
a linguagem — e, portanto, a fisiologia, ele vai buscar representar o mundo
das pulsées “criando uma nova linguagem”, metaférica e, segundo a légica
deste conceito, ele conduzira a uma metafora que é metaférica no seu
principio: a metaférica do texto. A genealogia, por pensar filosoficamente a
cultura, relaciona as ideias ao corpo como sua origem oculta. Nietzsche deve,
portanto, enunciar o que ele entende por corpo e esclarecer a nogao de
origem. Diante do fracasso da linguagem discursiva, Nietzsche tenta um
discurso metaforico®’.

A experimentacdo do pensamento nietzschiano, por solapar os fundamentos
da linguagem, toca sua origem metaforica, o corpo. E o corpo € origem da metafora
em duplo sentido: o corpo é a origem das metéaforas e ele proprio realiza a metafora
gue anuncia. Nietzsche, segundo Blondel, ao utilizar o termo “corpo” ndo constroi
simplesmente uma metonimia para designar algo, a figura do corpo ndo € uma
imagem ilustrativa, mas ela mesma realiza a metafora que anuncia®, o corpo com seu
aparelho gastroenterolégico realizam a conjugacdo que a metafora de Nietzsche
postula.

Para compreendermos como Nietzsche cria a partir da metafora do corpo uma
tessitura de significados que em seu limite € uma “desmetaforizacéo”, tomemos como
exemplo a secdo 1 da segunda dissertacdo da Genealogia da moral. Nesta se¢édo o

filésofo tematiza a atividade inconsciente do esquecimento como condi¢do para a

8 |bid. 2

8 BLONDEL, Eric. Nietzsche, le corps et la culture : la philosophie comme généaloggie philologique.
Paris : L’'Harmattan, 1986. p. 220. Tradugao nossa.

8 Entra em jogo aqui a nogdo apontada por Maria Cristina Franco Ferraz de que as metaforas usadas
por Nietzsche ultrapassam a funcéo de ilustrar o que algo é para realizar o que diz. Cf. FERRAZ, Maria
Cristina Franco. Op. cit., p. 53.
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saude do homem e para que nele possam surgir novas vivéncias. O filosofo cria o
termo “assimilagéao psiquica®” (Einverseelung) que é construido a partir da nocdo de
“assimilagao pelo corpo” (Einverleibung)® para atribuir ao estbmago a capacidade de
digerir as vivéncias malogradas do passado. N&o se trata apenas de uma metonimia
gue compara o esquecimento ao estbmago, mas se trata do estbmago biologico que
é responsavel por digerir o passado e assim “conferir a consciéncia um pouco de paz
frente a divergéncia e a luta de “nosso submundo de 6rgdos™. A atividade da
digestdo-esquecimento do passado é feita, segundo Nietzsche, por ‘“instintos
reguladores inconscientes™ que impedem que a ingestdo do passado envenene 0
homem sob a forma do ressentimento®, cuja amargura se torna formadora de valores
decadentes. A metafora do corpo biologico na Genealogia é sua “desmetaforizagao”
em vista da constru¢cdo de um corpo espiritualizado, que reine em si as nocdes de
corpo e alma tradicionalmente separadas. A performatividade da metafora do corpo é
sua realizacdo que, para além da comparacao entre esquecimento e digestao, realiza
a conjuncdo entre espirito e corpo. Nas palavras de Zaratustra: “o espirito é
estdmago”®.

A ideia de corpo em Nietzsche ndo pode ser entendida pelo viés das
contraposi¢des corpo-alma, material-espiritual. A intencéo de Nietzsche, ao contrario
do que postulou Heidegger®, ndo é de inverter a primazia do espirito tornando o corpo
um novo fundamento. A relacéo corpo-espirito, em Nietzsche, tem de ser entendida a

partir de uma unidade simbolica. Segundo Nietzsche, numa anotacéo de 1884

Até agora, ambas as explica¢des da vida organica ndo deram certo, nem a
partir da mecanica, nem a partir do espirito. Eu enfatizo a Ultima. O espirito é
mais superficial do que se acredita. O governo do organismo ocorre de um

¥ GMII, 1.

% A respeito da criacdo da perifrase assimilag&o psiquica cf. a nota do tradutor Paulo César de Souza
para a Genealogia da moral & p. 145. Sobre o tema do esquecimento em Nietzsche cf. FERRAZ, Maria
Cristina Franco. Memdria, esquecimento e corpo em Nietzsche. In: Nove variacdes sobre temas
nietzschianos. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 2002, p. 57 - 74; e PASCHOAL, Antonio Edmilson. O
perddo como sinal de for¢a e sadde: especulacdes em torno da filosofia de Friedrich Nietzsche. In: As
dobras da memodria. Org. Barrenechea, Miguel Angel de. Rio de Janeiro: 7 Letras, 2008.

