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Aos alunos e aos colegas do
Kolleg Nietzsche de Weimar



OBSERVACAO

Quis dar a esta série de ensaios sobre Nietzsche o ti-
tulo de “didlogo” — imitando conscientemente o titulo
de uma memorével série de escritos de Jean Beaufret so-
bre Heidegger' — porque o termo me pareceu o mais ade-
quado para o trabalho que, a partir dos anos 1960, reali-
zei sobre os textos do filésofo alemao. Jamais se tratou
de uma pura e simples atividade filolégica de esclareci-
mento, exposigdo, reconstrugdo “objetiva” de seu pen-
samento. Afirmo-o, também, com plena consciéncia dos
limites que isso pode comportar para os textos que apre-
sento aqui. Por outro lado, até a atividade mais puramen-
te “filoldgica” que teve por objeto os textos de Nietzsche
no dltimo meio século, ou seja, a grande edigiio critica
organizada por Giorgio Colli ¢ Mazzino Montinari para
a editora Adelphi, de Miléo, ndo foi inspirada por um ob-
jetivo desinteressadamente descritivo: como revelam so-

1. Jean Beaufret, Dinlogue avec Heidegger, Paris, Editions de Minuit,
1974, 4 vols.
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bretudo os escritos e as notas de Montinari?, ao publicar
0s cscritos postumos em sua forma original (livre das
manipulagtes dos primeiros editores, acima de tudo de
sua irmé Elisabeth), Colli e Montinari pretendiam livrar
Nietzsche das mitologias nazistas nele inseridas, e tam-
bém prevenir ou limitar a mitificagdo de outra marca que
passou a se delinear a partir dos anos 1960 e que, ao con-
trario do esperado por eles, ainda perdura.

Néao me envergonho de dizer que a essa nova onda
de “mitologia” nietzschiana pertencem também os es-
critos que retino aqui, todos inspirados na ideia {que teve
sua maxima expressio cm Heidegger) de que Nietzsche
€ um pensador decisivo para o nosso presente ¢ ainda
repleto de futuro. Especialmente por esse motivo, um
trabalho de organizacio “definitiva” de seu pensamento
nao ¢ possivel e ndo o serd ainda por um tempo, O pré-
prio fato de a imagem de Nietzsche se modificar signifi-
cativamente em momentos diferentes, até mesmo na
perspectiva de um tnico estudioso — como aconteceu co-
migo, embora, penso eu, sem grandes contradigdes, no
decorrer destes quase quarenta anos de leituras —, é uma
demonstragio da vitalidade de sua obra, se é verdade,
como me parece, que a variedade das interpretagtes ndo
depende apenas das diferentes subjetividades dos intér-
pretes, mas também da riqueza do “objeto” a que se de-
dicam, Observo aqui, de passagern, que até a terminolo-
gla registra algumas oscilagbes: depois de If soggetto e
la maschera, de 1984, preferi traduzir Uebermensch por
“além-do-homem” [olfreuomo], em vez de “super-ho-
mem” [superuomo], mas as vezes voltei a antiga termino-

2. Veja-se, para todos, seu Che cosa a “veramente” detto Nietzsche,
Roma, Astrolabio, 1975, e-depois Milao, Adelphi, 1999
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logia, como no capitulo 11, quando se tratava precisa-

mente de evidenciar as implicagdes éticas de suas ex-
pressoes.

Para completar — e talvez piorar — o quadro desta apo-
logia preliminar, lembrarei também que a leitura dos es-
critos reunidos neste livro deve ser relacionada a dois ou-
tros livros que dediquei a Nietzsche no decorrer destes
anos: o volume acima mencionado, If soggetfo e la masche-
ra. Nietzsche e il problema della liberazione (1974; 2% ed,,
Milao, Bompiani, 1994) e a Introduzione a Nietzsche (1985;
10? ed., Roma/Bari, Laterza, 1997).

Recentemente tive ocasido de retomar e rediscutir
os varios aspectos ¢ momentos de meu trabalho sobre
Nietzsche com grupos de interlocutores atentos e expe-
rientes: em aulas e semindrios realizados na Universidad
Internacional Menendez y Pelayo de Valencia {(em um
curso dirigido juntamente com Jestis Conill em julho de
2000); em um congresso internacional realizado no cas-
telo de Elmau (Baviera, julho de 2000) sob a direcao dc
Riidiger Safranski; ¢ cspecialmente em uma séric de au-
las que ministrei entre maio e junho de 2000, a convite
do Kolleg Nietzsche de Weimar, dirigido por Ridiger
Schmidt. Sobretudo as discussdes efetuadas neste tlti-
mo local representaram um estimulo decisivo para esta
publicacio. Este livro, portanto, é dedicado aos colegas e
aos estudantes do Kolleg Nietzsche de Weimar, em sinal
de amizade ¢ gratiddo.

As trés se¢des do volume compreendem:

a) A reedigdo do agora esgotado Ipotesi su Nielzsche,
publicado em Turim pela editora Giappichelli, em 1967,
cujos capitulos I e IV haviam saido respectivamente no
Archivie di Filosofia, de 1961, e, em francés, nas atas do
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Congresso de Royaumont de 1964, Nietzsche, Paris, Edi-
tions de Minuit, 1967;

b) uma série de ensaios, conferéncias e intervencoes
muitas vezes ndo publicados ou impressos em revistas
italianas ou estrangeiras, em volumes de atas de congres-
508 e convengdes:

“Nietzsche, il supcruomo e lo spirito dell’avanguar-
dia”, no volume I caso Nietzsche, organizado por M. Fres-
chi, Cremona, Libreria del Convegno, 1973;

“Arte e identita”, em Revue Philosophigue;

“I due sensi del nichilismo”, no volume organizado
por B. Egyed, T. Darby e B. Jones, Nietzsche and Rhetoric of
Nihilism, Ottawa, Carleton University Press, 1989;

“Nietzsche e l'ermeneutica contemporanea” (rela-
torio apresentado na Universidade hebraica de Jerusa-
lém em 1984), no volume Nietzsche as Affirmative Thinker,
organizado porY.Yovel, Haia, Nijhoff, 1986;

“Nietzsche interprete de Heidegger”, no volume or-
ganizado por F. H. von Hermann, Kunst und Technik (por
ocasido do centendrio de Heidegger), Frankfurt, Kloster-
mann, 1989;

“Nietzsche tra estetica e politica” (em Cuadernos de
Filosofia, Buenos Aires, mar. 1995; e em Aut-aut, jan.-abr.
1995);

La saggezza del superuomo, conferéncia inédita.

c) Tiés preficios a obras de Nietzsche publicadas em
italiano por vérias editoras: La gaia scienza, Turim, Einau-
di, 1979; Aurora, Roma, Newton Compton, 1990; Cosi
parlo Zarathustra, Milao, TEA, 1992. Inclui também, como
apéndice, uma breve intervengao em Nietzsche italiano,
publicada na Magazine Littéraire. Mas temo, ou espero,
ter esquecido ainda alguma coisa. No que me diz respei-
to, o didlogo de modo algum chegou ao fim.

O NIILISMO E O PROBLEMA
DA TEMPORALIDADE

Os significados do eterno retorno

Apds a publicagdo, em 1936, da obra fundamental
de Lowith sobre a filosofia do eterno retorno de Nietz-
sche, o conceito de ewige Wiederkehr des Gleichen tornou-
-se, muito mais do que cra na historiografia filoséfica pre-
cedente, o conceito central de quase todas as interpreta-
¢Oes do pensamento nietzschiano. No livre de Lowith, o
eterno retorno eleva-se a pensamento unificador de toda
a multipla especulagdo de Nietzsche, dos escritos da ju-
ventude ao Zaratustra e aos escritos publicados postuma-
mente com o titulo de Wille zur Macht'. Sob esse ponto

1. As obras de Nietzsche publicadas durante sua vida, das quais
se encontram muitas edigdes e tradugdes, serdo citadas remetendo ao
titulo e ao mimero do capitulo ou do aforisme (ou, ne caso de Assini fo-
lou Zaratustra, ao livro e ao titulo do discurso). Os escritos postumos se-
rdo citados de acordo com a ordem estabelecida por Colli e Montinari
em sua edigdo critica (Milao, Adelphi, 1967 ss.}, com os nimeros (ro-
manos) do volume, do tomo e da pégina (em algarismos ardbicos) da
tradugho italiana. Em alguns casos, porém, indico o volume, o nimero
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de vista, a filosofia de Nietzsche aparece como uma ten-
tativa de “restaurar a visio de mundo dos pré-socrati-
cos”, que se situa na conclusdo de todo um processo de
“descristianizagdo” iniciado na histéria do pensamento
moderno com Descartes’. Na mesma época em que era
publicada a primeira edi¢ao do livro de Lowith, saia tam-
bém o Nietzsche de Jaspers ¢ nascia a interpretagio hei-
deggcriana do pensamento de Nictzsche, em uma série
de cursos realizados na Universidade de Freiburg entre
1936 e 1940, cujos apontamentos foram publicados em
1961, Enquanto na interpretago de Jaspers o eterno re-
torno ainda tem uma posicao subordinada’, Heidegger
reconhece-o como um dos temas centrais a que se pode
remeter todo o pensamento de Nietzsche, ou melhor, o
essencial, juntamente com o conceito de Wille zur Macht.
A vontade de poténcia representa a esséncia do mundo

atribuido por Colli e Montinari aos cadernos dos apontamentos de
Nietzsche e o ntmero do fragmento. Para A vontade de poténcia, que,
como se sabe, é uma obra publicada postumamente aos cuidados de
sua irm@ Elisabeth e de Peter Gast, preferi remeter 3 tradugio italiana
da edigdo definitiva de 1906, que foi reeditada com a organizacio de M.
Ferraris e P. Kobau (Mildo, Bompiani, 1992). O amplo aparato de notas
dessa edi¢do ajudara também a recolocar cada “aforismo” de A vontade
de peténcin no quadro dos fragmentos péstumos da edigiio Colli-Monti-
nari. Nos poucos casos em que os fragmentos péstumos ainda néo fo-
ram publicades na edigio critica (por exemplo, os escritos de filologia
dos anos anteriores a 1869), tive de manter a remissiva & edi¢do Nau-
man {1895 ss.),

2. Cf. K. Lowith, Nietzsche e Feterno ritorno (1936, 1956}, trad. it. de
S. Venuti, Roma/Bari, Laterza, 1996, pp- 111 ss.

3. M. Heidegger, Nietzsche (1961), ed. it. org. por . Volpi, Milio,
Adelphi, 1994, 2000°,

4. Ct. K. Jaspers, Nietzsche. Introduzione alla comprensione def sno fi-
losofare (1936), trad. it. de L. Rustichelli, Milao, Mursia, 1996, parte 11,
cap. 6.

O NILISMO E O PROBLEMA DA TEMPORALIDADE 7

como Nietzsche o vé, enquanto o eterno retorno € sua
existéncia e realizagdo {embora, ¢ isto ¢ decisivo, em um
sentido diferente da relagio tradicionalmente estabeleci-
da entre esséncia e existéncia)®.

A ideia do eterno retorno, contudo, ainda que re-
presente o conceito interpretativo mais valido elaborado
até agora pela historiografia nictzschiana, estd bem lon-

¢ de fornecer uma solugio das contradi¢des presentes

na obra de Nietzsche; quando muito, ela contribui para

evidenciad-las ainda mais, reduzindo-as a suas caracteris-
ticas fundamentais. O préprio conccito de eterno retor-
no, de fato, é um conceito problemético e de significado
no minimo ambiguo. B muito provével que a ambigui-

.dade néo esteja ligada apenas a dificuldade de interpre-

tacdo, aumentada pelo estado de desordem em que se
encontram os dltimos escritos de Nietzsche, mas que re-
monte ao préprio Nietzsche, que talvez nunca chegue a
formuld-lo claramente. O que se pode fazer, nessa situa-
¢do, é tentar ilustrar o significado do conceito de eterno
retorno mostrando os problemas que ele, segundo Nietz-
sche, devia resolver, as linhas daquele desenvolvimento
de pensamento que encontrou na ideia da ewige Wieder-
kehr seu ponto de chegada. Na verdade, deve-se consi-
derar que, desde o momento em que foi concebido (a fa-
mosa caminhada perto do lago de Silvaplana, na Alta En-
gadina)", o pensamento do eterno retorno representou
para Nietzsche o proprio significado de scu filosofar, a
chave de solugdo de todos os problemas, sua mensagem

¥

ao mundo: Zaratustra € “o mestre do eterno retorno”’.

5. Cf., por exemplo, Nietzsche, cit., p. 747.
6. Nietzsche fala dela em Ecee homo: ” Assim falou Zaratustra”, 1.
7. Zaratustra, 11 Q) convalescente”, 2.
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A ambiguidade fundamental do conceito de cterno
retorno relaciona-se ao duplo significado, cosmoldgico e
moral, que a doutrina assume®. Essa ambiguidade en-
contra-se resumida claramente em uma breve proposi-
¢do pertencente aos inéditos do periodo em que foi com-
posta A gaia ciéncia, precisamente a cbra em que, pela pri-
meira vez, Nietzsche anuncia a doutrina da ewige Wieder-
kehr: “Age de maneira que devas descjar viver de novo,
esta € a tarefa — e, além do mais, isso ocorrera de qual-
quer modo.” A eterna repetigio daquilo que acontece ¢
ao mesmo tempo uma tarefa a ser realizada e um fato
inclutavel. Na medida em que é um fato, a doutrina do
eterno retorno apresenta-se como uma proposicao cos-
moldgica que enuncia uma necessaria estrutura da reali-
dade. £ esse o sentido em que a teoria foi entendida des-
de seus primeiros intérpretes, desde o préprio Peter Gast
até Drews e Lichtenberger’. Este Gltimo chega a consi-
derar que a doutrina da ewige Wiederkehr é enunciada em
algumas obras de contemporaneos de Nictzsche (que no
entanto Nietzsche ndo teria conhecido), cujo sentido pa-
rece-nos até banal ¢ intciramente permeado de um po-
sitivismo superficial, que Lichtenberger julgava em subs-
tancial acordo com a posi¢do nietzschiana. Uma relagio
muito estreita da doutrina da ewige Wiederkehr com o
positivismo ¢ ressaltada também por Rudolf Steiner,

8. Como ressalta, por exemplo, Lowith, Nietzsche, cit., pp. 97 ss.

9. Cf., por exemplo, o preficio de Gast ao vol. XIV de Nictzsche's
Werke, Leipzig, Naumann, 1895, pp. VII-VIIL; A. Drews, Nietzsches Phi-
lpsophie, Heidelberg, 1904, pp. 323-81. Drews ressalta, contudo, e com
razio, também o cardter de Glanke que a doutrina do eterno retorno tem
para o préprio Nietzsche, ao menos em certas paginas, motivo pelo
qual ndo seria cientificamente demonstravel; H. Lichtenberger, La phi-
losophie de Nietzsche, Paris, 1904, pp. 160-8.

O NILISMO E Q PROBLEMA DA TEMPORALIDADE - 9

pafa quem ela representa a mera inversao, realizada por
Nietzsche com um movimento tipico de seu cardter, das
posigbes de Diihring expostas no Kursus der Philosophie
als strenge Wissenschaft (Leipzig, 1875), que Nietzsche te-
ria lido e comentado™. Do ponto de vista desses intér-
pretes, e de muitos outros que os seguiram', o eterno re-
torno do mesmo resume-se na ideia de que o futuro do
universo ndo tem uma ordem racional, nao tem fins nem
etapas sucessivas, em suma, nao tem sentido algum; no
entanto, como o conceito de uma infinidade de forgas é
contraditorio, e a quantidade de energia s6 pode ser fini-
ta, esse processo sem fim nem sentido nao cria nada de
novo, é um movimento circular em que cada situagéo se
repete ciclicamente ao infinito.

Essa argumentagdo patte do pressuposto de que o
tempo do devir natural ¢ infinito, ac passo que a matéria
e as energias fisicas ndo o sdo: sé assitm Nietzsche pode
demonstrar que, se fosse possivel algum fim, algum ob-
jetivo ou ao menos um estado de equilibrio ¢ de repou-
so das forgas, ele j4 deveria ter sido alcancgado; se isso
ndo ocorreu no tempo infinito que constitui o passado,
jamais podera ocorrer, e um fim do devir € inconcebivel.
O mesmo raciocinio vale para demonstrar que nao pode
haver um objetivo do devir natural”. O processo do eter-
no retorno, ainda que nao tenha sentido nem objetivo,
implica sempre que aquilo que acontece é apenas repe-

10. R. Steiner, F. Nietzsche. Ein Kampfer gegen scine Zeit, 2. ed., Dor-
nach, 1926 (trad. it., Lanciano, 1935, pp. 28-9 e 40).

11. Para Schlechta, por exemplo, Der Fall Nietzsche, cit., pp. 82-3 e
passiin, o eterno retorno, eujo significado lhe parece contudo ambiguo, é
no fundo simplesmente uma maneira de reconhecer e enunciar a falta
de sentido do futuro descoberta pelas ciéncias naturais e pela Historie.

12. Opere, vol. VII, tomo 2, p. 76.
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tigdo do que aconteceu e ndo pode ser nada de diferen-
te, ja que isso contradiria o pressuposto da finitude das
forcas. Assim, embora ndo exista uma dialética histdrica
com leis racionalmente formulaveis, no mundo do eter-
no retorno aparentemente ndo ha lugar para a liberdade:
as ag¢Oes do homem séo simplesmente o produto do de-
vir ciclico do cosmos.

Em contraposi¢do a esse significado cosmolégico,
ha, como se dizia, um significado moral da doutrina.
Nesse Segundo sentido, o eterno retorno nao é tanto um
fato inelutavel a ser reconhecido quanto uma tarefa de
eternizagdo a ser realizada; a eterna repetigao de minha
existéncia é algo que devo desejar: “S6 quem considera
a prépria existéncia apta a se repetir eternamente sobre-
vive,”" Alids, a primeira enunc1agao da ideia da ewige
Wrederkehr no IV livro da Gaia ciéncia é apresentada de
forma hipotética e implica, a0 menos na expressao lite-
ral, uma proposta feita ao homem: “Queres reviver isso
ainda uma vez e uma infinidade de vezes?”'" Deixando
de lado o significado menos ou mais forte que se queira
atribuir a forma hipotética do aforismo, ¢ inegavel que
aqui a ideia da eterna repeti¢do tem antes o sentido de
um critério para a escolha moral: devo agir de maneira
que eu queira que qualquer instante de mmha vida se re-
pita eternamente®.

Ao lado desses dois significados, cuja conciliacao,
como dissemos, é problematica, sobretudo pela carga de

13. Opere, vol. V, tomo 2, p. 391.

14. La gnin scienza, n. 341, p. 198.

15. Sobre o confronte dessa doutrina de Nietzsche com o impera-
tivo kantiano, tentado por alguns intérpretes, cf. W. A. Kaufmann,
Nietzsche, filosofe, psicologo, anticriste (1956), trad. it. de R. Vigevani, Flo-
renga, Sansoni, 1974, p. 283.

O NHLISMO E O PROBLEMA DA TEMPORALIDADE . 11

determinismo e de necessidade inclutavel implicita no
aspecto cosmologico da doutrina, parece que deve haver
um outro que ndo se reduz a eles e que, ao contrério, pa-
rece accnar para a possibilidade de uma ligacdo mais
profunda e mais estreita entre a eternidade do mundo e
a decisdo do homem. A doutrina do super-homem, por
exemplo, como é enunciada no Zaratustra, implica evi-
dentemente uma relagio da vontade com o mundo que
ndo pode reduzir-se ao simples reconhecimento da ne-
cessaria ciclicidade de tudo o que acontece: a vontade é
denominada explicitamente “uma criadora”". “Aquilo
que chamastes mundo, deveis primeiro cria-lo para vos”,
diz Zaratustra a seus discipulos em outro discurso". Es-
tas ndo sdo proposicoes isoladas: especialmente ao lon-
go dos dois primeiros livros do Zaratustra, o super-ho-
mem ¢é aquele que institui com o mundo uma relagao
que ndo é o puro e simples reconhecimento da realidade
como ela é, e tampouco uma agéo moral referente ape-
nas ao sujcite, mas uma verdadeira relagdo de recriagio
do préprio mundo, redimido do acaso e da brutalidade
do evento numa criagdo poética em quce vigora uma nova
necessidade.

Por outro lado, o fato de os significados da ewige
Wiederkehr nao poderem ser reduzidos ao cosmoldgico e
ao moral é sugerido também por uma andlise dos pro-
blemas que o conceito nietzschiano do eterno retorno se
propunha resolver. Um desses problemas, a nosso ver o
principal, que emerge desde as obras iniciais de Nietz-
sche, € o da posi¢ao do homem diante do tempo. Nao sc

16. Zaratustra, II: “Da redengio”.
17. Zaratustra, 11: "Das ilhas bem-aventuradas”, Cito geralmente a
trad. it. de B. Allason, Turim, 1944, com pequenas modificagdes.
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trata do tempo em seu significado gnosioldgico ou me-
tafisico, mas no sentido que se pode chamar existencial.
Ora, uma das consequéncias da ideia do eterno retorno
— consequéncia é modo de dizet, pois pode ser conside-
rada o préprio sentido do conceito — € a inversédo da con-
cepgdo banal do tempo, que o vé como uma corrente ir-
reversivel de instantes ordenados em série'. Para com-
preender mais a fundo esse aspecto da ideia do eterno
retorno, portanto, sera (Gtil estudar como se apresenta
em Nietzsche o problema da temporalidade como cate-
goria existencial. A importincia da questao ¢ dada pelo
fato de que justamente os problemas suscitados pela re-
lagdo entre vontade criadora do homem e eternidade
como cardter do mundo — problemas que, como vimos,
ndo encontram uma solugio satisfatoria na interpretagao
cosmoldgica e moral da ideia do eterno retorno — apa-
rentemente s6 podem ser resolvidos a partir de uma vi-
sdo diferente da temporalidade. Assim, esclarecer os ter-
mos do problema da temporalidade deveria ser dtil nao
apenas para iluminar outro significado da doutrina do
eterno retorno, mas talvez também para indicar um ca-
minho para a solugéo dos problemas que nela permane-
cem abertos.

A doenga historica
Uma das primeiras obras em que Nietzsche tcnta
uma analise abrangente dos males da civilizagdo con-

temporinea ¢ de suas causas é a segunda das Unzeitge-
midsse Betrachtungen, aquela Da utilidade ¢ desvantagem

18. Cf. Zaratustra, 11: “Da visdo e do enigma”.

O NIILISMO E Q PROBLEMA DA TEMPORALIDADE 13

dos estudos historicos para a vida, escrita em 1874, ou scja,
dois anos depois de O nascimento da tragédia, cm que a
andlise da decadéncia ainda estd totalmente ligada a vi-
sdo mitica da Grécia e ao entusiasmo pela musica de
Wagner. Em um fragmento autobiogréfico que remonta
a época de Menschliches Allzumenschliches, Nietzsche des-
taca a importancia das reflexdes contidas nesta Extempo-
rdnea (como de resto, mas de forma menos nitida ¢ rigo-
rosa, nas outras) para o desenvolvimento de seu pensa-
mento: “’Filisteus da cultura’ ¢ ‘doenca histdrica’ come-
caram a dar-me as asas.”"” O filistefsmo é apenas outra
maneira de indicar a doenga histérica; o problema da de-
finigao de uma postura correta diante da histdria € expli-
citamente definido, na segunda Extempordnea, como o
verdadeiro e fundamental problema do espirito moder-
no™. A prépria Unzeitgemissheit, a extemporaneidade,
que Nietzsche polemicamente destaca no titulo de seus
ensains, ndo € apenas uma tomada de posigio genérica
contra a propria ¢poca, mas contra a temporaneidade,
entendida como o ser no ambito dos tempos, que ¢ tipi-
ca do homem que sofre da doenga histérica. Em vez dis-
so, Nietzsche quer “agir dec modo extemporineo, ou
scja, contra o tempo, e por isso mesmo sobre o tempo e,
espera, em favor de um tempo futuro”'.

A doenga histérica é uma cspécie de definhamento
que se manifesta em uma civilizagdo que, pelo cxcesso
dos estudos e dos conhecimentos sobre o passado, per-
de toda a capacidade criativa. Esta, segundo Nietzsche, ¢
a situacdo de nossa época: 0 enorme descnvolvimento

19. Opere, vol. 1V, tomo 3, p. 279,
20. Da utilidade e desvantagem dn historia para a vida, 8.
21. Da utilidade e desvantagem, prefacio.



14 DIALOGO COM NIETZSCIIE

dos instrumentos de conhecimento histérico e a quanti-
dade de nogoes ¢ de documentos disponiveis sobre as
épocas passadas reduziram grande parte da cultura a ser
simplesmente “historia da cultura”, como se vé pelos
programas dos institutos de instrugdo™, sem mais impul-
so produtivo. A extrema consciéneia histérica, de fato,
mata no homem a vontade de criar algo novo, provoca-
-lhe uma espécie de paralisia que nasce da perda abso-
luta da confianga em si mesmo e na prépria obra. “Um
homem que fossc absolutamente privado da capacidade
de esquecer ¢ que fosse condenado a ver, em cada coisa,
o processo do devir... nao acreditaria mais ho proprio ser
nem em si mesmo. Veria todas as coisas se transforma-
rem como uma série de pontos contrastantes ¢ se perde-
ria nesse mar do devir. Como verdadeiro discipulo de
Heraclito, acabaria por ndo ter mais a coragem de mover
um dedo. Toda agao exige o esquecimento.”” A cons-
ciéncia de si como momento transitério de um processo,
como ponto imerso em um fluxo que do passado conduz
a0 futuro, como resultado daquilo que foi ¢ etapa prepa-
ratéria para o caminho daquilo que serd - tudo isso ¢
proprio da doenga histérica e, paradoxalmente elimina
toda a capacidade de “fazer” histéria, que é a capacidade
de se elevar acima do processo, decidindo e acreditando
na propria decisdo. A acdo histdrica nédo ¢ impossibilita-
da apenas pela visdo do fluxo perpétuo: mesmo quando
se atribui a esse fluxo uma dire¢do e um significado, a
decisdo individual perde todo o sentido, e até aumenta a
devogdo ao fato, o servilismo para com as poténcias ven-

22. Cf. especialmente a primeira das cinco conferéncias Suf futuro
delle nostre scuole [Do futuro das nossas escolas), realizadas em 1872, em
Opere, vol. III, tomo 2, pp. 91 ss,

23. Da utilidade e desvantagem, 1.
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cedoras, a submissio ao devir e a suas leis, o otimismo e
a apologia das coisas como elas sdo. “Quem nao com-
preende quanto a historia € brutal e sem sentido tampou-
co poderd compreender o impulso para dar um sentido
3 histéria.”* Ver-se como uma etapa de wim processo en-
caminhado para um fim que transcende os individuos é
apenas uma tentativa de encontrar um significado dado
na realidade das coisas, enquanto o tnico significado
possivel € aquele que o homcm se atribui com a prépria
criatividade®.

No conceito metzc;chlano de doenga histérica en-
tram, portanto, todas as espécies de historicismo, desde
aquele, mais tipico do século XIX, que vé a histéria como
desenvolvimento necessdrio para um fim (seja este a
autoconsciéncia do espirito absoluto, a sociedade sem
classes ou, genericamente, o “progresso da humanida-
de”), até aquele, mais astucioso, que se limita a subli-
nhar a relatividade histérica de toda obra do homem ¢
seu carater transitdrio: o que constitui a doenga histori-
ca ¢, de fato, a impossibilidade de transcender de algu-
ma maneira o processo, quer este tenha ou ndo um sen-
tido abrangente.

A relagdo com o passado, da qual a doenga histérica
¢ uma degeneragao, é contudo constitutiva do homem:
este se distingue dos animais precisamente na medida
em que, a certa altura, aprende a dizer es war [foi], reco-
nhece que tem um passado com o qual deve entrar em
relagdo. O problema dessa relagdo, que na época presen-
te se configura como problema do historicismo e da

24. Opere, vol. 1V, tomo 1, p. 125,
25. Da utilidade ¢ desvantagem, 8; cf. também Opere, vol. 111, cader-
no 29, fr. 72.
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doenga histérica, nédo é, portanto, proprio de uma época
em particular, mas do homem como tal. Contudo, esse
aspecto mais universal, que Nietzsche deixa um pouco
na sombra na segunda Extempordnea, deve ser levado em
conta para compreender o ulterior desenvolvimento da
questdo do tempo e o conceito de eternidade. Apren-
dendo a dizer es war, o homem reconhece também sua
propria natureza mais profunda, que é a de “um imper-
feito jamais perfectivel” (“cin nie zu vollendes Imperfek-
tum”), ou seja, uma sucessdo ininterrupta de instantes,
cada um dos quais ¢ a negagdo do outro, transformando
sua vida em uma luta continua contra o passado, que re-
cai como um peso sobre cle™. O passado, no entanto,
nao ¢ apenas o peso do qual temos de nos libertar. Ele
também tem sempre o cardter, aparentemente oposto,
do paraiso perdido: “Os semideuses sempre viveram an-
tes, a geragdo presente € sempre a degenerada”, afirma
Nietzscheé em um apontamento escrito na mesma época
da segunda Extempordnea. Também na vida do individuo
50 se reconhcece o valor de uma experiéncia depois que
cla chegou ao fim e passou; apenas a morte poe fim a
essa situacao”. Em ambos os casos, o passado, conside-
rado aquilo que ndo depende de nossa decisdo, tem o
efeito de esvaziar de sentido o presente, de pér o homem
em uma atitude epigbnica, aquela atitude que sc tornou
sistema no pensamento de Hegel™. -

O homem da doenga histérica vagueia como um tu-
rista no jardim da histéria® ou, como Nietzsche dira mais
tarde, comporta-se como um ator que recita varias partes,

26. Da utilidede ¢ desvantagem, 1.

27. Opere, vol. 111, tomo 3, parte 2, pp. 303-5.
28. Da utilidade e desvantagem, 8.

29. Da utilidade e desvantagent, 10.
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insere-se -em diversas situagoes histdricas, sem que ne-
nhuma realmente lhe perteng¢a™. Entendida como ciéncia
que tem o passado diante de si como préprio objeto, a
histéria-pressupde e desenvolve a absoluta insensibilida-
de aos valores e a hierarquia destes: de um lado, o histo-
riador efetivamente parte da convicgéo de que tudo o que
ocotreu na histéria é compreensivel, ou seja, no proprio
nivel ou no nivel de uma “humanidade” comum que aca-
ba sendo uma mediocridade comum em que nao existe
lugar para o que é grande; de outro lado, a histéria pre-
tende explicar precisamente como histéria, isto é, como
produto de determinadas situagtes, tudo o que ocorre,
relativizando todas as coisas ¢ destruindo o valor™.
Assim entendida, a histdria é ao mesmo tempo o
fundamento e a expressdo caracteristica da moderna ci-
vilizagio de massa, em que as exigéncias da produgio re-
querem um tipo médio de homem suficientemente in-
formado mas desprovido do sentido da individualidade
e dominado pelo instinto do rebanho: o érgao desta cul-
tura de massas, democratica e cosmopolita, mas sem rai-
zes, € o jornalismo. O génio e o profeta como figuras nor-
teadoras que valem para todos os tempos foram substi-
tuidos pelo jornalista, que esta a servico do momento™.
Poderia parecer que o aumento da consciéncia histérica
deveria ser acompanhado por uma ampliagdo da perso-
nalidade além dos limites estreitos da situagio individual,
pelo fim ou pela diminuigdo dos egoismos. Mas ocorre o
contrario: o homem da doenga histérica, tendo perdido
0 sentido do horizonte infinito, substituido pela precisa

30. Opere, vol. VII, tomo 2, p. 231; cf. também Opere, vol. III, tomo
3, parte 2, p. 240.
' 31. Da utilidade e desvantagent, 5.
32. Cf. Do futuro das nossas escolas, primeira conferéncia.
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definicao da situagdo em todos os seus componentes,
isola-se em si mesmo, no restrito circulo de seu egoismo,
e acaba se tornando insensivel™. Por outro lado, posto
em relagdo com uma infinidade de situagdes, nenhuma
das quais, contudo, realmente lhe pertence, 0 homem
contempordneo vive em uma permanente inseguranca,
é um “sem patria”.

A doenca histérica, em suma, sintetiza os males de
nossa civilizacio decadente: a quantidade de nogdes his-
toricas que possuimos, intelectualmente mas nao orga-
nicamente ligadas a vida, produz um desequilibrio entre
contetido interno e forma visivel da nossa civilizagdo,
que € ao mesmo tempo muito culta e barbara, ndo pos-
sui um estilo, ou seja, um principio préprio unificador
vivo; além disso, o excesso de estudos histéricos produz
uma perigosa conviccao da transitoriedade das coisas
humanas e ao mesmo tempo um estado de espirito céti-
co, que faz com que nenhuma idealidade impressione,
apcnas 0s interesses egofstas meregam atengio. Tudo
iss0 é acompanhado pela presungdo intelectual da obje-
tividade, que leva o homem contempordneo a sentir-se
muito mais evoluido e mais “verdadeiro” que seus pre-
decessores, enquanto, em decorréncia da falta de um
principio unificador, permanece sempre um imaturo®.

A relagdo auténtica com o passado

E possivel, contudo, e como se configura, uma atitu-
de correta diante do passado? Nicetzsche analisa longa-

33. Da utilidade e desvantagen, 9.
34. Da utilidade e desvantagent, 7.
35. D utilidade e desvantagen, 5.
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mente as diversas maneiras dc estabelecer uma relagio
com o passado as quais correspondem diversos tipos de
historiografia: a monumental, a antiqudria, a critica. Mes-
mo essas maneiras, porém, podem ser mais ou menos
legitimas, ou seja, teis e ndo prejudiciais a vida, apenas
na medida em que nelas o elemento histérico seja posto
a servigo do elemento ndo histérico, isto é, da vida em
seu significado criativo. J4 vimos que a agdo exige o es-
quecimento, isto &, de certo modo a suspensdo da cons-
ciéncia historica; esse momento de esquecimento, que
cria em torno do sujeito da decisdo uma espécie de zona
obscura subtraida a consciéncia histérica, é o que Nietz-
sche chama o elemento ndo histérico, a atmosfera em
que apenas a agao pode nascer.

A atitude correta diante do passado consiste na prio-
ridade afribuida a esse elemento ndo histérico sobre o
histérico. Mais precisamente, isso significa que o passa-
do ¢ conhecido e revivido na consciéncia histérica ape-
nas na medida em que serve & agdo em curso, sem ne-
nhuma preocupagdo de objetividade e de reconstrugio
fiel, mas com o objetivo de intensificar, facilitar e fortale-
cer a agdo presente. O ser vivo tem necessidade de um
“horizonte” dentro do qual possa se estabelecer e se es-
truturar, como em uma solugdo nutritiva; um horizonte
s6 existe enquanto tem limites, e a capacidade de tracar
esses limites escolhendo, aceitando, recusando, é aquilo
que Nietzsche denomina aqui forga plastica™. A medida
em que o estudo e o conhecimento do passado sao tteis
para a vida é dada pela medida de for¢a plastica de que

36. Esse significado de Kraft pode servir para entender methor a
concepcdo de mundo que Nietzsche expde nas tltimas obras: o mundo
como conjunto de forgas serd visto, mais que em sentido mecénice, como
um encontro e uma luta de “perspectivas”,
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um individue ou uma civilizagdo dispem: quanto me-
nor ¢é a forga plastica, tanto maior é o perigo de que o es-
tudo da histdria leve a doenga histérica, da qual precisa-
mente sofre nosso tempo. O conhecimento do passado ¢
util apenas para o homem que tem fortes raizes interio-
res: nesse caso, ele se torna um alimento de sua capaci-
dade criativa. “A histdria, enquanto é posta a servigo da
vida, esta a servigo de uma poténcia nao histérica.”" Esse
apropriar-se do passado ¢ a verdadeira “justica” (ou ob-
jetividade) historica: “Somos justos para com o passado
sO se estamos além dele.”™ “Sé a maior forga do presen-
te pode interpretar o passado.”™

E importante avaliar todo o alcance dessas afirma-
¢bes nietzschianas: a relagao com o passado histérico
tem seu lugar apropriado apenas no interior de algo que
ndo se reduz & histéria. As “fortes raizes” de que o ho-
mem necessita para nao ser arrastado pelo passado, e
sim colocado a seu proprio servigo, nao sao raizes “his-
toricas”, implicam uma relagdo com alguma outra coisa
que na segunda Extempordnea ndo ¢ claramente definida,
a ndo ser como for¢a plastica e criativa da vida. Na con-
clusdo do ensaio, todavia, como veremos melhor, fala-se
de forgas eternizadoras como meios para vencer a doen-
ca histérica. O conceito de eternidade, no entanto, é in-
troduzido em conexdo com o de ilusio: assim, a arte é
uma forga eternizante na medida em que, com a ilusao
da forma que produz, leva-nos a esquecer o devir e co-
loca-nos em um clima ndo histérico favoravel & agéo cria-
tiva. £ a posicao jd enunciada em Nascimento da tragédia,

37. Da utilidade ¢ desvantagem, 1; cf. 5.
38. Opere, vol. 1V, tomo 1, p. 148,
39. Da utilidade e desvantagein, 6.
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e que expressa uma atitude ainda inteivamente ligada a
Schopenhauer. Dentro desses limites, contudo, é formu-
lado um problema que Nietzsche exime-se de conside-
rar resolvido com a teoria schopenhaueriana da ilusdo, e
que continuard a preocupa-lo ao longo de todo o seu iti-
nerério especulativo.

O fato de o problema ainda permanecer aberto,
alids, € evidente também pela pouca precisio da pars cos-
fruens desse ensaio. A correta relagdo com o passado, em
geral, ¢ aquela que o pde a-servigo da vida, que subordi-
na o elemento histdrico ao néo histérico. F possivel de-
finir mais claramente essa relagdo? Nictzsche, como se
sabe, tem constantemente diante dos olhos o exemplo
dos gregos, um exemplo que, como revela o escrito sobre
a tragédia, é abundantemente idealizado, mais que his-
toricamente definido. Os gregos da época das origens,
antes do socratismo e da decadéncia iniciada por este,
$a0 um povo que soube conservar um admiravel sentido
nao histérico; sua cultura é “essencialmente anti-histé-
rica e apesar disso, ou melhor, precisamente por isso, in-
dizivelmente rica e fecunda”. Sua maneira de se posi-
cionar diante da histéria ¢ o oposto do “curioso querer
saber tudo” que caracteriza a decadéncia helenistica”. £,
uma relagio instintiva, irrefletida, prépria das criangas,

como Nietzsche frequentemente os chama, que os faz

conhecer de maneira ndo histérica e espontanea o con-
teddo de cultura da pdlis®,

Em uma pégina da segunda Extempordnea, nao liga-
da aos gregos, a relagdo correta com o passado é compa-

40. Da utilidade ¢ desvantagem, 8.
41. Opere, vol. 11, tomo 3, parte 2, p. 6.
42. Opere, vol. IV, tomo 1, p. 127.
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rada & da drvore com as prdprias raizes: ndo as conhece,
mas as sente”. Em um longo apontamento da mesma
época, Nietzsche tenta representar a situagéo de uma ci-
vilizagdo ndo acometida da doenga histérica como a nos-
sa, em que o sentido histérico seja abrandado como no
momento mais feliz da histéria dos gregos: “Logo atras
do presente comega o escuro: nele se movem como som-
bras incertas grandes figuras, que aumentam desmesu-
radamente, que agem sobre nds, mas quase como he-
rdis, ndo como realidades claras e comuns de todos os
dias, Toda tradigéo é quase inconsciente como as carac-
teristicas hereditarias: as pessoas vivas sdo, em suas agocs,
as demonstragdes da tradicdo que nelas age, e a historia
é visivel em carne e 0sso, ndo nos documentos amarela-
dos e como memoria de papel.”* Enquanto a historia
como ciéncia implica um distanciamento fundamental
do passado, sua redugéo a objeto de um conhecimento
preciso e abstrato, os mitos heroicos sdo precisamente
um modo de “sentir” as préprias raizes, menos clara-
mente, porém de modo mais vital, pois o passado vive
como tradi¢do e ndo foi objetivado. “S6 onde cai a luz do
mito, a vida dos gregos resplandece.”” O préprio poli-
teismo dos gregos, por outro lado, € um sinal de seu vi-
ver no presente, sem a preocupagdo de uma ordem defi-
nitiva ou de um fundamento tltimo; um sinal de grande
prodigatidade do espirito™.

Todas essas caracteristicas, contudo, estdo bem lon-
ge de dar uma ideia clara do que Nietzsche entende por
postura correta diante do passado; elas devem ser consi-

43. Da utilidade e desvamntagem, 3.

44, Opere, vol, 1il, caderno 29, fr. 172.
45, Humano, demasiado humarno, 1, n. 261,
46. Opere, vol. IV, tomo 1, p. 133.
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deradas mais como tentativas, que servem para esclare-
cer ulteriormente o conceito de doenga histérica e o pro-

_blema que ela suscita. O mito no lugar da histéria como

ciéncia representa apenas o sinal de uma relacdo dife-
rente com o passado, cuja verdadeira raiz ainda nao foi
indicada. De resto, a segunda Extempordnea, embora opo-
nha & nossa civilizagdo a civilizagdo ndo histérica dos
gregos das origens, estd bem longe de rejeitar os instru-
mentos modernos de conhecimento histdrico: a historio-
grafia monumental, a antiquéria e a critica, que mesmo
ndo sendo histdria iconica ou cientificamente “objetiva”
tampouco séo relato mitico; sdo declaradas formas legi-
timas de conhecimento do passado, desde que subordi-
nadas ao elemento ndo histérico, ou seja, postas a servi-
¢o da vida. O que permanece néo ulteriormente defini-
do é precisamente esse elemento néo historico.

