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RESUMO

O objetivo desta tese ¢ demonstrar que o politico, nos escritos de Nietzsche, ¢
desenvolvido pela perspectiva filoséfica, ou seja, que o filésofo se ocupa da politica como um
filosofo politico € ndo como um cientista social ou como um politico, bem como buscamos
demonstrar que Nietzsche ndo tratou do tema politico de modo isolado, mas ao longo de toda
sua vida filosofica, adotando os trés grandes problemas da filosofia politica, a saber, o problema
da compatibilizagdo entre individuo e sociedade, o problema da sujei¢do da vida politica a leis
necessarias ou ao mundo da liberdade e, por fim, o problema ético, ou seja, de como deve se
constituir a vida politica do homem no sentido de um ideal para o futuro, nos termos de uma
filosofia pratica. Buscamos também demonstrar que a obra de Nietzsche se posiciona como um
marco, ou melhor, como um ponto de viragem, ao se colocar a tarefa de reconfigurar a filosofia
politica a partir de outras perspectivas, dado o ocaso do ciclo filosofico-politico socratico-
cristdo. Tendo em vista os objetivos listados e especialmente o interesse em demonstrar que os
trés grandes temas da filosofia politica compdem a tarefa permanente do filosofo, apesar da
fluidez conceitual ou da escrita nada ortodoxa, utilizamos a escala global de andlise,
considerando o conjunto de sua obra. Concluimos que para cada principio e/ou mito de origem
que leva a desvalorizagdo da vida, Nietzsche cria outro com uma perspectiva afirmadora.

Palavras-chave: Filosofia Politica. Individuo e Sociedade. Liberdade e Necessidade. Etica.



ABSTRACT

The purpose of this thesis is to show that the politician, in Nietzsche’s writings, is
developed by the philosophical perspective, that is, that the philosopher deals with politics as a
political philosopher and not as a social scientist or as a politician, as we try to show that
Nietzsche didn’t deal with the political issue in an isolated way, but throughout his whole
philosophical life, adopting three big problems of the political philosophy, the problem of
compatibility between the individual and the society, the problem of the subjection of the
political life to necessary laws or to the world of liberty and, finally, the ethical problem, that
is, how a man’s political life should be constituted in the sense of an ideal for the future, in
terms of a practical philosophy. We also seek to demonstrate that Nietzsche’s work is a turning
point, as it faces the task of reconfiguring the political philosophy from other perspectives,
given the case of the socratic-christian philosophy-political cycle. Considering the objectives
listed and specially the interest in showing that the three big themes of political philosophy are
part of the philosopher’s permanent task, despite the conceptual fluidity or the unorthodox
writing, we used the global scale of analysis, considering his work as whole. We conclude that
for each principle and/or origin myth that leads to the devaluation of life, Nietzsche creates
another with an affirmative perspective.

Key-words: Political Philosophy. Individual and Society. Freedom and Necessity. Ethic.
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1 INTRODUCAO

Nietzsche ¢ considerado um dos pensadores de maior influéncia em nossa era por varios
motivos, dentre eles a indispensabilidade de suas criticas acidas a tudo aquilo que vivemos e
que nos cerca: cultura, ciéncia, politica e religido, temas que se imbricam mutuamente. Em
meio a estes, o tema da politica ¢ o mais sensivel, ndo somente por Nietzsche ter sido
considerado um dos precursores do nazismo, contenda ja superada pelo menos no ambito
especializado da academia', mas principalmente por suas criticas a institui¢des que valorizamos

e desejamos intensamente, como democracia e igualdade.

Com ampla visdo acerca da produgdo especializada em Nietzsche no Brasil € no mundo,
Paschoal afirma que o “tema da politica em Nietzsche parece gerar certa desconfianga no meio
filosofico, chegando a ser tratado, por vezes, como um tabu. Tal interdicao se fortalece, ao
certo, pelo fato de o proprio filésofo ndo ter deixado nenhum texto acabado sobre o assunto”,
bem como, “e especialmente, por conta de mas interpretagdes que produziram mal-entendidos,
ou, ainda, de intérpretes mal-intencionados que ligaram o pensamento de Nietzsche a

finalidades totalmente alheias a sua filosofia”?

. Tais motivos certamente explicam a tendéncia
em se pensar Nietzsche como antipolitico (Brobjer, 2014; Viesenteiner, 2006), apolitico ou
suprapolitico (Tongeren, 2008), isto €, ou o filésofo € posto como um critico contumaz da

politica ou alguém que passa ao largo dela, mas raramente como um pensador politico.

Essa situagdo, aparentemente sem solucdo favoravel ao florescimento da perspectiva
politica em Nietzsche, se mostra passivel de superacao quando diferenciamos politica, enquanto
pratica cotidiana, de filosofia politica, diferenca perfeitamente cabivel para o século XIX de
Nietzsche. Além dessa diferenciacdo, agregamos uma terceira: a no¢ao de ciéncias do politico
como a Ciéncia Politica e a Sociologia Politica, por exemplo. Estas sdo desenvolvidas ao longo
do século XX, portanto ausentes do universo de Nietzsche, porém muito presentes no cotidiano

de seus intérpretes.

A filosofia politica classica ou tradicional, compreendida entre Sdcrates e o século XIX,
pode ser encontrada na literatura com outros nomes, sendo 0 nome mais comum teoria politica®,

no entanto o termo teoria, nesse contexto temporal, ¢ tomado num sentido muito amplo e nao

1 Cf. artigo de Mazzino Montinari intitulado Interpreta¢bes nazistas publicado em 1999 na revista Cadernos
Nietzsche.

2 paschoal in Vilas Boas, 2016, p. 11.

3 Agesta, 1986.
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no plano do método cientifico. O mais importante a ser dito acerca da filosofia politica, e isso
vale tanto para a nova* filosofia politica quanto para a filosofia politica classica, é que ela opera

como filosofia e ndo como politica ou como ciéncia.

No que tange a diferenca entre a filosofia politica e as ciéncias do politico, de acordo
com Bobbio (2000), devemos considerar que filosofia e ciéncia ocupam 4areas distintas e
convém que se mantenham distintas, sendo trés oposi¢des consideradas tradicionais quando se
pretende distingui-las respectivamente: prescritiva versus descritiva, geral versus particular,
justificacao versus explicagdo. Em resumo, “a filosofia politica (...) orienta-se segundo valores
e apresenta um carater claro e conscientemente prescritivo: € valorativa e ndo pretende deixar

de sé-10"".

O fato de ser prescritiva, no entanto, nao significa ser diretiva. Bobbio aponta para outro
tipo de confusdo que passa a acarretar ma compreensao a partir do século XX, quando surge o

sentido de politica como diretriz:

“ao significado tradicional de ‘politica’ como a atividade ou o conjunto de atividades
que de algum modo fazem referéncia a pdlis, entendida como a organizagdo de uma
comunidade que, para conservar-se, em ultima instancia, faz uso da forca, foi-se
justapondo ou mesmo sobrepondo um outro significado, o de politica como diretriz ou
conjunto de diretrizes que uma organizagao coletiva, ndo necessariamente o Estado,
elabora e procura aplicar para atingir os proprios fins, significado que se revela na
expressao, da linguagem comum, a ‘politica’ da Fiat ou da Banca d’Italia. Essa confusdo
deriva da forgosa tradu¢do em uma unica palavra (...) de duas palavras inglesas, politics

e policy. (...) A filosofia tradicional ¢ uma metapolitica™®

Buscamos defender que Nietzsche pensa o politico por uma perspectiva filosofica, por
1sso a presenca de criticas relativas a praticas politicas de seu tempo, em algumas passagens de
sua obra, e, certo dar de ombros, em outras, ndo o torna antipolitico ou suprapolitico. Nietzsche
ndo pensa o mundo como governante ou como membro de partido politico, ndo o pensa também
como cientista politico. Ao olharmos o tema politico em Nietzsche pelo viés da Filosofia,
deixamos de cobrar dele aquilo que ele ndo pode nos dar, por exemplo diretrizes politicas, e, ao

mesmo tempo, vemos se abrir um novo horizonte que pode se mostrar muito proficuo:

4 Esse momento fica bem delimitado com a instituicdo de catedras de filosofia politica, ocorrida no momento da
criagdo das novas faculdades nos anos 1960 (Bobbio, 2000).

> Bobbio, 2000, p. 74-5.

6 Bobbio, 2000, p. 98.
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Nietzsche como a aurora de outra filosofia politica, dando inicio a outro ciclo, dado o ocaso da

filosofia politica socratico-crista.

Defendemos a tese de que Nietzsche pensa o politico pela perspectiva filosofica, ou seja,
que ele olha para a politica como um filésofo politico, e que ndo tratou do tema politico de
modo isolado, mas ao longo de toda sua vida filosofica, adotando os grandes problemas da
filosofia politica como sua tarefa filosofica. Defendemos ainda que Nietzsche se posiciona
como um marco, ou melhor, como um ponto de viragem, ao se colocar a tarefa de reconfigurar

a filosofia politica dado o ocaso do ciclo filosofico-politico socratico-cristdo.

Alguns ganhos podem ser listados ao se escolher ver Nietzsche como o filésofo politico
que se coloca a tarefa de reconfigurar a filosofia politica classica dada a proximidade do ocaso
do ciclo filoséfico-politico socratico-cristao: (1) Verifica-se o afloramento de uma proposta
filosofico-politica, de cunho experimental, deixada por Nietzsche; (2) o tema politico, em
Nietzsche, ¢ automaticamente reintroduzido no interior de sua filosofia, sem cisdes; (3) essa
perspectiva ndo rompe a unidade de seu pensamento, de sua tarefa; (4) prescinde da
preocupacdo com o estatuto dos pdstumos, pois ndo se prende ao conceito de grande politica;
(5) ndo limita ao ambito individual um problema que ¢, em ultima instancia, de ordem
sociocultural; (6) a demonstracdo da presenga constante dos trés grandes temas da filosofia
politica na obra de Nietzsche nos leva a reconsiderar a ideia de que Nietzsche nao teria deixado
textos acabados sobre o assunto da politica, permitindo a abertura de um novo campo de
pesquisa nos estudos Nietzsche; (7) abertura para pesquisas cientificas, no ambito das ciéncias
sociais/politicas, que partam de outros experimentos filoséficos, o experimento nietzschiano
neste caso, acerca de sentidos alternativos para a nocao de liberdade, para a relacdo entre
individuo e sociedade, para a ética, diferentes daqueles que prevaleceram ao longo do que

Nietzsche identifica por periodo socratico-cristao.

1.1 STATUS QUAESTIONIS, O PROBLEMA E A CONSTRUCAO DA TESE

Ao longo do século XX as interpretagdes do tema politico em Nietzsche se mostraram

tdo divergentes entre si quanto numerosas. Theodor Adorno’, por exemplo, ressaltou o potencial

7 Cf. Minima moralia. Ao considerarmos dois grandes grupos de intérpretes, um grupo preocupado em
permanecer fiel ao contexto das ideias de Nietzsche e, o outro, em deforma-lo para dele tirar novas conclusées,
Adorno é por nés incluido no interior do primeiro grupo juntamente com Ansell-Pearson e Vilas Bobas, por
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emancipador de suas criticas aproximando-o do pensamento de esquerda; Robert Holub
esclareceu os motivos da popularidade de Nietzsche dentre os anarquistas; houve ainda aqueles
que o relacionaram com o liberalismo politico de John Rawls®. Por outro lado, podemos listar
também os que defenderam a auséncia de intencdo politica nos escritos de Nietzsche, tal como

Walter Kaufmann, o principal tradutor das obras do fil6sofo nos Estados Unidos.

Ap6s a conclusdo da primeira versdo da edigdo critica da obra de Nietzsche por Colli e
Montinari em 1980 novas abordagens sobre o tema da politica foram suscitadas devido ao
esclarecimento de que seus ultimos fragmentos pdstumos eram relativos ao tema da grande
politica. Antes dessa publicacdo ndo era dada a atencdo que vemos hoje ao conceito grande
politica’. A despeito desse novo marco nos estudos sobre a filosofia de Nietzsche, as
divergéncias sobre o significado do politico para o filésofo ndo ficaram menos diversas,

inclusive dentre os especialistas.

E nesse contexto de trabalhos recentemente produzidos por especialistas em Nietzsche
que se destaca uma vertente de intérpretes de lingua inglesa que traduz a ideia de grande politica
como defesa de uma politica aristocratica radical de fundo maquiavelista, sendo seus mais
proeminentes interlocutores Ansell-Pearson, Fredrick Appel e Don Dombowsky. De acordo
com Vilas Boas a “dimensao do destaque alcancado por essa corrente de leitura ‘aristocratico-
maquiavélica’ de Nietzsche pode ser avaliada pelo espaco notavel que conseguiu conquistar em

publicagdes internacionais de nivel elevado”!”

, como ¢ o caso das publica¢des no periddico
internacional Nietzsche-Studien. No nosso caso, a obra de Ansell-Pearson, intitulada Nietzsche
como pensador politico, foi a primeira grande obra sobre a tematica da politica em Nietzsche
publicada no Brasil. Nesta obra Ansell-Pearson defende que a dimensao politica da obra do
filésofo, diferentemente da dimensdo filosdfica, ndo serve aos nossos propositos porque “o
pensador apoiaria abertamente o emprego da violéncia e a pratica da escravidao por parte de

uma aristocracia de homens superiores™!!.

Por outro lado, a despeito da mencionada revelagdo, feita pela edigdo critica de Colli e
Montinari, que demonstra que os ultimos fragmentos pdstumos escritos por Nietzsche eram

relativos ao tema da grande politica, e da decorrente renovagao de folego dentre os intérpretes

exemplo. Foucault, diferentemente, pode ser incluido no segundo grupo. Ambos sdo de grande valia para a
pesquisa filosdfica.

8 Cf. Siemens, 2016.

° Cf. Vilas Béas, 2016.

10 vilas Bdas, 2016, p. 23.

1 vilas Bdas, 2016, p. 24.
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sobre o tema, o posicionamento de Walter Kaufmann ndo deixou de ser reeditado pelo sueco
Thomas Brobjer, intérprete hodierno de Nietzsche que continua a entender o filosofo alemao
como um pensador apolitico. De acordo com Brobjer, a “perspectiva de Nietzsche (...) foi
ambicionada tanto pessoal e filosoficamente quanto culturalmente, e apenas muito raramente
meditada politicamente”?. O intérprete ndo deixa abertura possivel para a hipotese de
Nietzsche como pensador politico e corrobora seu posicionamento afirmando que o proprio
Nietzsche “se autointitulou o altimo ANTIPOLITICO alemao”'®. Brobjer busca também na
biografia do filésofo argumentos para a sustentagdo de sua tese ao afirmar que Nietzsche foi
apresentado por Ritschl a Universidade da Basileia como alguém que ndo ¢ de natureza
politica'® e, em seguida, busca fortalecer sua linha de raciocinio ao mencionar a facilidade com
que o entdo fildlogo abandonou voluntariamente sua cidadania prussiana ao se mudar para

Basileia, permanecendo até o fim de sua vida sem cidadania reconhecida.

A tUnica excecdo ao antipolitismo de Nietzsche, no entendimento de Brobjer, estaria
presente em O nascimento da tragédia, ‘“‘um tempo no qual ele estava politicamente muito mais
envolvido do que em qualquer outro, por exemplo, anos mais tarde, quando de sua vida
adulta”!®. Ainda assim o intérprete promove uma reviravolta ao afirmar que se levarmos em
conta a influéncia de Wagner, homem politicamente engajado, O nascimento da tragédia “¢

216

incrivelmente uma obra apolitica”'®, e que a indiferenga politica de Nietzsche, “se ndo uma

inimizade contra a politica”!”

sO se torna patente ao escrever David Strauss, o confessor e o
escritor, momento em que comeca a se entender como um extemporaneo. De acordo com o
intérprete, tal inimizade em relacdo a politica teria sido “o motivo central para a escolha deste

termo, extempordneo™'®.

Brobjer faz um sobrevoo por toda a obra de Nietzsche com o intuito de demonstrar, por
meio da citacdo de diversos trechos, que ¢ permanente em sua filosofia a negacao do politico,
percorrendo desde as quatro Consideragoes Extempordaneas passando por Humano, demasiado
humano, Assim falou Zaratustra, Aléem de bem e mal, Crepusculo dos idolos, O anticristo, Ecce
Homo e fragmentos postumos selecionados entre 1876 e 1888-9. Sem a intencdo de levar a

exaustdo a descri¢do da tese e da argumentacdo do intérprete, citamos alguns dos mencionados

2 Brobjer, 2014, p. 453.

13 Brobjer, 2014, p. 453 cita KSA 14: 472.

14 Brobjer (2014) cita carta localizada em KGB 1/4: 548.
15 Brobjer, 2014, p. 453.

16 Brobjer, 2014, p. 453.

7 Brobjer, 2014, p. 453.

18 Brobjer, 2014, p. 453.
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trechos: “Toda filosofia que se volta, por meio de algum acontecimento politico, para o
problema da existéncia ou que acredita [té-lo] resolvido assim ndo passa de uma filosofia de
galhofa e filosofia de desejos (Spaass- und Afterphilosophie)”"®, da primeira metade da década

de 1870; referindo-se ao espiritos livres na segunda metade da década de 1870: “Nao se deve

empenhar em politica’; em meados da década de 1880 afirma que “existem varias coisas

contra as quais eu ndo encontrei necessidade de falar: ¢ autoevidente que [...], para mim, todos

os partidos politicos sdo recrimindveis™?!. Por fim, o ndo menos revelador fragmento:

“O devaneio politico (...) é, acima de tudo, TORNAR TUDO MUNDANO
(Verweltlichung), uma crenga no mundo e um extirpar-o-sentido do ‘além’ e do ‘aquém-
mundo’. Sua meta é o bem-estar do efémero individuo (desfliichtigen Individuums) |...]
Minha doutrina diz: viver assim, de modo que tenha que desejar viver novamente, ¢ a

tarefa”??

Com essas citagdes Brobjer ndo quer defender que Nietzsche ndo tenha escrito

eventualmente sobre questdes politicas, mas que “esse nao era, sem duvida, seu principal

9923

interesse”””. Quanto as questdes politicas sobre as quais Nietzsche escreveu o intérprete propoe

resumidamente que o filosofo foi critico do nacionalismo e do antissemitismo, relativizou o
sentido de Estado, foi cético da democracia, da igualdade e do movimento feminista. Por outro
lado, foi simpético a Aristocracia®*, a perspectiva pan-europeia e ao significado de poder como
instrumento de analise do individuo, da sociedade e da cultura. Sobre a concretude da expressao

e do conteudo da Grande politica na obra de Nietzsche, Brobjer ruma a desqualificacao:

“Em sentido politicamente superior encontra-se o chavao ‘grande politica’. Entretanto,
essa expressao ¢ problematica por seu carater vago (Vagheit), o que induz a livres
interpretacdes sobre o seu significado e o seu contetido. Quando se estuda o que
Nietzsche disse sobre a grande politica e em qual contexto ele disse isso, remanesce
pouca — tanto mais politica — substancia. A expressdo ocorre mais ou menos uma dizia
de vezes na obra de Nietzsche, duas vezes de modo critico e neutro, na maior parte
referindo-se a politica alema de seu tempo, a qual, vista como um todo, Nietzsche jamais
mostrou apoio. Apenas em duas passagens ele procede de modo consoante ao conceito
(respectivamente, nas ultimas linhas de JGB 208 e em EH, Por que sou um destino 1);

no entanto, ndo ¢ claro se a expressao ultrapassa o politico, em sentido habitual, e/ou

19 Brobjer (2014) cita Co. Ext. Ill 2, KSA 1: 4009.

20 Brobjer (2014) cita FP 1976, 19[77].

21 Brobjer (2014) cita FP 1885-86, 2[180].

22 Brobjer (2014) cita FP 1881, 11[163].

2 Brobjer, 2014, p. 455.

24 No nosso ponto de vista, diferentemente, Nietzsche utiliza o termo aristocracia no contexto dos tipos escravo
e nobre, e ndo no sentido da defesa de um governo aristocratico.



16

empresta sentido a algo que ndo fica absorvido no vocabulo transvaloragdo de todos os
valores. Também o status de suas tardias anotagdes postumas (NF 1888-89, 25[1]) e de

suas cartas que remetem a esse contexto ndo ¢ claro; ambos os textos revelam

nitidamente tracos da loucura que estava prestes a acometé-1o”?’

Para o intérprete a grande politica de Nietzsche pode ter duas interpretacdes: 1)
espiritual/cultural referindo-se a transvaloragao de todos os valores, o que inclui sua luta contra
o cristianismo; 2) Fisiologica, referindo-se a reelaboragdo do dominio fisioldgico de forma a se
tornar uma opg¢do para a politica. No entanto, Brobjer duvida especialmente da segunda
possibilidade de interpretagdo alegando que Nietzsche valoriza as questdes culturais em
detrimento das questdes politicas, respaldando-se em CI, O que me dista dos alemaes 4, num
trecho em que o filosofo opde Estado e cultura e afirma que o que ¢ grande culturalmente ¢

antipolitico.

Consideramos todos esses argumentos muito frageis para sustentar a tese de que
Nietzsche seria antipolitico ou que tal tematica seria desimportante para o filésofo, mas ¢
interessante notar que Brobjer insiste na cisao entre filosofia e politica, bem como entende o
politico como ativismo politico, € ndo como uma reflexado filosofica acerca do politico, sendo
esta ultima a perspectiva que consideramos realmente rica de possibilidades e pouco explorada

na literatura especializada.

1?6 contendo a

Dois anos apds a publicacdo da obra Léxico de Nietzsche no Brasi
mencionada tese de Brobjer como defini¢do do verbete politica em Nietzsche, Jodo Paulo Vilas
Boas publica Niilismo e grande politica em Nietzsche. Nesse trabalho Vilas Boas se defronta
fundamentalmente com a tese de um Nietzsche apolitico de Walter Kaufmann e com a tese de
que Nietzsche seria propositor de uma politica aristocratica de homens superiores com viés

escravocrata carente de legitimidade e oposta as atuais aspiragdes democraticas da humanidade

de Ansell-Pearson.

Vilas Boas se contrapde a Kaufmann e a Ansell-Pearson com a defesa de que ha
contribui¢do de Nietzsche para o pensamento politico atual. O intérprete brasileiro procurou
desestabilizar a tese de Ansell-Pearson pelo viés metodologico de leitura e interpretagdo dos
textos de Nietzsche, alegando que sua interpretagdo tende a ficar comprometida se ndo for

considerado seu estilo peculiar e nada ortodoxo de escrita. Para Vilas Boas o intérprete inglés

% Brobjer, 2014, p. 455.
26 A obra Léxico de Nietzsche, organizada por Christian Niemeyer, é publicada na Alemanha em 2011 e no Brasil
em 2014 pela editora Loyola.
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nao aprofundou suficientemente a tematica das particularidades do estilo de escrita do filoésofo,
deixando mesmo de justificar o modo como compreende as ideias deste, “salvo por uma Unica
e breve referéncia no prefacio, na qual o autor reconhece que o significado das nog¢des-chave
da filosofia de Nietzsche ¢ ‘polissémico’, ndo hd qualquer outra discussdo sobre critérios de
leitura e interpretagdo”?’, nem mesmo, continua Vilas Boas, foi realizada “uma apresentagio

dos parametros filoldgicos que orientaram (...) [0] trabalho [de Ansell-Pearson]”?.

Além da critica a Ansell-Pearson no que tange a auséncia de aprofundamento e
exposicao dos critérios de leitura e interpretacdo da tematica politica em Nietzsche, Vilas Bdas
condena a “insustentabilidade de uma interpretacdo da grande politica nos moldes de uma
proposta politica no sentido tradicional”?’, sendo esse “sentido tradicional” entendido por Vilas
Bodas como os tipos de propostas que visam determinar os “principios orientadores de um
regime organizado de administragdo social”*°. Por tltimo Vilas Bdas condena o que chama de

“solucdo deus ex machina’!

em Ansell-Pearson, quando este recorre a uma espécie de
psicologismo para afirmar que, em sua vida madura, Nietzsche acaba por sucumbir ao
ressentimento que ele mesmo denuncia em Assim falou Zaratustra. O objetivo dessa “solucao
deus ex machina” seria o de justificar, sem qualquer rigor, de acordo com o intérprete brasileiro,
os problemas de incompatibilidade entre sua interpretagdo e algumas passagens da obra do

filosofo que nao a coadunam.

Diferentemente de Ansell-Pearson, que busca analisar apari¢gdes do tema politico na
obra de Nietzsche desde as Consideragoes extemporaneas até Ecce Homo, sem considerar um
conceito em especifico’?, Vilas Boas adentra no campo politico da obra do filésofo pela chave
do conceito de grande politica, termo que aparece pela primeira vez em Humano, demasiado
humano I e em seguida em Além do bem e do mal, Crepusculo dos idolos e em Ecce Homo,
totalizando seis apari¢cdes nessas quatro obras. A essas apari¢des Vilas Boas adiciona os tltimos

fragmentos postumos, pois apesar de ndao haver o registro da expressdo grosse Politik

27 \lilas Bdas, 2016, p. 58.

28 V/ilas Bdas, 2016, p. 58.

2 Vilas Boas, 2016, p. 151.

30 vilas Bbas, 2016, p. 151.

31 vilas Bdas, 2016, p. 151.

32 0 verbete Politik ocorre 193 vezes em 161 unidades textuais desde 1864 até 1888 em Ecce Homo. Se
considerarmos termos afins ou outras palavras do universo da tematica politica esse numero cresce
consideravelmente por toda a obra do filésofo. Pesquisa realizada em www.nietzschesource.org/#eKGWB/GT.
Acessado em 9 de janeiro de 2021.
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diretamente, Colli ¢ Montinari, em sua edi¢do critica de 1980, revelaram se tratar de escritos

relativos ao tema da grande politica.

Visto que ¢ através do conceito de grande politica que Vilas Boas adentra no campo
politico da obra de Nietzsche, ¢ fundamentalmente por meio desse conceito que o intérprete
combate Ansell-Pearson e constrdi o argumento de sua tese. A primeira critica ao intérprete
inglés, no que tange a esse conceito, ¢ sobre a maneira erronea com que este conduz o leitor a
acreditar que teria havido uma evolu¢do no pensamento politico de Nietzsche. O conceito teria
o sentido de critica as praticas politicas de cunho nacionalista e militarista, num primeiro
momento, e, a partir de Aléem do bem e do mal, passaria a ter o sentido de projeto politico. Vilas
Boas nega tanto que houve uma substituicdo de sentido de ordem cronoldgica, quanto que o

discurso da grande politica seria uma proposta politica nos termos de Ansell-Pearson.

Quanto aos diferentes sentidos do conceito em questdo, Vilas Boas identifica em sua
pesquisa filologica “dois sentidos distintos para a expressdo: o de critica irdnica ao Reich
alemdo e o de proposta que emergiria por contraposi¢io as praticas politicas modernas™?. Vilas
Bodas procura demonstrar que nao ha substitui¢do de um sentido pelo outro, mas o uso
concomitante de ambos até os tltimos escritos do filésofo, meio pelo qual contesta o argumento
evolutivo de Ansell-Pearson. Vemos que ambos os intérpretes afirmam haver em Nietzsche
uma proposta politica. Ansell-Pearson verifica em Nietzsche uma proposta positiva de politica
aristocratica, em que uma elite de homens superiores deveria fazer a gestdo das forgas
produtivas através do uso da violéncia e emprego da escraviddo, de modo a manter viva as
condigdes de afloramento dos espiritos livres. Ao mesmo tempo em que identifica a suposta
proposta politica de Nietzsche, Ansell-Pearson aponta para o fato de que ela ndo ¢ bem-vinda
e que deve ser descartada. Nesse sentido o filésofo alemao teria muito a nos ensinar no ambito
filos6fico de seu trabalho, mas o ambito politico deveria ser condenado e descartado.
Verificamos que Ansell-Pearson acaba promovendo uma cisdo muito parecida com aquela
verificada em Brobjer, entre filosofia e politica na obra de Nietzsche, apesar de o fazer por outra

via.

Em Vilas Boas também hd uma dimensao politica na obra de Nietzsche, tal como em
Ansell-Pearson, mas com a diferenca de que para Vilas Bdas ela ndo deve ser descartada por

dois motivos: primeiro porque nega a interpretagdo de que haveria uma proposta de politica

3 Vilas Bdas, 2016, p. 152.
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aristocratica de fundo escravocrata e com uso ostensivo de violéncia; segundo porque vé€ na

proposta de Nietzsche uma importante contribuigdo para a politica atual.

Vilas Boas se filia a perspectiva de Brobjer no que tange a ideia de que o conceito de
grande politica em Nietzsche pode ser interpretado como de ordem espiritual/cultural,
referindo-se a transvaloracdo de todos os valores, principalmente através da luta contra o
cristianismo. A proposta politica de Nietzsche ¢ negativa aos olhos do intérprete brasileiro, ja
que se da pela via principal da negacdo do estabelecido. Apesar de se filiar a perspectiva de
Brobjer ao pensar o conceito de grande politica no ambito espiritual, Vilas Boas ignora que o
fundamento dessa interpretagdo em Brobjer estd na consideracao de um Nietzsche antipolitico,

posicao que Vilas Boas condena em Kaufmann.

Essa concepgao de um Nietzsche antipolitico pode ser encontrada, no caso do Brasil, no
livro intitulado A grande politica em Nietzsche, de Jorge Viesenteiner. De acordo com ele,
Nietzsche pode ser visto como um critico da politica, mas ndo como um pensador politico. Nos
afastamos dessa interpretacao de Viesenteiner, no entanto identificamos nesse intérprete uma
brecha para se cogitar num pensamento politico afirmativo em Nietzsche, diferentemente da
interpretacdo de Brobjer, na medida em que ao situar a Grande Politica no interior da critica
politico-moral, Viesenteiner deixa abertura para a autossuperacdo da modernidade politico-
moral entendida como obsessao por homogeneidade, absolutizacao de um unico modo de vida
e autoconservagdo. Gragas a essa brecha tornamos Viesenteiner € ndo Brobjer nosso

interlocutor privilegiado.

Com esse percurso pretendemos mostrar que ha uma dimensdo que deixou de ser
considerada pelos intérpretes acerca do que se chama genericamente de politico na obra de
Nietzsche e de seu alcance interpretativo. E no interior desse espaco inexplorado que agora
comegamos a construir nosso argumento, por partes. Primeiro, vemos a auséncia de
diferenciagcdo, dentre os comentadores acima citados, entre atuacdo politica, investigagdo
empirica da politica e Filosofia Politica. Apesar da interrelacdo frequente, cada uma delas

apresenta perspectivas muito diferentes do tratamento do politico.

A nocao de ciéncia politica data de meados do século XVIII, tendo como um dos locais
de sua aparicao a obra La Science du gouvernement de Réal de Curban em 1751 na Franga e,
na Alemanha, somente um século depois, na obra Das Staatslexikon de Rotteck. De acordo com
Giner (1986), o termo Staatswissenschaften, ou ciéncia do Estado, mantém-se na Alemanha

sobretudo ap6s a publicagdo da obra intitulada System der Staatswissenschaften, por Stein, em
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Stuttgart, no ano de 1852. O crescente uso dessa expressao se da, no entanto, somente na
primeira metade do século XX, e se deve, de acordo com Giner, a aspiragao de objetividade
que granjeou todas as disciplinas sociais a partir de entdo. Com o auxilio de Giner, podemos
concluir que, apesar do interesse de Nietzsche pelas pesquisas cientificas, no momento historico
em que viveu ainda ndo existia o que posteriormente se consolidou como ciéncias do Estado ou
ciéncias politicas. Por essa via, defendemos que cada um dos trechos dos escritos de Nietzsche
citados por Brobjer que, segundo ele, comprovaria a ma vontade do filésofo em relagdo a
politica, diz respeito, especificamente, a politica como pratica cotidiana. Sendo assim, ainda
nos resta a dimensao filosofica da reflexdo politica, justamente onde acreditamos residir o

pensamento politico em Nietzsche, bem como sua inovagao.

Filosofia Politica ¢ o ramo da Filosofia que trata da vida politica, sendo vida politica

734 estando a ética incluida nesta

entendida como “esséncia, origem e valor do Estado
concepgdo filosofica de politica desde a antiguidade grega. De acordo com Agesta, em
“Filosofia Politica propdem-se trés grandes temas que se relacionam entre si e, as vezes, se
sobrepdem™?>. O primeiro investiga o que é a politica enquanto realidade na qual se projeta a
vida social do homem, ou seja, poder, luta e realizacdo de um bem publico. O segundo trata dos
principios basicos da convivéncia politica, a saber, liberdade e necessidade. Por ltimo temos

o grande tema ético, do dever ser, ou seja, aquele que busca prescrever como deve ser a vida

politica do homem.

Além desses trés grandes temas da Filosofia Politica, existem inumeraveis subtemas a
eles relacionados tais como a reflexdo sobre a concep¢ao homogénea ou heterogénea da
sociedade, estando a primeira vinculada ao ideal democratico e a segunda ao ideal hierarquico;
reflexdo sobre o individualismo e o coletivismo; a contraposi¢do do normativismo como fator
predominante da configuragdo da vida politica a afirmacdo existencial das decisdes; a questao
do dinamismo da agdo humana que opde a concepgdo estatica de estrutura sociopolitica a
concepc¢ao dindmica, estando a segunda subdividida em trés possibilidades, a saber, como

progresso, como retorno de ciclos ou como incerteza.

Nos trés grandes temas Agesta (1986) alerta que a Filosofia Politica deve ser
diferenciada da Ciéncia Politica, pois apesar do relacionamento desta com a Filosofia Politica,

trata-se de uma ciéncia empirica e, por isso, parte da observagdo de fatos para formular

34 Eckstein, 1970, p. 241 (tradug3o nossa).
35 Agesta, 1986, p. 479.
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conceitos e relaciona-los na medida do possivel, apoiando-se, conscientemente ou nao, numa
perspectiva filoséfica desses trés grandes temas da Filosofia Politica, aceitando as defini¢cdes

filosoficas da realidade, o suporte dos primeiros principios e as proje¢des do dever ser.

Ao se definir, por exemplo, a “realidade politica como ‘uma atribuicdo autoritaria de
valores’ ou como ‘uma ordem vinculatoria da convivéncia’, ¢ claro que essa atribui¢dao ou essa
ordem implicam critérios de distribuicdo e ordenagio que so principios de filosofia politica’®
que tem intrinsecamente “um conteudo de valoragdes éticas, crengas ou afirmacdes sobre a
natureza da convivéncia politica e sua relagdo com os principios de uma ordem universal™?’.
Nietzsche tem uma visao filoséfica da vida politica, por isso esta preocupado com os principios
e valores que produzem esta ou aquela realidade e ndo diretamente com o fato politico x ou y

do cotidiano.

D’Entreves (2000) afirma que nem sempre, ao contrario do que se cré, Filosofia Politica
e pratica politica apresentam uma integragdo reciproca, mas sim de clara oposicao, pois “pode
muito bem acontecer que a critica filosofica (...) chegue a contestar ou até demonstrar como

»38 e ¢ nesse lugar que encontramos

inateis seus propoésitos [da pratica politica cotidiana]
Nietzsche, ou seja, o fildsofo politico que contesta a atuagdo politica de seu tempo por saber
quais principios e valores sustentam tal realidade politica, bem como por ter clareza que outra
realidade s6 pode ser construida se guiada por outra perspectiva, por outro conjunto de valores,
e que isso se da no registro dos trés grandes temas da Filosofia Politica e ndo em atos isolados

da politica cotidiana, ja embebidos pelos valores que devem ser derrubados.

Nietzsche ¢ apolitico na medida em que ignora fatos politicos de seu tempo ou se
esquiva de interagir com eles, no entanto ¢ fildsofo politico na medida em que se ocupa com os
valores que estruturam e reproduzem tais fatos. Platdo, Grdcio, Kant, Hobbes e Rousseau nao
“pretendiam descrever fatos, mas ditar opcdes, ou propugnar valores; e eles bem sabiam (talvez
melhor do que nos) que os valores ndo se ‘provam’ mas se ‘propdem’, se ‘argumentam’, se

‘ensinam’”?’

, € 1sso se faz “apelando ndo somente (...) para as paixdes e para o lado irracional
do homem, mas também para a sua capacidade de entender e raciocinar, (...) para efetuar as
opgoes, para julgar a realidade politica (...) e, se necessario, para rejeita-la e também transforma-

1a”*. Nietzsche estava claramente em guerra, em maior ou menor grau, enquanto filésofo

36 Agesta, 1986, p. 479.
37 Agesta, 1986, p. 479.
38 D’Entreves, 2000, p. 498.
39 D’Entreves, 2000, p. 496.
40 D’Entreves, 2000, p. 498.
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politico, com esses grandes nomes da historia da filosofia politica e pais dos valores modernos
aos quais tao veementemente Nietzsche rejeita. Nesse sentido, pretendemos demonstrar que
também a Nietzsche interessava propugnar valores e que essa tarefa ¢ tipicamente do filosofo
politico. E no registro do terceiro grande tema que tem lugar, em Nietzsche, o filésofo do futuro,

o filésofo legislador.

Ao ndo considerarmos a diferenciag¢do entre Filosofia Politica, pesquisa cientifica em
politica (Ciéncia Politica, Sociologia, Antropologia Politica etc.) e atuacdo politica,
aumentamos potencialmente o risco de cobrar dos fildsofos politicos aquilo que ndo pretendem
realizar. Josef Schmid (2014), por exemplo, lamenta que apesar de Nietzsche iniciar, em fins
dos anos 1870, um plano proprio com vistas a criagdo de uma cultura superior, o que inclui a
superagio da moral vigente, o novo contetido niio chega a especificar*!. Ansell-Pearson, pela
mesma via, reclama da auséncia das condi¢des necessarias para a transformagdo moral

propugnada por Nietzsche:

“(...) retomando o didlogo entre Nietzsche e Rousseau, que da nome ao seu livro, o autor
inglés termina afirmando que, no que diz respeito a sua possibilidade de efetivagdo, a
politica de Nietzsche seria tdo paradoxal quanto a de Rousseau, pois, da mesma forma
que na obra do pensador genebrino, as condi¢des necessarias para a realizagdo da
transformagdo moral na humanidade advogada pelo filésofo alemdo (a saber: uma

‘cultura tragica’) ndo existem na sociedade atual”*?

Pretendemos apresentar como solug¢@o as queixas de Ansell-Person, Josef Schmid e
Brobjer uma proposta de mudanga de perspectiva ao considerarmos que, por definicao, fildsofos
politicos tendem a ser extemporaneos, dado que a tarefa de um filosofo politico dificilmente
encontra penetracdo quando seu som ¢ ecoado. De um extemporaneo ndo se pode esperar, tal
como Nietzsche chama a atencdo de seus leitores, “algo proximo a programas como resultado

no final”®.

Em segundo lugar pretendemos demonstrar que Nietzsche ndo tratou do tema politico
de modo isolado, seja no inicio ou no final de sua obra, mas que passou toda a sua vida filosofica
tratando dos trés grandes temas da Filosofia Politica. Nesse sentido, nos confrontamos com os
intérpretes que defendem a presenca do politico em Nietzsche somente em sua juventude, por

conta da presenca da tematica do Estado, ou somente em O nascimento da tragédia, por

41 No prefacio de Sobre o futuro de nossas instituicées de ensino (EE) Nietzsche elenca trés qualidades que seu
leitor deve ter, sendo a terceira delas ndo “esperar algo proximo a programas como resultado no final”.

42 Vilas Bdas, 2016, p. 55.

43 EE, Prefacio.
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influéncia do engajamento de Wagner na politica de entdo, como ¢ o caso de Brobjer. Também
nos confrontamos com aqueles que a veem patente somente em sua fase mais madura, como ¢
o caso de Blondel (1993) que, por adentrar no campo politico de Nietzsche através do conceito
de vontade de poder, considera Além do bem e do mal o marco de sua preocupacdo com a
politica. Da nossa parte pretendemos fazé-lo por outra escala de analise que nao de um conceito
especifico, a fim de demonstrar que os trés grandes temas da Filosofia Politica ¢ a tarefa

permanente do filésofo, apesar da fluidez conceitual ou da escrita nada ortodoxa.

Antes das consideragdes acerca do método de pesquisa empreendido nesta pesquisa, €
preciso ainda trazer a superficie a questao das proximidades e distanciamentos entre Filosofia
e Filosofia Politica de maneira a construir a sustenta¢do necessaria para a tese de que Nietzsche
¢ um filésofo politico e que sua ocupacdo com a politica, além de permanente e consistente,
ocupa esse lugar e ndo o lugar do que entendemos pelo nome de ciéncia politica ou social no

século XX*,

De acordo com Strauss e Cropsey (1993) a Filosofia antecede a Filosofia Politica, tendo
sido Sécrates*® o primeiro filosofo politico da historia da Filosofia. Socrates assim foi
considerado por Platdo, Aristoteles e por toda a tradi¢do da chamada Filosofia Politica classica
por eles fundada. O marco da fundagao da Filosofia Politica estd no abandono do estudo das

coisas naturais e divinas em prol das investigacdes das coisas humanas, a saber:

“as coisas justas, as coisas nobres, € as coisas boas para o homem gua homem; sempre
falou sobre ‘o que ¢ piedoso, o que € impio, o que € nobre, o que ¢ baixo, o que ¢ justo,
o que ¢ injusto, o que € sobriedade, o que ¢ loucura, o que ¢ valor, o que ¢ covardia, o
que ¢ a cidade, o que € o estadista, o que é o governo sobre os homens, o que ¢ um

homem capaz de governar outros homens’ € coisas similares™*®

44 De acordo com Strauss a “nova ciéncia da politica” ou o que conhecemos por Ciéncia Politica no século XX
“surgiu pouco antes da Primeira Guerra Mundial; ela se tornou preponderante, ao mesmo tempo que chegou a
sua forma madura ou final antes, durante e imediatamente depois da Segunda Guerra. Ndo é for¢oso afirmar
que ela seja um produto ou sintoma da crise do mundo ocidental moderno — de um mundo que se gabava de
destacar-se por uma liberdade e um humanitarismo cada vez mais amplos; mas ela é, certamente,
contemporanea dessa crise. A nova ciéncia politica compartilha com os ingredientes mais conhecidos do nosso
mundo em crise a circunstancia de ser um fen6meno de massa. Ser um fendmeno de massa esta intimamente
ligado ao fato (...) de ser controlada por um punhado de formadores de opinido — um pequeno nimero de
homens responsdveis pelos grandes avangos no topo com o grande numero no andar de baixo seguindo os
caminhos projetados por eles. Ela exerce grande autoridade no Ocidente, sobretudo nesse pais [EUA]. Ela
controla departamentos inteiros de ciéncia politica em grandes universidades. E tem o apoio de fundagbes
extremamente ricas que lhe dedicam uma confianga sem limites e bolsas incrivelmente generosas” (Strauss,
2016, p. 131).

45 Strauss y Cropsey consideram o Sdcrates de Plat3o.

46 Traduc3o nossa. Cf.: “las cosas justas, las cosas nobles, y las cosas buenas para el hombre qua hombre; siempre
converso acerca de ‘lo que es piadoso, lo que es impio, lo que es noble, lo que es bajo, lo que es justo, lo que es
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Socrates pressupos que se o todo consiste em partes distintas, a abertura para a
consideragdo da distingdo entre coisas politicas (ou coisas humanas) e ndo politicas esta dada,
pelo menos como possibilidade, pois se as coisas da ordem do humano formam em si uma
classe, consequentemente podem ser estudadas em si mesmas. O estudo das coisas da ordem
do humano, por sua vez, deve ser precedido pelo estudo da sociedade humana pois, para
Socrates ndo ha como compreender a natureza do homem se ndo compreendemos a natureza da

sociedade humana.

Nao ha, no entanto, nessa manobra de Socrates (de Platdo), mera separagdo entre o
estudo das coisas humanas e da natureza, uma vez que o fundador da Filosofia Politica
compreende a natureza como forma ou ideia. O que ha ¢ o surgimento de uma nova classe de
estudo das coisas naturais, ou seja, agora “a natureza ou ideia de justica, ou direito natural, e
sem duvida a natureza da alma humana ou do homem ¢ mais importante que, por exemplo, a

natureza do sol”"’.

A primeira alteragao desta nogao classica de ciéncia da politica, tal como Aristoteles
chamava, ou filosofia politica, termos tratados como sinénimos até o inicio do século XX,
ocorre em Maquiavel com a “formulagdo original do principio da distingdo entre fatos e valores

e na atitude metodoldgica de proceder a um rebaixamento do olhar, de como devemos viver

2948

para como vivemos realmente”*°. Ainda no contexto dessa alteragdo e na esteira de Maquiavel,

Hobbes transforma o conceito de poder em conceito essencial da politica, porém anulando todo

e qualquer sentido perverso que pudesse ter ao transforma-lo em direito natural.

“A partir de Hobbes (embora Bacon de certa forma ja houvesse antecipado esse
movimento), a acumulag@o de ‘poder’ (power, potentia) por meio da ‘cultura’ metodica
da natureza levada a cabo pela ciéncia e pela tecnologia, possibilitada, em ultima
instancia, pela criagdo do Estado racional, protetor da vida humana e garantidor da saida
do estado de natureza e, portanto, da paz, passa a ser entendida como o prolongamento
e de certo modo a condig@o necessaria do direito fundamental de autopreservagao, que

logo se tornara, em Locke, o direito a autopreservagdo confortavel”#

Rousseau protagoniza a segunda alteracdo ao se rebelar contra a civilizacdo da

autopreservacao confortavel, e isso se d4 com a retomada do conceito de natureza, dando-lhe

injusto, lo que es sobriedad, lo que es locura, lo que es valor, lo que es cobardia, lo que es la ciudad, lo que es el
estadista, lo que es el gobierno sobre los hombres, lo que es un hombre capaz gobernar a los hombres’ y cosas
similares” (Strauss y Cropsey, 1993, p. 15-6).

47 Strauss y Cropsey, 1993, p. 17 (tradugéo nossa).

48 Vercosa Filho, 2016, p. 363.

4 Vercosa Filho, 2016, p. 364.
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um sentido novo ao entendimento dos antigos, ja, em alguma medida, abalado por Maquiavel

e Hobbes.

De acordo com esse novo sentido “o natural por exceléncia, o fim do ser humano (...) se
encontra no comeco, nos rudimentos da humanidade, e ndo, como pensava Hobbes, na saida
desse estado promovida pela vontade informada pela paixdo da sobrevivéncia™®, ou ainda,
como acreditavam os antigos, na “passagem ‘natural’ e necessaria para o estado social, no qual
o exercicio da razdo — para os antigos o homem ¢ animal politico ou social porque, e apenas
porque ¢ o animal racional, e ndo o contrario -, e, portanto, a perfeicao do ser humano (...) se
torna possivel”!. Dessa maneira Rousseau elimina as barreiras que separavam o direito positivo
do direito natural e define o direito natural bem como o homem ao qual se refere pela liberdade,

identificando-a com a vontade geral.

Nietzsche esta debatendo com essa longa tradicdo do pensamento filosofico politico que
vai de Socrates até o século XIX, e ndo com nossos interlocutores do século XX que, de acordo
com Strauss, estiveram ocupados fundamentalmente com outras questoes, a saber, com o
problema do conhecimento e do ser, passando ao largo da dimensao politica da filosofia como
¢ o caso de Bergson, Whitehead, Husserl e Heidegger, por exemplo. Simultaneamente a este
afastamento da dimensao politica da filosofia por parte dos filosofos mais proeminentes desse
periodo, o estudo da politica foi rapidamente se tornando cada vez mais técnico, migrando,
assim, para as ciéncias sociais na primeira metade do século XX, periodo das duas Grandes

Guerras nao coincidentemente.

Ainda no escopo dessa demarcacdo Renato Janine Ribeiro, no artigo intitulado
Filosofia, acdo e Filosofia Politica, trata das proximidades e distanciamentos entre Filosofia,
Filosofia Politica e Ciéncia Politica. De acordo com o autor Filosofia e Filosofia Politica tem

em comum aquilo que as diferencia radicalmente das ciéncias:

“os objetos, ou 0 mundo em geral, ndo tém para nos, em Filosofia, o papel legitimador
que possuem para as ciéncias em geral, inclusive as humanas. Elas se legitimam por
referéncia a algo exterior, que explicam, em que interferem. Em nosso caso, como
partimos do pensamento, sdo as compreensdes, as funda¢des do mundo mesmo que

entram em jogo”?

50 Vercosa Filho, 2016, p. 364.
51 Vercosa Filho, 2016, p. 364.
52 Ribeiro, 1998, s/ n2 de pagina.
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No que diz respeito a diferenciagdo entre Filosofia e Filosofia Politica praticada hoje
nos curriculos dos cursos de graduagdo e pds-graduagao, Ribeiro afirma que a Filosofia em
geral elege a questdo do conhecimento e do ser, enquanto a Filosofia Politica, tornada periférica
atualmente no ambiente filoséfico, reside noutra questdo, também classica, que ¢ a discussao

sobre a acao.

Ribeiro (1998) identifica como um dos papeis prioritdrios da Filosofia, desde a
antiguidade, a capacidade de lidar com tempos dificeis, sendo papel constante dos filosofos a
construcdo de formas de pensar o mundo, a si mesmo e/ou formas de pensar saidas para o
insuportavel. Isso implica, de acordo com ele, a escolha por um tipo de filosofia. As filosofias
que elegem a questdo do ser ou a teoria do conhecimento estdo localizadas no otium, que Ribeiro
aproxima da vita contemplativa. Estas relacionam otium e negotium’> como um par de oposigio.
A Filosofia Politica ndo opde otium e negotium, diferentemente das filosofias do ser e do
conhecimento, mas cria um espaco de intersec¢do entre o otium e o negotium para, em seguida,

ocupar esse espaco filosofico.

A “diferenca decisiva entre a Filosofia e a Filosofia Politica ¢, justamente, que o texto
de Filosofia Politica pede a seu leitor que o torne efetivo”*. Ribeiro cita alguns autores classicos
do campo da Filosofia Politica como Maquiavel, Hobbes, Rousseau, dentre outros, e afirma que

33 através de seus leitores,

eles tinham em comum o empenho em “tornar carne o seu verbo
certamente de forma extemporanea, apontando para um futuro relativamente distante da escrita,
j& que, como ja foi dito, a tarefa de um filésofo politico dificilmente encontra penetragdo no
momento em que seu som ¢ ecoado, pois busca mudangas na ordem dos valores, na mudanca

de perspectiva, sempre tendo em vista a acdo € nao uma mera vida contemplativa.