TGMII 1.

2GMI, 10.

% d.

% ZA Il, De velhas e novas tabuas, 16.

% A respeito da leitura heideggeriana de Nietzsche cf. HEIDEGGER, Martin. Nietzsche. Vol. 1 e 2.
Traducdo de Marco Antbnio Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2010.
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modo para o qual tanto 0 mundo mecéanico quanto o espiritual s6 podem ser
citados simbolicamente para explicar®.

A relacdo corpo-espirito no governo do organismo, segundo o0 apontamento
acima, s6 pode ser citada, isto é, somente pode ser nomeada, mas ndo descrita. Aqui
a diferenca entre citacao e descricdo € préoxima da diferenca entre alusdo e defini¢éo,
a relacdo entre corpo-espirito ndo pode ser descrita conceitualmente em termos
metafisicos, mas sé pode ser aludida através da metafora. De igual importancia é o
papel simbdlico da relagdo corpo-espirito, a funcao do simbolo € de unir o que antes
era cindido, assim a relacdo corpo-espirito em Nietzsche se conotard como um

monismo, sem deixar de figurar uma unidade-pluralidade. Segundo Blondel:

Nietzsche quer opor, de um lado, a primazia do corpo e, de outro lado, uma
concepcao ndo empirista. N6s ndo podemos decair no dualismo. O monismo
de Nietzsche repousarda, portanto, sobre uma unido-separacéo do ideal e do
corpo, segundo uma modalidade que a metafora tera por objetivo precisar®’.

Um bom ponto de partida para a compreensao da relagéo espirito-corpo € a

animalidade do homem, conforme atesta um aforismo de O anticristo:

Em tudo nos tornamos modestos. J& ndo fazemos o homem derivar do
“espirito”, da “divindade”, nés o recolocamos entre o0s animais. Nés o
consideramos o animal mais forte porque é 0 mais astucioso: sua
espiritualidade é uma consequéncia disso. Por outro lado, opomo-nos a uma
vaidade que também aqui quer alcar voz: como se o homem fosse o grande
objetivo oculto da evolugéo animal®®.

Sendo animal o homem € corpo, e uma ideia que Nietzsche imediatamente

rejeita € de que o homem represente o grau mais elevado da evolugdo, como quis o0

% FP de 1884 26 [68]. Para os textos postumos que ndo encontramos nas edi¢les brasileiras utilizamos
a traducao espanhola organizada por Diego Sanchez Meca. A transliterac@o das cita¢des espanholas
para o portugués é de nossa lavra.

%7 BLONDEL, Eric. Op. cit., p. 221.

% AC 14.
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darwinismo®. Da mesma maneira Nietzsche rejeitara'® a concepcdo de
superioridade do homem como uma “besta loura”, de um “animal perfeito”, ideias que
mais tarde os antissemitas injustificadamente atribuiram a Nietzsche. Ao contrério, 0
animal homem é “o mais doentio, 0 que mais perigosamente se desviou de seus
instintos — e com tudo isso, é verdade, também o mais interessante!”°t. O que torna
o homem ao mesmo tempo o mais interessante e doente animal € a cisdo e
afastamento de seus instintos, o que na Genealogia da moral configurara a
espiritualizacdo do homem?%, O afastamento dos instintos, que ndo podem se
descarregar livremente, se apresenta como um fracasso do qual surgem fendmenos

derivados como “vontade livre (freien Willen)” e “espirito (Geist)”. Nietzsche afirma:

O tornar-se consciente, o “espirito”, € para nds o sintoma de uma relativa
imperfeicdo do organismo, € experimentar, tatear, errar, um esforco em que
muita energia nervosa é gasta desnecessariamente — nds negamos que algo
possa ser feito perfeitamente enquanto é feito conscientemente®,

O espirito e seus fendmenos sao tor¢cdes derivadas dos instintos, sendo
assim, corpo-espirito compde uma unidade, a ponto de Nietzsche afirmar que “o velho
termo “vontade” — no sentido de vontade em diregéo a algo, como “vontade de” —serve
apenas para designar uma resultante, uma espécie de relacdo individual que
necessariamente sucede a uma quantidade de estimulos, em parte contraditérios, em
parte harmoniosos™®. Para Nietzsche, de acordo com a interpretacdo de Blondel, a
cultura surge como anti-natureza, a linguagem e o pensamento sdo desvios dos

instintos do corpo: “A “natureza” (cultural) do homem se define, entdo, enquanto nao-