As conclusdes do ensaio também acrescentam pou-
co ao que foi visto. O que se trata de fazer é inverter a re-
lagao histéria-vida. Essa inversdo implica uma avaliagio
distinta da fungdo do individuo e uma intervencio de
forgas eternizantes como a arte e a religido”. A doenca
histérica leva a ver o individuo como perfeitamente in-
serido no processo universal, expressio de seu tempo,
determinado pelas condigbes em que é obrigado a viver,
justificado apenas no desenvelvimento geral; a vida, por
sua vez, é o contrério: criatividade, novidade, irredutibi-
lidade daquilo que nasce aquilo que existiu. A verdadeira
histdria ¢ a histdria dessas novidades, a histéria dos ho-
mens superiores que souberam criar e justificar-se por si
s0s, a histdria dos génios™. Essa criatividade dos indivi-

47. Da utilidade e desvantagem, 10.
48, Da utilidade e desvantagem, 9.
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duos é possivel apenas em uma atmosfera ndo histérica,
no esquecimento do devir. Precisamentc a criagao dessa
atmosfera exige a presenga de “forgas eternizantes” como
a arte e a religido. Elas agem como fontes de ilusao, ca-
pazes de fazer esquecer, a0 menos por momentos, o de-
vir, pondo o homem acima da histéria do tempo. S6 nes-
sc sentido Nietzsche fala aqui de eternidade, de modo
que ela ndo se distingue da ilusdo necessaria para a con-
tinuacido da vida.

O fato de cle buscar obscuramente um outro ¢ mais
pleno significado do conceito como solugdo do problema
do tempo pode ser inferido, por exemplo, de uma nota
pertencente ao projeto de outra Exfempordnea, que aca-
bou ndo sendo escrita, intitulada Die Philosophie in Be-
dringniss, redigida no outono de 1873, ou seja, pouco
antes da publicagio do ensaio sobre a historia. Nesse
apontamento, os problemas que a época pde para a filo-
sofia estdo de algum modo vinculados com o problema
da relagdo entre o tempo e o eterno. Nietzsche vé uma
das caracteristicas dominantes do homem de seu tempo
na pressa, Hast, que alids é um produto das exigéncias so-
ciais: o Estado, de fato, exige que se viva no instante; nao
existe “um construir para a cternidade”*. Também acer-
ca da funcgao da arte como antidoto para a doenga histd-
rica é preciso observar que a arte ja tem para Nietzsche,
mesmo antes das Consideragdes extempordneas, além do
significado vinculado com a ilusdo, um outro significado,
que conservard até as ultimas obras: “Contra a historio-
grafia iconica e contra as ciéncias naturais sdo necessa-
tias extraordinarias forcas artisticas”, escreve em um apon-
tamento de 1872". Nessc contexto ja existe algo mais

49. Opere, vol. 111, tomo 3, parte 2, p. 341.
50. Opere, vol. 1II, tomo 3, parte 2, p. 8.
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que a arte como ilusdo que faz esquecer o devir: ela tem
antes a funcgdo de criar as perspectivas unitarias que
constituem a fisionomia e o estilo préprio de uma épo-

ca ou de uma personalidadc Em outras palavras, a arte
é sindnimo da proprla criatividade da vida, que se opde
ao reflexo mecénico do passado ou do mundo natural. i
o mesmo conceito de arte que se encontrard em A von-
tade de poténcia®. A propria fisionomia de uma civiliza-
¢do livre da docnga histérica ¢ definida de uma manei-
ra que a aproxima da obra de arte: nela a cultura tornou-
-se natureza, atingiu-se a perfeita unidade entre o in-
terno e o externo™.

Nem o conceito da inversdo da relagdo histéria-
-vida, nem a evocagdo do exemplo dos gregos resolvem
satisfatoriamente o problema do es war e da temporali-
dade. A evocagao dos gregos, alids, vale como simples
evocagdo ideal, e o proprio Nietzsche estd bem cons-
ciente de que nao é determinante: em virtude do cris-
tianismo e sobretudo de sua decadéncia, nossa época
tornou-sc incapaz de compreender a antiguidade; por
isso a idcia de uma imitagdo dos antigos ¢ de uma recu-
peracdo de sua mentalidade ¢ desprovida de sentido.
Nao apenas isso: a época da doenga historica é um fato
que ndo pode ser anulado, ainda que se deva pensar em
superd-lo; a superagdo devera levar em conta que “nds
vivemos no tempo em que diversas interpretagdes da
vida convivem uma ao lado da outra... O homem do fu-
turo ¢ o homem europeu”™. Uma superagio da doenga
histérica ndo pode ser um retorno ao mito, que supunha

51. Cf. A vontade de poténcia, ns. 796, 853, 11; Heidegger, Nietzscle,
cit., pp. 78-85, 206-15.

52. Da utilidade e desvantagen, 10.

53. Opere, vol. IV, tomo 1, p. 113.
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condigdes de civilizagdo radicalmente diferentes das
nossas, e especialmente uma estreiteza de horizontes de
vida que hoje se perdeu e foi substituida pelo cosmopo-
litistno.

Nessa situagio, a tarefa do historiador e do filslogo
¢ antes de tudo uma tarefa negativa: iluminar sem pudor
airracionalidade que domina os fatos humanos, destruir
toda visdo providencialista da histéria®. Mas também
essa conclusio € insuficiente diante da amplitude do pro-
blema de uma relagio auténtica (se podemos usar tal ex-
pressao) com o passado como é apresentado na segun-
da Extempordnea e que s6 serd encaminhado para uma
solugao mais tarde, com o surgimento da ideia do eterno
retorno.

Niilismo e historicismo

Nas obras do Nietzsche maduro, em que a andlise
da decadeéncia da nossa época se amplia no grande pa-
norama do niilismo como caréter geral da histdria da ci-
vilizagao europeia e ndo apenas europeia, a doenga his-
torica continua a ser um dos aspectos fundamentais pelos
quais o niilismo se define em sua origem e desenvolvi-
mento. Vimos como na segunda Extemporinea a expressao
“doenga histérica” servia para indicar os dois significa-
dos de nosso conceito de historicismo, ou seja, a atribui-
¢do de uma ordem providencial & histdria ou a absoluta
relativizagdo de toda manifestagdo do homem na época
em (ue surge, sem que esta seja inserida na ordem ra-
cional mais ampla do devir. Doenga histérica é, para o

54. Opere, vol. IV, tomo 1, p. 125.
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Nietzsche da segunda Externporinen, tanto o historicismo
providencialista, no fundo ainda cristao, quanto o relati-
vismo absoluto de quem vé a realidade como um fluxo
em que tudo o que nasce ¢ digno de perecer. Ora, preci-
samente o historicismo entendido nesses dois significa-
dos, um dos quais ¢ o desenvolvimento 16gico do outro,
é uma das ditetrizes principais no caminho que leva ao
niilismo. Hste, de fato, em seu significado mais geral, se
define como a perda de todo sentido e valor do mundo;
chega-se a esse ponto através de um desenvolvimento
que engloba o socratismo, o platonismo, o cristianismo.
Na verdade, o niilismo néo é apenas o reconhecimento
da auséncia de qualquer significado e de qualquer ordem
racional no devir; ja é niilismo, enquanto representa o
primeiro passo que levard necessariamente aos seguin-
tes, a atribuicio de um sentido e de uma finalidade ao
mundo, a justificacdo daquilo que acontece mediante
qualquer razdo que esta além ou acima do préprio fato.
O desenvolvimento pode ser esquematizado deste modo:
a racionalidade ¢ o valor existem enquanto ordem fina-
lista da histéria (historicismo como providencialismo);
mas a experiéncia histérica (precisamente a Hisforie
como conhecimento objetivo do passado, que em nossa
época aumentou enormemente a amplitude e a profun-
didade de seu campo de investigagdo) mostra que, na
realidade, no devir histérico ndo existe nenhuma ordem
providencial ou nenhum sentido abrangente™; portanto,
em absoluto, ndo existem ordem, sentido e valor das coi-
sas, ¢ 0 homem perde qualquer ancoradouro que possa
dar alguma diregéo a sua agiio no mundo: “Quando se
poe o valor fundamental da vida (das Schwergewicht des

55. A vontade de poténcia, n. 12 A.
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Lebens) ndo na propria vida, mas no ‘além’, ou seja, no
nada, tira-se da vida qualquer valor fundamental.”*

Niilismo e historicismo desenvolvem-se assim pa-
ralelamente e representam a premissa do filosofar de
Nietzsche. Tanto em relagdo ao sentido histérico como
em relagdo ao niilismo, encontra-se em Nietzsche um
duplo juizo, a0 mesmo tempo negativo e positivo: nega-
tivo na medida em que é indicador de fraqueza e de per-
da de iniciativa por parte do homem; positivo na medi-
da em que, com o fim das construgdes providencialistas
da histéria, o campo estd livre para uma perspectiva nova
que restitua ao homem a plena liberdade de iniciativa no
mundo histérico”.

O niilismo como fisionomia geral da nossa civiliza-
¢do e o historicismo que é um de seus componentes nio
indicam apenas um movimento geral da cultura, mas
marcam profundamente a psicologia individual do ho-
mem moderno. Uma das caracteristicas do homem con-
temporédneo em que Nietzsche mais insiste, sobretudo
nos escritos reunidos no Wille zur Macht, é a incapaci-
dade de sair do imediato, de desejar em relagao com o
eterno: mesmo na segunda Extemporinea, esse vinculo
com o imediato ¢ a restri¢do do descjo a esfera egoista
dos pequenos interesses eram paradoxalmente ligados a
doenga histérica. Perdida a ¢ em uma ordem providen-
cial e imerso no fluxo irrefredvel das coisas,.o homem
vive sua vida psiquica segundo um “tempo” que musical-
mente seria possivel definir como um prestissimo; é hi-

56. O anticristo, n. 43; e of. o Prefécio de A vontade de poténcia: “De-
pois de Copérnico, o homem resvala do centro para o x”.

57. Sobre o niilismo como sinal de fraqueza, mas também de for-
sa, cf. A vontade de poténcia, n. 585 B; sobre o sentido histérico, of. A-gain
ciéncia, n. 337, e Opere, vol. V, tomo 2, p. 457.
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ersensivel e incapaz de ndo reagir logo: o que ndo é um
sinal de for¢a, mas de fraqueza, porque significa que, no
fundo, a agdo nunca ¢é uma iniciativa do agente, mas
apenas resposta a um estimulo externo que a dirige ¢ a
condiciona™,

Mesmo a incapacidade de accitar a tradigao, que ca-
racteriza a mentalidade moderna, faz parte desse qua-
dro: a tradigdo aparece apenas como algo de que nos de-
vemos libertar, e que eventualmente aceitamos como
peso inelutavel, mas que nio desejamos. Isso indica uma
incapacidade da ventade de querer além do momento,
em uma perspectiva que abarque longos periodos passa-
dos e futuros™. Essa incapacidade de estabelecer uma re-
lagdo correta com o passado é acompanhada por técni-
cas artificiais e fantdsticas de recupera-lo: o dlcool, por
exemplo —~no Wille zur Macht Nietzsche menciona mui-
tas vezes a difusdo do alcoolismo — ¢ uma maneira de sc
reportar a graus de desenvolvimento cultural superados™;

-deve-se dizer o mesmo, do ponto de vista psicologico, do

amor pela histéria, que, por meio da imaginacdo, nos
permite uma inser¢do nas mais diversas situagdes do
passado".

Tudo isso, quer o que diz respeito ao historicismo
como carater geral da civilizagdo moderna, quer o aspec-
to psicoldgico desse historicismo, ndo vai muito além do
que se disse j& na segunda Extempordnea. O que é rele-
vante ¢ a inscr¢do da doenca histdrica no quadro geral

do niilismo, porque justamente por esse caminho os

58. A vontade de poténcin, ns. 71 e 45,
59. A vontade de poténcia, n. 65.

60. Opere, vol. VIII, tomo 3, pp. 30-1.
61 Auwurora, n. 159.
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problemas que ela suscita e que na segunda Extempord-
nea haviam permanccido irresolutos serfo esclarecidos e
encaminhados para uma solugdo. O que na segunda Ex-
tempordnea formava a raiz da doenga histdrica era o
constitutivo por-se em relagdo do homem com o passa-
do e a impossibilidade de evitar que o es war acabasse
por eliminar todo o sentido de sua vida e de suas inicia-
tivas. Nem a aspiracao da civilizagio grega das origens,
nem a conclusio que afirmava a necessidade de inver-
ter a relagdo histéria-vida pela intervencao de “forgas
eternizantes” como a arte e a religido haviam resolvido
o problema em definitivo. Nas obras da maturidade,
enquanto a doenga histérica em seu aspecto de fato cul-
tural e psicolégico é apresentada como um dos diversos
elementos por meio dos quais se define o niilismo™, o
problema da relacdo com o passado e da luta contra o
peso do es war assume, ao contririo, um alcance mais
universal, torna-se o préprio problema do niilismo, e s6
com a solugédo deste o niilismo pode ser superado.
Aqucle significado universal do es war, com base no
qual o préprio homem, ¢ ndo 0 homem de uma época
histérica particular, era definido essencialmente como
“um imperfeito jamais perfectivel”, e que no ensaio so-
bre a histéria permanecia, contudo, em segundo plano,
€ agora considerado independentemente do problema
particular da doenga histérica, define em geral o pré-
prio problema do homem ¢ de sua existéncia no mun-
do que Nietzsche se propde resolver construindo o su-
per-homem.

O vinculo com o problema da temporalidade como
problema constitutivo do homem enquanto tal permite

62. Cf. A vontade de poténcia, n. 12 A.
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também evidenciar outra caracteristica do conceito de
niilismo, ou seja, o fato de que ele indica a0 mesmo tem-
poa época historica particular de decadéncia em que vi-

vemos e uma condigdo universal e permanente, uma for-

ma de “alienacdo”, se se quiser, que esta ligada a essén-
cia do homem e nae depende de circunstancias histori-
cas especificas. O es war e o problema da relagdo com o
passado, de fato, s30 a raiz da doenca historica, mas ao
mesmo tempeo constituem a propria esséncia do homem;
assim, o niilismo é certamente um fenémeno histdrico
cujo desenvolvimento pode ser indicado, mas € também
touf court a condicdo universal do homem que nao resol-
veu o problema do es war. Pode-se ver uma comprova-
¢do disso no fato de que Nietzsche ndo conhece uma
época histdrica ndo niilista: o niilismo comega com Pla-
tdo, e antes ainda com Sdcrates. Onde quer que tenha
havido pensamento, alids, ali dominou o espirito de vin-
ganga®™, que, como veremos em breve, é precisamente si-
nal e consequéncia da incapacidade de resolver o pro-
blema do es war ¢ de se libertar do peso esmagador do
passado®’. Também a civilizagio grega das origens, que
no restante das obras da maturidade perde significativa-
mente um pouco daquele valor paradigmatico que tinha
nos primeiros escritos, ¢ mais uma condigdo desejada
que uma situagdo precisamente definida como fendme-
no histdrico.

63. Cf. A voninde de poténcia, n. 765.

64. A relacio entre instinto da vinganca e problema da temporali-
dade ¢ estudada minuciosamente, ainda que com resultados diferentes
dos nosses, por |. Stambaugh, Untersuchiungen zim Problem der Zeit bei
Nietzsche, Haia, Nijhoff, 1959, pp. 68-78.
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O instinto de vinganca

A existéncia de uma relagdo muito estreita entre nii-
lismo e problema do es war é sugerida pelo discurso de
Zaratustra intitulado “Da reden¢do”. Nele, aquilo de que
0 homem deve ser libertado para que ocorra uma reden-
¢do, ou seja, aquela renovagao que deve tirar-nos do nii-
lismo, é precisamente a pedra do passado, que aparen-
temente ¢ irreversivel: “Libertar aqueles que nos prece-
deram, transformar todo ‘foi assim’ em um ‘cu quis que
fossc assim’, eis o primeiro passo para a redengio.”” Em
outro lugar, essa libertagdo do passado ndo é apenas o
primeiro passo, mas a propria redengao: “Libertar no
homem o passado, recriar todo ‘foi assim’ para que a
vontade possa afirmar: ‘assim quis que fosse, assim de-
sejarei que seja’... s6 isso lhes ensinei a chamar de liber-
tacao.”" No entanto, o querer para trds ¢ uma tarefa que
parece impossivel para a vontade. Ela se encontra em
uma situagdo que nao escolheu, que ndo depende dela e
da qual ndo consegue ver uma ordem qualquer: “Sc mcu
olhar passa do presente para o passado, sempre encon-
tro a mesma coisa: fragmentos, membros espalhados e
casos horrendos, nunca homens. O presente ¢ o passa-
do aqui embaixo, meus amigos, me sdo insuportaveis, e
eu hdo seria capaz de viver se nao fosse.um adivinho do
que estd por vir. Um vidente, um resoluto, um criador ...""
O passado contra o qual a vontade nada pode é o caos
da situagdo dada sem ser escolhida™. A libertagdo sé po-

65. Zaratustra, II: “Da redengdo”.

66. Zaratustra, I1I: “Das antigas e das novas tabuas”.

67. Zaratustra, II: “Da redengio”.

68. Passado, nesse sentido, sio por exemplo os instintos; cf., por
exemplo, Opere, vol. VII, tomo 1, parte 1, p. 285; vol. VII, tomo 2, p. 121.
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deria ter lugar em uma vontade criativa que pudesse re-
criar 0 passado-transformando o “foi assim” em um “eu
quis que fosse assim”. Mas a vontade percebe que € im-
possivel querer para trds: dessa impossibilidade nasce o
espirito de vinganga, que constitui a passagem da expe-
riéncia da impoténcia diante do passado a produgéo de
todas as manifesta¢bes que compdem o niilismo.

O espirito de vinganga, no discurso de Zaratustra
sobre a redencao, estd na base de toda a visdo de mun-
do que a vontade cria para si depois dc ter experimenta-
do a impossibilidade de querer para tras e, portanto, de
se libertar do peso do passado. A vontade “sobre tudo
aquilo que € capaz de sofrer vinga-sc por néo poder agir
retroativamente sobre o passado”. Mas vinganga ndo é
apenas isso; ela é a propria estrutura do ato com que a
vontade se esforga para subjugar o passado sem conse-
guir: é vinganga néo apenas aquilo que a vontade faz de-
pois dessa experiéncia, mas essa propria experiéncia
contém em si a forma essencial da vinganca. De fato,
esta ¢ definida, na mesma pégina do Zaratustra, como “a
aversdo da vontade ao passado e ao seu ‘foi assim™
(“des Willens widerwillen gegen die Zeit und ihr ‘es
war'”). Pode-se dizer que a tentativa de querer para tras
e a impossibilidade diante da qual a vontade se encontra
sfo, mais que a origem, o arquétipo do espirito de vin-
ganga, seu primeiro ato: nessa experiéncia, de fato, a
vontade depara com efeitos cuja causa nao pode domi-
nat, efeito ela mesma de algo que ja esta ali como fun-
damento e origem daquilo que lhe cabe ser ¢ fazer. Nas-
ce nessa experiéncia a visdo do ser como estrutura de
causa-cfeito, de fundante-fundado: o principio de cau-
salidade, que domina nossa representacao do mundo, é
expressdo do instinto da vinganga, o mais profundo de
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nossos instintos”. Em geral, “onde quer que se tenham
buscado responsabilidades, quem as buscou foi o instinto
da vinganga. Esse instinto da vinganca dominou a tal pon-
to a humanidade por séculos que toda a metafisica, a psi-
cologia, a representacdo da histéria e sobretudo a moral
estdo marcadas por ele. Na medida em que o homem pen-
sou, ele arrastou nas coisas o germe da vinganca. Atribuiu
essa doenga até a Deus, despojou as coisas de sua inocén-
cia, uma vez que pretendeu atribuir todo modo de ser a
uma vontade, a intengdes, a atos responsédveis”™.

O instinto da vinganga domina toda a mentalidade
do homem ocidental, e talvez do homem em geral; ¢ o
principio de causalidade que € expressao dele mostra que
nao ¢ vinganga apcnas a busca da responsabilidade em
sentido préprio, mas qualquer busca de fundamento. Em
toda forma de relagdo entre 0 homem e o mundo se re-
pete a experiéncia fundamental da vontade: o encontrar-
-se diante de um “dado” que funda a situagio, da prépria
situagio como nao escothida por mim e pela qual algo ou
algum outro ¢ responsavel. Em cada um dos muitos ca-
$0s em que esta em agéo o espirito de vinganga repete-se
a "aversao da vontade ao passado e ao seu ‘foi assim’™,
ou seja, 0 embate com alguma coisa que “ja é” e que nédo
pode ser objeto de criagdo por parte da vontade.

Trés aspectos do niilismo

E possivel esclarecer melhor a relagdo do espirito de
vinganga com as manifestagbes fundamentais que cons-

69. Opere, vol. VII, tomo 1, parte 1, p. 116.
70. A vontade de poténcia, n. 765.
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tituem o niilismo? Para fazer isso, é preciso antes de tudo
tentar reunir tais manifestagdes sob alguns conceitos cs-
senciais que nos permitam uma visdo unitaria. Para tan-
to, escolhemos um dos tltimos projetos formulados por
Nietzsche para a organizagdo da obra depois publicada
postumamente como A vontade de poténcia, um projeto
escrito no outono de 1888 e que podce assim ser conside-
rado expressdo “definitiva” de seu pensamento. Nesse
projeto, o niilismo é reduzido a trés manifestacdes es-
senciais: “1. A libertagio do-cfistianismo: o Anticristo. —
II. A libertagao da moral: o Tmoralista. — III. A libertacio
da ‘verdade”: o espirito livre. - IV. A libertacdo do niilis-
mo: 0 hiilismo como consequéncia necessdria do cristia-
nismo, da moral e do conceito de verdade da filosofia.””
Cristianismo, moral e metafisica sdo os componentes es-
senciais do niilismo; e eles, como sabemos, sio domina-
dos, como qualquer coisa que o homem pensou, pelo
instinto da vinganca. No Anticristo, que nesse plano fi-

~gura como a primeira parte da obra, ¢ que foi efetiva-

mente composto e publicado por Nictzsche, cristianis-
meo, moral ¢ metafisica estao estreitamente ligados entre
si, unidos de modo bem claro, ainda que ndo explicito,
precisamente pelo conceito de vinganga, no significado,
que vimos, de deparar com uma situagao dada diante da
qual ndo se pode nada. O cristianismo, na invectiva que
conclui o Anticristo, chega a set identificado com o espi-
rito de vinganca’™.

Antes que o cristianismo, o proprio espirito religio-

.80 em geral é expressdo do instinto de busca do respon-

savel que Nietzsche chama instinto de vinganga: néo ou-

71. Opere, vob. VIII, toino 3, p. 359.
72. O anticristo, n. 62.
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sando assumir pessoalmente a responsabilidade por sua
condi¢do, o homem recorre a uma vontade alhcia para
atribuir essa responsabilidade™. Essa atitude ndo surge
apenas nas situagdes de dificuldades, como busca do “cul-
pado”: até um povo orgulhoso e contente consigo mes-
mo busca espontaneamente um Deus a quem agradecer,
“A religido ¢ uma forma de gratiddo””; mas gratiddo e
vinganga tém a mesma raiz”.

No que diz respeito ao cristianismo em particular,
todos o0s seus dogmas se apresentam como uma “histo-
ria” destinada a cxplicar a condigdo humana mediante
conceitos como os de criagdo, pecado, pena e redengao:
0 homem com suas decisbes aparece nessa historia ape-
nas como o tltimo elo de uma corrente de fatos que es-
capam a sua iniciativa™. A busca de um responsavel por
aquilo que somos é apenas uma maneira errada e falsa
de formular a relagdo com o passado: nada podendo so-
bre ele, a vontade procura atribuir-lhe alguma estrutura
compreensivel; mas o reconhecimento e a aceitagio de
tal estrutura nédo sdo um modo de querer ativo, sio an-
tes um sinal de profunda fraqueza, um fato depressivo,
que tira do homem toda dignidade, reduzindo todo seu
agir a uma questio de Graga”.

73. A vontade de poféncin, n. 136.

74, O anticristo, n. 16,

75. Opere, vob. VII, tomo 1, parte 1, p. 83.

76. A vontade de poténcia, n. 224, O problema da relagiio entre Nietz-
sche ¢ o cristianismo é evidentemente muito mais complexo, como de-
monstra, por exemplo, o préprio Anticristo, ns. 33-40. Sobre ele, vejam-
-se, além do ja citado artigo de T. Moretri Costanzi: K. Jaspers, Nietzsche
und das Christenfum, 2. ed., Munique, 1952; E. Benz, Nietzsches Ideen zur
Geschichte des Christentums und der Kirche, Leiden, 1956; B. Welte, Nietz-
sches Atheismus und das Christenhon, Darmstadt, 1958. :

77. A vontade de poténcia, n. 136.
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A propria fraqueza revela a “vontade de verdade”
que caracteriza a metafisica: aqui o pressuposto ¢ de que
6 mundo cadtico ¢ mutavel do devir tenha como funda-
mento uma estrutura estavel qualquer, um outro mundo
que seria o verdadeiro. A fe nessa estrutura € propria
#dos homens improdutivos, que ndo querem criar um
mundo... Eles o colocam como dado e procuram fazer de
tudo para chegar a cle. “Vontade de verdade’ como im-
poténcia da vontade de criar”™. A vontade de verdade
implica o ‘medo do devir e. do movimento proprio dos
homens mediocres que ndo sabem dirigir € dominar as
coisas e concebem a felicidade como imobilidade. Tam-
bém e sobretudo a moral, enfim, é um produto do ins-
tinto de vinganga, e isso em varios sentidos: em um pri-
meiro sentido, o mais elementar, porque a moral crista
que domina nossa mentalidade é um produto dos ho-
mens inferiores que, diante da livre criatividade dos gran-
des homens, criam uma tabua de imperativos em que

-dominam as virtudes do rebanho ¢ da passividade, pro-

curando transformar em sinais de superioridade moral
aguelas que sao caracteristicas de inferioridade e de fra-

.queza®™. A caracteristica mais fundamental do espirito de

vinganga, contudo, ¢ visivel na prépria estrutura da con-
cepgdo de uma lei ou de uma ordem moral: ela significa,

78. A vontade de poténcia, n. 585. Cf. wim trecho da dltima carta de
Nietzsche a Burckhardt, escrita de Turim em 5 de janeiro de 1889, quan-
do a loucura ja o acometera: “Care senhor professor, no fim eu teria
preferido muito mais ser professor em Basileia que Deus; mas ndo ou-
sei levar tio longe meu egefsmeo particular a ponto de omitir, por cau-
sa dele, a criagdo do mundo” (Carteggio Nielzsche-Burckhardt, trad. it. de
M. Montinari, Turim, 1961, p. 41).

79. E essa, como se sabe, a tese de toda a Genealogia da moral; cf.
especialmente o terceiro ensaio, “O que significam os ideais ascéticos”,
ns. 14 ss.
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na verdade, que “ha de uma vez por todas uma vontade
de Deus que estabelece o que o homem deve ou nio
deve fazer”™; em que, para o problema do es war que
nos interessa, ¢ importante destacar a expressdo “de uma
vez por todas”. Se existe uma lei ou uma ordem moral
dada, a vontade ¢ imobilizada pot essa lei e ndio pode
mais ser criadora. A vontade de Deus, os dogmas da Bi-
blia, a estrutura estavel da verdade, a lei moral dada de
uma vez por todas — sdo todos modos em que se apre-
senta a irreversivel pedra do es war, sdo todas formas
daqucle passado como ser-ji-assim contra o qual a von-
tade se sente impotente e do qual deve libertar-se se de-
seja ser criadora.

Se queremos agora tentar compreender a relacfio
que existe entre cristianismo, moral e metafisica, de um
lado — dominados em sua origem pelo instinto de vin-
ganga —, e niilismo, de outro, temos de voltar 4 j4 men-
cionada nota 12 do Wille zur Macht: 14 o niilismo cra atri-
buido a trés causas essenciais, que constituem, alids, o
desenvolvimento uma da outra. Prepara-sc o advento do
niilismo, escreve Nietzsche, quando se atribui & histéria
uma ordem providencial, ji que se descobrird que essa
ordem providencial ndo existe, e entdo o devir perde
sentido; em segundo lugar, prepara-se o niilismo quan-
do, independentemente de objetivos e fins a serem al-
cangados, se concebe o mundo e seu desenvélvimento
como uma totalidade em que cada parte estd inserida em
um conjunto sisteméatico (ndo é facil distinguir esta se-
gunda atitude da primeira: parece que, enquanto uma
pode ser caracterizada como historicismo, esta deva ser
entendida mais como monismo, termo que o préprio

80. O anticristo, n. 26.
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Nietzsche usa nesse contexto): ¢ o conjunto que dé Yalqr
a:cada parte e ao proprio homem. Mas, quando a ideia
de tal sistema se revela falsa, entdo as coisas ¢ 0 homem
perdem todo o valor. Uma vez que com o devir ndo se
atinge nenhum objetivo, ¢ que sob a multiplicidade das
coisas ndo se esconde nenhuma unidade total, surge a
concepgdo do carater ilusdrio do devir e a fé em um ou-
tro mundo, no mundo estavel da verdade. Mas, com o
passar do tempo, também este mundo se revela cons-
trufdo pelo préprio homem segundo suas necessidadgs
psicolégl'cas: estamos na ultima e extrema forma do nii-
lismo; a perda de fé no mundo metafisico, ou sg}‘a, da
prépria verdade, a0 menos em sua acepgéo tradicmna}“‘.

O que é subjacente a todo esse desenvolvimento é a
atitude que ja reconhecemos na origem do cristianismo,
da metafisica e da moral, ou seja, a busca de uma ordem,
de uma estabilidade, de um valor independentes da von-
tade. ¥ sempre o instinto da vinganga que age: s6 porque
a vontade se descobre incapaz de eliminar a pedra do es

_war, ela vai em busca de explicagdes e constroi as visoes

de mundo que desembocarao necessariamente no niilis-
mo. A necessidade do advento do niilismo depende do
fato de que toda ordem do mundo independente da von-
tade se revela iluséria: pelo doloroso processo da anula-
¢do dos valores ¢ do reconhecimento da insensatez do
mundo e da historia, a vontade chega finalmente a essa
conclusao. Eis por que, em Nietzsche, niilismo extremo e
superagdo do niilismo estdo tdo préximos que sdo quase

“identificados, e ele se proclama “o primeiro niilista com-

1R,

pleto, que viveu em si o niilismo até o fim”*; para a von-

81. A vontade de poténcia, n. 12 A.
82, A vontade de poténcia, Prefacio, 3.
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tade, a perda das ilusdes pode significar ou a absoluta in-
capacidade de ainda querer, ou o reconhecimento alegre
e criador do fato de que nao existem ordem, verdade e
estabilidade fora da prépria vontade, e que o niilismo
deriva precisamente de ter desejado encontrd-las a qual-
quer preco. Compreende-se, assim, por que a conclusdo
l6gica do desenvolvimento do sentido histérico e da His-
torie deva ser, para Nietzsche, o riso™; o fato de néo exis-
tir nenhuma ordem fora da vontade significa que tudo
deve ser criado.

No entanto, chegar a essa nova condigdo do espiri-
to, que ¢ propria do super-homem e se identifica com a
libertagéo do instinto da vinganca, jd que a vontade nao
busca mais fundamentos ou responsabilidades fora de si
mesma, implica sempre a solugao do problema do es
war. Para passar do niilismo em seu sentido negativo e
destruidor ao niilismo completo, ou seja, ao niilismo su-
perado, e para, a partir do reconhecimento da insensatez
das coisas, chegar a consciéncia da criatividade da von-
tade, é necessario ainda um passo, a solugao do proble-
ma da temporalidade. No final do discurso sobre a re-
dengdo, que tomamos como ponto de partida para estu-
dar o conceito de vinganca, Zaratustra se faz a pergunta:
“QQuem ensinara a vontade a querer para tras?” Se devo
admitir que nao apenas ndo existe uma ordem nas coi-
sas independente da vontade, mas também que essa or-
dem pode ser criada pela prépria vontade, preciso des-
cobrir uma estrutura da temporalidade diferente daque-
la prépria da mentalidade comum, para a qual o tempo
se apresenta como uma série irreversivel de instantes,
cada um dos quais é filho do outro; uma estrutura da

83. Alént do bem ¢ do mal, n. 223,
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temporalidade em que a vontade realmente possa “que-

rer para trds”, que s6 pode liberta-la do instinto de vin-

ganga e do niilismo.

O eterno retorno como soluc¢do
do problema da temporalidade

A doutrina do eterno retorno do idéntico, como é
formulada no Zaratustra, deve representar justamente a
solugiio desse problema, evidenciando uma cstrutura da
temporalidade que inverta o modo banal de ver o tempo
e que torne possivel a vontade o paradoxo de “querer
para trds”. Isso explica a importancia decisiva que adqui-
re para Nietzsche essa doutrina, que é realmente o “pen-
samento nico”, como diz Heidegger", em torno do qual
ge articula toda a sua filosofia. Se de fato o niilismo,
como hos pareceuy, tem origem no espirito de vinganga e
na relagio da vontade com o es war, s6 a solugdo do pro-
blema da temporalidade poderd valer como superagao
definitiva dele e como premissa para a construgio do su-
per-homem. Contudo, sc a ewige Wiederkehr deve ter csse
sentido, a interpretacdo puramente moral ¢ a puramen-
te cosmoldgica desta sao insuficientes: uma faz do eter-
no retorno um critério de escolha referente apenas ao
homem e a suas agdes (devo escolher aquilo que gosta-
ria de escolher de novo para a eternidade); a outra afirma
uma estrutura do mundo em que a escolha do homem ja
néo tem sentido algum, em quc ja ndo pode haver nada

84. Cf. Nictzsche, cit., p. 396: a vontade de poténcia ou, o que é
o mesmo (cf. p. 747), o eterno retorno, ¢ o “pensamento tnico” de
Nietzsche.
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de novo e, portanto, nao pode existir vontade criadora,
ao contrario do que prega Zaratustra no discurso sobre a
redengio ja mencionado varias vezes.

Na perspectiva de um eterno retorno como doutri-
na cosmoldgica, o querer para tras seria apenas uma
aceitagdo do que ja ocorreu e do ja determinado. Nesse
caso, a superagdo do niilismo e a solugéio do problema do
es war sO seriam alcangadas com um artificio dialético: a
realidade permanece inalterada e a vontade, tendo reco-
nhecido que néo pode ser de outro modo, a aceita. A pas-
sagem do “foi assim” para o “eu quis que fosse assim”
seria, portanto, um puro e simples ato de aceitacdo da
necessidade,

No entanto, ndo é esse o sentido da ewige Wieder-
kehr que se depreende do grande discurso de Zaratustra
em que a doutrina é enunciada com maior amplitude e
vigor, aquele intitulado Vom Gesicht und Ritsel, na tercei-
ra parte. Nessa pdgina, Zaratustra relata uma visdo tida
em sonho: sobre uma montanha, ele viu uma grande
porta da qual saem duas estradas que correm em dire-
¢Oes opostas; tais estradas, contudo, nao sao feitas de
maneira que continuem ao infinito, cada uma na prc’)pria
direcao, mas constituem um anel que se une precisa-
mente sob a porta. As estradas sdo o passado e o futuro;
sobre a porta embaixo da qual o anel se une esta escrita
a palavra Augenblick, instante. Esta pagina e o restante do
relato de Zaratustra foram objeto de numerosas inter-
pretagdes que nado discutiremos aqui. Basta destacar dois
clementos bem evidentes: a doutrina da ewige Wieder-
kehr € aqui enunciada precisamente como o inverso da
visdo comum do tempo, que o concebe como linha reta
formada por uma sucessio irreversivel de instantes. E
nessa visdo do tempo que se fundamenta a impossibili-

1

i
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dade de inverter a pedra do passado, de querer para tras.
Ao contrdrio, 0 tempo é para Zaratustra um circulo,

- ¢omo diz o ando. Em segundo lugar, é igualmente im-

_portante observar que, nessa estrutura circular do tempo,
o instante, ou seja, 0 momento presente, o tempo da de-
cisdo, representa o ponto em que o circulo de passado e
futuro se une. “Olhe para cste instante” — diz Zaratustra.
— “Desta porta sai uma longa e eterna estrada que volta:
atras de nds jaz uma eternidade. Tudo o que pode correr
néo deve ja ter uma vez percorrido essa cstrada? Tudo o
que pode acontecer nao deve ter jd uma vez ocorrido, ter-
-ge realizado, ter transcorrido?... E nfo estdo as coisas
estreitamente entrelagadas de tal modo que este instan-
te arrasta consigo todas as coisas vindouras? Fortanto tam-
bém a si mesmo?”®

.+ A primeira consequéncia da estrutura circular do
tempo €, de um lado, que aquilo que é e serd deve ne-
cessariamente ja ter sido, fazendo com que o passado
domine e determine de algum modo o futuro; mas, de
outro lado, precisamente em virtude da prépria estrutu-
ra circulat, o futuro nao deixa de ter influéncia sobre o
passado, determina-o na mesma medida em que por ele

- é determinado. Se o discurso se interrompesse aqui, no

entanto, estarfamos diante de um enigma sem solugio
ou até mesmo de uma proposigdo sem sentido, que po-
deria valer no maximo como simples inversdo polémica
da visao banal do tempo. O que d4 significado a doutri-
na é a fungdo que nela exerce o instante. Estabelecida a
estrutura circular do tempo, cai a perspectiva “retilinea”
em que o passado podia ser um peso irreversivel sobre
o0s ombros do presente e do futuro, com toda sua forca

85. Zavatustra, III: “Da visao e do enigma”.
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determinista; mas a rclagdo de reciproca determinagio
entre passado e futuro sé se torna possivel a partir do
presente como momento da decisdo. Este nao ¢ mais
simplesmente um ponto na linha que leva do passado ao
futuro, que adquire sua fisionomia apenas em relagao
com os outros pontos e que por si sé ndo tem consistén-
cia; em vez disso, ele leva consigo todo o futuro e, por-
tanto, também todo o passado, estd em uma espécie de
relagdo imediata com a totalidade do tempo, ou seja, com
aquilo que Nietzsche entende por cternidade. O instan-
te assim concebido realiza a exigéncia que era expressa,
mesmo que obscuramente, pelo conceito de Un-histor-
isches da segunda Extempordnea: ele ndo se define com
relagdio ao passado ¢ ao futuro, mas passado e futuro ad-
quirem fisionomia e sentido apenas em relagio a ele.

A libertagio do instinto de vinganga ndo é assim,
como poderia parccer, uma simples mudanga de atitude
da vontade diante da inelutavel necessidade da estrutu-
ra do mundo: esta continuaria a ser uma maneira de ver
as coisas influenciada pelo espirito de vinganga, porque
suporia a existéncia de uma ordem dada a qual a vonta-
de teria apenas de se adaptar ou, melhor ainda, de se re-
signar. Ao contrério, a ewige Wiederkehr ndo equivale de
algum modo ao determinismo no sentido comum-do ter-
mo: “O determinismo: eu mesmo sou o destino e a con-
digdo de inteiras eternidades de existéncia.”* O instante
traz consigo todo o passado e todo o futuro: cada mo-
mento da histéria torna-se decisivo para toda a eterni-
dade: “Bm cada instante a existéncia comega... O centro
estd em toda a parte.””

86. Opere, vol. VIL, tomo 1, parte 2, p. 265.
87. Zaratustra, I11: “O convalescente”, 2.
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. Poderiamos observar que, se cada instante ¢ decisi-
yo, nenhum o ¢, ja que todos o sdo. Mas mesmo o falar

-de todos 0s instantes corre o risco de ser uma maneira de
- pensar ligada precisamente a visao retilinea do tempo,
- em que 0s momentos podem ser postos em fila e abar-

cados com um Unico ato de pensamento. Ao contrario,
se ndo existe uma ordem desse tipo, ndo tem sentido co-
Jocar o problema da relagdo cntre um instante e outro:
cada um ¢ sempre o ponto culminante, o “mcio-dia” da
histéria do universo, aquele em que se decide a eterni-
dade®. S sera possivel falar de passado e de futuro em

~ gentido histérico em fungdo do instante assim entendi-

do: o tempo como série de momentos sucessivos somen-
te tem realidade a partir do instante que estd em uma re-
lacdo imediata com a eternidade.