Com a mesma preocupacdo em tornar carne o verbo, Nietzsche afirma em
Consideragoes extempordneas Il que “é necessario constranger os homens a leva-lo a sério

[Schopenhauer], isto é, deixar-se determinar por ele para uma agio”>¢, pois considera “como

53 De acordo com Ribeiro (1998), hd “um velho recorte, que nos vem pelo menos dos romanos, que é o do otium
versus o negotium, que ndo tém as acepgdes hoje usuais (e até vale a pena indagar por que mudaram tanto de
sentido, com o écio indicando hoje um lazer banalizado, e o0 negécio aquele conjunto de atividades que envolvem
o ganhar dinheiro). O otium é, mais ou menos, a vita contemplativa. Ndo é simplesmente o lazer ou o estar a
margem do mundo do trabalho; é, estando a margem do mundo do trabalho manual, poder com isso frequentar
o saber, os grandes valores, o conhecimento. Ja negotium vem da negac¢do do otium, antepondo-lhe a particula
negativa nec. E misturar-se nos negdcios publicos, aceitar o burburinho do mundo, interessar-se pela coisa
publica, pela coisa politica”, s/ n2 de pagina.

54 Ribeiro, 1998, s/ n2 de pagina.

55 Ribeiro, 1998, s/ n2 de pagina.

%6 Co. Ext. Ill 8.
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escrita inutilmente toda palavra atrds da qual ndo estd essa exigéncia para a agio™’. Mais de
vinte anos depois Nietzsche revalida em Ecce Homo essas ideias defendidas nas
Extemporaneas, tazendo, contudo, um significativo ajuste: ndo seria bem “Schopenhauer como
educador” o titulo mais adequado para a ferceira extempordnea, mas “Nietzsche como

educador™?,

Em Consideragoes extempordneas Il Nietzsche mostra que sua filosofia €, a0 mesmo
tempo, pensamento e pratica, ocupagao com o futuro distante e com o agora. O tipo de filésofo
que Nietzsche se propde a ser nao sofre nem de miopia, como ¢ o caso dos eruditos, nem de
hipermetropia. Ele ¢ capaz de compreender o presente em seu singular significado e como parte
de um todo, de um processo. E sua capacidade de enxergar & distancia, tal como uma aguia, que
o d4 perspicacia para avaliar o presente>® no interior de um todo e de um processo, para criticar
esse presente®® e, em seu apice, experimentar na pratica e no agora novos valores. Esses novos
valores que sdo experimentados no agora, tal como sementes langadas ao vento, em se
frutificando formarao uma nova cultura. Nesse contexto Nietzsche afirma que os verdadeiros
filosofos, “os verdadeiros amigos [da sabedoria] provam através da acdo que o amor a verdade

261

¢ algo terrivel e violento™" porque esse experimento pressupde por tudo quanto é valido para

o espirito do tempo em perigo, ndo deixando nada em seguranca.

E justamente por causa da dificuldade em operar no ambito dos valores que Strauss, em
O que é a Filosofia Politica, atirma que “o didlogo platdnico sobre politica e leis comega com
uma conversa (...) longa sobre o vinho®2. Platdo quer nos dizer que para enfrentar valores
arraigados, tradigoes sedimentadas, € preciso ousadia, coragem, e o vinho tem o poder de soltar
linguas, nos torna jovens, nos “faz decididos, ousados, dispostos a inovar”®. Platio utiliza a
metafora do vinho ou do embebedamento para comparar “a filosofia a loucura, o oposto da
sobriedade ou moderag¢do; [pois para o fildsofo politico] o pensamento ndo deve ser moderado,

mas sem medo, para nio dizer sem vergonha”®,

57 Co. Ext. Il 8.

8 EH, As Extemporaneas, 3.

9 Em Consideragbes extempordneas Ill 1 e 2 Nietzsche avalia a ética cristd como intimidadora e enganadora.

60 A critica filoséfica de Nietzsche & ética cristd busca perturbar o status quo, se livrar do espirito do tempo (Cf.
Co. Ext. 11l 6,7 e 8).

61 Co. Ext. Ill 8.

62 Strauss, 2011, p. 18.

83 Strauss, 2011, p. 18.

64 Strauss, 2011, p. 19.
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Em resumo podemos afirmar que todo filésofo politico ¢ filésofo, mas nem todo fildésofo
¢ filosofo politico. Nesse sentido, ao afirmarmos que Nietzsche ¢ um filésofo politico, ndo
pretendemos eclipsar a dimensdo do “filosofo em geral” em Nietzsche desconsiderando ou
diminuindo a importancia da presenca das tematicas do ser e do conhecimento em sua obra.
Nosso propdsito, ao contrario, ¢ ndo permitir que a grande sombra causada pelo insuflamento
das tematicas do ser e do conhecimento, ao longo do século XX, destitua Nietzsche da dimensao
politica de sua obra, nos termos da tradicao filoséfica, e nem, por outro lado, que cobrem de
um filésofo do século XIX um plano de a¢@o nos moldes daquilo que surge somente no século

XX.

1.2 NIETZSCHE E OS TRES GRANDES TEMAS DA FILOSOFIA POLITICA

O primeiro grande tema de toda Filosofia Politica diz respeito a reflexdo acerca do que
¢ a politica enquanto realidade na qual se projeta a vida social humana. Ele pergunta
fundamentalmente pela realidade radical do politico, sendo tal objeto de investigagao de carater
“metafisicamente existencial”’®>. Em outras palavras, busca-se definir uma hipotese social da

vida politica.

Duas hipoteses extremas balizam as posi¢des historicamente mapeadas: a primeira

concebe a sociedade “como uma soma de relagdes individuais vinculadas pelo direito”®® e

a
segunda “como um todo coerente e substantivo que determina e condiciona os individuos que
a integram”®’. Em meio a essas duas posi¢cdes extremas existe um amplo leque de solugdes

dialéticas que buscam compatibilizar individuo e sociedade.

O solidarismo e o institucionalismo sdo dois exemplos de hipoteses balizadas por esses
dois extremos. No caso do solidarismo afirma-se a corresponsabilidade dos individuos no que
se refere ao bem comum e a mutualidade entre o bem publico e o privado. No institucionalismo
destaca-se a concepgdo de Aristoteles, que por partir do principio de que o homem ¢ um animal

politico, entende que o homem ¢ condicionado a vida social por sua propria natureza.

65 Agesta, 1986, p. 479.
66 Agesta, 1986, p. 479.
67 Agesta, 1986, p. 479.
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Nosso interesse, quanto ao primeiro grande tema da filosofia politica, ¢ identificar a
hipdtese social da vida politica em Nietzsche, ou seja, identificar sua hipotese sobre o que ¢ a
politica enquanto realidade na qual se projeta a vida social humana bem como a maneira como
o filésofo alemao busca compatibilizar a afirmag¢do do individuo com a da sociedade. Faremos
isso acompanhando dois intervalos do pensamento do filosofo a fim de demonstrar a
permanéncia de sua ocupagdo com o primeiro grande tema de sua Filosofia Politica, apesar das
mudancas de perspectiva e da fluidez conceitual. Aquilo que chamamos aqui por primeiro
Nietzsche considera prioritariamente os textos publicados na primeira metade da década de

1870.

A crenca de que ¢ possivel esbocar uma imagem daquilo que permanece ao longo da
obra de Nietzsche no que tange aos trés grandes temas se respalda em todos aqueles intérpretes
que, apesar dos riscos, ousaram pensar sobre o conjunto do pensamento do filésofo. Dentre eles
cito a apreciacdo de Giacoia Jr. Sobre o trabalho de Benchimol (2002) intitulado Apolo e
Dionisio:

“abre uma ousada e ambiciosa perspectiva de interpretacdo do conjunto do pensamento
de Nietzsche, na medida em que (...) o conteudo filosofico reunido por Nietzsche no
antagonismo entre Apolo e Dioniso deixa sulcos profundos ¢ perduraveis ao longo de

toda sua obra, cujos efeitos ultrapassam de muito a modula¢do predominantemente

estética de sua metafisica de artista escrita no inicio dos anos setenta do século XIX%.

Nietzsche foi o filosofo das multiplas perspectivas, dos conceitos fluidos, das muitas
verdades e, por essa Otica, € natural que qualquer intérprete sinta certo desconforto em cogitar
pensar aquilo que permanece em Nietzsche. No entanto, Nietzsche também ¢ o filoésofo da
unidade, homogeneidade, dire¢do, da hierarquia dos impulsos e da tarefa como guia de sua
filosofia. Por essa Otica vemos a abertura necessdria que nos permite considerar uma
interpretacdo de escala macro ou, nas palavras de Giacoia, “uma interpretacdo do conjunto do
pensamento de Nietzsche”, que ndo visa, obviamente, negar todas as outras, mas apenas ser

mais uma dentre as possiveis Oticas interpretativas que a obra do filosofo permite.

Dentre as duas preocupacdes acerca do primeiro grande tema da filosofia politica no
primeiro Nietzsche, a saber, a identificagdo da hipotese de Nietzsche sobre o que € a politica
enquanto realidade na qual se projeta a vida social humana e a maneira como busca conjuminar

a afirmac¢ao do individuo com a da sociedade, ¢ imprescindivel explicar em que medida vemos

68 Giacoia Jr., 2002, p. 11-2.
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compatibilidade entre o que Agesta (1986) chama por sociedade e Nietzsche, mais

frequentemente, por povo, cultura e Estado.

De acordo com Delbd, a no¢ao de Estado em Nietzsche, no periodo que compreende os
anos de 1871-1876, diz respeito a vida dos homens em sociedade na medida em que “para
Nietzsche o Estado, além de ndo se separar da natureza, ¢ apenas instrumento para que ela
continue a fazer parte, transfigurada, da vida dos homens em sociedade”®’. Em outra passagem
do mesmo artigo, Delb6 fornece elementos que nos permite interpretar “vida coletiva” e
“questdes publicas” como similares ao que Agesta chama por sociedade e, ao mesmo tempo, a
interpretar que o conceito de cultura em Nietzsche, nesse contexto, diz respeito a vida dos
homens em sociedade: “voltar-se para as questdes politicas, para a vida coletiva da cidade, a
dedicacdo a questdes publicas, ¢, entdo, essencial na formacdo de uma cultura”’’. Frezzatti
(2016), de modo muito similar a Delbo, ao definir o conceito de cultura em Nietzsche, faz
aflorar o entendimento de que ao falar de cultura, remete-se a algo que se da no nivel do
agrupamento de pessoas e, em seguida, chama esse agrupamento também de povo: Nietzsche
“v€ os agrupamentos humanos como complexos de cultura (...). Cada agrupamento ou povo

tem sua expressido caracteristica™’!

. Tendo em vista a permutabilidade desses termos em
Nietzsche, consideramos que nos € permitido compreender que todos esses termos (Estado,
povo, agrupamento humano, vida coletiva, questdes publicas, cultura), de uma forma ou de

outra, se remetem ao social ou a vida dos homens em sociedade.

O segundo tema, inevitavel para todo filésofo da politica, “¢ em que medida a vida
politica estd sujeita a leis necessarias, como a natureza organica, ou ¢ um mundo de
liberdade”?. Ao longo da histéria da filosofia politica prevaleceu a ideia de que a condigio
da liberdade humana se funda na existéncia de um mundo transcendente ao qual o homem
estaria ligado, pois se ele fosse somente um ser natural, constituido apenas por forgas
instintivas, ndo poderia ser responsabilizado por suas a¢des’>. A ideia de que o homem tem
atributos divinos como alma imortal, autonomia e soberania d4 a garantia ldgica para se concluir

que o homem pode dominar seus impulsos naturais.

A posse da consciéncia ou do espirito, faculdade elevada vista somente dentre os

homens, vincularia este ao divino e o distinguiria de todos os outros viventes. E a presenca

% Delbd, 2007, p. 27.

70 Delbd, 2007, p. 28.

1 Frezzatti, 2016, p. 174.

72 Agesta, 1986, p. 479.

73 Em acordo com Barrenechea, 2008.
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dessa faculdade que permitiria ao homem, no contexto dessa nogao de liberdade, controlar os
impulsos de sua parte besta, animalesca, como também sua independéncia frente a todas as
forcas terrestres. Na verdade, mais que controlar suas for¢as animalescas ou administrar duas
espécies constitutivas totalmente diferentes, ou seja, sua parte animal e sua parte divina, o
homem estaria destinado a regressar ao mundo inteligivel e perfeito do qual ¢ originario, onde

nao existem erros, fraquezas, dor e morte.

Sob tal compreensdo de liberdade humana o mundo efetivo ou natural ¢ definido
negativamente e em oposi¢ao ao mundo inteligivel. Na medida em que a liberdade ¢ invocada
para desqualificar o instintivo, ela o torna feio e repugnante. E no contexto dessa concepgio de
liberdade que Nietzsche encontra o surgimento e a manutencdo de valores antivitais que
favorecem o pessimismo e o cansago do homem moderno. Na verdade, mais que identificar o
local de nascimento do d6dio pela existéncia, Nietzsche busca compreender como o homem
chegou a tal ideal antinatural e por que cerceou os proprios impulsos negando a saude e
desvigorando o corpo. Nessa parte do trabalho buscamos expor como se da a proposta de
superagao da oposicao entre liberdade e necessidade em pelo menos dois diferentes momentos

da obra do fildésofo.

O terceiro grande tema da filosofia politica diz respeito a maneira como deve se
constituir a vida politica do homem no sentido de um ideal para o futuro, nos termos de uma
filosofia pratica. Esse € o tema ético, do dever ser. Nesse grande tema vislumbramos analisar a
critica de Nietzsche a ética socratico-cristd, bem como expor seu projeto €tico na figura do

filosofo legislador.

1.3 METODO DE PESQUISA E APRESENTACAO DO PERCURSO

A partir de agora acreditamos ser possivel adentrar na questdo do método. Tendo em
vista nosso interesse em demonstrar que Nietzsche se ocupa permanentemente, desde a
juventude até a maturidade, com o debate acerca dos trés grandes pilares tematicos da Filosofia
Politica, que sua inovagdo no ambito da filosofia politica nasce desse debate e que sua tarefa
filosofica estd diretamente ligada a essa inovagdo, ou melhor, transvaloragdo; tendo também
em vista que caracteristicas de sua filosofia como fluidez conceitual e escrita nada ortodoxa nao

comprometem, de antemao, a permanéncia da ocupacao com os trés grandes temas da filosofia
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politica como tarefa filoséfica, entendemos que esse trabalho deve ser feito numa escala global,
nao se limitando, assim, a localizacao textual de um conceito especifico como grande politica
ou vontade de poder, sem, com isso, diminuir a importancia destes para estudos realizados em

outras escalas e com outros objetivos.

Quanto ao problema da fluidez conceitual, importantes intérpretes de Nietzsche, no
Brasil e no mundo’#, alertam para as dificuldades especificas da compreensio de sua obra, dado
o carater polissémico e subversivo de sua filosofia, que ndo se realiza somente no contetdo,
mas também em sua forma. No prefacio de Aurora, Nietzsche traduz a filologia como a arte de
ler bem e exorta seus leitores a tal aprendizagem: “aprendei a ler-me bem!””. Scarlett Marton
assinala, em Ler Nietzsche como “nietzschiano”: Questoes de método, que o uso da palavra
aprender grifada e o ponto de exclamagdo revelam o desejo do filésofo em estabelecer uma
relacdo impar com seus leitores, na medida em que exige um aprendizado. Montinari (1997),
aponta para as indicagdes que o proprio Nietzsche fornece acerca da execugdo de uma boa
leitura, a saber, importancia concebida pelo filosofo a leitura filoldgica e necessidade de
esforco, por parte do leitor, em deixar seus proprios preconceitos de lado, que diz respeito,

fundamentalmente, a sua propria cultura no sentido da erudi¢ao.

Diferentemente de seus pares, que tendem a organizar um plano de trabalho previamente
dotado de coeréncia, com vistas a conduzir o leitor a um lugar exato, Nietzsche ndo busca
competir com seus antecessores por um sistema melhor, mas apontar para o ndo dito por esses
construtores de sistemas, aquilo que fica velado por detras da fachada da coeréncia logica e,
assim, denunciar o quao sdo cumplices, determinados homens e suas visdes de mundo, do

processo de decadéncia do homem ocidental.

Em Genealogia da Moral o filésofo exorta seus leitores a contemplar a lentiddo e a
sutileza na medida em que a boa leitura tem como requisito também o cuidado com a volta
reiterada ao texto, como uma espécie de ruminagdo bovina. Nietzsche contrapde a leitura
apressada e mecanica do homem moderno a leitura como arte, sendo esta Gltima a que persuade
seus leitores a realizar, pois “o filélogo deve ter entusiasmo criador e o mais delicado sentido
da forma, para fazer ressurgir a beleza dos antigos e¢ até mesmo resgatar sua concepgao de

cultura”’®, de modo a favorecer uma nova visdo de cultura.

74 Dentre eles Scarlett Marton (2018), Ernani Chaves (1997), Montinari (1997), Stegmaier (2013).
75 A, Prefacio 5.
76 Marton, 2018, p. 10.
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O procedimento genealodgico permite a Nietzsche o questionamento do valor dos valores
morais na medida em que da abertura para o exame das condigdes e circunstancias de seu
surgimento, o contexto de seu desenvolvimento, bem como de suas modificagdes. De acordo
com Marton “é precisamente a critica dos valores que o filosofo dedica a maior parte de seus

escritos””’

sendo a civilizagdo ocidental seu alvo de critica radical. A necessidade de Nietzsche
em apontar os caminhos para a boa leitura, para a arte do ler bem, para a filologia, que vai além
da erudi¢do e em prol da criagdo, tem por detras sua necessidade em dotar seus leitores da
capacidade do diagnostico e, a partir do diagnéstico, do poder da transformacdo. Nas palavras

da intérprete:

“Nietzsche se posiciona contra o seu tempo por um tempo por vir. E o que o leva a instar
junto a seus leitores para que pratiquem, frente a seus textos, a arte de ler bem. Portando-
se como fildlogos, eles poderiam perceber a partir de onde ele fala; bem mais, poderiam

compreender o diagnodstico que faz do mundo em que vive e, quicd, contribuir para

transforma-lo”"8

Para além das indicac¢des fornecidas por Nietzsche acerca da maneira como deveria ser
lido e os riscos da desconsideragao dessas adverténcias, Marton chama a atengao para os riscos
adicionais decorrentes do contexto historico no qual estamos inseridos, sendo um deles nossa
tendéncia a proceder de maneira eminentemente técnica ao analisar seus escritos. O primeiro
cuidado metodoldgico que devemos ter, para ndo incorrer em demasia numa aproximacao
abalizadamente técnica dos textos do filosofo, € ndo perder de vista as analises de conjunto,
mesmo quando a pesquisa internacional tende a privilegiar estudos pontuais com vigorosos
recortes no corpus nietzschiano. A visdo de conjunto ¢ imprescindivel porque “sdo elas que
permitem ultrapassar abordagens que se apresentam como parcelares e, por conseguinte,

979

sempre parciais”’”, além de possibilitar “que se apreenda o sentido e se aquilate o valor de seu

empreendimento filoséfico”®?

. Um pesquisador que mantém em seu horizonte tal preocupagao
carrega consigo, entdo, a no¢ao de que nao hé rupturas na obra do filésofo — e quanto a isso ja

foi contestada a prética de dividir a obra em trés periodos estanques, fechados em si mesmos®'.

O método contextual, por nos adotado nesses termos, realiza-se por varias facetas que

vai desde a preocupag¢do com a visdo de conjunto no sentido do valor do empreendimento

7 Marton, 2018, p. 11.
8 Marton, 2018, p. 12.
7® Marton, 2018, p. 13.
80 Marton, 2018, p. 13.
81 Vide Wotling: 2013: p. 88-90.
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filosofico, bem como pelo exame de seus referenciais tedricos e, nesse sentido, a historia da
filosofia ¢ indispensavel. No que tange ao contexto, deve-se considerar ainda a historia cultural
e factual da Europa em que o pensamento de Nietzsche foi produzido, tendo em vista o
confronto com seus contemporaneos e antecessores, afinal, ¢ como pensador do século XIX
que Nietzsche precisa ser analisado e somente assim poderemos ter clareza do carater inovador

de suas reflexdes e do seu alcance em nossos dias.

Aquilo que chamamos aqui por primeiro Nietzsche considera prioritariamente os textos
publicados na primeira metade da década de 1870, a saber, O nascimento da tragédia ¢ as
Consideragoes extemporaneas e, por segundo Nietzsche, os textos publicados entre 1878 e
1889. Eventualmente textos postumos desses dois periodos serdo abordados, mas sem retirar a
preeminéncia das obras publicadas ou preparadas para publicagdo pelo proprio filésofo num
ato de consideracdo por suas escolhas e postura filologica®’. Esse corte tem como principal
intencdo demonstrar que os trés grandes temas da filosofia politica permanecem centrais na
filosofia de Nietzsche, com ou sem a influéncia de Wagner, diferentemente do que afirma
Brobjer. De acordo com Marton, “Humano, demasiadamente humano [obra publicada por
Nietzsche em 1878] é o livro em que Nietzsche toma coragem para se emancipar’®, decretando
“sua independéncia intelectual, libertando-se de Schopenhauer, de Wagner, da metafisica, do
idealismo, do romantismo, enfim, de tudo o que ndo fazia parte de sua indole”3*. Nio se trata,

contudo, de consideramos a existéncia de duas fases distintas na obra do filosofo, mas

8 Ao confrontar uma postura filoldgica com uma postura antifiloldgica, Stegmaier afirma que a “relacdo
antifiloldgica que se tem com a filosofia de Nietzsche partiu da compilagdo de A vontade de poder, texto que
Elisabeth Forster-Nietzsche havia proclamado como a ‘obra principal’ de Nietzsche. A nova edigdo dos
apontamentos pdéstumos, juntamente com as variantes corrigidas nos manuscritos e sua ordenagao cronoldgica
organizada por Giorgio Colli e Mazzino Montinari ndo anulou, porém, a fixacdo sobre o espélio. Ainda se acredita
encontrar ali a formulag¢do do pensamento mais préprio e sem rodeios de Nietzsche, conferindo a eles a mesma
importancia das obras que foram publicadas ou enviadas a publicagdo pelo préprio Nietzsche, quando ndo,
inclusive, conferir primazia ao espdlio. Também isto é filologicamente bem questionavel. Pois ndo se trata aqui
—tal como demonstrado por Montinari — de ‘fragmentos’, isto é, textos retrabalhados ou textos interrompidos
durante a elaboragdo, mas sim apenas de apontamentos (Notate) mesmo que tenham sido significativamente
formulados. Em seus apontamentos Nietzsche articula pensamentos e contextos de pensamentos primeiro para
si mesmo; e anotamos para nés mesmos apenas aquilo que se poderia esquecer, mas ndo se quer, e 0 mesmo
vale também para as formulagdes. Aqueles pensamentos mais importantes que ndo queremos largar, ndo
esquecemos e, por isso, ndo é necessario anota-los. Ndo se deve aceitar dai que a ‘auténtica filosofia de
Nietzsche’ se encontrard precisamente em seus apontamentos postumos como ‘fragmentos’ das suas
verdadeiras ‘doutrinas’. Em seus apontamentos, Nietzsche teria anotado resultados de leitura, casos, visdes
gerais, linhas de pensamento e esbogos, experimentou com eles, reescreveu-os, reagrupou-os — e entdo, em
suas publicagdes, recorreu ou ndo a eles muito livremente” (Stegmaier, 2013, p. 299-300). Ainda assim, de acordo
com Stegmaier, nem mesmo as formulagGes publicadas devem ser tratadas como definitivas na medida que na
obra de Nietzsche ndo ha nada definitivo. Suas conclusGes sempre tém alguma provisoriedade na medida que
seu filosofar se da no tempo e sempre deixa as portas abertas.

83 Marton, 2016, 46.

84 Marton, 2016, 46.
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demonstrar que a ocupacgao com o politico em Nietzsche ndo esta restrita ao periodo em que foi
influenciado pelo empreendimento de Bayreuth, como defende Brobjer, nem somente ao
periodo em que discute a no¢ao de vontade de poder, como defende Blondel, por exemplo, mas
que os trés grandes temas da filosofia politica estdo presentes tanto no primeiro periodo, apesar
da auséncia de um vocabulario proprio, quanto no segundo periodo, quando o fildésofo ostenta

autonomia filosofica.

No préximo capitulo apresentamos o problema do tema politico em Nietzsche no meio
especializado e, em seguida, o papel da dialética aberta no projeto politico nietzscheano. No
terceiro capitulo demonstramos a presenga patente dos trés grandes temas da filosofia politica
no primeiro Nietzsche e no quarto capitulo damos continuidade a esta demonstragdo ao mostrar
que esses mesmos trés grandes temas da filosofia politica permanecem presentes de Humano,
demasiadamente humano, quando Nietzsche se emancipa decretando “sua independéncia

1”85

intelectual”®, até Ecce Homo.

85 Marton, 2016, 46.
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2 PONTO DE PARTIDA ACERCA DA POSSIBILIDADE DE UM PENSAMENTO
POLITICO AFIRMATIVO EM NIETZSCHE

2.1 VIESENTEINER: CRITICA, MAS NAO PENSAMENTO POLITICO

De acordo com Viesenteiner “dentre o universo de temas que figuram no pensamento
de Nietzsche, a critica politico-moral que ele opera em relagdo a tradicdo vem ganhando

contornos cada vez mais definidos”®®

, € no interior dessa critica “uma abordagem politico-
cultural”®” vem recebendo espaco de destaque: a no¢do de Grande Politica. Ao situar a Grande
Politica no interior da critica politico-moral, o intérprete traduz tal nogdo como contradiscurso
ao paradigma politico-moral moderno entendido como obsessdo por homogeneidade,

absolutizacdo de um unico modo de vida e autoconservagao.

Sustentando-se na letra do texto do filésofo, o intérprete apresenta trés hipoteses
hermenéuticas para a expressdo grande Politica. Em sua primeira hipotese hermenéutica,
Viesenteiner propde a leitura da Grande Politica em Nietzsche como contradiscurso construido
a partir da critica radical que o filésofo dirige ao paradigma politico-moral da modernidade
ocidental denominada pequena politica. Para tal o intérprete direciona sua analise para os textos
do filésofo que fazem criticas corrosivas a tradi¢do ocidental, bem como para aqueles textos

que expdem o engendramento e efetivagdo do paradigma politico-moral moderno.

A pequena politica, ou unilateralidade politico-moral, define uma dindmica decadencial
que tem seu germe na cultura judaico-cristd e seu prolongamento nos movimentos socio-
politicos da modernidade, pretendendo-se absoluta. Mais que uma mera perspectiva engendrada
num determinado contexto conflitual, a pequena politica busca se impor como valida para todos
em todo o sempre. A unilateralidade politico-moral atua fundamentalmente pela aniquilagao
das diferengas de toda e qualquer outra perspectiva, a fim de anular possibilidades de conflito
com a justificativa pseudo-humanista de defesa da igualdade de todos. Ao eliminar tudo que se
porte como diferente ou acima do rebanho, a pequena politica busca homogeneizar

pensamentos e comportamentos tendo como fachada a virtude humanista de valorizagdo do

86 Viesenteiner, 2006, p. 15.
87 Viesenteiner, 2006, p. 15.
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humano. O objetivo desse movimento ¢ garantir a existéncia de um tipo de vida mediocre e,

por isso, tem como marca distintiva a autoconservagao da vida.

Para sustentar sua primeira hipotese, Viesenteiner busca nos textos de Nietzsche a
descri¢do das condigdes sobre as quais a pequena politica surge, bem como os valores sobre 0s
quais se assenta, chegando, assim, na relacdo estabelecida pelo filosofo entre décadence e
niilismo. O termo décadence, segundo o intérprete, ¢ empregado por Nietzsche principalmente
para denotar a era da moralizagdo do homem moderno, iniciada por Socrates e Platdo e
difundida pelo cristianismo como moral hegemonica. A décadence € um processo cultural que
tem inicio na filosofia socratica niilista — negadora da vida —, sendo o niilismo ou vontade de

nada ndo a causa da décadence, mas sua propria logica interna.

Ao triunfar, em seu processo constitutivo, a vontade niilista estabelece uma nova “tabua

2988

de valores”®® para entdo se autoafirmar como a moral mesma e negar tal condi¢do a tudo que

ndo for ela mesma. Com isso, “qualquer organizacdo social, qualquer conjunto de leis, forma
de governo ou praxis politica se efetivara tendo como eixo orientador a moral decadente”®’.
Sendo assim, afirma Viesenteiner, “a dimensao politico-moral do Ocidente se sustentara e se
prolongara até a modernidade a partir da dindmica interna do niilismo, qual seja, a negacao e o
exterminio do conflito em proveito das pastagens verdes e calmas tdo almejadas pela politica

de rebanho presente na modernidade™°.

A hegemonia levada a cabo pelo cristianismo expressa a absolutiza¢ao desses valores,
expressa a “absolutizacdo de uma unica perspectiva que se obstina em igualar a partir de uma

71 expressa o estabelecimento da modernidade niilista. E nesse

dindmica niilista de exterminio
sentido que o intérprete chama a atencdo para o fato de que o cristianismo ndo pode ser
considerado somente como religido, mas fundamentalmente como proposta moral hegemonica,
pois se estabelece como moral mundanizada no seio dos movimentos socio-politicos, na arte,

filosofia, economia e mesmo nas ciéncias naturais.

Diferentemente do que pode parecer, direitos humanos, liberdade e fraternidade,
progresso, razao, socialismo, anarquismo etc. nao sao produto de uma ruptura com a tradicao,

ndo negam a tradicdo cristd, mas pelo contrario, representam o prolongamento da dindmica

88 AFZ 74.

89 Viesenteiner, 2006, p. 32.

% Viesenteiner, 2006, p. 32-33.
1 Viesenteiner, 2006, p. 38.
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niilista com outras fei¢des, mantendo a sombra do Deus morto por meio de sua aparente

substituicao.

“Nesse sentido, progresso, democracia, socialismo, moral, ciéncia — todos centrados
numa espécie de culto divino a Razao e otimismo santificado na capacidade humana —
configurar-se-iam nos ideais laicizados candidatos a ocupag@o do trono celestial; enfim,
¢ o homem moderno, o “Gltimo homem’ que se descobre, piscando os olhos, inventor

da felicidade. E neste sentido que o niilismo imperfeito procura superar o niilismo sem,

contudo, transvalorar os valores”?2.

No interior do processo de transformacao do niilismo moderno, sua configuragao mais
radical ¢ encontrada na furia dos movimentos anarquistas russos, sendo estes identificados
como o coroamento da perspectiva da pequena politica. Visto como “logica final do processo
de desdobramento do niilismo ao longo da historia ocidental, remonta precisamente a furia do
ativismo politico revolucionario — em especial o anarquismo russo — em que se expressaria a

mesma vontade cristd de obstinada negacio do mundo™®?

, nesse contexto, por meio da
“destrui¢do de toda ordem existente”. Giacoia, compartilhando da mesma interpretacdo,
defende que a dinamica da negagdo, nesse estagio, atua contra o Estado e contra qualquer outra
instituicdo na medida em que acredita “que a unica verdade ¢ nao haver qualquer sociedade,

qualquer instituicio™”.

As transformacdes propagandeadas pela modernidade, enquanto nova época, sdo apenas
transformagdes aparentes ou de pequena magnitude na medida em que ndo rompem com a
tradicdo crista, pois do ponto de vista da perspectiva da dindmica niilista, atua com a mesma
estratégia de negacdo encontrada na tradi¢do judaico-crista. Sendo assim, a principal diferenca
real, e talvez a Unica, € a crenga na ruptura com a tradi¢do, a crenca em todos os temas que
constituem o projeto iluminista para a humanidade, ruptura que o filésofo afirma ndo existir de
fato. A substituicao por um novo ideal ¢ somente aparente na medida em que a modernidade e

seus temas permanecem sob a sombra do Deus morto.

Ao desferir seu martelo contra a pequena politica o filésofo ndo pretende “aniquilar ou
destruir as ideias dominantes em seu tempo, sobretudo ligadas as questdes politicas, (...)

pretende antes realizar, através de uma genealogia da cultura ocidental levada a efeito pela

92 Viesenteiner, 2006, p. 53.
9 Viesenteiner, 2006, p. 72-3.
% Giacoia, 1997, p. 87.

% Viesenteiner, 2006, p. 73.
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praxis do perspectivismo, a desarticulacio dessas ideias”*¢. Essa desarticulagio ja se realiza no
momento em que o filésofo transforma a moral que se tornou hegemdnica no ocidente em uma
mera perspectiva, fragilizando sua pretensdo de se mostrar como Unico modo de vida,

fragilizando seu carater absoluto, sua pretensao a totalidade.

Na medida em que o processo decadencial € necessario € que seu esgotamento deve ser
vivenciado até suas ultimas consequéncias, o intérprete conclui que a Grande Politica decorre
desse esgotamento na forma contrdria a da pequena politica, ou seja, enquanto afirmagado
perspectiva do mundo. A Grande Politica € vista como uma espécie de compulsao que brota da
pequena politica e sob tal compreensao Viesenteiner apresenta sua segunda hipotese, a saber, a
que entende a Grande Politica como produto de um tipo de dialética. Esta hipotese interpretativa

conta com trés pressupostos negativos basicos. Sao eles:

“a Grande Politica ndo extermina a tradigdo politico-moral; nd3o opera apegando-se a
um futuro utdpico; e, finalmente, o processo de superagao da pequena politica ndao segue
um desenvolvimento légico-necessario em dire¢do a uma meta determinada. Trata-se,

doravante, de compreender precisamente o processo de superacdo da pequena

politica™’

A Grande Politica ndo se constroi simplesmente pela desconstru¢do e subsequente
substitui¢do da pequena politica pois se assim fosse, Nietzsche estaria agindo com o mesmo
dogmatismo dos filésofos metafisicos. De acordo com o intérprete, sua proposta nao ¢
desconstruir a cultura moral hegemonica, mas desestabiliza-la, revelando-a como uma entre
outras perspectivas possiveis. A superacdo da pequena politica se utiliza da propria pequena

politica e os novos caminhos ou novas perspectivas brotam do interior desta mesma tradigao.

A dialética praticada por Nietzsche, por sua vez, também nao opera nos termos da
tradi¢do, ou seja, ndo opera com o sentido hegeliano do termo na medida em que o processo de
superacdo da pequena politica ndo respeita um curso necessario rumo a um fim determinado.
Nas palavras de Nietzsche, “toda a historia de uma ‘coisa’, um 6rgao, um uso, pode (...) ser
uma ininterrupta cadeia de signos de sempre novas interpretagdes € ajustes, cujas causas nem
precisam estar relacionadas entre si, antes podendo se suceder e substituir de maneira
meramente casual”®®. Com isso o filésofo conclui que “o ‘desenvolvimento’ de uma coisa, um

uso, um o6rgdo, ¢ tudo menos o seu progressus em direcdo a uma meta, menos ainda um

% Viesenteiner, 2006, p. 58.
97 Viesenteiner, 2006, p. 85.
B GM Il 12.
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progressus 16gico e rapido, obtido com um dispéndio minimo de forgas”®’. Trata-se, entdo, de

uma dialética aberta e voltada para a manutencao do conflito entre as perspectivas em questao.

Por fim, Viesenteiner pressupde que a Grande Politica ndo pode ser entendida
utopicamente ou como mais um programa de melhoramento do homem na medida em que esté
voltada para um problema do tempo presente e na medida em que nao idealiza o homem nos
termos da perfeicdo metafisica. Nietzsche busca trazer a baila uma perspectiva demasiadamente

humana.

De posse desses trés pressupostos negativos, Viesenteiner passa a defender sua segunda
hipotese hermenéutica de que a Grande Politica ¢ produto de um tipo de dialética. Nesse
contexto o tema da vontade de verdade ¢ apontado como central na medida em que preludia

teoricamente o niilismo bem como dialeticamente a superacdao da modernidade politico-moral.

A vontade de verdade ¢ exibida como pano de fundo do dualismo tradicional criado pela
metafisica que opde mundo verdadeiro e aparente, sendo o mundo verdadeiro aquele que jamais
entra em contradi¢do consigo ¢ que nao muda. O mundo verdadeiro é o contrario do devir

porque a verdade ¢ tida por divina e enquanto divina ndo se deteriora, ¢ eterna. O “homem veraz

55100

(...) afirma um outro mundo que nao o da vida, da natureza e da histéria significando, tal

impulso a verdade, o desejo mais profundo por seguranga da grege humana. De acordo com o

intérprete, o “impulso a verdade como desejo por seguranga contém a desconfianca entre

homem e homem como dindmica que movimenta e induz os homens a pactuarem entre si”’'*!,

nogdes estas que “ja se encontram registradas at¢é mesmo nos escritos de juventude de

Nietzsche!'%? ao afirmar que

“o homem, ao mesmo tempo por necessidade e tédio, quer existir socialmente ¢ em
rebanho, [por isso] ele precisa de um acordo de paz e se esforca para que pelo menos a
maxima bellum omnium contra omnes desapareca de seu mundo. Esse trabalho de paz
traz consigo algo que parece ser o primeiro passo para alcancar aquele enigmatico
impulso a verdade. Agora, com efeito, ¢ fixado aquilo que doravante deve ser ‘verdade’,
isto €, ¢ descoberta uma designacdo uniformemente valida e obrigatdria das coisas, ¢ a
legisla¢ao da linguagem da também as primeiras leis da verdade: pois surge aqui pela

primeira vez o contraste entre verdade e mentira”!%

¥ GM I 12.

100 GC 344.

101 viesenteiner, 2006, p. 97.
102 yiesenteiner, 2006, p. 97.
103 M\, 1, p. 32.
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A vontade de verdade ¢ produto da compreensao moral do mundo, pois a exigéncia de
que ninguém jamais engane ¢ de utilidade fulcral para o rebanho, € o que garante a seguranga
da grege humana. Viesenteiner demonstra a relagdo original entre vontade de verdade e
compreensdo moral do mundo com aforismos que vao desde a Gaia Ciéncia até¢ Genealogia da
Moral, passando por Para aléem do bem e do mal: *(...) ‘vontade de verdade’ ndo significa ‘Nao
quero me deixar enganar’, mas — nao ha alternativa — ‘Nao quero enganar, nem sequer a mim

mesmo’: - e com isso estamos no terreno da moral’'%%;

para explicar como surgiram as mais
remotas afirmacdes metafisicas de um filésofo ¢ bom (e sabio) se perguntar antes de tudo: a
que moral isto [ele] quer chegar?”!%°. Dada a relagdo entre verdade e moral, ao colocar o valor
da moralidade em questdao, com a finalidade de desestabiliza-la, Nietzsche automaticamente

pde em questdo, também por meio do método genealdgico, a vontade de verdade.

Nietzsche enuncia em Genealogia da moral a tférmula da dissolugdo desse processo:
“Todas as grandes coisas perecem por obra de si mesmas, por um ato de autossupressao: assim

106 afirmacio

quer a lei da vida, a lei da necessaria ‘auto-superagdo’ que ha na esséncia da vida
que ja aparece no aforismo 95 de Aurora. E nesse sentido que o intérprete defende que a Grande
Politica opera com os mesmos valores da pequena politica (ou veracidade cristd), levando esta
a seu esgotamento interno e produzindo, por dentro, o proprio contradiscurso: “depois que a
veracidade crista tirou uma conclusao apos a outra, tira enfim sua mais forte conclusdo, aquela

contra si mesma”'%’. Ao aflorar na consciéncia como problema filoséfico a vontade de verdade

executa sua propria autossupressao por meio de um movimento de refutagao historica.

A Grande Politica, enquanto parte dessa dindmica de esgotamento, “ndo pretende
interromper este processo de aprofundamento na exigéncia de verdade a todo custo, mas antes,
deixar que o curso da historia arremate a extragdo das principais consequéncias resultantes do

interior deste processo”!%

permitindo assim “que a propria historia opere a refuta¢do da logica
dos valores cultivados tradicionalmente, a fim de eleva-los até suas ultimas consequéncias”.
Nesse contexto o intérprete cita uma das mais emblematicas formulas de Nietzsche: “auto-
supressdo da moral por veracidade, a auto-supressdo do moralista em sua antitese”'””. E na

negacdo da vontade de verdade como consequéncia da probidade intelectual que se concretiza

104 GC 344,
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108 viesenteiner, 2006, p. 111.

109 FH, “Por que sou um destino”, 3.
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o momento dialético em que a Grande Politica ¢ levada a termo. O niilismo, como parte do
mesmo processo de autodissolucdo e autossuperagao da pequena politica, ao extrair de si todas

as consequéncias, voltar-se-4 também contra si mesmo.

Enquanto um exemplar dos niilistas ativos, Nietzsche considera a si mesmo, em Ecce
Homo, um tanto décadent, mas também “sua antitese”''’. Em um aforismo de Humano,
demasiado humano o filésofo afirma que “¢ dos individuos mais independentes, mais inseguros
e moralmente mais fracos que depende o progresso espiritual: sdo aqueles que experimentam

0 novo e sobretudo o diverso”!'!.

Em ndo havendo, neste movimento, uma finalidade especifica, o instante dialético “em
que a tradigdo volta-se contra si mesma em face do esgotamento do seu conjunto axiologico,
exige (...) um ato de auto-superacgao para, posteriormente, langar as novas perspectivas que farao
parte de uma nova etapa no jogo da auto-superacdo constante”!'?. Esse tipo de dialética,
definido por Viesenteiner em seus trés pressupostos negativos, a saber, como uma dialética ndo

113

exterminadora, ndo utopica e nao classica, coincide com o que Jaspers' '~ chama por dialética

aberta, ou seja, plural e sem finalidade prévia.

Como contramovimento surgido do extremo esgotamento da cultura ocidental, “a
transvaloragdo possui (...) a palavra afirmacdo como a mais enfitica”''*. Juntamente a tal
afirmacdo do mundo brotam constantes exigéncias por novos valores, “cuja tarefa a Grande
Politica assume sobretudo no tocante a preparagao para o advento dos ‘precursores e arautos’
do projeto de transvaloracdo”!!'>. Estes sdo os filosofos do futuro, os filosofos legisladores,

fundadores de outra ética.

As mesmas condigdes impelem ao desenvolvimento tanto do ultimo homem como do
além do homem, ou, em outros termos, do animal de rebanho e do “animal-dirigente”!!®
respectivamente, sem que o segundo aniquile o primeiro, pois ¢ caracteristico do filésofo
legislador “o pressuposto da multiplicidade, a tensdo de espirito, uma filosofia experimental
que se ocuparia de ‘perigosos talvezes’ (ABM 2) e ndo de certezas imediatas”. Estes teriam seu

gosto e orgulho ferido se “sua verdade fosse tida como verdade para todos (...). Neles o

Y10 £H, “Por que sou tdo sabio”, 2.
1L HH 224,

112 viesenteiner, 2006, p. 136.

113 Jaspers, 2016.

114 viesenteiner, 2006, p. 139.

115 viesenteiner, 2006, p. 139.

116 yiesenteiner, 2006, p. 143.
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perspectivismo como condi¢do da vida, como condi¢do de possibilidade de experimentacgao

para fins de legislagdo, esta presente de maneira destacada™!!”.

Na terceira hipotese hermenéutica o intérprete caracteriza a Grande Politica pelo viés
do termo agon e pelo pluralismo considerado proprio do contexto agonistico. Num tal ambiente
conflitual nao haveria estimulo para absolutizagdes dogmaticas excludentes, mas sim terreno
fértil para o “estabelecimento de uma arena que consiste muito mais na integracdo em proveito
da manutencdo da tensdo do conflito”, terreno no qual os filésofos legisladores “sdo capazes da

criagdo, da experimentacio e, sobretudo, do cultivo global da Terra”!!8.

Enquanto nas duas primeiras hipdteses hermenéuticas Viesenteiner buscou estabelecer
a Grande Politica como contradiscurso e produto dialético da perspectiva da pequena politica
num movimento de autossuperagdo, na terceira hipotese ele busca caracterizar a Grande Politica
de maneira mais positiva, no entanto, estabelece para si mesmo os seguintes obstaculos: 1) “nas
obras publicadas (...) o conceito nao ¢ amplamente elaborado por Nietzsche, mas apenas citado
esparsamente”'!?; 2) mesmo nos fragmentos inéditos em que o conceito aparece elaborado com
maior detalhamento, mais notavelmente no intitulado “Die Grosse Politik’'?°, escrito entre
dezembro de 1888 e janeiro de 1889, “¢ praticamente impossivel elencar quais seriam os ‘textos
realmente patologicos’ da Grande Politica”, sendo este texto em especifico, a saber o texto em
que o conceito de Grande Politica foi mais detalhado (Die Grosse Politik), ‘“escrito

precisamente no contexto do colapso mental”!?!,

Tendo em vista tais dificuldades, o intérprete afirma em sua terceira hipotese
interpretativa que aos “termos grande e politica, Nietzsche executa uma espécie de
contradiscurso estridente em oposi¢do ao que ele denominou de ‘tempo da pequena politica’
(...), ou seja, ao contexto de nivelamento, homogeneiza¢do e apequenamento do homem?.
Assim o intérprete retoma suas duas primeiras hipoteses hermenéuticas para definir os termos

grande e politica do conceito Grande Politica:

“quanto ao termo ‘politica’, (...) ndo se trata aqui de esbogar um suposto pensamento
politico de Nietzsche contido em seus escritos, no qual seria fornecida uma pretensa
proposta politica para a Europa de seu tempo. Ndo se oferece, portanto, o direito de

analisar a politica pela politica. Prefere-se antes falar de uma critica politica de

117 viesenteiner, 2006, p. 156-7.

118 viesenteiner, 2006, p. 161.

119 viesenteiner, 2006, p. 164.

120 0 intérprete cita KSA 14, p. 509 (Viesenteiner, 2006, p. 164).
121 yiesenteiner, 2006, p. 165.
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Nietzsche, que por seu turno é acolhido pelo conceito de ‘Grande Politica’ e que esta,
aléem disso, inserida num contexto maior de critica a cultura operada pelo filosofo,
levada a termo pelo projeto genealdgico. Por isso, ndo se trata de encontrar nenhum
esboco de proposta politica — o que ja inviabilizaria as tentativas de relaciona-lo a um
nacional-socialismo — mas, ao contrario, de uma tentativa de fazer com que a

modernidade politica esgote absolutamente seus ultimos horizontes de expectativas, a

fim de poder respirar novos ares”!??

O intérprete demonstra certo incomodo ao apresentar hipoteses hermenéuticas
negativas, nos dois primeiros casos, e a dificuldade em reverter esse quadro em sua terceira
hipdtese, quando tenta demonstrar que por detras da expressao grande politica existe um projeto
positivo de criagdo de unidade cultural. Em nosso ponto de vista essa dificuldade se da porque
o intérprete parte do pressuposto de que “ndo ha um pensamento politico de Nietzsche, (...) mas
sim uma critica politica”'**. Certamente Nietzsche é um critico mordaz da moral socratico-
cristd e, consequentemente, das estruturas sociais forjadas a partir dessa moral. No entanto,
Nietzsche também ¢ o filésofo da afirmagdo, e aqui defendemos que ha a necessidade da
mudanga de perspectiva, no caso das investigacdes acerca do politico em Nietzsche, para que

sejamos capazes de produzir hipdteses interpretativas com viés afirmativo.

Sem considerarmos aqui a diferenca ja discutida entre filosofia politica e pratica politica,
algo nao contemplado pelo intérprete, podemos afirmar que apesar de toda critica realizada por
Nietzsche ao paradigma politico-moral iniciado por Socrates, nao ha nada na obra de Nietzsche
e na interpretagdo de Viesenteiner que nos obrigue a pensar Nietzsche somente como critico e,
a0 mesmo tempo, nos impossibilite de pensa-lo como pensador politico. E nesse sentido que
Viesenteiner, com espago privilegiado em nossa pesquisa, aparece mais como fonte e

importante ponto de partida que como intérprete para uma possivel confrontagao.

Viesenteiner nos diz!** que ao desferir seu martelo contra a pequena politica o filosofo
transforma a moral que se tornou hegemodnica no ocidente em uma mera perspectiva,
fragilizando sua pretensdo de se mostrar como Unico modo de vida, fragilizando seu carater
absoluto, sua pretensao a totalidade. Essa martelada pode ser vista, entdo, como algo muito mais
proficuo que mera critica, na medida que ¢ ela que da a abertura para o novo, para outras

perspectivas.

122 yiesenteiner, 2006, p. 165.
123 yiesenteiner, 2006, p. 22, nota 4.
124 \/iesenteiner, 2006.
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Em outra passagem Viesenteiner afirma que “a transvaloracdo possui (...) a palavra

afirmacdo como a mais enfatica”!?

e que juntamente de tal afirmacdo do mundo brotam
constantes exigéncias por novos valores, “cuja tarefa a Grande Politica assume sobretudo no
tocante a preparacdo para o advento dos ‘precursores e arautos’ do projeto de
transvaloragdo”!%. Estes sdo os filosofos do futuro, os filésofos legisladores, fundadores de
outra ética porque nestes ¢ caracteristico “o pressuposto da multiplicidade, a tensdo de espirito,

uma filosofia experimental que se ocuparia de ‘perigosos talvezes’ (ABM 2)”1?7.

Nietzsche demonstra essa atitude de filosofo experimental ao exercitar a transvaloragao
dos valores mais sagrados da moral socratico-cristd com, por exemplo, a transvaloracao
profunda do conceito de liberdade e com a refundacdo de seu mito de origem mais importante:
o da origem da razdo humana. Com isso Nietzsche refunda a ética do filoésofo legislador
platonico sobre outros parametros. Quando falamos de liberdade versus necessidade, do
principio politico de autonomia e em seu papel na compatibilizac¢do entre individuo e sociedade,
falamos dos pilares da filosofia politica classica que tem inicio em Sécrates. Nenhum desses
pilares ficou de fora de uma reformulagdo por parte do filosofo alemédo. E a partir dessa grande
critica e dessa grande transvaloracdo que se torna possivel afirmar a natureza, o devir, a
pluralidade, o Estado (contra o mencionado anarquismo russo), o proprio perspectivismo, a

inseguranca etc., como listou o intérprete ao longo de sua tese.