% Nos textos postumos de Nietzsche da primavera de 1888 constam varias anotacdes intituladas de
“Anti-Darwin” da qual selecionamos o seguinte trecho que apresenta a oposigéo de Nietzsche as teorias
evolucionistas: “Minha concepgéo geral do mundo mostra que os valores superiores da humanidade
ndo sdo conduzidos pelos bem feitos, os tipos dignos de selecdo, mas sdo os tipos da décadence que
conduzem o mundo dos valores — talvez ndo haja nada mais interessante no mundo do que este
espetaculo lamentavel... [...] Que as espécies representem um progresso € a afirma¢@o menos sensata
do mundo. [...] Que os organismos superiores se desenvolvam a partir dos inferiores ndo é provado até
aqui por nenhum caso — eu vejo que sdo os inferiores que por sua multiddo, sua inteligéncia e sua
asticia tomam o acima” (FP de 1888 14 [123] Traducdo espanhola organizada por Diego Sanchez
Meca.). Nietzsche participou ativamente do debate em torno das teorias evolucionistas, que exerciam
grande influéncia na época, e a elaboracéo da ideia de vontade de poder pode ser inserida no seio
desse debate. Para uma aproximacao da discusséo a respeito da relagdo Nietzsche — Darwin indicamos
o artigo Nietzsche, Darwin et le darwinisme de Gibert Merlio; e para uma leitura pormenorizada do
assunto indicamos a obra Nietzsche contra Darwin de Wilson Frezzatti Junior, cf. bibliografia.

0 Cf.GM I 11.

101 Cf. AC 14; GM | 6.

102 GM II,16.

13 AC 14.

104 |d
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natureza, ja que se funda sobre a distadncia e a cisdo: a linguagem e o0 pensamento
surgem, pois, como superficies epidérmicas, interpretacées simplificadas, como pele
gue esconde e manifesta as vicissitudes do corpo™®. A linguagem, a cultura, assim
como todos os fendmenos derivados do “espirito” humano, sdo metaforas —
transposicoes, interpretacdes — de um fendmeno original, o corpo. Uma pergunta
crucial deve ser feita a fim de verticalizar a andlise: de que forma o corpo pode ser
origem do espirito?

No capitulo do Zaratustra, Os desprezadores do Corpo, o corpo, nomeado por
Nietzsche de “grande razdo” e “Si-mesmo”, se interpde entre “mundo” e “espirito
consciente” constituindo-se como instancia interpretante, que através da afirmacao de
certas pulsdes forma a “pequena razdo” — o eu consciente de si, a linguagem e seus
produtos culturais®®. Mas o corpo ele mesmo é a metafora original, séo os instintos
ou pulsdes que interpretando a realidade, formam o corpo. Ha de se dizer, contudo,
gue nao existem pulsdes anteriores ao corpo, 0 argumento nietzschiano forma um
circulo ao afirmar que tudo comeca pelo corpo.

Nietzsche afirma que a realidade — “o0 mundo” — ndo € “natureza’”, isto €, ndo
€ uma emanacao de um principio de organizacédo, mas a realidade € caos disforme,
‘o mundo ndo é de maneira alguma um organismo, mas o caos”'%, “Chaos sive
natura”. Tal desordem compde “o0 belo caos da existéncia™®. O mundo se torna
inteligivel, metafora, texto, a partir das pulsées, sdo as pulsdes que retiram o0 mundo
do caos para estabelecer uma ordem, uma simplificacdo que permite haver sentido.
As relacfes impostas pelos impulsos a fim dali extrair sentido, contudo, séao diferentes

da reducao feita pelo intelecto, que € a introducdo de uma unidade!. Enquanto o

105 BLONDEL, E. Nietzsche: a vida e a metafora. Cadernos Nietzsche, Sédo Paulo, n. 16, p. 7 —51, 2004.
106 Cf, ZA |, Dos desprezadores do corpo.

197 FP de 1888 11 [74]. Traducdo de Marco Antdnio Casanova.

108 Cf. FP de 1881 11 [197] e FP de 1882 21 [3]. Tradugdo espanhola organizada por Diego Sanchez
Meca.

105 GC 277. Cf. th. GC 322: “Alegoria — Os pensadores nos guais todas as estrelas tém 6rbitas ciclicas
ndo sdo os mais profundos; quem olha para dentro de si como para um espaco sideral e traz vias
lacteas em seu interior, sabe também como sao irregulares todas as vias lacteas; elas conduzem ao
caos € ao labirinto da existéncia”. Neste aforismo, cujo titulo também pode ser traduzido por “metafora”,
Nietzsche tece uma bela alegoria para exprimir a ideia de que o mundo € constituido por um caos
original que subsiste a base. A organizacdo e sistematizacdo do mundo pelo consciente € uma
metaforizacdo do caos originario do devir.