Tudo isso, ¢ evidente, representa a premissa de uma

interpretagdo da doutrina do eterno retorno, ¢ assim

quer continuar a ser: em vista disso, era preciso mostrar

* como, partindo precisamente do problema da tempora-

lidade, é possivel chegar a uma compreensao da ewige
Wiederkehr que evite a unilatcralidade das interpreta-
¢bes fisico-cosmolégica e moral. A dificuldade de saber
ao certo aonde esse caminho deve conduzir depende do

- fato de que percorré-lo exige um abandono da repre-

sentacdo habitual das relagdes entre vontade humana,

88. Opere, vol. V, tomo 2, p. 396. Na existéncia “h4 sempre um mo-
mento em que, primeiro em um, depois em muitos, em seguida em to-
dos, se ilumina o pensamento mais poderoso, o do eterno retorno de to-
das as coisas: esta é a cada vez a hora do meio-dia para a humanidade”.
A “descoberta” do eterno retorno nio ocorre em determinada época
histérica, mas refere-se a cada existéncia humana. Quando a decisiio é
vista nessa relagao com o eteino, é sempre meio-dia. Cf. também vol. V,
tomo 2, p. 514. “A partir do momento em que hd este pensamento (o do
eterno retorno), todas as cores mudam, e ha outra histéria.”
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tempo e mundo, representagdo tdo profundamente ar-
raigada em nossa mentalidade e que, no dizer de Nietz-
sche, é inteiramente inspirada no instinto da vinganga.
O amigo que Zaratustra, em seu discurso, aconselha
amar, e que representa o super-homem, é aquele “em
que reside um mundo completo”; o mundo se desen-
volve e se desenrola por ele”. Em outro lugar, Nietzsche
escreve: “Quando criei o super-homem, coloquei em
torno dele o grande véu do devir e fiz brilhar sobre ele
o sol do meio-dia.”™

O esclarccimento do significado da ewige Wiederkehr
como inversdo da temporalidade banal propria da doen-
¢a histérica e do espirito de vinganga exige um esclareci-
mento da nova relagdo que se instaura, nessa perspecti-
va, entre a vontade do homem e o mundo, que Nietzs-
che define como vontade de poténcia”. Sé no dmbito
dessa nova relagdo serd possivel dar um significado sa-
tisfatdrio a certas proposigoes em que Nietzsche parece
resumir todo o contetido, mas também todos os parado-
xos, de sua doutrina: “Superacao do passado e portanto
o esquecimento reparador, o divino circulo ... Supremo
fatalismo, idéntico porém ao acaso ¢ a criatividade. (Ne-
nhuma hierarquia de valor nas coisas, mas antes de tudo
criar)™; e ao discurso em que Zaratustra faz uma espé-
cie de balango do préprio itinerdrio espiritual: “Alma mi-
nha, ensinei-te a dizer ‘hoje’ como “outra vez’.e ‘uma
vez’, a dangar tua ciranda sobre todo ‘aqui e ali’ ... Dei-te
também a liberdade de retroceder as coisas criadas ¢ as

89. Zaratustra, I: “Do amor ac proximo”.

90. Opere, vol. VI, tomo 1, parte 1, p. 197.

91 A vontade de poténcia, n. 1.067.

92. Opere, vol. VII, tomo 2, p. 271; cf. também vol. Vi, tome 1, par-
te 2, p. 174.

O NILISMO E O PROBLEMA DA TEMPORALIDADE 47

" incriadas: e quem conhece como tu a volupia das coisas

por vir? Despojei-te da obediéncia, das genuflexdes, das

-senilidades; dei-te 0 nome de ‘reviravolta da fatalidade’
e ‘destino’ ... Chamei-te ‘desting’, ‘orbe da orbe’, ‘cordao

umbilical do tempo’ ... onde mais, como em ti, o passa-
do e o futuro se tocam?”*"

93, Zaratustra, IIL: “Do grande anelo”.
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O problema do horizonte

. “E assim o homem, crescendo, foge de tudo aquilo
que outrora o restringia; ndo é necessario que quebre vio-
lentamente as amatras, ja que de repente, ao comando de

" uma divindade, elas caem por si ss. E onde esta entao a

argola que ainda o reprime? F o mundo, ou Deus?”!
Um discurso sobre a maneira como Nietzsche vé o
mundo deve tomar como ponto de partida esse frag-

- mento autobiogréfico, escrito aos 19 anos de idade, ndo
. apenas por motivos histéricos e cronologicos, para tragar

desde seu nascimento a perspectiva filoséfica nietzschia-
na, mas porque esse fragmento esta repleto de uma for-
ca profética singular e pode muito bem ser tomado para
indicar, também e precisamente em seu cardter de pro-
blematicidade aberta, o significado abrangente dessa fi-
losofia. Os intérpretes que, como Léwith, e recentemen-

1. De um fragmento autobiogréfico datado de 18 de setembro de
1863, in Werke, Munique, ed. Schelechta, 1956, vol. 11, p. 110.
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te Deleuze e Fink (por mais que estes Gltimos o tenham
feito de maneira mais matizada), tendem a uma solugéo
do problema favoravel ao mundo, embora tenham mui-
to boas razdes para sustentar tal interpretagio, ndo cap-
tam o espirito mais profundo do pensamento nietzschia-
no. Bastaria, para confirma-lo, o preimbulo da carta que
Nietzsche escreveu de Turim a Burckhardt no inicio da
loucura: “Caro professor, no fim eu teria preferido ser pro-
fessor em Basileia a ser Deus; mas nao ousei levar meu
egoismo privado tao longe a ponto de omitir, por causa
dele, a criacdo do mundo.”

Pode-se atribuir essa carta a loucura: mas de tom
nao muito diferente sio intimeras outras paginas de ou-
tras obras nietzschianas, como sobretudo Ecce homo, que
também sdo lidas como obras confidveis e passiveis de
interpretagdo. O tom paradoxal e “escandaloso” dessas
afirmacdes ¢, na verdade, comum a todos os escritos de
Nietzsche, especialmente aos do Nietzsche maduro. A
dificuldade de aceitd-los como dignos de interpretagao e
de discussdo ndo puramente clinica nasce mais do fato
de que a totalidade desse pensamento cntra em choque
com nossos modos de pensar mais arraigados, questio-
nando-os violentamente. Por esse motivo, também é jus-
to dizer que a loucura, clinicamente comprovada, de
Nietzsche ndo é um evento “casual” de sua biografia, mas
tem uma ligagdo essencial e constitutiva com seu esfor-
co filosofico™. Nessa perspectiva, a loucura de Nietzsche

2. A tradugio italiana da carta a Burckhardt encontra-se em Car-
teggio Nietzsche-Burckhardt, cit., p. 41.

3. Sobre a ligacdo entre loucura e anuncio de novos valores, ha
um longo aforismo de Aurora, o de ntimero 14, no qual Nietzsche pare-
ce reconhecer que, em linha geral, os grandes anunciadores de novas
visGes do mundo sempre foram louces; ou, pelo menos, acabaram por
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‘g 'apenas um sinal ou uma confirmacdo exterior de sua

fadical impossibilidade de pertencer ao mundo a que per-
fencemos.

-1+ Parece-me Util, para compreender esse pensamento

tdo polémico e tdo aberto a mal-entendidos (muitos: o
‘mais clamoroso, como se sabe, é aquele que faz de Nietz-
sche, espirito europeu, se é que houve um, o profeta do

' hazismo), comegar procurando definir qual é a “visdo de

mundo” de Nietzsche, ¢ antes de tudo o préprio concei-
to. de mundo. A partir desse conceito, teremos, em uma
parte significativa, o conjunto da perspectiva filoséfica

nietzschiana. Entre “mundo” e “visdo de mundo” ha no

ensamento de Nietzsche uma ligagio toda particular.
De fato, sua filosofia ndo é apenas uma visdo de mundo
nosentido em que essa expressdo se aplica a toda filoso-
fia que, dizem, € sempre uma Weltanschauung. Nessa ex-
ptessdo, subentende-se, em geral, que o mundo ¢ algo
obvio, dado comumente a todas as filosofias, e que as di-

- ferengas entre as diversas doutrinas nascem precisamen-

te como diferentes modos de ver, apresentar e conceber

‘uma realidade que é fundamentalmente a mesma (ou,

pensa-se, tem de ser a mesma se deve existir uma filoso-
fia como visdo verdadcira do mundo).
Ora, em Nietzsche a filosofia é visdo de mundo na

- medida em que, antes de tudo, é o questionamento do

mundo e do préprio conceito de Weltanschauung'. & por

se considerar ou fazer com que os considerassem loucos. E precisamen-
te porgue, ao menos no mundo antigo, a loucura parecia algo divino,
‘que colocava o louco acima da lei, ela Ihe dava o direito de modificé-la.

4. O fato de Nietzsche ser o profeta de uma época caracterizada,
entre outras coisas, pela luta das Weltanschauungen é uma tese de Hei-
degger: ver seu Nictzsche, cit., livro primeiro. De Heidegger, of. também
L'epoca dell' immagine del mondo (1938), in Sentieri interrotfi (1950), trad. it.
de P. Chiodi, Florenga, La Nuova Italia, 1984, pp. 71-101.
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1330 que os dois pontos extremos da busca de Nietzsche
podem muito bem ser assinalados pelos dois fragmentos
que reproduzi, o fragmento autobiografico de Nietzsche
aos 19 anos e a carta a Burckhardt escrita vinte e seis
anos depois. No primeiro desses textos, o mundo é um
problema no sentido em que nos perguntamos se é esse
o dmbito que contém o homem mesmo quando caem
todas as perspectivas provisérias e particulares. No se-
gundo, o mundo permancce um problema, no sentido
de que cabe ao homeim (se quisermos, ao filésofo) crid-lo,
tornando-se de algum modo Deus, por sua vez. Entre
esses dois extremos, que ndo por acaso caracterizam-se
pela prescnga dos mesmos dois termos, o mundo e Deus,
realiza-se a especulagdo nietzschiana que é o desenvol-
vimento das linhas indicadas pelo fragmento autobio-

grafico de 1863 até as posicdes mamfestadas na carta es-

crita de Turim em 1889.

A pergunta que encerra o fragmento autobiografico
adquire seu verdadeiro significado especulativo e profé-
tico especialmente sc atribuimos a constatagéo da queda
das amarras ndo apenas o sentido psicoldgico e indivi-
dual que ela tem literalmente, mas também o sentido
mais amplo, explicitado por toda a obra nictzschiana sub-
sequente, de balanco do pensamento europeu, de histo-
ria do niilismo. O que o Nietzsche de 19 anos viveu e
descreve antes de tudo como um fato referente a préopria
consciéncia — e que, psicologicamente, ¢ uma experién-
cia comum, a sensagdo de que, 2 medida que se amadu-
rece, desaparecem as amarras (mas também as fortale-
zas protetoras) que até certo momento haviam definido
com clareza o dmbito de nossas escolhas e as orientacdes
de nossas decisdes —, ele passard a constatd-lo ¢ a revi-
vé-lo, no decorrer de sua obra, como fendémeno de toda
uma civilizagdo, aquela civilizagio europeia que tem ini-
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cio com Sdcrates c se encerra com ele, Nietzsche, “o pri-
- meiro niilista completo

75

e, por isso mesmo, também o
i rimeiro a se livrar do niilismo.

Niilismo ¢ justamente o nome que Nietzsche da a
esse proccsso e ao seu resultado: assim como o jovem
- que viu dcsaparecer ao seu redor e dentro de si todas as
‘amarras e 0§ “sistermas” que o mantinham preso se per-

nta 0 que ainda existe, contudo, para constituir o ho-

;n_zonte dentro do qual colocar a propria vida, assim a ci-

vilizagdo europeia, com o chaparccimcnto progressivo
_dos mitos, da filosofia, da propna religido que a impul-
swnaram e a guiaram em seu “desenvolvimento” que
entao aparece na verdade como um processo involutivo

-ou, melhor ainda, como um devir sem sentido unitério,
. ainda que capaz de levar a um novo inicio — essa civili-
.zacdo agora “resvala do centro em dire¢do a x”. A de-
:niincia desse balango falimentar, comum a muitas dou-
 trinas filosoficas e a muitas poéticas de carater profético
- da segunda metade do século XIX e do século XX, ndo é
“em Nietzsche o resultado de uma operagdo puramente

intelectual de cobranga do mundo, uma espécic de cogi-

to cartesiano (o qual, segundo Nietzsche, ndo é radical o
suficiente), mas resultado de uma medita¢do sobre a cul-
tura e sobre a mentalidade ocidental que ocupa toda sua

-vida de pensador ¢ que constitui, quantitativamente, a

parte mais relevante de sua obra. Foi por isso, entre ou-

fras coisas, que Nietzsche pdde aparecer como um “mo-
ralista”, termo com o qual geralmente se pretende indi-

car uma espécie de jornalista de alto padrdo, que nos re-

-vela os limites e os profundos segredos de nossos tabus

5. A vontade de poténcia, preficio, n. 3.
6. A vontade de poténcia, O niilismo europeu”, n. 1.
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sociais e culturais, sem contudo ir muito além desse exer-
cicio de acuidade. Eu diria que quem considera Nietz-
sche dessa maneira nao dd nenhuma importancia a per-
gunta com que se encerra o fragmento autobiografico de
1863, aquela sobre o horizonte dentro do qual se situam
e adquirem sentido os varios fatos e o futuro das Weli-
anschauungen. Em outros termos, Nietzsche é um “mo-
ralista” s6 enquanto ¢ antes de tudo um metafisico: a so-
lugdo do problema, ou pelo menos a apresentagio dele,
indicada pela carta a Burckhardt, com toda sua aparén-
cia de paradoxo e sua suspeita de loucura, ainda é sua
resposta de metafisico a questdo aberta pelo balango fa-
limentar da cultura ocidental.

Balan¢o do niilismo: o mundo verdadeiro
transformou-se em fibula

Quais sdo as “vozes” desse balango, ou seja, qual é,
em suas linhas essenciais, a histéria do niilismo? Nietz-
sche fornece uma indicagdo sucinta dessas linhas em um
capitulo da Gétzendimmerung que, significativamente,
traz o titulo “Wie die wahre Wel endlich zur Fabel wur-
de” [Como o mundo verdadeiro acabou se transforman-
do em fabula].

“1. O mundo verdadeiro ao alcance dos sdbios, dos
piedosos, dos virtuosos — que vive neles, € eles mesmos.
— 2. O mundo verdadeiro, por ora inatingivel, mas pro-
metido aos sabios, aos piedosos, aos virtuosos. (A ideia
progride, torna-se mais sutil, mais fugidia e insidiosa — fe-
miniza-se, torna-se cristd.) — 3. O mundo verdadeiro ndo
alcancavel nem demonstravel, ndo mais objeto de pro-
messa, mas ja, enquanto pensado, presente como con-
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3010’ obngagao, 1mperat1v0 {No fundo sempre o velho
"3501 ‘mas através da névoa da sképsis; a ideia tornada su-
-"bjlme palida, nordica, kénigsberguiana.) — 4. O munde
g yerdadelro inatingivel? Em todo o caso, ndo alcangado.
' Erenquanto ndo alcancado também desconhecido. E,

consequentemente, tampouco capaz de consolar, redi-

" ir; obrigar: a que poderia nos obrigar algo desconhe-
" cido? (Alvorecer. Primeiro bocejo da razdo. Canto do galo
- do positivismo.) - 5. O mundo verdadeiro: uma ideia que
- pdo serve mais para nada, nem sequer ¢é capaz de obri-

gar a alguma coisa; uma ideia que sc tornou inttil e su-

.pétflua, portanto uma ideia refutada: vamos aboli-la!
"(Dia claro; hora do café da manh; volta do bom-senso
e da serenidade; Platdo vermelho de vergonha, grande
_estrep1to de todos os espiritos livres.) — 6. Abolimos o
‘mundo verdadeiro: que mundo resta? O mundo aparen-

te, talvez? Nao: com o mundo verdadeire abolimos tam-
bém o mundo aparente! (Meio-dia; hora das sombras

cyrtas; fim do longo erro; ponto culminante da humani-

"y

dade; incipit Zaratustra.)

= Asvdrias etapas dessc processo, sumariamente esbo-
¢ado, correspondem aquilo que no fragmento autobiogra-
fico era a queda das amarras envolventes e dominantes; o

“incipit Zaratustra” conclusivo, com o desaparecimento,

juntamente com o “verdadeiro mundo”, do mundo apa-
rente, repete, mas ac mesmo tempo também inicialmen-
te tesolve, o problema do horizonte tiltimo que no escrito
de 1863 era colocado como conclusio problematica.
.Como o mundo verdadeiro — ou seja, fundamental-
mente, o mundo das ideias platonicas (veja-se o primei-

7. O creprsculo dos idolos: “Como o verdadeiro mundo acabou se
transformando em fabula. Histéria de um erro”
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ro ponto da passagem citada), aquele que sustenta e ex-
plica o mundo das aparéncias mutaveis e do devir — pdde
transformar-se em fabula? Simplesmente porque desde
o inicio ele ndo passava de fabula, porque na realidade o
mundo verdadeiro nunca existiu. A critica do conceito de
verdade como evidéncia, ou seja, a manifestagao imedia-
ta e de maneira psicologicamente convincente e indiscu-
tivel de alguma coisa: um “objeto”, uma proposicéo,
como verdadeira, ou seja, como correspondente ao “es-
tado das coisas” — é um dos pontos mais constantes e
significativos da especulagdo de Nictzsche, se ndo o
principal significado de sua contribuigio para a histéria
do pensamento. O problema da verdade acompanha
Nietzsche por toda sua carreira, desde © ensaio Sobre
verdade ¢ mentira no sentido extramoral (1873) até os dlti-
mos apontamentos reunidos sob o titulo A vontade de
poténcia.

E precisamente no ensaio Sobre verdade e wmentira
que Nietzsche define as linhas fundamentais de sua cri-
tica ao conceito de verdade como evidéncia, as quais
continuarao a predominar durante toda sua carreira de
pensador. “Ainda ndo sabemos”, escreve Nietzsche, “de
onde provém o impulso a verdade, pois até agora ouvi-
mos apenas a obriga¢do que a sociedade estabelece para
existir: de dizer a verdade, isto &, usar as metdforas habituais;
em outros termos, exprimindo-o eticamente, a obrigagdo
de mentir segundo uma convengdo estabelecida, de
mentir como um rebanho, em um estilo obrigatério para
todos.” E a primeira convengdo é justamente a de acre-
ditar na “objetividade” dos “objetos”, ou seja, acreditar

8. Sulla veritir e In menzogna in seniso extra-morale, trad. it. org. por
E. Lo Gatto, in Scritti mineri, Napoles, 1916, p. 54.
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ue, a0 conhecer, o mundo scja dado como um espeta-
culo totalmente traduzivel nos esquemas logicos. Na

- realidade, o que se chama de verdade ndo é outra coisa
B "-"que a conformidade de nossos discursos a certas regras
- whiversalmente aceitas em um certo mundo. A criagdo
. das metaforas linguisticas, ou seja, de um certo vocabu-

. :lario que traz em si uma estrutura de conceitos e, na sin-

* taxe, de uma organizagdo determinada que o homem
imip8e originariamente s coisas, ¢ fundamentalmente
‘um fato poético e estético: em sua forma origindria, a lin-

guagem € a “esfera média liviemente poetante e criado-
ra”, necessdria para realizar a passagem do mundo como

.6 em si, e sobre o qual nada sabemos, para o mundo or-
- -.ganizado nos esquemas conceptuais. Mas, depois desse

momento de criagéo e produgao de metdforas, quem tra-

‘balha para a consolida¢do e para o csclarecimento do

mundo da linguagem e dos conceitos nele implicados ¢
aciéncia. “Assim como a abelha primeiro constréi os fa-
vos e os enche de mel, assim a ciéncia trabalha sem ces-
sar para esse grande columbarium de conceitos.”" Por ou-

tro lado, o arcabougo dos conceitos é o abrigo no qual a
‘ciéncia vive e prospera, o dmbito dc estabilidade com que
-ela se defende do devir incessante das coisas. Mas, a par-

tir do momento em que o intelecto se torna livre, ou seja,

‘que experimenta aquele processo cujo dpice € o niilismo,
‘esse arcabougo ndo passa de “um andaime de madeita, e

/AN

de um objeto para seus audazes jogos de destreza”".
Esse esclarecimento do cardter convencional, ou, di-
riamos melhor, sintatico c linguistico da verdade, serd

9. Sulla veritd e ln menzogna, p. 58.
10. Sulln veriti e la menzogna, p. 61.
11. Suliln verita e ln menrzogna, p. 64.
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precisado e aprofundado nas obras subsequentes, em
que se afirma cada vez mais claramente o vinculo entre
a evidéncia, como fendmeno psicolégico da imposigao de
uma “verdade” & consciéncia de maneira certa e indiscu-
tivel, e o pertencimento a um certo mundo, a um siste-
ma de “preconceitos”, a um mundo histérico cujas con-
vengdes ou, mais em geral, cuja linguagem aceitamos,
mais ou menos inconscientemente, sem discutir. “Que a
clareza”, escreve Nictzsche evidentemente reportando-
-se ao conccito cartesiano de ideia clara e distinta, “deva
ser uma atestacdo de verdade, eis uma Ingenuidade,”?
Tendo em vista as caracteristicas inconstantes ¢ contra-
ditérias da experiéncia comum do mundo, quando mui-
to teriamos de suspeitar que clareza, ordem e simplici-
dade sdo justamente o sinal de que estamos diante de
algo falso, de um simples produto da imaginagéo".

Na verdade, os critérios com base nos quais se con-
sidera que uma proposigdo é evidente — e portanto, com
uma ilagdo, verdadeira — ndo sio sempre os mesmos, mas
variam nos diferentes mundos histéricos, sao eles mes-
mos produtos histéricos. Falar de certezas imediatas, es-
creve Nictzsche, é uma ilusdo: toda certeza é sempre o
resultado de uma série de mediagdes". Isso significa que
ndo existem verdades por si sés evidentes, ou seja, capa-
zes de se manifestar como tais antes de cada enquadra-
mento em categorias convencionais ou histéricas. Alids,
a evidéncia de uma proposigao nio passa de sua adapta-
¢ao perfeita e sem dificuldades ao sistema de preconcei-
tos que constituem as condi¢des de conservacio ¢ de-

12. Vontade de poténcia, n. 538,
13. Voniade de potéucia, ns. 536 e 539.
14. Além do bem e do mal, n. 16,
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envolvimento de um certo mundo histdrico a que per-
encemos. Parece-nos evidente aquilo que se adapta a
eé"se sistema de preconceitos; assim, a verdade como
conformidade” (da proposicdo ao estado das coisag)
dquire aqui um sentido diferente, sintatico, poder—seila
- Vdiger: é verdadeira a proposi¢do que se conforma nao
.. antes de tudo ao estado das coisas, mas as regras inter-
- nas da linguagem que define o 4mbito do nosso mundo.
. €om base nessa conformidade, nés afirmamos a outra (a
gonformidade entre proposicdo e coisa): mas também
. ‘essa passagem nao ¢ “natural”; ela é, mais uma vez, uma
fiianeira historicamente dada de inferir um fato a partir
" dé outro fato, do qual o primeiro € assumido como sinal
fiel e confidvel. :

RE

G Rejeigdo do historicismo

. Poderia parecer f4cil, neste ponto, colocar Nietzsche

enfre os muitos que, sobretudo no século XIX, afirmaram

’ éf‘r‘élatividade histérica daquilo que chamamos a verda-

de; De fato, se ndo existe uma apresentagao imediata do

: ';'g'i'u'ndo como é em si, mas apenas uma manifestagio dele

.. em diversas perspectivas, as quais sio sempre historica-

mente condicionadas, a conclusio parece ser a de que,

" entio, toda “verdade” é relativa & época em que surge e

¢ enunciada, que cada época tem sua “visdo do mundo”.

Mas Nieizsche recusa-se explicitamente a ser colocado

éntre os historicistas, ou seja, precisamente entre os que
afirmam a relatividade histérica da verdade.

A polémica contra o historicismo ele dedica um de

seus mais belos escritos, a segunda das “consideractes

- externporaneas”, escrita em 1873-74, Da utilidade e des-
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vantagem dos estudos historicos para a vida: um escrito re-
lativamente juvenil, da mesma época do ensaio Sobre ver-
dade e mentira, e que junto com este pode ser tomado
para definir aquele que serd o &mbito do desenvolvimen-
to sucessivo do pensamento de Nietzsche, sua problema-
tica. Os estudos historicos, ou seja, aquela consciéncia
historiografica da prépria colocagio “histérica” que o sé-
culo XIX praticamente criara e de que Nictzsche tinha al-
guns insignes exemplos sobretudo na historiografia ale-
ma3, sao Uteis para a vida apcnas na medida em que ndo
a bloqueiam, impedindo-lhe todo desenvolvimento.
Observe-se que Nietzsche vive quando os grandes
sistemas historicistas do século XIX, o hegelianismo e o
positivismo, ja estio comegando, a0 menos como fato fi-
losofico, a manifestar os sintomas da crise que os afeta-
ra cada vez mais profundamente nas décadas seguintes:
o historicismo torna-se agora darwinismo no sentido
cientifico do termo, ou seja, teoria da evolugio das espé-
cies naturais. Em outros termos, comeca-se a perder a fé
no necessario desenvolvimento espiritual da humanida-
de para acentuar apenas o devir. Em Hegel e em Comie,
o devir é ainda dirigido necessariamente para a auto-
consciéncia e para o progresso da ciéncia e da sociedade;
mas & medida que nos aproximamos do fim do século
torna-sc cada vez mais evidente que essa necessidade do
progresso é muito problematica, e que nossa tinica cer-
teza €, ao contrario, o puro devir, a transitoricdade das
culturas, o fato de que tudo o que acontece esta destina-
do a passar. Ora, toda essa linha de pensamento, que
alias comega a se anunciar de modo muito obscuro, pode
ser também atribuida ao crescimento desmesurado dos
conhecimentos histdricos, que tornam cada vez mais di-

ficil enquadrar todos os eventos em um plano filoséfico .

providencialista como o hegeliano.
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i Assim, se a consciéncia historiografica leva-nos a re-
wwonhecer a transitoriedade de todo evento e de toda cria-
‘g'ﬁo' humana, o resultado serd que ndo criaremos mais

*“Hada; que a historiografia terd matado a histéria como
.2 #eontecimento de qualquer coisa nova, surgimento de

“fovas institui¢des etc. Quem tivesse plena consciéncia de

B ;E'iﬁé; como dizia Herdclito, tudo flui ndo ousaria mais mo-

ver um dedo, ndo teria mais nenhuma fé no valor daqui:
lo que faz e ndo encontraria a forga para agir. A vida — ¢
* ééta a conclusdo, proviséria; a que chega a segunda con-
sideraciio extempordnea —, para se desenvolver, precisa
‘dé uma zona obscura, de um horizonte de néo conscién-
‘tia histérica dentro do qual ainda seja possivel acreditar
- fas proprias decisdes e no alcance daquilo que se faz. )
0 que na segunda Extempordnea permanece no ni-
vel da pura exigéncia, esse dmbito obscuro dentro do
qual a vida pode florescer como em uma solugéo nutriti-
- va, torna-se explicito nas obras subsequentes e sobretu-
'do naquelas da maturidade, do Zaratustra aos fragmen-
- tos de A vontade de poténcia. O sentido da grande ideia
qpé Nietzsche anuncia pela primeira vez na Gaia ciéncia
€ que retoma e desenvolve no Zaratustra e em A vontade
de poténcia, ou seja, aquela do eterno retorno do mesmo,
- - é antes de tudo o esfor¢o de substituir a visio prépria do
" historicismo por outra visdo.

No dmbito do historicismo, como vimos, o presente,
aptesentado nos moldes de um simples ponto na linha
que do passado conduz ao futuro, perde todo significa-
do, e com ele também a decisao. Cada momento do tem-

' po, em uma perspectiva historicista, é definido apenas
* em relagdo ao momento que vem depois dele: mas pas-
sado e futuro, para definir o presente, devem ter uma es-
pécie de existéncia autdnoma e precedente em relacio
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a0 proprio presente, ja que é s6 em relagio a eles que o
presente se constitui. E isso ¢ evidente nas versdes pro-
videncialistas do historicismo, que séo as mais conse-
quentes: para elas, hd um curso necessario da histéria,
estabelecido de algum modo a priori, e cada momento
tem um sentido enquanto se insere nesse curso (sé en-
quanto se insere na estrutura dialética do real o evento é
unidade ¢ identidade de real e racional, como quer He-
gel; o que nao se deixa reduzir ao esquema, admitindo-
-se que este exista, € apenas aparéncia, acidentalidadc):
no entanto, ninguém term o poder de mudé-lo. Desse
modo, essas perspectivas supdem que exista um tempo
como fluxo uniforme de momentos, como linha, na qual
estamos colocados em um certo ponto. A relagio entre a
decisdo e o tempo é aqui inteiramente favordvel ao tem.-
po: a decisdo, diz-se sucintamente, estd no tempo, nds
estamos no tempo. '

Ora, essa € precisamente a visdo da histéria que tor-
na impossivel a histéria como novidade, como distinta
de um devir puramente natural em que tudo se desen-
volve necessariamente e de maneira previsivel, Esse his-
toricismo, juntamente com a fé na evidéncia como crité-
rio da verdade, de que se falava no ensaio Sobre verdade
e mentira, € o principal inimigo de Nietzsche, o alvo po-
1émico em relagio ao qual seu pensamento se constitui e
pode, consequentemente, ser compreendido, Essa von-
tade de justificar a histéria como nascimento de novida-
de, ou seja, a histéria como vida, fez com que se falasse,
acerca de Nietzsche, de vitalismo e, por conseguinte, de
itracionalismo"; mas esse discurso, como ¢ evidente, s6

15. Como se sabe, essa interpretagiio é defendida sobretudo, hoje,
por G. Lukics, em Die Zerstorung der Vernnnft, Berlim, 1954; trad. it. La
distruzione della ragione (1955), Turim, Einaudi, 1959,
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.tém gentido do ponto de vista de um raciollalismo me-
“tafisico ainda profundamente heggllano, ¢ ndo por acaso
‘yéin dos marxistas. Se é irracionalismo uma perspectiva
" gque vé arazdo lutar para sc afirmar e para constituir coe-
" réncias em um mundo substancialmente ~proble‘matlco,
-~ onde nada estd garantido por antec1paga9, pois b’em,
. Nietzsche é um irracionalista. Mas racionahsmo_e fé na
| yazAo torham-se entdo prerrogativas de quem nao acre-
* dita realmente na forga da razao, mas faz dela um sim-
, b]es espetho de uma ordem.estabclcc@a de uma vez por
todas fora dela, ou ao menos fora daquilo que comumen-
“te chamamos razao e exercemos como tal. A
- Qual perspectiva Nictzsche opée aquela que vé a
.decisdo ¢ o presente colocados e definidos no tc~mp0?
Trata-se cfetivamente de uma verdadeira inversao. S(\%
n#o fosse assim, seria precisamente o tempo a resposta a
questﬁo que Nietzsche, como vimos, formula na conclu-
sdo do fragmento autobiografico de 1863, e que perma-
‘nece substancialmente aberta até o fim. Ndo é o tgmpo
aquilo que no fim envolve ainda o homem e constitui o
horizonte dentro do qual suas decisoes se Colocqm e ad-
quirem sentido. Ou melhor: o tempo se constitui apenas
- no instante da decisdo.
E esse o sentido de uma das mais sugestivas paginas
do Zaratustra, o capitulo intitulado “Da visdo e do enig-
" ma”. Aqui o ntcleo da visao, que constitui a0 mesmo
tempo o enigma e sua solugdo, é que os dois caminhos
do passado e do futuro estdo unidos firm.ement? sob a
grande porta em que esta escrito “Augenblick”, o instan-
te. £ esse o instante da decisdo a partir da qual o tempo
se estende em suas dimensdes constitutivas. E o presen-
te é justamente deciséo, corte e discriminagao apenas em
relagdo a decisao de que existe um passado e um futuro.
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Antes disso ndo existe o tempo nem sequer como sim-
ples fluxo, ja que até um fluir implica uma diregdo, um ir
para, e portanto ja contém aquela distingao, aquela dis-
criminagao que s6 a decisdo é capaz de instituir. Nao é a
decisfio que estd no tempo, somos obrigados a dizer,
portanto, mas ¢ o tempo que estd na decisdo, -

Juntamente com o ensaio Sobre verdade ¢ mentira, a
segunda Extempordnea, com scus desdobramentos nas
obras sucessivas, constitui, assim, o outro fundamento
do pensamento de Nietzsche porque, assim como aque-
le destrufa a superstigio da natureza, do dar-se imediato
das coisas como critério da verdade e como horizonte,
esta destréi o outro grande mito, préprio do século XIX,
da histdria como horizonte. Esta dltima instancia, para
distinguir o verdadeiro do falso, que para o empirismo
havia sido ¢ “mundo da experiéncia”, se tornara, para o
século XIX, a “Histéria”. E era uma forma de salvar a cs-
tabilidade do mundo, mesmo admitindo, ou pensando
admitir, o devir. De fato, parcciam dizer, ndo existe um
dar-se imediato das coisas e da verdade; toda verdade é
relativa; mas, justamente, ¢ relativa a época, e existe por-
tanto um saber verdadeiro, aquele que relativiza as ver-
dades as diversas épocas (a filosofia de Hegel, para o
idealismo; a sociologia, para o positivismo). Mas, como
vimos, para Nietzsche, e precisamente através desse des-
dobramento de pensamento, o mundo verdadeiro tor-
nou-se fabula; ndo s6 o mundo da natureza e da chama-
da evidéncia, mas também o da histéria. Admitir a “His-
toria” dentro da qual enunciados ¢ agdes adquirem um
sentido ¢ também admitir um mundo estivel e verda-
deiro, sc ndo em suas caracteristicas exteriores, ao menos
em suas leis de desenvolvimento (a dialética).
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A filosofia como fabula

- A reflexdo sobre o historicismo e sobre a conscién-

fel

i ¢ia histérica é, portanto, apenas outra maneira com que
. Nietzsche verifica que o mundo se tornou fabula. E o

sonto de chegada dessa reflexdo aindq ¢ 0 mesmo: inci-

pit Zarathustra. Afinal, o que significa Ehzer que o mund}o
se tornou fabula? O que Nietzsche poe no lug’ar da:s fa-
pulas da evidéncia e da histéria. nas quais até entdo se
siistentara a metafisica ocidental?

#(y criar como fazer encantamentos {(Zaubern) traz
consigo um desencantamento (Entzoftfber‘ung’) diante de
tudo o que existe.”™ Assim, em sua critica as fabulas e a0s
mitos, Nietzsche também se apresenta como um criador
de encantamentos. SO porque ele tem uma nova fab'ula
para apresentar, as velhas fdbulas se revelam como tais.

Desse modo, Nietzsche rejeita, com a qualificagao
de historicista, uma outra qualificagdo que seriamos ten-
tados a lhe atribuit, e com muitas razdes, a de §1(')s'mlt1~f1-
cador ou desmitologizador. Também a desmitificagao,
que Nietzsche exercitou talvez mais}do que qualquer ou-
tro'pensador moderno, implica, porém, a fé em uma cer-
teza que estd na base de todo desvelamento. Desmitifi-

" car quer dizer mostrar o espirito de verdade, a estrutura

oculta (mas, esta sim, verdadeira) dosj mitos, a verdadci-
ra face que se esconde atrds de sua mascara. Ora, para ser
um desmitologizador ou desmitificadog, falta all\.h.etz—
sche justamente o essencial, ou seja, a fe na possibilida-
de de chegar a uma estrutura oculta, definitiva, que se re-
vele como nicleo verdadeiro sob a fibula. Se nido fosse

16. “Le sette solitudini” [As sete soliddes], fragmento destinado a
tma nova parte do Zarafustra, em QOpere, vol. VIL, tomo 1, parte 2, p. 16l.
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assim, ele também teria de admitir uma evidéncia ultima
em relagiio & qual o mito ¢ a fabula se revelam como tais.
Contudo, a desmitologizacio e a desmitificacdo sio um
aspecto inegavel e preponderante do pensamento de
Nietzsche: como se explica? Precisamente porque a des-
mitificagdo é um aspecto vinculado necessariamente 3
criagao de novos mitos; sé por ter um mito novo para
apresentar Nietzsche pode desvelar os mitos preceden-
tes em sua mitologicidade. Fazer encantamentos tam-
bém implica sempre um desencantamento diane daqui-
lo que ja existe.

Isso ¢ muito importante, porque nos diz o que de-
vemos esperar de Nietzsche como filésofo construtivo,
de que natureza sdo as propostas que ele nos faz, as teo-
rias que ele defende. E ele mesmo quem nos adverte: a
que ele nos propde ndo passa de outra fabula, que pre-
tende tomar o lugar das outras, mas que néo se apresen-
ta com nenhum maior titulo de “verdade”. Antes de nos
Propor uma nova filosofia, Nietzsche quer apresentar
uma nova maneira de entender e de fazer filosofia. Que
posigdo se pode realmente tomar diante de alguém que,
antes de comegar seu discurso, nos avisa quc esta prestes
a nos contar uma fabula, j4 que as filosofias sdo todas f4-
bulas, a sua ndo menos que as outras? O que é questio-
nado e obrigado a uma decisdo &, antes de tudo, nosso
modo de discutit, de aceitar ou rejeitar o que nos é pro-
posto. O discurso de Nietzsche nao pede para ser aceito
ou rejeitado com base em provas, pede alguma outra coi-
sa. B qual coisa? Provavelmente, mais que uma acei-
tagdo ou uma recusa com base em provas, pede uma
resposta.

Aqui Nietzsche alcanca outro grande pensador do
século XIX com quem tem em comum muito mais do que
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emn geral se acredita, Kierke:gaard. A verdgde Idl'act) é li?
fato objetivo, a ser reconhecido de forma fria ell is arlcdo
daya verdade (para Kierkegaﬂard a verdade re 1glos.i1, 4

' éri’stianismo) ¢ antes queﬂstao de dEClsaOf J:]);aslsoa ,dee
‘-‘..rto‘m'promisso. Nietzs.che}la? pe‘de pa’fa sua fabu zsa Saoaimu
: "séio passiva ou a aceitagao racional”, mas pord1 -
"pessoal, que se da a um teorema de geometria, do q tal

" hossa vida ndo depende de modo algum;/ao conc’icrarlo,
;-‘ele nos apresenta sua fabula para que nés lhec1 emos
' uma résposta, ainda que igualm’entc fabulizan o, por
" nossa vez. A filosofia, em suma, € proposta ole pos1g0<—i‘s
pessoais diante de mundo; ac.eltar a discussdo com ela
significa assumir a resp(?ns.abihdade de claborar e propor
um posicionamento proprio.

Fterno retorno e responsabilidade do homem

Essc é um primeiro sentido, ainda historicista, se ge-
sejarmos, da ideia do eterno retorno do mesmo, uma 7as
ideias mais dificeis de suportar”. De fato, ao menos l:m
um primeiro sentido, ela significa aquela consciéncia s—
raclitiana muito clara do fluir e do passar incessante de
todas as coisas, consciéncia que tiraria toda capacidade
de agir de quem ndo tenha uma coragem sobre-huma-
na. Este primeiro significado da 1dele.1 dq eterno retorno
explica também em que sentido o primeiro niilista com-
pleto é também aquele que pela primeira vez supera o
niilismo.

17. Sobre a ideia do eterno retorne como “o pe.nsamento mais telr-
rivel”, & qual Nietzsche volta com muita frequéncia, cf. por exemplo
Opere, vol. VI, tomo 1, parte 2, p. 265. .
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Pode-se dizer que o ltimo degrau da escada do nij-
lismo (insensatcz de todas as coisas em virtude do devir
incontroldvel) ¢ também o primeiro passo para a supera-
¢ao deste. Compreender isso significa compreender tam-
bém em que sentido a petspectiva de Nietzsche estd bem
distante de confiar o filosofar e a verdade ao arbitrio e ao
irracional,

Se realmente o devir é um eterno retorno do mes-
mo, ou seja, nao tem uma direcio nem um desenvolvi-
menio como queria o historicismo, a decisio, por um
lado, torna-se um absoluto e, por outro, torna-se deter-
minante ndo de um dnico ponto da histéria, mas da his-
toria em sua totalidade. Sao essas as caracterfsticas que,
€m aparente contradi¢do, Nietzsche atribui precisamen-
te a decisdio uma vez que se tenha reconhecido o eterno
retorno do mesmo. Antes de tudo: se o devir nfo é um
desenvolvimento organizado por leis, cada ponto dele

equivalerd a outro ponto (ou melhor, na verdade cles
nao sc diferenciardo), e nenhum deles poderd ter uma
prioridade de valor sobre os outros; nenhuma decisdo
poderd dizer-se determinada ou condicionada por outra
coisa. Em um mundo em que ndo existe histéria como
devir historicista, a decisio é realmente um absoluto, O
que parece constituir o problema do fragmento autobio-
gréfico de 1863 ¢ a deciséio ndo incluida em nenhum ho-
rizonte, mas que, quando muito, institui um horizonte.
Ela ndo estd em um mundo, mas precisamente, como
dird a GMima carta g Burckhardt, funda e institui, cria o
mundo. E disso que deve ter consciéncia o super-homem
nietzschiano. Pode essa consciéncia diluir-se em levian-
dade ou arbitrio? O que existe de mais severo que o im-
perativo: aja como se aquilo que vocé estd para fazer ti-
vesse de se repctir eternamente?
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... Assim, 0 pensamento do eterno~retorno fé maisbglr_n
' .'au elo a responsabilidade e a assungao de r_esipol}sa_ f11 i-
"aade- O mundo transformou-sg em fabula: isso signi dc:il
_ que nio-existe nenhuma garantia do que fazemos ou di

B ‘yemos, que toda a responsabilidade recai sobre nos. Até
S r

: "r'a. morte de Deus, que Zaratustra anuncia, né?j é outtra
1 coisa que o fim das garantias de que o ho;nem a Il;r;zbai_
fisica tradicional se rodcara para se hVI‘{—lll‘” a C;:espo o
lidade plena por seus atos. Dg fato, foi "o deus 1}"(110 w
que morreu”, ou seja, o deus da ordem constituida

: or todas.

' umag)e}?orincm novo que Nietzsche projeta e para o (}ual
quer preparar o caminho com seu pensamento € o r:;(;_
mem capaz de assumir plenamente suas proprias t

. ponsabilidades. E por esse motivo que nos frfagmen 08
" do Wille zur Macht, a obra que Nlet;schg planejava como
summa de seu pensamento e que jamais levou a termctlj,
tem tanta importancia o conceito de Rangorgr_mzig,_ )e
hierarquia dos valores, mas em scu aspecto dinamico,
como instituicoes dessa ordem dos valores. 4
Desejou-se interpretar sobretudo esse aspecto do
pensamento de Nietzsche como uma onlogla do auto-
ritarismo, do supra-humanismo politico de que a pri-
meira metade do século XX nos forneccu algups Srlstcfs
exemplos. Na verdade, a criagao e'promulgagaow e :a:
buas de valores ¢ uma tarcfa que Nle’tzsche propde a to
dos os homens. No entanto, ele se da conta de que, para
criar autenticamente valores, para fazer algo de significa-
tivo na histéria, é preciso estar preparado. Todos somos
chamados a fazer algo significativo, mas poucos conse-
guem fazé-lo.