A partir da hipdtese interpretativa de que Nietzsche experimenta a reconstru¢do da
filosofia politica cldssica sobre outros pilares que buscamos demonstrar que o filosofo possui
um pensamento politico de extrema importancia, que ele esta presente ao longo de toda sua
obra publicada, que esse pensamento ¢ puramente afirmativo e que sua filosofia politica € sua

propria tarefa enquanto filésofo legislador.

2.2 VILAS BOAS: GRANDE POLITICA COMO RESISTENCIA E DISTANCIAMENTO

Penetrando no campo politico do pensador alemdo por meio da expressio Grande
Politica, Vilas Boas visa oferecer uma interpretacdo que relaciona intrinsecamente politica,

cultura e niilismo. Sua proposta interpretativa se constréi a partir do confronto com dois grandes

125 yiesenteiner, 2006, p. 139.
126 yiesenteiner, 2006, p. 139.
127 \iesenteiner, 2006, p. 156-7.
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intérpretes do filosofo, a saber, Walter Kaufmann e Keith Ansell-Pearson, tendo o segundo
ocupado um cenario importante na difusdo e consolidagdo de sua interpretacdo acerca do
politico em Nietzsche, com obras traduzidas em diversas linguas, inclusive no Brasil, e com
publicagdes nas principais revistas especializadas tal como o periddico internacional Nietzsche-

Studien.

O confronto com Kaufmann'?®

se da fundamentalmente entorno de sua negacdo da
possibilidade de um proposito politico nos textos de Nietzsche. Nos termos de Kaufmann o fio
condutor do trabalho do filésofo tem como tema o “individuo antipolitico que procura o
autoaperfeicoamento a distdncia do mundo moderno”'?’. No caso de Ansell-Pearson, Vilas
Boas rejeita sua interpretacdo de que (1) Nietzsche apreciaria negativamente a civilizagdo
ocidental e que seria partidario de uma politica aristocratica com tragos de violéncia e
escravidao; bem como (2) sua tese de que haveria uma cisdo entre a dimensao filosofica e a
dimensdo politica nos escritos do filosofo; além da (3) interpretacdo de que Nietzsche

sucumbiria ao ressentimento em seus ultimos escritos, contrariando sua propria obra do periodo

intermediario.

Nas linhas que seguem veremos os argumentos de Vilas Boas que sustentam sua defesa
de que Nietzsche ndo tem nem uma postura antipolitica, como quer Kaufmann, nem uma
postura politica aristocratica inviavel para os dias atuais, como interpreta Ansell-Pearson. Em
seguida estabeleceremos um didlogo com Vilas Boas a fim de apontar caminhos alternativos as

suas conclusdes.

O primeiro aspecto apontado como problemadtico na interpretacao de Ansell-Pearson diz
respeito a auséncia de linhas mestras que justifiquem sua interpretacao ou, em outras palavras,
o caminho pelo qual conduz e justifica sua compreensao das ideias de Nietzsche. Desse aspecto
problematico decorre o equivoco em considerar a Grande Politica como uma “proposta

propriamente politica (...), ou seja, uma proposta cuja inten¢do seria discutir ou apresentar um

128 Bpas aponta Walter Kaufmann como o principal tradutor das obras de Nietzsche nos Estados Unidos, feito
que contribui para popularizar seu nome nao apenas como tradutor, mas também como importante intérprete,
o que foi responsavel por considerdvel consolidagdo de sua visdo acerca da auséncia de um pensamento politico
em Nietzsche, tanto dentre o publico mais amplo quanto dentre o especializado.

129 Kaufmann, W. Nietzsche: Philosopher, Psychologist, and Antichrist. New Jersey: Princeton University Press,
1974, p. 418, apud Vilas Boas, J. P. S. Niilismo e grande politica em Nietzsche: a aurora da superagdo humana a
partir da morte de Deus. Curitiba: Ed. UFPR, 2016, p. 21.
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modelo organizacional de gestdao Estatal (...) com vistas a solucionar o problema do niilismo e

da decadéncia dos valores ocidentais”!3.

¢

Contra a interpretacdo de Ansell-Pearson de que teria havido “uma ‘evolugdo’ no
pensamento politico nietzscheano, o qual inicialmente se referiria de modo critico as praticas
politicas de cunho nacionalista e militarista e, depois, passaria a dizer respeito apenas ao
‘projeto politico’ de Nietzsche”!®!, Vilas Boas defende que “a expressio ‘grande politica’ foi
empregada em ambos os sentidos ao longo da producdo tardia do filésofo e que estes
continuaram a coexistir at¢ mesmo nos seus derradeiros fragmentos, redigidos entre o final de
1888 e o inicio de 18897132, periodo em que “o fildsofo tratou dessa tematica de maneira mais

direta e pungente”'3>.

Desde Humano demasiado humano até seu ultimo pdstumo escrito em janeiro de 1889,
Vilas Bodas identifica vinte ocorréncias da expressdo grande politica, sendo dez delas
empregadas para se referir a politica autoritaria e militarista do Reich alemao de modo ir6nico.
Dessas dez ocorréncias, seis sao localizadas em aforismos publicados. No sentido de um projeto
nietzscheano, ou seja, sem o tom de ironia, Vilas Boas identifica outras sete apari¢des, sendo 4
destas em textos publicados ou preparados para tal pelo proprio filésofo. Por fim o intérprete
discrimina outras trés aparig¢des, todas nos poéstumos, em esquemas preparatorios, no formato
de esbocos, em que a expressdo aparece sozinha, sem comentario ou explicacao,

impossibilitando a apuracgao do sentido aplicado.

Sendo assim, dentre as dez vezes em que a expressao grande politica aparece na obra
publicada ou preparada para tal pelo filésofo, em quatro ocorréncias ela aparece com o sentido
que Vilas Boas interpreta como sendo aquele que expde o politico em Nietzsche. Certamente o
diminuto niimero de aparigdes por si s6 ndo representa indicativo de fragilidade para a tese do
intérprete, no entanto pretendemos demonstrar que para muito além da necessidade de
materialidade do termo grande politica na obra do filosofo, € possivel defender o enorme peso
do politico em Nietzsche, enquanto projeto filosofico, pelo uso frequente, e ao longo de toda

sua obra, dos temas da filosofia politica classica'** em sua tentativa de ressignifica-los.

130 yilas Bbas, 2016, p. 59.

131 yilas Bbas, 2016, p. 83.

132 vilas Bdas, 2016, p. 83.

133 vilas Bdas, 2016, p. 83.

134 De acordo com Norberto Bobbio, 2000, p. 72, o que se entende por Filosofia Politica cldssica ou trataditica
politica cldssica compreende os textos de Platdo a Hegel, passando por Sdo Tomas de Aquino, Bodin, Hobbes,
Montesquieu, Rousseau, dentre muitos outros.
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Ao mesmo tempo que Vilas Bbas delineia seus argumentos com vistas a se afastar do
esquema interpretativo defendido por Ansell-Pearson, também se afasta da tese de Kaufmann
que afirma serem absolutamente isentas de implicacdes politicas as reflexdes de Nietzsche. Para
solucionar esse aparente impasse Vilas Boas remete seus leitores ao panorama moral a partir de

onde se erguem as criticas do fil6sofo as institui¢des e a politica hespérios.

Nietzsche identifica uma crise profunda no mundo moderno ocidental que se manifesta
com o crescimento exponencial da duvida acerca das antigas crencas que legitimavam as bases
desta civilizacdo, a saber, valores e instituigdes que até aquele momento estruturavam a visao
de mundo e a organizagdo da sociedade. A corrosao dos pilares da civilizagdo moderna tem
como consequéncia, nas palavras de Vilas Boas, ndo apenas o advento “de um clima de
inquietagdo espiritual generalizada, mas também um processo crescente de desagregacao,
desordenacdo e até mesmo insubordinacdo dos cidaddos com relagdo ao Estado, o que foi

denominado pelo escritor francés Paul Bourget de décadence”'*.

O mencionado clima generalizado de inquietagdo espiritual e a dentncia de crescente
desagregacio e insubordinacio dos cidaddos com relagdo ao Estado marcam o século XIX!3¢,
um século tomado por criticas a “intoleravel degeneragdo da estrutura do Estado, seguida de
uma perda talvez irrecuperavel da sua unidade, conquistada com enorme esfor¢o pelos grandes
Estados territoriais contra a fragmentagio da sociedade medieval”'?’. Essa preocupagdo com a
fragmentacdo da sociedade ou perda de sua unidade retratada por Paul Bourget e outros revela
o ambiente politico vivenciado pela Europa contemporanea de Nietzsche, mas diferentemente
da interpretagdo corrente de sua época, Nietzsche acredita que esse ciclo degenerativo ¢ muito
maior historicamente, tendo inicio em Sécrates-Platdo e, por isso, ultrapassando em muito o

periodo moderno.

Nietzsche denominou por niilismo esse fendmeno de esfacelamento dos valores que
estruturavam a visdo de mundo moderna que, para o filésofo, tem inicio com Soécrates e €
difundida pelo cristianismo, tendo recebido na modernidade sua versdo laica. Trata-se, entdo,

do esfacelamento de uma moral especifica, a saber, da moral cristd, pedra angular que

135 vilas Bdas, 2016, p. 89-90.

136 A crescente desagregacao e insubordinac3o dos cidad3os com relagdo ao Estado marcam o século XIX, fazendo
surgir, no século XX, a democracia pluralista. De acordo com Bobbio, essa “emancipacdo da sociedade civil ocorre
gradativamente quando, através das constituicdes democraticas, passa a ser reconhecido o direito de associa¢do
a partir do qual nasce a democracia pluralista (...), em contraste com o ideal da democracia monistica”, esta
ultima entendendo que a soberania reside no povo, sendo una e indivisivel. (Bobbio, 2000, p. 84-5).

137 Bobbio, 2000, p. 85.
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estruturou nossa civilizagdo em seus aspectos mais basais, mais profundos, quer consideremos

a politica, a filosofia, a ciéncia ou o direito.

Vilas Boas sustenta, nos termos de Elisabeth Kuhn, que “o projeto de Nietzsche acerca
do complexo de temas do niilismo ocupa o centro no ambito dos seus filosofemas mais

99138

importantes” °°, e por isso toma como base para realizar sua investigacdo duas ideias base:

primeiro, “a de que a caracterizagdo da modernidade foi claramente anunciada por Nietzsche
nos seus escritos como um dos seus objetivos™!3%; segundo “a de que, na realizacio de tal tarefa,
o filésofo entendeu o niilismo como o acontecimento que melhor traduziria a dinamica dos
principais eventos do seu tempo”'*’. Do nosso ponto de vista, vemos na filosofia de Nietzsche
um esfor¢o que ultrapassa em muito a tarefa de caracterizacdo da modernidade e identificagdo
do niilismo como melhor tradug¢do da dindmica dos eventos do seu tempo. O trabalho herculeo
de Nietzsche esta na ressignificacdo dos trés grandes temas da “filosofia politica classica, de

1”]41

Sécrates / Platdo a Hegel”'™', condi¢do para se recomegar um novo ciclo a partir de outros

valores, com outra disposi¢ao, com outra saude.

Nietzsche desenha Socrates como um individuo doente e decadente por se colocar frente
a vida com uma postura negativa, postura essa justificada por uma espécie de fisiologia fraca.
Essa fragilidade fisiologica, de acordo com o filésofo alemao, seria decorrente do descontrole
de suas pulsoes, suscitando a perda da capacidade de exploracao de suas potencialidades. Sua
fragilidade o impedia de resistir e digerir os infortinios inevitaveis da vida, encarando-os como
condicdo insuperavel de sofrimento. Para sobreviver com tal constituicdo fraca, Sdcrates
idealiza uma visao de mundo que serve tanto como justificativa para o sofrimento como uma
finalidade para a vida. A racionalidade ganha, entdo, o protagonismo na atividade de dominagao

dos instintos, aqueles com os quais ndo tinha forca para conviver.

Ao relacionar a razao aquilo que ¢ eterno, fixo, perfeito, divino, seguro e, por isso,

previsivel, seu contrario, ou seja, tudo que ¢ da ordem do material, do mutavel e do pulsional

2

automaticamente ¢ desvalorizado por Socrates'*?. A conclusdo légica a que chegaria

138 Kuhn, E. Nihilismus. In: Ottmann, H (org.). Nietzsche-Handbuch: Leben, Werk, Wirkung. Stuttgart: Metzler,
2000. P. 293 apud Vilas Bbas, 2016, p. 92.

139 vilas Boas, 2016, p. 92.

140 vilas Bbas, 2016, p. 92.

141 Bobbio, 2000, p. 72.

142 Delbd esclarece que o “elo entre Estado e cultura, como sinal de saide de um povo, subsiste, contudo, apenas
enquanto ndo adquire vigor na cultura, na moral condenatéria dos impetos ndo racionais, tal como ele
[Nietzsche] julga ocorrer a partir da figura de Socrates, na oposicdo trazida por ele entre racionalidade e instinto.
Nisso Nietzsche reconhece uma decisiva inovacdo de O nascimento da tragédia” em seu novo prefacio para esta
obra, datado de 1886. Delbo, 2006: p. 206.
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inevitavelmente ¢ a de que a cura definitiva para a vida corpdrea estanciaria precisamente na

morte'*.

Socrates ndo era, contudo, o inico homem doente da Grécia no século V aos olhos de
Nietzsche: “seu caso era, no fundo, apenas o caso extremo, apenas aquele que mais saltou aos
olhos dentre o que entdo comegou a se tornar penuria geral: ninguém mais era senhor de si, 0s
instintos se voltavam uns contra os outros”'**. Essa solu¢do, proclamada aos quatro ventos, no
entanto, ndo visava salvar seus pares ou os cidaddos gregos, mas abafar a chama dos homens
mais egrégios de seu tempo. Para Nietzsche, entdo, a mai€utica socratica nao tinha outro motor
que a inveja que nutria pelos mais fortes e o profundo desgosto com a propria fraqueza e imensa

feiura.

7

A morte do Deus cristdo, que irrompe o niilismo, ¢ apontada por Nietzsche como
desfecho necessario do fenomeno moral ocidental iniciado com Socrates, pois ao seu ver o que
derrotou verdadeiramente o Deus cristdo nao foi um ataque externo, mas “a propria moralidade
crista, o conceito de veracidade tomado de modo cada vez mais rigoroso, a sutiliza de confessor
da consciéncia crista, traduzida e sublimada em consciéncia cientifica, em asseio intelectual a
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qualquer pre¢o” ™ ou, em outras palavras, a propria maiéutica socratica transmutada em asseio

intelectual.

Nietzsche percebe antecipadamente o ocaso da modernidade, mais que isso, o ocaso do
ciclo socratico, no aforismo 125 de 4 gaia ciéncia intitulado O homem louco, além de prever a
escalada do desamparo do ser humano, num futuro proximo, quando se verd, de maneira mais
clara, num mundo e numa vida sem sentido. O homem louco ¢ aquele que acende uma lanterna
nas ruas do mercado em plena luz do dia em busca de Deus, mesmo sabendo que este esta
morto, demonstrando que tal acontecimento, mesmo que tdo grandioso, vem passando

despercebidamente para grande parte das pessoas.

Para Vilas Boas trata-se de um ensejo, por parte de Nietzsche, para retomar algo
recorrente em seus escritos, “presente ja nos textos do primeiro periodo da sua filosofia: a

diferenga fundamental entre o homem destacado — o qual, no periodo tardio, sera também

143 s4crates, enquanto homem sabio, julgou da seguinte maneira a vida: “ela ndo vale nada” (Cl, O problema de
Sécrates, 1). Esse julgamento é demonstrado por Nietzsche em suas Ultimas palavras antes de morrer
envenenado: “Viver — significa ha muito estar doente: devo um galo a Asclépio, o salvador” (Cl, O problema de
Sécrates, 1).

144 ¢1, O problema de Sécrates, 9.

¥ GMmN, 27.
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referido como espirito livre!*¢, o filgsofo-artista ou, ainda, o filésofo do futuro — e o homem
comum”'*’. O homem louco &, entdo, um exemplar “desses individuos de consciéncia mais
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refinada” *° e por isso com um discurso extemporaneo, capaz de enxergar mais longe que seus

contemporaneos.

Sem conseguir compreender o problema do niilismo em sua profundidade, os homens
comuns permanecem vivendo sob a sombra de Deus ao substitui-lo pela autoridade da razdo
entendida como uma entidade capaz de acessar a verdade absoluta de caradter universal,
ideologia que tem como pretensdo o preenchimento do vazio existencial deixado pela morte de

Deus. Nietzsche chama este fendmeno por “niilismo incompleto”!#’

, Ou seja, a tentativa de
“escapar do niilismo sem transvalorar os valores”'>°. Doutro modo, o reconhecimento da
impossibilidade de qualquer verdade eterna e universal ¢ a condi¢cdo para que se dé o que
Nietzsche chama por “niilismo completo™!>!. Esse niilista atinge um tal grau de consciéncia que
o impede de levar a ilusdo dos valores modernos adiante, num ato de profunda honestidade

intelectual consigo.

Vilas Boas identifica no aforismo 208 de Além do bem e do mal a presenca de uma
relacdo clara entre o niilismo e a tarefa da grande politica pela mengao, no referido aforismo,
do “estabelecimento de uma ‘casta dominante sobre a Europa’!>? ligando o niilismo & eclosdo

de um novo ordenamento hierarquico entre os homens. Para o intérprete, a grande politica

146 vilas Bdas e Giacoia utilizam, nos trechos citados nesse trabalho, o conceito de espirito livre com o sentido
aceito em grande medida pela comunidade especializada. Esse sentido geral e fortemente aceito pela
comunidade nos diz que “ao contrario do espirito aprisionado a tradigdo e as crengas, um espirito se torna livre
justamente ao liberar-se do que é tradicional: sendo excegao, ele pensa de maneira diferente do que se poderia
esperar considerando sua proveniéncia e situacdo. Decorrente da forca de autodeterminacdo e da instauragao
prépria de valores, semelhante liberagdao conduz o espirito livre a questionar os valores de seu tempo e a
desprender-se de crengas, em especial da crenga na verdade. (...) [O espirito livre] opGe-se aos espiritos
aprisionados e firmemente arraigados, que n3o aspiram sendo fixidez e certezas. E exatamente por isso que o
auténtico espirito livre se distingue (...) dos chamados ‘livres-pensadores’(...). Por mais que se vejam como ateus,
como liberados e adversarios do ideal ascético, os pretensos ‘espiritos livres’ ainda representam o idedrio que
pensam combater, sobretudo porque continuam presos a crenga na verdade, divinizando-a. De resto, os
supostos ‘livres-pensadores’ sdo porta-vozes de ideias as quais se contrapéem os espiritos livres propriamente
ditos, tais como democracia, igualdade de direitos, simpatia pelos sofredores, extingdo do sofrimento e do
perigo, felicidade do rebanho e assim por diante. Antipodas do ideal ascético e das ‘ideias modernas’, os espiritos
livres, entre os quais Nietzsche faz questdo de se incluir por vezes de maneira expressa, tomam como seu o
problema da hierarquia e perguntam pela possibilidade de inversdo dos valores: eles figuram assim como
precursores dos fildsofos do futuro” Corbanezi, 2016, p. 203-4.

147 Viilas Bdas, 2016, p. 105.

148 vilas Bbas, 2016, p. 105.

149 KSA 12, 10 [42], p. 476, outono de 1887 apud Vilas Bbas, 2016, p. 105.

150 KSA 12, 10 [42], p. 476, outono de 1887 apud Vilas Bbas, 2016, p. 106.

151 KSA 12, 10 [42], p. 476, outono de 1887 apud Vilas Bbas, 2016, p. 109.

152 yilas Boas, 2016, p. 112.
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enquanto tarefa “se apresenta como um contramovimento as praticas politicas do Ocidente — as

quais (...) estdo profundamente ligadas aos valores cristidos”!>?

, porém ndo como algo da ordem
de uma “organizacado politica ou social, mas (...) relacionada com a tentativa de estabelecer as
condi¢des espirituais para o cultivo de determinadas caracteristicas (...) determinantes”!>, de
modo a “eliminar a dependéncia do individuo para com qualquer espécie de verdade externa

que garanta sentido e justificacdo para a sua vida”!>.

Determinado a interpretar a grande politica, em seu sentido ndo irénico, como uma
espécie de cultivo espiritual do homem, Vilas Boas defende que diferentemente do sentido
negativo do termo grande politica “apontado como o de uma critica a determinadas praticas
politicas do seu tempo, (...) [em] seu sentido ‘positivo’ (...) passa longe da pretensdo de
estabelecer principios para qualquer forma de organizagio social”'*®. A grande politica ¢, para
Vilas Boas, a contraposicao de Nietzsche “ao processo de mediocrizagdo cultural e espiritual
levado a cabo pelas diferentes modalidades de praticas politicas da modernidade (democracia,
socialismo, liberalismo, pequena politica etc.), propondo-se a buscar condi¢des que tornem

possivel a superagio”!®’

através do cultivo de um individuo elevado, sentido proximo ao
proposto por Viesenteiner ao pensar a grande politica como uma espécie de contradiscurso da
pequena politica. Vilas Boas seleciona o sentido de homem superior encontrado no capitulo IX
de Além do bem e do mal como aquele que mais se aproxima da “proposta de cultivo da grande

99158

politica”!®8, a saber, o individuo que é nobre'*®, que possui o pdthos da distancia, disposi¢io

para o conflito e para tornar-se ele proprio um campo de batalha.

153 Vilas Bdas, 2016, p. 112.

154 Vilas Bdas, 2016, p. 112.

155 Vilas Bdas, 2016, p. 112.

156 vilas Bdas, 2016, p. 121.

157 Vilas Bdas, 2016, p. 123.

158 vilas Bdas, 2016, p. 124.

159 Conceitos como o de individuo nobre frequentam a obra de Nietzsche desde seus primeiros escritos. De
acordo com Delbd, é “a partir da compreensdo que Nietzsche tem de cultura, sob a influéncia de Burckhardt em
seu pensamento, que conceitos como ‘grandes espiritos’, ‘espiritos nobres’, ‘grandes individuos’, ‘cultura
superior’, ‘grande politica’, ‘individuo soberano’, ‘moral superior’, entre outros, podem ser vistos pelo viés do
conceito burckhardiano de cultura e, por decorréncia, de grandeza — algo que, segundo ele mesmo, ndo tem
sistematicidade, mas funciona pelo sentimento de falta, do gosto pelo que ainda nao foi alcangado ou pelo que
ja deixara de ser, mas n3o deixa de ser almejado. E nesse sentido que ‘espirito nobre’ n3o se vincula a nobreza
proveniente das distingdes e opressdes de classe. Pelo mesmo motivo, ‘individuo soberano’ ndo é uma vertente
do individuo burgués, preocupado com o efeito favordvel da economia em sua prdpria vida, mas sim a ideia de
um ‘individuo soberano’ (personagem) (...). Portanto, somente com a compreensdo do conceito de cultura
(cultura como impeto a grandeza, para além da elevagdo de um ou outro aspecto da vida social) que
determinados termos, como ‘superior’, ‘grandioso’ e ‘nobre’, podem ser mantidos a distancia das demandas da
politica moderna (também objeto de critica, na obra de Nietzsche). Delbd, 2021: p. 247.



53

Vilas Boas encontra uma pista sobre como poderia ocorrer tal cultivo: na inversao do
aprendido (umlernen) sobre a politica. O intérprete percebe, em seu levantamento, que o verbo
umlernen ¢ empregado desde Consideragoes Extempordaneas 111 até Ecce Homo sempre com o
sentido de mudanca de paradigma, esquecimento de determinados conceitos ou valores de
modo a serem substituidos por outros ou reaprendidos de outra forma. O paragrafo 10 de “Por
que sou tao inteligente” de Ecce homo ¢ apontado pelo intérprete como um aforismo

esclarecedor sobre o emprego do termo umlernen ao campo da politica:

“essas pequenas coisas — alimentagdo, lugar, clima, lazer, toda a casuistica do egoismo
— sdo inconcebivelmente mais importantes do que tudo o que até agora se tomou como
importante. Exatamente aqui precisa-se comecar a inverter o aprendido. O que a
humanidade até agora considerou seriamente ndo sdo nem ao menos realidades, apenas
fantasias. Falando com mais rigor, mentiras originadas dos instintos ruins de naturezas
doentes, nocivas no sentido mais profundo — todos os conceitos: “Deus”, “alma”,
“virtude”, “pecado”, “além”, “verdade”, “vida eterna”... Mas procurou-se neles a
grandeza da natureza humana, sua “divindade”... Todas as questdes da politica, da
ordenacio social, da educacgdo, foram falseadas até a raiz porque se tomou os
homens mais nocivos pelos grandes homens — porque se ensinou a desprezar as coisas
“pequenas”, quero dizer, os assuntos fundamentais da vida mesma... Nossa cultura atual
¢ ambigua no mais alto grau... O Imperador aleméo pactuando com o papa, como se o

papa ndo fosse o representante da hostilidade de morte contra a vida!”'®

Ainda que o papel desempenhado pela grande politica possa ser “o de representar esse

processo de inversdo ou revisdo do aprendizado (...) com relagdo a politica, o qual ndo deixa de

99161

atingir também a cultura e a educacdo” ®', ndo partilhamos da ideia do intérprete de que a tarefa

de Nietzsche s6 pode estar relacionada “com o estabelecimento de uma postura de resisténcia e
9162

b

distanciamento com relagdo aos ideais que fundamentam a sociedade e a cultura atuais
acreditando que Nietzsche ndo teria deixado registrado “qualquer proposta de fortalecimento

espiritual ™63,

Como médico da cultura e como filésofo experimental, ambas caracteristicas
contempladas por Vilas Boas, Nietzsche ndo poderia somente se ocupar com criticas aos valores
socratico-cristdos da civilizagdo ocidental. Como médico ele quer curar e se cura com

terapéutica. Como filésofo experimental ele experimenta possibilidades de umlernen para o

160 FH, Por que sou tdo inteligente, 10, grifo nosso.
161 vilas Bbas, 2016, p. 126.
162 vilas Bdas, 2016, p. 141.
163 vilas Boas, 2016, p. 141.
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tripé da filosofia politica classica. O filosofo alemdo tem um trabalho homérico de (1)
elaboragcdo de outra perspectiva de hipotese social da vida politica no modo como busca
compatibilizar individuo e sociedade, bem como reorienta (2) as ideias de liberdade e
necessidade nesse ambito. Por fim, Nietzsche ndo deixa de considerar o terceiro grande tema

da filosofia politica classica ao tratar do (3) papel do fil6sofo como legislador do futuro.

Apesar de compartilhar com Vilas Boas a visdo de que ndo ha interesse, em Nietzsche,
de formulagdo ou prescricdo de preceitos de natureza politica como alternativa as praticas
politicas modernas, vemos grande esfor¢o do filésofo na criacao de perspectivas alternativas
acerca dos trés grandes temas da filosofia politica, estes sim capazes de ensejar a producgao de
outros tipos de sociedades, completamente fora dos principios fundadores da moral socratico-
cristd. Como funcionardo, inclusive politicamente, creio que nem mesmo Nietzsche foi capaz
de antecipar. Isso ndo o impediu, porém, de experimentar alternativas, de se langar

destemidamente na infinitude do oceano'®*.

O fato de o filésofo nao ter pretendido interromper a trajetéria do ciclo moral do
socratismo-cristao ndo significa simplesmente que sua obra teve a unica fungdo de anunciar seu
ocaso e apontar para o surgimento futuro de homens de exce¢do. Do nosso ponto de vista
Nietzsche exercita ou experimenta novos valores no ambito da filosofia politica cléssica,
valores alternativos ao do ciclo moral ocidental do socratismo-cristdo. Léo Strauss acusa
Nietzsche de aniquilar a filosofia politica!®. Talvez isso seja fato em relago a filosofia politica
classica, por Nietzsche chamada de moral socratico-cristd, mas ndo em relacdo a existéncia
mesma da filosofia politica porque Nietzsche exercita sua superagdo justamente no interior de
seus trés grandes temas, ressignificando-os, mas nao aniquilando-os. Sem duvidas, se nao
formos capazes de pensar numa filosofia politica ndo classica ou ndo socratico-crista, Nietzsche
de fato destruiu a filosofia politica, mas definitivamente ndo temos a inten¢ao de limitar o futuro
da filosofia politica ao seu passado, na medida que o futuro se d4 sempre em abertura ao

desconhecido.

164 No aforismo intitulado No horizonte do infinito, Nietzsche nos diz: “Deixamos a terra firme e embarcamos!
Queimamos a ponte — mais ainda, cortamos todo lago com a terra que ficou para tras! (...) Junto a vocé estd o
oceano, é verdade que ele nem sempre ruge, e as vezes se estende como seda e ouro e devaneio de bondade.
Mas virdo momentos em que vocé percebera que ele é infinito e que ndo ha coisa mais terrivel que a infinitude.
(...) Ai de vocé, se for acometido de saudade da terra, como se |a tivesse havido mais liberdade — e ja ndo existe
mais ‘terra’!” (GC, 124).

165 Strauss, 1993; 2016.
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Nesse sentido nao vemos qualquer cisao entre duas supostas dimensoes da filosofia de
Nietzsche, a saber, dimensao filosofica e dimensao politica, como quer Ansell-Pearson, de
forma a salvar a primeira e destituir de validade a segunda, por ler esta ultima como defesa de
Nietzsche por uma espécie de politica aristocratica de cunho violento e adepto da escravidao.
Tampouco aceitamos que nao haja proposito politico nos escritos do filésofo, como defende

Walter Kaufmann.

Vilas Boas demonstra com sua andlise dos dois sentidos do termo grande politica que
ha preocupacao, por parte de Nietzsche, com o campo da politica e que isso ndo significa
rompimento com a unidade de seu pensamento, porém reduz essa relevancia politica a postura
critica de Nietzsche as institui¢des de seu tempo no primeiro sentido, a saber, o irdnico. O
segundo sentido da expressao grande politica ¢ associado a uma espécie de “proposta de cultivo
e de fortalecimento espiritual direcionada para aqueles que se mostrarem mais aptos a ela”!%°,
sendo os mais aptos “aqueles que ndo apenas tenham a coragem de enfrentar seus escritos

labirinticos, mas que igualmente se mostrem espiritualmente fortes o suficiente para suportar e

resistir aos efeitos avassaladores dessa crise”'®’. A esses individuos, conclui o intérprete,

“incapazes de se contentarem com essas formas de narcotizacdo do espirito, resta o
enfrentamento da condicdo de sem-sentido — da auséncia definitiva de qualquer
fundamento peremptério — em sua forma mais crua. Todavia, aquilo que a partir da
perspectiva dos homens mais fracos pareceria ser uma empreitada impossivel e
irremediavelmente fadada ao fracasso se revela a esses espiritos saudaveis e raros como
um exercicio criativo de autolegislac@o, pois tais individuos, longe de considerarem a
nova condigdo epistemoldgica e moral inaugurada pelo niilismo como um vazio
devorador de sentido, tomam-na como um campo de perspectivas aberto para o
surgimento de novas formas de orientagdo, como um estimulo a criagdo de novas metas

e valores.”!68

Vilas Boas ndo chega a identificar na obra do filosofo experimentos nesse sentido, ou
seja, novas formas de orientacdao ou estimulo a criagao de novas metas e valores. Com o desejo
de contribuir, propomos que Nietzsche realiza tais experimentos reorientando os trés grandes
temas da filosofia politica classica ao criar perspectivas alternativas de principios e valores sem,
contudo, dar-lhes tom ou alcance de universalidade, o que seria totalmente incoerente com sua

filosofia. A auséncia de pretensdo a universalidade ou eternidade no significa, porém, que ndo

166 vilas Bdas, 2016, p. 153.
167 Vilas Bdas, 2016, p. 153.
168 \/ilas Bdas, 2016, p. 153.
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haja uma busca por ordenamento de valores. Na apresentagao do livro de Vilas Bdas, Paschoal

afirma:

“Defrontando-se, pois, com um perigo analogo a desagregacdo das partes diante do
todo, como descreve Paul Bourget, a grande politica corresponderia, por um lado, a
busca por um ordenamento (Rangordnung) de valores que permita a produgdo de um
tipo sadio e peculiar de homem destacado, no qual se ressaltaria aquilo que o torna

unico, em detrimento da massa disforme objetivada pelos valores modernos, pela

‘pequena politica>!%?

Vilas Boas defende que a “grande politica € uma politica para espiritos fortes que, ao
invés de mergulharem na depressdo e esmorecerem diante do deserto da auséncia de
fundamentos, continuam a viver e a afirmar a vida, criando novas verdades, novas perspectivas
e novos valores”, e ¢ na esteira da conclusao de Vilas Boas que defendemos a hipotese de que
o filésofo da afirmacdo da vida chegou a criar perspectivas, novos valores, criando, assim,
verdades alternativas. Ademais, essa criagdo foi realizada num lugar muito claro e objetivo, o
que nao foi a toa: no lugar dos trés pilares da filosofia politica classica. Para cada principio e/ou
mito de origem que leva a desvalorizagdo da vida, Nietzsche cria outro com uma perspectiva

afirmadora.

2.3 OUTRO TIPO DE DIALETICA PARA OUTRO TIPO DE FILOSOFIA POLITICA

Em Para a genealogia da moral, Nietzsche devolve “aos hegelianos sua dialética, mas
ndo sem antes arrancar dela sua mais forte conclusao, aquela que se volta contra ela mesma.
Pois se ‘todas as grandes coisas perecem por obra de si mesmas, por um ato de auto-superacao’
(GMI11, 27), também a dialética deve fazé-1o”!7°. Ao mesmo tempo que essa dialética hegeliana
¢ devolvida aos seus, Nietzsche, por outro lado, ressignifica tal conceito dando a ele a poténcia
de tudo que ¢ imanente e experimental. Nesses termos o filosofo pratica, em Genealogia da

moral, sua “dialética entre individuo e sociedade”!”".

De acordo com Jaspers (2016), a compreensdo do método dialético utilizado por

Nietzsche permite a ultrapassagem das contradicdes aparentemente arbitrarias de seus

169 paschoal in Vilas Bdas, 2016, p. 16.
170 paschoal, ANPOF, 2000: s/p.
171 Giacéia, 2003, p. 15.
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pensamentos na unidade daquilo que se pretende aberto, em busca: a experimentagdo. Assim
Nietzsche explora os diferentes caminhos do pensavel. Essa clarificagao dialética praticada pelo
filésofo ndo ¢ somente uma espécie de intelec¢do logica, tipo de dialética repetidamente
criticada por Nietzsche muitas vezes na figura da dialética racionalista de Socrates e Platdo,
mas uma critica implacével proveniente da superacdo incessante de si. Nenhuma tentativa de
congelamento (tematico) em Nietzsche pode desconsiderar o fato de que sua obra nao se da de
outra maneira que pelo movimento. Nesse sentido este ou aquele mapa, esta ou aquela

interpretacdo ¢ esgotavel, mas ndo a obra de Nietzsche.

Em sua dialética vivida o fil6sofo deixa que as contradi¢des se exacerbem em seus niveis
maximos, € nessa luta tudo pode ser posto em duvida e invertido: a probidade ¢ posta sob
suspeita, o instinto criador de deuses ndo suspende o ateismo, a critica a todo tipo de profecia
pode dar suporte a uma profecia, Dionisio contra o crucificado podem ser, a0 mesmo tempo ou

em momentos diversos, reflexo do proprio Nietzsche.

Nenhum contetdo, por mais importante que seja para o seu filosofar, por mais que
experimente lugar de destaque, pode deixar de ser colocado em questdo. Tudo é sagrado em
Nietzsche e, a0 mesmo tempo, nada o é. Toda fixagdo essencial do mundo, todo valor, deve ser
levado aos extremos, sentido em todo seu vigor e entdo, ser superado. Tal intensidade e

velocidade o permitiram trocar muitas vezes de pele, viver muitas vidas.

A superacdo se dé através da suspeita e da traicdo, e € esta postura que impede que algo
possa estar fora de questionamento. Esse questionamento, voluntdrio ou involuntario, ndo ¢
simplesmente da ordem de uma refutagdo puramente pensada, mas parte da dindmica pulsional
de Nietzsche e o transforma. Por isso Jaspers chama a dialética experienciada por Nietzsche de
dialética vivida. Trai¢do aqui ndo ¢ auséncia de fidelidade, mas a disposicao para a busca do
completamente outro. Suspeita e trai¢do s@o os motores do que Jaspers também chama de

dialética infinita, outra denominagdo para a dialética singular praticada por Nietzsche.

O conceito de dialética vivida tem por proposito distinguir a dialética praticada por
Nietzsche do método dialético da filosofia tradicional, e essa diferenca se da fundamentalmente
na maneira como vida e pensamento se entrelagam, como uma unica coisa, € ndo como lados
opostos e separados que convivem em paralelo num corpo dual. As oposigdes e contradigdes
sdo, portanto, experimentadas corporalmente enquanto realidade e ndo prevé uma sintese de
antemao. A sintese ¢ sempre existencialmente aberta. O movimento da dialética praticada por

Nietzsche, nesse contexto também chamada de dialética real, ndo €, porém, arbitrario ou sem
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direcao. A direcdo ¢ dada pelo corpo que avalia, pensa, sente, experimenta, nega, move,
transforma. A dialética real, vivida, fatica ou imanente fala de um movimento que ¢ dirigido
ndo para uma meta pré-estabelecida de virtude, bem etc., mas para o infinito. Em outras
palavras, contra a uniformizacao, Nietzsche ¢ orientado por disposi¢des vitais diversas, por isso

sua orientagao ¢ filosoficamente distinta.

O conhecimento dialético dirigido pelo pensamento que se transforma em realidade e
da realidade que se transforma em pensamento faz do ndo a for¢a geradora do novo sim. As trés
metamorfoses do espirito do primeiro discurso de Assim falou Zaratustra representam uma
imagem dessa dialética real: o espirito suporta com toda sua forga e esse extremo o leva a
questionar o valor do peso, levando a libertacdo dos grilhdes, mas que por si ndo chega a
preencher nada e, a partir da experiéncia profunda do ndo sagrado um novo questionamento se

da precipitando, assim, o sim sagrado.

Considerando os limites desta pesquisa, nos basta pensar junto com Jaspers (2016) e
Viesenteiner (2006) que a dialética praticada por Nietzsche nao opera nos termos da tradigao,
ou seja, ndo opera com o sentido hegeliano do termo na medida em que o processo de superagao
da pequena politica ndo respeita um curso necessario rumo a um fim determinado. Nas palavras
de Nietzsche, “toda a histéria de uma ‘coisa’, um 6rgao, um uso, pode (...) ser uma ininterrupta
cadeia de signos de sempre novas interpretacdes € ajustes, cujas causas nem precisam estar
relacionadas entre si, antes podendo se suceder e substituir de maneira meramente casual”!'’?,
Com isso o filésofo conclui que “o ‘desenvolvimento’ de uma coisa, um uso, um 6rgao, ¢ tudo
menos o seu progressus em direcao a uma meta, menos ainda um progressus 16gico e rapido,

obtido com um dispéndio minimo de forgas”!'">.

2. GM 11 12.
73 GM 1112.
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3 OS TRES GRANDES TEMAS DA FILOSOFIA POLITICA NO PRIMEIRO
NIETZSCHE

Chamamos aqui por primeiro Nietzsche prioritariamente os textos publicados na
primeira metade da década de 1870, a saber, O nascimento da tragédia e as Consideragoes
extempordneas. Eventualmente textos postumos desse periodo serdao abordados, mas sem retirar
a preeminéncia das obras publicadas ou preparadas para publicagdo pelo proprio filosofo. Esse
corte tem como principal intencdo demonstrar que os trés grandes temas da filosofia politica
sdo centrais em suas primeiras obras, e que tal presenca independe da localizacdo textual de

conceitos como grande politica ou vontade de poder.

3.1 AUTONOMIA E COMPATIBILIZACAO ENTRE INDIVIDUO E SOCIEDADE

Apolo, como a divindade do individual "engendrou todo o mundo olimpico e, neste
sentido, deve ser reputado por nds como o pai desse mundo, mas qual foi a prodigiosa
necessidade de onde brotou tdo luminosa sociedade de seres olimpicos?"!™, questiona
Nietzsche. Em O nascimento da tragédia o fildsofo se pergunta pelos fundamentos em que se

n175

assenta "o artistico edificio da cultura apolinea" " '> entre os gregos e com "qual filtro magico no

corpo puderam tais homens exuberantes desfrutar da vida"!”®

a ponto de inverter a resposta
dada ao rei Midas por Sileno, visto que enquanto para Sileno!”” a melhor coisa para 0 homem
era ndo ter nascido e a segunda melhor morrer o quanto antes, para os gregos a melhor coisa

era viver.

Na religido grega tudo ¢ divinizado, ndo importando se dor ou prazer. Certamente esse

povo conheceu os horrores do existir, e para que a vida fosse possivel implantaram entre eles e

174 NT 3.

175 NT 3.

176 NT 3.

177 "Reza a antiga lenda que o rei Midas perseguiu na floresta, durante longo tempo, sem conseguir captura-lo,
0 sabio SILENO, o companheiro de Dionisio. Quando, por fim, ele veio a cair em suas maos, perguntou-lhe o rei
qual dentre as coisas era a melhor e a mais preferivel para o homem. Obstinado e imdvel, o demonio calava-se;
até que, forcado pelo rei, prorrompeu finalmente, por entre um riso amarelo, nestas palavras: — Estirpe miseravel
e efémera, filhos do acaso e do tormento! Por que me obrigas a dizer-te o que seria para ti mais salutar ndo
ouvir? O melhor de tudo é para ti inteiramente inatingivel: ndo ter nascido, ndo ser, nada ser. Depois disso,
porém, o melhor para ti é logo morrer" NT 3.
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a vida "a resplendente criacdo onirica dos deuses olimpicos"!’®. Os gregos transfiguraram a
teoria titanica primitiva dos horrores em "teogonia olimpica do jubilo, por meio do impulso
apolineo da beleza, como rosas a desabrochar da moita espinhosa"!””. A vida humana era
dignificada pelo fato de os proprios deuses a viverem e, se havia algo que diferenciava os deuses
dos homens era a imortalidade. E nesse sentido que a sabedoria popular grega, em seu tom
serenojovial, invertia a resposta de Sileno considerando morrer prematuramente a pior dentre

todas as coisas e morrer um dia a segunda pior.

Tendo como substrato o terror da sabedoria de Sileno, Apolo se "apresenta como o
endeusamento do principium individuationis", aquele por meio do qual a libertacao do terror ¢
possivel. Esse principio, atuando como imperativo, tem como Unica lei o individuo. Delbd

explica que enquanto

“o éxtase dionisiaco conduz o individuo para além de sua vida cotidiana e individual,
para a experiéncia do retorno ao Ur-Eine, a configuragdo apolinea, mesmo sob
convulsdes guerreiras, 0 mantém como elemento indispensavel e insubstituivel na vida
social, politica e artistica de sua cultura. Enquanto poder da natureza da individuatio, o
apolineo mantém na cultura o impeto responsavel pelo brilho da individuagdo — o
guerreiro, o heroi, as batalhas. Brilho esse que ndo surge sem a mesma dor com que
ocorre na natureza todo nascimento e com que, na sociedade, ocorre o derramamento

de sangue, a disputa e a vitéria de todo her6i” '8

Para tal a divindade ética (Apolo) exige a medida, possivel somente pelo caminho do
autoconhecimento entendido como as duas méaximas délficas: conhece-te a ti mesmo e nada em
demasia'®!. Segundo esclarece Benchimol (2002) o individuo s6 pode se constituir por meio da
diferenciagdo do Uno-primordial e dos outros individuos. O intérprete fragmenta sua analise
em dois registros: metafisico e psicoldgico. No registro metafisico Apolo funciona como uma
espécie de metafora conceitual da individuagdo, simbolizando cada uma das infinitas espécies

presentes na natureza, ou seja, a multiplicidade incontavel dos individuos empiricos.

Essa tendéncia metafisica construtiva que produz o esfacelamento do todo em

individuos é denominada, em O nascimento da tragédia, de principium individuationis'®.

78 NT 3.

78 NT 3,

180 Delbg, 2006: p. 199-200.

181 NT 4.

182 Nas palavras de Benchimol (2002), em Nietzsche o principium individuationis é “aquilo que possibilita que a
unidade primordial da vida se manifeste por meio da multiplicidade dos viventes individuais, sendo, portanto,
idéntico ao proprio impulso apolineo”, p. 58.
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Como o individuo sé pode se constituir por meio da diferenciagdo dos outros individuos, faz
parte “da dindmica interna do movimento de individuacao a busca do individuo por uma
definicdo cada vez mais nitida dos proprios limites, por uma crescente auto-suficiéncia,
independéncia e capacidade de autodeterminagdo”'®*. E nesse sentido que devemos entender o

9184

que o filésofo designa por “individuo que quer e promove seus escopos egoisticos” °*, ou seja,

que promove ou reivindica sua autonomia.

No registro psicologico Apolo, igualmente orientado pelo principium individuationis,
representa o0 mundo figurativo. Nesse registro simboliza “a lucidez e a serenidade do
conhecimento ordenador, a conservagdo dos limites e fronteiras, e a proibicao da hybris, tal
como preceituada pelo mandamento délfico do conhece-te a ti mesmo™'®. Nietzsche se remete
ao gnothi seauton de Apolo, esculpida sob a fronte do templo de Delfos, e ndo a interpretagao
filosofica fornecida por Sdcrates do conhece-te a ti mesmo porque, de acordo com Gentili, “o
apelo ao mote délfico demonstra que esse processo somente pode ser acionado a partir da

Vidanlgﬁ

Nietzsche fala de um represamento artificial construido através do comedimento e da
aparéncia, meio pelo qual "a vida se torna possivel e digna de ser vivida"!'®’. A mitologia
homérica ¢, em Nietzsche, a vitdria sobre os excessos barbaros do impulso dionisiaco, uma
forma de evitar, por meio dos limites e do comedimento, o perigo iminente da transgressao
destruidora. Mas a vitoria sobre os excessos dionisiacos nao significa a vitdria sobre o

dionisiaco, pois a sabedoria grega se baseia justamente na regulacdo mutua desses dois

impulsos!'®8.

Sob a magia do dionisiaco torna a selar-se nao apenas o laco de pessoa a pessoa, mas
também a natureza alheada, inamistosa ou subjugada volta a celebrar a festa de
reconciliagdo com seu filho perdido, o homem. (...) Agora o escravo ¢ homem livre,
agora se rompem todas as rigidas e hostis delimitagdes que a necessidade, a
arbitrariedade ou a 'moda impudente' estabeleceram entre os homens. Agora, gragas ao

evangelho da harmonia universal, cada qual se sente ndo s6 unificado, conciliado,

183 Benchimol, 2002, p. 58-9.

184 Benchimol, 2002, p. 59.

185 Giacoia Jr., 2002, p. 12.

186 Gentili, 2010, p. 59.

187 NT 1.

188 Em consonancia com Benchimol, 2002, interpretamos que Nietzsche associa a saude de uma cultura ao
equilibrio entre o apolineo e o dionisiaco.
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fundido com o seu préoximo, mas um sd, como se o véu de Maia tivesse sido rasgado e,

reduzido a tiras, esvoagasse diante do misterioso Uno-primordial. '8

O dionisiaco em O nascimento da tragédia ¢ a expressao instintiva da unidade natural
de todas as coisas. Aquilo que ¢ separado pelo instinto da individuagdo apolinea volta a ser
sentido sob a experiéncia do mesmo através do instinto dionisiaco. A separa¢ao implementada
pela hierarquia social, pelas diferencas culturais, pelas singularidades'®® individuais e pela
inferioridade do homem perante os deuses se desfaz. Cultura e natureza fenoménica tornam-se,

sob a embriaguez do indiscernivel, uma mesma massa amorfa.

Na realizacao artistica a cultura também ¢é sentida como uma continuidade da natureza,
uma vez que os impulsos naturais apolineo e dionisiaco sdao disposicdes fisiologicas cujas
manifestacdes os homens dao vazao através da arte em sua mais alta expressao, entretanto nao
somente através dela. Tendo em vista que Apolo se faz sentir por meio de seu fundamento, o
principium individuationis, esse instinto garante que as coisas estejam submetidas ao tempo e

191 e do

ao espaco, assegurando assim a individualidade civil, a existéncia da sociedade
Estado!®?, além da propria multiplicidade dos fendmenos naturais, ou seja, todas as ilusdes de

forma e separagao necessarias a vida humana.

Dioniso, por sua parte, estd na origem do impulso que rompe com o principio de
individuacao revelando, assim, a esséncia do mundo. O impulso dionisiaco provoca o

rompimento com todas as convengdes sociais e tentativas de individuacdo dos fenomenos

1B NT 1.

19 £ importante ter em mente que as “cadeias do individuo, restabelecidas por Apolo, satisfazem a necessidade
de uma sociedade que precisa da distingdo. A demarcagao das fronteiras do individuo em uma sociedade
amparada pela diferenga entre os homens é indispensavel, visto que nela o que tem valor é a possibilidade de
destacar-se na singularidade, de alcancar a gldria nas diversas formas de disputa ocorridas no ambito social. {...)
A necessidade de destaque, de singularidade, de diferencia¢do dos demais, era algo presente em varios ambitos
sociais, ndo somente nas guerras (...) entre as cidades, mas também nas competi¢Ges, na educagdo agonistica e
na arte, vide Homero”. Delbd, 2006: p. 201-2.

91 pelbd esclarece que quando “Nietzsche, em O nascimento da tragédia, atribui ao efeito apolineo o
restabelecimento das dimensdes social e individual dissolvidas pelo éxtase musical dionisiaco no decorrer da
encenagao tragica, nao se pode deixar de reconhecer que admite a intervengdo do apolineo em aspectos da vida
politica grega. Considera que, gracas a tal intervencdo o espectador tragico recupera a confianga no principio de
individuacdo, indispensavel para a producdo artistica, assim como para o envolvimento com o Estado e com
todas as atividades da vida cotidiana” Delbd, 2006: p. 187-8.

192 ¢f.: "(...) Apolo formador de Estados é outrossim o génio do principium individuationis, e que nem o Estado,
nem o senso da patria podem viver sem a afirmagdo da personalidade individual" NT 21.
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naturais. Sob tal impeto tudo se torna tdo somente natureza, mas nao no sentido fenoménico, e

sim no sentido do Ser primordial, da Vontade primeira, da coisa-em-si'®>.