110 Njetzsche retoma as intuiges presentes em Verdade e mentira no sentido extra-moral, mas agora
munido com o aparato teérico que lhe permite interrogar acerca das condi¢cdes de producgédo de sentido,
seja por parte dos impulsos ou pelo intelecto. Enquanto os impulsos impdem sentidos provisdrios a
existéncia através de um jogo que confecciona o0 corpo, o intelecto, por sua vez, opera por
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intelecto busca simplificar o real a partir da busca por unidade, os afetos interpretam
0 caos para manter a pluralidade e a multiplicidade do que € jogo, pura virtualidade
gue se instaura para logo se dissolver e formar novas configuracdes. Nas palavras de
Blondel: “Se o corpo interpreta € como os afetos, os afetos constituem pontos de vista
instaveis de um jogo onde eles existem somente ao plural. O desvio nietzschiano pelo
corpo € um desvio pelas pulsdes™!.

Segundo Nietzsche, ndo é a vontade livre do homem ou seu espirito que
interpretam o mundo, isto é, a determinacéo da efetividade do mundo né&o é feita a
partir de critérios de racionalidade — esta é apenas fruto final que confere uma
aparente uniformidade ao que dizemos ser o mundo. Para Nietzsche a interpretagcao
do mundo sera feita a partir de um jogo pulsional — da ordem dos afetos — que se
configura como um jogo da vontade de poder. A leitura da constituicdo do mundo como
jogo pulsional da vontade de poder marca, também, uma ruptura com a ideia de
vontade schopenhaueriana, que identificava os termos vontade e vida'*?. Segundo as
palavras de Zaratustra: “Apenas onde ha vida ha também vontade: mas nao vontade
de vida, e sim — eis 0 que te ensino — vontade de poder!™*,

A nocao de afeto (Affekt) € importante para a compreensédo do corpo como
interpretante. Os afetos sdo associados aos termos “instinto” (der Instinkit) e “pulsao”
(der Trieb), pois ambos sdo processos inconscientes, e a diferenca que se pode
sublinhar entre as no¢des de afeto e pulsdo/instinto é o carater passional dos afetos,
isto €, na dimenséo inconsciente dos afetos ha uma propensdo maior a atracao e a
repulsdo de um conjunto pulsional — o corpo. Em ultima instancia, os afetos sdo formas
da vontade de poder e de sua interpretacdo passional do mundo, como atesta
Nietzsche num apontamento de 1888: “O fato de a vontade de poder ser a forma
primitiva do afeto, e de outros afetos ndo passarem de reconfiguracdes da vontade de
poder™4,

A pergunta retérica nietzschiana “quem interpreta?” s6 é possivel uma
resposta: “nossos afetos™. Por isso ndo ha um intérprete jA dado antes da

interpretacdo, o sujeito € ele mesmo “acrescentado poeticamente”, vem dai a

simplificagBes e generalizagBes que conferem conhecimentos seguros que possibilitam ao homem
ancorar sua existéncia em condi¢des de estabilidade.

111 BLONDEL, E. Nietzsche, le corps et la culture, p. 223.

112 Abordaremos a identificagdo schopenhaueriana entre vontade e vida no préximo capitulo.

113 ZA I, Da superagao de si mesmo.

114 FP de 1888 14 [121]. Tradugdo de Marco Anténio Casanova.

115 FP de 1885 — 1886 2 [190]. Tradugédo espanhola organizada por Diego Sanchez Meca.
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radicalidade de Nietzsche: “ndo ha fatos [...], sO interpretacdes™¢, por detrds das
aparéncias “ndao ha nenhum “outro” ser, nenhum ser “verdadeiro”, nenhum ser
essencial™".

O intelecto, assim como os instintos, também interpreta, mas a diferenca da
interpretacdo do intelecto € que este visa estabelecer a unidade, quer organizar o caos
do mundo numa logica projetada pela razdo. O intelecto projeta sobre 0 mundo uma
I6gica que visa buscar causas que sejam demonstraveis, e este anseio por encontrar
razdes — no duplo sentido do termo — estabelece conhecimentos que sédo erigidos com
o valor de verdade. A necessidade de criar conhecimentos verdadeiros e seguros
através da ldgica surge, segundo Nietzsche, antes mesmo da consciéncia
transparente dos postulados da Iégica como ciéncia. Nas palavras de Nietzsche:

Nossa obrigacao subjetiva de acreditar na l6gica s6 expressa o fato de, muito
antes de nos conscientizarmos da prépria logica, ndo termos feito outra coisa
sendo inserir seus postulados no acontecimento: agora nés deparamos com
eles no acontecimento — ndo podemos fazer mais outra coisa — e apenas
achamos equivocadamente que essa obrigacdo garantiria algo sobre a
“verdade”. Fomos nds que criamos a “coisa”, a “mesma coisa”, o sujeito, o
predicado, o fazer, o objeto, a substancia, a forma, depois de termos
empreendido pelo tempo mais longo possivel a igualacéo, a simplificacdo e a
trivializacao.