18. Cf. Werke, Leipzig, ed. Naumann, 1903, vol. XIIL p. 75.
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Resumida desse modo, a posigao de Nietzsche tor-
ha-se até banal. E seria, se no fundo dela ndo houvesse
sempre algo de misterioso e de dificilmente exprimive]
fora da aura mitica em que Nietzsche deliberadamente a
deixa. Um livro inteiro do Wille zur Macht traz o titulo
(decidido pelos editores, mas com base nos apontamen-
tos de Nietzsche) Zucht und Ziichtung, disciplina e edu-
cagdo; mas a melhor tradugdo para Zucht seria criadou-
ro, € se usa igualmente para animais. De resto, todos sa-
bem quanto Nictzsche insiste no conceito de raca, e
também isso o levou a ser incluido entre 0s profetas do
hazismo. Mas quem procurar interpretar esse conceito
mantendo-se fiel ao significado abrangente do pensa-
mento de Nietzsche reconhecerd que, com essa insistén-
cia na raca, mais que na educacdo no sentido costumei-
ro da palavra, Nietzsche quer apenas acentuar o cardter
femoto, e por isso mais bioldgico que pedagdgico e cul-
tural, da preparaciio necessaria ao homem que faz algo
de decisivo na histéria, aquele super-homem capaz de
suportar a ideia do eterno retorno e de abrigar sua deci-
sao fora dos horizontes estabelecidos, fora de qualquer
garantia. B por isso, por exemplo, que ninguém se torna
filésofo, mas nasce filésofo. “Para estimar o valor das coi-
sas, Nao € suficiente conhecé-las, ainda que isso seja ne-
cessrio. E preciso atribuir-Thes valor, é preciso ser al-
guém que tem o direito de atribuir valores.”" Ora, quém
me dd o direito de me considerar legislador? Sem divi-

da, é um direito que temos na medida em que decidimos
assumi-lo, mas até essa decisio implica uma espécie de
predestinacdo. “Ha no funde do espirito alguma coisa
que ndo pode ser ensinada; uma rocha granitica de fata-

19. Gpere, vol. VII, tomo 2, fr. 248,
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lilade, de decisdo ja tomgda sobrfs todos os probtlcf\z\rrnnag
&m seu adequar-se e referir-se a nos, e ao Mesmo o d;; :
umn direito a determinados p’fgblemas, uma inscriga
coM NOSsO norme. . i
o aEf:faopredestinagﬁo néo significa outra clc)lsaSiseni?f
- 4que a possibilidade para o homem de fazer (;c\ gomaizla_
" eativo na histéria nasce de uma raiz remota, de 1(1) e
'+ ¢do origindria que talvez responda ]ustament(;: 6113 iG'p e
ma que permanecera abeEto no fragmento au 0 dgrhori_
de 1863. E verdade que ndo.se resolve a questao do iy
zonte da aciio e da decisio, ou melhot, a decisao e atagge
. conseguem apenas criar o horizonte. Mas o fragmicna(rjece
1863 j acenava para alguma outra coisa, que gqu pa rece
" se evidenciar plenamente, ou seja, a presenca de uril for
- ¢a regente e norteadora. Antes das palavras corlm ust s
| que citamos no inicio, Nietzsche escrevia naque ;s pagl-
nas: “Assim, eu posso olhar com g'ratldao.para t1:1 oo que
aconteceu comigo até agora, seja alegria ou or, ¢ o5
eventos me conduziram até agora como uma cru;nga....
Essa forca que guia o homem, que a certa altgra qzacesf
com poder irresistivel as amarras que o cnvolviam, € g,ﬂo
ra a raiz remota que permite ao super-homem serdaq.Clir
que é, suportar a dificil id.ei~a do eternq reéomo ¢ decidir,
amparando a propria decisao na eternidade.

Decisio e relagio com o ser
Descobre-se aqui o Gltimo e mais profundo signifi-

cado da ideia do eterno retorno, aque!e que, apesar fie
tudo, poderia levar a falar, em um sentido muito amplo,

20. Opere, vol. VIL, tomo 1, caderno 1, fr. 202.
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de um Nietzsche religioso, ou no minimo de um Nietz-
sche ontélogo ou ontologista. Se é verdade, de um lado,
que a decisdo ndo tem um horizonte pré-constituido,
mas, ao contrario, ela mesma cria o préprio horizonte,
justamente porque o devir histérico ndo tem mais aque-
le sentido norteador que o historicismo lhe atribuira, tam-
bém ¢ verdade que o poder de decidir chega ao homem
nao por um ato arbitrario, e sim por uma espécie de raiz
remota de que Nictzsche fala pouco, e & qual alude com
muitas metaforas biolgicas, incluindo a de raga. Ora,
essa raiz leva a pensar que a decisdo, apesar de tudo,
também se define cin relacio a algo, ainda quc esse algo
nao possa set nem o mundo (da natureza ou da histéria)
nem Deus, entendido no sentido tradicional, Em stima,
além da queda dos horizontes, ha uma relagdo constitu-
tiva da deciséo e do super-homem.

O que ¢ essa relagdo, e com o qué? A tnica respos-
ta possivel, que Nietzsche ndo deu explicitamente, mas
que podemos imaginar com base no restante de seu
pensamento, é que cssa relagio que cria € constitui orj-
ginariamente a decisdo - que, por sua vez, estd na base
do tempo, das suas dimensdes de passado ¢ de futuro, ¢
de todas as relagdes historicamente identificadas — éa
relagiio com a totalidade do ser; “aceitar e aprovar um
tnico fato significa aprovar o todo, a totalidade do pas-
sado e do presente”. Alids, esse é também um sentido
possivel dos discursos sobre a responsabilidade de cada
decisdo, na qual estd implicado o destino de tudo. De-
molida a estrutura serial do tempo, ou a0 menos sendo
esta reconhecida como néo origindria, a decisio também
nao se coloca mais em relagio com este ou aquele mo-

21. Opere, vol. VI, tomo 2, p- 94.
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.mento do tempo, mas com a totalidade do devir e do ser
(ndo mais diferenciados, por sua vez, como estabilidade-
-verdade e aparéncia ilusdria). E por essa relagdo, como

ja parece sugerir o fragmento autobiqg‘réﬁco de 1863, é
qualiﬁcada e em certo sentido determinada. '

E a relagdo com o todo, a raiz remota na totalidade
do ser que da ao fildsofo o direito de filosofar, ou seja, de
legislar. Isso significa, traduzido no nivel QO dlscgrs’o 80~
bre a histéria de que partimos, que o devir da histéria é
garantido como devir ¢ como novidade sé enquanto l?r(?-
ta de uma origemn, de um ser que tem como caracteristi-
ca a criatividade, a originariedade precisamente n-o se.n-
tido de ser uma origem permanente e sempre ativa, ja-
mais ocorrida de uma vez por todas, das coisas.

Se o devir da historia fosse confiado a uma decisdo
arbitraria do homem, nio se poderia falar de verdadeira
novidade. Nada mais do chamado arbitrario estd ligado

as condigdes existentes: o humor, a heranga bioldgica, as

preferéncias instintivas.

Nietzsche ndo vé a histdria como natureza nesse
sentido, ou seja, no sentide de que a novidade histérica
é um produto do instinto ou da “vida” no significado ba-
nal e bruto do termo. Para ele, a historia é natureza,

“quando muito em outro significado, no sentido da pala-

vra grega phijsis, que significa forca originante, manan-
cial permanente, fonte atual da novidade, origem, nasci-
mento. [ essa, em tltima andlisc, a razdo pela qual para
Nietzsche ndo se pode falar de um mundo dado de uma
vez por todas, em relagio ao qual a proposigao se verlfl—
que como verdadeira enquanto conforme a ele. Néo exis-
te o mundo, existem mundos como posi¢bes sempre em
movimento da origem, a qual gera os mundos como, ou

“enquanto (e talvez seja a mesma coisa), gera as perspec-
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tivas dentro das quais eles se revelam. A maneira- de se
aproximar da verdade nao &, portanto, a de finalmente
chegar a ver as coisas como estio, j& que elas ndo “es-
tao” de jeito nenhum, mas antes — e aqui vamos além do

sentido literal dos textos nietzschianos — manter-se em

relagdo com a origem, evitar perder-se no intetior da pré-
pria perspectiva histérica absolutizando-a, identifican-
do-a imediatamente com a realidade. Tudo isso estd con-
tido na ideia nietzschiana do cterno retorno do mesmo,
¢ 0 homem que Nietzsche quer preparar com sua filoso-
fia, o super-homen, é aquele capaz de viver neste mun-
do, no ser assim entendido e comprecndido.

Paradoxalmente, Nietzsche nio deixa de dar uma es-
pécie de justificado histérica para sua exigéncia de uma
nova humanidade. £ aquela que pode ser encontrada,
por exemplo, no apontamento do Wille zur Macht, preci-
samente no liveo intitulado Zucht und Ziichtung. Com o
progresso da técnica, o homem terd necessidade de cada
vez menos virtude para sobreviver no mundo, j4 que as
condi¢des externas de dificuldade das quais as virtudes
se originaram terao desaparecido. A esta altura, o homem
tera diante de si dois caminhos: ou abandonar-se total-
mente & mediocridade e 3 massificagao, perdendo, com
a necessidade de se esforcar, também todas as virtudes
que pouco a pouco havia adquirido na histéria, em um
processo involutivo que nao sabemos aonde iria dar; ou
entdo dedicar-se conscientemente 4 propria autoforma-
¢éo, finalmente liberta da casualidade a que se via obri-
gada pelas varias exigéncias exteriores.

Se quisermos, o mundo em que a verdade como es-
tabilidade tornou-se fibula é o novo mundo da técnica,
em que cada vez mais se torna evidente que as coisas
nao sd0 como sio, mas como nés as fazemos. Em um
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“mundo em que 0 homem ndo encontra mais aquilo que
&, mas aquilo que foi produzido, até o sentido do termo
cLr

o o-conceito de ser devem ser renovados. O ser, pensa

‘Nietzsche, j4 ndo pode mostrar-se como a estabilidade
" do dado, mas como a dinamicidade da origem perma-
“nentemente viva e originante. E neste mundo o homem

também nao é mais o mesmo. 56 podemos imaginar de
maneira aproximada aquilo que ele deve se tornar. O que
sabemos é que, para ser homem,ncsfe mundo, ele dg\{e
comegar a assumir plenamente as proprias responsabili-

dades.



‘O PROBLEMA DO CONHECIMENTO
HISTORICO E A FORMACAQ DA IDEIA

Y NIETZSCHIANA DAVERDADE

Filosofia e filologia

A critica que, ao longo de todo o desenvolvimento
de seu pensamento, Nietzsche realiza a nogdo tradicio-
. nal da verdade como conformidade da proposigdo ao
dado, critica vinculada aquela da nogio de evidéncia
como critério da verdade, costuma ser resumida muito
apressadamente com aquilo que, também aqui de modo
um tanto genérico, se indica como seu irracionalismo ou
vitalismo. Para esclarecer tal interpretagdo, além disso,
costuma-se evocar sua dependéncia de Schopenhauer, e
o peculiar tom metafisico que este deu a distin¢ao kan-
tiana entre fendmeno ¢ nimeno.

Ora, se ¢ certo que Nietzsche encontrou em Scho-
penhauer, ao menos no primeiro periodo de sua produ-
¢do, os instrumentos conceituais que lhe permitiram for-
mular filosoficamente sua visdo de mundo, instrumentos
que, sem didvida, influenciaram também o contetdo de
tal visdo de mundo, também € certo que, especialmente
no que diz respeito ao problema fundamental da verda-
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de, Nietzsche passou a constituir a prépria posigio de
maneira substancialmente independente de Schopen-
hauer, e em referéncia a um tipo de experiéncia que, no
fundo, ndo podia encontrar um lugar adequado no siste-
ma de Schopenhauer, ou seja, & experiéncia do conheci-
mento histdrico. Essa independéncia, ndo tio relativa, de
Schopenhauer no que se refere aos pontos essenciais da
concepgdo de verdade explicaria também como na filo-
sofia de Nictzsche essa concepg¢io de verdade pode per-
manecer inalterada, e até se aprofundar sem se contradi-
zet, mesmo quando qualquer adesdo ao pensamento de
Schopenhauer era um fato do passado.

Reconhecer a importancia da experiéncia filolégica
na formagdo da nogo nietzschiana da verdade significa
também, entre outras coisas, indicar um dos caminhos
mais auténticos e fecundos através dos quais s¢ pode re-
conhecer a ligacio de Nietzsche com a tradicdo filosofi-
ca europcia. A filologia, ndo tanto ou nio apenas como
disciplina especializada quanto sobretudo como modelo
ideal do conhecimento e como ambito de uma repropo-
sicdo geral do problema da existéncia do homem no
mundo e, acima de tudo, no tempo, de fato sempre se
encontra nos grandes momentos de virada da moderna
consciéncia europeia, e também da filosofia em sentido
especifico. Bastaria lembrar o significado central da filo-
logia na formacdo do humanismo e do renascimento e
mais tarde, na preparagio do romantismo através da épo-
ca do classicismo alemdo. No fundo, essas referéncias
nao so alheias a constituicio essencial ¢ & problematica
dominante da filosofia nietzschiana; ao contrario, clas
servem precisamente para situar Nietzsche ha linha de
uma tradicao que é aquela a qual ele pertence mais au-
téntica e profundamente, a tradicio que chamarfamos
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| genericamente de tradicdo “humanista” do pensamento

europeu. As tentativas que ainda recentemen‘@ se fizeram
de vincular Nietzsche e seu pensamento mais ao desen-
volvimento das modernas ciéncias da naturt?za tém o de-
feito de tomar como base o interesse, inegavel mas cer-
tamente ndo “origindrio”, e além disso sempre cu!tlva'dlo
de modo fragmentdrio e ocasional, pelas teorias cientifi-
cas de sua época; interesse refutado bem claramente (ap
menos é o que procurarei mostrar) pelo peso detgrm}—
nante da experiéncia filolégica na formagio de sua ideia
da verdade. )

- Quando se fala de experiéncia filolégica,. Son.tudo, é
preciso esclarecer desde o inicio que tal experiéncia, para
Nietzsche, nunca foi, nem sequer nos anos em que ele se
dedicou a ela mais completamente, uma atitude de eru-
dito, de especialista. Mas isso, mais uma vez, .aproximafo
precisamente dos fildlogos das épocas decisivas da his-

‘téria do espirito europeu a que aludiamos pouco acima;

os fildlogos do humanismo e do classipismo, an menos
os grandes, tampouco foram especiallst:’:ls 'do ‘p.assado
enquanto passado. Para Nictzsche, filologia significa, an-
tes de tudo, apresentagdo do problema da nossa relagdo
com o passado. Ora, tal problema esta de qualquer modo
na base de todo o desenvolvimento do pensamento mo-
derno, que ndo por acaso culmina (e chega taml?ém a
uma reviravolta decisiva) nas grandes doutrinas histori-
cistas do século XIX ¢ também do século XX. Nietzsche,
que vive em uma época em que o amadurecimento da
consciéncia historica, iniciado no humanismo, chegou a
seu apogeu ¢ agora entra em crise precisamente p.elo c.ie—
senvolvimento sem precedentes da consciéncia hI.StOI’IO—
grafica (das disciplinas histdricas), em certo sentido re-
conduz toda a questdo as suas origens, repropondo o
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problema acerca do modo como se da nossa relagdo com
o passado e sobre o significado que tal relagio tem para
a determinagdo geral da fisionomia de nossa civilizacio.

Nédo € por acaso que a obra em que Nictzsche se
apresentava ao ptblico como fildlogo, propondo uma vi-
sdo original e revolucionéria do espirito do classicismo,
tenha sido também toda uma apaixonada discussio da
decadéncia do moderno espirito europew. Na Geburt der
Tragédie, os dois temas, visao do classicismo e problema
da decadéncia, estdo cstreitamente ligados. Para sair da
decadéncia ndo basta substituir uma certa visio da civi-
lizagdo grega por uma visdo diferente, eventualmente
mais fiel e objetiva. O que determina a decadéncia é, ao
contrario, toda uma maneira abrangente de apresentar e
de conceber nossa relagdo com o passado, uma maneira
vinculada com a ideia que fazemos da civilizacio grega,
mas que nao se reduz a um erro historiogrfico que é
preciso simplesmente corrigir com uma perspectiva mais
adequada. O fato de a civilizagio grega se manifestar sob
as vestes daquilo que habitualmente chamamos de clas-
sico estd estreitamente ligado, num elo de determinacio
reciproca, com o fato de que temos uma atitude epigoni-
ca diante do passado em geral, E possivel dizer que com
cssa ideia Nietzsche ndo faz sendo enunciar claramente
aquele que havia sido o paradoxo da mentalidade classi-
cista viva no pré-romantismo alemao: a contemplacsio
do classicismo como tinico mundo auténtico, equilibra-
do, digno do homem, e, a0 mesmo tempo, a consciéncia
profundamente nostélgica da impossibilidade de recu-
perar tal condigdo.

Assim como nessa perspectiva uma certa visiao do
conteudo do classicismo era acompanhada ou simples-
mente determinada por uma certa maneira de se situar
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diante do passado, na nova perspectiva de Nietzsche a
proposta de um modo diferente de interpretar e conce-
ber o significado da civilizagdo cldssica caminha parale-
lamente a tentativa de encontrar um modo naoc mais
epigonico de se relacionar com o passado. .lAliés, p.odejse
dizer que a prépria claboragio de uma hipdtese historio-
grafica diferente sobre a civilizagdo grega constitui-se no
interior desta segunda busca, que, ao contrario, geralmen-
te visa esclarecer o significado que a tomada de cons-
ciéncia do préprio passado_ tem para uma civilizagao.

Vinculando a prépria ideia do carater “classico” do
classicismo com a mentalidade epigdnica e decadente,
Nietzsche, em Geburt der Tragodie, liquida definitivamen-
te o mito classicista, e no fundo ainda romaéntico, da ci-
vilizagdo grega. Mas essa liquidacdo nédo ocorre tanto ou
principalmente no nivel dos conteidos, o que poderia
levar a dizer que a hipétese nietzschiana sobre o signifi-
cado e o “espirito” da antiguidade classica é suscetivel
de discussdo ¢ de eventual cotrecdo no plano filologico;
a visdo classicista da antiguidade ¢ impossibilitada des-
de os seus fundamentos, na medida em que a propria
atitude espiritual da qual ela ndo passava de uma mani-
festacao é transformada em objeto de critica.

Por esse motivo, obviamente ndo tem sentido consi-
derar que Nietzsche, ainda que as vezes o texto sobre a
tragédia leve a pensar o contrério, vise de algum modo
uma restauracdo da civilizagao grega. Para ele, o que ¢é
constitutivo de nossa relagéo com o passado ¢, antes,
precisamente o reconhecimento de sua Einmaligkeit. Mas
ao mesmo tempo, paradoxalmente, justamente a rentin-
cia a imitar e a reproduzir o passado, o reconhecimento

. de sua historicidade, é também a tinica maneira que le-

mos de imita-lo autenticamente. De fato, o que constitui
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a riqueza ¢ a vitalidade do mundo grego, que o levaram
a ser assumido como um ideal por tantos momentos da
ulterior civilizagao europeia, ¢ precisamente, também (ou
fundamentalmente), uma certa maneira diferente da nos-
sa, epigdnica e decadente, de sc relacionar com o proprio
passado, e mais em geral com a verdade.

Se quisermos, poderemos resumir tudo isso dizen-
do que, para uma civilizagio, a maneira como ela pensa
a propria relagdo com o passado é decisiva. A propria
ideia de uma época cldssica estd ligada a uma maneira
decadente de pensar essa relagio. Nietzsche substitui
definitivamente a ideia de classicismo pela de tragicida-
de: a civilizagdo grega ndo é uma civilizagdo cldssica, mas
sim uma civilizagdo trdgica. F, assim como a qualificacao
de classica ndo a define tanto em sua esséncia quanto
em seu significado para nés, assim também a tragicida-
de ndo serd uma caracteristica apenas daquela civiliza-
¢ao, mas qualificard também fundamentalmente nossa
maneira de nos relacionar com ela. Como a ideia de clas-
sicismo correspondia a uma certa maneira de se situar
diante do passado, cpigdnica ¢ decadente, é preciso en-
contrar que maneira nova e diferente de apresentar essa
relagio corresponde & nova concepgio tragica da anti-
guidade grega. £ em relagiio a cssa problematica da bus-
ca de uma maneira que podetiamos dizer auténtica, ou
ao menos nao decadente, de se posicionar diante do pas-
sado, quc amadurcce e se desenvolve inicialmente em
Nietzsche a reflexdo sobre a verdade. De fato, a histéria
também ¢ historiografia: questionar a maneira correta de
se relacionar com o passado significa questionar o signi-
ficado da nogéo de verdade nas ciéncias histéricas. Essa
é a origem nietzschiana, auténoma, independente de
Schopenhauer e ligada antes 2 experiéncia de scus estu-
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dos filolégicos originarios, da reflexao sobre a vcrdadc e
da critica a no¢éo tradicional da verdade como ”ob]?tm—
dade”, como conformidade verificavel da’proposu;ao ao
“dado”. O que dissemos acima mostra, além dl?SO,. como
essa fixacdo do problema da verdade na fexpericnaa filo-
16gica ndo o isola em um plano de espeaahda}de, de me-
todologia de uma ciéncia determinada ¢ muito particu-
lar; em virtude da mancira como Nietzsche pensa e exer-
ce a filologia, coloca-o, ao contrario, no centro de toda

sua filosofia da cultura.

Filologia e verdade: “infinitude” do fato histérico

A problematicidade da filologia e do conhecim_ento
histérico, como se revela desde os escritos inaugurais de
Nietzsche e amadurece especialmente nos apontamen-
tos de Wir Philologen, além de na famosa segunda Con-
sideracdio extempordnea, tem diversos aspectos, todos os
quais convergem ho questionamento da nogdo de vcrdfﬁ—
de como conformidade da proposi¢ao ao dado, nogio
gue dominara toda a tradi¢do metafisica e que Nietzsche
encontrava como ideal da ciéncia de sua época.

Ha, antes de tudo, uma desproporcao enorme, “ri-
dicuta”, entre o objeto que a filologia quer conhecer, a an-
tiguidade clssica, que se apresenta a n()')s_sobretud()l na
forma da grande produgdo poética ¢ artistica, e o méto-
do com que se pretende abordé-la: “a relagao do eru?il-
to com o grande poeta tem algo de ridiculo™'. E preciso

1. In F. Nietzsche, Gesmminelte Werke, Munique, Musarion Verlag,
1922, vol. IL, p. 340. Cito a partir da edi¢io Musarion porque se trat’a_ de
apontamentos anteriores a 1867, ainda nao publicados na edigdo critica.
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apenas aprofundar o significado dessa desproporgao para
enconirar as exigéncias que, segundo Nietzsche, devem
ser atendidas por uma doutrina adequada da verdade
nas ciéncias histéricas. HA um primeiro sentido da des-

proporgdo, e ¢é ele que depois Nietzsche tera continua- ,

mente presente e se tornard o Leitmotiv de seu pensamen-
to no chamado primeiro periodo de sua especulagio: en-
quanto a filologia cldssica forma eruditos, os gregos nada
tinham de eruditos, e ndo havia vestigio de erudicio em
seu ideal de educagdo. No periodo da grande filosofia
grega (a filosofia pré-socritica), ou seja, naquela que
Nietzsche chama de época tragica dos gregos, “o erudi-
to é uma figura desconhecida”?. Os £regos sao antes poe-
tas, precisamente, diante de cuja obra o erudito se reve-
la incapaz de qualquer compreensao adequada.

No entanto, ndo se trata de negar ao crudito a capa-
cidade de uma fruigio estética das obras da antiguidade.
Ao contrério, a fruigio estética, no sentido moderno des-
sa palavra, cnquanto ela indica uma esfera de experién-
cia que nao tem nada a ver com verdadeiro e falso, bem
e mal etc., é até um produto tipico da mesma civilizagdo
que produz o erudito. A esteticidade que caracteriza a ci-
vilizagdo grega c suas produges tem a ver, antes, com a
prépria maneira de se posicionar diante da verdade, uma
maneira que néo é racionalista e reflexiva, mas que tem
de algum modo a imediacdo e a simplicidade caracterfs:
ticas da obra de arte".

No entanto, além desses dois sentidos tio radical-
mente opostos de esteticidade, existe um outro em que
se pode dizer que o conhecimento histérico, para ser au-

2. Werke, vol. 11, pPp- 342 e 362,
3. Cf. Werke, vol. 11, pp. 364-5.
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" téntico, deve ser um fato estético, em um sentido que

ndo esta distante de um dos significados m?d.er.r.los Ele
esteticidade. De fato, Nietzsche diz que uma .cmllza(;ao
& antes de tudo a unidade de um estilo ar?stmo em to-
das as manifestacdes de vida de um povo™. A unidade

-do estilo artistico implica uma unidade malits pr’ofun”da e
‘mais ampla, que é precisamente a unidade “estética”, ou

seja, organica e definida, de uma certa civilizaglrféo. En;
quanto unitaria, caracterizada por uma certa “forma

(que obviamente pode ser_tambcm um sistema de con-
ceitos), uma civilizacdo € um fato estletlco.‘ Paralelamen-
te, o fildlogo, para abordar o préprio objeto de mo.do
menos inadequado, deveria ser capaz de reconstruir in-
tuitivamente grandes totalidades. O Conh,ef.‘lmento filo-
légico quase sempre tem um cardter anah_tlco que o faz
perder de vista os vinculos ou, caso se queira, a t_otallda—
de das épocas com que depara: o que esta ligado ao fato
de que o fildlogo carece de um ponto de vista total sobre

-o mundo, também ¢ antes de tudo sobre o mundo de scu

tempo, e por conseguinte nao pode compreender a l}lg—
toria em suas grandes conexdes, nem sequer a historia
do passado de que sc ocupa. Ele S€ parece mais Com uln
“operario da inddstria a servico da ciéncia” e perdfeu tlod‘o
gosto “de abragar uma totalidade maior ou de instituir
novos pontos de vista sobre o mund(})’f *. Essa capgmdade
pode, portanto, ser considerada estética no sentido em
que a compreensao de um todo como organicamente es-
truturado tem algo de estético. . ) )
Mas o sentido em que Nietzsche vinculard essa “es-
teticidade” da compreensao histérica com a esteticidade,

4. Consideracies extemporineas. I. David Strauss, Der Bekenner und

der Schriftstelier, 1.
5. Werke, vol. I, p. 296.
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por assim dizer, existencial, que ele peculiarmente teori-
Za ¢ que encontra na civilizagao tragica, é diferente ¢ mais
profundo. A passagem ser4 realizada por meio da relagao
inseparédvel que nao se pode deixar de reconhecer entre
organicidade e vida em ato, ainda que essa ligagdo pos-
sa ser apontada no &mbito da interpretacdo e nio emer-
ja tematica e explicitamente em seus textos.

E certo, contudo, que o filblogo-erudito ndo com-
preende o passado em suas formacdes abrangentes, o
aspecto estrutural das épocas e das grandes unidades
histéricas, porque ndo possui um ponto de vista geral so-
bre o mundo. Ora, “a compreensdo histérica nio ¢ senio
a concepcao de determinados fatos com base em pres-
supostos filoséficos”®. Um fato histérico é alguma coisa
de “infinito jamais plenamente reprodutivel”’. Mas essa
infinitude (e nesse ponto Nietzsche se revela classicista,
ou seja, apreciador da forma definida e acabada) é uma
“ma infinitude”: ao menos se é compreendida como a
impossibilidade de uma reproducio total do fato, j& que
de qualquer modo o conhecimento histérico nao deve ter
a pretensdo de “reproduzit” o passado que descja conhe-
cer. Alids, um dos perigos que ameacam a historiografia é
justamente o perigo de ela se propor simplesmente nos
fazer reviver sentimentos e estados de espirito do passa-
do; contra esse tipo de historiografia vale o lema evangeé-
lico: “deixem que os mortos sepultem os seus mortos™. .

A infinitude do fato histérico, concebida dessa ma-
neira, ¢ justamente, quando muito, aquela que justifica-
ria um trabalho filologico de tipo erudito e analitico. Na
verdade, o fato hist6rico “infinito”, jamais perfeitamente

6. Werke, vol. 11, p- 339,
7. Ibid.
8. Opere, vol. 1V, tomo I, p. 148,
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reprodutivel, nao pode ser ob]'e.to de uma representag}ﬁ(?
total e orgénica, como a que Nletzsche .dese]’:a. Esta 56 ¢
" possivel se, reconhecida essa “ma infinitude”, se vai até
o fim e se reconhece também que ela é apenas lslr}a}_de
uma concepgdo equivocada da verdade como objetivida-
de e reflexo fiel dos fatos. Nao foram os emchtog e 05 Co-
. letores de fatos que fizeram a filologia .progredlr: a for-
 ¢ca poética e o instinto criativo prodgznam o melhor na
filologia. A maior influéncia foi exercida por glguns belqs
erros”’. O texto como tal oferece sempre infinitas possi-
bilidades de leitura; uma leitura sc concretiza na medida
em quc se escolhem alguns pressupostos, uma perspec-
tiva definida™. De um lado, portanto, a filologia ob]gtlva
como erudigao e verificagdo dos fatos nao é ap_roprlada
para o conhecimento de seu objeto porque o deixa esca-
par em sua verdadeira e completa estrutura f:le fato total.
A "mé infinitude” do fato, sua reprodutibilidade nunca
petfeita, nos poe em guarda, por assim dizer a‘part’lr' de
dentro, contra a concepgdo da verdade (historiogréfica,
por cnquanto} como conformidade perfeita ao dado. Po-
rém, mais profundamente, o problema se esclgrege'pop
que também nos coloca na presenca de uma mfmltgd@
. “boa” do fato histdrico, aquela que, positivamente, exige
um certo tipo de conhecimento e fornece indicagdes para
uma doutrina mais aceitdvel da verdade.

A verdadeira razéo pela qual o erudito ndo pode
compreender adequadamente o fato histérico é que o
fato ¢é algo vivo, em sua atualidade, enquanto o erudito o
mumifica e o esgota, entende-o como algo morto". Para

9. Werke, vol. |, p. 296.
10. Cf. Werke, vol. 11, p. 360. .
11. Cf. Consideragées extempordneas 1L Da ulilidade ¢ desvantagem da

histéria para a vida, 6.
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poder fazer enunciados definitivos, documentados e ir-
refutdveis, dos quais tanto gostam os filslogos objetivos,
o fato histérico precisa estar completamente morto, dis-
tanciado de nds, definido em uma estrutura imutdvel.
Quando é entendido dessa forma, é precisamente sua
natureza de fato hist6rico que se deixa escapar comple-
tamente. Aqui, ¢ intitil lembrar, é evidente quanto o his-
toricismo contemporaneo deve a Nietzsche, especialmen-
te Dilthey, para além das férmulas mais vagas que falam
de “vitalismo”; o que nos importa destacar, porém, é que,
em relagao a Nietzsche, o préprio Dilthey, com a perma-
nente adesdo a um ideal no fundo empirista do conheci-
mento, acaba permanecendo muito mais ancorado a no-
¢do tradicional da verdade como conformidade, ao pas-
so que Nietzsche segue a linha de importantes desen-
volvimentos ontoldgicos™,

A historicidade da existéncia consiste no seu ser um
“nic zu vollendes Imperfektum”™, férmula que lembra
Dilthey. Para essc tipo de “fatos”, para esses “imperfei-
tos” que nunca sdo pretérito perfeito, o conhecimento
objetivo que constituja o idcal do positivismo cientifico
nao € absolutamente adequado. O questionamento da
nogao tradicional da verdade como objetividade, inicia-
do aqui no plano do conhecimento histérico, se esten-
derd a todo o0 dmbito do conhecimento, incluindo o das
chamadas ciéncias da natureza, e veremos até que, para
Nietzsche, a prépria distingdo entre ciéncias da nature-
za ¢ ciéncias do espitito ndo terd nenhum sentido. Aqui,

12. Dai a limitagao das interpretagdes de Nietzsche que tendem a
destacar sua contribuigio para a formacéo do historicismo alemio con-
temporaineo: veja-se, por exemplo, a obra de M. Schoeck, Nietzsclies Phi-
losepliie des “Menschlich — Allzinmenschi ichen”, Tiibingen, Mohr, 1948.

13. Da wtilidade £ desvantagem, 1.
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or enquanto, importa ressaltar que a verdadceira infini-
tude do fato histdrico néo ¢ sua reprodutibilidade nun-
ca perfeita; ou melhor, essa ma infim.tu‘de leva-nos a
evidenciar outro sentido do cardter infinito do fat(?, ou
seja, sua abertura constitutiva, que faz com que dllant”e
dele jamais seja possivel um comportamento “objetivo -
Ao contrario, quem quer realizar esse comportamento ¢
o erudito, que depara com uma dupla derrota porque,
de um lado, jamais conseguird reproduzir o fato em sua
inteireza; ¢, seja como for, o qué conseguiria obter, cven-
tualmente, com esses métodos de reconstrugdo e de re-
produgdo néo seria jamais o fato historico em sua con-
creta atualidade.

Determinacio e abertura do horizonte
historiografico

Diante disso, vemos como o verdadeiro problema
da filologia e do conhecimento histérico € o de a’b(‘)rdar
um fato com um comportamento igualmente histérico; o
de entrar vivendo em relagdo com outro evento enquan-
to evento vivo. Os pressupostos filosoficos com base nos
quais os fatos histéricos devem ser compreendlfl(?s reve-
lam-se, assim, ndo tanto, ou nfo apenas, necessarios me-
todologicamente para chegar ao fato; ao qual, como sa-
bemos, nunca se chega “objetivamente”, portanto nem
sequer empregando aquelas perspectivas gerais como
instrumentos a servico de tal objetividade. Ao contrdrio,
os pressupostos filosoficos ¢ as perspectivas.gerais GEL
mais necessarios para garantir quc o Conhe.?cnnentf) ca
compreensao historica sejam um fato de vida, e s6 en-
quanto tais podem ser considerados adequados para a
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compreensao da historicidade em sua abertura de “im-
perfeito jamais perfectivel”.

£ em vista dessa compreenséo historiogréfica, e ela
mesma histérica, entendida como ato de vida e naoe
como (impossivel) reflexo objetivo do fato, que “o fildlo-
go deve compreender trés coisas: a antiguidade, o pre-
sente € a si mesmo”". Obviamente, o que se deve fazer
¢ esclarecer essa nogdo de “vida”, que por ora ¢ apenas
esbogada no conceito de imperfeito jamais perfectivel e
na nogao de uma “unidade estilistica” exemplificada so-
bretudo pela civilizagio grega. J4 nesse conceito de vida
aqui delineado, embrionariamente, para opor, a nogio
de verdade como conformidade ao dado e objetividade,
uma nogao mais adequada ao cardter vivente tanto do
objeto como do sujeito do conhecimento histérico, anun-
cia-se aquele cardter “instituinte” que, no pensamento
do Nietzsche maduro, serd préprio da vontade de po-
téncia, da forga, em geral de todas as nogdes que servi-
tdo para indicar e para ilustrar o cardter do ser. De fato,
desde essas reflexdes sobre o conhecimento histérico, o
conceito de “forca” mostra-se essencial: é importante fa-
zer essa observagio, porque a forga de que falard Nietz-
sche no Wille zur Macht e nos outros escritos da maturi-
dade deverd ser compreendida justamente com base
nesse primeiro uso, para evitar os to frequentes equivo-
cos naturalistas. )
Quem julga, interpreta, reconstréi o passado naque-

las totalidades organicas compreendidas com base nos
“pressupostos filoséficos” é a “maior forga do presente” ™.
Até mesmo o conceito de justica, paralelo ao de Rang-

14. Opere, vol. IV, caderno 3, fr. 62.
15. Da utilidade ¢ desvantagem, 6.
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ordnung, que terd tanta importﬁr}cia no Wille zur Mariht,
nasce e se evidencia pela primeira vez nessas reflexdes
sobre o conhecimento histérico. A verdade c.le tal conhe-
cimento, diz Nietzsche, ndo pode ser copcel?lda nos mol-
des das ciéncias naturais®, mas como justiga, como or-
dem que uma forga estabelece entre 0s fatos, dando a
cada aspecto ¢ elemento um lugar proprio, estabelt:‘cen—
do uma hierarquia”. Todos esses conceitos retornarao no
Wille zur Macht e conservardo também ali um sentido li-
gado a essa sua origem hermenéutica.
Em suma, a forma adequada de abordar e de com-
preender os fatos histéricos, ¢ antes de tudo.os textos es-
critos e as obras, que sdo as formagoes mais complptas,
as instituigdes mais definidas que o passado nos deixou,
é ir a0 encontro deles de maneira viva: o que para Nietz-
sche, nesta primeira fase de seu pensamento e sempre
também em seguida, ainda que de forma e com concei-
tos mais elaborados, significa encontré{os como abe}“tos
e como sujeitos a um ato de interpretagao e sistematiza-
¢do de nossa parte. Esse ato nao dey_e, antes de tudo,. Sfr
objetivo: o importante € que seja dlrl.gltflo por uma visao
geral sélida, profunda, organica. A hipdtese historiogra-
fica nao verifica sua validade em comparagio com o fato,
quase como se o fato, contrapondo-sc a ela como algo
externo, pudesse confirma-la ou dgsm’?ntl—la. O que de-
cide ¢ aquilo que Nietzsche denon:n}na a altura ‘do’s pres-
supostos”: “A compreensao histérica nada mais é que a
concepgdo de determinados fatos com ba}se em pressu-
postos filosoficos. A altura (Héhe) {ou mycl) .dols 'prefl—s
supostos determina o valor da compreensio historica.

16. Da utilidnde e desvantagem, 4.
17. Da utilidnde e desvantagem, 6.
18. Werke, vol. 11, p. 339, e Opere, vol. 111, tomo 3, parte 2, p. 247.
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S¢ buscamos cm outros escritos nietzschianos da
mesma época, ou pouco posteriores, algo que possa cs-
clarecer essa nogae de “altura” ou de “nivel” dos pres-
supostos filos6ficos, ndo encontramos nada mais, por
exemplo na segunda Consideragdo extemporinea, que a
ideia de uma unidade estilistica, de uma delimita¢do e
solidez de estruturas, que decidem nfo tanto sobre a
adequagéo da interpretagio ao objeto quanto sobrc a ca-
pacidade de tal interpretagio de viver, de consistir como
fato vivo. A dnica adequagiio possivel na compreensio
historica € a forga instituinte de uma interpretacéo que,
vivendo, dd vida ao passado, compreendendo-o.

[ indtil objetar que, nesse caso, o conhecimento his-
térico torna-se algo arbitrario, e que a histéria se reduz &
historiografia. Tudo isso se insere ainda em um Ambito
de pensamento que considera a conformidade ao dado
como critério de verdade, ac passo que aqui Nietzsche
cstd justamente verificando a impossibilidade, em qual-
quer circunstancia, de que uma tal nogdo de verdade
possa explicar c justificar o conhecimento histdrico, ain-
da que por ora ndo apresente uma alternativa totalmen-
te e nitidamente determinada. Por outro lado, o fato de
ele estar bem distante de querer reduzir a filologia a puro
arbitrio, a reconstrugdo fantasiosa do passado, é de-
monstrado, ao menos no Ambito metodolégico, pela im-
portdncia que, nesses escritos, ele atribui ao rigor da ve-
rificagéo critica dos textos. O que lhe importa, porém, ¢
deixar claro que essa verificacao critica ndo é suficiente,
ainda néo significa nada, é apenas um momento preli-
minar (mas também jd “interno”, nunca completamente
auténomo) do auténtico conhecimento da histéria, que
s pode ser um ato de vida, no sentido de interpretagéo,
justica — como vimos ilustrando até aqui.
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Longe de ser algo cadlico, irracional e‘cc.f a vida pre-
cisa de um “horizonte determinado””, ou seja, para usar
uma.expresso que Nietzsche emprega no mesmo ¢scri-
to, precisa de um estilo: nunca se mslstnja 0 bas~tante
nesse coneeito, ja que com muita frequgncla a nogao de
vida em Nietzsche apareceu como equlvalente a c’le um
fluxo desordenado, de uma forga irracional, P‘i’to é, sem
lei nem limite. Ora, se é verdade quc tambem ocorre
tudo isso, por ora vamos extrair desses escritos sobre o
conhecimento histérico e sobre a filologia, que estamos
examinando, um elemento que Nietzsche jamais aban-
donaré no decorrer de seu itinerario especulativoi 0 con-
ceito de unidade estilistica, ou, se quisermos diz'e—loJ em
outros termos, de forma ou estrutura, do qual-a_vilda éin-
separdvel. A ponto, como se disse, de a possf.blhldgde de
abordar de maneira viva a vida do even’Fo hlstonco, ou
scja, sua atualidade de evento, sua anstltutlva abertura
de imperfeito, ser condicionada precisamente pelo fato
de aborda-la com uma sélida estrutura de pressupostos,
encerrando-a em um horizonte determinado. Masi, as-
it como existe uma “ma infinitude” do fato his.tonclo,
existe também uma “mé determinagdo”: é a do Historis-
mus, entendido como ideal do delineamento completo
de uma situacdo em todos os seus componentes e cone-
x0es histéricas™. o

J4 se disse que essa determinagao definitiva do fato
histérico ndo é possfvel, justamente por causa de sua
(mnd) infinitude. Mas quando o historiador’pretende ter
sucesso nesse empreendimento, e com o acdmulo c'le da~
dos tem a ilusido de ter conseguido, entao o fato histori-

19. Da utilidade ¢ desvantagem, 1.
20. Da utilidade ¢ desvantagem, 9.
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co perde justamente sua potencial (boa) referéncia ao in-
finito. Nietzsche descreve esse fendmeno no que se re-
fere & consciéncia histérica de um individuo ou de uma
época: o Historismus, como descrigio completa e cir-
cunstanciada da situagio em todos os seus componen-
tes, como explicitagdo total das referéncias proximas e
remotas dessa situagdo, limita o homem potque lhe to-
Ihe qualquer abertura para o infinito®, Essa referéncia ao
infinito, como o proprio Nietzsche mostra compreendé-
-lo nas paginas da segunda Extemporinen, s6 pode ser a
referéncia & vida em sua infinitude, em seu caréter de
impericito: o que é outra maneira de dizer que o erudito
murnifica a histéria, perde-a no seu concreto ser de even-
to aberto, em devir, sempre ainda na esfera da possibili-
dade (onde, a distdncia, se encontra um tema kierke-
gaardiano: o fato de algo ter ocorrido nio significa que
seja necessdrio; o conhecimento histérico & aquele que
conhece o fato sempre ainda como contingente).