O impulso natural apolineo forja o individuo, a sociedade, o Estado e a natureza
(fenoménica) através do mesmo principio de individuacao, separagdo essa ilusoéria que garante
a manutencao do desejo pela existéncia singular. Nesse sentido, a mesma forga originaria
produz a sociedade e a natureza (fenoménica). Por outro lado, tudo o quanto existe sucumbe ao
todo Unico e atemporal traduzido pelo impulso de morte dionisiaco, onde tudo se dissolve no
todo. Mais uma vez sociedade e natureza (fenoménica) permanecem juntas no ato de

dissolucao.

Dionisio e uno-primordial significam natureza'** em sua verdade Gltima: o Todo. A
tensdo fundamental entre Apolo e Dionisio também encerra uma concepgdo teleologica
circular'®® de natureza na medida que se equipara a Vontade, ou seja, apesar das ilusdes do
individuo o retorno ao fundo primordial ¢ inevitavel. Em O nascimento da tragédia Nietsche
articula dois sentidos de natureza, um como verdade ltima e o outro como ilusao (natureza
individualizada e fenoménica). No segundo caso inclui-se tudo que ¢ da ordem da
multiplicidade individualizante dos fendmenos, seja cultural (Estado, diferentes culturas etc.)

ou biolégico.

Em O nascimento da tragédia, ainda que de maneira embriondria, j& aparece bem

esbogado aquilo que o filésofo levard até suas ltimas publica¢des: a ruptura com a ideia de

196

oposi¢ao ou de exclusdo entre homem e mundo'”®. O impulso ¢, a0 mesmo tempo, um fendomeno

19 Em O nascimento da tragédia a relacdo agonistica e conciliatéria entre o impulso apolineo e o impulso
dionisiaco baseia-se na distincdo kantiana entre fendbmeno e coisa-em-si e na distingdo schopenhaueriana entre
representacao e vontade.

194 Araldi afirma que de forma geral “Nietzsche propde a desdivinizagéo da natureza como condic3do para a
naturalizagdo do homem”, mas que “o jovem Nietzsche propunha uma concepcdo sui generis de natureza
divinizada, por meio de Dioniso. A divindade Dioniso mostra-se como ‘impulso’ e como ‘fundo’ artistico da
propria natureza, cujos poderes titanicos sobressaiam nas festas dionisiacas e nos mitos gregos. Nos gregos, o
satiro configurava a verdade, o nucleo mais intimo da natureza, em contraposi¢do a mentira da civilizagdo. Nesse
sentido, ha ainda uma concepcdo teleoldgica de natureza: equiparada a Vontade, a natureza una se serve de
ilusdes do individuo para atingir seus alvos. Entretanto, além da crueldade e do retorno ao fundo primordial,
através da arte da bela aparéncia seria possivel afirmar a natureza na multiplicidade de seus fendmenos” (Araldi,
2016, p. 322). Do nosso ponto de vista ja hda em O nascimento da tragédia a desdivinizacdo que realmente
interessa a Nietzsche e que estard presente ao longo de toda sua obra: a desdivinizagdo socratico-crista.
Nietzsche ja promove em NT o primeiro rompimento com a nogdo de oposi¢do entre homem (e suas instituicdes)
e natureza ao dar a ambos a mesma origem, o fundo primordial, e, novamente, quando justifica a multiplicidade
dos fendmenos por meio do mesmo principio, o principium individuationis.

195 Em NT a concepcgio teleoldgica da natureza ja aparece como circular, negando a concepcao progressiva e
linear da filosofia tradicional.

196 Giacoia (2002) afirma que no “par de conceitos-metaforas [Apolo e Dionisio], Nietzsche teria expressado seu
mais profundo discernimento: o da pertenga mutua e inexoravel entre vida e morte, agonia e éxtase, sombra e
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fisiologico e psicoldgico: sentimentos, pensamentos e digestao etc. sdo parte de um mesmo
complexo de impulsos em permanente combate entre si com momentos de hierarquia
harmonizada. Homem versus mundo ou versus natureza ¢ substituido por homem-mundo ou

homem-natureza no sentido de continuidade e ndo de diferenca.

Sua critica, j4 nessa primeira obra, a cultura socritica e ao cristianismo'’, ja
demonstram sua inquietude com a ideia do mundo como criagdo divina e do divino como
perfeicao extraterrena: "Quem, abrigando outra religido no peito, se acercar desses olimpicos e
procurar neles elevagdo moral, (...) santidade, incorpérea espiritualizagdo, misericordiosos
olhares de amor, quem assim o fizer, terd logo de lhes dar as costas, desalentado e

decepcionado"!®®

, porque na sabedoria popular dos gregos "nada ha que lembre ascese,
espiritualidade e dever, aqui s6 nos fala uma opulenta e triunfante existéncia, onde tudo o que
se faz presente é divinizado, nio importando que seja bom ou mau"'®”. Em seu projeto

200 55 impulsos humanos sdo impulsos naturais que refinem corpo e pensamento, € 0s

naturalista
deuses sao ao mesmo tempo impulsos naturais e produto da criagdo de uma cultura. Em
Nietzsche o homem se torna mais parte do mundo e menos sujeito desse mundo.

Em acordo com Wotling (2011), independentemente da diferenga entre Cultur e
Civilisation, num sentido amplo cultura em Nietzsche ndo diz respeito a formagao intelectual,
mas ao conjunto das atividades humanas no que tange a sua producao, o que inclui filosofia,
arte, moral e religido, como também estrutura social e politica. Na juventude seu foco esta sobre
o problema da unidade e da harmonia que atravessa todas as manifestagdes de um povo. A
erudi¢cdo ¢ apontada como o contrario dessa harmonia/unidade na medida em que pressupde a

mistura cadtica de diversos estilos, levando a barbarie®”"!

. Wotling identifica nessa diferenciacao
entre unidade e barbarie cultural a presenca da questdo da estrutura pulsional ou da disciplina

dos instintos que sera tema de sua filosofia até os ultimos escritos.

luz, criagdo e destrui¢do” p. 13-4. Entendemos que homem e mundo ou homem e natureza também integra seu
discernimento da pertenga mutua e inexoravel desde NT e assim prosseguira até seus ultimos escritos.

197 Em NT 3 Nietzsche faz uma rdpida mencao, porém ja critica, ao cristianismo.

198 NT 3.

99 NT 3.

200 para alguns comentadores a ideia de um Nietzsche naturalista causa certo mal-estar talvez por conta da
sombra destruidora que o determinismo natural deixou desde o colonialismo até o neocolonialismo, passando
pelo holocausto. Para pensar o sentido disso que se chama projeto naturalista em Nietzsche ver Itaparica 2008;
Marton 2010; Schacht 2011; Han-Pile 2011; Siemens 2016. Nesse contexto especificamente identificamos uma
espécie de naturalismo fortemente influenciado pela filosofia da natureza antiga, pela arte romantica e pela
metafisica de Schopenhauer (cf. Jordan, 2016).

201 Gentili (2010) explica que erudicdo é barbarie em Nietzsche na medida em que promove a cis3o entre o
interno e o externo.
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No contexto da tensdao pulsional entre Apolo e Dionisio, as diferentes culturas sao
produto de "um fendmeno eterno: a vontade avida sempre encontra um meio, através de uma
ilusdo distendida sobre as coisas, de prender a vida as suas criaturas, e de obriga-las a prosseguir
vivendo"**?. A necessidade sexual e alimentar sdo os impulsos ordinarios mais fortes que a
vontade mantém presentes como meio de prender as criaturas a vida, no entanto nao sao
suficientes quando se trata das "naturezas mais nobremente dotadas, que sentem, em geral como
desprazer mais profundo, o fardo e o peso da existéncia"?®. Estes elaboram ilusdes mais

sofisticadas de modo a enganar a si mesmos:

"A um algema-o o prazer socratico do conhecer e a ilusdo de poder curar por seu
intermédio a ferida eterna da existéncia, a outro enreda-o, agitando-se sedutoramente

diante de seus olhos, o véu de beleza da arte, aqueloutro, por sua vez, o consolo

metafisico de que, sob o turbilhdo dos fendmenos, continua fluindo a vida eterna"?**

A partir dessas elaboradas ilusdes, desses estimulantes, "compde-se tudo o que

"205 " afirma o filosofo. De acordo com as caracteristicas ou elementos

chamamos cultura
constitutivos tem-se "uma cultura preferencialmente socrdatica ou artistica ou tragica; ou se se
deseja permitir exemplificagdes historicas: hd ou uma cultura alexandrina, ou entdo helénica,
ou budista"?%. Em seu movimento de rompimento com a ideia de homem como filho de Deus
e, portanto, sujeito racional em oposi¢cdo a todo o resto (irracional) do mundo que o cerca,
Nietzsche coloca essa concepgao cultural apenas como uma configuracao ilusoria possivel
dentre tantas outras, € como uma cultura que nega a vida. Essa ¢ a cultura alexandrina no qual
todo o mundo moderno estd preso e tem sua origem na figura de Socrates. Em sua elaboragao
Nietzsche, a um s6 tempo, desdiviniza a no¢do de sujeito e naturaliza o processo de constituicao
das diferentes culturas. Toda e qualquer cultura ¢ produto de naturezas mais nobremente
dotadas que por ndo conseguirem lidar com o peso da existéncia, criam ilusdes para enganar a
si mesmas. Vemos que natureza, em O nascimento da tragédia, ndo se opoe a cultura, mas a

produz.

Nietzsche encontra vestigios do instinto conciliatorio dionisiaco em homens e povos de
diferentes espagos e tempos historicos, da Grécia antiga ao Medievo alemao, qui¢gd mesmo no

espirito de alguns alemdes de seu tempo. No caso dos primitivos, todos os povos e todos os

202 NT 18.
203 NT 18.
204 NT 18.
205 NT 18.
206 NT 18.



66

homens sdo capazes de tal manifestagcdo fisiologica, mas para além dos primitivos tal instinto

nao ¢ experimentado por todos os homens:

Ha pessoas que, por falta de experiéncia ou por embotamento de espirito, se desviam
de semelhantes fendmenos como de 'moléstias populares' e, apoiados no sentimento de
sua propria saude, fazem-se sarcésticas ou compassivas diante de tais fendmenos: essas
pobres criaturas ndo tém, na verdade, ideia de quao cadavérica e espectral fica essa sua

'sanidade', quando diante delas passa bramando a vida candente do entusiasta

dionisiaco.?%’

Nietzsche aponta para o fato de que existem aqueles que se desviam das manifestagdes
dionisiacas. Nao hd qualquer mencdo quanto a recorréncia desse embotamento, se ele ¢
corriqueiro ou raro, apenas que se trata de algum tipo de deficiéncia, possivelmente decorrente
da falta de experiéncia ou de embotamento de espirito, deficiéncia que os rende o titulo de

pobres criaturas.

No que tange aqueles nos quais tais instintos irrompem, Nietzsche nos leva a crer que
sua origem ¢ completamente natural: "irrompem da propria natureza"?’®. De acordo com o
filosofo, o instinto apolineo "independe de qualquer conexao com a altitude intelectual ou a

"209 ‘e no caso do instinto dionisiaco, da mesma maneira, "como

educacao artistica do individuo
realidade inebriante (...) ndo leva em conta o individuo, mas procura inclusive destrui-lo e
liberta-lo por meio de um sentimento mistico de unidade"?'°. Tratam-se, portanto, de "estados

artisticos imediatos da natureza"*!'.

Ao defender que tal instinto ndo depende de uma formagao, de uma "educacao artistica"
ou "altitude intelectual", Nietzsche ¢ congruente com sua afirmagao anterior de que o instinto
dionisiaco esta presente em povos primitivos, mais ainda, que estd presente em "todos os povos

"212 porém ndo esta presente em todos os homens gregos e, menos ainda,

e homens primitivos
nos homens modernos, homens estes que enxergam tal manifestagao fisioldgica como moléstia
popular. O filésofo indica que € possivel encontrar as chaves para a compreensdo desse

embotamento que afasta alguns ou muitos homens?!®, dependendo da civilizagio, dos instintos

207 NT 1.
208 NT 2.
209 NT 2.
210 NT 2.
AINT 2.
22 NT 1.
213 0 nascimento da tragédia ndo explicita a dimens3o quantitativa desse acidente.
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naturais que em principio estariam presentes de maneira latente, como elemento constitutivo do

humano, ou melhor, do animal humano.

Nietzsche elenca dois vetores de forca para justificar a possibilidade da existéncia das
naturezas nobres e dos embotados de espirito: sensibilidade natural e ambiente cultural. Quanto
a sensibilidade natural, trata-se de algo da ordem do aleatorio. Nietzsche apenas constata que
existem pessoas dotadas "pela natureza de qualidades mais nobres e delicadas"?'* e, por
conseguinte, as que ndo possuem tais qualidades. As "naturezas mais nobremente dotadas, que
sentem, em geral com desprazer mais profundo, o fardo e o peso da existéncia"?!°, tendem a
transformar esse fardo em estimulante para a criagao de ilusdes que t€m a funcao de prender
tais criaturas a vida. Essas naturezas mais nobremente dotadas, por apresentarem maior

sensibilidade, vivenciam intensamente tanto o impulso dionisiaco quanto o impulso apolineo

ou, em outras palavras, tais instintos estdo mais aflorados nessas naturezas sensiveis.

O ambiente cultural ¢ capaz de difundir culturalmente qualidades nobres e delicadas.
Trata-se de uma espécie de dotacao artificial de determinado ethos, por isso de carater menos
forte. Homero?'®, Esquilo, Péricles etc. sdo exemplos de individuos sensiveis que contagiaram
culturalmente seus contemporaneos dando origem ao que Nietzsche chama de sabedoria

popular grega.

As diferentes culturas sdo, portanto, formadas a partir de diferentes ilusdes de individuos
que tém em comum uma maior sensibilidade para o dionisiaco e para a superagdo desse mesmo
impulso destruidor do dionisiaco, produzindo, assim, a ilusdo necessaria a sobrevivéncia, a

ilusdo da individuagdo, a ilusdo da possibilidade da vida, da vida boa.

Vemos em Nietzsche tanto a defesa de uma continuidade entre "coracdo da natureza"?!”

e cultura, como o caminho por onde tal continuidade se da: o individuo. O individuo mais
tomado pelo dionisiaco, quando consegue se prender a vida, o faz porque seu instinto apolineo

também estd presente fortemente. Observamos que, em Nietzsche, um determinado tipo de

214 NT 22.

215 NT 18.

216 De acordo com Araldi (2009) Homero n3o é sujeito da criacdo onirica dos deuses olimpicos, mas Apolo: "E
Apolo quem conduz Homero, o artista ingénuo, para a glorificacdo do prazer da aparéncia" p. 127. Mas no que
tange ao nosso interesse, Homero, por algum motivo, é o que encarna o impulso apolineo, entdo nao
acreditamos entrar num desacordo com Araldi.

217 Nietzsche diferencia "o cora¢do da natureza" (NT 4) ou "natureza em sua maxima for¢a" (NT 8) da natureza
vista como real ou empirica.
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individuo, mais sensivel, é capaz de produzir cultura ou, dependendo das circunstancias, € capaz

de resistir a uma cultura que nao lhe parece favoravel a vida.

Sécrates tanto quanto Schiller, Goethe, Kant, Schopenhauer, Wagner, dentre outros, sdo
individuos sensiveis, mas a atua¢ao de cada um desses individuos na histéria foi bastante
diferente. Para Nietzsche, "her6is como Schiller ¢ Goethe ndo conseguiram arrombar aquela
porta encantada que conduz a montanha magica helénica (...), ndo chegaram mais longe do que

aquela mirada nostalgica"*'8

, outros, como Kant e Schopenhauer criaram condi¢des para o
aparecimento das primeiras fissuras na cultura socratica e Wagner, através do espirito da
musica, estaria a postos para a tarefa do renascimento da tragédia no momento da implosado da
cultura alexandrina, mas nenhum deles, ¢ nem mesmo todos eles conjuntamente, carrega o
mérito da destruicdo do socratismo. Veremos adiante como um individuo pode atuar na

transformagao cultural e como uma cultura pode destruir a si mesma.

3.2 POR UM NOVO MITO DE ORIGEM

Diferentemente da visdo que enxerga no bergo de nossa civilizagdo as mais belas obras
de arte, o florescimento da filosofia e a riqueza das discussdes politicas, Nietzsche precipita

uma perspectiva que ele afirma ser bem mais realista: na origem de nossa civilizagdo encontra-

se antes o sofrimento, a crueldade e a selvageria®!.

220

Tal desconhecimento™”, no entanto, ndo surpreende o filésofo, uma vez que os

submetidos ao Estado "pouco se preocupam com sua origem assustadora"??!

, afirma em O
" I . o .
estado grego, "tanto que nao hé no fundo nenhum acontecimento que a historiografia ensine de

maneira pior do que a realiza¢do daquelas usurpagdes subitas, violentas e, pelo menos em um

218 NT 20.

219 De acordo com Delbd, se “O nascimento da tragédia contextualiza a arte tragica no interior da concepc3o
helénica de mundo em que a dor ndo se dissocia da origem da existéncia, em ‘O Estado grego’, Nietzsche se volta
para a analise do poder institucional estatal grego, que também nado se desvincula da dor por seu impeto para a
guerra, a usurpac¢ao, o dominio, a exploragao. Ao se deter na andlise da relagdo dos gregos com a arte, Nietzsche
também esteve interessado nas suas formas do agir politico. E a permanéncia de elementos de barbarie no
Estado grego ndo foi por ele repudiada” Delbd, 2006: p. 188.

220 “g Estado, para o jovem Nietzsche, ndo é sinal da vitdria do impulso civilizador, racional e anti-barbarie”.
Delbo, 2006: p. 195.

221 cp, O estado grego, p. 47.
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22

ponto, ndo esclarecidas"?*2. Segundo Nietzsche é preferivel aos modernos*?® acreditar que na

base e no significado do nosso Estado se encontra a dignidade do homem.

Os gregos ndo sO sabiam dessa origem e sabiam lidar com ela, como eram sustentados
pela imagem artistica da guerra. Por isso Nietzsche afirma que a histéria ndo conheceu "nenhum
outro exemplo de um desencadeamento tdo medonho do impulso politico, de um sacrificio tao
incondicional de todos os outros interesses a servico desse instinto de estado"?**, tal como

encontrado entre os gregos. Neles,

esse impulso ¢ tdo carregado que sempre volta a se enfurecer contra si mesmo ¢ a fincar
os dentes na propria carne. Essa rivalidade sangrenta de uma cidade contra a outra, de
uma faccdo contra a outra, esta cobiga mortifera das pequenas guerras, o triunfo de tigre
sobre o cadaver do inimigo abatido, em poucas palavras a renovagdo ininterrupta

daquelas cenas de batalha e horror em Troia, em cuja contemplagdo vemos Homero

mergulhar cheio de entusiasmo, como auténtico heleno"??’

Seja com clareza, tal como entre os gregos, ou ndo, como entre os modernos, o Estado
¢ para Nietzsche a for¢a geradora do processo social, "a rigidez sem compaixdo com que a
natureza, para chegar a sociedade, forjou a ferramenta cruel do estado — aquele conquistador
com mio de ferro, que nada mais é do que a objetivacio do instinto mencionado"??®. Thomas
Hobbes marca a passagem do estado natural ou pré-social, caracterizado pela guerra de todos
contra todos, para o estado social, pelo rito do contrato social. Para evitar a bellum omnium
contra omnes os individuos livres teriam optado por um contrato social, abdicando de certas
liberdades em troca de uma convivéncia pacifica em sociedade. Nietzsche nega essa ideia de

contrato social®?” ao alegar que o social ¢ a propria violéncia, bem como sua manutencio, e que

222 cp, O estado grego, p. 47.

223 De acordo com Peter Burke (2009) é atribuido a Burckhardt a organizacdo de ensaios em torno de ideias como
"modernidade", ao invés de conceitos mais convencionais como "redespertar da antiguidade". Este foi um
conceito central de Burckhardt que sofreu criticas. A principal critica diz respeito a aproximacgao realizada pelo
historiador ao chamar de moderno acontecimentos separados por um ou mais séculos, desconsiderando
transformacdes profundas. Dada a influéncia que Burckhardt exerceu sobre Nietzsche e a maneira menos
rigorosa que o termo "modernidade" era utilizado quando viveram, ndo é dificil identificar a mesma auséncia de
rigor no filésofo em questdo quanto ao termo "moderno"” ou "modernidade". No entanto, este ndo é nosso
objeto de estudo. Por este motivo aplicaremos o sentido pouco preciso, tal como ele aparece, sem maiores
preocupagdes.

224 Cp, O estado grego, p. 48.

225 Cp, O estado grego, p. 48.

226 cp, O estado grego, p. 46.

227 Compartimos da interpretacdo de que “em O Estado grego Nietzsche rechaca a tradicdo que reconhece no
Estado uma representacdo do povo. Ainda que subliminarmente, ele se opGe, nesse escrito, a todos aqueles que
conceberam a origem do Estado em um acordo de cavalheiros, que viram nele o resultado de uma conquista
racional instauradora da soberania”. Delbd, 2006: p. 206-7.
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tal violéncia ¢ instintiva. O fil6sofo alemao combate a ideia moderna de que a sociedade ou o

28

Estado é o simbolo do pacifismo??® em contraposi¢do ao estado natural. Nesse confronto com

Hobbes, Nietzsche nega, mais uma vez, a oposi¢ao entre natureza e sociedade.

Apesar da origem comum ¢ do Estado como fato, ha, entretanto, aqueles que se situam

"fora dos instintos do povo e do estado"?*’

, aqueles que carecem do instinto inconsciente a
tendéncia estatal. Com excecdo destes, todos os outros cidaddos, afirma Nietzsche,
"permanecerao as escuras, seguindo cegamente aquilo que a natureza intenta através deles com
seu instinto estatal">*°. Estes, que se encontram na categoria da exceg¢do, produzem perturbagdes
perigosas na esfera politica, perturbagdes essas que representam riscos tanto para a arte quanto
para a sociedade. A caréncia do instinto estatal leva estes a tratar o estado como meio e ndo
como fim. De acordo com o fildsofo, carecem do instinto estatal "aqueles eremitas monetarios,
internacionalistas, despatriados, que, por sua falta natural do instinto estatal, aprenderam a

utilizar abusivamente a politica e os estados e a sociedade como aparato de seu proprio

enriquecimento"?*!. Por meio destes ha um desvio da propensdo estatal para a monetéria.

A maneira como alguém que carece do instinto estatal ¢ capaz de levar aqueles que o
possuem a outro tipo de propensdo, bem como dentre estes dois tipos, qual representaria a
maioria e que forga promove e sustenta o desvio da propensao, sdo questdes que nao possuem
resposta evidente, mas em A disputa de Homero Nietzsche reforca a ideia de que nao ha
distin¢do entre homem e natureza: "Quando se fala de humanidade, a no¢do fundamental ¢ a de
algo que separa e distingue o homem da natureza. Mas uma tal separagcdo ndo existe na

realidade"?32.

Em O estado grego, Nietzsche afirma que esse tipo que carece do instinto de estado,
"para alcancar as mais elevadas exigéncias de suas metas egoistas pelos meios estatais"?**, faz
com que o Estado se liberte das "contragdes terriveis e irregulares da guerra">**, de modo que

o Estado seja "usado racionalmente; e, nessa situagdo, a guerra é uma impossibilidade"?>.

228 De acordo com Delbd, o “Estado grego, aos olhos de Nietzsche, admitiu as consequéncias violentas de toda
sua organicidade, ndo se consolidando com vistas a construgdo controlada e negadora dos impetos humanos
mais terriveis — isso teria ocorrido gragas ao elo entre mito e Estado, gracas a auséncia das criagGes tedrico-
racionais que Nietzche identifica na explicagdo jusnaturalista para o Estado moderno”. Delbd, 2006: p. 191.

229 Cp, O estado grego, p. 49.

230 cp, 0 estado grego, p. 50.

Bl cp, O estado grego, p. 51.

32 cp, A disputa de Homero, p. 65.

B3 ¢p, O estado grego, p. 50.

B4 ¢p, O estado grego, p. 50.

35 CP, O estado grego, p. 50.
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Temos, entdo, a ideia de que existe alguma incompatibilidade entre uso racional do Estado e

instinto de Estado, uma vez que a guerra ¢ propria do instinto de Estado.

Noutro escrito do mesmo periodo, Da utilidade e desvantagem da historia para a vida,
Nietzsche afirma: "O teu saber ndo aperfeicoa a natureza, ele apenas mortifica a tua propria

natureza">3°

, € mais adiante, nesse mesmo escrito, afirma que havera uma juventude, a "primeira
geracdo de lutadores e matadores de cobras, que precede o aparecimento de uma cultura e uma
umanidade mais feliz e mais bela"“’’. Esta sofrerd do mal do excesso da razdo, mas também
h dad fel bela"?*’. Esta sofrera d 1d d , tamb
u anti Vi u u 1S Vi .)u urez i
de seu antidoto, vindo a ter "uma satide mais vigorosa e, em geral, ma natureza mais
natural do que os seus predecessores, os 'homens cultos' (...) do presente"?*®. O "excesso de

razao" causa um desequilibrio que prejudica a vida porque além de ndo aperfeicoar a natureza

como pretende, mortifica a propria natureza.

Ao criticar a visdo que enxerga no ber¢co de nossa civilizagdo as mais belas obras de
arte, o florescimento da filosofia e a riqueza das discussdes politicas (1), afirmar que na origem
de nossa civilizagao encontra-se antes o sofrimento, a crueldade e a selvageria (2), que o Estado
¢ o meio pelo qual a natureza forjou a sociedade (3), que essa ¢ a natureza do Estado e que
pessoas sem o instinto politico ou de Estado pde a sociedade em risco (4), e que ndo existe
nada que distinga o homem da natureza (5), Nietzsche dirige uma critica acida ao mito fundador
do Estado moderno ocidental de base socratico-cristd, a saber, o0 mito do homem racional. Em
decorréncia da faléncia histoérica do mito do homem racional, Nietzsche precipita e a0 mesmo
tempo prevé o surgimento do novo homem: uma natureza que ndo sofre de excesso de razao,
por isso mais natural e sauddvel, e que dard origem a uma cultura ¢ humanidade mais feliz e

mais bela.

3.3 O EQUILIBRIO ENTRE DIONISIO E APOLO COMO PRINCIPIO DE AUTONOMIA

Nietzsche nos diz que o saber, o conhecimento, a histdria sdo vantajosos na medida em
que sdo necessarios "para a vida e para a acdo, ndo para o abandono confortavel da vida ou da

a¢d0"?*. O filésofo identifica em nosso tempo justamente o contrario de um saber a servigo da

236 Co. Ext. Il, p. 77.
37 Co. Ext. Il, p. 96.
238 Co. Ext. Il, p. 96.
239 Co. Ext. Il, p. 5.
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vida ou da a¢dao, mas um saber a servi¢o do proprio saber € em detrimento da vida, donde esta
vem se definhando e se degradando. Nietzsche constata nessa ultravalorizagdao do saber pelo

saber um dos sintomas mais caracteristicos da doenga de nosso tempo.

A sede pelo saber ¢ produto do 6dio pelo vir-a-ser da existéncia, pelo conhecimento da
inevitabilidade do vir-a-ser, em outras palavras, pela consciéncia da dor, da degradacao e da
morte. Com um sentimento de inveja, afirma Nietzsche, o animal-homem olha para a felicidade
do animal e o inveja por acreditar que este ndo sente nem ansiedade, nem melancolia, nem
angustia, nem duvida, ou seja, o animal ¢ visto pelo homem como a categoria vivente que
somente experimenta o instante fugaz do presente, com seu prazer ou desprazer momentaneo,

sem elucubracoes.

O homem se admira com a programacao instintiva do animal para o esquecimento e
lamenta a propria incapacidade de aprender a esquecer, vendo-se sempre preso ao que passou.
Por viver a-historicamente, o animal "ndo sabe se disfar¢ar, ndo esconde nada e aparece a todo
momento plenamente como o que é, ou seja, ndo pode ser outra coisa sendo sincero"**’. O mais
proximo que o animal-homem chega disso ¢ a infancia, mas tal bem-aventuranca logo lhe ¢
arrancada quando aprende o significado da palavra foi, tornando-se noticiado da imperfei¢ao
de sua existéncia através do sofrimento que nao se esvai. Se a morte € a solucao porque traz o
tao aspirado esquecer, tal como ouviu o rei Midas de Sileno, o presente e a existéncia sdo

levados embora a0 mesmo tempo.

Nos extremos do tudo esquecer ¢ do nada esquecer Nietzsche define felicidade e
infelicidade, sendo a felicidade "o poder-esquecer ou (...) a faculdade de sentir a-historicamente
durante a sua duracdo"**!. Quanto ao segundo caso, o filosofo nos propde imaginar um exemplo

extremo:

um homem que nao possuisse de modo algum a forca de esquecer e que estivesse
condenado a ver por toda a parte um vir-a-ser: tal homem néo acredita mais em seu
proprio ser, ndo acredita mais em si, vé tudo desmanchar-se em pontos moveis e se

perde nesta torrente do vir-a-ser’¥,

O filoésofo conclui, a partir do exame dos extremos, que é possivel viver e viver feliz
quase sem lembranga, tal como nos mostra o animal; mas, por outro lado, que viver sem

esquecimento ¢ impossivel. Por essa via Nietzsche afirma que "ha um grau de insonia, de

240 Co. Ext. Il, p. 8.
241 Co. Ext. Il, p. 9.
242 Co. Ext. Il, p. 9.



73

ruminagao, de sentido historico, no qual o vivente se degrada e por fim sucumbe, seja ele um
povo, um homem ou uma cultura"?**. A vida humana é possivel no espaco que preenche esses

extremos, excluindo-se os extremos. Nas palavras do filésofo:

(...) somente pela capacidade de usar o que passou em prol da vida e de fazer historia
uma vez mais a partir do que aconteceu, 0 homem se torna homem. No entanto, em um
excesso de historia, o homem deixa novamente de ser homem, e, sem aquele involucro
do a-histdrico, nunca teria comegado e jamais teria ousado comecar. Onde encontramos
feitos que puderam ser empreendidos pelo homem sem antes imiscuir-se naquela névoa

espessa do a-historico?>*

A vida necessita da historia ou a historia ¢ vantajosa para vida na medida em que nao

245

ultrapassa o limite em que a historia passa a ser prejudicial ao vivente=™. Assim Nietzsche

estabelece em que medida o saber ¢ vantajoso € em que medida ¢ desvantajoso para a vida.

(...) Se por detras do impulso histérico ndo age nenhum impulso construtivo,
(...) se a justiga vige sozinha, entdo o instinto criador ¢ enfraquecido e desencorajado.
Uma religido, por exemplo, que precisasse se converter em saber historico sob a
vigéncia da pura justica, uma religido que precisasse ser inteiramente conhecida
cientificamente, acabaria a0 mesmo tempo aniquilada ao final deste caminho. A razdo
disto estd em que, no ajuste de contas historico, sempre vém a tona tantas coisas falsas,
toscas, inumanas, absurdas e violentas, que a disposi¢@o para a ilusdo piedosa, a tinica
na qual tudo o que quer viver pode viver, necessariamente se dissipa: somente no amor,
porém, somente envolto em sombras pela ilusdo do amor, o homem cria (...). A
historia, porém, que ndo apenas destroi, sem que um impulso construtivo interno a
conduza, torna a longo prazo as suas ferramentas esnobes ¢ desnaturadas: pois tais
homens destroem ilusdes e 'quem destroi ilusdes em si e nos outros pune a natureza

como o tirano mais cruel"'?4

Na Segunda consideragdo extemporanea: da utilidade e desvantagem da historia para

a vida, o filosofo retoma a légica dos instintos dionisiaco e apolineo de O nascimento da

243 Co. Ext. I, p. 10.

244 Co. Ext. Il, p. 12.

245 Nietzsche formula trés tipos de histéria e aponta em cada uma delas a vantagem e a desvantagem da histdria
para a vida. Sdo elas a histéria monumental, a histdria antiquaria e a histéria critica. Uso vantajoso: 1) "se o
homem que quer criar algo grandioso precisa efetivamente do passado, entdo ele se apodera dele por
intermédio da histéria monumental"; 2) "quem quer fincar pé no familiar e na veneragdo do antigo cuida do
passado como o historiador antiquario”; 3) "somente aquele que tem o peito oprimido por uma necessidade
atual e que quer a qualquer preco se livrar do peso em suas costas carece de uma histaria critica, isto é, de uma
histdria que julga e condena". Uso prejudicial a vida: 1) "o conhecedor do grande sem o poder do grande"; 2) "o
antiquario sem piedade"; 3) "o critico sem necessidade" Cf.: Co. Ext. ll, p. 25.

246 Co. Ext. ll, p. 59 (Grifo nosso).
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tragédia: 1) ambos os impulsos sdo naturais**’, o histérico (enquanto revelagio do devir) e o
criador; 2) ambos sdo indispensaveis para a vida humana e devem conviver de maneira
equilibrada. A satide de uma cultura depende do equilibrio dos instintos artisticos da natureza,

“em rigorosa propor¢io reciproca”*.

O impulso historico, em excesso, produz somente o sentimento do absurdo e do horrivel,
levando a destrui¢do das linhas que delimitam a vida humana e for¢ando sua reincorporagdo ao
todo. A predominancia do impulso apolineo, por sua vez, produz o excesso de individualizacao
ou segregacdo que leva ao adoecimento ou mesmo a morte do organismo sociocultural.
Nietzsche exemplifica o primeiro caso com a cultura budista, dada sua nostalgia pelo nada,
consequéncia pratica do conhecimento da unidade de todas as coisas. O segundo caso o filésofo

exemplifica com a cultura romana, dada sua sobrestima do Estado e seu sentimento politico**’.

A auséncia ou reduzida presencga do instinto dionisiaco, ao contrario do que poderia
parecer, ndo garantiria a suprema autonomia humana por meio de uma espécie de grau maximo
do instinto criativo de fundo apolineo pois, apesar de ser proprio da “dinamica interna do
movimento de individuagdo a busca do individuo por uma defini¢do cada vez mais nitida dos
proprios limites, por uma crescente auto-suficiéncia, independéncia e capacidade de

95250

autodeterminacao”*", esse impulso apolineo fora de medida “teria como consequéncia uma

cada vez maior segregacdo entre os individuos, o que, por sua vez, significaria o

29251

enfraquecimento da propria vida como unidade organica de todos os viventes”~", portanto seu

adoecimento ou mesmo sua destruigao.

Nos termos de O nascimento da tragédia, apesar de Apolo ser o formador de individuos
e Estados por meio do principium individuationis, isso ndo significa que esse mesmo principio,
quando em desmedida, ndo possa levar a sua propria destrui¢do: “De modo igualmente
necessario cai um povo, a partir da vigéncia incondicional dos impulsos politicos, numa via de
mundanizacdo extrema, cuja expressdo grandiosa, mas também horrorosa, ¢ o imperium

romano”*?.

247 Como vimos nos itens anteriores, em Nietzsche natureza e cultura ndo se opdem. Muito pelo contrério, desde
O nascimento da tragédia Nietzsche busca a superagao dessa oposigao.

248 NT 25.

249 NT 21.

250 Benchimol, 2002, p. 58-9.

21 Benchimol, 2002, p. 59.

2 NT 21.
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Em resumo, apesar de Nietzsche relacionar a autonomia humana a dinamica interna do
movimento de individuagao proprio do instinto apolineo, sem a mediagao do instinto dionisiaco
a individuagdo tende a ser levada aos extremos, conduzindo a desintegra¢do do organismo
sociocultural da mesma forma que o faria a prevaléncia do instinto dionisiaco. Com isso
concluimos que Nietzsche localiza o principio de autonomia®>?, em O nascimento da tragédia,

justamente no equilibrio entre o vir-a-ser dionisiaco e a individuacao apolinea.

3.4 INDIVIDUO, SOCIEDADE E UNIDADE DE ESTILO

Para os propdsitos dessa tese, temos nas primeiras Consideragoes Extemporaneas duas
ideias centrais que devem ser analisadas em seus pormenores: 1) "Cultura ¢ sobretudo unidade
de estilo artistico em todas as manifestagdes da vida de um povo"*** e 2) "Os gregos aprenderam

a0s poucos a organizar o caos">>>. Comecemos pela primeira dessas duas citagdes.

A esta citagdo (1), constante da primeira extempordnea, junta-se a definigio de cultura
presente na segunda extempordnea: "A cultura de um povo enquanto a antitese da barbarie (...)
[é] a unidade do estilo artistico em todas as expressdes da vida de um povo"?°. Ambas se
complementam. Vejamos os termos que elas trazem: 1a) Cultura, unidade de estilo, arte e povo
sdao elementos mutuamente dependentes; 1b) Cultura ¢ a antitese da barbarie; 1¢) Cultura ¢
unidade de estilo manifesta na vida cotidiana de um povo, em cada uma de suas atividades, da

mais simples a mais honrada.

Parece possivel derivar dessas citagcdes que se um povo possui uma cultura, essa mesma
cultura se manifesta em cada um dos individuos que a compde. Trata-se de um movimento de
mao dupla em que a cultura nutre e direciona o individuo e o individuo, por sua vez, atualiza

em cada um de seus atos essa mesma cultura.

Para se atribuir uma cultura a um povo, tal cultura deve se expressar em cada uma de

suas manifestacdes com unidade de estilo>’. E essa unidade de estilo que une os individuos

253 Como vimos no item I1.1, em Nietzsche o homem se torna mais parte do mundo e menos sujeito desse mundo.
Nesse sentido, a autonomia estd na individuagdo de todas as espécies e ndo na razao humana.

24 Co. Ext. |, 1.

255 Co. Ext. 1, 10.

256 Co. Ext. I, 4.

257 £ importante ter em mente que a “nogdo nietzscheana de cultura é perpassada pela articulacdo fundamental
das diversas manifestagdes da vida de um povo em uma unidade de estilo artistico, tal como defende nos escritos
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formando um povo e dando-lhe um carater. Afirmar que a cultura ¢ algo tinico, sem cisodes, nao
significa afirmar que ndo haja multiplicidade, muito pelo contrario, mas que a multiplicidade ¢
cimentada por um estilo que funciona como vetor, com direcdo e sentido, produzindo
correspondéncia entre a forma e o conteudo, entre o interno € o externo. Sob tal definicao

cultura e povo sao uma Unica € mesma coisa.

Barbarie?>® em Nietzsche ndo tem a ver com a conhecida oposicdo entre a civilizagdo e
o selvagem, primitivo ou barbaro, ou entre o culto e o inculto. A barbdrie ¢ a auséncia de estilo.
Tal defini¢do carrega consigo uma critica direcionada a maneira como pensa e vive o "filisteu
da cultura" ou o homem moderno, a saber, cindido entre forma e contetido e entre interior e
exterior?’, fruto da acumulacio desordenada de conhecimentos de diferentes lugares e origens,

e do ceticismo historico.

Em David Strauss, o confessor e o escritor, Nietzsche rejeita a ideia da opinido publica
de que a cultura alema também teria sido vitoriosa na guerra contra a Franga. Para o filosofo
essa ilusdo € perniciosa “nao porque ela seja uma ilusdo — pois existem os erros que sao muito
salutares e benéficos — porém, porque ela estd a ponto de transformar nossa vitéria em uma
derrota completa: na derrota, ou seja, na extirpagdo do espirito alemao em favor do ‘Império
alemdo "% E com vistas no conceito de cultura (Kultur) como “unidade do estilo artistico em

99261

todas as expressoes de vida de um povo™~®" que Nietzsche afirma que “na Alemanha, o conceito

99262

puro de cultura (Kultur) hd muito se perdeu”~"", pois “saber muitas coisas e ter muitas

qualificagdes ndo ¢ (...) um meio necessario da cultura, tampouco um sinal dela, e combina

iniciais, como nas duas primeiras Consideragcées Extempordneas contra David Strauss (1873) e sobre o proveito
e a desvantagem da histdria para a vida (1874). Para Nietzsche, hd uma vontade de arte em tudo o que um povo
cria, mas ndo somente nas artes. O Estado, a religido, o mito, a ciéncia, a filosofia, a compreensdo do mundo e
do homem e todas as formas de expressao sdao decorrentes de uma vontade de arte, de criagdo, inscrita, por sua
vez, na propria natureza. A estima de Nietzsche pela dimensdo artistica, religiosa e politica da cultura grega antiga
deve-se, precisamente, a essa concepgao de cultura em que tanto a religido como o Estado sdo expressdes
artisticas da vida do povo”. Delbd, 2006: p. 205.

258 Delbd esclarece que as “distancias comumente conferidas entre cultura e barbdarie, homem e animal, n3o
contribuem para a interpretacdo da cultura nos escritos de F. Nietzsche (...). Ndo ha um movimento inaugural,
nem de progresso da cultura em relagdo a natureza. Nem sequer dominio de uma em detrimento da outra”.
Delbo, 2010: p. 287.

259 De acordo com Gentili, “Nietzsche define a erudi¢cdo como a cis3o do interno e do externo, contetdo e forma;
sobre isso se pauta a inventiva contra os alemaes, que refutam ‘a forma’ a favor do ‘conteldo’: esse é o célebre
povo da interioridade” (Gentili, 2010, p. 63).

260 Co, Ext. |, 1.

261 Co, Ext. |, 1.

262 Co. Ext. |, 1.
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muito mais (...) com o contrario da cultura, com a barbarie, ou seja: com a auséncia de estilo ou

com a cadtica confusio de todos os estilos”?. De acordo com Nietzsche, é nessa

“caotica confusdo de todos os estilos [que] vive 0 homem alemao de nossos dias: e um
sério problema permanece, vale dizer, como ¢ possivel que ele, com toda sua instrucao,
ndo observe isso e se alegre de todo coragdo com sua ‘formagdo’ atual. Entretanto, tudo
deveria instrui-lo: cada olhar sobre sua vestimenta, sua moradia, sua casa, cada passo
pelas ruas de sua cidade, cada visita as lojas dos comerciantes da moda; uma vez que
em meio a vida social ele deveria reconhecer a origem de suas maneiras ¢ movimentos,
em meio as nossas instituigdes artisticas, no regozijo com os concertos, teatros, museus,
ele deveria ser levado a tornar-se consciente da grotesca mistura e sobreposigao de todos
os estilos possiveis que ali se encontram. O homem alemao amontoa ao redor de si as
formas, cores, produtos e curiosidades de todos os tempos e de todas as regides e produz
com eles aquela moderna feira de cores, a qual seus intelectuais rapidamente passam a
considerar ¢ a formular como o ‘moderno em si’; enquanto ele mesmo permanece
sentado tranquilamente nesse tumulto de todos os estilos. Porém, com essa espécie de
‘cultura’, que ¢ apenas uma fleumatica falta de sensibilidade para com a cultura, nio se
pode subjugar nenhum inimigo, muito menos aqueles que, como os franceses, possuem
uma cultura verdadeira ¢ produtiva, a qual, independente do valor que tenha, nds

continuamos imitando em tudo e, na maioria dos casos, de forma desajeitada?%*

O filisteismo?%°

sistematizado e elevado a condi¢do de dominante estabeleceu uma
duradoura barbarie representada por uma unidade somente na medida em que excluiu e negou,
de forma consciente ou nao, toda forma artistica produtiva e todas as exigéncias de um estilo
cultural verdadeiro, estabelecendo de forma duradoura uma espécie de unido de estilo a que

Nietzsche chama de barbarie estilizada. O filisteu da cultura,

263 Co. Ext. |, 1.

264 Co. Ext. |, 1.

265 De acordo com Paschoal, em sua introducao ao livro David Strauss, o confessor e o escritor, “’ A palavra filisteu’,
como explica Nietzsche, é tomada ‘da vida estudantil e utilizada em seu sentido mais amplo, isto é, mais popular,
em contraposicdo aos filhos das musas, aos artistas, aos auténticos homens da cultura’. Com o agravamento de
que, no caso do filisteu da cultura, ele ‘presume ser o préprio filho das musas e homem de cultura’. Segundo
Charles Andler, ‘nos meios universitarios, depois do século XVIII, denomina-se ‘filisteu’ o burgués submetido as
leis, devotado aos afazeres, e que ndo consente para si a agradavel liberdade de estudante’. Por sua vez, Volker
Gerhardt define ‘o caricaturizado filisteu da cultura’ como ‘um homem que acredita na ciéncia, no continuo
progresso da sociedade e na bondade do ser humano, um homem que renega a tragica contradi¢cdo no ser dos
individuos — se em todo caso ele a reconhece — e ndo se coloca a questdo pelo sentido de sua vida’. Uma pessoa
de pouca cultura, cujos interesses sao ligados apenas as coisas tangiveis, materiais, vulgares e convencionais.
Esse é o filisteu da cultura. Um tipo de homem sem grande inteligéncia artistica ou intelectual, mas que se
proclama culto e que toma para seu deleite as obras dos autores classicos, como se elas tivessem sido feitas para
ele, da mesma forma como langa mao dos avangos da ciéncia e das conquistas da guerra, como se tudo o que foi
produzido pela natureza e pela humanidade, até entdo, tivesse a ele e aos seu bem-estar por finalidade”
(Paschoal, 2020, p. X-XI).
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“um tipo de homem sem grande inteligéncia artistica ou intelectual, mas que se
proclama culto e que toma para seu deleite as obras dos autores classicos, como se elas
tivessem sido feitas para ele, da mesma forma como lanca mao dos avangos da ciéncia

e das conquistas da guerra, como se tudo o que foi produzido pela natureza e pela

humanidade, até entdo, tivesse a ele e ao seu bem-estar por finalidade”?%

O filisteu da cultura confronta-se com os classicos o minimo possivel, o suficiente para
deles ter tdo equivocado conhecimento ao ponto de nao se sentirem obrigados a continuar
buscando em seu espirito € com sua coragem toda a experimentagdo selvagem que lhes ¢
propria. O filisteu da cultura € “o entrave para todos os fortes e criativos, (...) os grilhdes para
todos os que correm em direcdo a metas elevadas, a névoa venenosa para todos os brotos
frescos, o deserto arenoso e ressecador para o espirito alemdo que busca e almeja uma vida
nova’?%’. Esses acomodados, com o objetivo de garantir a tranquilidade, “se apoderaram da
historia e tentaram transformar em disciplinas historicas todas as ciéncias, das quais se poderia
esperar ainda algum estorvo a sua comodidade, em especial a filosofia e a filologia classica’™?%%.
A disciplina filosoéfica, esconderijo das confissdes filisteias de seus autores, “inventou uma
formula para divinizar a vida cotidiana: falou acerca de uma racionalidade de todo real e com
isso cativou a simpatia do filisteu da cultura”, concebendo “unicamente a si mesma como real”
e tratando “sua realidade como medida para a razio do mundo?®. E nesse contexto que toda

arte deve se tornar arte de filisteu ou barbarie de estilo, e

“ai da arte que comece a tomar a si mesma a sério e apresente exigéncias que atentem
contra o ganha-pao, o negdcio e os habitos do filisteu, ou seja, contra a seriedade filisteia
— ele desvia seus olhos de tal arte como se tivesse visto algo obsceno e, com expressao

de um guardido da castidade, adverte toda virtude carente de protecao para nem sequer

olha-1a™?70,

Tal decadéncia cultural, percebida por Nietzsche em seu tempo, diz respeito a uma
sociedade burguesa utilitarista “que tem como meta, acima de tudo, o lucro, e ¢ marcada pela
ideia de progresso e por um materialismo mecanicista que retira o encantamento do mundo,
concebendo (...) os homens como pecas de uma grande engrenagem e a alma apenas como uma
fungdo do cérebro™’!. A arte, juntamente com toda e qualquer manifestagio cultural, também

¢ englobada pela logica dessa sociedade burguesa utilitarista ao ser transformada em distragdo

266 paschoal, 2020, p. X-XI.

267 Co. Ext. |, 2.
268 Co, Ext. |, 2.
269 Co. Ext. |, 2.
270 Co. Ext. |, 2.

271 paschoal, 2020, p. XIII.
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no formato de uma espécie de alegria banal. Com isso a arte perde sua grandeza: a criacao do

significado e do sentido da existéncia humana.

Para sair da barbarie Nietzsche exorta os alemaes a colocarem-se no caminho que leva
a uma cultura auténtica e por cultura auténtica ele entende uma cultura propria e com sentido,
que identifica um povo. Na antropologia de Nietzsche a cultura grega, ou melhor, o modo como
chegaram a constituir tal cultura, funciona como um importante caso em seu método
comparativo. Na Segunda consideragdo extempordnea o filésofo afirma, em tom comparativo,
que "houve séculos em que os gregos se encontravam diante de perigo semelhante aquele no
qual nos encontramos, a saber: o da inundagao pelo estranho e pelo passado, de perecer junto a
'histria""?’. Eles nunca viveram em uma orgulhosa inviolabilidade, como pensam aqueles que
tratam a cultura grega como um milagre. Muito longe de um milagre e muito parecido com os
problemas identificados por Nietzsche na Alemanha, a cultura grega foi, por muito tempo "um
caos de formas e conceitos estrangeiros, semitas, babilonicos, lidios, egipcios (...): mais ou
menos semelhante como agora a 'cultura alema' e a religido s@o, um caos em si cheio de lutas

n273

entre todos os estrangeiros e todo o passado"<’®, portanto uma barbarie, a auséncia total de

direcdo e unidade. Contudo,

gragas a senten¢a apolinea, a cultura helénica ndo se tornou nenhum agregado. Os
gregos aprenderam paulatinamente a organizar o caos, conforme se voltam para si de
acordo com a doutrina délfica, ou seja, para suas necessidades auténticas, e deixam

morrer as aparentes®’*.

Através do conhece-te a ti mesmo apolineo, os gregos "se apossaram novamente de si
mesmos; nao permaneceram por muito tempo os herdeiros (...) sobrecarregados de todo o
oriente; eles se tornaram eles mesmos, depois de um doloroso combate consigo e por meio da
interpretacio pratica daquela sentenca"?’>. A superacio da barbarie ou a organizacio do caos
dependeu fundamentalmente de um doloroso combate consigo e da interpretagdo pratica da

sentenca délfica.

Quanto a segunda ideia central — "Os gregos aprenderam aos poucos a organizar o caos"
—, temos que: 2a) os gregos aprenderam; 2b) o caos precisa ser organizado, ele ndo é bem-vindo

como tal. Examinemos.