O mundo aparece para nés como légico porque nés o logicizamos primeiro??8,

O corpo surge como “lugar” intermediario entre o caos absurdo e a
simplificacdo do intelecto. O intelecto, a cultura e seus valores sao secundarios, isto
€, derivados em relacdo a primazia do corpo como modelo misto, enquanto corpo-
interpretacdo. Contudo, tal primazia do corpo ndo pode ser entendida como
fundamento, o corpo é primeiro em relacdo ao intelecto, mas ele mesmo é
manifestacdo e modelo da multiplicidade cadtica do mundo entendido como vontade
de poder. A multiplicidade (corpo) é, assim, primeira em relacéo a unidade (intelecto),
mas a multiplicidade do corpo derivada do caos do mundo. Segundo Blondel,
“Nietzsche nao pretende reduzir o intelecto ao corpo, mas ao apresentar o corpo como

“pluralidade de intelectos”, coloca em evidéncia o carater radical da pluralidade ™*.

116 FP de 1886 — 1887 7 [60]. Traducao de Marco Antdnio Casanova. Cf. tb. BM 108.

117 FP de 1888 14 [184]. Tradugdo de Marco Antonio Casanova. Cf. Cl, Como o “mundo verdadeiro”
se tornou finalmente fabula.

118 FP de 1887 9 [144]. Tradugdo de Marco Anténio Casanova.

119 B] ONDEL, E. Nietzsche, le corps et la culture, p. 224.
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A consciéncia ou, de acordo com a nomeacao de Zaratustra, a “pequena
razao” é secundaria em relacdo ao corpo porque representa uma pequena parte de
um todo inconsciente, tal como a ponta de um iceberg oculta sua grande estrutura
submersa. Ao contrario das pretensfes da pequena razao, para a qual o intelecto é o
“6rgao” do conhecimento, Nietzsche afirma que o corpo todo inteiro pensa e a
consciéncia nada mais é do que um acidente, e somente sdo expressos em palavras
0s pensamentos conscientes: ‘o ser humano, como toda criatura viva, pensa
continuamente, mas ndo o sabe; 0 pensar que se torna consciente € apenas a parte
menor, a mais superficial, a pior, digamos: — pois apenas esse pensar consciente
ocorre em palavras, ou seja, em signos de comunicag¢ao, com o que se revela a origem
da propria consciéncia™®. Ao fazer a distincdo entre grande e pequena razao,
Nietzsche ndo quer retomar a velha dicotomia entre alma e corpo e tdo pouco quer
fazer uma inversdo de importancias, a grande e a pequena razdo compdem o Si-
mesmo (Selbst) do qual o corpo € o fenbmeno primeiro, e 0 pensar que se articula
conscientemente em palavras — a pequena razdo — tem, como observa Giacoia
Junior*?!, o importante papel de se constituir como um “comité diretor”, pois os
processos inconscientes do corpo tém de ser dirigidos pelas fun¢gdes conscientes da
pequena razdo. Mas isto nédo significa que a consciéncia determina o inconsciente: a
direcdo da pequena razao é um produto dos processos inconscientes'??, a consciéncia
€ um ténue resultado de um jogo conflituoso que a produz. O papel da pequena razéao
€ de conferir direcdo ao conjunto, e ao fazer isso confere também certa unidade ao
Si-mesmo, mas a boa direcdo do conjunto ndo pode deixar de perscrutar 0s impulsos
gue estdo a sua base. Num apontamento de 1885, Nietzsche esboca o seu
entendimento a respeito da unidade-pluralidade que forma a grande razdo e da

hierarquia que a organiza:

[...] ponto de partida no corpo e na fisiologia: por qué? — Obtemos a correta
concepcao quanto & natureza de nossa unidade de sujeito, ou seja, como
regentes no topo de um ente comunitario, ndo como “almas” ou “forgas vitais”,
bem como da dependéncia desses regentes em relacdo aos regidos e as
condi¢bes da hierarquia e da divisdo do trabalho como possibilitagdo ao
mesmo tempo do individuo e do todo. Assim como as unidades vivas surgem
e sucumbem, e a eternidade ndo faz parte do “sujeito”: ja que a luta se
expressa até mesmo na obediéncia e no mando, e da vida faz parte um

120 GC 354.

121 GIACCOIA JUNIOR, Oswaldo. Op. cit., p. 213ss.

122 Se nado fosse para servir ao conjunto dos instintos, a fungdo reguladora da razéo pereceria. Cf. GC
11.
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determinacéo constante dos limites do poder. [...] Mas o0 mais importante é:
que entendamos o fator dominante e seus subalternos como a mesma
espécie, todos sentindo, querendo, pensando — e que noés, por toda parte
onde vemos ou adivinhamos movimento no corpo, aprendamos a concluir
haver ai uma pertinente vida subjetiva invisivel?.