E por causa dessa referéncia ao infinito, dessa per-
manente infinitude da histéria enquanto sempre in fieri,
que, invertendo uma fala historicista comum, Nietzsche
escreve que “a pergunta: o que teria ocorrido se se tives-
se verificado isso e aquilo, que é quase unanimemente
rejeitada, é precisamente a pergunta fundamental”®: a
histéria se faz justamente com os “se” e 0s “mas”. “Quem
nao compreende quanto a histéria ¢ brutal ¢ sem senti--
do ndo compreendera tampouco o impulso para dar-lhe
um sentido.”” Uma histéria que rejeita os “se” e os “mas”
¢ aquela que foi predominantemente escrita até agora,
ou sefa, uma histéria “do ponto de vista do sucedido”,

21, Tbid.
22. Opere, vol, IV, tomo 1, p- 124.
23. Ibid.
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que supde que o sucedido revele também um dircito,
uma razao™. . ‘

O que impele Nietzsche a rejeitar esse tipo dg l‘usu
toriografia justificadora, que para ele se redqz exphcwlta:
mente a identificagdo hegeliana de real e racmnal., ndo ¢
uma atitude pessimista genérica, e sim uma precisa exi-
géncia amadurecida na reflexdo sobre o conheqmcnto
historico. A historia do ponto de vista do sucedld.o de-
semboca, ainda que implicitamente, mas sempre inevi-
tavelmente, na equagio hegeliana de real ¢ rac1,0nal, o
que significa que o fato histdrico, mais uma vez, ¢ pCI’dI’"
do em sua auténtica estrutura de fato, ou scja, de possi-
vel, para se tornar algo rigidallnelnte conc!uid() que é pre-
ciso apenas justificar a posteriori. Nesse tipo de C(_)nhecp
mento justificador, que se julga objetivo porque diz a pa-
lavra definitiva sobre os eventos passados, nao apenas se
mumifica e se perde o passado em sua esséncia de even-
to caracterizado pela possibilidade, mas, paralelamente,
o ato de conhecimento histérico ndo € mais, nem sequer
ele, umn ato histérico, no sentido de evento dotado dc- um
futuro. Hegel, que é o grande expoente dessa conscién-
cia historica justificadora, ¢ um epigono®, po'de apenas
fazer o inventario dos devaneios ¢ da volta a si da razao,
mas nao cria nenhum fato novo. Nem poderia fazé—lq,
porque a consciéncia totalmente desvinculada do devir
das coisas fecha também definitivamente o devir, a0 me-
nos como historia, ou seja, como iniciativa, porque faz
perdertoda capacidade de a¢ao™. A dinica atitude amda}
possivel ao homem na era do historicismo absoluto ¢

24. Tbid.
25. Da utilidade e desvantagem, B. o B
26. Cf. a passagem sobre o “discipulo de Herdclito” em Da utili-

dade e desvantagen, 1.
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“0 vagucar como um turista no jardim da histéria””. O
filisteu do século XIX baseia toda sua certeza dec ser um
homem desenvolvido, justo, objetivo, precisamente nes-
se conhecimento “turistico”, indiferente, de toda a histé-
ria; confunde sua absoluta falta de estilo, ou seja, de uni-
dade e de ordem no sentido da “justica” auténtica, com
o tnico estilo possivel.

A irracionalidade da histéria

A luz dessa exigéncia de compreender a histdria em
sua verdadeira natureza de evento, portanto de possibi-
lidade — exigéncia que pode ser satisfeita, segundo Nietz-
sche, 56 entendendo o préprio ato de conhecimento his-
térico como um fato histérico, por sua vez” -, se esclarece
também outro aspecto que tem notdvel peso nos escritos
de metodologia filolégica de Nictzsche (especialmente
Ns, filologos) e que esta destinado a deixar sua marca so-
bre todos os escritos do chamado segundo periodo (prin-
cipalmente Aurora, Humano, demasiado humano, A gaia
ciéncia) - periodo que nessa perspectiva se revela muito
menos claramente separado do primeiro do que comu-
mente se imagina.

De fato, precisamente nas anotactes para a jamais
redigida consideracéo extemporinea intitulada Nds, filo--
logos, ao lado da exaltagdo e da admiracdo da era cldssi-
ca, ha uma insisténcia no fato de que a tarefa do filélogo
¢ evidenciar a itracionalidade que est4 na base da cultu-

27. Da utifidade e desvantagem, 10,

28. Esse ¢ o sentido mais radical da afirmagdo de que “a cons-
ciéneia histérica € ela mesma um problema histérico”: Da utifidade ¢ des-
vantagen, 8.
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ra e da civilizagdo classica. Essc tema, ja dominante no
Nascimenie da tragédia, € muito mais ressaltado aqui, na
medida em que € elevado a critério metodoldgico geral
da filologia classica. .
“Trazer a luz a irracionalidade presentc nas coisas
humanas sem nenhum pudor: eis o objetivo dos nossos
irméos e companheiros.”* Por csse motivo, o filélogo tam-
bém € definido como grande cético™. Ele deve aprender
a compreender “como as maiores produgdes do espl’rit‘o
t&m um fundo terrivel ¢ maw; a visao cética: e como mais
belo exemplo da vida se toma a civilizagdo grega™'. Po-
derfamos muitiplicar as citagbes desse tom, como prova
de uma espécie de obstinagdo iconoclasta do filélogo
Nietzsche contra o valor exemplar da civilizagio classica.
A questdo essencial, contudo, é: essa vontade de re-
velar o irracional que esta na base das produgdes do es-
pirito, portanto da civilizagio classica, deve ser jatribui—
da genericamente ao pessimismo schopenhauetiano de
Nictzsche, ou também ela, ao contrario, esta ligada antes
de tudo a reflexdo sobre a experiéncia filoldgica e sobre
o problema do conhecimento histérico? E, neste caso,
como s¢ vincula mais precisamente a eles?
A hip6tese mais correta parece ser a dltima,.qlu.e as-
sim permite explicar por que a vontade de desmltlﬁgar a
civilizag#o classica, de evidenciar seus fundamentos irra-
cionais, se manifesta precisamente em um escrito que,
por outros aspectos, é ainda uma exaltagio da filf)](fgia.
A demonstragio da irracionalidade nada mais € que
um desdobramento coerente do conhecimento histérico

29. Opere, vol. 1V, tomo 1, p. 114.
30. Opere, vol. 1V, tomo 1, p. 107.
31. Opere, vol. IV, tomo I, p. 91.
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como ato de vida (no sentido que esbocamos aqui) que
encontra outro evento em sua abertura e infinitude con-
creta. Quando Nietzsche escreve, em Nds, filslogos, que a
improdutividade de nossa cultura se deve A nossa atitu-
de diante da cultura antiga, na medida em que ndo dis-
tinguimos nela a fasc realmente produtiva da fase deca-
dente alexandrina®, pode-se muito bem dar a essa afir-
magdo um significado mais geral: ou seja, que nossa cul-
tura é improdutiva precisamente porque e na medida em
que nao sc reconhece com clarcza suficiente o irraciona-
lismo que estd na base da prépria época cldssica. Ale-
xandrina e decadente ¢ nossa assungao da época cldssi-
ca como um modelo unitdrio, como um bloco inteira-
mente positivo diante do qual temos de permanecer em
uma atitude de admiracio: o filisteu faz exatamente as-
sim, ndo distingue e ndo julga, toma a época cléssica
como um todo que, eximindo-o de juizos, o exime tam-
bém de qualquer ulterior esfor¢o criativo e produtivo,
Contra essa atitude, a tarefa do filélogo é gerar inimiza-
de entre a cultura atual e a cultura da antiguidade™. Se
Consideramos, mesmo atendo-nos estritamente ao sen-
tide um tanto literal dos textos, que ver “uma razio no
sucedido” € peculiar da historiografia justificadora, ou
seja, do historicismo; isto &, que a consideracdo fechada,

erudita, da histéria implica sempre, no final, a identifica- ‘

¢80 hegeliana do real com o racional, do fato com o va-
lor, néo serd dificil perceber como, de maneira simetrica-
mente oposta, a recusa de considerar a histéria como fe-
chada deve fundamentar-se necessariamente na hega-
¢do da identidade entre real e racional e, portanto, no

32. Opere, vol. IV, tomo 1, p. 121.
33. Opere, vol. IV, tomo 1, p. 105.
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reconhecimento da irracionalidade dos eventos l}un‘m—
nos. A insisténcia no fundo irracional da época cldssica,
mas em geral de toda producao histéric?, se resume as-
sim total e coerentemente aquela que ¢ a preocupagao
dominante de Nietzsche em todo esse primeiro perfodo

de sua especulacdo, ou seja, a busca de uma forma de se

relacionar com o verdadeiro, ou mais em geral _dc~uma
nogdo de verdade que ndo esteja sujeita as ob]egoes a
que, como se vé a partir da reflexdo sobre o conhec_lr_nen-
to histdrico, esta exposta a nogdo metafisica tradicional
da verdade como objetividade, como cor}formidade da
proposigao ao dado. Alias, essa ligagéf)l ¢ demonstrada
precisamente por uma das passagens ja 1embrada§, em
que Nietzsche fala do esclarecimento da 1rrac10nah.dade
que esta na base das coisas humanas: uma vez z?wdep-
ciada e reconhecida a irracionalidade, “sera preciso dis-
tinguir entre o que é nela fundamcntai.e.irri?}ediével c
o0 que, ao contrario, ainda pode ser qurlgldo .

O reconhecimento da irracionalidade (mas, pode-
riamos também dizer, sem trair o espirito do pensamen-
to de Nietzsche, da nio racionalidade em sentido hege-
liano) da historia é a condigdo para assumirmos diante
dela uma posi¢do viva, que implica uma escolha e uma
decisao. E s6 em decorréncia do caréter vivo dessa to-
mada de posigdo que o passado se deixa apreender como
fato de vida, como impetfeito jamais perfectivel. o

Se, portanto, como escreve Nietzsche nas primeiras
linhas de Homer und die klassische Philologie (1869), a fi-
lologia ¢, em sua intcireza, sintese de historia, ciénci.a.na—
tural e estética, é esta Ultima, a estética, ou a esteticida-
de, que lhe confere o carater de ato vital a partir do qual

34. Opere, vol. IV, tome 1, p. 114,
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sc¢ pode apreender o passado em sua verdadeira nature-
za de evento histdrico. De fato, como histéria, a filologia
quer compreender “a lei que governa a sucessio dos fe-
némenos”; como ciéncia natural, “esforga-se por penetrar
no mais profundo instinto do homem, o instinto da lin-
guagem”; mas ¢ s6 como estética que ela, “do conjunto
das antiguidades, escolhe a chamada antiguidade classi-
ca”", ou seja, erige em modclo qualquer produto do pas-
sado precisamente por meio de uma escolha que é um
ato de vida. A ndo racionalidade da histéria é, assim, o
pano de fundo necessario desse conhecimento filologico
que assume uma relagao viva com a vida do passado.

O problema da verdade no escrito sobre
“Verdade e mentira em sentido extramoral”

Essa relagdo entre produgdes espirituais (da lingua-
gem as grandes obras de artc) e fundamento irracional,
que nos cscritos filolégicos aparece estreitamente vincu-
lada com a reflexao metédica sobre o conhecimento his-
térico, parcce antes tomar uma posicio de afirmacio
tedrica auténoma em um escrito de 1873 dedicado expli-
citamente ao problema da verdade (Uber Wahrheit und
Liige im aussermoralischen Sinn). Em que medida a posi-

¢éo e os resultados desse escrito, um dos mais significa--

tivos do jovem Nietzsche no que diz respeito  critica ao
conceito metafisico tradicional da verdade como evidén-
cia, também estao ligados a temdtica que vimos se de-
senvolver, em parte antes de 1873 e em maior parte de-
pois dessa data, nos escritos filolégicos?

35. Veja-se a tradugio italiana em Opere, vol. 11, tomo 1.
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Aimpressdo de que o ponto de vista dessc escrito é,
por assim dizer, “naturalista”, ou seja, que o enfoque nele
assumido nao pode ser aproximado da tematica que en-
contramos nos escritos sobre a filologia, é, mais que ou-
tra coisa, precisamente uma impressio, explicavel prova-
velmente com a forga sugestiva do encaminhamento
“leopardiano”* do ensaio.

Observado com mais profundidade, esse escrito re-
vela-se mais facil de vincular a tematica dos escritos filo-
logicos: antes de tudo, porque no centro dele esta a lin-
guagem. A rigor, alids, ele poderia ser assumido como
uma preparacgao de Wir Philologen, precisamente na me-
dida em que considera o problema da presenca da ver-
dade na linguagem em seu sentido mais radical. Em es-
séncia, para Wir Philologen a questdo da verdade ja che-
gou a um certo nivel de elaboragio; ndo ha mais divida,
por cxemplo, de que a verdade ndo pode ser considera-
da objetividade, reflexo cte. E essa conclusao fundamen-
ta-se na experiéneia do conhecimento histérico. O escri-
to sobre a verdade e a mentira também diz respeito a
histéria, ou seja, as produgdes espirituais do homem. Tais
produgdes ndo passam de metéforas, algumas das quais
sao consideradas “a realidade” porque um certo grupo
social as escolheu como bases da propria vida comum.

Ora, nao € dificil perceber que justamente desse ca-
rater metaférico das produgdes espirituais também deri-
va a impossibilidade do conhecimento histérico como
conhecimento objetivo. E o irracional subjacente a essas
formas espirituais, que aqui Nietzsche chama explicita-
mente de “cupidez, crueldade, ferocidade”, na verdade

* Do poeta Giacomo Leopardi (1798-1837) ou relacionado a sua
arte e a suas obras. [N. da T}
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nada mais é que o limite obscuro do conhecimento, o.re-
siduo infinitamente fugidio e nunca redutivel, exprimi-
vel, em metaforas linguisticas, que caracteriza também o
fato histérico em sua indefinida irreprodutibilidade. Tam-
bém no esctito Uber Wahrheit und Liige, cm suma, a evo-
cagdo do irracional serve simplesmente para criticar a vi-
sdo metafisica da verdade como conformidade da pro-
posicdo ao dado, como objetividade e evidéncia, para
fundar a relagéo com a verdade como uma relagio inter-
pretativa™.

Essa relacdo interpretativa, que em Uber Wahrheit
und Liige permanece indefinida, se csclatece em Wir Phi-
lologen como relacao vital, como ato de vida que respon-
de a outro ato de vida e s6 assim o apreende, o respeita,
o deixa ser como tal, Nessa perspectiva, nao existe nem
sequer diferenca entre a irracionalidade de que fala Uber
Wahrheit und Liige, o imperfeito jamais perfectivel da se-
gunda Extempordnea, e a irracionalidade de Wir Philolo-
gen: nos trés casos, esscs termos indicam simplesmente
o carater “aberto” da existéncia, carater que poe em cri-
se toda a concepgao da verdade como objetividade e
como evidéncia.

Além disso, hd outro sentido em que Uber Wahrheit
und Liige pode ser considerado logicamente uma prepa-
racao de Wir Philologen e das reflexdes metodolégicas so-

bre a histéria; de fato, ele permite ver como as reflexdes-

de Nietzsche sobre o problema do conhecimento histé-
rico devem necessariamente ser ampliadas até pdr em

36. Naturalmente, a relagio inferpretativa ndo pode ser entendida
apenas como uma chegada, através de uma evocagio e de uma decodi-
ficagao de signos, ainda e sempre ao dado. E assim que a hermenéuti-
ca njetzschiana é vista, por exemplo, por J. Granier, Le problgie de In vé-
vité dans la philosophie de Nietzsche, Paris, 1966,
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discusséo toda a teoria metafisica da verdade como ob-
jetividade. Considerando apenas os escritos sobre a filo-
logia, ainda podia haver a divida de que todo o discur-
s0 de Nietzsche sobre a impossibilidade de uma concep-
¢do da verdade como reflexo objetivo era valido para o
conhecimento histérico, para as Geisteswissenschaften,
mas ndo para as Naturwissenschaften. Contudo, o cscrito
Sobre verdade e mentira, entre outras coisas (mas pode-se
também considera-lo seu principal resultado, ao menos
do ponto de vista que apresentamos aqui), destréi desde
os proprios fundamentos qualquer possibilidade de uma
distingao desse tipo: ndo hd nenhum dar-se imediato da
realidade a0 homem, que depois construiria seus esque-
mas histéricos. Até mesmo aquilo que julgamos ser a
realidade e que distinguimos das interpretagfes ja é o
produto de uma atividade metaférica, “liviemente criati-
va e poetante”; s6 que essas metaforas ndo sdo mais re-
conhecidas como tais porque se tornaram as bascs de
toda uma sociedade, época ou unidade histérica. A rigor,
portanto, nao existem Naturwissenschaften; todas as cién-
cias sdo ciéncias histdricas, na medida em que nunca li-
dam com coisas, mas sempre com metédforas, ou seja, com
produgdes espirituais, e antes de tudo com a linguagem.
Tudo isso, que sera explicitamente teorizado por Nietz-
sche nas obras sucessivas, ja esta contido, porém, ainda
que em esbogo, no ensaio sobre a verdade e a mentira. O
conhecimento histérico ndo apenas pde em crise a con-
cepgao da verdade como objetividade, mas aquilo que
nds chamamos evidéncia, aquilo que nos parece ser um
encontro com o real em sua imediagio ¢ na verdade ele
mesmo um evento histdrico. Fecha-se assim uma espé-
cie de circulo, em que seria inatil buscar cstabelecer rigi-
das prioridades cronolégicas: seja qual for a parte da qual
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se queira comegar a percorré-lo, porém ¢ certo que.na
critica de Nietzsche & nogao metafisica da verdade como
conformidade ao dado se evidencia como central a refle-
xao sobre a historicidade: de um lado, sobre o problema
do conhecimento histérico; de outro, sobre a historicida-
de do conhecimento.

Na relagio do homem com a natureza, aquela rcla-
¢a0 que em Uber Wahrheit und Liige se chama de “liber-
dade poctante”, se reproduz a situagio da relagio entre
o historiador ¢ o passado que ele quer conhecer: a tinica
maneira verdadeira de conhecer é, também aqui, infer-
pretar, ou seja, organizar liviemente, com uma escolha
mais ou menos consciente e explicita, em suma com um
ato de vida,

Esse discurso, levado até o fim, deveria nos induzir
a perguntar se, desse modo, néo se chega a estabelecer
uma analogia entre o objeto do conhecimento histérico,
que ¢ a “vida”, e o objeto do conhecimento cientifico,
que ¢ a “natureza”.

Aqui podemos fornecer provisoriamente duas res-
postas: tanto em um caso como no oufro, jamais se esta
diante da “vida” ou da “natureza”, mas apenas diante de
metdforas, de produgdes espirituais; por isso o conheci-
mento, em ambos os casos, é sempre interpretacgio. Por
outro lado, porém, também ¢ verdade que semelhante

gnosiologia da interpretagdo deve acabar comportando

determinadas consequéncias ontolégicas que, por ora, séo
indicadas de mancira apenas alusiva pela analogia que,
inevitavelmente, se encontra entre objeto do conheci-
mento histérico e objeto do conhecimento cientifico. Ne-
gativamente, pode-se dizer que também o objeto das
cicncias naturais (ou que assim sc presumem) deve scr
concebido de algum modo como vivente, justamente por-
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que do contrério o conhecimento interpretativo nao te-

ria sentido para ele.

~ Nio h4, em suma, um conhecimento dos fatos hu-
manos como conhecimento do devir e do mundo dos
“signos” (linguagem, produgdes espirituais em geral), do
qual se diferencie um conhecimento da natureza como
conhecimento de “coisas”: também as coisas sao “sig-
nos”, eventos culturais. Se por ora pode parecer, ao me-
nos a partir de Uber Wahrheit und Liige, que o cardter de
conhecimento interpretativo. se estende também as Na-
turwissenschaften s6 porque o homem é um “animal me-
taférico”, no desenvolvimento de scu pensamento (es-
pecialmente na concepeio do Wille zur Macht) Nictzsche
extraira dessa sua primeira intui¢do consequéncias bem
mais amplas e complexas no plano ontolégico e ndo
mais apenas gnosiologico.

Verdade, criticidade, genealogia

O ensaio Sobre verdade e mentira e os varios escritos
sobre o problema da filologia, lidos juntos na perspecti-
va que ilustramos, mostram ndo apenas como a raiz da
problemaética nietzschiana da verdade deve scr buscada
em sua experiéncia de fildlogo e cm sua reflexdo sobre a
consciéneia histdrica e sobre a historicidade; eles reve-
lam também a ligagdo que, ainda que polemicamente,
essa apresentagao do problema da verdade como pro-
blema do conhecimento histdrico tem com o restante da
filosofia moderna. Também aqui, convém observar, o que
faremos scrd apenas indicar, como presentes embriona-
riamente no pensamento do jovem Nietzsche, temas e
problemas que constituirdo termos centrais de seus es-
critos mais maduros.
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A conexdo entre o problema da verdade ¢ o proble-
ma do conhecimento histérico ndo diz respeito apenas
ao itinerdrio especulativo de Nietzsche; é um tema co-
mum da filosofia do século XIX. Em relagdo a esse pro-
blema, Nietzsche aparece ndo apenas como um pensa-
dor que compartilha em medida mais ou menos original
e pessoal o espirito de sua época, mas como momento,
ainda que provisdrio, autenticamente resolutivo.

Se se reconhece o carater distintivo da filosofia mo-
derna em sua criticidade, a questio do conhecimento
histérico como ponto decisivo para qualquer teoria da
verdade se mostra com extrema evidéncia. De fato, foi na
esteira de um desenvolvimento da exigéneia critica apre-
sentada por Kant que as grandes filosofias idealistas aca-
baram reduzindo (reconduzindo) a realidade 3 articula-
¢ao interna do espitito, a sua histéria. Com isso, nio se
afirma que o tinico caminho para realizar o trabalho cri-
tico kantiano devia ser o idealismo, ¢ em particular o he-
gelianismo; sem diivida, de fato foi o que ocorreu. S6 na
filosofia do dltimo Schelling, precisamente aquela exi-
geéncia critica que levara Hegel a construir toda a realida-
de como articulagio dialética interna do espirito sc fazia
valer, problematizando o préprio fato dessa estrutura
dialética. Com bons motivos indica-se na filosofia do tl-
timo Schelling a verdadeira origem da filosofia contem-
poranea surgida do hegelianismo”,

Essa prépria evocagéio do fato em que tanto insistia

a filosofia positiva de Schelling repercute na segunda

37. Bobre as relagbes entre dissolugdo do hegelianismo e filosofia
contemporinea, cf. L. Pareyson, Esisteniza e persona, Génova, 1l Melan-
golo, 1985. Cf. a 37 ed., Turim, Taylor, 1966 (cf. também a 27 ed., ibid.,
1960). Para o significado da filosofia do dltimo Schelling, limito-me a
lembrar W. Schulz, Die Vollendung des deutschen Idealismus in der spiitp-
hilosopliie Schellings, Stuttgart, 1955.
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Consideragdo extempordnea, de acordo com a qual “a cons-
ciéncia histérica é ela mesma um problema histérico”. Se
quisermos, a criticidade, tornando-se um problema para
si mesma, recusa-se a se tornar solucio e sistema, acei-
tando-se como aberta. A propria ideia positivista de que
o a priori kantiano ja era o produto de uma cristalizagao
histérica, em sua literal insustentatibilidade, tem contu-
do o mérito, como muitas vezes acontece, de representar
de forma banalizada uma tendéncia realmente presente
na filosofia do século.

Pode-se dizer que Nietzsche resume essa maneira
de apresentar a “critica” levando em conta a historicida-
de no subtitulo, deliberadamente um tanto enigmatico,
de sua autobiografia: Ecce homo. Como alguém se lorna o
que é. . por essa razdo que, definitivamente, a problema-
tica do conhecimento histérico como Nietzsche a desen-
volve nos escritos que examinamos pode valer em geral
para o problema da verdade pura e simplesmente. Nao
valeria se fosse possivel uma situacdo em que o conheci-
mento se encontra diante de um dado: mas o que era o
dado da experiéncia para o empirismo (como instancia
dltima da verdade) tornou-se, na critica kantiana, o a
prioti; portanto a estrutura internamente dialética do es-
pirito. Desse modo, o dado ja se transformara em fato.
Mas s6 com o ultimo Schelling, e depois com Nietzsche,
esse fato € realmente reconhecido como ewvento, com
todo o cardter de abertura que o evento comporta e que
Hegel, ao contrario, nao lhe reconhecera. O dado é to-
talmente transformado em evento, e em decorréncia dis-
s0 a verdadeira critica torna-se a problematizagao do co-
nhecimento do fato, ou seja, do conhecimento historico.
Conhecer autenticamente aquilo gue acontecey significa
também saber realmente aquilo gue & ¢ aqui que a nogao
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nictzschiana de genealogia manifesta sua conexio com a
linha central de desenvolvimento da filosofia moderna®,

Convém observar, contra algumas interpretagdes re-
centes, que a nogdo de genealogia ndo representa a res-
posta definitiva de Nietzsche para o problema da critica.
Para ele, a critica ndo é a redugio do fato as stias ascen-
déncias: cssa maneira de apresentar as coisas ainda seria
uma redugdo do fato ao dado; o fato seria criticamente
conhecido simplesmente enquanto relacionado a um
dado mais remoto, porém concebido sempre, precisa-
mente, como dado. Na verdade, é justamente isso que
Nietzsche pde em discussio. A solugio do problema serd
obtida precisamente por meio da critica genealogica dos
escritos do segundo perfodo de sua produgdo. O que se
mostra claro a partir da elaboragdo que o problema da
verdade recebe nos primeiros escritos é que o que se
questiona € precisamente a maneira de se reportar ao
fato como fato histérico. Em outros termos, ndo estd cla-
ro desde o inicio que, como o dado se resume em fato, a
maneira correta de se aproximar dele seja a critica ge-
nealdgica. Alids, é a prépria genealogia que, nos escritos
do segundo periodo, serd questionada como método ¢
considerada insuficiente. As raizes dessa insuficiéncia ja
estdo implicitamente indicadas nos escritos sobre a filo-
logia. Aqui se exclui qualquer possibilidade de conhecer
o fato histérico com base no critério da verdade como
objetividade e como evidéncia; e a reducio genealdgica,
ao contrdrio, no fim queria ser exatamente isso. por
isso que o método gencalGgico, posto a prova por Nietz-

38. O conceito de genealogia como central em Nietzsche & muito
enfatizado por J. Granier, no volume ja citado, e por G. Deleuze, Nietz-
sche et In philosophie, Paris, 1962, trad. it. de S. Tassinari, Florenga, Cal-
portage, 1978.
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sche nos escritos do segundo periodo, se revelara insa-
tisfatorio e insuficiente.

. O que importava evidenciar aqui era, de um lado, a
centralidade do problema do conhecimento histérico
para a formacdo da critica nietzschiana a nogéo metafisi-
ca tradicional da verdade como conformidade ao dado;
e, de outro lado, a ligagdo dessa problemadtica com a li-
nha diretriz, ou com uma das linhas diretrizes, do de-
senvolvimento da filosofia moderna a partir de Kant.

As conclusoes, provisdrias, a que temos a impressao
de ter chegado séo substancialmente trés. Antes de tudo,
o conhecimento do fato histérico como fato ndo pode ser
dirigido pelo ideal e pelo critério da objetividade, da con-
formidade ao dado, da evidéncia, porque nesse caso o
fato é perdido precisamente naquilo que tem de mais ca-
racteristico, em sua abertura constitutiva e infinitude. Ao
contrario, o conhecimento do fato (c qualquer conheci-
mento, visto que também aquilo que aparece como dado
sc converte totalmente em fato) ¢ um ato de vida; por-
tanto, scmpre uma resposta, uma escolha, uma forma de
“justiga”. .

Em segundo lugar, essa cstrutura do conhecimen-
to ¢ aquela que Nietzsche cada vez mais explicitamente
chamara de interpretagao. A interpretagdo assim enten-
dida é a unica maneira auténtica de chegar a verdade.
Ela, a0 menos por enquanto, se justifica como valida ndo
por algum tipo de adequagdo mensurdvel ao dado, mas
por sua forca de coesdo, por sua capacidade de viver,
precisamente. £ essa forca ¢ nitidez que Nictzsche cha-
ma de estilo.

Por fim, se ndo ¢ uma maneira de adequar perfeita-
mente um dado, mas urna resposta viva a um fato de vida,
a interpretacio jamais poderd ser entendida como o ato
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de ascender de um “signo” ao “significado”, de um fen6-
meno a coisa em si; ou seja, como uma maneira de es-
clarecer aquilo que era obscuro e se escondia sob os “sin-
tomas”. Semclhante visdo da hermenéutica nictzschia-
na, que alids € a que absolutiza o conceito de genealogia,
perde de vista o cardter genuinamente inovador de sua
nogao de verdade. No entanto, deveriamos esperar que,
coerentemente com essas premissas, Nictzsche viesse a
elaborar, no nivel gnosioldgico ¢ sobretudo no nivel on-
tol6gico, uma visdo completamente nova das relacdes
entre scr, verdade e interpretagio.

A FILOSOFIA COMO EXERCICIO ONTOLOGICO

A desmitificag¢io radical

Entre os muitos aspectos do pensamento de Nietzs-
che que hoje merecem ser retomados ¢ desenvolvidos,

- hd um de particular atualidade, aquele que diz respeito &

concepgao nietzschiana da filosofia. De fato, Nietzsche
parece ter passado & historia como um dos pais daquela
atitude do pensamento que pode ser gencricamente in-
dicada como “desmitificagiio”, ¢ que caracteriza a fitoso-
fia e a civilizagdo contempordnea muito mais ampla-
mente do que as vezes se admite. Entendo aqui por “des-
mitificagdo”, em um sentido muito amplo e também,
inevitavelmente, vago, qualquer atitude de pensamento
que visa trazer a luz o significado oculto de um fendme-
no, sua cstrutura auténtica, para além das mistificages
voluntédrias ou involuntdrias que ele sofrcu ou sofre.
Como exemplos mais evidentes dessa atitude sera sufi-
ciente lembrar duas linhas de pensamento de nossa épo-
ca, que sdo bem mais que uma filosofia, da histéria ou da
politica, e uma teoria-terapia da psique: o marxismo e a
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psicanalise. O que aproxima esses fendmenos, para além
das muitas diferengas, ¢ a vontade desmitificante que os
domina. Mesmo fora dessas precisas tendéncias de pen-
samento, a desmitifica¢do é uma constante do costume e
da mentalidade contemporanea; basta pensar em toda a
literatura que pée c discute o problema da comunicagiio
e da autenticidade que, subentende-se, s6 pode ser atin-
gida com uma revelagiio completa dos scgredos mais re-
conditos, de maneira que ndo permaneca nada de nao
dito que cventualmentce condicione e modifique sub-rep-
ticiamente, e portanto mistifique, aquilo que se diz.
Pode-se ver nessa atitude desmitificante uma sau-
davel e espontinea reagio do pensamento ao grande
poder que o mito adquiriu em decorréncia dos meios de
comunicagao de massa: imprensa, radio, cinema, televi-
sdo e industria cultural em geral sdo outros canais de di-
fusiio e ambientes de constitui¢do de novos mitos, con-
tra 0s quais se reage, a0 menos no dmbito do pensamen-
to e da filosofia, precisamente com uma desconfianga
maior. Outros, como Heidegger — e sou muito propenso
a accitar esta “explicagdo” radical, se assim sc pode cha-
ma-la —, sugerem que até essa vontade de clareza e de
explicitagdo do oculto nio é sendo o dltimo ato de uma
histéria muito mais remota, que se estende bem mais
além do nascimento da inddstria cultural: a prépria his-
toria da metafisica ocidental. Parece-me que nenhum ou-
tro livro analisa mais profundamente o significado meta-
fisico da civilizagdo contemporanca que Satz vom Grund',
em que Heidegger aparentemente se limita a indagar o
sentido do principio de razio suficiente na enunciacio
leibniziana. Do Satz vom Grund se extrai uma visao da ci-

1. Pfullingen, 1957.
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vilizagio moderna, aquela em que a metafisica (no sen-
tido heideggeriano, como esquecimento do ser ¢ prota-
gonismo do ente) chega a seu termo, como uma civiliza-
¢ao da explicitagdo ou da expressdo. O principio de razdo
suficiente ndo € o puro e simples principio de causalida-
de (por exemplo: ommne quod movetur ab alio movetur). Em
Leibniz, cle é principium reddendae rationis. principio
mais da fundagdo que do fundamento. O fundamento sé
serve para explicar ¢ justificar a realidade de algo na me-
dida em que € “devolvido” a6 sujeito, na medida em que
é enunciado. Sabe-se qual € a atitude de Heidegger a
esse respeito: a redugio de toda a realidade no esquema
do fundante-fundado faz com que se perca o verdadeiro
Boden, o verdadeiro solo em que a realidade s6 pode cres-
cer. Enquanto o fundamento é enunciado, ele estd em
poder do sujeito que o enuncia e o aceita como vélido:
toda a realidade é reduzida ao sujeito, ndo cxiste nela
mais nada do ser como tal.

Mencionei essa posigdo heideggeriana apenas para
esclarecer o dmbito em que se move esta investigaciio
sobre Nietzsche. Sabe-se que, para Heidegger, Nietzsche
tambem pertence a essa civilizagdo da expressio ¢, de al-
gum modo, chega a ser seu ponto culminante e profeta.
Parece-me que, ao menos no que se refere a concepgio
do filosofar, Nictzsche se subtrai sob muitos aspectos
aquele dmbito, e até oferece numerosos motivos que po-
dem servir para sair dele, cxatamente na direcéo indica-
da ou pelo menos sugerida por Heidegger.

A imagem de Nietzsche como filésofo “desmitifica-
dor” corresponde, sem diivida, a um aspecto fundamen-
tal de sua obra. E preciso ver se essa “desmitificacio” é
concebida como a tarefa da filosofia, ou sc ao conirdrio,
como eu considero, néo é compreendida em um quadro
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mais amplo que lhe da um significado novo e diferente.
Quando falamos de um Nietzsche desmitificador, pen-
samos antes de tudo em certas obras de sua autoria que,
desde o titulo, anunciam a intengdo de desvelar o que
estd por detrds de nossos mais arraigados modos de
pensar: Humano, demasiado humano, O crepiisculo dos ido-
los, Genealogia da moral ctc. A tarefa que Nietzsche se
atribui nessas e em outras obras, cm certo sentido em to-
das as suas obras, ¢ a de pér a descobetto as raizes, como
ele diz, “instintivas” da moral, da religido, da filosofia.
Assim, em um dos primeiros aforismos de Além do bem e
do mal (n. 3), anuncia seu propdésito de “incluir a maior
parte do pensamento consciente entre as atividades ins-
tintivas, mesmo quando se tratar do pensamento fitosé-
fico”; nos fragmentos de A vontade de poténcia encontra-
-se frequentemente a definigao da moral como um caso
particular da imoralidade. Além disso, se nos pergunta-
mos a qual fundo de verdade ¢ preciso reportar o mito, a
resposta parece facil: aos instintos, precisamente, ou em
geral & vontade de viver; veja-se, por exemplo, a conclu-
sdo do aforismo 24 de Além do bem e do mal: a ciéncia
simplifica ¢ falsifica o mundo, e o faz em parte volunta-
riamente, em parte involuntariamente, “porque, viva,
ama a vida”. Poderfamos ir além e tentar esclarecer ulte-

riormente o conceito desse fundo instintivo dos erros e

dos mitos da ciéncia, da moral, da religido, da filosofia. O
que importa aqui, porém, é ressaltar que, concebida des-
sa maneira, a atitude desmitificadora implica e supde
sempre uma atitude que se pode denominar, em sentido
amplo, “dogmatica”: desmitificar, ou scja, reportar o mito
ao seu fundo de verdade, mostrar sua “verdadeira” face,
implica sempre supor conhecida ou cognoscivel essa ver-
dadeira face da realidade; querer avaliar as fabulas com
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basc em uma evidéncia. Assim, se dizemos que a raiz das
mentiras da filosofia e da moral € o instinto de conserva-
¢ao-e aumento da vida, entendemos esse instinto como
um dmbito que se subtrai & mistificagio (e, consequente-
mente, a desmitificacdo); na diversificagio e na sucessio
das metafisicas, das religides, dos ideais morais, ha algo
de certo e de nao falso, a vontade de viver, que ¢ conce-
bida como uma espécie de forga natural sempre igual a si
mesima, sobre a qual se move, como um jogo de sombras
chincsas, a histéria varidvel das mitologias humanas.
Independentemente da maneira como se concebe
esse “ambito”, em todo o caso, na desmitificagdo, ele se
opde ao mito como o verdadeiro ao falso, € o critério de
verdade com base no qual a fabula se revela fibula. Ora,
um dos mitos, ou melhor, o mito que Nietzsche mais in-
tensamente se dedicou a destruir, é precisamente a cren-
¢a na verdade. “Antes de tudo, sacudir a crenca na ver-
dade.” Nao em alguma verdade determinada, mas na
verdade como tal. Parece-me que aqui devemos discor-
dar da afirmagao de Heidegger de que Nietzsche perma-
nece ancorado ao conceito metafisico da verdade como
conformidade da proposicio ao dado'. Ou melhor, guan-
do diz verdade, Nietzsche sem diivida entende a confor-
midade de uma proposi¢do ao estado das coisas; mas
justamente por isso a verdade, em seu “sisterna”, ndo tem
mais lugar. Isso significa que, segundo Nietzsche, essa
verdade ndo se d4 ¢ ndo pode ser dada. Mesmo aquilo que
ele enuncia como préprio pensamento ndo pode, sem
contradiao, ser considerado “verdadeiro” nesse sentido.
E por isso que, justamente do ponto de vista dos resulta-

2. Opere, vol. VII, tomo 3, p. 118.
3. Cf. M. Heidegger, Nietzsche, cit.
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dos da especulagio de Heidegger e de seu esfor¢o de sair
da concepgdo metafisica da verdade, parcce-me extre-
mamente importante estudar o conceito nietzschiano do
pensamento e da filosofia; os quais, tanto em Nictzsche
como em Heidegger, ndo “dizem a verdade” no sentido
de que informam sobre como estdo as coisas antes e fora
dessa informacéo.

Sob esse ponto de vista, parece-me que o resultado
do pensamento de Nietzsche pode muito bem ser defi-
nido usando uma expressio que ele emprega na Gotzen-
Dimmerung para indicar o ponto de chegada da filosofia
ocidental: Wie die wahre Welt endlich zur Fabel wurde,
como o mundo verdadciro acabou se transformando em
fabula. Depois de ter pensado de vérias manciras a rela-
¢ao do mundo aparente (dado pela experiéncia sensivel)
com o mundo verdadeiro (cognoscivel ou postulavel
com o pensamento, ou s6 prometido como prémio su-
praterreno para a virtude), por fim a filosofia se conven-
ceu de que nao ha mais sentido em falar de um mundo
verdadeiro (ou de uma “coisa em si”) contraposto ao
mundo das aparéncias; este mundo € reconhecido em
sua natureza de mito ¢ de fiabula. Mas o que importa
para Nietzsche é ressaltar que, juntamente com o mun-
do verdadciro, desaparece também o mundo aparente;

ou seja, desaparece a contraposigdo entre verdadeiro ¢

falso, e é nessc ponto que incipit Zarathustra. Nao é ape-
nas o mundo verdadeiro da metafisica tradicional que se
tornou fabula; o mundo enquanto tal, em que ndo se
pode mais fazer uma distingdo cntre verdadeiro e falso,
¢ que, em sua estrutura mais profunda, é fabula. Esse
mundo de Zaratustra é aquele que o Wille zur Macht
(1796) chamara um “sich selbst gebédrendes Kunstwerke”,
uma obra de arte que se faz por si s6. Nele, ndo existem
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diversas perspectivas sobre uma tinica verdade ou reali-
dade que se possa reconhecer e possa servir de medida;
tudo é perspectiva. “Néo existe um evento em si. O que
acontece ¢ um grupo de fendmenos, interpretados e ot-
ganizados por umn ser interpretante.”’ “Um tnico texto
permite inumeras interpretacbes: ndo existe nenhuma

rory

interpretacdo ‘certa’.