272 Co. Ext. Il, 10.
273 Co. Ext. Il, 10.
274 Co. Ext. Il, 10.
275 Co. Ext. I, 10. Grifo nosso.
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Os alemaes sao advertidos por nao possuirem cultura no sentido que Nietzsche a define
e por isso sdo incentivados a buscarem os caminhos que conduzem a ela, a exemplo dos gregos,
afinal, se os gregos, sob condi¢des comparaveis, foram capazes de aprender a organizar o caos,
os alemdes ou, de forma mais ampla, os modernos, também o sdo. Trata-se de uma
aprendizagem que visa a superagao dos males identificados na modernidade, fundamentalmente
a pobreza criativa. Quanto aos termos dessa aprendizagem, Gentili (2010) propde em sua
interpretacdo que "um povo ndo possui sua cultura por destinagdo inata e independentemente
do proprio construir-se", pois a seu ver, de outro modo, "cairia (...) todo o sentido do discurso
de Nietzsche que censura, sim, os alemaes por ndo possuirem tal cultura, mas lhes exorta (...) a

porem-se no caminho que conduz a tal cultura"?’c.

Nesse sentido a histéria pode funcionar como uma aprendizagem na medida em que €
usada com a intencdo de clarear aquilo que se precisa combater. No entanto, existe outra
dimensdo que nio pode ser negligenciada: o "sentimento de vida cada vez mais elevado"*”” que
deve guiar o fazer historico e ndo o contrario. Nietzsche fala de um impulso de vida, de um

278

instinto de vida®’® que, no fim das contas, guia essa aprendizagem. Aprendizagem sem esse

impulso de vida nos torna exatamente aquilo que o fildsofo pretende combater, que € a erudi¢do

estéril que "mortifica a (...) propria natureza"*”’.

Quando nos perguntamos sobre os termos dessa aprendizagem historica, somos
obrigados a por sobre a mesa o tipo de fazer historico que Nietzsche se propde considerar.
Burckhardt?*° foi um historiador que muito influenciou a primeira fase da obra de Nietzsche?®!
e era um opositor de Hegel e do positivismo®®? no que tange a visio de histéria e do fazer do
historiador. Para os hegelianos a histéria era capaz de verificar a dialética propria dos

acontecimentos e, por isso, o rumo de seu desenvolvimento necessario; para os positivistas a

historia era uma ciéncia e a atividade do historiador a coleta de fatos extraidos de documentos

276 Gentili, 2010, p. 56.

277 Co. Ext. I, 10.

278 Solies defende que o conceito de vida em Nietzsche apresenta uma continuidade tematicamente digna de
menc¢do em que é sempre concebida a partir da perspectiva do organico e do tragico. Para o intérprete, a solucdo
‘vivo, ergo cogito’ é um contraprograma “ao cogito de Descartes e seu ‘vazio’ conceito de Ser” (Solies, 2014, p.
561-2). Jordan identifica uma correspondéncia entre as nogGes de vida e natureza em Nietzsche ao afirmar que
apesar das diferentes posi¢des particulares que podem parecer contraditdrias, ha um entendimento geral de
natureza “que é afirmador da vida, do mundo, o qual se assenta sobre fatos fisiobiolégicos” (Jordan, 2014, p.
394).

279 Co. Ext. I, 9.

280 Byrckhardt (2009).

281 Cf.: Large (2000), Chaves (2000), Burke (2009), Gentili (2010).

282 |taparica afirma que em Co. Ext. Il o préprio Nietzsche “procura realizar um estudo sobre o historicismo, nas
inflexGes que lhe sdo contemporaneas (particularmente o hegelianismo e o positivismo)” Itaparica, 2017, p. 12.
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e de relatos objetivos do que realmente acontecera. Muito diferente de ambos, para Burckhardt
a historia era vista como uma arte, uma espécie de literatura imaginativa proxima da poesia. Ao
invés de procurar abordar o passado de forma exaustiva, Burckhardt procurava abordé-lo
naquilo que julgava interessante, ou seja, ao invés de amontoar meros fatos externos, considerar
apenas aqueles que nos fossem necessarios, aqueles que marcavam uma época. Para ele o fazer
histérico ndo podia ser outra coisa que uma avaliagdo subjetiva e perspectiva®®®, uma
interpretacdo, dada a impossibilidade de se chegar a conclusdes definitivas acerca do que
ocorreu no passado. Seu objetivo ndo era contar histdrias, mas retratar épocas através do que

n284

ele chamou de "cortes transversais"“*", enfatizando o recorrente, o constante, o tipico.

Burckhardt foi um historiador que se ocupou fundamentalmente do que ele chamou de
"ponto de vista da histéria cultural"*®, esquivando-se da preocupac¢io com um relato historico
completo, ambi¢cdo comum aos historiadores de sua €poca. Por cultura o historiador entendia
visdo de mundo e mentalidade, e suas manifestagdes eram observadas desde as artes plasticas,
literatura e musica até a lingua, normas de conduta, asseio e festividades. Para Burckhardt

cultura se define como o reino do espontaneo.

Esse breve paréntese sobre a concepgdo de histoéria e de cultura para Burckhardt e a
presenca desse historiador na primeira fase dos escritos de Nietzsche ¢ fundamental para que
tenhamos o cuidado necessario ao interpretarmos a concepgao do proprio Nietzsche acerca do
que ele entende por aprendizagem historica. Em Pensamentos sobre o futuro de nossos
institutos de formagdo Nietzsche impoe algumas exigéncias ao leitor, dentre elas a de que ele

"ndo traga para a leitura a sua 'formagao', algo como uma medida, como se com isto possuisse
1286

"y

um critério para todas as coisas € que se permita tatear "as cegas, dirigido apenas pelos
instintos"*’. Em Da utilidade e desvantagem da histéria para a vida Nietzsche lamenta que a
academia seja formada por eunucos, uma maquina produtora de pessoas indiferentes com a vida
e consigo, formados historicamente para ver a historia como algo neutro®®. Nietzsche nos
encontra sofrendo "de uma doenga das palavras e sem confianga em qualquer sensacao propria,

que ainda ndo esteja selada com palavras, como uma tal fabrica de conceitos e palavras sem

283 Como um grande conhecedor das artes, especialmente da pintura e escultura, tais metaforas visuais s3o
frequentes em seu trabalho de historiador.

284 Burckhardt (2009).

285 Burckhardt (2009).

285 Cp, Pensamentos sobre o futuro de nossos institutos de formac3o, p. 35.

287 Cp, Pensamentos sobre o futuro de nossos institutos de formac3o, p. 35 (Grifo nosso).

288 Cf.: Co. Ext. I, 5.
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vida"**°. Sob tais circunstancias "o 'ser' vazio, ndo a 'vida' plena e verdejante me ¢ garantida;
minha sensagao originaria assegura-me apenas, que sou um ser pensante, nao de que sou um
vivente, de que eu ndo sou nenhum animal, mas no maximo um cogitante"*°. A cultura para
Nietzsche vem da vida. Assim ele nos diz: "Presenteai-me primeiro com a vida e entdo, a partir
disso, terei prazer em criar-vos uma cultura!"®!. A cultura é resultante da vida*? e a

aprendizagem historica ndo € puramente factual e conceitual.

Gragas ao historicismo de sua época Nietzsche ndo vé a possibilidade de uma relacdo
proficua entre historia e vida, pois “a historia passou a ser considerada uma ciéncia positiva,
ocupando-se apenas de acumular os dados os mais variados. Essa identificacdao entre ‘cultura’
e ‘cultura histdrica’ seria estranha para um grego antigo, um povo que soube preservar o

aistérico em sua vida”???

, a saber, o impulso a ag@o. Na interpretagdo de Itaparica, ao qual nos
filiamos, o “homem moderno, assim, torna-se um repositorio de informagdes dispersas, sem
lhes imprimir uma forma ou dire¢do. Isso resulta na inflagdo da interioridade, levando a um
descompasso entre o interior e o exterior, (...) que é fatal para a vida”?**. Itaparica refor¢a o
perigo dessa desagregagao ao enfatizar que Nietzsche “ja tinha definido a cultura, na primeira

extemporanea, ‘como unidade do estilo artistico em todas as expressdes vitais de um povo’>>.

Nos textos de juventude, muito antes da doutrina da vontade de poténcia, sua abordagem
de cultura ja ¢ claramente fisioldgica, ou seja, cultura em Nietzsche ¢ uma configuracdo de
impulsos altamente hierarquizados®*®. Sdo as ideias de configuracio e hierarquia que lhe ddo a
possibilidade de uma unidade de estilo sem excluir a multiplicidade e a dinamica criativa. A
cultura ¢ um arranjo de impulsos conformados que dizem respeito tanto ao que ¢ da ordem do

organico quanto ao que € da ordem do psicologico. Ha em Nietzsche a superacao da dualidade

289 Co, Ext. I, 10.

290 Co, Ext. I, 10.

21 Co. Ext. Il, 10.

292 De acordo com ltaparica, “dada a impossibilidade de nos desvencilharmos da histéria, pois o homem é
essencialmente um ser histdrico (o passado e a memoéria fazem parte de sua experiéncia no mundo), cabe saber
até que ponto ela auxilia ou prejudica, vista aqui ndo como um conceito bioldgico, mas como a experiéncia da
vida humana, que s6 pode ser pensada no interior de uma cultura” (2107, p. 12). Do nosso ponto de vista, apesar
do conceito de vida ndo ser aplicado como um conceito puramente bioldgico, a dimensdo do organico ndo pode
ser excluida da experiéncia da vida humana na medida em que Nietzsche defende a superagdo da dualidade
razao-corpo, pensamento-instinto.

293 |taparica, 2017, p. 19.

294 |taparica, 2017, p. 19.

295 |taparica, 2017, p. 19-20.

2% Cf. verbete cultura do Diciondrio Nietzsche, 2016.
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razao-corpo, pensamento-instinto e, por isso, limitar o conhece-te a ti mesmo apolineo a um

"mote"*°’ ¢ eliminar o que tem de mais forte e revolucionario em sua filosofia.

Em contraposi¢do ao que se chama de cultura na modernidade, uma espécie de
"decoragao da vida", Nietzsche propde uma ideia de cultura baseada em sua visao de mundo da
cultura homérica, a saber, "como uma physis nova e aprimorada, sem dentro e sem fora, sem
dissimula¢do e conven¢do, como uma unanimidade entre vida, pensamento, aparéncia e

querer"?%8,

Nos € premente marcar os termos da enorme diferenga entre o gnothi seauton apolineo
e o0 conhece-te a ti mesmo filosoficamente interpretado por Socrates, diferenca capital para a
compreensdo nao apenas dos escritos de juventude de Nietzsche, mas de toda sua obra, pois em
seu diagndstico o mal estar da modernidade decorre do socratismo. Na avaliacao de Nietzsche,
Sécrates representa aquilo que ndo era a Grécia antes dele: o marco da dualidade entre razdo e
corpo ou entre pensamento e instinto. Socrates ¢ aquele que torna a cabega desproporcional em
relagdo ao corpo, uma macrocefalia doentia que vé na razdo a perfeicdo ¢ no mundo a
degradagdo. A Grécia que inspira Nietzsche esta entre duas barbaries: a titdnica e a socratica,

ambas cadticas.

Retomemos agora a segunda parte da sentenga: "organizar o caos". De acordo com
Nietzsche, os gregos, submetidos ao mesmo caos causado pelo amontoado de estrangeirismos,
aprenderam a organizar o caos. Sendo os gregos nosso referencial, o exemplo no qual devemos
nos inspirar, vejamos como a organizacao do caos se realizou e em que medida os mesmos
procedimentos utilizados por eles podem nos servir de acordo com o filésofo alemao. Voltemos

a obra.

“Os gregos aprenderam paulatinamente a organizar o caos, conforme se voltam para si
de acordo com a doutrina délfica, ou seja, para suas necessidades auténticas, e deixam
morrer as aparentes. Desta feita, eles se apossaram novamente de si mesmos; nao
permaneceram por muito tempo os herdeiros ¢ os epigonos sobrecarregados de todo o
Oriente; eles se tornaram eles mesmos, depois de um doloroso combate consigo e por

meio da interpretagdo pratica daquela sentenga"?”’

297 Na interpretacdo de Gentili, “aquilo que, ent3o, salvou os gregos foi o0 mote do deus délfico: ‘conhece-te a ti

mesmo’. Foi gragas ao mote de Apolo que aquela cultura ndo se reduziu a um mero ‘agregado’” (Gentili, 2010:
p. 58. Grifo nosso).

298 Co. Ext. Il, 10.

299 Co. Ext. Il, 10.
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Voltar-se para si de acordo com a doutrina délfica significa voltar-se para a propria
forma, para os proprios limites, portanto para a possibilidade da propria vida. Apolo® se
apresenta como o endeusamento do principium individuationis, aquele por meio do qual a
libertagdo do terror ¢ possivel. A forma tem como exigéncia duas méaximas délficas: conhece-
te a ti mesmo ¢ nada em demasia. A cultura homérica € o exemplo da vitoria sobre os excessos

barbaros do impulso dionisiaco, uma forma de evitar, por meio dos limites e do comedimento,

o perigo iminente da transgressdo destruidora®®!.

Os excessos barbaros falam, dentre outras coisas, das invasodes "de formas e conceitos
estrangeiros, semitas, babilonicos, lidios, egipcios"*??, de um excesso de influéncias vindas de
todas as partes e que leva ao caos: auséncia total de direcdo, forma e unidade. Muitas referéncias
€ muitas crengas acabam por por em suspenso a propria crenga, o proprio referencial, gerando
um questionamento do valor da propria cultura e, em Ultima instancia, da propria vida. Esse

questionamento paralisa a agdo, e nesse sentido, paralisa a propria vida.

Voltar-se para si com a finalidade de conhecer a si mesmo € ndo se perder nos excessos
significa retomar o proprio mito, reconhecer que ndo ¢ possivel viver varias vidas a0 mesmo
tempo, perceber que o excesso de direcdes ¢ responsavel por dissipar forgas, forgas essas
fundamentais para garantir a vida do préoprio individuo e da propria cultura. A vida do individuo
e da cultura necessitam ser indivisiveis para continuar existindo, por isso o conhecimento dos
limites de sua forma e a prudéncia quanto aos excessos sdo a condi¢do sem a qual a vida ndo

poderia ser possivel.

Para separar aquilo que somos daquilo que ndo somos, nos termos da Segunda
extemporadnea, Nietzsche propde que se estabeleca um "doloroso combate consigo", de forma
a se expulsar aquilo que, apesar de alojado, veio de fora, aquilo que nos ¢ estrangeiro, aquilo
que nao nos faz sentido e que, por isso, anula o sentido ou a dire¢ao de nossa vida. Por essa via,

aquilo que aprendemos dos estrangeiros ¢ passivel de interiorizacdo, no entanto, caso nao

300 Baseamo-nos na interpretagdo de Delbd. De acordo com a intérprete, “Nietzsche reconhece, na compreensdo
grega da politica, a intervencdo divina de Apolo, o que nao significa, para ele, a exclusdo do dionisiaco, mas a
prote¢do contra o predominio do titanico-dionisiaco. Civilizagdo, vida em sociedade, Estado, leis, intervengao
apolinea dos poderes para gerar ordem e configuragao ndo implicam a expulsdo definitiva da ira, da crueldade e
da disputa entre os homens, mas significa ordenar tais forgas da natureza sem pretender suprimi-las” Delbd,
2006: p. 187.

301 A vitéria apolinea sobre os excessos dionisiacos ndo significa a vitdria sobre o dionisiaco, pois a sabedoria
grega se baseava justamente na regulacdo mutua desses dois impulsos. O dionisiaco é em O nascimento da
tragédia a expressao instintiva da unidade natural de todas as coisas.

302 co. Ext. Il, 10.
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venham a se constituir como uma necessidade auténtica, tais aprendizagens estrangeiras podem

ser eliminadas sem que a vida seja aniquilada.

O combate consigo ¢ auxiliado, nessa empreitada, por uma maneira de interpretagcdo da
sentenca apolinea: ela deve ser pratica. Nao se trata de uma tarefa puramente cognitiva, mas de
um experimento de vida. Mais uma vez Nietzsche sinaliza para a diferenga entre o gnothi
seauton apolineo e o gnothi seauton socratico. A interpretacdo pratica do gnothi seauton
possibilita a retomada daquilo que o homem ¢, a saber, homem de agdo, com amor pelo que
faz. A interpretagdo socratica, apenas racional do gnothi seauton, torna o homem agitado,
irrequieto, fraco, sem esperanga®®, justamente o erudito moderno que "muito sabe", mas nada
¢. Os eruditos sdo vistos por Nietzsche como eunucos: "pessoas indiferentes com a vida e
consigo™%. O homem socratico de outrora se tornou o erudito de hoje: um homem sem agio

porque ndo vé mais sentido na vida.

Em resumo, os gregos se deram conta de que o caos ndo era favoravel a vida. Para
organizar o caos se fez necessario deixar morrer alguns estrangeirismos a fim de permitir o
desafogamento e o florescimento das necessidades auténticas. O reconhecimento daquilo que
era e daquilo que ndo era auténtico se deu através de um "doloroso combate consigo" e de uma
interpretagdo pratica do gnothi seauton apolineo. Apos esse longo e doloroso combate, os
gregos conseguiram se apossar novamente de si mesmos. Essa autenticidade liberou sua grande
capacidade criativa que estava obstruida pelo excesso de contradi¢des que esvaziavam o sentido

da vida, esvaziando a propria forca do viver.

Nos falta ainda esclarecer em que medida Nietzsche considera que os mesmos
procedimentos utilizados pelos gregos podem servir aos modernos. De acordo com o filésofo,
ha uma semelhanca consideravel entre a barbarie de seu tempo e a barbarie vivida pelos gregos
no que tange ao caos "cheio de lutas entre todos os estrangeiros e todo o passado"*%°. Nietzsche
olha para o passado e nele reconhece alguma proximidade com o problema identificado na
modernidade, ou seja, que a historia, enquanto amontoado, causa danos a vida, portanto lhe ¢

desfavoravel, mas quando usada de maneira seletiva pode ser muito Util a expansdo da vida.

Segundo Nietzsche existem trés formas de olhar para o passado e "as trés espécies de

historia existentes s6 encontram plenamente o que lhes cabe em um Unico solo € sob um tnico

303 Cf.: Co. Ext. 11, 2,3 e 5.
304 Co, Ext. Il, 5.
305 co. Ext. 11, 10.
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clima: em qualquer outra condicdo a historia se transforma em uma excrescéncia
desertificadora"*®. As trés espécies de historia elencadas por Nietzsche sdo: a historia
monumental, a historia antiquaria e a historia critica. Vejamos em que condi¢des cada uma

delas ¢ favoravel ou desfavoravel a vida.

A historia monumental € favoravel a vida na medida em que deduz que a grandeza ¢
possivel, afastando a diivida nos momentos de fraqueza. A histdria antiquaria, por sua vez, dota
o individuo e a comunidade de sentido historico, dando-lhe a oportunidade de olhar para além
da vida individual e passageira, dando sentido a si mesmo como espirito da espécie, da cidade.
A historia critica tem a forca de explodir e dissolver parte do passado a fim de poder viver.

Nesse sentido, a vida necessita da historia na medida em que sofre e carece de libertagdo.

O uso degenerado de cada uma dessas trés espécies de historia apresenta os seguintes
riscos a vida: o conhecedor do grande, no caso da histéria monumental, sem o poder do grande,
leva a destrui¢do de impérios; a historia antiquaria degenera a vida quando o passado ¢ tdo
valorizado que chega a paralisar o presente, quando o novo ¢ hostilizado e recusado. Nesse
instante em que a fresca vida do presente nao entusiasma mais a degeneracao ja esta instalada;
a historia critica € perigosa para a vida quando, sem discernimento, crava a faca nas proprias
raizes, rompendo com todo e qualquer sentido previamente estabelecido para a vida. Nao ha

como querer "flor sem raiz"’.

A limpeza do terreno propicia for¢ca para a espécie que realmente necessita viver,
defende Nietzsche, por isso "a historia tomada como um precioso supérfluo e luxo do
conhecimento deveriam ser (...) odiosos para nés — na medida em que ainda nos falta o mais
necessario e porque o supérfluo é o inimigo do necessario"%. A historia é necessaria quando
"precisamos dela para a vida e para a agdo", mas ¢ supérflua quando leva "ao abandono
confortavel da vida ou da a¢d0™. O abandono da vida decorrente do excesso de historia pode
ser confortdvel em sua paralisia, mas ¢ angustiante na medida em que torna a vida sem sentido.
Quando a vida serve a histéria hd o abandono da vida. Nietzsche luta pela inversdo dessa
experiéncia, ou seja, por uma nova historia, aquela que estéd a servigo da vida. Este ¢ o unico

solo e o unico clima em que a historia ¢ vantajosa para a vida.

306 Co, Ext. I, 2.

307 Co. Ext. I, 10.

308 Co, Ext. Il, Prefacio.
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Nietzsche chama a cena dois antidotos contra o uso degenerado da historia: o a-historico
e o supra historico. O filésofo denomina de a-historico "a arte e a for¢a do poder esquecer e de

n310

se inserir em um horizonte limitado"”"" e por supra histoérico "os poderes que desviam o olhar

1u311

do vir a ser e o dirigem ao que da a existéncia o carater do eterno e do estavel"”'’, como ¢ o

caso da arte e da religido.

O sentido histdrico sem a imposi¢ao de limites impossibilita o futuro porque implode as
ilusdes, destruindo junto com elas o desejo de viver. Dessa consideracdo ndo se deduz que a
histdria seja em si um vicio, muito pelo contrario, a justica histérica € uma virtude, porém uma
virtude terrivel, porque mesmo que real e exercida com pureza de intencao "confunde o vivente
e o leva a decadéncia: seu julgar ¢ sempre um aniquilar. Se por detras do impulso historico ndo
age nenhum impulso construtivo (...), entdo o instinto criador ¢ enfraquecido e
desencorajado"®'2. E nesse sentido que uma religido que se curva frente a justica historica
termina inevitavelmente aniquilada. Isso se da porque "no ajuste de contas historico, sempre
vém a tona tantas coisas falsas, toscas, inumanas, absurdas e violentas, que a disposi¢ao para a
313

ilusdo piedosa, a tnica na qual tudo o que quer viver pode viver, necessariamente se dissipa

Somente envolto pela ilusdo o homem consegue criar.

De acordo com Nietzsche, a ciéncia v€ na arte e na religido forcas contrarias, pois,
diferentemente destas, ridiculariza o esquecer ao enxergar neste o signo do nao saber. A ciéncia
moderna, descendente do homem racional socratico, retirou "do homem o fundamento de toda
a sua seguranca e tranquilidade, a crenca no que perdura e se eterniza">'*. A partir dessa
constatacdo Nietzsche pergunta: "Serd entdo que a vida deve dominar o conhecimento, a
ciéncia, ou sera que o conhecimento deve dominar a vida? Qual destes dois poderes € o mais
elevado e decisivo?"*!® Nio ha quem possa duvidar, afirma o filésofo, que a vida é o poder
decisivo, visto que "um conhecer que aniquila a vida aniquilaria a0 mesmo tempo a si

mesmo">1°

Partindo-se do pressuposto que o conhecimento necessita da vida, ele deve ter o mesmo

interesse em garantir sua permanéncia que os seres tendem a apresentar, ou seja, 0 mesmo

310 Co. Ext. 1, 10.
311 Co. Ext. Il, 10.
312 co, Ext. Il, 7.

313 Co, Ext. Il, 7.

314 Co. Ext. I, 10.
315 Co. Ext. I, 10.
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desejo de perseverar na existéncia. No entanto ndo ¢ isso que se da. Frente a esse paradoxo o
filosofo conclui que deve haver sobre a ciéncia uma espécie de inspecao e controle superiores
por meio de uma espécie de "doutrina da saude da vida" que garanta a atuagdo dos "antidotos

n317

naturais contra a asfixia da vida pelo histérico"™"’, ou seja, os ja mencionados dispositivos do

supra historico e do a-histérico.

Nesse contexto de percep¢do dos perigos que a ciéncia pode representar ao dominar a
vida, Nietzsche acredita estar no tempo da vinda da "primeira geragdo de lutadores e matadores
de cobras, que precede o aparecimento de uma cultura e uma humanidade mais feliz e mais
bela", uma juventude que "sofrera ao mesmo tempo deste mal [ciéncia, histéria] e de seu
antidoto: e, apesar disto, acredita poder se vangloriar da posse de uma saiide mais vigorosa e,

em geral, de uma natureza mais natural do que os seus predecessores, 0s 'homens cultos"!%.

Para Nietzsche ndo ha como conceber aquilo que ndo € natural porque nio existe o
transcendental no sentido socratico ou cristdo do termo, ou seja, num sentido dual em que a
vida ¢é posta em oposi¢do a um outro mundo, o mundo ideal, e por isso desejavel. Apesar do
forte traco metafisico nos primeiros escritos do fildsofo, trata-se de uma metafisica imanente,
reconhecedora de apenas um tUnico mundo e valorizadora da vida, opondo-se, assim, a
metafisica racional socratica, apontada por Nietzsche por ser geradora do espirito cientifico.

Nas palavras de Roberto Machado:

(...) enquanto a metafisica do artista tragico [Metafisica de Nietzsche], em que a
experiéncia da verdade dionisiaca se faz indissoluvelmente ligada a bela aparéncia
apolinea, é capaz, com sua musica e seu mito, de justificar a existéncia do 'pior dos
mundos', transfigurando-o, a metafisica racional socratica, criadora do espirito
cientifico, ¢ incapaz de expressar o mundo em sua tragicidade, pela prevaléncia que da
a verdade em detrimento da ilusdo e pela crenga de que ¢ capaz de curar a ferida da

existéncia.’!?

Em ndo havendo a possibilidade do transcendental em Nietzsche no sentido de um outro
mundo, que seria o mundo ideal, é possivel deduzir que a ideia de uma "natureza mais natural”
tem mais a ver com o afastamento do paradigma que se deseja contrario a natureza, que de fato
uma gradagdo validada pelo filosofo. Uma "natureza mais natural" nos parece indicar uma
natureza que se vé natural, que ndo rejeita o natural, que nao nega a vida. Nao que o negador

da vida se torne algo de outra ordem que ndo o natural ou menos natural de fato, mas ele se

317 Co. Ext. 11, 10.
318 Co. Ext. Il, 10 (Grifo nosso).
319 Machado, 2005, p. 10.
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acredita menos natural ao se posicionar contra o natural e contra a vida tal como ela é. Trata-se
do homem culto, do homem que tem nojo da existéncia, aquele que quer olhar a vida a distancia,

que prefere a vida imaginada em detrimento da existente.

Uma cultura e uma humanidade mais feliz e mais bela, nos diz Nietzsche, tem como

missdo "abalar os conceitos que o presente tem de 'saude’ e 'cultura™*?

, € apesar do sofrimento
proprio de sua missdo, pois sofrera do mal de seu tempo e do antidoto para ele simultaneamente,
ainda assim podera ostentar uma satde mais vigorosa, uma "natureza mais natural" que a de
seus predecessores, os tais homens cultos. Nao ¢ também o sofrimento que torna alguém menos
saudavel ou menos natural, mas a disposi¢do com que olha para a vida. E nesse sentido que os

conceitos de saude e cultura do nosso tempo devem ser abalados.

r

Nesses termos temos, em suma, que uma natureza ¢ "mais natural" na medida em que
deseja e exalta a vida, e "menos natural" na medida em que a rejeita, que a nega, que destroi
suas ilusdes. Nao se trata, porém, de haver de fato uma natureza mais ou menos natural, mas
sim de haver maior ou menor disposicao para a vida. A natureza menos natural caracteriza uma
postura frente a vida associada aos homens cultos porque estes sdo os representantes da
metafisica socratica na modernidade, aquela que inventou a distingao entre o mundo sensivel e
o inteligivel, considerando o segundo desejavel e o primeiro aquele que deve ser superado pela
razdo. A distingdo entre mundo sensivel e inteligivel de origem Socratica, de acordo com
Nietzsche, ¢ a base do nojo pela vida tal como ela ¢ e a base da barbarie cultural vivenciada

pela modernidade. E essa barbarie®! cultural que o filésofo combate.

3.5 A SUPERACAO DA OPOSICAO ENTRE LIBERDADE E NECESSIDADE

320 Co. Ext. Il, 10.

321 A ideia de barbérie em Nietzsche carrega consigo uma critica direcionada @ maneira como pensa e vive o
"filisteu da cultura" ou o homem moderno, a saber, cindido entre forma e conteldo e entre interior e exterior,
fruto da acumulagdo desordenada de conhecimentos de diferentes lugares e origens, e tomado pelo ceticismo
histérico.
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Minha tarefa: compreender a coeréncia interna e a necessidade de cada verdadeira

cultura. Os meios de defesa e cura de uma cultura, a sua relagdo com o génio do povo’??

Nietzsche transgride, ja em O nascimento da Tragédia, a oposicdo que separa
natureza®>® e cultura ao considerar que o desenvolvimento de uma cultura “é determinado por

uma necessidade”3?*.

Diferentes sentidos da palavra latina cultura sdo herdados pela
modernidade, mas na Franga iluminista do século XVIII um desses sentidos passa a dominar o
cenario, e isso se da quando “o sentido de acao desloca-se para o do estado do espirito cultivado

7325 solidificando e disseminando uma nogio que ndo era totalmente nova, mas

pela educacao

que ganha novos contornos no século XVIII, a saber, de que cultura se opde a natureza, ou que

“a0 espirito com cultura opde-se um espirito natural e sem cultura™*?, Nietzsche identifica os
. r . ~ 1 ~ 1 6 . 1, . r . ,,327

primoérdios dessa no¢do de cultura que opde cultura e natureza na “dialética contrapontistica

de Socrates, adotada no medievo pelos teoricos cristdos e adequada ao contexto histdrico

moderno pelo iluminismo e seu movimento intelectual, deixando suas consequéncias até os

nossos dias.

Em Apolo e Dionisio Benchimol observa que a andlise do filésofo acerca de um
fenomeno cultural busca se ocupar do que ele tem de necessario, desconsiderando as
contingéncias e as circunstancialidades, e por necessario Nietzsche traduz aqueles “aspectos a
partir dos quais a propria cultura pode ser compreendida como parte de um processo vital, ou,
se quisermos, considerada sob a dtica da vida”**®, deste modo, continua Benchimol, “cultura
nao se opde a natureza, como a esfera da /iberdade a da necessidade, nem ¢ o resultado da
convenc¢do, do arbitrio, ou da vontade autdbnoma dos seres racionais, mas, antes, se enraiza em
processos pertencentes a ordem do natural e do organico™%. A partir do momento que cultura
passa a ser simultaneamente reflexo e motor do desenvolvimento do povo, e o povo ¢ entendido

como uma entidade organica, Nietzsche redesenha a noc¢ao de cultura com outro valor.

322 “Meine Aufgabe: deren inneren Zusammenhang und die Nothwendigkeit jeder wahren Kultur zu begreifen.
Die Schutz- und Heilmittel einer Kultur, das Verhaltni derselben zum Volksgenius.” NF 1872, 19[33]. Pesquisa
realizada em www.nietzschesource.org/#eKGWB/GT. Acessado em 22 de janeiro de 2021.

323 De acordo com Delbd, “homem e natureza ndo se desvinculam e n3o se contrapdem devido as criacdes
humanas”. Delbd, 2006: p. 196.

324 Benchimol, 2002, p. 105.

325 Frezzatti, 2016, p. 173.

326 Frezzatti, 2016, p. 173.

27 NT, 19.

328 Benchimol, 2002, p. 105.

329 Benchimol, 2002, p. 105.
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O conceito desenvolvido por Nietzsche de povo contém os mesmos elementos da ideia
de organismo herdada pelo filésofo do pensamento romantico: mundo como um unico
organismo que gera a si mesmo. Na medida em que o Uno-primordial ¢ o uno vivente que
totaliza as forcas da natureza, toda a individuacdo ¢ dele originada. O pressentimento do perigo
da supressao da visdo mitica do mundo, dada a implacavel marcha do esclarecimento, provoca
o levante da fronte romantica no sentido de afirmar a preeminéncia do nao-consciente sobre o

consciente, da arte sobre o cientifico, do sentido de mundo sobre o sem-sentido.

A nocao de organismo herdada do romantismo permite ao filésofo conciliar a unidade
do Uno-primordial com a multiplicidade dos individuos, encerrando uma tunica légica de
funcionamento, rompendo, assim, com a no¢ao binaria e opositora que precisa desconstruir. Ao
considerar que em um organismo “temos um conjunto de processos vitais que se desenrolam
com relativa autonomia e independéncia, mas que, ndo obstante, encontram-se integrados,

como partes de um tnico movimento global”*°

, 0 filosofo cria a abertura necessaria para unir
liberdade e necessidade, pois o global ¢ “anterior aos movimentos parciais que o constituem,
condiciona-os a todos, ao estabelecer entre eles uma interligagdo mais profunda do que seu

aparente isolamento”3?!

. A ideia de um principio vital-espiritual imprime a “todo acontecer o
carater de parte de um unico processo organico total. E a ideia da anima mundi, cuja historia
retrocede pelo menos a Plotino e ao Timeu platonico (mas que Nietzsche [...] ja reconhece em

95332

Pitagoras e Empédocles)””°~, esclarece Benchimol.

A Vontade (Wille) de um povo € o principio que garante a sua unidade e orienta seu
desenvolvimento, além de ser aquilo que o distingue dos demais povos. A Vontade consiste
num conjunto singular de instintos dominantes hierarquicamente organizados, tragcando os
limites de um rol de possibilidades. Em acordo com a interpretagdo de Benchimol, a Vontade
em O nascimento da tragédia “controla e unifica os instintos do povo, com o que contribui para
a atualizacdo da esséncia deste nas existéncias individuais. Mas o elemento no qual este

99333

controle unificador se manifesta ¢ a cultura” ">, ou melhor, a propria Vontade se exterioriza na

cultura.

E nesse sentido que o povo ¢é visto como um organismo, ou seja, como uma unidade que

se mantém na existéncia por meio da coordenagdo de suas partes individuais, estando essas

330 Benchimol, 2002, p. 33.
31 Benchimol, 2002, p. 33.
332 Benchimol, 2002, p. 33-4.
333 Benchimol, 2003, p. 108.
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partes subordinadas a uma finalidade que se remete ao todo do organismo. Ao relacionar cultura
e povo, sendo a cultura simultaneamente o reflexo e o motor do desenvolvimento de um povo
e, 0 povo, o organismo, Nietzsche coaduna nogdes tidas como distintas e opostas, a saber cultura
e natureza; cultura e necessidade. A raiz do constructo que pensa a cultura governada pela

necessidade ¢ a ideia de uma finalidade que caberia ao povo enquanto organismo.

3.6 O INDIVIDUO QUE PRODUZ UMA CULTURA (DE MUITAS SOCIEDADES) E O
GERME DE SUA PROPRIA DESTRUICAO

O nascimento da tragédia investiga trés transformagdes principais®**, ficando todas as
outras ideias presentes no livro subordinadas a elas. A primeira ¢ a origem da tragédia tendo
em vista suas condi¢des e finalidades; a segunda é a morte da arte da tragédia perpetrada por
Socrates e, a terceira, a identificagdo de algumas manifestagdes culturais na modernidade que
criam as condi¢des ou dao abertura para o renascimento da tragédia. Comecemos pela primeira

transformagao, a que levou ao nascimento da tragédia.

A tragédia brota do mistério da unido apolineo-dionisiaco. Como ja vimos, ¢ gracas a
essa unido que ¢ possivel a libertacdo da terrivel sabedoria de Sileno. Para compreender a
mudanga que levou os gregos a exaltar a vida e considerar a morte a pior, e ndo a melhor e mais
preferivel coisa para o homem, invertendo a sabedoria de Sileno, Nietzsche estabeleceu como
método a demolicdo do edificio artistico da cultura apolinea a fim de encontrar seus

fundamentos.

O primeiro sinal encontrado por Nietzsche se mostra logo na fachada superior desse
edificio: "as magnificas figuras dos deuses olimpicos"**°. Dentre as divindades individuais
encontra-se Apolo, a quem Nietzsche reputa a paternidade desse mundo. Mas de que
necessidade, pergunta o filésofo, "brotou tdo luminosa sociedade de seres olimpicos?"*%. A

resposta: a necessidade da exaltacao da vida.

Sob a cultura apolinea dos deuses olimpicos tudo que se faz presente ¢ enaltecido, tudo
¢ divinizado e, ao contrario do que somos levados a pensar num primeiro momento, a cultura

apolinea ndo contraria a antiga lenda do rei Midas e do sabio Sileno, pois o fundamento no qual

334 Nos termos de Machado, 2005.
35 NT, 3
36 NT, 3
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se assenta a cultura apolinea ¢ exatamente o mesmo fundamento do ensinamento de Sileno: os
temores e os horrores do existir. O grego conheceu esses horrores e sentiu esses temores, € para
que a vida lhes fosse possivel, construiram entre eles e a vida o olimpo. Essa ¢ a sabedoria
popular dos gregos, a sabedoria que transfigurou terror em serenojovialidade, transfigurando,

transformando a sabedoria de Sileno.

(...) poderia aquele povo tdo suscetivel ao sensitivo, tdo impetuoso no desejo, tdo
singularmente apto ao sofrimento, suportar a existéncia, se esta, banhada de uma gloria
mais alta, ndo lhe fosse mostrada em suas divindades? O mesmo impulso que chama a
arte a vida, como a complementagdo e o perfeito remate da existéncia que seduz a
continuar vivendo, permite também que se constitua o mundo olimpico, no qual a

'vontade' helénica colocou diante de si um espelho transfigurador.3’

O homem homérico, por intermédio de Apolo, anela pela continuagdo da vida a ponto
de transformar seus lamentos em louvor a vida. O mundo apolineo da beleza tem como substrato
a terrivel sabedoria de Sileno, estando um e outro ligados por uma reciproca necessidade.
Segundo Nietzsche, Apolo "nos mostra (...) qudo necessario ¢ o inteiro mundo do tormento, a
fim de que, por seu intermédio, seja o individual forcado a engendrar a visdo redentora e entdo,
submerso em sua contempla¢do, remanesga tranquilamente sentado em sua canoa balougante,
em meio ao mar"**®, A beleza e o comedimento da cultura apolinea repousam sobre o substrato
do conhecimento e do sofrimento. Em outras palavras, Apolo ndo elimina o dionisiaco, ele
represa algo que em momento nenhum deixa de estar latente, sofrimento esse que alimenta o

seu outro: a necessidade e o amor pela vida.

O "melhor e o mais excelso do que ¢ dado a humanidade participar, ela o consegue
gracas a um sacrilégio, e precisa agora aceitar de novo as suas consequéncias, isto ¢, todo o
caudal de sofrimentos e pesares"*. A tragédia grega, em sua tradi¢do, tinha como objeto,
sempre, os sofrimentos de Dionisio, o herdi tragico que estava por detras das figuras de Edipo,

Prometeu e outros, todos mascaras de Dionisio.

Edipo, o decifrador do enigma da esfinge, decifra o enigma da natureza e devido a tal
saber se precipita no abismo da destrui¢do, experimentando em si mesmo a desintegragdo. Essa
¢ a terrivel sentenca que o mito grita. O Prometeu de Esquilo apresenta a dupla esséncia

dionisiaca-apolinea, tradicao essa que ¢ rompida por Euripides, afirma Nietzsche, ao destituir

37 NT, 3
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Dionisio de seu papel de herdi tragico. O filésofo compara o fim da tragédia grega ao fim

costumeiro das religides: a substitui¢do dos pressupostos miticos por fundamentos historicos.

E importante pontuar que se a tragédia surge de um ato artistico mais difuso, a saber, do
coro>®, sua morte tem como principais responsaveis dois individuos que recebem o mérito
negativo, do ponto de vista de Nietzsche, de deflagrarem uma cultura, de muitas sociedades,
que ja dura mais de dois milénios e meio. Esses dois individuos, Euripides e Socrates, acabam
por reduzidos a um, pois Nietzsche considera Euripides "apenas uma mascara"**! da divindade
que de fato falava através de sua boca. Essa divindade "ndo era Dionisio, tampouco Apolo,
porém um deménio de recentissimo nascimento, chamado SOCRATES"**. Diferentemente da
contradi¢do apolineo-dionisiaco, pois Apolo ndo pretende eliminar o dionisiaco, mas apenas
represar algo que em momento nenhum deixa de estar latente, a nova contradi¢ao dionisiaco-
socratico tem como meta extirpar a for¢a o dionisiaco do solo helénico, objetivo alcangado com

a destruicdo da obra de arte da tragédia grega.

Nietzsche aponta para a alteragdo cultural promovida por Socrates: para ser belo deve
ser inteligivel, porque somente o saber pode ser virtuoso. A introdug¢do de uma espécie de
prologo nos dramas de Euripides € para Nietzsche o "exemplo da produtividade desse método
racionalista"**. O mencionado prologo funciona como um resumo explicativo do que se
sucedera na pega e tem o objetivo de garantir a compreensao, por parte do publico, do papel de
cada personagem e da trama como um todo. A inteligibilidade se torna muito superior em

importancia que a tensdo épica proporcionada pelas incertezas acerca do que iria acontecer.

Extirpar Dionisio significava extirpar a atuacdo do inconsciente, a insensatez, a
misticidade, a sabedoria instintiva, a irracionalidade traduzida por Sdcrates como "causas sem
efeitos e (...) efeitos que pareciam ndo ter causas; €, no todo, um conjunto tdo variegado e
multiforme que teria de repugnar a uma indole ponderada"***. Euripides tinha a funcio de levar,
através do teatro, a voz de Socrates, — o primeiro homem sobrio, imune a atragdo pela

beberagem narcética —, a condenacao dos poetas bébados.

Aquilo que Séfocles disse de Esquilo, ou seja, que ele fazia o correto, embora

inconscientemente, ndo foi dito decerto no sentido de Euripides, o qual, quando muito,

340 pe acordo com Nietzsche, a "histdria da génese da tragédia grega nos diz (...) com luminosa precisdo, que a
obra de arte tragica dos helenos brotou realmente do espirito da musica: (...) do coro" NT, 17.

3INT, 12

342 NT, 12

3NT, 12

344 NT, 14
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teria admitido que Esquilo, porque ele criava inconscientemente, criava o incorreto.
Também o divino Platdo fala, quase sempre com ironia, da faculdade criadora do poeta,
na medida em que ela ndo ¢ discernimento [Einsicht] consciente, e a equipara a aptidao
do adivinho e do intérprete de sonhos; posto que o poeta ndo é capaz de poetar enquanto
ndo ficar inconsciente e nenhuma inteligéncia residir mais nele. Euripides se
encarregou, como também Platdo o fizera, de mostrar a contraparte do poeta 'irracional’;
0 seu principio estético, 'tudo deve ser consciente para ser belo', é, como ja disse, o lema
paralelo ao principio socratico: 'tudo deve ser consciente para ser bom'. Em
consequéncia disso, Euripides deve valer para ndés como o poeta do socratismo

estético.?*

Os nomes de Socrates e Euripides eram pronunciados pelos adeptos dos velhos tempos

como desencaminhadores do povo, mas em vao. Socrates € o "precursor de uma cultura, arte e

n346 n347

moral totalmente distintas que tinha como grande objetivo "corrigir a existéncia
Sécrates, de uma sé vez, negou toda uma tradi¢ao voltada para a exaltacdo da vida: Homero,
Esquilo, Pindaro, Fidias, Pitas, Péricles. "Enquanto, em todas as pessoas produtivas, o instinto
¢ justamente a forga afirmativa-criativa, ¢ a consciéncia se conduz de maneira critica e
dissuasora, em Sdcrates ¢ o instinto que se converte em critico, a consciéncia em criador#%,
Na era socratica a natureza légica toma o lugar do que no mistico se encontra a sabedoria

instintiva.

Para Socrates a arte tragica € dirigida para aqueles que nao tem entendimento das coisas,
portanto para as massas € nao para os filésofos. Tal como uma arte aduladora, tinha o papel de
agradar, e ndo de prezar pelo util. Em Socrates "o pensamento filosofico sobrepassa a arte e a

1349

constrange a agarrar-se estreitamente ao tronco da dialética"”", onde a seiva que circula é o

otimismo do pensar claro e consciente, otimismo esse que destruiu pouco a pouco a presenca

1350

do dionisiaco na tragédia, "até o salto mortal no espetaculo burgués"~~", conjetura Nietzsche.

O novo homem, o homem tedrico, "combate a sabedoria e a arte dionisiacas, (...) trata
de dissolver o mito, (...) substitui uma consola¢do metafisica por um (...) deus ex machina

proprio, a saber, o deus das maquinas"*°!. Agora acredita-se na "correcio do mundo pelo saber,

35NT, 12
36 NT, 13
37 NT, 13
348 NT, 13
349 NT, 14
350 NT, 14
BINT, 17
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em uma vida guiada pela ciéncia; e que ¢ efetivamente capaz de desterrar o ser humano

individual em um circulo estreitissimo de tarefas solucionaveis">>2.

A influéncia de Socrates no porvir ¢ o problema apontado por Nietzsche: "como a
influéncia de Socrates, até o momento presente, e inclusive por todo o porvir afora, se alargou

sobre a posteridade, qual uma sombra cada vez maior no sol poente">>?

, pergunta-se Nietzsche.
Sécrates € o primeiro exemplar do tipo "homem teorico, cuja significagdo e cuja meta € nosso
dever agora chegar a compreender"***. Sécrates vem ao mundo com uma "inabalavel fé de que
o pensar, pelo fio condutor da causalidade, atinge até os abismos mais profundos do ser e que
o pensar estd em condigdes, ndo s6 de conhecé-lo, mas inclusive de corrigi-lo"3*°. Socrates é o
primeiro a surgir "pela mio de tal instinto da ciéncia"**®. A partir de Socrates, "o mistagogo da

ciéncia, uma escola de filosofos sucede a outra, qual onda apds onda"*>’

estendendo por sobre
o globo um conjunto de pensamentos que se torna universal. Sdcrates ¢ um ponto de inflexao

da cognominada histéria universal.

Se a tragédia antiga foi obrigada a sair do trilho pelo impulso dialético para o saber ¢ o
otimismo da ciéncia, é mister deduzir desse fato uma luta eterna entre a consideragcdo
teorica e a consideragdo tragica do mundo; e, s6 depois de conduzido a seu limite o
espirito da ciéncia e de aniquilada a sua pretensdo de validade universal mediante a

comprovacdo desses limites, dever-se-ia nutrir esperanca de um renascimento da

tragédia®>®

Temos, entdo, na base dessa transformag¢o, um instinto naturalmente fraco, degenerado
e, por isso, dependente de uma visao otimista, que se cré capaz de corrigir o mundo através da
ciéncia. Ele, Socrates, surge como a forga que se opoe a outra for¢a por Nietzsche denominada
"consideracio tragica do mundo", esta também decorrente de impulsos naturais. A luta entre
essas duas consideracdes de mundo, ou seja, a consideragdo teodrica e a consideracdo tragica do
mundo, Nietzsche atribui trés grandes transformagdes: primeiro, o nascimento da tragédia;
segundo, a morte da tragédia com a instauracao da consideragdo teorica do mundo. A primeira

transformagdo se materializa por intermédio de homens como Homero, Pindaro, Fidias,

32 NT, 17
33NT, 15
354 NT, 15
355 NT, 15
356 NT, 15
357 NT, 15
B8NT, 17
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Péricles, Esquilo dentre outros. A segunda transformagio toma corpo através das pessoas de

Socrates e Euripides.

A terceira grande transformagdo, de acordo com Nietzsche, deve ocorrer com o
renascimento da tragédia ou renascimento da consideragao tragica do mundo. Essa retomada s6
pode se efetivar mediante o esgotamento da consideracao teodrica do mundo, e esse esgotamento
se dara com a exposicdo de seus limites, aniquilando assim sua promessa de validade universal.
Sécrates e Fausto ja aparecem justapostos nos extremos do mesmo arco, sinal de que o homem

moderno ja pressente os limites do prazer socratico pelo conhecimento.

No interior desse contexto histdrico, "grandes naturezas (...) souberam utilizar com
incrivel sensatez o instrumento da propria ciéncia, a fim de expor os limites e condicionamentos

do conhecer em geral e, com isso, negar definitivamente a pretensdao da ciéncia a validade

n359

universal e a metas universais"”>”, quando, "pela primeira vez, foi reconhecida como tal aquela

ideia ilusdria que, pela mao da causalidade, se arroga o poder de sondar o ser mais intimo das
coisas"*®°. A Kant e Schopenhauer Nietzsche atribui a incrivel vitria sobre o otimismo da nossa

cultura, otimismo esse ocultado no amago da logica.

Se esse otimismo, amparado nas aeternae veritatis (...) acreditou na cognoscibilidade e
na sondabilidade de todos os enigmas do mundo e tratou o espago, o tempo ¢ a
causalidade como leis totalmente incondicionais de validade universalissima, Kant
revelou que elas, propriamente, serviam apenas para elevar o mero fenomeno, obra de
Maia, a realidade unica e suprema, bem como para pd-lo no lugar da esséncia mais
intima e verdadeira das coisas, e para tornar por esse meio impossivel o seu efetivo
conhecimento, ou seja, segundo uma expressao de Schopenhauer, para fazer adormecer

ainda mais profundamente o sonhador.3°!

Kant e Schopenhauer, souberam interpretar em profundidade no que consistia a doenga
da cultura moderna: o otimismo inflado tendo como dmago o germe da autodestrui¢do. A partir
de entdo Nietzsche acredita que "se introduz uma cultura que (...) [se pode] denominar
tragica"*®%. Sua "caracteristica mais importante é que, para o lugar da ciéncia como alvo

1363

supremo, se empurra a sabedoria">*’, que agora, ndo mais "iludida pelos sedutores desvios das

ciéncias, volta-se com olhar fixo para a imagem conjunta do mundo, € com um sentimento

359 NT, 18
360 NT, 18
361 NT, 18
362 NT, 18
3 NT, 18
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simpatico de amor procura apreender nela o eterno sofrimento como sofrimento proprio">%.

Nietzsche projeta "uma geragao a crescer com esse destemor do olhar, com esse heroico pendor
para o descomunal, (...) a orgulhosa temeridade com que dao as costas a todas as doutrinas da
fraqueza pregadas pelo otimismo, a fim de 'viver resolutamente' na completude e na
1 . \% a jara u % s Ag1 u i
lenitude"*®. Essa nova geracdo desejard uma nova arte, a arte tragica, como uma forma mais

profunda de considerar as questdes éticas>®S.