Para evitar a nocdo de fundamento (der Grund) no que diz respeito as
justificativas da no¢éo da originalidade do corpo em relacdo ao espirito, Nietzsche usa
a ideia de mundo subterraneo ou submundo (die Unterwelt). O corpo ndo € um
fundamento no sentido metafisico do termo, como o ideal é o fundamento do sensivel
em Platédo, o corpo é um estrato velado que subjaz a base, para Nietzsche o corpo é
um “submundo (die Unterwelt) de 6érgaos servicais a cooperar e divergir’?*, cujo
entendimento ignoramos*#.

O submundo das pulsdes inconscientes nao pode ser determinado a partir das
reducdes conceituais do intelecto, tampouco pode ser tomado como um fundamento,
por isso Nietzsche faz do corpo, enquanto submundo das pulsdes, o enigma do plural.
Numa passagem de Aurora, ele evidencia sua visao de que a relacédo entre impulsos
gue estdo a base do organismo € complexa a ponto de obscurecer qualquer pretensao

racional de compreensao. Nietzsche afirma:

Por mais longe que alguém leve seu autoconhecimento, nada pode ser mais
incompleto do que sua imagem da totalidade dos impulsos que constituem
seu ser. Mal conseguira dar o nome dos mais grosseiros entre eles: o0 numero
e intensidade deles, o fluxo e o refluxo, o jogo reciproco e, sobretudo, as leis
de sua alimentag&o, permanecem inteiramente desconhecidas para esse
alguém??,

A pluralidade impulsiva, latente no submundo do corpo, é a fonte da tessitura

gue constitui o proprio corpo e que determina a configuracdo de sentidos —

123 FP de 1885 40 [21]. Traducéo de Flavio R. Kothe.

124 GM II, 1. Nietzsche encontra na literatura de Fiédor Dostoiévski a nogéo de que o ser humano é
tomado por um conflito interior de pulsdes que determinam sua a¢do, o que levou Nietzsche a
considerar Dostoiévski como um “psicélogo”. O personagem de Memdrias do subsolo, por exemplo,
lida constantemente com uma disputa de pulsdes que, ao ndo se descarregarem para fora, introjetam
rancor e amargura no personagem.

125 Nietzsche afirma gue os atos morais — que tradicéo filoséfica largamente assimilou ao conhecimento
do que é correto, do que é bom, justo e verdadeiro — ndo decorre de conhecimentos totalmente
conscientes, mas, para Nietzsche, os atos morais decorrem de motivos inconscientes para 0s quais o
intelecto insiste em impor justificativas. Cf. A 116: “Os atos ndo sdo jamais aquilo que nos parecem
ser. Despendemos tantos esforgos para aprender que as coisas exteriores ndo séo como nos parecem
ser — pois bem! d4-se o mesmo com mundo interior”.

126 A 119.
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interpretagédo — que forma o mundo, portanto, para aclararmos o sentido das metaforas

nietzschianas, é necessario perscrutar a pluralidade pulsional que esta a sua base.

1.4 O CORPO COMO PLURALIDADE

O corpo € um mundo no qual ha uma “complexidade dotada de mil facetas™”?,
gue sdo os impulsos, os instintos. Em muitas ocasides Nietzsche deixou claro sua
visdo de que a pluralidade de impulsos ndo pode ser definida com exatidao
conceitual*®, a riqueza do mundo dos impulsos pode ser apenas aludida por uma
“linguagem figurada™?. A pluralidade dos impulsos s6é pode dar vazao a sentimentos,
pensamentos e representagdes de forma unificadas — compreensiveis ao intelecto —
porque as experiéncias pessoais reforcam ou eliminam certos impulsos. Assim,
impulsos de alegria chegam a “superficie” da consciéncia quando experiéncias
pessoais, encontradas ao acaso, permitem tal vazao. Certos “bragos de pdlipo™* de
impulsos crescem vigorosamente quando encontram experiéncias que 0s permitem
Vvir a consciéncia, enquanto outros bracos de pdlipo de impulsos secam e murcham
por ndo encontrar experiéncias que lhe permitam eclodir. S6 vem a tona, a
consciéncia, uma parte dos impulsos que estao no subsolo do corpo. De acordo com

Nietzsche:

O marcante na “consciéncia”, que costuma ser pensada como Unica, o
marcante no intelecto é justamente que ele é considerado protegido e isolado
diante da inumeravel multiplicidade das vivéncias dessas muitas
consciéncias e, como uma consciéncia desse nivel mais elevado, como uma
multiplicidade governante e como uma aristocracia, acaba tendo a disposi¢céo
apenas uma selecdo de vivéncias e, além disso, vivéncias todas elas
inclusive simplificadas [...], vivéncias falsificadas?3?.