Evidéncia e preconceito moral

Como diziamos, Nietzsche chegou a essa visdo do
mundo como fabula por meio de uma desmitificagio ra-
dical que pbs em discussdo o préprio conceito da verda-
de como ele sempre havia sido pensado na tradigio me-
tafisica. A verdade, nessa tradigéo, é sempre reconheci-
vel pela evidéncia com que se apresenta. Nietzsche fala
deliberadamente de uma crenca (Glaube) na verdade:
aceitar a cvidéncia como sinal da presenga da verda-
de significa “acreditar” na evidéncia, dar fé aquele fato
psicoldgico que acontece em nds, ¢ por isso nds nos sen-
timos espontaneamente “obrigados” (se € possivel unir
0s dois termos) a concordar com uma certa “verdade”.
Descartes nao faz sendo resumir toda a tradicdo da me-
tafisica ocidental com sua doutrina da ideia clara e dis-
tinta. Mas, em sua duvida, ele ndo foi radical o bastan-
te: ndo se perguntou por que se deve preferir a evidén-
cia a ndo evidéncia, 0 ndo ser enganado ao ser engana-
do". O fato de ndo podermos deixar de concordar com

4. Opere, vol. VIIL tomo 1, p. 34
5. Opere, vol. VIII, tomo 1, p. 35.
6. Opere, vol. VII, tomo 3, p. 318.
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certas “verdades” ndo prova nada sobre o alcance “me-
tafisico” ou “objetivo” dessas proposigdes. “Afirmar que
a clareza deve ser um documento da verdade é uma
grande ingenuidade.”” Quando muito, dadas as caracte-
risticas mltiplas e cadticas da realidade (também este
termo s6 pode ser empregado enquanto Nietzsche, po-
lemizando contra a metafisica, adota sua terminologia),
seria preciso pensar exatamente o contrdrio: ou seja, que
aquilo que ¢é simples e claro é falso e imagindrio®. Nesse
ponto, encontramo-nos no outro extremo da historia
iniciada por Parménides: enquanto para ele 6 se pensa
aquilo que, para nds, estd do lado oposto, precisamente
aquilo que se deixa pensar {ou seja, ordenar em esque-
mas, reduzir a ideias claras e distintas) é, sem divida,
ficgao”.

E essa desconfianca radical na evidéncia, reduzida a
fato psicoldgico, que leva Nietzsche a4 negagio da coisa
em si e do mundo verdadeiro. Aquilo que Descartes e
com ele a metafisica ocidental ndo se perguntaram, por
que preferimos a evidéncia a nao evidéncia, o ndo ser
enganados ao ser enganados, o verdadeiro (isto &, o cla-
ro e distinto, que julgamos espontaneamente conforme
ao “real”) ao falso, é esse precisamente o problema que
Nietzsche se pde, e que resolve com a teoria do “pre-
conceito moral”". E com base em um “preconceito mo-
ral”, ou também em uma razio de utitidade, que se pre-
fere a certeza a aparéncia e a incerteza. Fssa é a verda-
deira solugao do problema kantiano: o qual devia ser nao

7. A vontade de poténcia, n. 538.
8. A vontade de poténcin, n. 536.
9. A vontade de poténcia, n. 539.
10. Opere, vol. VII, tomo 2, p, 204,
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“como sao possiveis os juizos sintéticos a priori”, mas

“por que a crenga em tais juizos € necessaria?”""

-A doutrina do preconceito moral como explicagao (e
“desmitificacdo”) da crenga na verdade seria, porém, re-
futada ¢ banalizada se fosse compreendida, segundo o
esquema antes mencionado, como uma redugéo da pro-
pria evidéncia ao instinto de conservacio, as leis da na-
turcza etc. Se se deve levar a sério essa critica da evidén-
cia, que € inseparavel da critica a coisa em si e a verdade
como estabilidade, ndo se pode entender a “natureza”, o
instinto ou a vontade de poténcia como uma verdade 1l-
tima a que o resto possa ser reduzido. Por isso, embora
em Nietzsche a terminologia oscile, parece-nos mais fie!
ao seu pensamento usar o termo “preconceito”, Mas po-
deriamos usar igualmente “instinto”. O que importa es-
clarecer é que nem o instinto nem a vontade de viver
nem, com argumentos ainda mais validos, o preconceito
podem ser entendidos como a “coisa em si”, a verdade
tltima a que o mito (moral, religido, filosofia) deva ser
reconduzido para ser posto a descoberto em sua raiz.

Instinto e preconceito, em que se fundamenta a cren-
¢a na verdade como evidéncia, ndo passam, por sua vez,
de produgdes histdricas. Atribuir a filosofia ac instinto
néo significa de modo algum, para Nietzsche, atribui-la
a “natureza”: também aquilo que chamamos de nature-
za é uma construgdo (da ciéncia), uma interpretacéo que
néo pode ostentar mais do que outras construgdes a pre-
tensao a objetividade. A certeza subjetiva pela qual fala-
mos de evidéncia e portanto de verdade, isso é o impor-
tante, também faz parte do mundo da ficcao. O modelo
do raciocinio pode ser o que Nietzsche faz acerca da re-

11. Aléwi do bewmn ¢ do mal, 11.
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lagdo causa-efeito. Pode-se dizer: se tudo € ficgdo, entio
¢ preciso haver um autor dessa ficgio.

Mas e se a atribuigdo da ficgdo a um autor da fic¢io
ja fizesse parte da ficgdo? Ora, a crenga na evidéncia
como sinal da verdade, a ideia de que aquilo que nio
podemos deixar de aceitar é verdadeiro, ou seja, corres-
ponde ao estado das coisas, a ideia de que existe de al-
gum modo um “estado das coisas”, tudo isso faz parte
precisamente da ficgdo, ndo ¢ uma mancira de sair da
perspectiva para ascender as coisas como sao em si, jus-
tamente porque constitui a csséncia da nossa perspecti-
va (de um individuo ou mesmo de toda uma época).
Nés nos iludimos quando falamos de certezas imedia-
tas”; ao contrario, toda certeza exige sempre uma série
de mediacdes, de outras certezas pressupostas. Todas
cssas certezas pressupostas nunca sdo “naturais”, preci-
samente porque também elas jamais sdo imediatas. Em
vez disso, elas sdo sempre o resultado de um processo
historico.

No aforismo 3 de Além do bem e do mal, ja mencio-
nado, em que Nietzsche anuncia sua intengéo de consi-
derar também o pensamento filosofico uma atividade
instintiva, ele indica em que sentido se deve pensar o
instinto: por tras daquilo que nos parece a 16gica natural
da mente humana, na qual se fundamentam os racioci-

nios dos fildsofos, estdo sempre valoragdes: estas sdo as-

“exigéncias (Forderungen) fisiolégicas para a conservagéo
de um determinado género de vida”. Nao existe um ins-
tinto da conservagao em sentido geral ¢ abstrato: existem
as exigéncias de conservagdo de determinados géneros
de vida, de tipos especificos de humanidade. O proprio

12. Alént do bemn e do mal, 16.
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instinto de conservagdo pode desaparecer, modificando-
-ge as condigOes da vida".

A historicidade dos instintos, seu cardter de precon-
ceitos, ¢ enunciada explicitamente em um apontamento
do Wille zur Macht: os filésofos “sdo guiados por valora-
cdes instintivas, em que se refletem condigdes anteriores
de civilizagdo (mais perigosas?)”. Sc, portanto, julgamos
evidentes certas “verdades”; ndo so isso: sc nao pode-
mos deixar de considerar verdade aquilo que nos parece
cvidente, isso ndo depende da natureza, ou do instinto
entendido em sentido naturalista. Ao contrario, depende
do fato de que pertencemos a certo mundo e a certa épo-
ca, a uma humanidade que se deu uma estrutura que
estd arraigada em nés por hereditariedade e age em nds
como “natureza”, que nos faz apreciar ou desprezar cer-
tas coisas em vez dc outras etc. Por isso as filosofias que
se movem no ambito da metafisica tradicional encon-
tram argumentos convincentes, podem parecer-nos ver-
dadeiras: elas encontram em nés uma predisposigio ins-
tintiva aos seus raciocinios, nada mais fazem scnao
enunciar explicitamente os pressupostos sobre os quais
se sustenta 0 mundo em que vivemos, pressupostos de
que ndo podemos nos abster, sob pena de renunciar a
nossa humanidade determinada. A verdade constitui-se,
assim, historicamente com a consolidacdo de certas va-
loragGes, que se tornam cssenciais para sustentar uma
certa forma de pensar e um certo tipo de vida. A verda-
de nao indica, portanto, o oposto do erro: “nos casos fun-
damentais, é apenas uma determinada relagdo de diver-
so0s etros: pode-se dizer que ha um mais antigo, mais pro-
fundo que o outro, que ndo pode scr erradicado sem que

13. Opere, vol. VII, tomo 2, p. 204.
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um ser organico da nossa espécie scja privado também
da possibilidade de viver; em contrapartida, outros erros
nédo nos tiranizam na mesma medida como condigfes
indispensaveis de vida, e até, confrontados com aqueles
‘tiranos’, podem ser postos de lado e ‘rejeitados™ .

O sentido desse raciocinio € que os instintos, a que
em um primeiro momento a desmitificagao parecia ter
de chegar como ao fundo tiltimo de toda atividade do
espirito, ndo estdo na raiz da histéria, mas ja constituem
um produto dela. A institui¢io de uma certa humanida-
de histérica, a fundagao de uma época, nunca é obra dos
instintos; estes sdo apenas os modos, consolidados com
o tempo, que uma certa humanidade cria para se con-
servar e desenvolver.

Por ter desejado ser radical, a desmitificagéo encon-
tra-se agora em uma condigao paradoxal, j& que aparen-
temente ndo dispde de um ponto estdvel para se apoiar;
até a evidéncia, a que o desmitificador deveria se referir
para mostrar a falsidade do mito, é reconhecida como
pertencente ac mito, No entanto, até mesmo esse reco-
nhecimento exige algum tipo de “razio”; ou, ao menos,
exige que o destimificador tenha criado uma posicio fora
do mito que deseja criticar.

O filésofo come criador de valores
Aqui encontramos uma segunda possibilidade de
conceber a filosofia do ponto de vista de Nietzsche, pos-

sibilidade mais auténtica ¢ fundamental que a primeira,
que caracterizamos com o termo “desmitifica¢do”, em-

14. A vontade de poléncia, n. 535.
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bora também aquela esteja presente nos textos e na pro-
pria pratica de Nietzsche filésofo. Depois de empreender
a critica da maneira radical que vimos, o filésofo encon-
tra-se na condigdo de ndo ter mais nada em que se ba-
sear: qualquer tipo de evidéncia que ele queira evocar o
faz recair no mundo da ficgdo que deseja criticaz, faz dele
um porta-voz daqueles mesmos instintos de que nasce a
metaffsica que é preciso refutar. A tnica possibilidade €
que, com um ato de certo modo violento, ele se coloque
fora do mundo da ﬁcgao consolidada. E o que Nietzsche
indica com a expressdo “criacdo de valores”.

A tarefa do filésofo, como Nictzsche o compreende
por si s6, ou seja, do filésofo que ndo queira ser o sim-
ples codificador das valoragdes correntes e “instintivas”
de um certo mundo, é “criar valores””. O termo “valot”
nio indica apenas a moral, evidentemente: como qual-
quer evidéncia é evidéncia na medida em que é aceita
com base em uma valoragdo, criar valores significa fout
court criar critérios de verdade. S6 criando novos valores,
ou seja, colocando-se com um ato violento fora do mun-
do das valoraces consolidadas e dos instintos, o filéso-
fo pode exercer também a desmitificagdo. Portanto, esta
ndo é a primeira atividade fundamental, mas apenas um
aspecto do filosofar como estabelecer novos valores.

A ligagdo desses dois aspectos é indicada por Nietz-
sche em um fragmento inédito composto para o Zaratus-
fra, intitulado “As sete soliddes”*. A soliddo do fildsofo,
seu ndo sentir-se em casa, nasce do fato de que todo “fa-
zer encantamentos” (Zaubern), como afeto por aquilo que
vird, implica um “desencantamento” (Entzauberung) com

15. Ct., por exemplo, Aléin do bem ¢ do mal, 211,
16. Opere, vol, VII, tomo 1, parte 2, pp. 161-2.
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tudo o que existe atualmente. O desencantamento com
0 que cxiste ndo precede e condiciona e torna necessaria
a criagdo de novos valores. Desse modo, permanecer-se-
-ia no interior do circulo, os novos valores seriam criados
apenas para responder a exigéncias nascidas no dmbito
dos velhos e, sobretudo, continuariam a ser avaliados por
critérios preestabelecidos. Ao contrério, é o Zaubern, ou
seja, a criagao de tabuas de valores radicalmente novos,
que traz consigo, como um aspecto préprio quase aci-
dental, o desencantamento com o que existia antes,

O novo valor estd radicalmente fora do dmbito do
velho mundo. O filésofo que ndo aceita essa responsabi-
lidade de cstar s6, que prefere a companhia de seus con-
tempordneos, que deseja pertencer a seu tempo (ou mes-
mo atuar em seu tempo), ndo cria nada, limita-se a ser
expressdo de sua ¢poca ou de uma certa sociedade, co-
difica os preconceitos ¢ os instintos dominantes”. Foi o
que fizeram os proprios filésofos cldssicos alemaes, Kant,
Hegel®, e mesmo nisso se pode reconhecer uma certa
grandeza. Mas a filosofia, como a pensa e a exerce Nictz-
sche, ao contrdrio, é uma atividade radicalmente supra-
-histérica. Nao é expressao, justificagdo, organizacio de
um certo mundo (mesmo que seja o mundo interior do
filésofo, entendido como sua constitui¢do psicoldgica, na
qual também dominam os instintos). Nietzsche insiste
repetidamente na distingdo radical entre o filésofo e os
“trabalhadores intelectuais”: homens de ciéncia, histo-
riadores, moralistas, os proprios poetas ¢ os espiritos li-
vres entendidos como criticos da ordem constituida®. To-
dos estes pertencem a um certo mundo, movem-se no

17. Opere, vol. VII, tomo 1, pp. 45-6.
18. Aléin do bem e do i, 211,
19. CL. Além do bem e do mal, 211.
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ambito de uma tradigdo, guiados por scus instintos que
exprimem simplesmente ehemalige Wertsetzungen. O filo-
sofo, ao contrario, é um Gesetzgeber: € aquele que diz ndo
como as coisas sdo, mas como devem (sollen) ser, que de-
termina o wehin e o wozu do homem. A essa criacdo de
valores faltard quase necessariamente a sistematicidade:
as summae e as enciclopédias sdo trabalho de cpigonos,
tornam-se possiveis quando a nova tabua de valores se
consolidou, tornou-se instintiva, também ela deu origem
a uma “evidéncia”.

Desse modo, parece quc a verdadeira tarefa do filo-
sofo é colocar-se fora das velhas valoragdes, apresentan-
do novos valores com um ato que nao se remete a ne-
nhuma evidéncia mas é um puro arbitrio, o qual se faz
valer apenas pela for¢a com que a nova mensagem ¢
anunciada e imposta. Esse é um aspecto muito arraigado
do mito de Nietzsche: o titanismo da vontade, o super-
-homem cte. Contra essa exaltagdo do puro arbitrio ¢ da
forga, que pode chegar at¢ as funestas exaltagdes do li-
der, do Fiihrer, ndo se pode opor uma interpretagio
pragmatista e um pouco domesticada, para a qual as no-
vas tabuas de valores ndo passariam de hipéteses, for-
mas possiveis de ordenar a vida, que seriam submetidas
a prova dos fatos. Essa maneira de pensar as coisas trai
radicalmente e entende mal o espirito do pensamento
nietzschiano. As hipéteses ainda continuariam a ser ava-
liadas sob a perspectiva de uma vida dotada de certas es-
truturas e exigéncias estabelecidas fora ¢ antes das pro-
prias hipéteses (uma vida ainda concebida como coisa
em si). A interpretagdo titdnica, que também ¢ insufi-
ciente, mesmo deixando o estabelecimento dos novos
valores ao arbitrio individual, mantém ao menos o cara-
ter originario dessa fundagao, a novidade em relagdo ao
que ¢é dado.
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No entanto, até mesmo o ato de atribuir a fundacao
dos novos valores & pura vontade titAnica do individuo
recai em uma das supersti¢ées, em um dos mitos critica-
dos por Nietzsche. De fato, em Nietzsche a destruicio da
evidéncia subjetiva como base da afirmagio da verdade
caminha paralelamente & negacéo do sujeito’ em geral,
como foi concebido na tradicao™. Atribuir a realidade e a

-verdade ao sujeito como vontade ¢ ndo ao sujeito como
consciéncia cognoscente seria apenas substituir o mito
da evidéncia subjetiva por um mito diferente, mas do
mesmo tipo. Nao apenas o sujeito como cognoscente,
mas também o sujeito como vontade faz parte daquela
tradi¢do metafisica a que Nietzsche quer subtrair-se e
que deseja destruir. Alids, isso é confirmado por toda
uma temética presente em Nietzsche, e que permanece-
ria sem explicagio caso se quisesse dar uma interpreta-
¢do puramente voluntarista a fundagdo de novos valores
em que consiste a filosofia. Refiro-me a insisténcia
nietzschiana no conceito de desfino. Um antincio dessa
temdtica, ou seja, um enfoque radical do problema, pode
ser encontrado, por exemplo, em um fragmento da épo-
ca de A vontade de poténcia™: “para estimar o valor das
coisas ndo basta conhecé-las, ainda que isso seja neces-
sario. E preciso que se possa (diirfen) atribuir-lhes valor,
concedé-lo ou retird-lo — basta, é preciso ser alguém que
tem o direito de atribuir valores” (os itdlicos sdo de Nietz-
sche). Esse direito nao pode ser assumido como um ato
de arbitrio; ou melhor, talvez o préprio desejo de assu-
mi-io seja possivel apenas a0 homem predestinado. H4
algo de misterioso, porque origindrio e radical, no fato de

20. Cf. Além do bem e do wal, 1 e 12.
21. Opere, vol. VII, tomo 2, p. 248.
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ger filésofo, ou seja, espirito criador no sentido em que

Nietzsche o entende: “Ha no fundo do espirito alguma
coisa que néo se pode transmitir: wma massa granitica de
fatalidade, de decisdo jd tomada sobre todos os proble-
mas em seu adequar-se e referir-se a nds, e a0 mesmo
tempo um direito (Anrecht) a determinados problemas,
uma inscri¢do deles a fogo com nosso notne.”*

Nzo apenas o dircito a se ocupar de certos proble-
mas e a atribuir valores, ou seja, a filosofar em sentido

" auténtico, ndo é algo que podeinos assumir por nos mes-

mos ¢ que depende do-arbitrio. Também o desenvolvi-
mento do discurso filoséfico, sua logica — que, como vi-
mos, ndo depende de nenhuma evidéncia no sentido co-
mum do termo, na medida em que esta é sempre tribu-
taria de uma tradicdo consolidada, ligada a certos
instintos — no caso do filosofar auténtico, esta ligado a
um fundamento origindrio. O discurso do filésofo fun-
dador de valores nada tem de arbitrério ou casual. E ver-
dade que o pensamento filosofico auténtico nao tem
nada dessa necessidade que o modo de pensar comum
entende como coergao e severidade: ele ¢, ao contrario,
uma “danga divina”. Mas, quanto a sua organizagao ¢
necessidade interna, os artistas podem muito bem nos
dizer algo sobre isso, “eles, que sabem muito bem que
justamente quando nada mais realizaram de ‘arbitrério’,
e sim tudo de necessario, precisamente entdo atinge o
apogeu sua sensagio de liberdade, de poder, de um pér,
dispor e formar criativamente; em suma, eles que sabem
que necessidade e ‘liberdade da vontade’ sdo neles uma
coisa s6" B com essc aforismo que se encerra a sexta

22. Opere, vol. VIII, tomo 1, caderno 1, fr. 202.
23. Alén: do bemn ¢ do minl, 213,



128 DIALOGO COM NIETZSCHE

se¢do de fenseits von Gut und Bése, aquela intitulada “Wir
Gelehrten”, em que Nietzsche se dedica justamente a
diferenciar o filésofo do simples “trabalhador cientifico”
¢ a filosofia de qualquer atividade puramente histérica. E
tem rcalmente um valor conclusivo, no sentido de que a
“supra-historicidade” do trabalho do filésofo, se perma-
necessc fundamentada apenas no arbitrio do individuo,
na vontade entendida como faculdade do sujeito indivi-
dual, seria extremamentc instavel. Podemos imaginar
algo mais historicamente condicionado e determinado,
mais encerrado no mundo como ele é — o mundo dos va-
lores estabelecidos, dos instintos — que uma acio arbi-
traria? Precisamente a critica aos instintos, aos valores
estabelecidos, portanto também ao arbitrio subjetivo
como condicionado por tudo isso, leva Nietzsche a reco-
rhecer na liberdade do pensamento uma necessidade
superior.

O fundamento ontolégico
como possibilidade do filosofar

Em suma, o que ¢ preciso criar e garantir ¢, para
Nietzsche, a real possibilidade de uma instituicio de no-
- vas tabuas de valores, ou seja, da auténtica fundacio da
histéria como novidade. E essa possibilidade que Nietz-
sche procura esclarecer evidenciando o cardter supra-
histérico do filosofar. Essa supra-historicidade néo é ga-
rantida, ou melhor, é extremamente amcacada, se o ato
da fundagéo dos valores ¢ o puro ato arbitrario de um in-
dividuo, entendido em sua individualidade empirica: vi-
mos que um dos sentidos mais importantes do pensa-
mento nietzschiano é precisamente a destruicio radical
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do conceito de sujeito, quer como autoconsciéncia, quer
como vontade. A Ginica possibilidade de fundar realmen-
te a histéria cstd em conceber o homem superior como
fundamentado mais profundamente, além da prépria
histéria. E esse fundamento que d4 ao filésofo o direito
de anunciar novos valores, sobre cujos trilhos a histéria
futura se desenvolvera. Era nessa relagao com algo dife-
rente da histéria que s6 ¢ capaz de fundar a propria his-
toria que Nietzsche pensava desde a época da segunda
Consideragdo extempordnen, quando falava de um Uberhis-
forisches, e em que pensa nas obras da maturidade nas
quais insiste no conceito de inversao do tempo. Se tudo
isso € verdade, deve-se dizer que “desmitificacdo” e “cria-
¢do de valores”, as duas maneiras em que tradicional-
mente aparecc afinado o filosofar de Nictzsche e de acor-
do com Nietzsche, valem apenas como momentos parti-
culares, que ndo devem ser isolados, de uma maneira
mais ampla de entender a filosofia que eu gostaria de
definit como “exercicio ontolégico”, possibilitado por
um fundamento originario que poe o filésofo em relagao
com algo diferente ¢ mais fundamental que a histdria.
Digo exercicio ontoldgico empregando o adjetivo preci-
samente no sentido em que o usa Heidegger: na medida
em que ndo se funda em referéncia aos entes, mas antes
institui um ambito, uma Rangordnung — poderfamos di-
zer, ainda com Heidegger, uma “abertura” em que os
entes se ddo e se tornam visiveis {como verdadeiros ou
falsos) —, e s6 pode fazer isso por ter como fundamento
um substrato origindrio — que podemos também chamar,
sem trair o pensamento de Nietzsche, o ser (ainda que
concebido como Wille zur Macht: também este conceito
deve ser interpretado nessa perspectiva, como forga even-
tualizante dos mundos histéricos e do préprio eu indivi-
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dual) -, a filosofia ¢ realmente exercicio ontolégico. Nio
diz respeito antes de tudo aos entes, mas antes de tudo
a possibilidade de estes se tornarem visiveis, ou de vir ao
ser. Entendido desse modo, o filosofar de Nietzsche apa-
rece cada vez mais claramente subtraido daquela civili-
zagéo da expressdo ou da explicitagdo que constitui o ex-
tremo ponto de chegada do esquecimento do ser e da
metafisica. Se Nietzsche concebe a filosofia como exerci-
cio ontolégico ou exercicio de um fundamento no senti-
do que dissemos, ndo admira constatar que scu modo de
filosofar estd em nitido coniraste com o pensamento
como explicitacio, desmitificacéo, alribuicio do Grund.
O que leva o filésofo a ser filésofo e a apresentar suas
novas tabuas de valores ndo € sua relagéo com algo dado
e recomendavel (o pertencimento a um mundo que se
revela na evidéncia com que se apresenta uma determi-
nada proposi¢do), mas um fundamento mais remoto e
secreto; esse fundamento nunca se deixa explicitar total-
mente. O dizer da filosofia sera, portanto, apenas um as-
pecto dela, e nunca o tnico e o definitivo. A explicitagao
€ sempre um momento interno a um determinado mun-
do: na forma da pura organizagéo e esclarecimento des-
se mundo, no caso do filésofo no sentido tradicional,
como simples trabalhador histérico-filoséfico; na forma
da desmitificagdo, no filésofo que, em nome de uma
nova tébua de valores (mas portanto ja no interior des-
scs novos critérios), pde em discussio os valores velhos
e revela sua insustentabilidade. Mesmo quando é desmi-
tificagdo, a filosofia s6 0 é em sentido secundario, e em
fungdo de uma nova fundagfo que ja é criagdo de um
novo mito. Se é pura desmitificagio sem esse fundo cria-
tivo, ela permanece no interior do velho mito e limita-se
a reexprimi-lo e reorganizé-lo, em suma a consolida-lo.

A FILOSOFIA COMO EXERCICIC ONTOLOGICO 131

Ha um aforismo extremamente sugestivo e de enorme
alcance cm Jenseits von Gut und Bose, que ¢ apenas um
dos textos que podem ser citados para indicar de que
maneira Nietzsche desenvolve essa tematica do funda-
mento como condigio da filosofia em uma tematica do
siléncio e do distanciamento, um distanciamento que
nada tem a ver com a longa preparago temporal, com a
consolidacdo dos instintos na histéria da qual nasce a
atividade do simples trabalhador filosofico. Este é ape-
nas uma caricatura daquele distanciamento no sentido
do originario, daquele fundamento remoto que da ao fi-
16sofo o direito de filosofar. E csse o sentido em que deve
ser entendido aquilo que diz o n. 289 de Além do bem e do
mal, uma das paginas mais belas que Nietzsche jamais
escreveu, O fundamento da filosofia, de uma determina-
da filosofia, estd sempre além de toda possivel funda-
mentacao explicita (observe-se ainda a afinidade, bem
mais que terminoldgica, com Heidegger): “O ercmita
ndo acredita que um filésofo ... algum dia tenha expres-
sado em um livro stas opinides auténticas e fundamen-
tais: ndo se escrevem livios para esconder precisamente
o que se traz dentro de si? Ele duvidard até mesmo que
um filésofo possa em geral ter opinides ‘auténticas ¢ fun-
damentais’, e tendera antes a acreditar que nele ha, que
deve (miisse) haver, uma caverna ainda mais profunda
por tras de cada caverna — um mundo mais amplo, mais
distante, mais rico, um abismo (Abgrund) além de cada
fundamento (Grund), além de toda ‘fundamentacio’ (Be-
griindung).” Toda filosofia, assim concebida, é sempre
também mdscara de outra coisa, sem que jamais sc pos-
sa dizer que se chegou ao fundo, a “verdade”. Parece que
aqui se encontra de algum modo o conceito da desmiti-
ficagdo, nessa visdo da filosofia como permanente mas-
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caramento. Mas o movimento que sc torna dominante,

aqui, nao é mais o do remontar ¢ do descobrir; o desen-
cantamento € apenas um aspecto lateral de um movi-
mento mais fundamental, que é o de fazer encantamen-
tos. A histdria, e a filosofia como auténtico ato de funda-
¢do da histdria, ndo é wm vir a descoberto e & luz da au-
toconsciéncia dos fundamentos ocultos das coisas; ¢
antes um movimento em que o originario, no filésofo,
mas no pensamento humano em geral na sua fungio
criativa, eventualiza sempre novos mundos, institui sem-
pre novas aberturas. Desse modo, Nictzsche se coloca
autenticamente fora da tradicio “metafisica”, em senti-
do heideggeriano, aquela que tem como sua esséncia
determinante o iluminismo e que culmina na filosofia
hegeliana da autoconsciéncia; ¢ leva a pensar se precisa-
mente uma vertente da filosofia ocidental que nao se re-
sume em THegel e na sua conclusao da metafisica, aque-
la que concebe o ser como vontade e a que Nietzsche se
remete, nao pode oferecer os instrumentos para uma au-
téntica renovacao da reflexdo filosofica e da propria con-
cepcao da filosofia.

NIETZSCHE E A HERMENEUTICA
CONTEMPORANEA

1. Existem boas razdes para defender ndo apenas a
tese de que Nietzsche contribuiu decisivamente para o
surgimento e o desenvolvimento da ontologia herme-
néutica contemporanea, mas também, mais radicalmen-
te, a de que o sentido auténtico da Nietzsche-Renaissan-
ce que se consolidou nas ultimas décadas marca a com-
pleta inclusdo de Nietzsche no interior dessa tendéncia
filos6fica. Tenho plena consciéncia de que o sentido cxa-
to da expressdo “hermenéutica ontologica” exigiria ex-
plicagdes mais claras e mais precisas; efetivamente nao ¢é
facil encontrar um conjunto de conceitos basicos que
unifique essa escola de pensamento. Proponho que se
deixe o problema aberto, pela excelente razio hermenéu-
tica de que sabemos mais ou menos o quc entendemos
quando falamos de hermenéutica e de hermenéutica on-
tologica — este tltimo termo é mais adequado para indi-
car ndo apenas uma disciplina técnica relativa a exegese
¢ & interpretacdo de textos, mas uma orientagao filosofi-
ca especifica. Nesse sentido amplo, a hermenéutica in-
clui Heidegger e Gadamer, Paul Ricoeur e Luigi Parey-
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son, oy, voltando para tras, Schlcicrmacher e Dilthey; e
também, em tempos mais recentes, Hans Robert Jauss,
Apel, Habermas e Richard Rorty; em um sentido ainda
mais amplo, podemos incluir nela também Foucault e
Detrida'.

Se essa é nossa Vor-verstindnis, ou seja, nossa pré-
-compreensdo sobre o que significa a hermenéutica, o
esforgo de mostrar como ¢ por que Nietzsche deve ser
incluido nela nos ajudara a identificar com precisio e a
qualificar de mancira mais articulada os contetidos des-
sa pré-compreensido; e também ajudard a esclarecer o
proprio significado do pensamento de Nietzsche, como
procurarei mostrar, Podemos comegar estabelecendo
que o que chamamos de hermenéutica ontolégica na fi-
losofia contemporanea é a tendéncia filoséfica que assu-
me como tema central o fendmeno da interpretacao,
considerado o trago essencial da existéncia humana ¢ a
base apropriada para a critica ¢ a “destruicio” da meta-
fisica tradicional (no sentido em que Heidegger, em Sein
und Zeit, fala de destruigdo da histéria da ontologia).
Essa definicdo proviséria ¢ suficientemente ampla para
incluir, com todas as suas distingdes, 0s filssofos que men-
cionei acima, ¢ adapta-se também a Nietzsche. E Sbvio
que muitas das teses mais caracteristicas de Nietzsche,
sobretudo a afirmagéio “ndo existem fatos, apenas inter-
pretacoes”, podem ser citadas como um exemplo eviden-
te de uma filosofia hermenéutica. O mesmo vale para
outras teses e temas da obra do jovem Nietzsche, e para
aquelas do periodo entre Humano, demasiado humano ¢

1. Sobre esse tema, ¢f. meu ensaio “Ermeneutica nuova koine”,
no volume Etica dell'interpretazione, Turim, Rosenberg & Sellier, 1989,
pp. 38-48.
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A gaia ciéncia. Tsso nao significa apenas que temos con-
dicdo de mostrar diversos temas hermenéuticos na obra
de: Nietzsche; minha opinido é mais radical e, pelo que
sei, ainda ndo foi proposta dessa forma — ainda que se
possa afirmar que ela é implicitamente aceita por muitos
intérpretes nietzschianos. Em minha opinido, a tnica
maneira possivel de colocar Nietzsche na histdria da fi-
losofia moderna é considerd-lo pertencente a “escola”
da hermenéutica ontolégica.

Poder-se-ia objetar que os problemas de colocacao
historfografica ndo sio essenciais para a compreensao de
um filésofo, sendo tteis apenas para os objetivos do en-
sino da filosofia. Eu responderia que precisamente o de-
senvolvimento de uma autoconsciéncia hermenéutica
em filosofia mostrou que o trabalho historiografico apli-
cado aos materiais do passado é uma atividade cogniti-
va de grande relevancia. E o que se pode ver também no
caso de Nietzsche. A atual popularidade da filosofia de
Nietzsche estd repleta de ambiguidades. Sem didvida, ela
mostra que seu pensamento é extremamente vital e aber-
to a “usos” multiplos, que se adaptam bem ao tempo
presente. Mas essas ambiguidades — que tornam possi-
vel citar Nietzsche a favor ou contra praticamente qual-
quer tese filoséfica — denunciam também a necessidade
de um esclarecimento. Portanto, a dificuldade de colocar
Nietzsche em uma posi¢do ndo ambigua no interior de
um manual de filosofia contempordnea ndo apenas afe-
ta a pratica dos historiadores da filosofia, mas reflete a
atual situagdo da Niefzsche-Forschung e também seus
desdobramentos iniciais. Em sua primeira fasc, a aceita-
¢ao do pensamento de Nietzsche néo constituiu um fe-
ndmeno especificamente filoséfico, e sim literdrio, a
maioria das vezes, ou geralmente “cultural”. Em seu en-
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saio sobre A esséncia da filosofia (1907), Dilthey coloca

Nietzsche em uma lista ao lado de Carlyle, Emerson,
Ruskin, Tolstéi e Maeterlinck, considerando-os “escrito-
res filoséficos” ou uma espécie de hibrido entre fildsofos
e poetas. Hssa aceitagdo literdria do pensamento de
Nietzsche era difusa nas primeiras décadas do século XX
(D’Annunzio e Papini na Itélia, o circulo de George na
Alemanha...). Essa fase foi seguida pela interpretagio
nazista de Nietzsche — orientada por Alfred Bacumler -,
que conquistou grande popularidade. Até Georg Lukdacs
pode ser considerado, paradoxalmente, um de seus de-
fensores, pelo menos no sentido em que, embora ava-
liassc Nietzsche de forma diferente, via o Nictzsche de
Bacumler como o verdadeiro Nietzsche. Grande parte da
Nietzsche-Forschung do pés-guerra é dominada pelo pro-
blema de livrar sua imagem das méscaras do nazismo,
também com base em uma nova abordagem dos textos
originais das obras péstumas. O atual debate sobre
Nietzsche referc-se a essa redescoberta (amplamente in-
fluenciada por algumas interpretagdes antinazistas dos
anos 1930 e 1940, como as de Jaspers, Lowith, Hcideg-
ger, Bataille) e mostra que Nietzsche ainda néo foi en-
quadrado em um esquema historiogréfico preciso. A tese
que proponho aqui é a de que o problema da colocacio
historiogréfica de Nietzsche pode ser resolvido conside-
rando-o pertencente ao desenvolvimento da hermenéu-
tica ontoldgica. Hssa tese deve ser confrontada com as
formas atuais de interpretar Nictzsche, as quais, com ex-
cecdo da ideia de um Nietzsche “hermenéutico”, sio es-
sencialmente duas: uma interpretagdo {(que poderfamos
indicar como o “Nietzsche francés”, representada sobre-
tudo por Dcleuze, mas que inclui também Foucault,
Blossowski e ¢ influenciada por Bergson e Bataille) que
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tende a colocar Nietzsche no interior do quadro de uma
ontologia “energética” ou “vitalista” (a csse ponto de vis-
ta estao ligados também intérpretes como Pautrat, Rey,
S. Kofman)?; e uma interpretagdo que aceita e desenvol-
ve a leitura heideggeriana de Nietzsche, apresentando-o
como o filésofo da técnica, da vontade de poténcia con-
siderada como a vontade de organizar ¢ dominar o mun-
do inteiro, de modo totalmente arbitrario. Nos termos de
Heidegger, Nietzsche leva a termo a metafisica ocidental
porque vé a técnica moderna como a incondicionada
vontade de poténcia.

Essa divisdo parece deixar de lado algumas interpre-
tagbes muito importantes do pensamento de Nictzsche,
como as de Lowith e de Jaspers, ou todas aquelas que
veem Nietzsche segundo os termos psicologicos de um
“mestre da suspeita” (entre clas se inclui, penso eu, a in-
terpreta¢do de Kaufmann). A meu ver, mesmo os princi-
pais contelidos dessas interpretages podem ser inclui-
dos naquilo que eu chamo “o Nietzsche hermenéutico”:
portanto, ndo apenas psicologia e suspeita (que repre-
sentam o aspecto revelador da hermenéutica de Nietz-

2. Uma expressao exaustiva das interpretagbes francesas de
Nietzsche mais ou menos a partir dos anos 1960 pode ser encontrada
ein dois volumes da coletdnea Nietzsche mujourd lnii?, que retine as atas
do congresso realizado em Cérisy-La-Salle em 1972, Paris, 1973. Fou-
cault e Derrida falaram de Nietzsche em imimeras obras. De G. Deleu-
ze veja-se sobretudo Nietzsche e In filosofia (1962), trad. it., Mildo, Feltri-
nelli, 1992; de P. Klossowski veja-se: Un si funieste désir, Paris, Gallimard,
1963; e Nietzsche et le cercle vicieux, Paris, Mercure de F, 1969. Cf. tam-
bém B. Pautrat, Versions du soleil, Paris, Seuil, 1971; S. Kofman, Nietzs-
che et la métaphore, Paris, Payot, 1972; ]. M. Rey, L'enjeu des signes, Paris,
Seuil, 1971. Discuti mais amplamente essas interpretagdes em uma re-
senha, “Nietzsche aujourd’hui?”, publicada na Philosophische Rundschau,
1977, pp. 62-91.
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sche), mas também muitos dos aspectos ainda validos da
leitura de Léwith estdo claramente vinculados ao pro-
blema da superacio da metafisica, que € central na pers-
pectiva herméutica sobre a filosofia de Nietzsche.

No entanto, mesmo se aceitamos que as interpreta-
¢oes atuais de Nietzsche podem ser resumidas de acor-
do com o esquema que propoem (vitalista-tecnologico-
-hermenéutico), ainda resta uma questao: por que deve-
riamos preferit o Nietzsche hermenéutico? Em termos
muito gerais, parece-mc que a interpretagao centrada na
hermenéutica compreende (no duplo sentido de incluir
e entender) mais aspectos da filosofia de Nietzsche que
qualquer outra, e evita contradi¢des e ambiguidades que
invalidam as outras, A interpretagdo vitalista desenvolvi-
da pelos autores franceses tem a desvantagem de levar
muito a sério 0 aspecto mais “metafisico” da filosofia de
Nietzsche, a ideia do eterno retorno; néo ¢ inteiramente
6bvio que Nietzsche entendesse essa doutrina como uma
“descri¢ao” da verdadeira realidade do ser. A propria tese
de que nao existem fatos, mas apenas interpretagbes, é
provavelmente apenas uma interpretagao, “e por isso a
melhor”. Podemos realmente pensar que a polémica de
Nietzsche contra todos os diferentes tipos de metafisica
{qualquer tipo de crenga em uma “verdadeira” esséncia
da realidade) se resuma em uma teoria que afirma que o
fluxus e a vontade de poténcia sao a verdadeira realidade
de todo ser? Quanto ao Nietzsche “tecnoldgico”, sua li-
mitacdo ¢ que isso implica uma nogio de vontade ainda
fortemente subjetivista: o sujeito da vontade de poténcia,
que deseja tomar posse do mundo inteiro por meio da
técnica, ainda é “humano, demasiado humano”, é o ho-

3. Além do bem e do mal, 22
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mem como se manteve até agora ¢ que Nictzsche pre-
tendia ultrapassar. Se lemos as anotacdes que Nietzsche
escreveu, no ultimo periodo, sobre a “vontade de potén-
cia como atte”, percebemos que a vontade de poténcia, se
interpretada como arte, deve ser entendida como uma
experiéncia em que o préprio sujeito sofre um processo
de desconstrugao (e, talvez, de libertacao) que nao tem
nada, ou muito pouco, a ver com a decidida vontade de
planejar e organizar o mundo por meio da técnica.

Ha, contudo, algumas outras objegoes que podem
ser levantadas contra o Nietzsche “hermenéutico”: a
mais forte é constituida pelo fato de que nem Gadamer
em Wahrheit und Methode' (onde ele retoma os precur-
sores da ontologia hermenéutica contemporfnea, como
Dilthey ou Husserl), nem o proprio Heidegger em seus
cursos sobre Nietzsche parccem considerar Nietzsche
um pensador “hermenéutico”. Esse fato, que ao menos
no caso de Heidegger deveria ser discutido mais deta-
lhadamente (a posigio de Heidegger em relacio a Nietz-
sche como o tltimo pensador da metafisica esté repleta
de ambiguidades), no fundo estd ligado a outro aspecto
importante da questao daquilo que Nietzsche significa
para a hermenéutica do presente: ou seja, o fato de que
nem Gadamer nem, de forma mais sutil, Heidegger pa-
recem ter consciéncia das implicacbes niilistas da her-
menéutica ontolégica. Quando, por exemplo, Heidegger
fala da necessidade de “das Sein als den Grund des
Scienden fahren zu lassen” — “abandonar o Ser como
Fundamento™ -, ele claramente beira o niilismo: se nio

4. Hans Georg Gadamet, Veriti ¢ mefodo (1960}, trad. it. de Gianni
Vattimo, Mildo, Bompiani, 1983.

5. M. Heidegger, Zur Saclie des Denkens, Tiibingen, Niemeyer,
1969, p. 6.
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queremos correr o risco de permanecer no interior da
metafisica que identifica o Ser com os entes, 0 Ser deve
ser pensado apenas em termos de recordacao: o Ser é
algo que sempre (ja) passou, e por isso, de fato, ndo esta
(mais conosco). Isso nédo ¢ niilismo? A conexdo de her-
menéutica e niilismo deveria ser discutida com mais de-
talhes; mas eu queria evidenciar que o problema se
Nietzsche ¢ ou ndo um pensador hermenéutico implica
esta pergunta: serd que existe uma profunda conexdo
entre niilismo e hermenéutica, uma conexdo que nio foi
reconhecida pelos proprios Heidegger e Gadamer e que,
em caso positivo, pode dizer respeito ao sentido filosofi-
co da hermenéutica?