3.7 A TAREFA ETICA

Etica, do grego ethos, entendida como a parte da filosofia que “se ocupa dos valores,
principios e juizos morais”, de acordo com o verbete de Salehi no dicionério Léxico de
Nietzsche, “assume no pensamento ¢ na obra de Nietzsche uma posi¢ao de particular destaque.
Nao apenas nos livros que Nietzsche dedicou explicitamente a ética, (...) sendo que, mediante
quase todos os seus escritos, a discussdo com a ética estende-se qual um fio condutor’*¢’. Salehi
nos diz ainda que a ética “investiga diferentes projetos de felicidade e aspiragdes humanas e

valora o agir humano moralmente orientado’%.

Skowron afirma que para Nietzsche a filosofia se inicia “com uma ‘legislagao de
grandeza’, a qual ‘esta sempre a caminho das coisas mais dignas de ser sabidas’ e, nessa medida,
que concedem uma orienta¢io para uma cultura™®. O intérprete segue afirmando que em
Aléem de bem e mal “Nietzsche vai caracterizar o filésofo como ‘ORDENADOR E
LEGISLADOR’ e separa-lo do homem cientista e do filsofo profissional”*’?. Deixemos os
anos 1880 para os proximos capitulos e nos fixemos nos primeiros textos do filésofo sobre o

problema da ética.

364 NT, 18

365 NT, 18

366 para Nietzsche, “os ideais éticos n3o se baseiam em sentidos absolutos e categoricos, (...)”, mas em normas
contingentes da ordem do social, natural e cultural. De acordo com Salehi, “a discussdo com a ética estende-se
qual um fio condutor” por quase todos os escritos do filésofo, dado que se ocupa “dos valores, principios e juizos
morais” (Salehi, 2014, p. 196-7).

367 Salehi, 2014, p. 196.

368 Salehi, 2014, p. 196 (grifo nosso).

369 Skowron, 2014, p. 215(grifo nosso).

370 Skowron, 2014, p. 215.
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Em O nascimento da tragédia vimos que no contexto da tensao pulsional entre Apolo e
Dionisio, as diferentes culturas sao produto de "um fendmeno eterno: a vontade avida sempre
encontra um meio, através de uma ilusdo distendida sobre as coisas, de prender a vida as suas

"371 A necessidade sexual e alimentar sdo os

criaturas, e de obriga-las a prosseguir vivendo
impulsos ordindrios mais fortes que a vontade mantém presentes como meio de prender as
criaturas a vida, no entanto nao sao suficientes quando se trata das "naturezas mais nobremente
dotadas, que sentem, em geral como desprazer mais profundo, o fardo e o peso da existéncia"*"2.

Estes elaboram ilusdes mais sofisticadas de modo a enganar a si mesmos:

"A um algema-o o prazer socratico do conhecer e a ilusdo de poder curar por seu
intermédio a ferida eterna da existéncia, a outro enreda-o, agitando-se sedutoramente

diante de seus olhos, o véu de beleza da arte, aqueloutro, por sua vez, o consolo

metafisico de que, sob o turbilhdo dos fendmenos, continua fluindo a vida eterna"3"

A partir dessas elaboradas ilusdes, desses estimulantes, "compde-se tudo o que

"374 afirma o filosofo. De acordo com as caracteristicas ou elementos

chamamos cultura
constitutivos tem-se "uma cultura preferencialmente socrdtica ou artistica ou tragica; ou se se
deseja permitir exemplificagdes historicas: hd ou uma cultura alexandrina, ou entdo helénica,
ou budista"*’°. Em seu movimento de rompimento com a ideia de homem como filho de Deus
e, portanto, sujeito racional em oposi¢cdo a todo o resto (irracional) do mundo que o cerca,
Nietzsche coloca essa concepgao cultural apenas como uma configuracao ilusoria possivel

dentre tantas outras, € como uma cultura que nega a vida. Essa ¢ a cultura alexandrina no qual

todo o mundo moderno esta preso e tem sua origem na figura de Sdcrates.

Trata-se, nas palavras de Benchimol, “da tendéncia cientifica, daquela formidavel
avidez pelo saber (Wissensgier) socratico, que, desde que foi posta em movimento por seu
patrono, ndo cessou de exercer um férreo dominio sobre a cultura ocidental, for¢ando-a a uma
longa e inexoravel decadéncia™’®. E contra essa cultura que o cometa®’’ Nietzsche se choca,
uma cultura que chegou num nivel tao elevado de decadéncia cultural que chega ao ponto de

odiar toda cultura alternativa “que propde metas para além do dinheiro e da aquisi¢ao, que gasta

371 NT, 18.

372 NT, 18.

373 NT, 18.

374 NT, 18.

375 NT, 18.

376 Benchimol, 2002, p. 117.
377 Cf. FT, 1.
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muito tempo”’’®, pois essa cultura desencantada, a saber em sua etapa moderna ou iluminista,

tem como projeto de felicidade e aspiragdo humana o maior ganho material para o maior
nimero de pessoas. Novamente com as palavras de Nietzsche, “segundo a eticidade hoje
vigente, justamente o contrario ¢ elogiado, a saber, uma formagao rapida, para tornar-se logo
um ser ganhador de dinheiro*”?. Em Schopenhauer como educador Nietzsche conclama por

um ideal: “uma nova esfera de deveres™®, deveres esses que

“ndo sdo deveres de um solitario; ao contrario, nds pertencemos, com eles, a uma
comunidade poderosa, que se mantém coesa, de fato, ndo por meio de formas e leis
externas, mas por meio de um pensamento fundamental. Esse é o pensamento
fundamental da cultura (Kultur), na medida em que esta somente sabe propor a cada um
de nés uma unica tarefa: promover o engendramento do filosofo, do artista e do santo
em nos e fora de nos e, por meio disso, trabalhar no acabamento da natureza. Pois, do
mesmo modo que a natureza necessita do filésofo, também ela necessita do artista para
um fim metafisico, a saber, para o esclarecimento de si mesma, de modo que lhe seja
contraposto, enfim, como formag¢@o pura e acabada, o que ela nunca conseguiu ver
nitidamente na inquietude do devir — para seu autoconhecimento, portanto. Goethe foi
aquele que pode notar, com uma atrevida expressdo, de sentido profundo, o quanto

devem valer a natureza todas as suas tentativas’38!

Hé4 nessa citagdo de Consideracoes extemporaneas III demonstragdo de seu
compromisso com a reforma cultural de Bayreuth, mas o que nos importa diretamente ¢ o que
subjaz nesse compromisso € que permanecera em sua obra, tal como afirmam Salehi e Skowron
(2014): legislacao de grandeza, orientagdo para uma cultura. No capitulo seis dessa mesma

extempordnea, Nietzsche afirma que “a dificuldade do homem estd em mudar de orientacao e

[3

propor para si uma nova meta”, tendo em vista “um novo pensamento fundamental da

cultura”382.
Nas palavras de Araldi, “o jovem professor quer instaurar ‘forcas éticas’ com 0 mesmo
2

99383

vigor da eticidade antiga, a partir do exemplo de Schopenhauer em Consideragoes

extemporaneas III, mas ha um problema e ele “reside em conciliar a conclamag¢do a uma

378 Co. Ext. Ill, 6.

379 Co. Ext. Ill, 6 (grifo nosso).
380 Co, Ext. Ill, 5.

381 Co. Ext. Ill, 5.

382 Co, Ext. Ill, 6.

383 Araldi, 2020, p. XIII.
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revolugdo artistica com o pessimismo no modo de pensar e de agir*** de Schopenhauer. E

nesse sentido que

“uma sombra funesta se insinua quando Nietzsche trata do juizo negativo de
Schopenhauer sobre o valor da existéncia. Na visdo schopenhaueriana do julgamento
ultraterreno, a vida era posta sobre uma balancga e avaliada como muito leve. Nietzsche,
por sua vez, quer fazer do excesso dionisiaco da vida o novo peso ético-estético da
existéncia. Mas ele esta ainda ligado a sua metafisica de artista e a metafisica da ética
schopenhaueriana. Se a vida auténtica esta incrustada um plano metafisico, a propria

metafisica do jovem Nietzsche reverte-se na imanéncia da Natureza, compreendida

como pulsdo estética e divinizada como lugar de cura.”%3

Simmel identifica uma profunda divergéncia entre as posturas de Nietzsche e
Schopenhauer no que tange ao problema do valor da existéncia. De acordo com Simmel, para
“Schopenhauer, em ultima instancia, a vida esta condenada a carecer de valor e de sentido,
justamente por ser vontade: ela €, em absoluto, o que deve ndo ser. Nesse desgosto diante da
vida se expressa aquele terror que certas naturezas sentem diante do Ser”. Outras naturezas,
diferentemente, ao se colocarem frente ao “Ser — do Ser como forma, independentemente do
conteudo que possa oferecer -, experimentam a felicidade de um éxtase sensual ou religioso.
Schopenhauer ndo compreende o sentimento que penetra plenamente em Nietzsche, o
sentimento da solenidade da vida3%. Nas palavras de Benchimol, “O nascimento da tragédia
¢, simultaneamente, a relacdo entre a musica e as artes representativas e a questdo do

pessimismo e da justificacdo da existéncia (Rechtfertigung des Daseins)*%’.

Fink defende que a “teoria de Nietzsche sobre a cultura ¢ ao mesmo tempo um
diagnostico e um programa”. E ilustrativo, nesse sentido, que em O nascimento da tragédia
Nietzsche “desenvolveu ndo sé uma concep¢ao de mundo, como também expds uma nogao
diretriz de cultura, ao apresentar-nos a Grécia da ‘€poca tragica’ em sua fundamentagao mistica,
em seu estilo artistico total, em sua produtividade criadora”. Com isso Nietzsche nos
proporcionou “um critério de valoragdo™®®. Mais que uma postura acerca do valor da

existéncia, Nietzsche v€ a importancia da construcao de uma nova justificacao para a existéncia,

384 Araldi, 2020, p. XIV.

385 Araldi, 2020, p. XV-XVI.
386 Simmel, 2011, p. 16-7.
387 Benchimol, 2002, p. 21.
388 Fink, 1996: p. 43.
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tendo em vista o estado decadente®® de satde da cultura moderna, e os textos publicados na

primeira metade da década de 1870 ja deixam expostos sua tarefa ética.

389 Vide Jeong, 2021.
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4 OS TRES GRANDES TEMAS DA FILOSOFIA POLITICA NO SEGUNDO
NIETZSCHE

A fim de demonstrar a permanente ocupagao de Nietzsche com os trés grandes temas da
Filosofia Politica ao longo de sua obra, apesar das mudangas de perspectiva e da fluidez
conceitual, decidimos demarcar dois intervalos do pensamento do fil6sofo: 1°) primeira metade
da década de 1870, quando a influéncia do empreendimento de Bayreuth ¢ vista de modo
patente em seus escritos, ndo fazendo uso, ainda, de uma linguagem prépria para sua filosofia;
2°) Entre 1878 e 1889, quando decreta sua independéncia intelectual. Aquilo que chamamos
aqui por segundo Nietzsche diz respeito aos textos publicados entre 1878 e 1889.
Eventualmente textos postumos serdo abordados, mas sem retirar a preeminéncia das obras

publicadas ou preparadas para publicagdo pelo proprio filésofo.

Esse corte tem como principal intencdo demonstrar que os trés grandes temas da
filosofia politica permanecem centrais na filosofia de Nietzsche, com ou sem a influéncia de
Wagner, diferentemente do que afirma Brobjer (2014). De acordo com Marton, “Humano,
demasiadamente humano [obra publicada por Nietzsche em 1878] ¢ o livro em que Nietzsche
toma coragem para se emancipar”**’, decretando “sua independéncia intelectual, libertando-se
de Schopenhauer, de Wagner, da metafisica, do idealismo, do romantismo, enfim, de tudo o
que ndo fazia parte de sua indole”*!. Nio se trata, contudo, de considerarmos a existéncia de
duas fases distintas na obra do filésofo, mas de demonstrar que a ocupagdo com o politico em
Nietzsche nao esta restrita ao periodo em que foi influenciado pelo empreendimento politico de

Bayreuth, como defende Brobjer (2014).

4.1 A PERMANENCIA DA QUESTAO DIONISIACA

“A parte, estéd claro, de todas as esperancas apressadas e de
todas as aplicagdes erroneas as coisas do presente, com as
quais estraguei o meu primeiro livro [O nascimento da

tragédia, de 1871], permanece o grande ponto de

3% Marton, 2016, 46.
391 Marton, 2016, 46.
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interrogag¢do dionisiaco” (Prefacio a 2* edigdo de O
nascimento da tragédia, 1886)

O prefacio a segunda edicao escrito para O nascimento da tragédia em 1886 ¢ nossa
pedra de toque na medida em que une esse livro de 1871 ao ano de 1886, dois pontos extremos
de seu trabalho filosofico. Esse prefacio, intitulado O nascimento da tragédia ou helenismo e
pessimismo: tentativa de autocritica, como o titulo antecipa, ¢ um olhar para o passado da
propria obra de forma a apontar seus defeitos, mas também aquilo que permanece sendo

perseguido enquanto questao filosofica.

Descrito como “mal escrito, pesado, penoso, frenético e confuso nas imagens,

sentimental, (...) sem vontade de limpeza logica™"?

, 0 filésofo lamenta também ndo ter se

permitido independéncia, “uma linguagem propria para intuigdes e atrevimentos tao proprios”,

lamenta ter tentado exprimir “com formulas schopenhauerianas e Kantianas, estranhas e novas
9

valoragdes, que iam desde a base contra o espirito de Kant e Schopenhauer’*®3.

Apesar das criticas negativas ao livro escrito dezesseis anos antes e, mais
especificamente, dos ataques veementes aos elementos que o distancia daquela obra, esse
prefacio certamente teve um proposito mais nobre que o reconhecimento das proprias
fragilidades, do contrario deixaria a obra esquecida no passado. Com este prefacio Nietzsche
proclama a unidade de sua obra, a permanéncia de sua tarefa. Esse novo langar de luz sobre O
nascimento da tragédia fala muito de sua disposicao afirmativa acerca da vida tanto no ambito
pessoal quanto no filoséfico, dimensdes inseparaveis para Nietzsche. As vivéncias que deram
origem ao livro eram proprias, afirma o filésofo, apesar da falta de independéncia para enuncia-

las, da auséncia de uma linguagem propria:

“toda essa metafisica do artista pode-se denominar arbitraria, ociosa, fantastica — o
essencial nisso ¢ que ela ja denuncia um espirito que um dia, qualquer que seja o perigo,
se pora contra a interpretagdo e a significagdo morais da existéncia. Aqui se anuncia,
quica pela primeira vez, um pessimismo ‘além do bem e do mal’ (...). Talvez onde se
possa medir melhor a profundidade desse pendor antimoral seja no precavido e hostil
siléncio com que no livro inteiro se trata o cristianismo (...). Sentia eu também desde
sempre a hostilidade a vida, a rancorosa, vingativa aversao contra a propria vida: pois
toda a vida repousa sobre a aparéncia, a arte, a ilusdo, a Optica, a necessidade do
perspectivistico e do erro. O cristianismo foi desde o inicio, essencial ¢ basicamente,

asco ¢ fastio da vida na vida, que apenas se disfar¢ava, apenas se ocultava, apenas se

392 NT, TA 3.
3B NT, TA 6.
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enfeitava sob a crenga em ‘outra’ ou ‘melhor’ vida. O 6dio ao ‘mundo’, a maldi¢ao dos
afetos, o medo a beleza e a sensualidade, um lado-de-14 inventado para difamar melhor
o lado-de-cd (...). Contra a moral, portanto, voltou-se entdo, com este livro
problematico, o meu instinto, como um instinto em prol da vida, e inventou para si,
fundamentalmente, uma contradoutrina ¢ uma contra-valoragdo da vida, puramente

artistica, anticristd. Como denomina-la? (...) com o nome de um deus grego: eu a chamei

dionistaca.”?**

E no contexto dessa percepgao filosofica que Nietzsche estabelece, ao longo de sua obra,
um estudo comparativo entre duas culturas profundamente diferentes acerca da disposi¢ao para
com a vida: a cultura socratico-crista e a cultura grega tragica. Este estudo, no entanto, tem em
vista o futuro, a a¢do, e ¢ com énfase no horizonte que o filosofo extemporaneo clama, no ultimo
aforismo de sua Tentativa de autocritica, por uma “gerac¢ao vindoura” que tenha “pendor para
o descomunal”, “matadores de dragdes” com coragem de dar as costas “a todas as doutrinas da

9395

fraqueza pregadas pelo otimismo™””> racionalista.

Considerando os elementos valorativos presentes no desenrolar das diferentes culturas,
Nietzsche reflete sobre “as ‘ideias modernas’ e preconceitos do gosto democratico, a vitoria do
otimismo, a racionalidade predominante deste entdo, o utilitarismo pratico e tedrico, tal como
a propria democracia, de que sdo contemporaneos”, e se pergunta se tudo isso pode “ser um
sintoma da forca declinante, da velhice abeirante, da fadiga fisioldgica”**®. Questiona se o
pessimismo ¢ “necessariamente o signo do declinio, da ruina, do fracasso, dos instintos
cansados e debilitados — como ele foi entre os indianos, como ele o € (...) entre nds, homens e
europeus ‘modernos’”*’. Provoca o leitor com a possibilidade, no tempo passado e/ou futuro,
de um “pessimismo da fortitude”, de uma “propensao intelectual para o duro, o horrendo, o
mal, o problemdatico da existéncia (...), a uma transbordante saude, a uma plenitude da
existéncia”. Nesse jogo Nietzsche confronta as duas grandes culturas nas quais deteve seu maior
esforco filosofico, a cultura socratico-crista e a cultura grega tragica, ao questionar o significado
do mito tragico e o fendmeno do dionisiaco para “os gregos da melhor época, da mais forte, da
mais valorosa” €época, capazes de afirmar a vida mesmo diante do terrivel e da auséncia de
sentido. Por outro lado, langa uma pergunta provocativa acerca daquilo “de que a tragédia

morreu, o socratismo da moral’”3%.

39 NT, TA 5.
3B NT, TA 7.
3% NT, TA 4.
397 NT, TA 1.
3% NT, TA 1.
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A retomada do problema filos6fico exposto em sua primeira obra ndo se limita a este
prefacio de 1886. Em varias outras oportunidades, em diferentes livros, o filésofo demonstra
que perseguiu 0o mesmo problema ao longo de toda a sua obra. No ultimo aforismo de

Crepusculo dos idolos, por exemplo, Nietzsche retoma o sentido do sentimento tragico:

“O dizer Sim a vida, mesmo em seus problemas mais duros e estranhos (...), a isso
chamei dionisiaco (...), ndo para purificar-se de um perigoso afeto mediante sua
veemente descarga — assim o compreendeu Aristoteles —: mas para (...) ser em si mesmo
o eterno prazer do vir-a-ser (...). E com isso toco novamente no ponto do qual uma vez
parti — o Nascimento da tragédia foi minha primeira tresvaloracio de todos os valores:
com isso estou de volta ao terreno em que medra meu querer, meu saber — eu, o ultimo

discipulo do filésofo Dionisio”3”

E a partir da nog¢do de sentimento tragico e da decorrente disposi¢do em relacdo a vida
que Nietzche confronta as culturas tragica e Socratico-cristd. A segunda delas, uma
macrocultura, tem seu inicio com Socrates/Platio*® e vige até os dias de hoje por meio do

»401 " Platdo, visto pelo filésofo alem3o como um

cristianismo ou ‘“‘platonismo para o povo
individuo “tao desviado dos instintos fundamentais dos helenos, tdo impregnado de moral, tao
cristdo anteriormente ao cristianismo”, na medida em que “adota o conceito ‘bom’ como
conceito supremo, € (...) aquela ambiguidade e fascinacdo chamada de ‘ideal’, que possibilitou
as naturezas mais nobres da Antiguidade entenderem mal a si proprias e tomarem a ponte que

levou a ‘cruz’”40%,

Sécrates e Platdo sdo percebidos em Crepusculo dos idolos “como sintomas de declinio,
como instrumentos da dissolucdo grega, como pseudogregos, antigregos (Nascimento da
tragédia, 1872)*%, por apresentarem uma constitui¢io fisiologica proxima no que diz respeito

404

ao posicionamento negativo perante a vida™". Aqui Nietzsche faz referéncia, mais uma vez, ao

seu primeiro livro, expondo o problema que percorreu ao longo de toda sua obra.

399 1, O que devo aos antigos, 5

400 Njetzsche considera Sdcrates o corruptor de Platdo e este Ultimo o inventor “do puro espirito e do bem em
si” ABM, Pr.

401 ABM, Pr.

402 ¢, O que devo aos antigos, 2.

403 ¢/, O problema de Sécrates, 2.

404 Entendemos aqui, em consondncia com Moraes, que “com o rétulo de platonismo, Nietzsche pretendeu
designar, criticamente, a propria filosofia enquanto metafisica, um tipo de pensamento que prepararia o triunfo
do cristianismo e que se desdobraria no ideal ascético do sdbio em sua busca de objetividade. Para o fildsofo
Nietzsche, Platdo e o platonismo designam o fundo moral em que se baseiam a vontade de verdade, o ideal de
transpor as aparéncias, de vencé-las, de destrona-las e substitui-las pela verdade, em suma: o idealismo como
expressdo do ‘instinto que degenera, que se volta contra a vida com subterranea avidez de vingancga’ [EH, ‘O
nascimento da tragédia’, 2]. Platdo e platonismo representam para Nietzsche, antes de tudo, a incapacidade de
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Nietzsche confronta a cultura tragica e a cultura Socratico-cristd opondo os adjetivos
que as caracterizam respectivamente: coragem e covardia, forca e fraqueza, real e ideal. De

acordo com ecle,

“Tucidides e, talvez, o principe de Maquiavel sdo os mais proximos a mim mesmo, pela
incondicional vontade de ndo se iludir e enxergar a razdo na realidade — ndo na ‘razao’,
e menos ainda na ‘moral’... A coragem ante a realidade ¢ o que distingue, afinal,

naturezas como Tucidides e Platdo: Platdo ¢ um covarde perante a realidade — portanto,

refugia-se no ideal™%

O éspero ataque de Nietzsche a cultura socratico-crista decorre de sua avaliagdo de que
¢ uma cultura negadora da vida com base no ascetismo, e ¢ nesse sentido que Crepuisculo dos
idolos se apresenta como “uma grande declaragdo de guerra” nao contra “idolos da época, mas
idolos eternos™®. A Igreja cristd, de acordo com o filésofo, “combate a paixdo com a
extirpacdo em todo sentido: sua pratica, sua ‘cura’ € o castracionismo. Ela jamais pergunta:
‘Como espiritualizar, embelezar, divinizar um desejo?’”. Essa cultura “p0s a énfase na
erradicacdo (da sensualidade, do orgulho, da avidez de dominio, da cupidez, da ansia de
vinganga). — Mas atacar as paixdes pela raiz significa atacar a vida pela raiz: a pratica da Igreja
¢ hostil a vida..”*"’. O instinto helénico da cultura tragica, por outro lado, leva o nome de
Dionisio, isto €, “o triunfante Sim a vida, acima da morte e da mudanga”, no “eterno prazer da
criagdo™% da vida, da procriagio. Diferentemente da cultura socratico-cristi, Dionisio
representa os valores sadios, justamente este que simboliza o deus da fertilidade dentre os

antigos gregos.

assumir e aceitar a realidade tal como ela se apresenta, em sua singularidade perturbadora, uma espécie de
racionalizacdo da vida, uma vontade de correcdo, que nada mais seria do que um desejo de vinganga. Ao
contrario dessa atitude, a tragédia, a arte tragica, assim como a filosofia na idade tragica, ou seja, a filosofia dos
chamados pré-socraticos ou pré-platonicos, que é como Nietzsche os designava, se caracterizava, a seus olhos,
por uma atitude oposta, qual seja, pela atitude de plena aceitagdo da realidade, pela ousadia de afirmar a
realidade em sua inteireza, com tudo o que nela pode haver de problematico e terrivel”. Apesar desse rétulo,
ndo entendemos que ndo haja ambiguidades, ao longo da obra do filésofo alemao, em relagdo ao seu uso. Ainda
seguindo Moraes, “se para Nietzsche Platdo era o adversario a combater, de modo a fazer sobressair a grandeza
da filosofia pré-socratica e da grande época da tragédia atica, como compreender a admiragdo que Nietzsche
dispensa a Platdo e a proximidade que ele acredita encontrar entre Platdo e os fildsofos pré-socraticos? Fica claro
gue a atitude de Nietzsche em relagdo a Platdao é ambigua. Platdo é visto por Nietzsche menos como aquilo que
ele se tornou e mais como aquilo que ele poderia ter sido, ndo fosse a influéncia de Socrates” (Moraes, 2020: p.
XI-XIl). Dado que foge ao nosso interesse direto as proximidades e os distanciamentos entre Sdcrates e Platdo na
obra de Nietzsche, essa questdo ndo é tratada neste trabalho.

405 €], O que devo aos antigos, 2.

406 ¢y, Pr.

407 ¢/, Moral como antinatureza, 1.

408 C/, O que devo aos antigos, 4.
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Souza chama a atencao para as palavras finais de Ecce Homo, a saber, “Dionisio contra
o crucificado”, simbolizando “o seu grande projeto de uma tresvaloragdo de todos os valores,
que resgataria os seres humanos da masmorra” socratico-cristd. Em O Anticristo, por sua vez,
Nietzsche busca estabelecer um novo “divisor de 4guas na historia ocidental (...). A lei contra

499 em 30 de setembro de 1888, com o

o cristianismo (...) ¢ datada do ‘dia primeiro do ano Um
intuito de romper com os divisores equivocados da filosofia socratico-platonica e do

cristianismo, portanto nem Socrates, nem Cristo, mas Nietzsche como o novo divisor de 4guas.

E na medida em que a cultura socratico-crista ¢ vista como “um sistema, uma visao

elaborada e total das coisas”*!?

, que Nietzsche vincula permanentemente nocgdes como
fisiologia, utilitarismo, ideias modernas, 6dio ao devir, ruina, fracasso, pessimismo e
democracia. Em se tratando de um sistema, que ¢ guiado em diferentes graus pelos mesmos
valores decadentes, todos os ambitos das sociedades englobados por essa cultura
necessariamente sio guiados por esses valores, da arte a politica passando pela ciéncia*''. E
nesse sentido que a Nietzsche ndo convém discutir politica partidaria, por exemplo, ja que como
parte constituinte desse sistema, automaticamente carrega seus valores. Sendo assim,
democracia, utilitarismo etc. sdo somente manifestacdes dos valores que regem esse grande

sistema. Por isso o fil6sofo precisa atuar por meio dos valores, ou seja, levando a cabo sua tarefa

de transvaloracao de todos os valores.

Nietzsche continua a frase citada no paragrafo anterior, que diz que a cultura socratico-
cristd ¢ um sistema, afirmando que “se arrancamos dele um conceito central (...) despedagamos
também o todo*'?. No que tange a cultura socratico-cristd, o filosofo afirma que “estd longe de
dizer Sim™*!3. Ao mesmo tempo, porém, o filésofo declara que sua “natureza é afirmativa™*'*,
Considerando que seu dizer ndo esta direcionado para a cultura socratico-cristd, apesar de sua
natureza ser, de forma geral, afirmativa, defendemos que a postura de Nietzsche frente a

tematica da (Filosofia) politica ndo se limita ao negativo, como defendem alguns intérpretes e

filosofos politicos ja mencionados.

409 Souza, Posfacio de O Anticristo, 2016: p. 156.

410 ¢/, Incursdes de um extemporaneo, 5.

411 Compartimos com Wotling a compreens3o de que a noc¢do de cultura em Nietzsche é “abrangente,
unificadora, até mesmo totalizadora, de que as morais, as religiGes, os sistemas filosoficos, os codigos juridicos,
as correntes politicas e a arte sdo elementos particulares” (Wotling, 2013: p. 53).

#12 €], Incursdes de um extemporaneo, 5.

413 €], O que devo aos antigos, 1.

414 Cl, O que falta aos alem3es, 6.
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Defendemos que ao promover a reviravolta em cada um dos trés grandes temas da
filosofia politica classica, ja apresentados anteriormente, Nietzsche atinge frontalmente os trés
pilares da filosofia politica cldssica iniciada, ndo por acaso, com Socrates/Platdo e, assim, funda
a abertura para a configuragdo de outra filosofia politica, a partir de outra perspectiva de vida e
de mundo. As nogdes centrais da filosofia politica cléssica, ou seja, a oposi¢ao entre liberdade
e necessidade, o conceito de autonomia, a interacao individuo e sociedade, foram corrompidos
e reestruturados sob outra perspectiva por Nietzsche e, o dever-ser enquanto entidade moral
eterna, seja advinda da divindade ou da razdo humana, ¢ transformado em legislagdo humana,

demasiadamente humana, algo da ordem do imanente*!®

. Nos préximos itens veremos como
Nietzsche desestabiliza os conceitos centrais da filosofia politica cldssica e, a0 mesmo tempo,

reconstroi seus pilares a partir de outra perspectiva.

4.2 0 PAPEL DO INDIVIDUO NA SUPERACAO DA HUMANIDADE ENFRAQUECIDA

Em Genealogia da moral, Nietzsche nomeia o individuo que surge no fim de um imenso
processo ou virada histdrica, esse fruto maduro que a sociedade, com sua cultura moral a beira

do esgotamento, traz a luz nos ultimos momentos de seu ocaso:

“coloquemo-nos no fim do imenso processo, ali onde a arvore finalmente sazona seus
frutos, onde a sociedade e sua moralidade do costume finalmente trazem a luz aquilo
para o qual eram apenas o meio: encontramos entdo, como o fruto mais maduro da sua
arvore, o individuo soberano, igual apenas a si mesmo, novamente liberado da
moralidade do costume, individuo autonomo supramoral (pois ‘autonomo’ e ‘moral’ se
excluem), em suma, o homem da vontade propria, duradoura e independente, (...) e esta

nele encarnado, uma verdadeira consciéncia de poder e liberdade*!®

Sobre o sentido do conceito de individuo soberano, Giacoia (2003) defende que na
segunda dissertacdo de Genealogia da moral Nietzsche “retoma um argumento que o
acompanhava desde seus textos de juventude: na dialética entre individuo e sociedade, o
processo de socializacdo deve ser considerado como meio para a gestacdo da verdadeira

99417

singularidade, € ndo como fim em si mesmo e que o individuo soberano de GM I1 2 ¢ o

415 De acordo com Conway (2011), Nietzsche aponta para a producdo de seres humanos que n3o precisam de
justificacdo metafisica para sua existéncia insignificante.

6 GMm I 2.

417 Giacoia, 2003, p. 15-6.
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produto desse processo histdrico-dialético, a saber, “o individuo que se emancipou da
reveréncia heterobnoma a autoridade sagrada dos costumes, ao esquema praxioldgico vigente
para todos”*'8. O individuo soberano surge apds demorado e doloroso processo de aculturagio,
mas a despeito de se originar de um processo social, tais individuos ndo aparecem em grande

quantidade no interior da sociedade que os gestou: sdo os casos mais afortunados, a excegao.

O individuo soberano ¢ caracterizado como aquele que tem “o dominio sobre os
impulsos, a vontade e o agir, como uma possessdo absolutamente propria, singular”*!®. Essa
“consciéncia de poder e liberdade™?° do individuo soberano é uma espécie de autonomia ao
mesmo tempo proxima e distante da definicdo atribuida por Kant ao termo autonomia. A
proximidade se encontra na auséncia de instancia exterior no ato legislatorio. Kant interioriza
o sentimento de respeito que antes era sentido por uma entidade moral externa, tornando-a algo
que nos ¢ proprio. A diferenca se encontra na universalizagdo dessa moral internalizada, pois
para Nietzsche o dever ¢ estritamente individual. A “essa figura da consciéncia moral Nietzsche

7421 "espécie de consciéncia moral oposta & ma

da o nome de privilégio da responsabilidade
consciéncia. Giacoia identifica o estabelecimento de um antagonismo entre essas duas espécies
de consciéncia moral, sendo o ‘privilégio da responsabilidade’ antagonista da ‘ma consciéncia’
na seguinte forma: integridade versus impostura, fortaleza versus impoténcia, inocéncia versus

culpabilidade, sublimagao versus castragao.

Esse individuo responsavel e livre, possuidor de uma espécie de consciéncia moral
antagonista da tdo criticada ma consciéncia, ¢ descrito por Nietzsche, de acordo com o
intérprete, quando o filoésofo trata, em GM 11, “da pré-historia da humanizagao, da passagem do
hominideo livre e errante ao animal politico, por meio do trabalho de autoconfiguracao
denominado eticidade do costume™*??. O intérprete propde transladar a temética do individuo
soberano para o contexto da grande politica*?, pois acredita que nesse contexto Nietzsche
utiliza o conceito*** de individuo soberano vinculado “a figura de grandeza contraposta a

mediocridade do wltimo homem™*?°. Nesse cendrio amplo da grande politica o individuo

418 Giacoia, 2003, p. 16.

419 Giacoia, 2003, p. 16.

420 Giacoia, 2003, p. 16.

421 Giacoia, 2003, p. 17.

422 Gijacoia, 2003, p. 15.

423 Em Nietzsche o conceito de individuo soberano aparece somente em GM Il 2, sendo assim, a aplicac3o deste
conceito no contexto da grande politica € uma manobra realizada pelo intérprete, e ndo pelo fildsofo.

423 O conceito de individuo soberano aparece em GM 11 2.

425 Giacoia, 2003, p. 17.
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soberano se contrapde ao homem moral desgastado, sendo este ultimo visto como a moderna

autodegradagao do humano. Em

“consequéncia do esgotamento de valores do homem moral, o ultimo homem ¢ o ser
que busca, tdo somente, conservar-se na existéncia. (...) Tendo se espalhado por toda a
terra, ele ndo acredita mais na reflexdo em torno de grandes temas (razao, virtude,
justica, amor etc.) e inventou um modo de ser feliz: ndo se interessa mais pela politica
(ndo quer nem governar, nem obedecer), (...) nem pela religido (ndo tem mais pastor,
embora viva em rebanho). (...) O tltimo homem ¢, por conseguinte, 0 homem que

representa o niilismo passivo”42¢

O conceito de individuo soberano ¢ diretamente associado ao de grande politica por
Giacoia, que também considera como conceitos afins os conceitos de espirito livre e de moral
superior. Por outro lado, associa ao ultimo homem as ideias de mediocridade, moderna
degradagdo, modernidade politica, rebanho, moral absoluta, moral cristd igualitaria,
legitimagdo moral da vida gregéria, apetites de animal de rebanho, homem ando e pequena

politica.

O projeto politico de modernidade ¢ apontado ndo apenas como uma forma decadente
de organizagao social, mas como uma forma de mediocriza¢do da humanidade, pois institui-se
como valor absoluto em extensdo planetaria. Sdo expressoes dessa modernidade politica o
“filisteismo cultural, a redugdo utilitarista do ideal de felicidade a conforto, seguranca e bem-

estar, a hipdcrita autocompreensao do europeu civilizado como sendo o sentido do progresso e

999427

o ‘final da historia e tendo em sua face econdmica a reducdo do homem a maquina. E nesse

contexto que Giacoia encontra abertura para o transplante da tematica do individuo soberano,

ou seja, quando a pergunta por um novo para que se impoe:

“em Genealogia da moral, ao tratar da tirania inerente a interiorizacao da eticidade do
costume, Nietzsche se perguntava pelo sentido da barbérie e da crueldade inerentes a
esse processo. Também nesse contexto se fazia imperioso responder a pergunta ‘para
qué?’. Nesse caso também a resposta apontava uma figura de soberania: o senhor de
uma vontade autonoma. No horizonte da ‘grande politica’, ao fazer o diagnostico dos
varios desdobramentos do processo de auto-aviltamento do homem moderno, Nietzsche
retoma a mesma exigéncia de um ‘para qué?’. Com a diferenca que, nesse contexto, a

grande individualidade adquire explicitamente os tragos da vida filosofica”*?®

426 Rubira, 2016: p. 402-3.
427 Giacoia, 2003, p. 19.
428 Giacoia, 2003, p. 21.
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Em Além do bem e do mal, aforismo 203%*°, ¢ posta a questio do ‘para qué?’, onde
Nietzsche se impde novamente uma tarefa de grande responsabilidade: esculpir outro futuro
humano na histéria, uma vez que ndo pode mais haver consolo ou justificativa para a vida na
metafisica, na ciéncia ou na ética. Os espiritos livres t€ém a missdo de romper com os ultimos
séculos, instaurando as condig¢des histdricas para uma nova epopeia humana e, num primeiro
momento, a soliddo figura como meio e condi¢do da manutengdo de sua singularidade,
resistindo a deixar-se compelir pelo anonimato do rebanho auténomo, colocando-se em

movimento contrario a tudo aquilo que ¢ da opinido do sentimento geral.

No sentido contrario do movimento dominante da pequena politica, que visa submeter
o particular ao universal e o individuo a comunidade, o programa filosofico da grande politica
tem o proposito de criar as condi¢des propicias para o surgimento dos novos fildsofos: “Aquilo
que em parte a necessidade constringente [Not|, em parte o acaso, aqui e ali alcangaram, as
condi¢des para a producdo de uma espécie mais forte: podemos agora compreender isso e,

sabendo-o, querer: podemos criar as condi¢des sob as quais uma tal elevagdo é possivel”**°.

O individuo soberano representa a transi¢do e a virada ao mesmo tempo, pois este,
“mantendo-se a beira do niilismo extremo (...) retoma (...) a missao (...) quase divina do filésofo
legislador. S6 ele € o herdeiro da forca cultural acumulada, que ¢ capaz de assumir, como um
dever, a legislacdo dos proximos milénios e a criacdo de novas tibuas de valor™®! . As
avaliagdes antagdnicas permitem a transvaloracao dos valores eternos, marcando outra vez a

presenga da dialética como meio de configuraciao do além-do-homem:

“Em oposicdo a esse apequenamento e adaptagdo do homem a uma utilidade mais
especializada, ha necessidade do movimento contrario — a geragcdo do homem sintético
(...) para o qual aquela maquinaliza¢@o da humanidade é uma precondigdo de existéncia,

como um suporte sobre o qual ele pode inventar para si sua forma superior de ser”**

Como ja exposto, essa dialética ndo pode figurar nos registros da dialética da filosofia

dita tradicional, ou seja, aquela que funciona no interior de uma logica de progresso, verdade e

429 Cf.: “Para novos filésofos, ndo resta nenhuma escolha: para espiritos suficientemente fortes e originérios para
dar os impulsos a avaliagdes antagonicas e transvalorar ‘valores eternos’; a precursores, a homens do futuro,
gue atem no presente a coagao e o nd, que constranjam a vontade de milénios a seguir novas rotas. Para ensinar
ao homem que o futuro do homem é vontade sua, que depende de uma vontade humana, e para preparar
grandes ousadias e tentativas globais de disciplina e sele¢do, destinados a acabar com aquele horrivel dominio
de absurdo e acaso que até agora se chamou ‘historia’” ABM 203.

430 Fp 9[154], outono de 1887, KSA vol. 12, 426s apud Giacoia, 2003, p. 23.

431 Giacoia, 2003, p. 26.

432 Fp 10[17], outono de 1887, KSA vol. 12, 462s apud Giacoia, 2003, p. 20.
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finalidade. Nao ha mais a possibilidade da crenca numa teleologia da natureza, bem como em
sentido providencial para a histdria ou em significacao moral da existéncia. A dialética real de
Nietzsche €, como discutimos, uma dialética aberta e ¢ sobre essa abertura que se constroi as
ambiguidades e nuances**?. Giacoia utiliza tais ambiguidades sem ter nelas seu objeto de
estudo: consciéncia, dominio de si, domesticacao, responsabilidade e liberdade aparecem com
sentidos opostos, ora no registro do tltimo homem, ora no registro do espirito livre / individuo
soberano, quando esses dois Ultimos conceitos sdo assemelhados, pois em outros momentos
aproxima o individuo soberano do ultimo homem, ao identifica-lo com o niilismo extremo.
Trata-se de uma espécie de dois lados de uma mesma moeda ou da dialética pais e filhos ou, se
preferirmos navegar nos termos de Nietzsche em GM 11 2, fruto mais verde e mais maduro de
uma mesma arvore. O moral e o supramoral se opdem e, a0 mesmo tempo, brotam

ambiguamente do mesmo processo, diferenciando-se somente pelo elemento devir.

Consciéncia tem sentido positivo e ocupa o territéorio do espirito livre quando diz
respeito a consciéncia dos proprios afetos, dos proprios pros e contras e da capacidade de té-los
sob o proprio poder, mas quando aparece com a particula ma fixada antes do termo diz respeito
ao ultimo homem. Num sentido antagonico a ma consciéncia € uma espécie de patologia porque
produz e se alimenta ao mesmo tempo de castracdo e impoténcia através de juizos de

condenagao moral.

Segue a mesma disposicao o antagonismo entre dominio de si e dominio no ambito dos
ultimos homens: enquanto o primeiro se expressa na vivéncia orgulhosa e serena da tensdo e
do contraste dos proprios afetos, o segundo busca a aniquilacdo de si na medida em que ¢
constituido por afetos reputados como maus para o rebanho. O individuo soberano usa a for¢a
dominadora para deixar viver, pois quanto maior sua forca, maior liberdade pode ser dada as

suas paixoes.

Num jogo de palavras que certamente pretende mostrar a ambiguidade dos conceitos
em seu sutil posicionamento, Giacoia afirma (1) que o “perigo da degeneragao reside justamente
no aprofundamento da redu¢io do homem a condicdo de animal doméstico”®* e,
posteriormente, (2) cita um postumo de Nietzsche que nos diz que o “grande homem ¢ (...)
suficientemente forte para fazer desses monstros [as proprias paixdes] seus animais

domésticos”*>. No primeiro caso estd presente a dominacdo fraca, decorrente do medo e da

433 Cf. com Jaspers, 2016; Viesenteiner, 2006.
434 Giacoia, 2003, p. 23.
435 Fp 16[7], primavera-verdo de 1888, KSA vol. 13, p. 485 apud Giacoia, 2003, p. 25.



114

necessidade de asseguramento. Esta ¢ substituida por um tipo de dominagao forte, por isso com
condigdes de estimular os experimentos, a vivéncia dos afetos. Nas palavras de Nietzsche: “A
grandeza do ‘grande homem’ [grosse Mensch] reside na margem de liberdade de seus apetites
e na ainda maior poténcia com a qual ele sabe tomar a seu servico esses monstros

espléndidos™*®,

Na passagem do ultimo homem para o individuo soberano, num movimento dialético

em que Goethe supera Rousseau:

“o caminho entrevisto por Nietzsche ¢ o da auto-superagio, do elevar-se acima de si
mesmo e ascender. Contrapondo Rousseau, como paradigma do homem moderno, a
Goethe, Nietzsche indica como a figura do humano pensado por Goethe € plena, integra,
integradora, tendo conquistado o dominio de si, sem carecer da degeneragdo da propria

natureza, do juizo moral condenatorio, que leva a necessidade da castragdo ¢ a rigidez

moralista, 2 mendaz estratégia de conservacgdo de uma humanidade enfraquecida”*’

E no interior desse reposicionamento que os conceitos de liberdade, autonomia e
responsabilidade se reconfiguram. Nietzsche quer superar o rebanho auténomo, proprio da
democracia ou do socialismo, por meio do homem auténomo; o rebanho uniforme por meio da
valoriza¢ao da multiplicidade das paixdes. A concepgao de autonomia do liberalismo burgués,
que sera discutida no item 4.4, ¢, para Nietzsche, autonomia de rebanho, concepgao essa que
aprisiona o homem na figura do tltimo homem e que, por isso, deve ser superada. A concepg¢ao

de responsabilidade ¢ igualmente deslocada do ambito kantiano e ressignificada.

4.3 COMPATIBILIZACAO ENTRE INDIVIDUO E SOCIEDADE: O GRANDE HOMEM,
O CICLO VITAL DA CULTURA E A CRIACAO DE UM NOVO ESTILO

“Depois que perdemos todos os instintos dos quais nascem
as institui¢cdes, estamos perdendo as instituicdes mesmas,
porque nao mais prestamos para elas” (CI, Incursées de um

extemporaneo, 39)

Enquanto em O nascimento da tragédia Nietzsche analisa as culturas por meio das

pulsoes apolineas da individualidade e da forma e das pulsdes dionisiacas da dissipagdo e da

436 Fp 9 [139] do outono de 1887 apud Frezzatti, 2004, p. 122.
47 Giacoia, 2003, p. 25.
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unido com a natureza, o Nietzsche dos ultimos escritos substitui essa metafisica inspirada em
Schopenhauer por uma teoria dos impulsos construida a partir da leitura de zoologistas,
anatomistas e embriologistas*®. Nesse momento a noc¢do de corpo passa a ser central na
reflexdo acerca da compatibilizacdo entre individuo e sociedade na medida em que o mesmo
processo que ocorre com o organismo humano também ¢ atribuido ao ciclo vital da cultura, ou
seja, tanto o individuo humano quanto a cultura passam por um processo semelhante de criacao,

crescimento € esmorecimento.

O grande homem**® ¢ apontado por Nietzsche**

como o individuo que apresenta as
condigdes para a criagdo de uma nova cultura, de uma cultura elevada, e € por essa via que além
de inaugurar uma nova perspectiva de compatibilizacdo entre individuo e sociedade, ou seja,
através do corpo enquanto conjunto de impulsos, Nietzsche estabelece na fisiologia, e ndo na
educagdo limitada ao racional, o locus para o surgimento de novos grandes homens e, em

consequéncia da atuagdo deles, a produ¢do de uma nova cultura.

Frezzatti (2004) apresenta dois sentidos para o termo fisiologia na obra de Nietzsche. O
primeiro sentido denota seu carater exclusivamente bioldgico, sentido esse que ndo nos
interessa neste trabalho, e, o segundo, a “luta de Quanta de poténcia (impulsos ou forgas) por
crescimento (...). Esse sentido de ‘fisiologia’ (...) passa a considerar ndo apenas corpos vivos,
mas também (...) produgdes humanas, tais como Estado, religido, arte, filosofia, ciéncia etc.”**!
Este segundo sentido também se refere a uma ideia de corpo, unidade orgénica e conjunto de
impulsos, mas ndo se limita ao ambito bioldgico, e ¢ no ultrapassamento deste até o dmbito das
producdes humanas que Nietzsche elabora uma nova perspectiva de compatibilizagdo entre

individuo e sociedade, tendo no corpo ou nos fendomenos fisiologicos a ele ligados seu /ocus

criativo.

Sendo o corpo humano ou social constituido pela luta permanente entre impulsos, o que
vai diferenciar um corpo sadio de um corpo doente ¢ a organizagdo ou desagregagao desses

impulsos. O corpo sadio ¢ caracterizado pela organizagdo dos impulsos no interior de uma

438 Cf. Janz, Curt Paul. Friedrich Nietzsche: uma biografia, volume II: os dez anos do filésofo livre, 2016 e
Frezzatti, 2004.

439 para Frezzatti as nocdes de ‘grande homem’ e ‘génio’ em Nietzsche sdo compativeis. Em suas palavras,
“Nietzsche da uma definigdo do grande homem ou, o que vem a ser a mesma coisa, do génio em um excerto de
Crepusculo dos idolos (...)"” Frezzatti, 2004: p. 120. Como em nosso caso a diferencia¢do ndo cumpriria nenhuma
fungdo, seguiremos a sugestdo do intérprete considerando tais no¢des como compativeis.

440 Sobre a noc3o de grande homem, ver CI, Maximas e flechas, 39; C/, Incursdes de um extemporaneo, 44; C/,
Incursdes de um extemporaneo, 50.

441 Frezzatti, 2004: p. 117.
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hierarquia, de forma que um ou alguns impulsos dominem tal organizagao dando-lhe um
sentido. Em outras palavras, os impulsos dominantes impdem sua perspectiva ou estilo,
estabelecendo, assim, uma espécie de afinidade global, dando direcdo ao conjunto. O corpo
doente, diferentemente, “¢ consequéncia da degeneracdo do instinto, da desagregagdo da

99442

vontade™**, por isso apresenta seus impulsos anarquicamente desagregados, o que gera perda

de forca por falta de dire¢do ou sentido.

Homens de grande**

satde sdo os grandes homens. Estes sdo “como as grandes épocas,
sdo materiais explosivos em que se acha acumulada uma tremenda energia; seu pressuposto €
sempre, historica e fisiologicamente, que por um longo periodo se tenha juntado, poupado,
reunido, preservado com vistas a eles”***. Nietzsche estabelece uma espécie de simbiose entre
individuo e sociedade na medida em que o grande homem ¢ produzido apos longo processo
histérico, como um produto do acumulado de geragdes € mesmo épocas, mas também se
apresenta como aquele capaz de destruir a cultura vigente e produzir novas possibilidades de
rumos culturais, ainda que experimentais. A mudanca cultural ocorre por meio de um auto
engendramento em que um longo processo historico-social produz o grande homem e o grande
homem, por sua vez, da inicio a formac¢do de uma nova cultura. Em Além do bem e do mal
Nietzsche descreve esse auto engendramento e o papel de transformador cultural do grande
homem de maneira bastante proxima de como o descreve em Crepusculo dos idolos: “a
sociedade ndo deve existir a bem da sociedade, mas apenas como alicerce e andaime no qual

um tipo seleto de seres possa elevar-se até sua tarefa superior e um modo de ser superior”**.

442 ], Os quatro grandes erros, 2.

443 Quanto ao uso do adjetivo grande (grosse) por Nietzsche, como é o caso de grande homem, grande saude,
grande politica, grande libertacao, Jelson Oliveira esclarece que ha “caracteristicas comuns, entre as quais se
pode inventariar (...): [1] a nogdo de autossupressdo ou autossuperacdo (so da vivéncia mais prépria dos valores
vigentes é possivel fazer emergir, pelo seu esgotamento e decadéncia, a transvaloragao); [2] a diferenga como
aceitacao das oposi¢Ges (rompendo, assim, com a tradicdo metafisica dualista que afastou os opostos negando
a possibilidade que um nasca do outro [HHI, 1], Nietzsche expressa a doenga como exigéncia da cura, a destruicdo
como exigéncia da criagdo, a alma como sintoma do corpo etc.); [3] a valorizagdo do conflito como critica a
unilateralidade e hegemonia de uma interpretacdo ou forga sobre a multiplicidade e perspectividade existencial
(o que ocorreria em ambito vital em geral e no humano em particular, ja que o corpo passa a ser entendido como
arena das pulsdes e, por isso, o0 campo mais rico para a filosofia que se estabelece como critica a hipertrofia da
razao); [4] a nogdo de hierarquia como resultado da valorizagcdo do pathos, enquanto ambito dos afetos e medida
de estabelecimento das distancias e sobreposicdes de forgas interpretativas. No limite, sdo essas quatro
questdes que explicam a nog¢do de elevagdo, autossuperagcdo e alcance de um terreno para além.
Autossupressdo, diferenga, conflito e hierarquia formam o ambito de praticas filoséfico-morais consideradas por
Nietzsche através do adjetivo ‘grande’. Ndo a toa, ‘grande’ esta associado a ‘nobre’, como aquele que consegue
vivenciar essas condi¢Ges sem definhar, ao contrario, nelas encontrando razGes para seu proprio fortalecimento”
(Oliveira, 2011: p. 112).