Os estimulos dados pelas experiéncias pessoais do acaso permitem certos
impulsos chegar a consciéncia e formar, assim, a vivéncia pessoal. Nao €, entdo, a
experiéncia que forma o impulso, mas sao os impulsos que, encontrando vazao na

experiéncia pessoal, formam a vivéncia. Por isso Nietzsche afirma ao final do ja citado

127 Fragmento péstumo, primavera 1888, 14 [145]. Traduc&o de Marco Anténio Casanova.

128 A consciéncia, segundo Nietzsche, é resultado de uma tessitura, uma interpretacéo (Interpretation)
e comentario: “[...] tudo isso que chamamos de consciéncia € um comentario, mais ou menos fantéstico,
sobre um texto ndo sabido, talvez ndo “sabivel”, porém sentido?”. A 119.

129 A 119.

130 |d

131 FP de 1885 37 [4]. Traducdo de Flavio R. Kothe.
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aforismo 119 de Aurora: “O que séo, entdao, nossas vivéncias? Sdo muito mais daquilo
gue nelas pomos do que o que nelas se acha! Ou deveriamos até dizer que nelas nao
se acha nada? Que viver é inventar? —"32,

O papel do intelecto, da consciéncia, como dito anteriormente, é de
simplificacéo e de busca por unidade daquilo que no mundo subterraneo era plural.
O intelecto é uma simplificacdo dos impulsos, que também sdo nomeados por
Nietzsche de “intelectos”, pois estao sempre no plural, no coletivo. Afirma Nietzsche

numa anotacao de 1883:

[...] nosso intelecto ndo pode de maneira alguma captar a multiplicidade de
uma inteligente agcdo coletiva coordenada, muito menos produzir algo que
seja, por exemplo, o processo digestivo. E a acdo conjugada de muitos e
muitos intelectos! Por toda parte onde encontro vida, ja encontro esse jogo
conjunto, coletivo! E inclusive um dominador que se encontra nos muitos
intelectos. — Mas assim que pensamos as a¢des organicas como executadas
com ajuda de muitos intelectos: elas se tornam completamente
incompreensiveis para nos. Pelo contrario, nés precisamos pensar o proprio
intelecto como uma consequéncia Ultima daquele organico®3*.

Por isso, o intelecto € um instrumento dos afetos: “o intelecto € apenas um
instrumento, mas nas maos de quem? Com certeza dos afetos: e estes sdo uma
multiplicidade atras da qual ndo é necessario anexar unidade: basta entendé-la como
uma regéncia’*>.

Se a multiplicidade dos afetos € o que mantém a regéncia do corpo, cabe,
entdo, ao intelecto o papel de selecionar certos impulsos e excluir outros tantos, essa

simplificacdo, que é operada pelo intelecto através de seu papel de comité gestor, é

132 A 1109.

133 Nietzsche localiza a génese da simplificacdo do mundo instintual e da formagdo da consciéncia
humana e de sua subjetividade através da linguagem formulével em palavras. E a comunicabilidade
humana que operando uma simplificacéo, tanto do submundo instintual quanto do mundo efetivo, forma
a consciéncia de si. Para Nietzsche, a atividade pulsional j4 é uma forma de pensamento, isto &, a
tessitura que os instintos fazem entre si é a forma mais rudimentar do pensar. Apenas a forma mais
acabada do processo pulsional vem a consciéncia, e somente pode fazé-lo por meio da simplificagcao
da linguagem formulavel. Nietzsche afirma: “o ser humano, como toda criatura viva, pensa
continuamente, mas ndo o sabe; o pensar que se torna consciente é apenas a parte menor, a mais
superficial, a pior, digamos: — pois apenas esse pensar consciente ocorre em palavras, ou seja, em
signos de comunicacdo, com o que se revela a origem da propria consciéncia. [...] O homem inventor
de signos é, ao mesmo tempo, 0 homem cada vez mais consciente de si — ele o faz ainda, ele o faz
cada vez mais. — Meu pensamento, como se V&, é que a consciéncia ndo faz parte realmente da
existéncia individual do ser humano, mas antes daquilo que nele é natureza comunitaria e gregaria”
(GC 354). A formacao de metaforas em Nietzsche, segundo a nossa compreenséo, € uma tentativa do
fildsofo em se esquivar do registro da linguagem gregaria e ancorar seu experimento filosofico a partir
de signos que mantém o caréater pulsional, de interpretacdo incessante, que estao a sua base.