Em poucas palavras, o titulo “Nietzsche e a herme-
néutica contempordnea” alude a um duplo desdobra-
mento possivel: antes de tudo, sugere uma mancira de
atribuir a Nietzsche uma colocagao mais precisa nointe-
tior da histéria do pensamento contemporineo, provo-
cando ao mesmo tempo uma reorganizagdo das atuais
interpretagdes da filosofia de Nictzsche; em segundo lu-
gar, a inclusdo de Nietzsche na ontologia hermenéutica
da origem a um grande niimero de consequéncias no in-
terior desse ambito; mais precisamente, pode determinar
o desenvolvimento da hermenéutica na dire¢do de resul-
tados niilistas que sdo implicitos em sua esséncia, mas
ainda ndo sio explicitamente reconhecidos.

2. Obviamente, ndo tentarei desenvolver aqui todos
0s temas csbocados acima. De maneira muito menos
pretensiosa, procurarei aduzir alguns argumentos com o
objetivo de mostrar, cm primeiro lugat, os conteGdos da-
quilo que pode ser definido como a filosofia hermenéu-
tica de Nietzsche ¢, cm segundo lugar, os motivos de sua
atualidade em relacdo as atuais problemdticas herme-
néuticas.
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Tendo em vista a concisdo, proponho definir a her-
menéutica de Nietzsche por meio de algumas “contradi-
¢Oes” principais que a caracterizam. O termo “contra-
digdes” talvez seja excessivo: podem ser consideradas a
maneira de tensoes polares, como eram, que expressam
exigéncias contrastantes, que Nietzsche reconheccu e
manteve a despeito da necessidade IGgica de unidade e
coeréncia. Procurarci mostrar que essas “contradi¢des”
sdo cruciais também para a ontologia hermenéutica con-
temporanea, ainda que em sentido diferente,

(a) A primeira “contradi¢io” opoce o ideal do conhe-
cimento histérico delineado na segunda Consideragio ex-
temporinea aquilo que poderia ser denominado “a filo-
sofia das mascaras”, que Nietzsche desenvolve a partir
de Sobre verdade e mentira em sentido extramoral. Na se-
gunda Consideragdo extempordnea, a contribuigdo de
Nietzsche para o amadurecimento da filosofia herme-
néutica consiste na descoberta da csséncia histérica
(Nietzsche diria: esséncia vital) da historiografia. Conhe-
cer a histéria ¢ um ato histérico, que néo reflete simples-
mente os eventos do passado, mas cria também uma
inovagdo histdrica. Essa “descoberta” tem, em seus ter-
mos, muitas implicagdes. Uma delas é que, quando a his-
toriografia esquecce seu carater vital ¢, mais em geral, a
cultura e a educagdo tornam-se meras reconstrucgdes do
passado, a sociedade ¢ os individuos vdo ao encontro da
decadéncia. © excesso de conhecimento histérico sem
uma adequada capacidade de criagdo original ¢ como o
excesso de alimento nao digerido no estbmago; nos ter-
mos hegelianos poderfamos dizer que o contetido e a
forma, ou os aspectos interiores ¢ os aspectos exteriores
da personalidade, nao sdo levados a uma congruéncia. A
conclusdo do ensaio afirma que o passado deve ser in-
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terpretado de um ponto de vista capaz de esquecer, com .

a finalidade de criar. O ideal do conhecimento histdrico,
como se depreende da segunda Consideracdo extempord-
nen, pode ser definido nos termos de forte unidade estilfs-
tica: “S6 do ponto de vista da mais elevada forga do pre-
sente podeis interpretar o passado” (“Nur aus der hochs-
ten Kraft der Gegenwart diirft ihs das Vergangenc deu-
ten”)". O extremo oposto dessa perspectiva pode ser
encontrado em uma das cartas que Nietzsche cscreveu
de Turim a Jakob Burckhardt quando a loucura ja domi-
nara sua mente, nos dias em que costumava assinar suas
cartas com nomes como Dioniso, o Crucificado, César.
Naquela carta, Nietzsche diz explicitamente que é “to-
dos 0s nomes da histéria”’. Sem divida, como o restan-
te da carta mostra claros sintomas de loucura, seria um
risco excessivo considerd-la um documento do auténtico
pensamento de Nietzsche. Apesar disso, penso que de-
verfamos fazé-lo porque, durante o perfodo que separa a
segunda Consideragido extempordnea da carta de 1889,
Nietzsche desenvolvera uma filosofia que lhe permitia
afirmar que era “todos os nomes da histéria”. E o que
proponho chamar de filosofia da mascara, cujas premis-
sas devem ser buscadas antes de tudo na reavaliacéo do
historicismo, de acordo com um dos significados de Iu-
mano, demasiado humano.

Na segunda Consideragio extempordnea, NlCtZSChC
descreveu o cardter decadente da personalidade moder-
na por meio da metafora do homem que vé a historia
como uma loja de fantasias teatrais que se podem vestir
ou despir de modo arbitrario, porque sao consideradas

6. Da utilidade e desvantagem, 6.
7. Cf. o Carteggio Nietzsche-Burckhardt, cit,
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meras mascaras, sem uma profunda relagdo com os con-
teddos interiores da pessoa. Em Humano, demasiado hu-
marno e nos trabalhos seguintes, parece-me que Nietzsche
descobre a legitimidade dessa atitude de livre identifica-
¢ao com as formas do passado histérico, uma identifi-
cagdo que subverte o ideal de uma forte unidade estilis-
tica que ele adotara na segunda Consideragio extempord-
nea. B verdade que, em Humano, demasiado humano (um
dos principais textos a que devemos nos referir para nos
dar conta do “historicismo”-de Nietzsche), ele fala da
construgdo da personalidade nos termos de “ver-se como
uma cadeia necessaria de anéis™, o que parece lembrar
a mais elevada forca do presente”, citada antes. Mas, na
mesma pagina de Humano, demasiado humano, a atitude
de Nietzsche é sobretudo de tolerancia genealdgica por
todo o passado da humanidade. Essa impressdo é con-
firmada pelo aforismo’ que se refere, com um sentido
diametralmente oposto, 2 mesma imagem do rio de He-
raclito evocada por Nietzsche na segunda Consideragdo
extempordnea; enquanto la Nietzsche usava a imagem do
rio — onde panta rei — com o objetivo de mostrar o efei-
to paralisante do excesso do conhecimento histérico so-
bre a criatividade humana, aqui ele diz que, por causa da
constituigdo essencialmente histérica de nosso ser, se
queremos mergulhar em sua esséncia mais peculiar e
pessoal temos de aceitar que ndo podemos mergulhar
duas vezes no mesmo rio. Conhecer a nés mesmos nio
significa captar nossa interioridade em um ato de intros-
pecgdo, mas tornar-nos conscientes do passado poten-
cialmente infinito que constitui nossa individualidade.

8. Humnano, demasiado luanano, 1, 292,
9. Humano, demasiado lnpnano, 11, 223,
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Tanto a doutrina da origem metafdrica da verdade -

(no ensaio Sobre verdade e mentira em sentido extramoral)
como a ideia de arte elaborada em obras como Humano,
demasiado humano ¢ A gain ciéncia ndo apenas confir-
mam a impresséo de que Nietzsche tenha corrigido sua
visdo do historicismo expressa na segunda Consideragio
extempordned, mas também sugerem que ele se incline a
ver a relagio com o passado pelo menos nos mesmos
termos que criticara violentamente em suas primeiras
obras. A “boa vontade da aparéncia”, de que fala A gaia
ciéneig no aforismo 107, exprime essa mesma atitude: a
histéria € a loja de mdscaras e aparéncias que, longe de
violar a “auténtica” csséncia da individualidade, a cons-
titui e € sua tinica riqueza. Continua evidente o substan-
cial anti-historicismo de Nietzsche: cle se recusa a acei-
tar que a histéria seja uma providencial e necessaria sé-
rie de eventos, cujo resultado e ponto alto seria nossa ci-
vilizagdo. Nés ndo somos o télos da historia, mas sua
produgéo casual, o que significa que para conhecer a nés
mesmos temos de imergir no passado, mas sem fortes
critérios de ordem ou de escolha. Esse fato fortalece a
impressao de que um dos tragos constitutivos do Freigeist
(que é uma primeira formulagio do sucessivo Uber-
mensch) € precisamente a capacidade de jogar com as
formas histéricas assumidas como mdscaras, a0 menos
no sentido em que ndo t&m nenhuma ordem intrinscca
nem necessidade alguma,

Ao lado dessa redescoberta do historicismo (no sen-
tido limitado que apontei) Nictzsche desenvolve, a par-
tir de Humano, demasiado humane, sua critica a pretensa
unidade e ultimidade do sujeito e da autoconsciéncia. A
extrema radicaliza¢do dessa critica deve ser buscada nas
notas postumas de A vontade de poténcia, em que Nietz-
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sche descreve o sujeito nos termos do jogo dindmico de
forgas conflitantes". Ld cle afirma que é até mesmo pro-
blematico apenas falar dc um sujeito: talvez possamos
prescindir dessa formula abreviativa que é a pequena pa-
lavra eu"'. Para o dltimo Nietzsche, o sujeito ndo é nada
mais que um “efeito de superficie”, cuja real necessida-
de para os objetivos da existéncia ¢ duvidosa. Além dis-
80, ndo existem fatos, apenas interpretagoes, mas a in-
terpretagio nao deve ser pensada como uma acio de um
sujeito; o proprio sujeito é algo-de Hinzu-erdichtetes, acres-
centado poeticamente pela interpretacdo ou pela criati-
vidade"™. Assim, Nietzsche chega a uma posigio que ¢
diametralmente oposta a segunda Consideragio extempo-
ranea: a relagio com o passado jd ndo é concebida nos
termos da sélida constitui¢do de um horizonte fechado,
mas como o ato de jogar com formas histéricas, conside-
racdas, mais ou menos explicitamente, como méascaras.
No entanto, Nietzsche ainda sente uma profunda
necessidade de um “centro” de interpretagio. O mundo
da intcragdo de forgas, das perspectivas continuamente
reajustadas, pode também ser descrito como a machine-
rie do mundo industrial, dominado por “uma crescente
exploragao econdmica do homem ¢ da humanidade”".
Para Nietzsche, este mundo tem necessidade de um con-
tramovimento, constituido pelo ideal do Ubermensch. A
principal caracteristica do Ubermensch evoca muito clara-
mentc o ideal do horizonte definido e forte descrito na
segunda Consideragdo extempordnea. Isso significa quc,
juntamente com o desenvolvimento de sua critica radical

10. Opere, vol. VIII, tomo 2, pp. 48-9,

11. Opere, vol. VIII, tomo 1, p. 148.

12. Opere, vol. VIII, tomo 1, pp. 299-300.
13. Opere, vol. VIII, tomo 2, pp. 113-4.
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da subjetividade, Nietzsche ainda defende a exigéncia.

oposta, ou seja, a necessidade de um forte centro da ati-
vidade da interpretacdo com o objetivo de dar sentido ao
mundo da vontade de poténcia, considerado como a in-
teragdo de perspectivas em contflito.

(b) A segunda “contradi¢do” da hermenéutica de
Nietzsche contrapée a chamada escola da suspeita ao
desmascaramento da propria nogao de verdade. A esco-
la da suspeita é resumida no titulo do primeiro aforismo
de Humano, demasiado humano: “ quimica das ideias e dos
sentimentos”, mas também de valores, tabus, estruturas
metafisicas e assim por diante. Todos esses sistemas de
valores e essas estruturas sio, aos olhos de Nietzsche,
efeitos do processo de sublimagdo que é possivel des-
mascarar, agora que Deus estd morto. A contradi¢io sur-
ge pelo fato de que até o valor da verdade é submetido a
um processo de desmascaramento, de modo que a con-
clusdo do processo ndo pode ser pensada nem nos tet-
mos da critica da ideologia nem nos termos do freudiano
“wo es wat, soll ich werden” (pelo menos em sua interpre-
tagdo pré-lacaniana). A agio desmascaradora do pensa-
mento ndo pode levar-nos a nenhum fundamento es-
tavel, a nenhuma verdade que esteja além das ideologias
e sublimages psicoldgicas, porque a propria ideia de
verdade estd entre os valores que desmascaramos como
“humanos, demasiado humanos”. Até mesmo a ideia de
que, ao final do processo de desmascaramento, podemos
encontrar a “vida”, ou o impulso de autoconservagio, ou
algo semelhante, deve ser abandonada: ndo existe um
“sujeito” que possa ter uma vontade de autoconservagao;
tampouco existe alguma coisa como a “vida”, mas ape-
nas formas de vida historicamente determinadas, elas
mesmas “produzidas”, ndo “originarias”.
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Também neste caso, como na primeira “contradigio”,
poderiamos ter a impressao de que nio estamos diante
de duas teses contrastantes, mas apenas de uma evolu-
¢ao do pensamento de Nietzsche da ideia de quimica,
em Humano, demasiado humano, a perda da propria ideia
de fundagciio, nas tltimas obras. (Isso poderia ser confir-
mado pela referéncia ao Creptisculo dos idolos, em que
Nietzsche explicitamente diz que o mundo verdadeiro
no fim se tornou fabula.) Mas no final a atitude desmas-
cadora (ou desmitificadora) dé Nietzsche continua a ser
um traco essencial de seu pensamento, que justifica a
imagem mais difundida entre seus leitores, a de Nietz-
sche como Kulturkritiker. Por isso, estarfamos inclinados
a aceitar a tese — que poderia ser corroborada por uma
citagdo mais ampla dos textos — de que Nietzsche defen-
deu, até o fim, que nao existe uma verdade fundamental
€, a0 mesmo tempo, que a tarefa do pensamento é des-
mascaradora e desmitificadora.

() A dltima “contradi¢ao” ou tensd@o polar que eu
gostaria de destacar estd ligada da maneira mais profun-
da ao préprio nicleo do pensamento de Nietzsche; é a
contradig¢do entre a tese de que ndo existem fatos, ape-
nas interpretagdes, e a metafisica da vontade de potén-
cia e do eterno retorno. Essa contradigdo repete, em uma
forma ligeiramente diferente, as outras duas, mas tam-
bém as leva a suas extremas consequéncias. De fato, tan-
to a ideia de subjetividade que Nietzsche parece afirmar
ndo obstante a critica que lhe dirige quanto a necessi-
dade de um pensamento desmascarador apesar de sua
recusa de qualquer verdade fundamental podem ser atri-
buidas a sua tendéncia substancial a conceber o carater
interpretativo de toda realidade em um sentido metafisi-
co. A vontade de poténcia e o eterno retorno aparecem
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como uma descrigio metafisica da verdadeira realidade
de um mundo no qual ndo existem fatos, apenas inter-
pretagdes; mas, se sio entendidas em sentido metafisico,
nao sio apenas interpretacdes. Esse talvez seja um dos
motivos por que Heidegger considerou Nietzsche um
pensador que ainda pertence i histéria da metafisica.
Até 0 equivoco nazista da filosofia de Nietzsche poderia
ser atribuido a essa contradicio: se se assume a univer-
salidade da interpretagdo como uma descricio metafisi-
ca de uma estrutura ontolégica, o resultado sé pode ser
uma visdo da realidade como um permanente conflito de
forgas, no qual s6 a mais violenta ¢ justa.

3. Se concordamos, ao menos hipoteticamente, so-
bre o fato de que a hermenéutica de Nietzsche se carac-
teriza por essas contradigdes essenciais, o tltimo ponto
que temos de disculir é: essas contradi¢bes — e com elas
toda a hermenéutica de Nietzsche — dizem respeito tam-
bém & hermendutica ontolégica atual? Desenvolverei
esse ponto de maneira extremamente sintética, indican-
do alguns problemas que, ao menos em minha opi-
nido, séo decisivos para a hermenéutica contemporinea.
- Quanto a primeira contradicao, que pode ser resumida
como a oposigio entre Lbermensch e ocaso {(ou declinio)
da subjetividade, proponho que se reconhega sua atuali-
dade no fato de que a hermenédutica contemporéanea, por
exemplo a teoria de Hans Georg Gadamer, corre o risco
de considerar qualquer experiéncia possivel de verdade
como a simples articulagiio e o desenvolvimento da pré-
-compreensdo (dos preconceitos) que cada individuo re-
cebe como heranga juntamente com a linguagem que
fala, uma vez que essa linguagem ¢ a tinica realidade
possivel daquilo que a tradigio chamou de l6gos. A no-
¢ao de Idgos identificada com a vida efetiva da linguagem
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histérica de uma comunidade foi desenvolvida por Ga-
damer nos ensaios escritos depois de Verdade e método™:
o logos concebido nesse sentido encerra em si as caracte-
risticas quer do Geschick de Heidegger, quer do espirito
objetivo hegeliano, quer ainda da linguagem cotidiana
da filosofia analitica. Mas essa tese de Gadamer parcce
esquecer {como Habermas assinalou) que tal concepgio
de ldgos ndo apresenta a unidade ideal que deveria ter
para poder servir de horizonte normativo, Isso significa
que os individuos no interior de uma comunidade lin-
guistica s&o sempre confrontados novamente com o pro-
blema (mostrado com muita clareza por Heidegger em
Ser e tempo) de “decidir” sobre a verdade. Por isso, a het-
menéutica ndo pode simplesmente identificar o Iigos com
a linguagem histérica de uma comunidade; a verdade e
o Iogos também precisam referir-sc a evidéncia interior
da consciéncia. Essa polaridade tem muitas analogias
com a que mostrei no pensamento de Nietzsche, entre a
universalizagdo da pura interagdo de forcas (ou seja, as
regras sociais do verdadeiro e do falso) ¢ o poder “trans-
cendente” do Ubermensch. Quanto 3 segunda “contradi-
¢ao” (o desmascaramento contra a eliminacio da pré-
pria nogdo de verdade), suas analogias na hermenéutica
contemporanea parecem ser reconheciveis nas recorren-
tes tendéncias a associar a hermenéutica com a critica da
ideologia, por exemplo na obra de Karl-Otto Apel®, Na

14. H. G. Gadamer, Verita ¢ metodo (1960), cit. Vejam-se, por exern-
plo, 05 ensaios incluidos em La ragione nell’ett della scienza (1976}, trad.
it. de A. Fabris, Génova, Il Melangolo, 1984.

15. Refiro-me particularmente aos ensaios incluiclos em Transfor-
mation der Philosophie (Frankfurt, Surhkamp, 1973). Para uma discussio
mais ampla das teses de Apel, cf. G. Vattimo, Al di I del soggetto, cit,,
cap. IV,
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medida em que a critica da ideologia implica o ideal da:

completa autotransparéncia do sujeito, ela é totalmente
oposta a hermenéutica. No entanto, como no caso da
analoga “contradi¢do” em Nietzsche, € dificil decidir se
estamos aqui diante de um mero equivoco da herme-
néutica ou de um problema mais geral implicito em toda
teoria da interpretacéo.

Por fim, a terceira “contradi¢do” que destaquei — en-
tre a universalidade da interpretacdo e o sentido metafi-
sico de nogdes como eterno retorno e vontade de potén-
cia — apresenta possiveis analogias na hermenéutica con-
temporanca quando estdo em jogo as implicagdes niilis-
tas de uma hermenéutica ontolégica. Parece-me que a
prépria resisténcia em incluir Nietzsche entre os precur-
sores de uma ontologia hermenéutica revela a persisten-
te tendéncia a interpretar essa ontologia (e suas bases no
pensamento de Heidegger) em um sentido metafisico,
que recusa qualquer possivel implicagdo niilista. A onto-
logia hermenéutica parece estar exposta aos mesmos ris-
cos que Nietzsche corria quando, embora tivesse teori-
zado que ndo existem fatos, apenas interpretagdes, se es-
for¢ava para demonstrar, até mesmo com base nas cién-
cias fisicas, a “realidade” do eternec retorno.

Talvez o fato de acompanhar essas analogias em
Nietzsche nido nos ajude a resolver os problemas da her-
menéutica de hoje, mas pode ajudar-nos a adquirir uma
consciéncia mais clara desses problemas e a nos dar con-
ta de uma forma mais radical das possiveis implicagoes
daquilo que pode ser chamado a “virada hermengutica”
na filosofia moderna.

NIETZSCHE, O SUPER-HOMEM E
O ESPIRITO DE VANGUARDA

E correto dizer que o problema do significado do
conceito nietzschiano de Ubermensch encontra-se intei-
ramente na maneira de entender e traduzir o prefixo #ber;
alids, precisamente aqui se decide, de modo mais geral,
toda a interpretagéo da filosofia de Nietzsche e a possi-
bilidade de entrar, hoje, em um didlogo produtivo com
cla. Por outro lado, o fato de justamente hoje se chegar a
pdr com clareza o problema do iiber-, levando em conta
a insuficiéncia da tradi¢@o interpretativa que nos prece-
deu, nfio é um fato casual, mas estd ligado aoc amadure-
cimento de uma nova situacdo hermenéutica, que justa-
mente hoje nos torna sensiveis a esse problema. Essa
nova situagdo hermenéutica é apenas em parte um fend-
meno interno as vicissitudes da Nietzsche-Forschung (es-
sencialmente, a nova edigdo critica de seus escritos ¢ o
desmascaramento das falsificagdes que esses escritos ha-
viam sofrido até agora); ao contrdrio, na maioria das ve-
zes ela coincide com um amplo processo de amadureci-
mento da cultura e também da consciéncia politica, que
parece nos dar condigdes de finalmente apreender uma
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conexao entre fim da metafisica, revolugio das estruturas,

sociopoliticas e construgao de uma humanidade qualita-
tivamente nova, ou seja, entre os motivos principais que
a filosofia, a psicologia e o pensamento politico elabora-
ram e descnvolveram scparadamente nos ultimos cem
anos, ¢ dos quais precisamente o ideal do super-homem
nietzschiano parece representar uma sintese.

No entanto, se de um lado amadureceram objetiva-
mente as condigdes de uma nova compreensdo do pen-
samento de Nictzsche, por outro muitos obsticulos ain-
da se interpoem & plena explicagdo desses novos pressu-
postos hermenéuticos e um radical emprego deles no
trabalho historiogréfico. Toda tentativa de superar as apo-
rias em que, a0 menos me parece, se desenvolveu até
agora muita literatura nietzschiana deve antes de tudo
acertar as contas com essas condigdes objetivas da inter-
pretagio, ou scja, deve garantir o quadro hermenéutico
em que pode trabalhar; e para tanto é preciso procurar
esclarccer o que significa o fato de haver hoje, na cultu-
ra, na consciéncia filosdfica, no “espirito objetivo”, as
condi¢6es de uma retomada do problema do tiber- e quais
sao as dificuldades que ainda impedem um pleno de-
senvolvimento dessas possibilidades interpretativas.

As aporias que a nosso ver devem ser reconhecidas
na litcratura nietzschiana, e que também s6 aparecem
em todo seu alcance se comparadas ao problema do ver-
dadeiro sentido do termo Ubermensch, podem ser total-
mente resumidas na incapacidade, que nelas se encon-
tra, de apreender esse conceito, e em geral todos os con-
teudos “ultrapassantes” do pensamento de Nietzsche,
em sua caracteristica heterogeneidade positiva em rela-
¢do aos contetdos correspondentes da tradi¢do. Ou seja,
com muita frequéncia, quando ndo na grande maioria
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dos casos, o super-homem nietzschiano foi interpretado
como .um puro ¢ simples fortalecimento, cxplicitagao,
manifestagio extremna, e por isso mais essencial, da na-
tureza do homem como cle é e como sempre foi conce-
bido na tradicdo. Isso explica o fato de que, mesmo quan-
do se supera a imagem retdrica de um Nietzsche deses-
perado, representante da crise da ciéncia euro’pgia, que
com o préprio evento — totalmente médico c fisico - de
sua loucura atesta a insuperabilidade dessa crisc, mesmo
nesse caso, scu pensamento é-assumido como essencial-
mente critico e negativo, sempre a meio caminho entre a
dentncia consciente, mas sem resultados, da crise e o
puro e simples sintoma de seu resultado mais agudo.

O caréter profundamente arraigado desse “precon-
ceito” (que, como é proprio da natureza dos preconcei-
tos, ndo é decorrente de um erro banal de leitura e de
avaliagdo, mas manifesta uma condi¢do hermenéutica
objetiva, que ndo pode ser superada com wma simples
operagao tedrica) parece-me atestado pela lticida apos-
tila cscrita por Jirrgen Habermas para uma antologia de
Erkenntnistheoretische Schriften de Nietzsche publicada
em 1968', que juntamente com o terceiro capitulo de Er-
kenntnis und Interesse’ contém as linhas gerais de uma
interpretagdo habermasiana do pensamento de Nietz-
sche. Essa interpretagio tem uma relevancia especial
porque provém do dltimo expoente daquela “escola de
Frankfurt” que, mesmo nas néo poucas diferengas entre
cada autor ligado a cla, desenvolvera uma séric de con-
ceitos que podiam fornecer a premissa para uma leitura

1. Frankfurt, Suhrkamp, 1968.
2. . Habermas, Erkenntnis und Interesse, Frankfurt, Suhrkamp,
1968, trad. it. Conoscenza ¢ interesse, Bari, Laterza, 1970.
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diferente e mais adequada da obra nietzschiana. A esco-

lha de apresentar Nietzsche como autor de escritos de
gnosiologia e critica do conhecimento néo ¢ casual (e
torna-se ainda mais significativa quando se pensa que o
livro é de 1968, 0 ano da contestacéo estudantil e da re-
tomada de um discurso sobre surrealismo e revolugio,
ao qual Nietzsche no era alheio); na apostila, Habermas
mostra claramente que para ele é unicamente nesse ter-
reno que hoje se pode voltar a propor com proveito a
leitura de Nietzsche, o qual ndo apresenta, como ele
mesmo entendia ¢ considerava, um projeto alternativo
de cultura e de humanidade, mas vale apenas como um
dos principais expoentes daquele movimento pelo qual
0 pensamento europeu toma consciéncia do vinculo
entre conhecimento e interesse que é importante para
Habermas como pressuposto da Ideologiekritik da esco-
la de Frankfurt. Os escritos mais significativos de Nietz-
sche, sob esse ponto de vista, sdo os da juventude, so-
bretudo a segunda Extemporinea sobre a histéria e o
ensaio Sobre verdade e mentira em sentido extramoral, e
aqueles do periodo “critico”, de Humano, demasiado hu-
mano a Aurora e & Gaia ciéncia. Nessas obras, segundo
Habermas, o conceito de verdade como ficgdo que res-
ponde a exigéncias vitais ndo se nivela ao de uma falsi-
ficagio arbitréria do sujeito; ele remete antes a um qia-
dro social, no qual a ficgio esté destinada a favorecer a
consolidagao do dominio técnico-cientifico de uma cer-
ta sociedade sobre a natureza circunstante. Nas obras
da maturidade, ao contrério, com o perspectivismo que
Habermas chama simplesmente de subjetivismo, Nietz-
sche esqueceria totalmente a diferenca que existe “en-
tre um projeto da espécie, que deve lidar com condicdes
contingentes, e as proje¢des oniricas, nas quais nossas
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fantasias e nossos desejos assumem formas indetermi-
nadas e provisorias™. )

_ Embora Habermas nio fale explicitamente do Uber-
wmensch, é claro que para ele essa doutrina esta encerra_da
nos mesmos limites que caracterizam a filosofia do 'szle
zur Macht, ou seja, o desaparecimento de toda dis?tlr}ggo
entre perspectivismo “social” e puro e simples.s’ub]letms-
mo. A doutrina do Nietzsche maduro, como j4 afirmara
Lukécs, é para Habermas parte daquela Kulturkritik buﬂr—
guesa do final do século XIX que néo deve ser le’vgda} tdo
a sério como critica da ideologia, mas ao contrario € ela
propria objeto dessa critica; é mais um sintpma a ser in-
terpretado que uma proposta com a qual dialogar’.

Naio é o caso de se perguntar até que ponto, nessa
incapacidade de acolher positivamente a proposta n,ietz.~
schiana, se revela também uma dificuldade da propria
“teoria critica” frankfurtiana de formular modelos ético-
-sociais positivos, permanecendo, ao contrériq, interna a
situagdo como pura e simples ma consciénma de]a.ﬁO
que importa ressaltar é que mesmo essa mterprgtagag,
que por muitos aspectos nos parece uma das mais esti-
mulantes na medida em que insere Nietzsche em uma
das linhas mais vivas da discusso filosofica atual, ndo da
o passo decisivo para ir aiém de uma visdo dg I:Iiet?sc}}e
como ponto de chegada ainda interno da tradigao filosé-
fica ocidental: de fato, é esse o sentido do resultado sub-
jetivista que Habermas vé em sua filosofia. Essa imagem,
mesmo s6 do ponto de vista de uma correta meFodolo-
gia hermenéutica, peca por reducionismo, ou seja, aco-
lhe apenas uma patte do pensamento do autor, ao pas-

3. Erkenntnistheoretische Schriften, cit., p. 260.
4, Erkenntnistheoretische Schriften, cit., p. 241,
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50 que aquito que cle nos diz de mais problematico e,

“chocante”, e portanto provavelmente também de mais
peculiat, é degradado ao nivel de sintoma. Na considera-
¢éo de Nietzsche como coerente conclusdo do desenvol-
vimento (falimentar) do pensamento ocidental conver-
gem, de fato, quase todas as posi¢Bes interpretativas ti-
picas da literatura nietzschiana, até mesmo quando par-
tem de enfoques muito diferentes entre si. Assim, a
utilizacdo fascista ¢ nazista da filosofia de Nietzsche nio
¢ um acidente histérico de que nos podemos desemba-
racar facilmente, mostrando, como ja sc fez, as grosseiras
falsificagbes em que se apoiava: se para Habermas a
vontade de poténcia é a expressdo de um ponto de vista
de extremo subjetivismo (ou seja, leva até o fim uma li-
nha de desenvolvimento bem presente em toda a tradi-
¢do europeia), para Beumler essa doutrina tem o sentido
de revelar a verdadeira esséncia do devir histérico e da
existéncia humana no mundo, que é a explosio de for-
cas em conflito, a vontade de dominio, a constituicio de
supremacia’. Em ambos os casos, estamos diante de um
ponto de chegada que pde a nu uma esséncia, que nes-
sa medida ndo representa um fato qualitativamente
novo. O super-homem ¢é apenas o homem de sempre,
revelado em sua natureza profunda. O cardter ilusério,
também no plano politico, da “superagdo” nazista estd
justamente no fato de que ela consiste simplesmente em
descobrir-se como “realmente” se é, reconhecer a vio-
léncia constitutiva de nossa histéria e assumir isso como
ponto de partida explicito para uma espécie de retorno a

5. A. Baeumler, Nietzsche, der Philosoph und Politiker, Leipzig, 1931.
De Baeumler, ver também o preficio & coletinea de fragmentos inédi-
tos Die Unschuld des Werdens, na Kroner Taschenausgabe, 1931, e o
Nachwort ao Wille zitr Macht na mesma edi¢do.
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barbdrie, para além das falsificagdes ideologicas em que
se fundamentam os regimes democraticos e a tradigao
humanista europeia.

A "legitimidade”, a0 menos com basc em certas pre-
missas, dessa interpretacdo nazista, que € apenas a con-
sequéncia macroscopica da incapacidade de ler correta-
mente o iber do Ubermensch, ¢ confirmada até mesmo,
como se dizia, por intérpretes que se situam em pers-
pectivas radicalmente diferentes. Os cursos sobre o pen-
samento de Nietzsche ministrados por Heidegger entre
1936 ¢ 1940 certamente representam uma contestagao
da utilizagdo nazista desse pensador; e contudo, exata-
mente na medida em que nao levam a sério seu esforgo
de ultrapassar a tradi¢fo ocidental, permanecem objeti-
vamente no quadro que justifica essa utilizagdo. Para
Heidegger, como se sabe, Nietzsche € o pensador em
que a metaffsica chega a scu termo ¢ ao seu fim. Mas 0
carater constitutivo da metafisica levada a termo é seu
fazer-se mundo, dando lugar a estruturas sociais e poli-
ticas que, nos termos da sociologia critica, podcrfamqs
chamar dc “organizagao total”; entre essas estruturas si-
tua-se também, como se pode ver na Einfiihrung in die
Metaphysik, o nazismo alemao®. O fim da metafisica, o
pensamento de Nietzsche, o nazismo (e em geral as es-
truturas sociais totalitarias, do capitalismo monopolista
a0 comunismo burocratizado da Russia stalinista) séo to-
dos aspectos do “destino” do Ocidente como terra do
ocaso do ser. $6 um equivoco -- explicdvel com o mal-cn-
tendido interior em que cai o proprio Heidegger em
1933, na época de sua breve adesio publica ao nazismo

6. M. Heidegger, Introduzione alla metafisica (1935), trad. it. de G,
Masi, Milao, Mursia, 1979.
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— levou a considerar que esse reconhecimento do desti-

no do Ocidente também significava uma deliberada
apologia dele, como ocorria por exemplo no texto que,
por determinados aspectos, certamente est4 na base da
nogao heideggeriana do vinculo entre fim da metafisica
e organizagéo total da sociedade, ou seja, 0 Ocase do Oci-
dente de Oswald Spengler’. Em todo caso, permanece vé-
lido também para Heidegger aquele que, como nos pa-
recc claro, € o pressuposto da leitura nazista de Nietzs-
che, ou scja, que seu pensamento representa a revelagio
da verdadeira esséncia do homem e da existéncia histé-
rica assim como ela se apresentou até agora; a teoria e
sobretudo a prética do nazismo e do fascismo consistem
em uma pura e simples assunggo explicita dessa essén-
cia e da violéncia que ela comporta; Heidegger, por sua
vez, visa preparar uma superacio da metafisica, que ain-
da assim permanece bastante problemética em seu pen-
samento. A “legitimidade” da interpretacio nazista de
Nietzsche, ligada, como vimos, ao desconhecimento do
cardter de "ultrapassagem” de sua filosofia, constitui tam-
bém o niicleo do papel que lhe atribui Lukdcs no quadro
da Destruigio da razio®. A interpretacao de Lukdcs, como
¢ ainda mais radicalmente que a nazista e a de Heideg-
ger, nao pode ser ignorada se se deseja realmente esta-
belecer um didlogo com Nietzsche. Essa interpretagio
lukacsiana apresenta-se pouco confidvel & primeira vis-

7. Der Unterrgang des Abendlandes, Munique, 1918-22; trad. it., Mi-
lao, 1957, 1970". Em particular, no parégrafo 14 da introdugiio é explici-
ta a teorizagdo do capitalismo imperialista como forma peculiar de rea-
lizagiio da fase atual da civilizagio europeia ~ conceito que ndo parece
muito diferente daquele da “metafisica realizada” de Heidegger, ainda
que com uma avaliagio de fundo distinta.

8. G. Lukdcs, Die Zerstirung der Vermunfl, cit.
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ta, quer por tomar como ponto de partida a mesma ima-
gem filologicamente falsa em que se baseava Bagum!er,
quer por ser fortemente condicionada pela tese hllstono‘—
grafica geral a que deve servir, segund/o a gua} a filosofia
burguesa, desde a morte de Hegel até hole, é uma pro-
gressiva afirmagdo do irracionalismo, que € apenas a che
ideoldgica do fascismo, forma politica tipica dolca'pltahsv
mo na época imperialista. Nao obstante-esses limites, ou
talvez precisamente em virtude deles, a imagem que Lu-
kécs da de Nietzsche é aqueld que é mais necessario ava-
liar se é a mais adequada do conceito de Ubermensch e de
todo o pensamento nietzschiano. .
De fato, ha nessa interpretaggo trés elementos deci-
sivos: antes de tudo, enquadrando-se em uma viséo ge-
ral do fascismo como manifestagdo da verdadeira essén-
cia violenta das relagdes sociais no mundo burgués-ca-
pitalista, ela manifesta com especial clareza o pano de
fundo comum em que se move a literatura r~11etzschlana,
ou seja, o fato de que, mesmo com avaliagbes e d.ese’n—
volvimentos diferentes, todos ou quase todos os intér-
pretes mais autorizados de Nietzsche o consideram o
pensador que revela a esséncia oculta do home:m como
até agora existiu. Precisamente com base na radicalidade
da condenagio lukacsiana e gracas a ela, podemos tomar
consciéncia da ndo acidentalidade ou marginalidade da
utilizacao fascista de Nietzsche e descobrir também qual
é sua base, que é preciso eliminar se real’mente.se o’lelsc—
ja recuperar seu pensamento para o dialogo- fllf)S()flCO.
Por outro lado, diferentemente dos oulros intérpretes
que parecem mover-se em um plano mais nitidan}ente
filosofico e tedrico, Lukacs leva a sério a pretensao de
Nietzsche, nem um pouco “literaria”, de valer como pro-
feta de uma humanidade que deseja ser historicamente
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real, ¢ portanto forjar também novas relagbes sociais e-

novas estruturas politicas — o que significa colocar-se ao
menos cm uma disposicao de possivel escuta do conte-
do auténtico da ideia do Ubermensch. No entanto, em
terceiro e tltimo lugar, essa disposicao de escuta nio
produz resultados aprecidveis, visto que mais uma vez o
super-homem nietzschiano ndo € outra coisa, para Lu-
kaes, que o ideal desesperado da consciéncia pequeno-
-burguesa, a qual, frustrada, com o triunfo da organiza-
¢ao total capitalista, em scu esforgo de permanecer fiel a
modelos tradicionais de tipo humanista, busca compen-
sagoes em uma visio tragica da vida, cm uma perspecti-
va de iluséria autoafirmagio, na qual justamente aqueles
valores acabam por scr engolfados pela manifestacio da
violéncia que estd na base de todo apelo A restauragio da
ordem e da “hierarquia”. A contraditoriedade, o carater
“excessivo”, a propria loucura de Nietzsche fildsofo e ho-
mermn sdo expressoes de tudo isso.

Esses clementos que constituem a relevancia da vi-
580 lukacsiana de Nietzsche implicam, antes de tudo, o
abandono de todas as perspectivas de interpretagiio que
procuram recuperar o didlogo com Nietzsche remontan-
do além da aventura nazista, ou seja, voltando a uma si-
tuagdo que ndo ignora a dramaticidade da questio do
iber-. Nao por acaso, uma das obras que Lukdcs discute
na Destruicdo da razio é a de Walter A. Kaufmann, publi-
cada nos Fstados Unidos em 1950°, na qual ele vé, com
razao, uma operacdo historiogréfica paralela ao trabalho
de superficial ¢ mistificadora desnazificagio que as po-
téncias ocidentais estavam realizando na sociedade ale-

9. W. A. Kaufmann, Nietzsche. Filosofo, psicelogo, anticristo (1956),
trad. it. de R. Vigevani, Florenca, Sansoni, 1974.
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ma do pos-guerra. Kaufmann ighora simplesmente o
problema da relagao entre o super-homem e o homem
da tradi¢do ocidental; para ele, ndo importa que Nictz-
sche diga explicitamente que o super-homem ¢ algo que
até agora nunca existiu”. Na verdade, o modelo do su-
per-homem s3o os homens superiores que Nictzsche
identifica na tradigdo europeia: César, Goethe, Napolcdo
ete. Ele é o homem “que dominou sua natureza animal,
organizou o caos das paixdes, sublimou seus impulsos e
deu cstilo ao préprio cardter..”". Aqui estamos simples-
mente “antes” da leitura nazista, da heideggeriana ¢ da
de Lukdcs: o super-homem ¢ apenas aquele que final-
mente consegue realizar o ideal de humanidade (coe-
réncia formal da personalidade, autoconscitncia, estilo)
que toda a tradi¢do humanista cultivou, sem que nem
sequer aparega 0 problema de uma relagao critica dele
com essa tradigdo. A importincia da proposta interpreta-
tiva de Lukadcs, contudo, esta sobretudo em dar destaque
especial ao problema — a que se aludia no inicio — do qua-
dro hermenéutico dentro do qual se torna possivel uma
aceitagdo dos significados positivos ¢ superadores ligados
4 nocdo de Ubermensch. De fato, em Lukécs mostra-se
particularmente evidente a ligagao entre essa leiture/) de
Nietzsche ¢ uma hipdtese geral sobre a cultura do sécu-
lo XX, hipétese que coloca explicitamente no centro da
prépria atengéo a possibilidade de que, de alguAm modo,
a partir do préprio interior do mundo burgués venha
uma contribuigdo positiva para a renovagao dos modelos
de existéncia individual e social do homem. A ideia
nietzschiana do Ubermensch, nos propésitos de seu au-

10. Ibid,, p. 330.
11. Tbid., p. 336
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tor, apresenta-se antes de tudo e explicitamente como,

uma proposta de renovagio dessas dimensdes indivi-
duais e sociais da vida, como um ideal de homem novo,
radicalmente novo. Ora, o discurso que Lukacs desen-
volve na Destruicio da razido refere-se precisamente a
possibilidade de que, dos intelectuais ndo organicamen-
te ligados ao movimento operario, como certamente era
Nietzsche, venha alguma contribuigdo para a instaura-
¢éo desses novos modelos de existéncia; essa possibili-
dade, como se sabe, é negada. Alids, a revolta dos inte-
lectuais burgueses contra os valores tradicionais da bur-
guesia, portanto antes de tudo um discurso como o de
Nietzsche, acaba por se transformar, paradoxalmente, na
desesperada exaltagdo daquilo que esta no fundo Gltimo
daqueles valores, ou seja, a violéncia, a luta pelo domi-
nio, a afirmagao metafisica do caos. ,

Se A destruigio da razdo refere-se sobretudo a filoso-
fia dos séculos XIX e XX e ao seu desenvolvimento para
um irracionalismo cada vez mais explicito, a mesma hi-
pétesc € a que guia essencialmente Lukics também na
leitura e na avaliacdo da histéria literdria e artistica do
século XX, e em especial no juizo sobre o significado das
vanguardas histéricas (expressionismo, surrealismo, fu-
turismo etc.). Também aqui, embora com uma postura
frequentemente mais matizada, o que Lukécs chama de
irracionalismo se manifesta como tnico resultado possi-
vel da cultura burguesa em seu esforco de se libertar das
proprias limitagGes; esse esforgo nao da lugar a uma ver-
dadeira proposta de superagdo, mas apenas i exaspera-
¢ao das caracteristicas negativas que estdo na base da-
quela cultura, como por exemplo o individualismo (dai o
anarquismo da vanguarda, por exemplo, mesmo no pla-
no da linguagem etc.). Mais uma vez estamos diante de
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sinfomas de uma crise, que cabe a outros interpretar e
eventualmente superar, mais do que diante da abertura
deverdadeiras visdes alternativas.