44 1, Incursdes de um extemporaneo, 44.

445 ABM 258.
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Em Crepusculo dos idolos Nietzsche afirma que os filosofos “acreditam fazer uma
honra a uma coisa quando a des-historicizam, sub specie aeterni [sob a perspectiva da

eternidade]”*4¢

, quando eliminam o vir-a-ser. “A morte, a mudanga, a idade, assim como a
procriacdo e o crescimento, sdo para eles objecdes — até mesmo refutacdes. O que € ndo se
torna; o que se torna ndo é... Agora todos eles créem, com desespero até, no ser”**’. A oposi¢io
de Nietzsche a tradicdo filosofica socratico-platonica o leva a reconstruir cada um dos trés
grandes temas da filosofia politica a partir de outra perspectiva, levando a termo sua
transvalora¢do de todos os valores. Negar o vir-a-ser ¢ para o filésofo alemao equivalente a

negar a vida na medida em que ela se realiza no desenrolar de um processo historico e

fisioldgico composto por criagdo, crescimento € esmorecimento.

Considerando a mencionada centralidade do corpo, o entendimento de que o corpo ¢
constituido pela luta permanente entre impulsos e que o corpo sadio ¢ caracterizado pela
organiza¢cdo dos impulsos no interior de uma hierarquia, o grande homem ¢ aquele que
apresenta seus impulsos hierarquicamente organizados e dominados e, por isso, ¢ capaz de dar
direcionamento para sua forga. Decisivo €, afirma Nietzsche, “ressaltar enormemente os tragos

99448

principais, de modo que os outros desaparegam”**°, percam suas forcas e se tornem impulsos

subjugados. Esta capacidade de lidar com os impulsos revela aquilo que o grande homem tem

e que o destaca da massa: o poder da “grande libertagio”**’.

Com essa mudanga de perspectiva Nietzsche combate também a moral da tradi¢do
cristd, especificamente, nesse contexto, a doutrina da igualdade entre os homens. Considerando
ser da mesma natureza o funcionamento fisiolégico enquanto conjunto de impulsos no ambito
individual e social, a diferenca e o antagonismo sdo as condi¢gdes necessarias ou proprias do
vir-a-ser, da mudancga tanto em ambito individual quanto em ambito social, mas o gosto pelo
eterno por parte dos espiritos fracos*’, daqueles que ndo suportam a dindmica instintual dos
afetos, busca reduzir tudo a um mero denominador comum por intermédio da doutrina da
igualdade. De acordo com o filosofo alemao, “apenas no antagonismo ele se sente necessario,

99451

apenas no antagonismo ele se forna necessario...”*”". Assim ¢ no ambito social ou mais

46 1, A raz3o na filosofia, 1.

47 Cl, A raz3o na filosofia, 1.

448 (I, Incursdes de um extemporaneo, 8.

449 (1, Os quatro grandes erros, 8. A superac3o da oposi¢do entre liberdade e necessidade é tratada em outra
parte deste trabalho, e justamente por este motivo ndo nos aprofundaremos aqui na nog¢do de ‘grande
libertagao’.

430 C/, Moral como antinatureza, 2.

451 CJ, Moral como antinatureza, 3.
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especificamente no ambito politico, mas “nao agimos de modo diferente em relagao ao inimigo

“interior’”*?

, pois “também ai compreendemos o seu valor: somos fecundos apenas ao preco
de sermos ricos em antagonismos; permanecemos jovens apenas sob a condi¢do de que a alma
ndo relaxe, ndo busque a paz...”*>3. Da mesma maneira que a criagio individual depende da
condicdo de que a alma nao relaxe, a transformagdo cultural depende dos grandes homens,
aqueles que lidam bem com seus antagonismos, conseguem submeté-los a uma hierarquia

dindmica e, com isso, produzir uma nova ou jovem cultura.

E importante mencionar que o atavismo nietzscheano nao tem qualquer tendéncia
teleologica, linear e progressiva. Muito pelo contrario, trata-se de um processo aberto ao
infinito, caso contrario Socrates e Platdo ndo teriam sido percebidos por Nietzsche como
sintomas de declinio, como pseudo 434 apé 1 iclo 4 da cult

, p gregos ™", apds, por exemplo, ao ciclo dureo da cultura grega
homérica. Nessa dindmica de impulsos, seja em ambito individual ou social, ndo ha espaco para

a ideia de progresso ou de melhoramento do mundo.

Ao romper com as ideias caras de progresso ¢ finalidade da tradigdao filosofica,
Nietzsche langa mao da ideia de ciclos para pensar a transformagao cultural, no sentido de algo
que nasce, cresce, amadurece, envelhece e morre. Novos ciclos substituem os anteriores sem
que haja, a longo prazo, um fim pré-estabelecido. Essa abertura ao indeterminado, ao
inesperado, nos impossibilita uma previsao acertada acerca do que esta por vir, mas o método
genealogico do filosofo € capaz de dar indicagdes dos impulsos que se impuseram como
dominantes e se ha vestigios de anarquia desses impulsos apontando para o adoecimento e

proximidade do ocaso da cultura em questio®*”.

Considerando a leitura de que “ndo ha oposi¢do entre as dimensdes fisiologica e

social”#3¢

, visto que em Nietzsche o fundamento ético s6 pode ser finito, e a compatibilidade
estabelecida entre individuo e sociedade por meio do ultrapassamento da no¢ao de fisiologia
para corpos nao vivos, como ¢ o caso das produg¢des humanas, o grande homem, tal como a
cultura de maneira mais ampla, estd submetido 8 mesma ldgica ciclica de surgimento. Frezzatti,

apesar de se debrugar sobre outra questdo, a saber, da superagdo da dualidade entre cultura e

452 C|, Moral como antinatureza, 3.

433 €I, Moral como antinatureza, 3.

454 Cf. com (I, O problema de Sdcrates, 2.
455 Cf. com ABM 262.

456 Azeredo, 2013: p. 182.
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biologia, favorece nosso argumento ao demonstrar que tanto o surgimento do grande homem

quanto da nova cultura esta sujeito a mesma logica ciclica. Vejamos:

“o grande homem ¢ o resultado aleatorio de um processo — também aleatério — de
potencializacdo de impulsos. Ao surgir em um momento historico propicio (uma época
fraca), a poténcia pode ser utilizada para destruir velhos valores, velhos conceitos e
velhas tradigdes e para construir novos valores, novos conceitos e novas tradigdes.
Assim, uma cultura pode ser erradicada e outra, erigida. (...) A cultura instaurada por
um génio também mostrard, depois de algum tempo, sinais de esgotamento e de

decadéncia (...), 0 que provoca espago para uma nova superagdo.”*>’

De acordo com Frezzatti ¢ possivel substituir “a palavra ‘individuo’ pela palavra

999458

‘cultura’ ou ‘povo , por exemplo no fragmento de 1886/1887, quando Nietzsche afirma que

o “individuo ¢ luta entre partes (...): seu desenvolvimento estd ligado a um vencer, a um

29459

predominio, de certas partes e ao definhar, ‘tornar-se 6rgdo’ de outras™®”, ideia por nds

compartida na medida em que percebemos na perspectiva do corpo o meio pelo qual Nietzsche

compatibiliza individuo e sociedade*®’.

A epigrafe desse subcapitulo, extraida de Crepusculo dos idolos, também revela a forte
compatibilizacdo que Nietzsche estabelece entre individuo e sociedade por meio dos instintos*®!
na medida em que estabelece uma relagao direta entre as instituigdes sociais € os instintos
prevalecentes nos individuos que criaram tais institui¢des. Azeredo compartilha desse mesmo
viés interpretativo ao considerar que “a luta entre os impulsos introduz interpretagdes que (...)
atravessa o corpo humano [individuo] e impde uma perspectiva de corpo social [sociedade]**62.
O conceito de individuo em Nietzsche transgride o esquema atdomico da metafisica com sua

hipétese da alma*®® como multiplicidade de sujeitos, e essa reviravolta conceitual reitera o tipo

457 Frezzatti, 2004: p. 125.

458 Frezzatti, 2004: p. 131.

459 |bid.

460 O conceito de individuo em Nietzsche transgride o esquema atdmico da metafisica com sua hipétese da alma
como multiplicidade de sujeitos, e essa reviravolta conceitual reitera o tipo de compatibilizacdo entre individuo
e sociedade através do corpo como multiplicidade de impulsos. Cf. com Wellner, 2014.

461 Depois que perdemos todos os instintos dos quais nascem as instituicdes, estamos perdendo as institui¢des
mesmas, porque ndo mais prestamos para elas (Cl, Incursdes de um extemporaneo, 39).

462 pzeredo, 2013: p. 1609.

463 De acordo com Nietzsche em ABM, o “atomismo materialista estd entre as coisas mais bem refutadas que
existem”. Em seguida afirma que “é preciso inicialmente liquidar aquele outro e mais funesto atomismo, que o
cristianismo ensinou melhor e por mais longo tempo, o atomismo da alma. Permita-se designar com esse termo
a crencga que vé a alma como algo indestrutivel, eterno, indivisivel, como uma mdénada, um atomon: essa crenca
deve ser eliminada da ciéncia! Seja dito entre nds que ndo é necessario, absolutamente, livrar-se com isso da
‘alma’ mesma, renunciando a uma das mais antigas e veneraveis hipoteses: como séi acontecer a inabilidade dos
naturalistas, que mal tocam na ‘alma’ e a perdem. Estd aberto o caminho para novas versdes e refinamentos da
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de compatibilizagdo entre individuo e sociedade por meio do corpo como multiplicidade de

impulsos.

4.4 PELA SUPERACAO DA NOCAO DE LIBERDADE INDIVIDUAL COMO ESSENCIA
DO HUMANO

Em 2015 Siemens publicou o artigo intitulado Nietzsche’s Sociophisiology of the Self
com o propodsito de pdr em questdo a nocao de individuo pressuposta recorrentemente pelos
defensores da teoria liberal do contrato, especialmente John Rawls em sua conhecida ‘posi¢ao
original’ desenvolvida no livro Uma Teoria da Justi¢a. Siemens se empenha em contrapor, a
partir de Nietzsche, duas das mais conhecidas afirmagdes atribuidas a Rawls por seus criticos,
a despeito de especialistas em Rawls questionarem a validade delas. De acordo com as referidas
afirmacdes, o conceito de individuo formulado a partir da 6tica da posigdo original pressupde
que uma pessoa ¢ originalmente individuada e associal e que, por isso, os fins dela sdo formados
anteriormente e independentemente da sociedade. De acordo com Siemens, com o pressuposto
da posi¢ao original, a teoria liberal do contrato elimina o papel da sociedade como fornecedora
de identidade, fins e valores reduzindo seu papel a mero resultado de um contrato previamente

acordado entre diferentes individuos.

Siemens alega no texto supracitado que a validade ou ndo de tais criticas atribuidas a
Rawls, objeto de muito debate entre especialistas da teoria liberal do contrato, ¢ secundaria para
seus propodsitos, uma vez que, independentemente da teoria de Rawls, tais nogdes estdo
presentes historicamente no pensamento politico ¢ moral e foram combatidas por Nietzsche.
Outra justificativa para ndo se limitar ao debate da validade ou ndo de tais criticas direcionadas
a Rawls € que tais nog¢des contratuais continuam legitimando nossa crenga cotidiana em agentes
morais e politicos. Mais que apresentar os contra-argumentos de Nietzsche ao conceito liberal
de individuo, Siemens pretendeu desfazer o equivoco da interpretacao liberal contratual de que

Nietzsche seria um defensor do individualismo aristocratico ou autarquico.

Para tal intento Siemens se prop0s a explorar “a tese de Nietzsche sobre as fontes sociais

e histdricas do eu — uma area do seu pensamento que nao recebeu suficiente atengdo — e

hipétese da alma: e conceitos como ‘alma mortal’, ‘alma como pluralidade do sujeito’ e ‘alma como estrutura
social dos impulsos e afetos’ querem ter, de agora em diante, direitos de cidadania na ciéncia” (ABM 12).
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reconstrui-la como um contra-argumento a concepcao liberal do individuo™***. De acordo com

o intérprete,

“Nietzsche formula ndo apenas uma forte critica do conceito de pessoa [personhood]
associal e previamente individuada, como também uma concepgao alternativa e positiva
de pessoa [personhood]. Seus argumentos visam mostrar, por um lado, que o individuo
ou pessoa ¢ inseparavel de seus objetivos ou valores, que sdo socialmente constituidos,
e que nossa capacidade como individuos, especialmente para a agéncia soberana, ¢ o
produto de uma longa histdria e pré-histéria social. Por outro lado, encontramos em
Nietzsche a contra-alegagido construtiva de que a manutengdo ¢ o cultivo de nossas
capacidades (para reflexdo e agéncia soberanas) sdo dependentes de relagdes de um

antagonismo ponderado entre ndés mesmos enquanto individuos, ou antes: como

dividua™*%

Para refutar o alegado equivoco da interpretagdo liberal contratual de que Nietzsche
seria defensor do individualismo aristocratico ou autarquico, a mesma interpretagdo combatida
por Vilas Boas em Ansell-Pearson, Siemens seleciona prioritariamente textos pertencentes ao
periodo de 1880 — 1882, tendo as anotagdes postumas maior incidéncia sobre sua construgao
argumentativa que os textos publicados. O intérprete ndo justifica tais escolhas, mas ainda assim
menciona a existéncia de um problema em tais anotacdes: elas “estdo situadas a nivel
fisiologico™*®®. De acordo com Siemens, “discutir assuntos morais e politicos em termos
fisiologicos é um ‘erro categorial’ tipicamente nietzschiano™¢’. Tal erro se justificaria pelo
“impulso central no pensamento de Nietzsche, do inicio ao fim, (...) em solapar a autonomia da
esfera normativa™*®®, A constancia de tal erro, em toda obra do filésofo, se justificaria enquanto
método, sendo a finalidade a destrui¢do de uma determinada crenga. Nao compartilhamos da
ideia de que haja um erro categorial em tratar de assuntos politicos € morais em termos
fisiologicos na medida em que entendemos que Nietzsche promove a superagao da oposicao
entre o biologico e o cultural, tal como discutido no item anterior. Mas independentemente
dessa dissonancia, entendemos que a contribui¢do de Siemens enriquece o debate no ambito do
perspectivismo nietzscheano ao apresentar o social na origem, € nao o individuo, como faz, por
exemplo, Giacoia, ao considerar que a “passagem do hominideo livre e errante ao animal

99469

politico™”, ao animal social, se faz por meio da eticidade do costume.

464 Siemens, 2016, p. 186.
485 |bid, p. 187.

466 |bid, p. 188.

467 |bid.

468 |bid.

469 Giacoia, 2003: p. 15.
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A tarefa de trazer a moralidade para um plano imanente ndo ¢ simples, pois “traduzir a
moralidade e o ser humano de volta a natureza ¢ inutil se isso significa traduzi-los de volta a
uma natureza moralizada™*’°. Nos referidos postumos, Nietzsche afirma: (1) “minha tarefa ¢
retraduzir os valores morais, aparentemente emancipados da natureza e tornados ndo naturais,
de volta a sua natureza — ou seja, a sua ‘imoralidade’ natural”*’!; (2) “Nos, poucos ou muitos,
que nos atrevemos a viver de novo em um mundo destituido de sentido moral, nés pagaos
segundo a f&”*’%; (3) “Minha tarefa: a desumanizacio da natureza e, portanto, a naturalizacio

do homem™*73,

Tal tarefa ndo pode ser diretamente enfrentada por conta de sua complexidade e frente
a tal dificuldade Nietzsche ¢ levado a executar dois movimentos de maneira integrada: “[1]
traduzir os valores e o ser humano de volta a natureza e [2] traduzir a moralidade a partir da

natureza (humana)™*’4,

Nessa manobra argumentativa Siemens visa sustentar tanto a
necessidade do erro categérico como método, ja que o primeiro movimento consiste em
reintroduzir o homem na natureza, quanto preparar o terreno para justificar a proeminéncia do

social na producao do eu (segundo movimento), tal como aparece no titulo do artigo.

Em nossa interpretagdo nao se trata de um retorno a natureza, como aquele atribuido por
Nietzsche a Rousseau, na medida em que o proprio Nietzsche se contrapde a ele no aforismo
48 de Incursoes de um extempordneo, ao afirmar que também fala de “‘retorno a natureza’,
embora ndo seja realmente um voltar, mas um ascender — a elevada, livre, até mesmo terrivel
natureza e naturalidade™’>. Para Wotling, esse retorno a natureza proclamado por Nietzsche
deve ser lido “num sentido polémico anti-idealista, e notadamente anti-rousseauista™’°. A seu
ver trata-se de uma foérmula para se opor a civilizagao crista, tida como contranatural. Conway
(2011), por sua vez, interpreta que o movimento de autossuperacdo em Nietzsche busca
contribuir para a produ¢do de uma nova natureza, uma espécie de segunda natureza, e ndo a

restauracao de uma auténtica natureza original, como Nietzsche acredita querer Rousseau.

E possivel sustentar essa interpretacdo, a saber, do uso indevido por liberais

contratualistas do individuo como pressuposto original, ao tragar uma trajetdria argumentativa

470 |bid, p. 189

471 Fp 15[5], KSA 13.403 apud Siemens, 2016, p. 189.
472 Fp 16[6], KSA 13.487 apud Siemens, 2016, p. 189.
473 Fp 11[211], KSA 9.525 apud Siemens, 2016, p. 189.
474 Sjemens, 2016, p. 189.

475 Cl, Incursdes de um extemporaneo, 48.

476 Wotling, 2013: p. 352-3.
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que percorre quatro pontos. Primeiro, expondo a visao de Nietzsche quanto as origens sociais
da autoconsciéncia, com base nos aforismos 354 de 4 gaia ciéncia e 268 de Além do bem e do
mal. Em A gaia ciéncia Nietzsche vincula a formagao da (auto)consciéncia as necessidades
comunicativas do grupo ou rebanho. Linguagem e consciéncia decorrem das necessidades
comuns aos membros do grupo e nao daquilo que ¢ singular a cada individuo e, por isso, esta

confinada a perspectiva do rebanho*”’

, aquilo que ¢ comum ou valido para todos, portanto ao
que ¢ superficial. O propodsito do grupo ndo € o que ha de singular e, por isso, ndo pretende e
nem pode captar nada que seja da ordem do particular. A linguagem e a consciéncia nascem
com o proposito de possuir duas caracteristicas fundamentais: simplicidade e rapidez. Uma
caracteristica depende da outra e ambas prestam o servigo coletivo de protegdo, alertando contra
o perigo e dando solu¢do rapida para problemas que dizem respeito a todos. Essa teoria ¢ o
contraponto de Nietzsche para o conceito de individuo pré-social dos liberais, uma vez que,

quanto a origem ¢ funcdo da autoconsciéncia, s6 podemos ser individuos autoconscientes se

somos individuos sociais.

Em Além do bem e do mal 268 ha a retomada da tematica da origem social da linguagem,
no entanto sem a presenga da ideia da autoconsciéncia e de seu papel na construcdo da
linguagem, fortemente presente no aforismo A gaia ciéncia 354. Em Além do bem e do mal 268
Siemens afirma que “o foco ndo ¢ na consciéncia, mas nas necessidades comuns ou
compartilhadas, com a tese de que a linguagem (palavras) significam sentimentos
compartilhados ou agrupados [Empfindungen/Empfindungs-Gruppen]”*’s, ou seja,
“experiéncias interiores [Erlebnisse] e necessidades [Bediirfnisse] nado-tinicas™’®. As
necessidades mais urgentes quanto aquilo que € sentido comunitariamente como vital sdo os

primeiros sentimentos a receber expressoes linguisticas e, em decorréncia disso, definem nossos

valores fundamentais.

A partir da articulagdo dos dois mencionados aforismos, o intérprete constroi o seguinte

argumento:

“na medida em que a (auto) consciéncia individual é ela mesma um produto da
linguagem (FW/GC 354, KSA 3.590), e visto que a linguagem significa as necessidades
comuns ou compartilhadas que determinam os valores da comunidade (JBG/BM 268,

KSA 5.221), segue-se que o individuo (auto) consciente € inseparavel de seus valores,

477 De acordo também com Azeredo, “nada hd de pessoal na consciéncia, na vis3o do filésofo [Nietzsche], ja
gue a mesma se desenvolveu em virtude da necessidade de comunicacdo” (Azeredo, 2013: p. 198).

478 Sjemens, 2016, p. 191.

479 bid.
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e mais especificamente, dos valores fundamentais da comunidade a qual ele pertence.

Essa implicagdo milita claramente contra o conceito liberal de individuo como associal

¢ previamente individuado™*%°

Com esse argumento torna-se inviavel a possibilidade de imaginarmos uma pessoa
desconectada de seus objetivos ou valores e, a0 mesmo tempo, que se pressuponha qualquer
possibilidade de que tais valores possam ser livremente escolhidos, ou, em outras palavras, os

valores comunais articulam necessidades comuns do grupo ao qual o individuo faz parte.

No segundo passo de sua trajetoria argumentativa Siemens defende que apesar de
Nietzsche oferecer “uma explicagcdo naturalista da constituicdo historica e social de nossas

capacidades como individuos soberanos™*®!

, tais capacidades ndo sdo intrinsecas aos seres
humanos, tal como pressupde as teorias contratualistas, mas “o fruto tardio de uma longa
histéria social”**2. Ao contrario do que parece, Nietzsche se afastaria da perspectiva natural
porque desvincula a autonomia originaria da razao humana, tal como o fazem os contratualistas,
vinculando-a aos nossos afetos e impulsos. Para Siemens, a “tese € que os nossos impulsos ndo
s30 ‘naturais’, mas aprendidos e assimilados da sociedade ou estado”*®. Do nosso ponto de
vista, diferentemente, fatores ditos naturais e fatores ditos sociais ndo sao tratados por Nietzsche

como de ordem diferente, mas integrados numa unidade plural de forma a se autoengendrarem

mutuamente.

De posse de um fragmento postumo*®, Siemens defende que na “primeira fase da
histéria contada por Nietzsche, somos apenas 6rgaos de um organismo social maior que se
autorregula e ao qual pertencemos (‘sociedade’/ ‘o Estado’)”, posteriormente, “individuos
soberanos sdo formados quando os 6rgdos cessam de ser O0rgdos € tornam-se Organismos
auténomos (no lugar da sociedade ou Estado). Essa transicdo, segundo Nietzsche, ¢ possivel

. . . ~ . ~ 99485
por meio de um processo de aprendizagem, assimila¢do e incorporagdao”*®>. Com base nesse
fragmento pdstumo sustenta trés criticas a teoria liberal contratualista: 1) o individuo € produto
da sociedade ou do Estado, e ndo o contrério; 2) Sendo os individuos produto do Estado ao

w . . o
qual pertencem, “o estado ndo pode ser entendido como uma ameaga aos individuos

29486

preexistentes”*”, anulando a validade de um direito natural; 3) Se a origem esta nos interesses

480 |bid.

81 Siemens, 2016, p. 194.

482 Sjemens, 2016, p. 195.

483 Sjemens, 2016, p. 195.

484 £p 11 [182], KSA 9.509 e 9.511 apud Siemens, 2016, p. 195-6.
48 Sjemens, 2016, p. 195-6.

4% Siemens, 2016, p. 196.
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do organismo social ndo ha como conceber capacidade racional ou ‘“afetos e impulsos
primordiais por parte do individuo, tais como o medo da morte e¢ o desejo de autopreservagao
de Hobbes™*®’. Além da critica a nogfio liberal de liberdade, ha o esforco em construir outro

sentido de liberdade individual.

Por meio do modelo organico de soberania o individuo livre emerge quando se rompem
os lagos sociais, e esse rompimento se dd4 quando os impulsos passam a querer seguir
sozinhos*®. Dessa mudanga de rumo pouco compreensivel descrita no Fragmentos Péstumos
11 [182], afirma Siemens, segue que por inaptiddo inicial para a utilidade pessoal do conflito
deletério dos impulsos, desencadeado pela emancipagdo da dependéncia do organismo social,
teria levado “os primeiros fildsofos morais a tentar resguardar o individuo mediante a
recomendagdo de uma volta reaciondria para a sujeicio”™*®. Por meio da lei moral consegue-se
resguardar o individuo do sofrimento e mesmo da aniquilagdo, mas o custo € a perda da
soberania. A manutencdo da soberania atingida pelo descolamento do organismo social exige

autolegislacao individual.

Todo esse movimento é, para Nietzsche, um “langar de dados ao acaso”*”* de um ser
que busca suas condi¢des de existéncia. Os objetivos de cada um dos individuos nao
representam o objetivo maior da espécie. Nietzsche apela para que ndo se faca sacrificios pelo
desconhecido. Em Schopenhauer como educador, Nietzsche afirma, contra Schopenhauer, que
cada pessoa ¢ Unica, resultado de um acaso, reunido de uma multiplicidade cuja tarefa é viver
conforme uma lei. Ao comparar esse texto de juventude com a anotag¢do de 1881 se vé que “a
nota de 1881 do Fragmento postumo desloca a metafisica romantica das Consideragoes
extempordneas para um naturalismo (pds) darwiniano focado nas condigdes da existéncia ou

da vida™*!,

O terceiro passo da trajetéria argumentativa de Siemens defende a perspectiva de que
Nietzsche consegue enfraquecer a crenca no protagonismo da consciéncia, dando a ela um papel
bem mais passivo, a saber, como soma de sentimentos de inclinagdo ou aversdo imitados
daqueles que possuem autoridade. Por essa via se desmonta a inquestionabilidade da autoridade

normativa naturalista e substancial da consciéncia, livrando a natureza humana de qualidades

87 Siemens, 2016, p. 197.

488 Seu determinismo social impede a construcdo de um argumento que explique de que ordem é o dominio dos
impulsos, ja que estes podem seguir sozinhos.

48 Sjemens, 2016, p. 198.

490 £p 11 [46], KSA 9.458 apud Siemens, 2016, p.199.

41 Siemens, 2016, p. 199-200.
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morais intrinsecas, ou, do nosso ponto de vista, eliminando mesmo a possibilidade da existéncia
de uma natureza humana como algo fixo ou que permanece independentemente do tempo ou

do espago.

Os impulsos ndo sdo em si bons ou maus, e se ha o sentimento de desprazer com a
satisfacao de um impulso, € porque julgamentos alheios tornados norma social por autoridades
foram internalizados. Com a exposi¢@o dessa tese de Nietzsche sobre as origens sociais dos
sentimentos morais, Siemens pretende reforcar o argumento do carater social da
autoconsciéncia individual por meio da linguagem: “Os julgamentos morais alheios nao sao
apenas a fonte dos nossos julgamentos morais; eles sdo a matéria ou contetido original de nossa

mente e fornecem nossa propria imagem e compreensio de ndés mesmos”™*2.

O caréter social internalizado do eu, empreendida por Nietzsche, tanto desbanca a nogao
de sujeito moral substancial quanto da abertura para a defesa do sujeito como dividuum. Essa
critica a ideia de uma ontologia substancial e, portanto, a no¢ao de um sujeito moral substancial,
¢ um tema recorrente na obra de Nietzsche e, dessa critica, decorre a defesa de uma realidade

pluralista e dindmica, tema do quarto passo argumentativo.

A critica de Nietzsche a uma ontologia substancial ¢ dirigida, prioritariamente, ao
conceito de sujeito porque esta na base de nossa crenga em coisas estaveis em nos € em nosso
entorno. Sua perspectiva fisioldgica permite executar a desconstru¢do do sujeito moral
substancial de modo a reconstrui-lo como sujeito plural e dinadmico e, a partir dessa nova

perspectiva, formular outro ideal de soberania.

A sensacdo de sujeito substancial ¢ explicada em termos naturalistas por Nietzsche
como artificio de sobrevivéncia da vida organica, sem o qual ndo seria possivel os processos de
submissdo e assimilagio*”, fic¢io necessaria de unidade em tempos primitivos de nossa
historia que precisa, agora, ser substituido. Compde o programa prescritivo de Nietzsche a
substitui¢do dos individuos imagindrios pelos sistemas-de-vida ou, em outros termos, a
substituicdo da sensagdo de sujeito substancial pelo sentir cosmicamente. Para Siemens a
“tarefa prescritiva de Nietzsche ¢ formular uma forma vidvel de relacdo consigo mesmo (...)

99494

que nao falsifique, mas que faca justica ao que ndés somos”*”, e para explicar o carater dessa

multiplicidade interior Siemens retoma o passo trés de sua construcao argumentativa que busca

492 Sjemens, 2016, p. 204.
493 Fp 11 [270], KSA 9.545.
4% Siemens, 2016, p. 207.
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esclarecer as origens sociais do fendmeno moral na obra de Nietzsche a fim de criar as
condigdes logicas para afirmar que a “multiplicidade ‘interior’ ¢ formada através da
internalizacdo de costumes sociais”**>. O intérprete busca fundamentagio numa anotacio

poéstuma que diz:

“O egoismo ingénuo do animal foi completamente alterado por nossa integracdo
social: nds ja nao podemos sentir a singularidade [Einzigkeit] do ego, nos estamos
sempre entre muitos. Os impulsos sociais (como inimizade, inveja, odio — os quais

pressupdem uma pluralidade) nos transformaram: nos deslocamos a sociedade para

dentro de nds mesmos (...) e refugiar-se em si mesmo nio ¢ uma fuga da sociedade*°

Nem mesmo na soliddo € possivel sustentar qualquer indicativo para um individualismo
autarquico em Nietzsche, uma vez que mesmo sozinhos ndo conseguimos nos livrar das
relagdes sociais e por isso suas praticas continuam se realizando em nosso interior. O proposito
de Siemens ndo ¢ discutir a questdo da soliddo, mas enfatizar que a autodivisdo e o conflito
interno nos constitui por forca do social.

Giacoia e Siemens partem de diferentes obras e aforismos, o que leva a alguns
desencontros interpretativos. Para Giacoia, a partir do cruzamento da segunda dissertacdo da
Genealogia da moral e do aforismo 203 de Alem do bem e do mal, os espiritos livres tém a
missdo de romper com os ultimos séculos, instaurando as condi¢des historicas para uma nova
epopeia humana e, num primeiro momento, a soliddo figura como meio e condi¢do “de
preservacao de um ‘si proprio’, uma espécie de ‘egoismo virtuoso’, que resiste a deixar-se levar

pelo anonimato do rebanho auténomo”*’’

, colocando-se em movimento contrario a tudo aquilo
que ¢ da opinido do sentimento geral. Siemens, por sua vez, baseado num pdstumo da época de
A gaia ciéncia e ocupado em confrontar a ideia de que Nietzsche seria adepto de um
individualismo autarquico, afirma que mesmo sozinhos ndo conseguimos nos livrar das
relagdes sociais € por isso suas praticas continuam se realizando em nosso interior. Tendo em
vista que estamos tratando da compatibilizagdo entre individuo e sociedade, da mttua influéncia
entre essas duas dimensdes ou, usando os termos de Giacoia, da “dialética entre individuo e

sociedade”*®

, consideramos ambas as conclusdes possiveis. De qualquer modo, a questdo da
soliddo ndo ¢ central nos referidos artigos e, além disso, ndo € do nosso interesse perscrutar tal

questdo. O objetivo central desses intérpretes € tentar mapear caminhos possivelmente trilhados

49 |bid.

4% Fp 6 [80], KSA 9.215.
497 Giacoia, 2003: p. 24.
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por Nietzsche na tarefa de reconfiguracao da nocao de autonomia, ainda que mantendo sua
origem na dialética individuo-sociedade, porém, diferentemente da filosofia politica classica,
considerando uma dialética aberta.

Os primeiros filésofos morais buscaram resguardar o individuo por meio da redu¢do do
conflito e pela busca de uma suposta harmonia (conformismo, uniformidade e servidao), mas
Nietzsche v€ nesse movimento protetor um custo alto demais: a perda da riqueza e diversidade

humanas, a perda do poder produtivo, uma espécie de morte em vida.

Sendo a medida e a paz interior o caminho para a submissdao a lei moral universal,
portanto o caminho para a servidao, Siemens defende que em Nietzsche a liberdade
radicalmente individual s6 pode ser resguardada no interior do conflito: “o conflito ndo ¢ apenas
uma caracteristica do surgimento de individuos singulares; ele também ¢ central para o ideal de
soberania”*®’. O modelo organico de soberania defendido por Nietzsche descreve o homem

mais livre como aquele

“que tem o maior sentimento de poder sobre si mesmo, 0 maior conhecimento sobre si
mesmo, a maior ordenag¢do no conflito necessario de seus poderes, a maxima
independéncia relativa de seus poderes individuais, o maior conflito relativo dentro de
si mesmo: ele é o ser mais discordante ¢ 0 mais mutavel, o que vive mais longamente e

o que deseja e nutre a si mesmo de forma superabundante, aquele que em maior medida

se aparta de si mesmo € em maior medida se renova”>%

A liberdade ¢ a autorregulacdo das fungdes de assimilagdo, compensagdo, excrecdo e
regeneragao, ela “resulta da maximizagao do antagonismo entre forcas e do sentimento de poder

sobre si mesmo que provém da capacidade de ordena-las”>"!

, sendo assim, continua Siemens,
a “soberania requer que sustentemos a tensdo entre 0 maximo antagonismo € a maxima
ordenacdo na pluralidade das forcas ou impulsos que constituem cada um de n6s”>%2. Por esse
caminho a virada fisioldgica de Nietzsche naturaliza e singulariza a um s6 tempo o conceito de

soberania.

Giacoia e Siemens sdo exemplos importantes de intérpretes de Nietzsche que
reconhecem a forte presenca e a interrelacdo dos temas politico e moral em sua filosofia, além
de discutirem muito especificamente a questdo da autonomia humana a partir da dialética

individuo-sociedade, justamente o que identificamos por primeiro grande tema da filosofia

4% Sjemens, 2016, p. 211.
500 £p 11 [130], KSA 9.488.
501 Sjemens, 2016, p. 212.
502 |hid.
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politica classica. Ambos os intérpretes, apesar de o fazerem por caminhos diferentes,
demonstram que Nietzsche desbanca a nogao de sujeito moral substancial na medida em que
refunda a origem do eu em fontes sociais e histéricas. Para Siemens tal critica a ideia de uma
ontologia substancial é “um dos grandes temas que atravessam toda a obra de Nietzsche™ % e
0 que o leva a defender uma realidade pluralista e dinamica. Para Giacoia, Nietzsche retoma
em Genealogia da moral “um argumento que o acompanhava desde seus textos de juventude:
na dialética entre individuo e sociedade, o processo de socializacdo deve ser considerado como

meio para a gestaco da verdadeira singularidade*

, sendo a autonomia humana produto desse
processo historico-dialético. Nietzsche realiza, do ponto de vista de ambos os intérpretes, um
esforco de reconfiguracdo dos conceitos de liberdade, autonomia e responsabilidade num

confronto direto com a tradicao filosofica.

Identificar a origem do eu em fontes sociais e histéricas, no entanto, ndo significa
corroborar com a nogao tradicional de que o homem seria desnaturalizado pela cultura. Muito
diferente disso, Siemens demonstra que a tarefa fundamental de Nietzsche ¢ trazer a moralidade
para um plano imanente e que para tal o filosofo retraduz os valores morais, aparentemente
emancipados da natureza e tornados ndo naturais, em sua imoralidade natural. Para ambos os
intérpretes a tarefa de Nietzsche ¢ trazer a moralidade para um plano imanente sem, com isso,

inviabilizar sua propria pratica filosofica.

E interessante notar que mesmo em vertentes interpretativas muito distantes das

apresentadas, como por exemplo a de Brian Leiter’®

, reconhecido por sua interpretacao
naturalista de Nietzsche, nossa tese de que o filosofo alemao reconstréi o conceito de autonomia
num ato de enfrentamento aberto com a tradicdo filoséfica, considerando um movimento
dialético entre individuo e sociedade e tendo o corpo como fio condutor, permanece sustentada.
Em seu artigo intitulado Quem é o individuo soberano? Nietzsche sobre a liberdade, Leiter

defende que para Nietzsche “as pessoas t€m certos tragos psicoldgicos e fisiologicos sobre os

503 Sjemens, 2016, p. 204.

504 Giacoia, 2003, p. 15-6.

%05 0 uso de termos como liberdade, livre-arbitrio ou responsabilidade tem para Leiter um sentido revisionista:
por um lado, a identificacdo altamente kantiana da liberdade com a agdo autbnoma, que é a agdo decorrente de
autolegislagdo racional (ou orientagdo) que fundamenta a responsabilidade moral; e, por outro lado, a equagdo
eminentemente humeana de liberdade com o agir baseado em desejos efetivos e conscientes com os quais nos
“identificamos” (em algum sentido a ser especificado). Nenhum destes conceitos tradicionais de liberdade ou
livre-arbitrio estaria disponivel, ou seria adotado por Nietzsche” (Leiter, 2019, p. 72).



130

quais ndo possuem nenhum controle ¢ que, em conjunto com influéncias de seus ambientes,

como os valores, determinam suas trajetorias de vida%.

4.5 A VIRAGEM DA NECESSIDADE E O PAPEL DA CONSCIENCIA

Minha politica mais elevada diz (...): Cada erro, em todo
sentido, ¢ consequéncia da degeneracdo do instinto, da
desagregacdo da vontade: com isso praticamente se define o
ruim. Tudo bom ¢ instinto — e, portanto, leve, necessario,

livre.” (Cl, Os quatro grandes erros, 2)

A nog¢ao de liberdade em Nietzsche ndo s6 se afasta completamente, como nega a
compreensao da tradigdo metafisico-crista de liberdade como livre-arbitrio, a saber, capacidade
do sujeito em agir de acordo com sua vontade, independentemente das forcas do mundo,

criando, a partir dessa vontade, uma cadeia causal incondicionada de fendmenos (Kant, 1980;
1983).

Nessa concep¢ao homem (alma, razdo, substancia) e natureza (matéria, corpo, coisa,
fendomeno) existem simultaneamente, mas de modo paralelo, na medida em que sdo tidos como
instancias que ndo se misturam. Isso porque a natureza ¢ atribuida a submissao as leis causais
ou necessarias ¢ ao homem, diferentemente, ¢ atribuida a capacidade de deliberacdo ou
liberdade de arbitrio. O homem, na interpretagdo da tradicdo metafisico-crista, ¢ a causa
voluntaria de fatos, por isso 0 homem se opde a natureza da mesma maneira que se opdem

liberdade e necessidade’”’.

Na perspectiva da tradicao metafisica, o arbitrio tem fun¢ao normativa, pois uma vez
que o homem ¢ considerado livre para decidir como agir, este se torna também responsavel por
suas escolhas. Dessa maneira, sua liberdade possibilita a existéncia da culpa e do mérito,

estando estes vinculados diretamente as normas impostas pelo sacerdote.

Em muitos fragmentos Nietzsche parece eliminar a possibilidade da liberdade ao utilizar

termos como fatalidade, determinismo, destino e necessidade. Num aforismo de Crepusculo

506 | eiter, 2019, p. 71.
507 pela mesma via interpretativa, Giacoia afirma que Nietzsche dissolve “a oposicdo comum a Platdo, Kant e

Schopenhauer entre necessidade mecanica, vigente na natureza, e liberdade” transcendental (Giacoia Junior,
2012: p. 153).
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dos Idolos, Nietzsche afirma que “cada um é necessario, ¢ um pedaco de destino™%. Sendo
assim, ndo haveria qualquer preocupag¢io em conciliar, como tentou Kant>*’, liberdade e
necessidade, ja que tudo seria necessidade. No entanto, Nietzsche dé& outro sentido ndo apenas
ao termo liberdade, como também ao termo necessidade: o mundo ¢ uma multiplicidade de

forgas que se reorganizam constantemente, sem rumo ou finalidade.

Nao hd, em Nietzsche, substancia nem esséncia, ndo hd o incondicionado, ou seja,
aquele responsavel pelo primeiro movimento, ndo h4d nenhum espirito, nenhum elemento por
detras dessa multiplicidade, ndo ha responsaveis. Por essa via, Nietzsche afirma contra a moral
metafisico-crista: “o fato de que ninguém mais ¢ feito responsavel, de que o modo do ser nao
pode ser remontado a uma causa prima, de que o mundo ndo ¢ uma unidade nem como

sensorium nem como ‘espirito’, apenas isto é a grande libertagdo™"".

Essa experiéncia de liberdade ¢ contraria a experiéncia de um asceta (filosofo ou
religioso), pois este ¢ aquele que nega seu corpo ou sua natureza, rejeita suas pulsdes e
necessidades naturais com a intengdo de um suposto controle consciente de suas pulsdes. Nesta
concepgdo asceta, o corpo degenera o homem e a razao o edifica. As pulsdes sdo vistas como
instintos selvagens de menor valor na hierarquia e a razdo ou o mundo das ideias seria superior
as necessidades fisicas impostas pela natureza. O “eu”, desde que treinado ou preparado para
assumir as rédeas de si mesmo, tem a fungdo de submeter as pulsdes ou as necessidades do
corpo a sua razao ou consciéncia (Descartes, 2002; Kant, 2006). Em Crepusculo dos idolos
Nietzsche expde sua tese a partir de um confronto entre 0 modo de ser de Goethe e Kant.

Goethe, de acordo com o filosofo,

“ndo se desprendeu da vida, pds-se dentro dela (...). O que queria era a totalidade;
combateu a separacdo de razdo, sensualidade, sentimento, vontade (pregada, com
horrendo escolasticismo, por Kant, o antipoda de Goethe), disciplinou-se para a
inteireza, criou a si mesmo... Goethe foi, em meio a uma era de propensdes irreais, um
convicto realista: ele disse Sim a tudo que nesse ponto lhe era aparentado (...). Goethe
concebeu um homem forte, altamente cultivado, habil em toda atividade fisica, que tem
as rédeas de si mesmo e a reveréncia por si mesmo, que pode ousar se permitir todo o

ambito e a riqueza do que ¢ natural, que ¢ forte o suficiente para tal liberdade; o homem

508 €, Os quatro grandes erros, 8.

509 Dada a incompatibilidade Idgica entre necessidade e liberdade, para garantir a existéncia de ambas, ou seja,
da compreensdo da natureza a partir da cadeia de causalidades e a liberdade através da autonomia nas decisoes,
Kant desloca cada um desses conceitos para niveis diferentes da existéncia. A necessidade fica na esfera dos
fenémenos enquanto a liberdade fica na esfera metafisica do incondicionado.

510 1, Os quatro grandes erros, 8.
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da tolerancia, ndo por fraqueza, mas por fortaleza, porque sabe usar em proveito proprio
até aquilo de que pereceria a natureza média (...) Um tal espirito, que assim se tornou
livre, acha-se como alegre e confiante fatalismo no meio do universo, na fé de que
apenas o que esté isolado € censuravel, de que tudo se redime e se afirma no todo (...).
Mas uma tal crenga ¢ a maior de todas as crengas possiveis: eu a batizei com o nome de

Dionisio.”"

Completamente diferente da ideia de livre-arbitrio, a liberdade creditada por Nietzsche
¢ a liberdade do tonar-se o que se ¢ (Giacoia Junior, 2012), da forca criativa que transforma a
vida na propria obra de arte. No aforismo 560 de Aurora: reflexoes sobre os preconceitos

morais, Nietzsche discorre sobre “o que somos livres para fazer”:

“O que somos livres para fazer. - Pode-se lidar com os proprios impulsos como um
jardineiro, e, o que poucos sabem, cultivar os germens da ira, da compaixdo, da
ruminagdo, da vaidade, de maneira tdo fecunda e proveitosa como uma bela fruta numa
latada. Pode-se fazer isso com o bom ou 0 mau gosto de um jardineiro, e como que ao
estilo francés, inglés, holandés ou chinés; pode-se também deixar a natureza agir e
apenas providenciar aqui e ali um pouco de ornamentagdo e limpeza, pode-se, enfim,
sem qualquer saber e reflexdo, deixar as plantas crescerem com suas vantagens e 13
empecilhos naturais e lutarem entre si até o fim — pode-se mesmo ter alegria com esta
selva, e querer justamente essa alegria, ainda que traga também aflicdo. Tudo isso temos
liberdade para fazer; mas quantos sabem que temos essa liberdade? Em sua maioria, as
pessoas ndo creem em si mesmas como em fatos inteiramente consumados? Grandes
filosofos ndo imprimiram sua chancela a este preconceito, com a doutrina da

imutabilidade do carater?”’!?

Nietzsche afirma que como um jardineiro podemos lidar com nossas pulsdes. Isso
significa que ndo podemos inventar ou escolher os elementos que constituem nosso carater, mas
podemos mudar a maneira como esses elementos se relacionam e a maneira como
hierarquizamos tais elementos. E nesse sentido que somos livres para mudar nosso carater, pois
diferentemente do que muitos acreditam, ndo somos “fatos inteiramente consumados”. Para
entender o sentido do aforismo 560 de Aurora ¢ necessario compreender o sentido que
Nietzsche da aos conceitos de carater, consciéncia e liberdade, além da maneira como se

relacionam.

Wotling esclarece que a “metafora vegetal tem também como meta lembrar que o

homem ¢ um fragmento de natureza, e ndo uma esséncia eterna, imutavel”, e, nesse sentido, na

111, Incursbes de um extemporaneo, 49.
512 A 560.
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medida em que ¢ submetido “a variagdes, ao crescimento ou ao perecimento, tal como todo ser
natural, o homem s6 existe enquanto forma de uma série de tipos descritiveis em termos de
historia natural, que o filésofo, tal como um botanico, deve classificar e avaliar” >!*. Podemos,

514

entdo, “dar estilo”™ " ou personalidade ao nosso carater como um jardineiro da estilo ao seu

jardim.

Nosso carater ¢ uma dada organizagdo de pulsdes. Cada pulsdo ¢ uma forga, ¢ uma

“vontade de poténcia”™!3

, que como partes do corpo sdo vivas e, para Nietzsche, tudo que ¢ vida
avalia, pois, viver ¢ avaliar. Para o filésofo alemao, “a vida mesma ¢ (...) apropriagdo, ofensa,
sujeicao do que € estranho e mais fraco, opressdo, dureza, imposicdo de formas proprias,
incorpora¢do (...). (...) vida é precisamente vontade de poder”'®. Sendo cada pulsio uma
vontade de poténcia, entendemos que o corpo € constituido de uma multiplicidade de vontades
de poténcia e que, por isso, as relacdes entre as pulsdes nao se dao sem conflito, luta, dominacao
e obediéncia. Justamente por isso nosso carater ¢ uma hierarquia de pulsdes ou de valores.
Dentro desse contexto ¢ importante mencionar que Nietzsche ndo trata cada pulsdo como
entidades fixas e definitivas. Cada pulsdao ¢ uma relacao, ¢ um processo. O organismo ¢ a

coordenacdo e hierarquizagdo das pulsdes, ndo tendo essas pulsdes nenhuma caracteristica de

imutabilidade.

Da mesma maneira que o organismo humano, todas as outras coisas do mundo podem
ser pensadas como conjuntos de processos, portanto dindmicos, sendo sua unidade nada mais
que uma dada organizagdo. A defesa de que toda realidade ¢ um devir aponta para a radical
rejeicdo da ideia de substancia ou de esséncia. Nesse sentido, nem o homem, nem a natureza,
tem esséncia, finalidade ou motivo de ser. O que ha ¢ um constante vir a ser. E € nesse vir a ser
que a ideia de liberdade em Nietzsche se instala e frutifica. No aforismo 13 da primeira
dissertacdo de Genealogia da moral, Nietzsche afirma que ndo existe “ser por tras do fazer, do

atuar, do devir; o agente ¢ uma fic¢do acrescentada a agao — a agao € tudo”.

Ao rejeitar a ideia de livre-arbitrio Nietzsche defende a ndo existéncia do eu como
agente de nossas agdes, como sujeito neutro e independente. Ele nega o “eu” cartesiano

(Descartes, 2005), ou seja, aquele que resta como certeza absoluta em detrimento de todo o

513 Wotling, 2013: p. 332.
514 GC 290.

515 ABM 259.

516 ABM 259.
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resto que pode ser posto em davida ou posto como ilusdo. Nietzsche rejeita o livre-arbitrio, mas

também o cativo arbitrio:

“Supondo que alguém perceba a ristica singeleza desse famoso ‘livre arbitrio’
e o risque de sua mente, eu lhe peco que leve sua ‘ilustracdo’ um pouco a frente e risque
da cabeca também o contrario desse conceito-monstro: isto ¢, o ‘cativo arbitrio’ (...). O

‘cativo arbitrio’ ndo passa de mitologia: na vida real ha apenas vontades fortes e

fracas™!7.

Podemos entender com isso que existe algum tipo de compatibilidade entre necessidade
e liberdade. E claro que tal conciliagio realizada por Nietzsche é bastante diferente da realizada
por Kant na Critica da Razdo Pura, pois para garantir logicamente a existéncia tanto da
necessidade quanto da liberdade, Kant inventa duas esferas diferentes de atuacdo dessas
diferentes logicas: uma esfera fenoménica e outra metafisica, ligando a primeira a natureza ou

ao movimento de causa e efeito (necessidade) e, a segunda, a liberdade humana (Kant, 1983).

Como Nietzsche nega a metafisica ou a coisa em si, so lhe resta a natureza. No entanto,
a natureza também nao ¢ esse mundo fenoménico regido por leis de causa e efeito como
apresenta Kant. Causa e efeito nao passam de conceitos, “ficcdes convencionais para fins de
designacdo™!®. A compatibilidade proposta por Nietzsche nega o “eu” no sentido de uma
consciéncia superior que ¢ capaz de avaliar através da razao as pulsdes que seriam, de acordo
com a tradicao filosofica, inferiores. O “eu” ndo esta separado da multiplicidade de pulsoes e a
razao ¢ apenas mais uma dessas pulsdes. O “eu” nada mais ¢ que um conceito que busca dar

unidade consciente a uma multiplicidade de pulsoes.