134 FP de 1883 12 [37]. Tradugéo de Flavio R. Kothe.

135 FP de 1885 40 [38]. Tradugéo de Flavio R. Kothe.
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de extrema importancia, sem ela ndo haveria conhecimento dos fatos, da experiéncia
empirica da vida, tal experiéncia, portanto, sempre se configura através do intelecto
como uma reducao. A funcéo selecionadora e redutora do intelecto é comparada por
Nietzsche ao papel de um general ou de um governante, que precisa selecionar e
restringir informacdes a fim de tomar decisdes, pois frente a um namero infindavel de
informacgdes — ou, na metafora do corpo, estimulos provenientes tanto dos impulsos
guanto da experiéncia sensivel — o general ficaria imobilizado e incapaz de dar conta
da pluralidade de dados, o general intelecto para poder governar tem de selecionar
certos estimulos que, corroborados pelo encontro da experiéncia sensivel, formam as
vivéncias pessoais. Quanto maior for a capacidade do intelecto em abreviar a
pluralidade dos impulsos tanto maior sera a quantidade de signos, isto €, conceitos,

formados pelo intelecto. Segundo Nietzsche:

Assim como um general ndo quer e ndo deve tomar conhecimento de muitas
coisas para nao perder a visdo global: assim também no nosso espirito
consciente precisa haver, antes de tudo, uma pulsdo excludente e repelidora,
uma pulsdo seletiva — a qual s6 permite que se apresentem determinados
facta. A consciéncia é a mdo com que 0 organismo agarra mais longe em
torno de si: precisa ser uma mao firme. Nossa légica, nosso senso de tempo,
senso de espaco sdo tremendas capacidades de abreviacdo com a finalidade
de comandar. Um conceito € uma invencdo que ndo corresponde
plenamente, mas um pouco a muito [...]. Mas, com esse mundo inventado de
rigidos conceitos e nimeros, o ser humano consegue um meio de se
apoderar de imensas quantidades de fatos e de inscrevé-los na meméria
como que com signos. Essa aparelhagem signica é sua superioridade,
justamente por ficar tdo longe quanto possivel dos fatos individuais. A
reducdo da experiéncia a signos e, portanto, a quantidade cada vez maior de
coisas que podem ser captadas, é sua forga suprema?*.

Segundo Nietzsche, o general—intelecto € responséavel pela simplificacdo dos
estimulos exteriores ao corpo. Sem essa simplificacdo ndo seria possivel o governo
do conjunto do organismo, e as noc¢des de tempo, espaco e de l6gica se apresentam
como capacidades de abreviacdo; e sem essa “aparelhagem signica” ndo poderia
haver a simplificacdo da experiéncia em signos compreensiveis. A abreviacdo das
experiéncias em signos por parte do intelecto cumpre um dos significados filol6égicos
do termo conceptus, de conceber algo na mente e, assim, ser capaz de manipula-lo,

de té-lo em maos?®’.

136 FP de 1885 34 [131]. Tradugéo de Flavio R. Kothe.
137 Cf. PASCHOAL, Antonio Edmilson, Transformacao conceitual, p. 18.
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Contudo, a selecdo de experiéncias ndo € a Unica simplificacdo operada pelo
organismo em vista de sua regéncia. A selecéo de vivéncias pela aparelhagem signica
marca uma simplificagdo voltada ao exterior do organismo, mas ha outra forma de
simplificagdo voltada para o interior — para o submundo — do corpo. A nogdo de
esquecimento ativo apresentada na Genealogia da moral permite o papel de regéncia
interna dos impulsos, a fungdo do esquecimento é de “fechar temporariamente as
portas e janelas da consciéncia; permanecer imperturbado pelo barulho e a luta do
nosso submundo de érgaos a cooperar e a divergir”*, Ora, 0 submundo dos impulsos,
compreensivel a partir da no¢ao de vontade de poder, como se vera adiante, trabalha
a partir de uma constante apropriacdo e conflito que configura sua atividade como um
jogo, e desse conflito dos instintos entre si apenas uma pequena parte vem a
superficie da consciéncia. A vida humana consciente, para Nietzsche, ndo seria
possivel se 0 jogo de impulsos fosse transparente a consciéncia, € o esquecimento
ativo desempenha o papel de “forga plastica” e de “modeladora™*, sem o qual néo

LE 1

haveria “jovialidade”, “orgulho” e “presente™* para o homem.

1.5 A LEGIBILIDADE DO MUNDO PELA CONSCIENCIA

A pluralidade constituinte do corpo e sua falta de fundamento ultimo
conduzem ao problema da possibilidade de tessitura de conceitos e da propria volicao
e consciéncia. Como é possivel se constituir uma “realidade” estavel aos olhos
humanos, uma realidade tal que possa ser cognoscivel e comunicavel, uma vez que
a base da consciéncia ha um emaranhado de pulsdes heterogéneas?

Os apontamentos postumos de Nietzsche estdo repletos de seus registros
sobre a superestimacéo da consciéncia, que arroga a si o papel de determinar o que
€ a verdade, o conhecimento e os valores morais. Nietzsche considera um “equivoco
descomunal” o papel de epicentro dado a consciéncia, fazendo dela uma unidade
sistematizadora de sentido: “A absurda superestimacéo da consciéncia, fazendo dela
uma unidade, fazendo dela 