O fato de a consciéncia ter um papel limitado e indireto ndo significa que ndo tenha
algum papel na constru¢ao de um estilo (Constancio, 2011). Pensar que a consciéncia nao tem
nenhum papel no processo ¢ tdo equivocado quanto pensar que o processo ¢ exclusivamente

519 Nesta luta o intelecto ndo se impde as

racional ou puramente produzido pela consciéncia
pulsdes, mas toma partido de uma ou outra, ou seja, entra no jogo. Nossa consciéncia, quando

muito, dirige, mas ndo impulsiona nem controla nossas acdes. A consciéncia ¢ um instrumento

517 ABM 21.

518 ABM 21.

519 Em ABM Nietzsche “’estar consciente’ n3o se opde (...) ao que é instintivo (...). Por trds de toda ldgica e de
sua aparente soberania (...) existem (...) exigéncias fisioldgicas para a preservacdo de uma determinada espécie
de vida” (ABM 3).
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520

que direciona’~” a vontade pulsional, organizando e priorizando as forgas que necessariamente

existem, permitindo que nos tornemos o que somos.

4.6 O FILOSOFO LEGISLADOR

“E s6 a partir de mim que ha novas esperangas, tarefas,
caminhos da cultura a serem prescritos” (EH, Crepusculo dos
idolos, 2)
Além de romper com a institui¢do da ideia, opondo-se a creng¢a na dualidade dos dois
mundos, o mundo verdadeiro e o mundo aparente, Nietzsche instaura um marco que separa, na

histéria da filosofia, sua filosofia imanente da tradi¢do filosofica metafisica®?!

, sendo o periodo
desta compreendido desde Platdo até o século XIX, passando pelo cristianismo e pela filosofia
moderna de Descartes, Kant, Hegel e Schopenhauer, dentre outros. Tal ruptura busca superar a
desvalorizagdo do mundo promovida pela ideia de eternidade transcendente de Platdo, que
permanece, de alguma maneira, no discurso filoséfico da tradig¢do até o século XIX, por meio

da nogdo de eterno retorno®??, que busca, por outro lado, revalorizar o mundo em seu aspecto

tragico.

No capitulo IV de Crepusculo dos idolos, “Como o ‘mundo verdadeiro’ se tornou
finalmente uma fabula: histéria de um erro”, Nietzsche descreve as etapas da filosofia
metafisica desde seu surgimento, com Platdo, até seu ocaso. No primeiro aforismo, Nietzsche
apresenta a “mais velha forma da ideia, relativamente sagaz, simples, convincente”, aquela que
diz: ““Eu, Platdo, sou a verdade’”>?*. Nesta etapa, o mundo verdadeiro ¢ alcancavel pelo sabio,
pelo devoto e pelo virtuoso. No segundo aforismo, Nietzsche passa para a segunda etapa do
progresso da instituicao ideia, quando o verdadeiro mundo passa a ser prometido também “‘para

o pecador que faz peniténcia’”. Nesse momento, tal institui¢do “se torna mais sutil, mais

520 Baseando-se no FP 9 [139] do outono de 1887, Frezzatti explica que liberdade em Nietzsche “n3o coincide
com sua a¢do desenfreada, mas sim com dar-lhes uma determinada direcdo” (Frezzatti, 2004: 122).

521 cf. com Azeredo, 2008.

522 Compartilhamos da interpretacdo de Wotling quando afirma que o “pensamento do eterno retorno
representa (...) a vontade de eternizagdo sob sua forma positiva. Ele se opGe a concepgdo de eternidade como
fixidez, que traduz a vontade de bloquear o vir-a-ser para fazer cessar a dor que este engendra. A eternidade a
qual o homem dionisiaco diz sim é a eternidade do vir-a-ser, isto é, notadamente a eternidade do sofrimento.
Ao reconhecer neste uma condicdo elementar da vida, o pensamento do eterno retorno supera o dualismo e
revela sua natureza tragica” (Wotling, 2013: p. 439).

523 C1, Como o ‘mundo verdadeiro’ se tornou finalmente fabula: histéria de um erro, 1.
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ardilosa, mais inapreensivel — (...), torna-se cristd”>>*. No aforismo seguinte, o filosofo descreve
a terceira etapa do progresso da ideia, a kantiana: o “mundo verdadeiro, inalcangavel,
indemonstravel, impossivel de ser prometido, mas, ja enquanto pensamento, um consolo, uma
obriga¢do, um imperativo (o velho sol, no fundo, mas através de neblina e ceticismo; a ideia
tornada sublime, palida, (...) kénigsberguiana)>*. O positivismo, em seguida, aparece como o

“primeiro bocejo da razio™%¢

e, por fim, a quinta etapa traz a elimina¢ao do mundo verdadeiro,
quando tal ideia ¢ tornada intil. Esta etapa ¢ identificada pelo “dia claro; café-da-manha;
retorno do bon sens [bom senso] e da jovialidade; rubor de Platdo; algazarra infernal de todos

os espiritos livres™?’.

A instaura¢do do novo marco, da nova filosofia, ocorre na sexta etapa. Nela Nietzsche
conclui que ao abolir o mundo verdadeiro, o mesmo se d4 com o mundo aparente. Este momento
¢ caracterizado pelo “meio-dia; momento da sombra mais breve; fim do longo erro; apogeu da
humanidade; INCIPT ZARATUSTRA [comeca Zaratustra]”>?®. O Zaratustra de Nietzsche
simboliza a fundagio da filosofia imanente. E interessante notar que o fildsofo ndo se limita a
criticar a filosofia tradicional, caso contrario o progresso da institui¢ao ideia poderia ser
encerrado na quinta etapa, com a descri¢do de seu ocaso. Defendemos que para além de um
critico, Nietzsche ¢ o filosofo das marteladas®®, pois sua natureza “é afirmativa e s6
indiretamente, s6 involuntariamente tem algo a ver com a contradi¢do e a critica”>*°. E nesse
sentido que encontramos, afirmativamente, sua tarefa, a de prescrever os novos caminhos da

cultura, enquanto um filésofo legislador.

E por meio da doutrina do eterno retorno que Nietzsche rompe com cada uma das etapas
do progresso da ideia™! e, a0 mesmo tempo, prescreve uma nova cultura. Platdo, o representante
da mais velha forma da ideia, ao assentar a eternidade fora do tempo e do espago, cria as
condi¢des para julgar o mundo a partir dessa eternidade, colocando-a como propoésito a ser
seguido. Na etapa cristd, como vimos, o mundo verdadeiro ¢ oferecido para o pecador que faz

peniténcia. Nietzsche vé, nessa etapa, a introducdo dos conceitos de pecado, punicdo e

524 Cl, Como o ‘mundo verdadeiro’ se tornou finalmente fabula: histéria de um erro, 2.

525 Cl, Como o ‘mundo verdadeiro’ se tornou finalmente fabula: histéria de um erro, 3.

526 ], Como o ‘mundo verdadeiro’ se tornou finalmente fabula: histéria de um erro, 4.

527.Cl, Como o ‘mundo verdadeiro’ se tornou finalmente fabula: histéria de um erro, 5.

528 C1, Como o ‘mundo verdadeiro’ se tornou finalmente fabula: histéria de um erro, 6.

529 No sentido da “qualidade dionisiaca desse martelo, que ndo denota de forma simplista a destrui¢do brutal e
cega da cultura niilista instaurada pelo cristianismo, mas sim o carater indissociavelmente criador e destruidor
da praxis propria ao Versuch nietzschiano” (Wotling, 2013: p. 421). O martelo, aqui, evoca o cinzel do escultor.
330 ¢1, O que falta aos alem3es, 6.

531 Cf. Azeredo 2008.
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redeng¢do, com o intuito de tornar todos iguais, ou seja, transformando o amante da natureza, o
forte, em culpado ou pecador, portanto em fraco. A etapa kantiana da institui¢ao ideia, por sua
vez, salva o verdadeiro mundo, o incondicionado, no dominio da moralidade, reinaugurando,
assim, a oposi¢do entre dois mundos, o mundo das coisas em si € 0 mundo dos fenomenos. No
mundo das coisas em si, “o sujeito agente passa a pertencer a uma ordem que se encontra fora
do tempo, pois que o tempo, em Kant, sendo apenas a condi¢do dos fendmenos, estd aquém da
coisa em si”**2, Assim, “Kant cria um reino para além da determinagdo temporal, no qual a
razdo ndo estaria & mercé de qualquer dindmica do tempo, ja que ¢ livre e independente da
necessidade natural”>**. Kant atualiza a imputacdo da responsabilidade (cristd) na ideia da razio
atemporal e incondicionada, afastando, assim, qualquer possibilidade de a razdo humana estar
submetida ou condicionada por uma necessidade natural. No canto de galo do positivismo ha o
declinio da crenga no mundo verdadeiro, porém a crenca na ciéncia e, por consequéncia, em
seus pressupostos, torna esse movimento ainda refém da metafisica, na medida em que ainda

se mantém a dualidade travestida em oposi¢do entre verdadeiro e falso.

Por meio da doutrina do eterno retorno, Nietzsche, a um s6 golpe, inviabiliza a
existéncia de algo fora do mundo e incorpora a eternidade no proprio mundo. Decorre dessa
mudanga de perspectiva o desmoronamento da ideia de um Deus ordenador, do fundamento
moral no Ser, da distingdo entre o mundo das coisas ¢ o mundo das ideias. Com o
redimensionamento da temporalidade ¢ possivel, a Nietzsche, promover a transvaloracao dos
valores. Ao transformar a eternidade transcendente em eternidade imanente, o conceito de Deus
cristdo ¢ implodido e, junto com ele, a perspectiva do pecado e da culpa. Assim, Nietzsche
dissolve o valor da vida eterna e resgata a inocéncia do humano. Com isso chega ao fim o

grande erro: a interpretacao que leva a depreciagao da vida perde o sentido.

Nietzsche rompe o paradigma dos estudos acerca da moral ao dar-lhes o carater de
interpretagdo ao invés de fato. Em Crepusculo dos idolos, Nietzsche afirma ter percebido
“Socrates e Platdo como sintomas de declinio”, e que “aquele consensus sapientiae (...) em nada
prova que eles tivessem razdo naquilo acerca do qual concordavam”, mas que “em alguma coisa
coincidiam fisiologicamente, para situar-se — fer de situar-se — negativamente perante a vida.
Juizos, juizos de valor acerca da vida, contra ou a favor, nunca podem ser verdadeiros, afinal;

eles tém valor apenas como sintomas’**,

32 Azeredo, 2013: p. 52.
533 |bid.
534 €1, O problema de Sdcrates, 2.
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Esta interpretagdo/avaliacdo, por sua vez, estd diretamente relacionada as suas
condigdes de criagcdo. Assim, Nietzsche pergunta por aquele que postula o valor e o que produz
com o valor que postula. Assim, Nietzsche relaciona diretamente o valor ao tipo que estabeleceu

tais valores. Cada tipo ¢ composto por relagdes de forca e vontade de poténcia diferentes.

A tipologia desenvolvida pelo filosofo ¢ vasta, tais como Napoledo, Shakespeare,
cristdos, judeus etc., mas sdo dois os tipos basicos: 1) o tipo senhor, afirmador da vida, criador
de valores; 2) o tipo escravo, negador da vida, aquele que inverte os valores dos fortes, dado o
predominio de forgas reativas em sua constituicdo. O instinto helénico, por exemplo, ¢
caracterizado pelas forcas ativas, por possuir, como principal marca, um “triunfante Sim a vida,
acima da morte e da mudanga”, assim como “o eterno prazer da criacdo”*°. Por outro lado, “a

pratica da Igreja ¢ hostil a vida...”>*

, pois ¢ castradora e contra a criagdo, cultura em que
prevalece o tipo escravo. Na medida em que rejeita a ideia de histdria como um desenrolar
linear progressivo com finalidade intrinseca, ¢ possivel, em Nietzsche, uma cultura de tipo
basico escravo substituir cronologicamente uma cultura de tipo basico senhor. Para ele a historia
¢ um campo de batalhas em que, por vezes, a fraqueza sai vitoriosa, como € o caso da cultura
moral socréatico-cristd>’. “Quanto ao filosofo verdadeiro, legislador, cuja vinda Para além de
bem e mal anuncia, Nietzsche o define por um sistema de instintos que o opde radicalmente ao

tipo do filosofo idealista tal como se impds desde Platdo™>8,

O que permite Nietzsche ligar Platdo e o platonismo com cristianismo e filosofia
moderna, colocando tudo isso no interior de uma mesma macrocultura, ¢ a permanéncia do
sistema dual que opde sensivel e transcendéncia, revelando uma profunda alianga entre filosofia
e ideal ascético. A crenca em ideais supremos no além-mundo e no sofrimento como meio de
purificacdo e acesso a este além-mundo, leva ndo s6 a negacao deste mundo, mas também a
negagio do homem como criador. E nesse sentido que a tdbua de valor da cultura socratico-

cristd deve ser destruida e o fildsofo do futuro deve ser um criador de valores.

Para o nosso propdsito, que visa defender, aqui, a presenga também do terceiro grande
pilar da filosofia politica em Nietzsche, a saber, o pilar da ética como estabelecimento de
valores, ¢ interessante compartilhar da interpretagio de Azeredo quando afirma que o

“confronto entre a afirmagdo e a negagdo da vida, expresso (...) na prevaléncia de valores

535 €1, O que devo aos antigos, 4.

536 CJ, Moral como antinatureza, 1.

537 Cf. com AC, por exemplo, aforismo 17.
538 Wotling, 2013: p. 329.
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imanentes, na primeira, e transcendentes, na ultima, define formas de ser diferentes e modos de
-d A . . . . ~ . r, . ,’539 . r

vida antagonicos que teriam nessa distingao a diferenga entre ética e moral”>””. Para a intérprete,

a “ética seria expressao de afirmagdo, para além do ressentimento, da mé consciéncia e do ideal

ascético, igualando querer e criar, formula elementar e definidora da vontade de poténcia que

eleva 0 homem ao fazer dele um criador de valores .

Em outras palavras, Azeredo quer mostrar que na filosofia de Nietzsche ha uma
interpretacdo que conduz da dissolu¢do da metafisica a ética do amor fati. Em sua hipotese, a
construcdo dessa ética®*! aparece a partir de Assim falou Zaratustra e os temas que constituem
a vertente positiva do seu pensamento, a saber, vontade de poténcia, além-do-homem e eterno
retorno, se interrelacionam a partir da perspectiva dessa ética, que, por sua vez, requer a
superacao da metafisica. Em nossa tese, diferentemente, vemos a ocupagdo com a questdo ética
desde O nascimento da tragédia, e nao ¢ sem motivo que o filosofo escreve que em O
nascimento da tragédia realizou “a primeira tresvaloracio de todos os valores>**. Sem dividas,
no entanto, com o amadurecimento de sua filosofia, Nietzsche passa a ser capaz de produzir sua

filosofia com um vocabulario proprio, quando, com mais clareza, percebemos a presenga do
99543

(13

que a intérprete chama de “introdugdo de conceitos novos™ ™, tornando patente “sua

positividade no sentido da tentativa de elaboragdo de uma nova perspectiva ética”>4,

Ao partir da vontade de poténcia como interpretagao, Azeredo defende a “compreensao

dos existentes como multiplicidade de impulsos que fornece a Nietzsche elementos para

introduzir uma nova compreensdo do agir”>*

, que, como vimos anteriormente, supera a
oposi¢ao entre liberdade e necessidade. Sobre o agir, individual ou coletivo, o filésofo quer
dissolver as crencas da tradicdo, de Platdo a Schopenhauer, e devolver a agdo sua inocéncia.
Compartimos com Azeredo da compreensdao de que essas sdo “as bases para a possibilidade

99546

efetiva de se pensar uma ética e uma politica a partir de Nietzsche” ", ou seja, por meio da

identificacdo da transvaloragdo do conceito de agdo realizada pelo filo6sofo.

539 Azeredo, 2003: p. 222.

540 Azeredo, 2003: p. 222-3.

41 para Azeredo (2003), a presenca de uma ética em Nietzsche passa despercebida para a maioria dos intérpretes
devido a forga e acidez de suas criticas a moral.

%42 C1, O que devo aos antigos, 5.

543 Azeredo, 2008: p. 17.

54 |bid.

545 Azeredo, 2008: p. 19.

54 Azeredo, 2013: p. 194.
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Mesmo sem discutir diretamente a questdo ética, Wotling também reconhece que a
filosofia de Nietzsche ndo encontra realizagdo apenas na investigacao filoséfica, mas também,
e nos defendemos que principalmente, na agdo, e que “esta [a acdo] por certo ndo € a que se da
na esfera da pequena politica™*’. Por essa via, a interpretacdo de Wotling vai na dire¢io de
nossa tese, a saber, que Nietzsche ndo atua nem como reformador, na superficialidade, nem
somente no ambito da mera vita contemplativa, mas no ambito da filosofia politica, desde seu
nascimento estabelecida entre o otium e o negotium, espaco esse de intersec¢io>*® mantido por

Nietzsche, apesar da reviravolta conceitual por ele promovida.

O projeto criador ou legislador do filésofo visa a substituicdo de “um modo de
interpretacdo por outro a fim de se chegar a uma modificacdo de valor. Nietzsche confronta-se,
assim, com um problema de eficacia operatoria: substituir uma interpretagao por outra significa
agir sobre o corpo que interpreta™*’. A investigacdo genealdgica promovida em Genealogia da
moral e outros escritos leva a concluir que a historia da cultura ¢ a historia da crueldade, sendo
assim, a acao que intenta a modificagdo do valor de uma cultura ¢, e somente pode ser, uma

acao tiranica.

Essa agdo tiranica diz respeito a0 movimento comum em todas as culturas de submeter
o desconhecido ao conhecido, com vistas a reduzir o sentimento de impoténcia, aumentando,
assim, o sentimento de poténcia. A crueldade, entdo, propria dessa intervencdo, dessa
submissdao do desconhecido ao conhecido, dessa imposi¢ao de regularidade na natureza, em

outros homens e no préprio corpo, funda a agdo criadora.

Num momento de transi¢ao cultural, ou seja, momento em que uma cultura mostra os
sinais de seu esmorecimento, e, por outro lado, ndo se tem noc¢ao do que pode vir a se estabelecer
em seu lugar, ¢ ao tipo afirmador, que ndo tem medo do desconhecido, que cabe tomar a
dianteira nesse processo € impor uma nova interpretagdo. Nietzsche afirma que esta surgindo
essa “nova espécie de filosofos (...), esses filosofos do futuro [que] bem poderiam, ou mesmo

mal poderiam, ser chamados de tentadores. Esta denominacdo mesma ¢, afinal, apenas uma

47 Wotling, 2013: p. 17.

548 Como vimos na introdugdo desse trabalho, a Filosofia em geral elege a questdo do conhecimento e do ser,
enquanto a Filosofia Politica, tornada periférica atualmente no ambiente filosofico, reside noutra questao,
também classica, que é a discussdo sobre a agdo. As filosofias que elegem a questdo do ser ou a teoria do
conhecimento estdo localizadas no otium, que Ribeiro (1998) aproxima da vita contemplativa. Estas relacionam
otium e negotium como um par de oposicdo. A Filosofia Politica ndo opde otium e negotium, diferentemente das
filosofias do ser e do conhecimento, mas cria um espago de intersec¢do entre o otium e negotium para, em
seguida, ocupar-se desse espaco filoséfico. O filésofo politico atua na ordem dos valores, na mudancga de
perspectiva, esta ocupado com a a¢do e ndo com mera vida contemplativa.

549 Wotling, 2013: p. 229-30
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tentativa e, se quiserem, uma tentagdo””", um experimento. A eles cabe o esforco da

551

transvaloragao dos valores, e a Nietzsche, enquanto um homem superior’”’, cabe precipitar tal

chegada:

“Nos, que somos de outra fé — nds, que consideramos o movimento democratico ndo
apenas uma forma de decadéncia das organizagdes politicas, mas uma forma de
decadéncia ou diminui¢do do homem, sua mediocrizacao e rebaixamento de valor: para
onde apontaremos nds as nossas esperancgas? — Para novos fildsofos, ndo ha escolha;
para espiritos fortes ¢ originais o bastante para estimular valorizagdes opostas e
tresvalorar e transtornar ‘valores eternos’, para precursores € arautos, para homens do
futuro que atem no presente o nd, a coacdo que impde caminhos novos a vontade de
milénios. Ensinar ao homem o futuro do homem como sua vontade, depende de uma
vontade humana, e preparar grandes empresas ¢ tentativas globais de disciplinacdo e
cultivo (...). As circunstancias que deveriam ser em parte criadas, em parte utilizadas
para o seu surgimento, os presumiveis caminhos e testes, em virtude dos quais uma alma
poderia crescer a uma altura e forga tal que sentisse a obrigagdo dessas tarefas; uma
tresvaloragdo dos valores, sob cuja nova pressdo ¢ novo martelo uma consciéncia se
tornaria bronzea, um coracgdo se faria de ago, de modo a suportar o peso de uma tal
responsabilidade; por outro lado, a necessidade de tais lideres, o apavorante perigo de
que possam faltar, malograr ou degenerar — estes sdo nossos cuidados e preocupagoes,
sabem disso, espiritos livres? (...) quem pressente a fatalidade que se esconde na
estupida inocéncia e credulidade das ‘ideias modernas’, e mais ainda em toda a moral
cristd-europeia: esse sofre de uma angustia a que nenhuma outra se compara — ele
apreende com um s6 olhar tudo aquilo que, havendo uma favoravel reunido e
intensificagdo de forgas e tarefas, ainda se poderia cultivar de dentro do homem, ele
sabe, como todo o saber de sua consciéncia, como o homem esté ainda inesgotado para
as grandes possibilidades, e quantas vezes o tipo homem ja defrontou decisdes
misteriosas e caminhos novos: - sabe igualmente, a partir de sua lembranga mais penosa,
contra que coisas lamentaveis um ser em evolu¢ao, de categoria superior, habitualmente

se chocou, se despedacou, naufragando, tornando-se ele mesmo lamentavel. A

550 ABM 42.

551 Em Ecce Homo Nietzsche afirma que Além do bem e do mal “é, em todo essencial, uma critica da modernidade,
ndo excluidas as ciéncias modernas, as artes modernas, mesmo a politica moderna, justamente com indicagGes
para um tipo antitético que é o menos moderno possivel, um tipo nobre, que diz Sim” (EH, Além do bem e do
mal: preltdio a uma filosofia do futuro, 2). De acordo com Wotling, “determinar esse tipo oposto e instaurar uma
cultura superior que favorece seu florescimento, essas questdes abrangem precisamente aquilo que Nietzsche
chama de ‘minha tarefa’, ‘meu problema’. (Wotling, 2013: p. 386). Em busca de uma resolugdo para o problema
europeu, continua Wotling, “Nietzsche cria um conceito no qual a filosofia de Dioniso encontra seu acabamento:
‘Deus morreu. Agora nds queremos, - que o além-do-homem viva’ [referindo-se ao aforismo 2 do capitulo Do
homem superior de Assim falou Zaratustra]. O além-do-homem (der Ubermensch) é, portanto, a resposta a
morte de Deus, que marca a entrada da cultura europeia no niilismo. Ele remete ao projeto de inversdo dos
valores e representa o ponto de chegada do experimento de uma interpretacdo nova a tudo que ocorre”
(Wotling, 2013: p. 387).
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degeneragdo global do homem, descendo ao que os bogais socialistas veem hoje como
o seu ‘homem do futuro’ — como o seu ideal! -, essa degeneragdo e diminui¢do do
homem, até tornar-se o perfeito animal de rebanho (ou, como dizem eles, 0 homem da
‘sociedade livre”), essa animaliza¢d@o do homem em bicho-ando de direitos e exigéncias
iguais € possivel, nao ha divida! Quem ja refletiu nessa possibilidade até o fim, conhece

um nojo a mais que os outros homens — e também, talvez, uma nova tarefa!”>?

O filosofo interpreta este momento de esmorecimento da crenca nos valores eternos da
cultura socratico-cristd como a ocasido para que as forcas afirmativas se tornem fortes o
suficiente para a promog¢ao de uma inversao, para a instituicdo de novas tabuas de valor. Tudo
“que ¢ e foi torna-se (...) um meio, um instrumento, um martelo”>3. Os “auténticos filésofos
sdo comandantes e legisladores: eles dizem ‘assim deve ser!’, eles determinam o para onde? e
para qué? do ser humano™*. Seu “‘conhecer’ ¢ criar, seu criar é legislar, sua vontade de
verdade é — vontade de poder”. Cabe a esses homens inteiros, nio fragmentados™°, a
“resposta a pergunta pelo valor; € dele que brota a legislagdo para o dever ser do projeto humano

na historia™>’.

No contexto da filosofia de Nietzsche, ¢ importante ndo perder de vista a frequente
ressignificacdo dos conceitos da tradicdo. Ao usar a expressdo homem>>® ou humano, o filésofo
alemao nao tem como intuito adotar o significado idealista do humano como aquilo que se
mantém, como aquilo que ¢ da ordem do geral ou do universal, e pela mesma via, também nao
busca negar o singular. Pelo contrario, o que estd em jogo € justamente a superagdo do humano,

por meio do surgimento do além-do-humano®>

. O homem nao ¢ uma “aeterna veritas [verdade
eterna], como uma constante em todo o redemoinho, uma medida segura das coisas. Mas tudo
o que o filésofo declara sobre o0 homem, no fundo, ndo passa de testemunho sobre o homem de
um espago de tempo bem limitado™*°. Contra o idealismo da tradicdo socratico-cristd, sedenta
por ver no homem uma esséncia imutavel, Nietzsche apresenta a perspectiva da afirmacao de

si enquanto devir’®!.

552 ABM 203.

553 ABM 211.

554 ABM 211.

55 ABM 211.

556 Como vimos anteriormente, Giacoia Jr. (2012) trata as nogdes de espirito livre, fildsofo do futuro, filésofo
legislador e além-do-homem como conceitos similares.
557 Giacoia Jr. 2012: p. 271.

558 Viide Oliveira, 2009.

559 Cf. ZA, Pr. 9; ZA, Dos desprezadores do corpo.

560 HHI, Das coisas primeiras e ultimas, 2.

61 Cf. A, 49.
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A tarefa, legislar novas tabuas de valor, considera, para além do conhecimento racional,
instituir um tipo de sabedoria que parte das coisas demasiadamente humanas, e ndo de ideais
transcendentais negadoras do mundo. Essas novas tdbuas de valor estabelecem o prazer na
existéncia considerando a vida humana como um pedaco da natureza, como parte do devir, do

mutavel>%2.

562 (1H|, Da alma dos artistas e escritores, 222.
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5 CONCLUSAO (Para nio concluir)

Como vimos, Nietzsche expde como principio ordenador da longa tradi¢cdo filoséfica
socratico-cristd a ideia da existéncia de dois mundos, um transcendental, verdadeiro e eterno e,
o outro, o mundo material, do devir e das falsas aparéncias. A partir desse principio geral,
apontamos outros como automaticamente deduzidos ou afiliados historicamente, tais como os
principios da dupla natureza humana e da oposicao entre liberdade e necessidade, de progresso
histérico e destino sobrenatural, os principios do livre-arbitrio (decorrente de sua metade
transcendental/racional), da dignidade humana e do bem comum, todos eles continuamente

presentes, questionados e transvalorados ao longo de toda a obra do fildsofo.

Por meio da avaliagdo de grandes processos histdricos e com o propdsito de expor tais
principios da longa tradi¢@o filosdfica socratico-cristd como uma perspectiva e, mais ainda,
provocar e experimentar ideias alternativas, Nietzsche explorou os trés grandes temas da
filosofia politica cldssica, aqui didaticamente individualizados, mas de entrelacamento
inevitavel: o problema da sujeicao da vida politica a leis necessarias ou ao mundo da liberdade;
o problema da compatibilizagao entre individuo e sociedade e, por fim, o problema ético, ou
seja, de como deve se constituir a vida humana no sentido de um ideal para o futuro, nos termos

de uma filosofia pratica.

No que tange ao principio da oposicao entre liberdade e necessidade, Nietzsche
transgride, ja em O nascimento da tragédia, o principio da dupla natureza humana, que leva a
oposicdo que separa natureza e cultura. A nocdo de organismo, herdada do romantismo,
permitiu ao filésofo, em seus primeiros escritos, conciliar a unidade do Uno-primordial com a
multiplicidade dos individuos, encerrando uma unica légica de funcionamento, rompendo,
assim, com a nog¢ao bindria e opositora que precisava desconstruir. Ao considerar que em um
organismo existe um conjunto de processos vitais que funcionam com independéncia e, ao
mesmo tempo, de modo integrado, como partes de um movimento global, o filésofo criou a

abertura necessaria para unir liberdade e necessidade.

Com o amadurecimento de sua filosofia, o proprio conceito de homem?>®® deixa de ter a
conotagao tradicional da fixidez, no sentido da ideia de natureza humana, tornando-se dinamico,

no sentido do devir. A defesa de que toda realidade ¢ um devir aponta para a radical rejei¢ao da

563 Vide Oliveira, 2009, como jd citado anteriormente.
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ideia de substancia ou de esséncia. Nesse sentido, nem o homem, nem a natureza, tem esséncia,
finalidade ou motivo de ser. O que ha ¢ um constante vir a ser. E € nesse vir a ser que a ideia
de liberdade em Nietzsche se instala e frutifica. Ao rejeitar a ideia de livre-arbitrio, Nietzsche
defende a ndo existéncia do eu como agente de nossas agdes, como sujeito neutro e
independente. Ele nega o “eu” cartesiano, ou seja, aquele que resta como certeza absoluta em

detrimento de todo o resto que pode ser posto em duvida ou posto como ilusao.

A compatibilidade proposta por Nietzsche nega o “eu” sujeito no sentido de uma
consciéncia superior que ¢ capaz de avaliar através da razdo as pulsdes que seriam, de acordo
com a tradicao filosofica, inferiores. O “eu” nao esta separado da multiplicidade de pulsdes e a
razao ¢ apenas mais uma dessas pulsdes. O “eu” nada mais ¢ que um conceito que busca dar

unidade consciente a uma multiplicidade de pulsdes.

Quanto a tematica da autonomia politica na relagdo com a compatibilizacdo entre
individuo e sociedade, vimos que, nos primeiros escritos de Nietzsche, tanto a integridade do
individuo, quanto da sociedade, bem como a possibilidade da autonomia, depende da
manuten¢do do equilibrio das forgas apolineas e dionisiacas. De acordo com o fildsofo, a
auséncia ou reduzida presenga do instinto dionisiaco, ao contrario do que poderia parecer, nao
garantiria a suprema autonomia humana por meio de uma espécie de grau maximo do instinto
criativo de fundo apolineo, pois esse impulso apolineo, fora de medida, significaria o
enfraquecimento da vida como unidade. Apesar de Nietzsche relacionar a autonomia humana a
dinamica interna do movimento de individuag@o proprio do instinto apolineo, sem a mediacdo
do instinto dionisiaco a individuagcdo tende a ser levada aos extremos, conduzindo a
desintegragdo do organismo sociocultural da mesma forma que o faria a prevaléncia do instinto
dionisiaco. Aqui vemos, desde os primordios de seus escritos, a impossibilidade de se pensar

Nietzsche como um defensor de algum tipo de individualismo autérquico.

Nietzsche estabelece um movimento de mao-dupla entre individuo e
sociedade/povo/cultura na medida em que a cultura nutre e direciona o individuo e o individuo,
por sua vez, atualiza em cada um de seus atos essa mesma cultura. Cada cultura ¢, a0 mesmo
tempo, singular e multipla no sentido de que a multiplicidade é cimentada por um estilo que
funciona como vetor, com dire¢do e sentido, produzindo correspondéncia entre a forma e o
conteudo, entre o interno e o externo. Nietzsche atribui a barbarie, que caracteriza nossa
sociedade burguesa utilitarista, justamente a essa auséncia de unidade de estilo, portanto de

sentido e direcao.
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Os excessos barbaros falam de um excesso de influéncias vindas de todas as partes e
que leva ao caos: auséncia total de dire¢do, forma e unidade, gerando um questionamento do
valor da propria cultura e, em ultima instancia, da propria vida. Esse questionamento paralisa a
acdo, e nesse sentido, paralisa a propria vida. A vida do individuo e da cultura necessitam ser
indivisiveis para continuar existindo, por isso o conhecimento dos limites de sua forma e a
prudéncia quanto aos excessos sdo a condi¢cdo para uma vida, individual/cultural, saudavel. O
retorno a Grécia, em Nietzsche, tem, assim, um sentido comparativo, ou seja, da mesma forma
que os gregos foram capazes de um doloroso combate consigo, por meio da interpretacao

pratica do gnothi seauton apolineo, a cultura decadente burguesa também pode vir a ser.

No segundo Nietzsche a questdo da autonomia humana continua relacionada a dialética
individuo-sociedade, permanecendo em seu esforco de reconfigurar os conceitos de autonomia
e responsabilidade num confronto direto com a tradicao filosoéfica. Vimos que ao identificar a
origem da autonomia (ou do eu) em fontes sociais e historicas, Nietzsche ndo buscou corroborar
com a nogao tradicional de que o homem seria desnaturalizado pela cultura, mas trazer a
moralidade para um plano imanente. Assim o filosofo retraduziu os valores morais,
aparentemente emancipados da natureza e tornados ndo naturais, em sua imoralidade natural,
trazendo a moralidade para um plano imanente sem, com isso, inviabilizar sua propria pratica

filosofica.

Ao trazer a moralidade para um plano imanente e romper com as ideias caras de
progresso e finalidade da tradigdo filoséfica, Nietzsche lanca mao da ideia de ciclos para pensar
a transformacao cultural, no sentido de algo que nasce, cresce, amadurece, envelhece e morre.
Novos ciclos substituem os anteriores sem que haja, a longo prazo, um fim pré-estabelecido.
Essa abertura ao indeterminado, ao inesperado, nos impossibilita uma previsdo acertada acerca
do que estd por vir, mas o método genealogico do filésofo € capaz de dar indicacdes dos
impulsos que se impuseram como dominantes e se ha vestigios de anarquia desses impulsos

apontando para o adoecimento e proximidade do ocaso da cultura em questio®*.

Dada a compatibilidade estabelecida por Nietzsche entre individuo e sociedade por meio
do ultrapassamento da nocao de fisiologia para corpos nao vivos, como ¢ o caso das produgdes
humanas, percebemos na perspectiva do corpo o meio pelo qual Nietzsche compatibiliza

individuo e sociedade. Em Crepusculo dos idolos Nietzsche estabelece uma forte

564 Cf. com ABM 262.
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compatibilizacdo entre individuo e sociedade por meio dos instintos®®®> na medida em que
estabelece uma relacdo direta entre as instituicdes sociais € os instintos prevalecentes nos
individuos que criaram tais instituigdes. O conceito de individuo em Nietzsche transgride o
esquema atomico da metafisica com sua hipétese da alma’*® como multiplicidade de sujeitos, e
essa reviravolta conceitual reitera o tipo de compatibilizagao entre individuo e sociedade por

meio do corpo como multiplicidade de impulsos.

Quanto ao tema ético, os primeiros textos de Nietzsche ja apontam para sua ocupagao
com o terceiro grande tema da filosofia politica. Nesse primeiro momento se dd com a
demonstracdo de seu compromisso com a reforma cultural de Bayreuth, mas o que nos importa
diretamente ¢ o que subjaz nesse compromisso € que permanecera em sua obra: legislagdo de

grandeza, orientacdo para uma cultura.

O prefacio a segunda edi¢do escrito para O nascimento da tragédia em 1886 é nossa
pedra de toque na medida em que une esse livro de 1871 ao ano de 1886, dois pontos extremos
de seu trabalho filosofico. Esse prefacio ¢ um olhar para o passado da propria obra de forma a
apontar seus defeitos, mas também aquilo que permanece sendo perseguido enquanto questao
filosofica. Nietzsche estabelece, ao longo de sua obra, um estudo comparativo entre duas
culturas profundamente diferentes acerca da disposi¢ao para com a vida: a cultura socratico-
crista e a cultura grega tragica. Seu estudo, no entanto, tem em vista o futuro, a acdo, e ¢ com
énfase no horizonte que o filésofo extemporaneo clama, no ltimo aforismo de sua Tentativa
de autocritica, por uma “gerag¢ao vindoura” que tenha “pendor para o descomunal”, “matadores
de dragdes” com coragem de dar as costas “a todas as doutrinas da fraqueza pregadas pelo

99567

otimismo racionalista.

O éspero ataque de Nietzsche a cultura socratico-crista decorre de sua avaliagdo de que

¢ uma cultura negadora da vida com base no ascetismo, e € nesse sentido que, no prologo,

%65 Depois que perdemos todos os instintos dos quais nascem as instituicdes, estamos perdendo as instituicdes
mesmas, porque nao mais prestamos para elas (C/, Incursdes de um extemporaneo, 39).

%66 De acordo com Nietzsche em ABM, o “atomismo materialista estd entre as coisas mais bem refutadas que
existem”. Em seguida afirma que “é preciso inicialmente liquidar aquele outro e mais funesto atomismo, que o
cristianismo ensinou melhor e por mais longo tempo, o atomismo da alma. Permita-se designar com esse termo
a crenga que vé a alma como algo indestrutivel, eterno, indivisivel, como uma mdénada, um atomon: essa crenga
deve ser eliminada da ciéncia! Seja dito entre nds que ndo é necessario, absolutamente, livrar-se com isso da
‘alma’ mesma, renunciando a uma das mais antigas e veneraveis hipdteses: como sdi acontecer a inabilidade dos
naturalistas, que mal tocam na ‘alma’ e a perdem. Estd aberto o caminho para novas versdes e refinamentos da
hipdtese da alma: e conceitos como ‘alma mortal’, ‘alma como pluralidade do sujeito’ e ‘alma como estrutura
social dos impulsos e afetos’ querem ter, de agora em diante, direitos de cidadania na ciéncia” (ABM 12).

7 NT, TA 7.
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Crepusculo dos idolos se apresenta como “uma grande declara¢do de guerra” nao contra
“idolos da época, mas idolos eternos”. O instinto helénico da cultura tragica, por outro lado,

leva 0 nome de Dionisio, isto ¢, “o triunfante Sim & vida, acima da morte ¢ da mudanga’>.

Além de romper com a institui¢do da ideia, opondo-se a crenga na dualidade dos dois
mundos, o mundo verdadeiro e o mundo aparente, Nietzsche instaura um marco que separa, na
historia da filosofia, sua filosofia imanente da tradi¢cdo filoséfica metafisica, sendo o periodo
desta compreendido desde Platdo até o século XIX, passando pelo cristianismo e pela filosofia
moderna de Descartes, Kant, Hegel e Schopenhauer, dentre outros. Tal ruptura busca superar a
desvalorizagao do mundo promovida pela ideia de eternidade transcendente de Platdo por meio
da no¢do de eterno retorno, que busca, por outro lado, revalorizar o mundo em seu aspecto

tragico.

Por meio da doutrina do eterno retorno, Nietzsche, a um s6 golpe, inviabiliza a
existéncia de algo fora do mundo e incorpora a eternidade no proprio mundo. Decorre dessa
mudancga de perspectiva o desmoronamento da ideia de um Deus ordenador, do fundamento
moral no Ser, da distingdo entre o mundo das coisas ¢ o mundo das ideias. Com o
redimensionamento da temporalidade € possivel, a Nietzsche, promover a transvaloracdo dos
valores. Ao transformar a eternidade transcendente em eternidade imanente, o conceito de Deus
cristao ¢ implodido e, junto com ele, a perspectiva do pecado e da culpa. Assim, Nietzsche
dissolve o valor da vida eterna e resgata a inocéncia do humano. Com isso chega ao fim o

grande erro: a interpretacdo que leva a depreciacdo da vida perde o sentido.

O que permite Nietzsche ligar Platdo e o platonismo com cristianismo e filosofia
moderna, colocando tudo isso no interior de uma mesma macrocultura, ¢ a permanéncia do
sistema dual que opde sensivel e transcendéncia, revelando uma profunda alianga entre filosofia
e ideal ascético. A crenca em ideais supremos no além-mundo e no sofrimento como meio de
purificacdo e acesso a este além-mundo, leva ndo sé a negacdo deste mundo, mas também a
negagdo do homem como criador. E nesse sentido que a tibua de valor da cultura socratico-
cristd deve ser destruida e o filésofo do futuro deve ser um criador de valores. O filésofo
interpreta este momento de esmorecimento da crenca nos valores eternos da cultura socratico-
cristd como a ocasido para que as forcas afirmativas se tornem fortes o suficiente para a

promocao de uma inversao, para a institui¢cao de novas tdbuas de valor.

568 Cl, O que devo aos antigos, 4.
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Em 1962 Luis Sanchez Agesta publicou um livro intitulado Los principios cristianos
del orden politico, onde mapeia os principios ordenadores de nossa cultura politica cristd. Numa
breve lista, sdo eles: o principio dos dois mundos; a dupla natureza humana; a oposi¢do entre
bem e mal e entre liberdade e necessidade; o principio de progresso histdrico tendo a igreja a
missao historica de conduzir os homens a um destino sobrenatural; a possibilidade da culpa
decorrente da ignorancia, do erro ou da vontade; a harmonia entre revelacao e razao, de onde
decorre a nocdo de livre-arbitrio, dignidade humana e igualdade; o principio do bem comum.
Parte desses principios tem sua origem, de acordo com Agesta, em Platdo, Aristdteles ou no
estoicismo. No mais sdo adaptagdes ou filiagdes historicas. Nietzsche, além de mostrar que
parte dos principios ordenadores de nossa cultura tem inicio com a filosofia socratico/platonica,
aponta para o papel da ciéncia na continuidade desses principios, apesar de aparentemente

modificados.

O interessante ¢ notar que Nietzsche, ao longo de toda sua obra, ataca cada um desses
principios da macro cultura socratico-crista e, mais que isso, propde alternativas, tal como
demonstramos ao longo desse trabalho, ainda que experimentais, como ndo poderia deixar de
ser em se tratando de um filésofo como Nietzsche. E nesse sentido que nos interessa, aqui,

resgatar nosso ponto de partida teorico.

Como vimos, Viesenteiner parte do pressuposto de que “nao ha um pensamento politico
de Nietzsche, (...) mas sim uma critica politica®. Certamente Nietzsche é um critico mordaz
da moral socratico-cristd e, consequentemente, das estruturas sociais forjadas a partir dessa
moral. No entanto, Nietzsche também ¢ o filésofo da afirmagdo, e aqui defendemos que ha a
necessidade da mudanca de perspectiva, no caso das investigagdes acerca do politico em
Nietzsche, para que sejamos capazes de produzir hipoteses interpretativas com viés afirmativo.
Na obra de Nietzsche ndo ha nada que nos obrigue a pensar no filésofo somente como critico

e, a0 mesmo tempo, nos impossibilite de pensa-lo como pensador politico.

Nietzsche demonstra essa atitude de fildsofo experimental ao exercitar a transvaloragdo
dos valores mais sagrados da moral socratico-cristd com, por exemplo, a transvaloracdo
profunda do conceito de liberdade e com a refundacio de seu mito de origem mais importante:
o da origem da razdo humana. Com isso Nietzsche refunda a ética do filosofo legislador
platonico sobre outros parametros. Quando falamos de liberdade versus necessidade, do

principio politico de autonomia e em seu papel na compatibilizagao entre individuo e sociedade,

569 Viesenteiner, 2006, p. 22, nota 4.
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falamos dos pilares da filosofia politica classica que tem inicio em Socrates. Nenhum desses
pilares ficou de fora de uma reformulacao por parte do filésofo alemao. E a partir dessa grande
critica e dessa grande transvaloracdo que se torna possivel afirmar a natureza, o devir, a

pluralidade e o proprio Estado (contra o mencionado anarquismo russo).

A partir da hipotese interpretativa de que Nietzsche experimenta a reconstrugdo da
filosofia politica cldssica sobre outros pilares, que buscamos demonstrar que o filésofo possui
um pensamento politico de extrema importancia, que ele estd presente ao longo de toda sua
obra publicada, que esse pensamento ¢ puramente afirmativo e que sua filosofia politica ¢ sua

propria tarefa enquanto fildsofo legislador.

Quanto a Vilas Boas, ndo partilhamos da ideia do intérprete de que a tarefa de Nietzsche

13

sO pode estar relacionada “com o estabelecimento de uma postura de resisténcia e

distanciamento com rela¢do aos ideais que fundamentam a sociedade e a cultura atuais™>’°,
acreditando que Nietzsche ndo teria deixado registrado “qualquer proposta de fortalecimento

espiritual™7!.

Como médico da cultura e como filésofo experimental, ambas caracteristicas
contempladas por Vilas Boas, Nietzsche nao poderia somente se ocupar com criticas aos valores
socratico-cristdos da civilizagdo ocidental. Como médico ele quer curar e se cura com
terapéutica. Como filésofo experimental ele experimenta possibilidades de umlernen para o
tripé da filosofia politica classica. O filosofo alemdo tem um trabalho homérico de (1)
elaboracdo de outra perspectiva de hipotese social da vida politica no modo como busca
compatibilizar individuo e sociedade, bem como reorienta (2) as ideias de liberdade e
necessidade nesse ambito. Por fim, Nietzsche ndo deixa de considerar o terceiro grande tema

da filosofia politica classica ao tratar do (3) papel do filésofo como legislador do futuro.

Apesar de compartilhar com Vilas Boas a visdo de que ndo ha interesse, em Nietzsche,
de formulagdo ou prescricdo de preceitos de natureza politica como alternativa as praticas
politicas modernas, vemos grande esfor¢co do fildsofo na criagdo de perspectivas alternativas
acerca dos trés grandes temas da filosofia politica, estes sim capazes de ensejar a produgdo de
outros tipos de sociedades, completamente fora dos principios fundadores da moral socratico-

cristd. Como funcionarao, inclusive politicamente, creio que nem mesmo Nietzsche foi capaz

570 vilas Boas, 2016, p. 141.
571 Vilas Bbas, 2016, p. 141.
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de antecipar. Isso nao o impediu, porém, de experimentar alternativas, de se lancar

destemidamente na infinitude do oceano.

O fato de o filésofo ndo ter pretendido interromper a trajetoria do ciclo moral do
socratismo-cristao nao significa simplesmente que sua obra teve a tnica fung¢ao de anunciar seu
ocaso € apontar para o surgimento futuro de homens de excec¢dao. Do nosso ponto de vista
Nietzsche exercita ou experimenta novos valores no ambito da filosofia politica cléssica,

valores alternativos ao do ciclo moral ocidental do socratismo-cristao.

Léo Strauss acusa Nietzsche de aniquilar a filosofia politica®’. Talvez isso seja fato em
relacdo a filosofia politica cléssica, mas ndo em relacdo a existéncia mesma da filosofia politica,
pois Nietzsche exercita sua superagcdo justamente no interior de seus trés grandes temas,
ressignificando-os, mas ndo aniquilando-os. Sem duvidas, se ndo formos capazes de pensar
numa filosofia politica ndo cldssica ou ndo socratico-crista, Nietzsche de fato destruiu a filosofia
politica, mas definitivamente ndo temos a intenc¢ao de limitar o futuro da filosofia politica ao
seu passado, na medida que o futuro se d4 sempre em abertura ao desconhecido. E na medida
em que a filosofia politica de Nietzsche propde o totalmente novo que ndo conseguimos
encontrar no contratualismo, no utilitarismo, no solidarismo, na teoria da justica, no
pragmatismo ou no comunitarismo, qualquer trago da filosofia politica de Nietzsche. A filosofia

politica proposta por Nietzsche € o que esta por vir.

Vilas Boas nao chega a identificar na obra do filosofo experimentos nesse sentido, ou
seja, novas formas de orientacao ou estimulo a criagao de novas metas e valores. Com o desejo
de contribuir, propomos que Nietzsche realiza tais experimentos reorientando os trés grandes
temas da filosofia politica classica ao criar perspectivas alternativas de principios e valores sem,
contudo, dar-lhes tom ou alcance de universalidade, o que seria totalmente incoerente com sua
filosofia. A auséncia de pretensdo a universalidade ou eternidade ndo significa, porém, que nao

haja uma busca por ordenamento de valores.

Vilas Boas defende que a “grande politica ¢ uma politica para espiritos fortes que, ao
invés de mergulharem na depressdo e esmorecerem diante do deserto da auséncia de
fundamentos, continuam a viver e a afirmar a vida, criando novas verdades, novas perspectivas
e novos valores”, e ¢ na esteira da conclusdo de Vilas Boas que defendemos a hipotese de que
o filésofo da afirmacdo da vida chegou a criar perspectivas, novos valores, criando, assim,

verdades alternativas. Ademais, essa criagdo foi realizada num lugar muito claro e objetivo, o

572 Strauss, 1993; 2016.
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que nao foi a toa: no lugar dos trés pilares da filosofia politica classica. Para cada principio e/ou
mito de origem que leva a desvalorizacao da vida, Nietzsche cria outro com uma perspectiva

afirmadora.

Por fim, retomamos os ganhos que podemos ter ao escolhermos ver Nietzsche como o
filosofo politico que se coloca a tarefa de reconfigurar a filosofia politica classica, dada a
proximidade do ocaso do ciclo filosofico-politico socratico-cristdo: (1) Verifica-se o
afloramento de uma proposta filos6fico-politica, de cunho experimental, deixada por Nietzsche;
(2) o tema politico, em Nietzsche, ¢ automaticamente reintroduzido no interior de sua filosofia,
sem cisdes; (3) essa perspectiva ndo rompe a unidade de seu pensamento, de sua tarefa; (4)
prescinde da preocupagdo com o estatuto dos pdstumos, pois ndo se prende ao conceito de
grande politica; (5) ndo limita ao ambito individual um problema que €, em ultima instincia, de
ordem sociocultural; (6) a demonstracdo da presenga constante dos trés grandes temas da
filosofia politica na obra de Nietzsche nos leva a reconsiderar a ideia de que Nietzsche nao teria
deixado textos acabados sobre o assunto da politica, permitindo a abertura de um novo campo
de pesquisa nos estudos Nietzsche; (7) abertura para pesquisas cientificas, no ambito das
ciéncias sociais/politicas, que partam de outros experimentos filoséficos, o experimento
nietzschiano neste caso, acerca de sentidos alternativos para a nogao de liberdade, para a relagao
entre individuo e sociedade, para a ética, diferentes daqueles que prevaleceram ao longo do que
Nietzsche identifica por periodo socratico-cristio. E nesse sentido que concluimos com a

expectativa de ndo concluir.
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