Creio que ndo é necessério continuar a il!Jstrar ain-
terpretacio lukacsiana da vanguarda, e tambem sua no-
¢do de irracionalismo como esséncia da ﬁloso’fl-a burgue-
sa, porque elas sdo bastante conhecidas na Italia. O pon-
to que nos interessa estabelecer, no que se refere a
Nietzsche, é que, se de um lado Lukdcs parece assumir
uma posigio mais correta que a de outros intérpretes, na
medida em que também leva em conta o significado
“politico” de sua filosofia, ou seja, 0 fato de Nietz.sche se
apresentar como profeta de uma nova humanidade e
n&o apenas como inventor de um mito literario, de outro
lado o resultado desse esfor¢o de renovagéo se conside-
ra fracassado precisamente por parecer estabelecic’lo-que,
em geral, a filosofia e a arte burguesa que, nos dltimos
cem anos, se apresentaram como renovadoras ¢ revolu-
ciondrias eram apenas sintomas neurdticos da crise de
uma cultura e ndo verdadeiras aberturas para o novo.
Garantir, como se dizia, as condi¢bes hermenéuticas de
uma leitura “positiva” da filosofia nietzschiana e de sua
nocéo central de Ubermensch (no iiber desse conceito se
resume toda a carga e a pretensdio superadora de seu
pensamento) significa reconsiderar criticamente essa h1-
pétese geral e possivelmente mostrar sua insustentabili-
dade. Como diziamos no inicio, ndo se trata de demons-
trar essa insustentabilidade no dmbito puramente tedri-
co, mas antes, como ¢ inevitavel do ponto de vista de
uma consciéncia metddica da interpretagao, de constatar
e explicitar os elementos que, de fato, hoje fazem essa
hip6tese parecer remota e infecunda. Dito em termos ex-
tremamente gerais, o quadro Jukacsiano da destruigao
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da razao ¢ do significado apenas sintomédtico e subs-.

tancialmente negativo das vanguardas artisticas (e tam-
bém filosdficas, se entendemos com essc termo movi-
mentos como o existencialismo e a fenomenologia) é
uma posicao historiogréfica e tedrica radicalmente liga-
da ao stalinismo e a época da consolidagio butocratica
da revolugdo soviética na Russia. Essa posi¢io corres-
ponde a progressiva marginalizagio dos contetidos li-
bertérios, e em geral realmentc inovadores, no plano da
moral individual e do costume social, que acompanha a
construgao do “socialismo em um sé pais”, e que, pelos
aspectos autoritdrios que assume, provoca o afasta-
mento de muitos intelectuais europeus do movimento
comunista.

Se se tem presente tudo isso, compreende-se tam-
bém em que sentido se pode dizer que hoje amadurece-
ram novas condicdes hermenéuticas, a ponto de tornar
possivel uma nova compreenséo do significado positivo
e superador da filosofia nietzschiana. O super-homem
adquire uma posigdo totalmente central na medida em
que o pensamento de Nietzsche nédo ¢ visto como puro
sintoma de crise ¢ de decadéncia, mas como possivel
proposta de supcracao. A incapacidade de apreendé-lo
nesses seus contetidos, como a meu ver revela o exame
das posigoes interpretativas de Lukdcs, mas também das
nazistas e da heideggeriana, estd ligada a ruptura entre
conteudos ¢ticos, individuais e sociais, desenvolvidos pela
critica burguesa em suas expressdes de vanguarda, e real
movimento revoluciondrio do proletariado. Essa ruptura,
que pode ser considerada um dos aspectos constitutivos
da historia, e também dos fracassos, do movimento re-
voluciondrio do século XX encaminha-se hoje para uma
recomposi¢ao: ndo apenas a contestagdo estudantil de
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1968, mas também e sobretudo as novas formas que as-
sume o movimento operdrio e as discussoes tedricas que
acompanham esses fatos mostram que o pensamento ¢
a praxis revoluciondria estio maduros para recuperar in-
tegralmente os contetidos éticos inovadores elaborados
pela consciéncia vanguardista da burguesia. S6 a recons-
truciio dessa unidade, provavelmente, pode salvar a van-
guarda burguesa do veleitarismo abstrato e, no limite, do
fascismo; ¢, por outro lado, salvar o socialismo de assu-
mir como modelos éticos as ruinas da moral burguesa
(ética do trabatho, da familia, até mesmo “etiqueta”: so
nos saldes de baile da Europa oriental é obrigatdrio o uso
de camisa branca e gravata).

De resto, o fato de o problema do significado do
pensamento nietzschiano estar ligado ao problema do
sentido que se atribui & vanguarda artistica e, em geral,
cultural do século XX ndo sc cvidencia apenas pela ma-
neira como as duas questdes se ligam em Lukdcs, mas é
confirmado por outro fato: o de que, talvez, a tnica lei-
tura “positiva” da mensagem nietzschiana e de seu al-
cance superador foi dada precisamente pela vanguarda
literdria, em particular pelos surrcalistas. Um dos livros
que podem ser tomados como guia para uma interpreta-
¢do positiva do conceito de super-homem ¢é o terceiro
volume da Somme athéologigue de Georges Bataille, que
traz como subtitulo Sur Nietzsche, volonté de chance®, e em
que confluem um pouco os motivos mais vélidos da in-
terpretagio surrealista da filosofia nietzschiana®™. Fora de

12. Paris, 1945; trad. it. de A. Zanzotto, Nietzsche. Ii culimine e il pos-
sibile, Mildo, 1970 {com introdugio de M. Blanchot).

13. Para a qual continua fundamental o trabalho de I Klossows-
ki, Nietzsche et le cercle vicieux, Paris, 1969, De Klossowski, cf. também,
primeiramente, os ensaios de 1963 (sobre A gain ciéncia) e de 1957 (sobre
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qualquer esforgo de reconstrucao historiografica “rigoro- .

sa”, essa obra de Bataille revela uma peculiaridade es-
sencial que capta diretamente, em todo o seu alcance, o
significado experimental do projeto nietzschiano. Se nio
nos deixamos enganar pela pars destruens que, como em
todas as obras surrealistas, & muito relevante também no
livro de Bataille (escrito nos anos obscuros da Segunda
Guerra Mundial), surge claramente nele a tese de que o
super-homem de Nietzsche deve ser entendido como o
antincio de uma humanidade essencialmente diferente
daquela que conhecemos e vivemos até agora; o super-
~homem é o homem capaz de ndo experimentar mais o
valor como objeto separado, encarnando-o, ao contra-
rio, totalmente na prépria existéncia. A luz dessa vonta-
de positiva de supera¢io da oposigdo sujeito-valor de-
vem ser lidos, para Bataille, todos os conteddos “destru-
tivos” e negativos da filosofia de Nietzsche: o imoralis-
mo, a exaltagdo do mal contra o bem, a qual ndo é outra
coisa que a rejeicdo de qualquer relagio de dependéncia
do eu diante do valor-objeto. A esse enfoque se ligam
outros temas interpretativos, como o da recuperagao do
homem total contra a fragmentacéo (e a divisdo do tra-
balho), que mais diretamente sublinham a proximidade
do super-homem nietzschiano com o projeto revolucio-
nario marxista. ,
Se ha um limite no livio de Bataille, e em geral na
interpretagao surrealista de Nietzsche, ele consiste no
fato de essa proximidade nfo ser explicitada até o fim, o
que se liga ao problema geral da superagdo da ruptura
entre surrealismo como vanguarda histérica e movimen-
to comunista. Bataille ainda vive no clima do qual tam-

o politeismo e a parddia em Nietzsche) reunidos no volume Urr si fi-
neste désir, Paris, 1963.
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bém Lukacs € expressao, e por isso sua obra permanece
mais uma indicacdo a ser desenvolvida que uma inter-
pretagdo completamente realizada. O desenvolvimento
dessa indicacéo talvez seja possivel hoje, em que pare-
cem amadurecidas as condigfes para um reconhecimen-
to dos vinculos profundos que unem a vanguarda artis-
tica e filosdéfica burguesa ao movimento revolucionério
do proletariado. Esse reconhecimento apresenta-se mais
exatamente como uma recuperagao: a ruptura, de fato, se
ampliou e aprofundou precisamente na época do stali-
nismo, enquanto havia uma forma de unidade entre es-
sas duas tendéncias por volta da época da Primeira Guer-
ra Mundial. Por isso, poderiamos dizer que as condigdes
hermenéuticas para umna releitura do significade positivo do
coneeito nietzschiano de super-homem estio ligadas & recupe-
ragdo da unidade do espirito de vanguarda; essa recupera-
¢ao, como dissemos, em parte ja estd em andamento, em
parte deve ser ajudada a se reconhecer e se desenvolver
em todas as suas potcncialidades.

Ainda quc a defini¢do mais precisa desse “espirito
de vanguarda” seja uma tarefa que ainda € preciso reali-
zat, podem-se pelo menos indicar alguns elementos de
referéncia: o espirito de vanguarda é aquele que, por vol-
ta da Primeira Guerra Mundial, se expressa nas mais sig-
nificativas poéticas da literatura e das artes: expressio-
nismo, dadaismo, futurismo, surrealismo; que vive em
posigdes filosdficas como a do Lukdcs de Histdria e cons-
ciéncia de classe, em Sein und Zeit, na meditagio fenome-
noldgica que culminou na Krisis husserliana; e que sc
anuncia pela primeira vez, no plano filoséfico, em todo o
seu alcance, no Geist der Utopie de Ernst Bloch. Sobretu-
do nesta tGltima obra, publicada em 1918, é clara a uni-
dade entre a tematica que Lukécs depois chamara de ir-
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racionalista ¢ uma atitude politica revoluciondria. Na obra

de Bloch, as poéticas da vanguarda, especialmente o ex-
pressionismo, e os temas que depois constituirdo a base
do existencialismo sdo vistos como substancialmente
adequados ao projeto revolucionério de Marx, e até mes-
mo como a propria “substancia” deste; também e sobre-
tudo as exigéncias defendidas pela vanguarda aplica-se
o principio de que o fim do proletariado como classe s6
€ obtido com a realizagio da filosofia, ou scja, precisa-
mente com a realizagao daquela ¢tica nova gue tem com
a ética tradicional a mesma relagdo de superagio do su-
per-homem nictzschiano,

Alias, o Geist der Utopie fornece um modcelo explici-
to para o esclarecimento dessa relagéo, sobretudo no que
diz respeito ao seu contetdo irénico essencial, nas es-
pléndidas paginas da primcira edigdo em que discute a
teoria lukacsiana da tragédia™. Como se sabe, a Metaffsi-
ca da tragédia de Lukdacs, publicada em 1910, fundamen-
ta-se inteiramente na nogdo de um “momento privile-
giado” no qual o herdi trdgico experimenta uma unida-
de perfeita de cxisténcia e significado. Mas, como Bloch
demenstra corretamente, esse momento privilegiado ¢é
essencialmente um fato estético ¢ literdrio: o tragico nao
sc da na existéncia concreta, ninguém de fato vive na
vida essa unidade perfeita de evento e sentido. Isso im-
plica um radical estetismo da tcoria lukacsiana, estctis-
mo que se revela com evidéncia no sentido que a morte
e, em geral, o naufragio do heréi tragico assumem nessa

14. E. Bloch, Geist der Ltopie, Erste Fassung {1918), reimpr., Frank-
furt, Suhrkamyp, 1971, pp. 67 ss.

15. Incluida no volume Die Seele und die Formen (1911), trad. it.
L'anima e le forme, agora editada em um volume com a Teoria del roman-
zo, Mildo, 1972

/

[P

NIETZSCHE, O SUPER-HOMEM E O ESPIRITO DE VANGLARDA 169

teoria. Bloch, assim como Lukdcs, também considera es-
sencial a morte do herdi tragico, mas nao porque preci-
samente por meio dela, como quer Lukécs, sc realize
plenamente aquele distanciamento da existéncia empiri-
ca que ¢ condigdo para a constituigdo da completude e
definitividade do significado, do “destino”. Para Bloch,
de acordo com uma forma de pensar que parece anteci-
par a énfase heideggeriana no ser-para-a-morte, a mor-
te ndo pode ser tio clegantemente exorcizada e transfor-
mada em um elemento “positivo” para a constituicao da
esfera do puro significado. Ao contrério, ela é exatamen-
te 0 momento em quc a opacidade e a caoticidade do
mundo se apresentam em toda a sua forga, levando o
her6i a naufragar. O espectador, brechtianamente, nao
encontra na tragédia a completude de um destino que s
lhe cabe reconhecer, mas cxperimenta agudamente o de-
moniaco como obsticulo a ser vencido. Justamente por
isso, porém, para além da tristeza pelo naufragio do he-
rOi, nasce um sentimento mais fundamental, que é o da
ironia, o qual se fundamenta em uma espécie de postu-
lado kantiano da razdo pratica. Se tenho de expressar o
caos do mundo nao come destino inelutavel mas como
obstaculo a ser vencido, preciso pensar que, algum dia,
seja possivel uma vitéria do espirito sobre esta realidade:
a verdade existencial da morte — em virtude da qual a
tragédia nao é o mundo do significado completo, mas o
campo de uma verdadeira luta e de uma verdadeira der-
rota — é reconhecida ho mesmo momento em que se re-
conhece também a transcendéncia utdpica do espirito
sobre as condigGes externas que parecem sobrepuja-lo.
Esse mundo, porém, em que kantianamente virtude e fe-
licidade sdo finalmentc unidas, e no qual, para Bloch, a
matéria ¢ finalmente décil instrumento de expressao do
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espirito, pode ser apenas um mundo em que espitito e

natureza ja ndo sao opostos como o sujeito e o objcto o
sao na tradigio filosdfica ocidental,

- B a fé na possibilidade final desse mundo a verda-
deira raiz da ironia que ataca também a tragédia e nos
leva a considerar a morte do herdi tragico ndo mais ape-
nas como o despedacar-se do espirito contra a inércia da
matéria, mas também como a promessa de um possivel
novo-sujeito. O herdi tragico que morre nao é mais leva-
do a sério, nem no sentido estético de Lukacs, nem tam-
pouco no sentido, ja critico em relagio a este, teorizado
em um primeiro momento por Bloch. Para além do heréi
tragico estd o bufdo, o palhago que apanha no circo ou,
no outro extremo dessa mesma cadeia, o Cristo que
morre ha cruz ndo como um herdi tragico que luta, mas
como quem sabe que s6 do ocaso da subjetividade, mes-
mo da subjetividade utépica do herdi tragico, pode nas-
cer uma nova relagdo de amizade e de familiaridade en-
tre 0 homem ¢ o mundo: aqui, o eu deixou penetrar em
si 0 mundo, e 56 assim se coloca nas condi¢des em que
cu e mundo poderdo encontrar uma nova harmonia.

Essas paginas do Geist der Utopie, repletas de uma
infinidade de elementos que ainda é preciso desenvolver
(e apenas em parte retomados, como se sabe, por Ador-
no), fornecem duas indicagdes especificas que podem
ser transferidas sem nenhuma modificagdo para o plano
da interpretagdo do conceito de super-homem: a relagio
irénica do super-homem com o homem superior da tra-
di¢do ocidental; a fundagio dessa relacdo em uma (uté-
pica, nao metafisico-essencial) nova unidade do homem
com a natureza, que supere o esquema da contraposicio
tradicional sujeito-objeto (e portanto, provavelmente,
também individuo-coletividade). O homem superior da
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tradicdo ocidental, aquele que vimos scr definido em
Kaufmann por meio das nogtes de estilo, de carater, de
dominio sobre o caos dos impulsos etc., € o herdi tragi-
co lukacsiano que experimenta, no momento privilegia-
do, a plena unidade de existéncia e significado, que se
reconhece como um destino. Mas esse homem superior
¢ justamente aquele que, no livro IV do Zaratustra, re-
presenta a dltima tenta¢do para o anunciador do super-
-homem, tentagao vencida com a ironia da danga e do
canto do asno. O asno néo diz sim como o her6i tragico
aceita, com toda a seriedade, o préprio destino, mas pre-
cisamente como o palhaco aceita as pancadas no circo. E
tudo isso se fundamenta naquela nova relagdo entre eu
e mundo que Bloch elabora, no Prinzip Hoffnung, por
meio da nogio de um “sujeito natural”™, e que ndo se di-
ferencia muito da visdo dionisfaca nietzschiana do Wille
zur Macht e da ewige Wiederkehr des Gleichen.

Como a critica de Bloch a nogdo lukacsiana de tra-
gico inspira-se em uma polémica antiestética, na recusa
de pdr o mundo do significado completo como outro
mundo, a “esfera estética”, ao lado daquele, inevitavel-
mente cadtico, da vida cotidiana, assim a figura nietz-
schiana do super-homem e a visdo do mundo que ela
pressupde nao se deixam interpretar como meros mitos
literarios. Referir-se a leitura surrealista de Nietzsche e
em geral ao espirito da vanguarda ndo deve significar
encerrar o discurso do super-homem naquela “esfera es-
tética” de que, antes das proprias vanguardas, Nietzsche
foi um critico radical. O super-homem nietzschiano,
como o palhago de Bloch, ndo apenas ri de todos os ti-

16. E. Bloch, H principio speranza (1959), trad. it. de E. De Angelis e
T. Cavallo, Mildo, Garzanti, 1994.
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pos superiores inventados pela tradi¢do da moral oci- .

dental, mas ri também e sobretudo daquele tipo de ex-
peritnecia superior que ¢, nessa tradicdo, a experiéncia
estética como forma de atingir ilusoriamente, e por subs-
tituicdo, um dominio do puro significado desvinculado
do da vida recal. A experiéncia estética assim enténdida ¢
justamente um dos aspectos constitutivos do niilismo
europeu. Relegar o super-homem nietzschiano ao mundo
dos mitos literdrios ¢ outra maneira de ndo aceitar sua
novidade essencial em relagdo ac homem da tradicdo:
ela permanece um fato estético, no sentido 'em que esse
termo se consolidou na tradi¢do, um momento interno a
experiéncia do homem velho; pode, ho méximo, teste-
munhar uma crise ou uma insatisfacio desse homem,
amenizar substitutivamente seus aspectos mais intolera-
veis, mas ndo pode representar verdadeiras alternativas
de existéncia. ‘

A carga irbnica que Zarastustra desfere contra os
“homens superiores” da tradi¢ao nao permite considerar
o super-homem como realizagdo e desenvolvimento cx-
tremo dessa tradi¢do, e também nao permite exorcizar
sua carga subversiva reduzindo-o a propor¢do de um
mito literario. Sua pretensao de realidade, sua vontade
explicita de valer como projeto da experiéncia histérica
de uma nova humanidade, impede qualquer solugao
conciliatéria; por isso, ndo obstante a inaccitabilidade de
seus resultados, o ponto de pattida e o interesse decisi-
vamente politico da interpretagao lukacsiana represen-
tam uma referéncia imprescindivel. Ou o sonho do su-
per-homem ¢ apenas o produto de uma imaginagao mor-
bida nascida da consciéncia pequeno-burguesa em de-
corréncia da derrubada de seus ideais humanistas agora
transformados em ruinas e fragmentos, e de qualquer
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modo ndao mais passiveis de ser propostos na sociedade
capitalista avancada; ou, entdo, precisamente da condi-
¢do de “exclusdo” vivida por Nietzsche — nesse aspecto
emblema de uma ampla categoria de intelectuais c¢ artis-
tas burgueses — pode nascer um projeto humano alter-
nativo que, por ser mais atento as dimensdes individuais,
psicoldgicas e pulsionais da existéncia, pode oferccer ao
movimento revoluciondrio do proletariado indica¢Ses
validas para a busca dos conteidos morais alternativos
que ele, por razdes histdricas e pelas prdprias condigtes
de exploragdo ¢ de opressao, nao foi capaz de elaborar.
Uma sintese entre essas duas dimensdes da consciéncia
revoluciondria, a econdmico-politica e a que chamare-
mos ético-existencial, foi vivida, mais ou menos explici-
ta e conscientemente, nas vanguardas artistico-filosofi-
cas dos anos 1920, e nos expoentes mais radicais e k-
bertarios do movimento politico revolucionario daquele
petriodo. Essa unidade se rompeu, de fato, pelas vicissi-
tudes atravessadas pelo movimento socialista apds os
desdobramentos da revolugao na Russia. Hoje, contudo,
precisamente no interior do pensamento e do movi-
mento politico revoluciondrio, a exigéncia dessa sintese
se faz sentir novamente. Isso, a meu ver, constitui tam-
bém a premissa hermenéutica de uma recuperagdo do
verdadeiro alcance renovador da doutrina nietzschiana
do super-homem.



ARTE E IDENTIDADE.
SOBRE A ATUALIDADE
DA ESTETICA DE NIETZSCHE

1. Grande parte da discussdo que se desenvolve hoje
sobre o pensamento de Nietzsche' e sobre sua eventual
atualidade tem como pano de fundo o problema do al-
cance de sua inversdo do platonismo, ou seja, da metafi-
sica ocidental na forma arquetipica que - de acordo com
Nietzsche e de acordo com seus maiores intérpretes (so-
bretudo Heidegger) — determinou todos os seus desdo-
bramentos sucessivos. Também o discurso sobre a possi-
vel atualidade de uma estética nietzschiana deve partir
desse problema; alids, no caso da estética, a referéncia a
Platio mostra-se particularmente esclarecedora e signi-
ficativa. Precisamente acerca da questao da arte parece
claro — a0 menos para nds — que a inverso nietzschiana
do platonismo ndo é, como no fundo quer Heidegger®,

1. Para um enquadramento mais amplo dos problemas interpre-
tativos a que nos referimos aqui, permite-me remeter a meu livro I sog-
getto e la maschera, cit. Neste ensaio, procuro apenas desenvolver algu-
mas implicagdes estéticas dos resultados daquele trabalho geral.

2. Essa é a tese de todos os numerosos escritos heideggerianos so-
bre Nietzsche, e antes de tudo do Nietzsche, cit. Para a nogio de “inver-
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uma inversao interna, que deixa inalteradas as dicoto-
mias ¢ as oposi¢des (sensivel-inteligivel, aparéncia-rea-
lidade etc.) estabelecidas por Platio, mas as retoma em
sua propria base c as contesta radicalmente.

No limiar da estética ocidental estd a famosa conde-
nagao platénica da arte imitativa formulada na Repiiblica.
A propria maneira como essa “condenacio” foi transmi-
tida na tradigdo ocidental, até para ser negada, como
ocorre a partit de Aristoteles, é um exemplo do fato de
que cssa tradigdo quase sempre se moveu no interior das
alternativas instituidas por Platdo, sem questiond-las,
mas até encobrindo-as e ocultando-as, em sua origem.
De fato, da tese formulada por Platdo nos livres Il e X da
Repiiblica geralmente se considerou e se discutiu sobre-
tudo o tema metafisico da distincia que separa a ima-
gem produzida pelo artista da ideia criada por Deus
(Rep., X, 597 b) ¢ que degrada a obra de arte a copia da
copia. Mesmo quando a csse tema se acrescenta seu co-
rolario pedagdgico (conhecer e apreciar a cépia da copia
$0 pode afastd-la do mundo das ideias), o centro do dis-
curso platonico ¢ sempre colocado na oposicio entre o
ser verdadeiro das ideias e o carter de aparéncia da
imagem, com a relativa subordinagéio hierdrquica do co-
nhecimento sensivel e das emogdes ao conhecimento
intelectual. Outra importante vertente da cstética plato-
nica, também explicitamente ligada aquela desenvolvida
na Repiiblica, ou seja, o discurso realizado no fon (o rap-
sodo e o pocta ndo sdo “técnicos”, nio falam com co-
nhecimento de causa; a Gnica fonte possivel de sua fala

sa0” (Umkelrung) do platonismo, veja-se por exemplo a se¢iio 1X do en-
saio “Oltrepassamento della metafisica”, in M. Heidegger, Saggi ¢ dis-
corsi (1954), trad. it. de G. Vattimo, Mildo, Mursia, 1976, pp. 50-1.
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¢ uma misteriosa forga que os inspira, uma loucura divi-
na), costuma ser lida como simplesmente paralela a ou-
tra: a imitacdo ndo condenada com base no argumento
da ebpia da c6pia, mas enquanto atividade que ndo se
deixa enquadrar em uma moldura racional; ou entio
porque — como imitagao dramatica — implica a identifica-
¢do de quem imita com pessoas ou atitudes baixas ¢ in-
dignas (Rep. 111, 395 d ss.). Mas, para além dessa argu-
mentagao “moral”, retomada no-décime livro em cone-
xao com o argumento da copia da cdpia, hd outra mais
radical ¢ geral, que liga mais coerentemente o discurso
da Repiiblica ao do fon. A impossibilidade de definir a
poesia como uma téchne, que é a conclusao do fon e pode
ser considerada wm prelidio 4 “condenagio” da Repiibli-
ca, temn um peso negativo sobre a arte sobretudo porque
ndo respeita a divisdo dos papéis sociais. “No entanto,
poderieis afirmar ... que ele [o tipo imitativo, ou seja, dra-
matico, de poesia) ndo se adapta a nossa constituigao,
porque nao existe homem duplo de nés, nem multiplo,
uma vez que cada qual faz uma sé coisa (...). Ao que pa-
rece, portanto, se a nosso cstado chegasse um homem
capaz por sua sabedoria de assumir qualquer forma e de
fazer qualquer imitagdo, e quisessc apresentar-se em pi-
blico com seus pocmas, nds o reverenciariamos como
um ser sagrado, maravilhoso, encantador; mas the diria-
mos que em nosso estado ndo existe e nao ¢ licito que
exista semelhante homem; ¢ o mandariamos para outro
estado com a cabega espargida de perfumes e coroada de
18” (Rep., 111, 397 d-398 a). F verdade que imediatamen-
te depois Platao parece limitar de novo a condenaciio as
imitagoes que comportam identificagdo com aquilo que
¢ mais baixo ¢ mais vil {¢ veja-se também um pouco
mais acima, 395 d $s.); mas essas linhas indicam um mo-
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tivo mais geral e fundamental para condenar a arte imi-
tativa, motivo ja mencionado um pouco mais acima em
termos extremamente explicitos: “E além disso, Adiman-
to, a natureza humana parece-me fracionada em peda-
¢os ainda menores que esses [pouco acima admitiu-se
que os proprios poetas ndo sfo sequer capazes de fazer
boas imitagdes, nem tragicas nem cdmicas], de modo
que ndo ¢é capaz de imitar bem indmeras coisas, e de fa-
zer aquelas mesmas coisas que sc produzem com as imi-
tagbes” (195 b). Na visdo platdnica do estado, e da natu-
reza humana, “nao existe e ndo € licito que exista” al-
guém que se subtraia a l6gica da divisao do trabatho; a
divisdo do trabalho corresponde a uma caracteristica es-
sencial da natureza humana. Um homem capaz de sair
de si e de mergulhar em outros papéis, em outras indivi-
dualidades, ndo existe; se parece existir, isso ocorre ape-
nas no reino da imitacao e da ficgdo poética. Desse
modo, porém, a condenagéo da imitagdo como ficgio ¢
copia de copia se unc a argumentacio “técnica” do fon
através do nexo entre realidade verdadeira da natureza
humana e divisdo do trabalho. Alids, no préprio fon essa
conexao é claramente anunciada; o motivo pelo qual ndo
é possivel definir tecnicamente a poesia € o fato de que
a aparéncia que ela produz faz sair de si, antes do ouvin-
te, o préprio poeta.e o rapsodo, € por isso nao sao estes
que dispdem, segundo as regras, das palavras e das ima-
gens, mas sdo estas que dispdem deles. A poesia apre-
senta-se assim, na experiéncia que fazemos dela, como
uma espécie de poténcia auténoma da aparéncia, ou —
poder-se-ia dizer - do significante, poténcia que se mani-
festa precisamente em nos fazer sair dos limites de nos-
sa condigao “real” (cf. 535 d); por isso ela ndo se deixa
teorizar e reduzir a regras como uma iékhne.
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A irredutibilidade da poesia ao modelo da divisao
do trabalho® neste dltimo sentido ja se origina, portanto,
do fato de a poesia, assim como esperamos que ela seja,
ser por si s6, constitutivamente, uma negagao da divisio
dos papéis, uma violagdo da fragmentariedade essencial
da natureza humana. Mesmo quando limita a condena-
¢do da imitacao poética, salvando o género narrativo ¢ o
género misto (ao qual coloca, porém, limites morais so-
bre os tipos de pessoa ¢ de estados de espirito que pode
representar), Platdo tem se‘mpfe' presente como modelo
essencial da poesia a representa¢do dramatica, ou seja,
aquela que faz sair de si; apenas porque a poesia narrati-
va e a mista implicam, no fundo, uma saida de si (alids, o
rapsodo de que fala o Jon canta e narra, niio faz teatro trd-
gico ou cOmico), € necessdrio pdr limites morais ao tipo
de histérias e de personagens que podem representar (cf.
Rep. 11T, 398 a-b). Até mesmo a “propensido natural” do
poeta para a esfera das emogdes e ndo para o cardter in-
teligente e tranquilo (Rep. X, 605 a), antes que a scu dese-
jo de agradar as massas, estd ligada a esséncia que pode-
riamos chamar extatica ou desidentificadora da poesia: o
carater inteligente e tranquilo, “sempre similar a si mes-
mo”, ndo ¢ facil de imitar e ndo é simples de compreen-
der. A poesia, que ¢ antes de tudo experiéncia de desi-
dentificagéo, do poeta e dos ouvintes, busca de preferén-
cia os objetos da prépria imitaco ndo no mundo do sem-
pre igual, mas no dmbito do mutavel e do diversificado:
ndo no elemento do inteligivel, mas na esfera do sensivel.

Néo ¢ possivel desenvolver aqui uma reconstrugio
completa da estética de Platdo referente a esse conceito

3. A importincia de modelo da divisdo do trabalho no pensa-
mento platdnice foi corretamente sublinhada por G. Cambiano, Platone
¢ le tecniche, Turim, Einaudi, 1971, pp. 170 ss.
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“teatral” de imitacdo como desidentificagdo, nem discu-
tir, como também seria necessario, a relagdo problemati-
ca que existe entre a loucura e o sair de si produzido pela
pocsia ¢ pela aparéncia da arte e as formas de éxtasc e de
mania que Platao inseére em funcao positiva em sua des-
cricdo do itinerdrio da alma as ideias (como na famosa
passagem do Fedro, 265 b, em que a inspiracdo poética
das Musas é uma das quatro formas do delirio divino,
juntamente com a inspiracéo profética, a mistica e o de-
litio do amor). O importante era apenas esclarecer que
um componente decisivo da demasiado famosa conde-
nacéo platonica da poesia e da arte é a conexdo, que Pla-
tao pela primeira vez teorizou claramente, entre aparén-
cia poética ¢ artistica e desidentificacdo, saida de si, rup-
tura da divisdo organizada dos papéis sociais. A tradi¢do
sucessiva — mas esta também € uma afirmagao que de-
veria ser documentada a parte — quasc sempre ocultou
essa conexdo: isolada de sua poténcia desidentificadora,
a apar¢ncia produzida pela imitacao poética ou artistica
se abriu para ser justificada como instrumento auxiliar
de conhecimento ou de educagio moral (¢ 0 que come-
cou desde Aristételes); enquanto o éxtase, isolado da
aparéncia ou colocado apenas em relagdo com uma apa-
réncia jd enfraquecida e submetida a verdade, foi desen-
volvido apenas em sua fungao “positiva”, como forma de
acesso as estruturas profundas daquela ordem metafisi-
ca que sanciona c garante também, antes de tudo, a di-
visao dos papéis sociais, a identidade e a continuidade
consigo mesmos, Antes de Nietzsche, talvez apenas Kier-
kegaard, em sua teoriza¢io da esteticidade como fase da
descontinuidade existencial, encontrou o espirito da ar-
gumentagao platonica, compartilhando porém até o fim
seu significado de condenagdo.
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2. A ocultacdo do vinculo entre aparéncia cstética e
desidentificagdo, ocultagdo que chegou a seu ponto alto
em Hegel, pode ser considerada com razdo um aspecto
daquele esquecimento (do ser?) que, segundo Heideg-
ger, constitui a metaffsica. E natural que qualificar a me-
tafisica, como faz Nietzsche, também e sobretudo em re-
lagdo a ocultagdo da ligacdo arte-desidentificagdo signi-
fica colocar-se profundamente fora do espirito das teses
heideggerianas, e talvez também revelar, ao colocar o
“ser” entre parénteses e acompanhd-lo de um ponto de
interrogagdo, as permanentes nostalgias metafisicas. A
recordagao do esquecido vinculo platénico entre aparén-
cia estética e negagdo da identidade e do sistema dos pa-
péis é o sentido fundamental da estética nietzschiana.
Estamos bem distantes de considerar que se possa falar
de uma “estética de Nietzsche” como um conjunto coe-
rente, unitdrio e claramente reconhecivel; mas até mes-
mo os problemas que essa expressdo imediatamente
evoca fazem parte, como qualificadores de seu contetido,
da problemdtica “estética nietzschiana”. Antes de tudo
porque a progressiva confusdo dos limites do problema
estético no descnvolvimento do pensamento de Nietz-
sche — do Nascimento da tragédia, que é ainda um livro
“de estética”, as reflexdes sobre a arte e os artistas de Hu-
tnano, demasiado humano ¢ depois as notas do Nachlass ¢
a “vontade de poténcia como arte” — s6 pode ser inter-
pretada de maneira satisfatéria a luz da hipétese de que
a experiéncia cstética ¢ para Njetzsche um modelo que,
definindo-se inicialmente com referéncia ao problema
da tragédia e da relagdo palavra-musica, vai se generali-
zando & medida que se radicaliza a critica de Nietzsche
a metafisica platonico-cristd e a civilizagdo que com
base nela sc fundou. Nessa critica, “a arte das obras de
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7”4

arte™, em que o Nictzsche jovem ainda parecia acreditar
com sua confianga em um renascimento da tragédia por
meio da revolucao musical de Wagner, passa a se ver cada
vez mais envolvida com o destino da metafisica, da mo-
ral e da religido; é também ela um aspecto do niilismo,
um daqueles fendmenos de que agora nos distanciamos.
No entanto, se a partir de Humano, demasiado humano fica
claro que a arte das obras de arte ndo pode ser o modelo
e nem sequer o ponto de partida para uma nova civiliza-
¢do tragica, também se cvidencia que a arte, assim como
se determinou na tradi¢ao europeia, tem um cardter am-
biguo: nem tudo dela esta destinado a perecer com a des-
valoragdo dos valores supremos; sé por isso a arte ainda
tem um peso tao determinante nas obras da maturidade
de Nietzsche, do Zaratustra s notas péstumas de A von-
tade de poténcia. O fato é que na arte — mesmo através de
todas as mistificagdes e distor¢bes moralistas que Nietzsche
revela em suas andlises — manteve-se vivo um resquicio
daquele elemento dionisiaco de cujo renascimento de-
pende o renascer de uma civilizaggo tragica (Incipit tragoe-
dia é o titulo do ultimo aforismo do quarto livio da Gaia
ciéncia em que se anuncia pela primeira vez o Zaratustra).

Tudo isso, porém, diz respeito ao problema “filold-
gico” da defini¢do de uma estética nietzschiana, ou seja,
o problema de identificar no pensamento de Nietzsche
um nticleo de proposicdes sobre a arte e de estabelecer
um vinculo entre elas e suas outras doutrinas e com seu
desenvolvimento. Do ponto de vista que nos interessa
aqui, essa reconstrucdo ¢ menos importante que focali-
zar essa conexao caracteristica, ja explicitamente teoriza-
da no Nascimento da tragédia, entre aparéncia estética e
negacao da identidade.

4. Cf. A gaia ciéncia, 89.

U ——
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O fendmeno do tragico, como é definido no Nasci-
mento da tragédia, é, quanto a descrigéo, profundamente
analogo & poesia como Platfio a caracterizava no fon e na
Reptiblica. Como em Platdo a imitagdo poética ¢é inter-
pretada antes de tudo em referéncia ao fato de ela pro-
duzir aparéncias (imitagdes, copias de cdpias) e depois,
mais profundamente, em relagao ao fato de ela produzir
uma saida da identidade (tendo entre esses dois polos a
decisiva etapa intermedidria da irredutibilidade do oficio
do poeta ao modelo da divisio do trabalho), assim na
obra de Nietzsche sobre a tragédia a produgio da apa-
réncia estética (0 mundo das belas formas apolineas) é
atribuida ao impulso dionisfaco, que s6 pode ser defini-
do como impulso a negagio da identidade. O dionisfaco
vive inteiramente do horror e do extatico arrebatamento
produzido pela violagdo do principium individuationis,
Para os dominados por Dioniso, “ndo apenas se estreita
o vinculo entre homem e homem, mas também a natu-
reza alheada, hostil e subjugada celebra novamente sua
festa de reconciliagdo com seu filho perdido, o homem...
Agora o escravo ¢ homem livre, agora desmoronam to-
das as rigidas e hostis delimitagdes que a necessidade, o
arbitrio ou a ‘moda despudorada’ estabeleceram entre os
homens. Agora, no evangelho da harmonia universal,
cada um se sente ndo apenas reunido, reconciliado, fun-
dido com seu préximo, mas até mesmo um deles, como
se 0 véu de Maia fosse rasgado e agora oscilasse ao ven-
to em farrapos diante da misteriosa unidade originaria”®.
O nticleo das festas dionisfacas consistia quase em todos

5. La nascita della tragedia, in Opere, vol. 111, tomo 1, cap. 1. De ago-
ra em diante, apenas para este capitulo, as citagbes a essa obra serdo in-
dicadas entre parénteses no texto, com a sigla GdT seguida do niimero
do capitulo.
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os lugares “em uma desenfreada licenga sexual, cujas on-
das varriam qualquer sentido da familia e seus vencran-
dos cinones” {(GdT, 21): embora cste tltimo elemento
diga respcito, no texto, apenas ao dionisiaco barbaro,
precisamente poucas linhas depois Nietzsche adverte
que também na cultura grega, em sua raiz mais profun-
da, a certa altura surgem instintos semelhantes. O dioni-
sfaco s6 pode realizar-se como reconciliagao do homem
com sua natureza e com os outros na unidade originaria
apresentando-se antes de tudo como ruptura violenta de
todos os “venerandos canones” em que se sustenta a so-
ciedade, ou seja, antes de tudo do principium individua-
tionis em todos os seus significados.

Tudo o que sc diz do dionisfaco vale para o tragico
porque o tragico ndo ¢, como parcce a partir de muitos
enunciados explicitos de Nietzsche, uma sintese equili-
brada de dionisiaco e apolinco. O elemento dionisiaco,
no Nascimento da tragédia, é privilegiado em relagio ao
apolinco, ¢ a tragédia é o triunfo final do espirito dioni-
sfaco. Isso poderia ser atestado por numerosos docu-
mentos, tanto internos a obra sobre a tragédia como vin-
culados a todo o desenvolvimento de Nictzsche. Estes
tltimos podem ser inteiramente resumidos na fungao
esscncial que a tragédia e Dioniso continuam a ter até os

tltimos escritos, ao passo que Apolo é uma figura que

desaparece. Mas no interior do préprio escrito sobre a
tragédia, até mesmo contra as proprias intengoes expli-
citas de se manter fiel ao esquema da sintese (Apolo e
Dioniso geram a tragédia como a dualidade dos sexos
preside a reprodugdo: GAT, 1) e, por meio dele, a Scho-
penhauer, Nietzsche confere claramente a preeminéncia
e uma originariedade mais radical ao dionisiaco. Assim,
na conclusdo do capitulo 21, no qual analisou Tristdo,
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Nietzsche dissipa qualquer diivida sobre como se deve
entender o efeito abrangente da tragédia: “Se a partir de
nossa analise tivéssemos de concluir que, com seu enga-
no, o elemento apolineo da tragédia obteve plena vitéria
sobre o elemento dionisiaco origindrio da misica, e que
utilizou esta dltima para suas finalidades, quer dizer,
para um maior esclarecimento do drama, ainda assim
seria preciso acrescentar uma restricao muito importan-
te: no ponto mais cssencial, aquele engano apolineo é
quebrado e anulado. O drama, que com a ajuda da mu-
sica se estende diante de nds com uma clareza interior-
mente luminosa de todos os movimentos ¢ figuras, como
se vissemos nascer o tecido no tear através dos movi-
mentos para cima e para baixo, atinge, em seu todo, um
efeito que estd além de qualquer efeifo artistico apolineo.
No efeito abrangente da tragédia, o dionisiaco toma no-
vamente a dianteira; ela se encerra com um tom que ja-
mais poderia ecoar no reino da arte apolinea. E com isso
o engano apolineo se mostra como o que ¢, como o véu
que, por toda a duragao da tragédia, encobre constante-
mente o efeito dionisfaco propriamente dito: o qual €,
contudo, tao forte que, ao final, langa o préprio drama
apolinec em uma csfera em que ele comega a falar com
sabedoria dionisiaca, e em que nega a si mesmo e a sua
visibilidade apolinea. Desse modo, a dificil relagdo entre
o apolineo e o dionisfaco poderia realmente ser simboli-
zada na tragédia com uma ligagio de irmandade entre as
duas divindades: Dioniso fala a lingua de Apolo, mas no
final Apolo fala a lingua de Dioniso. Com isso se alcan-
¢a o objetivo supremo da tragédia e da arte em geral”
(GdT, 21; cf. também o cap. 22).

Os dois principios, que no primeiro capitulo eram
comparados ao elemento masculino e feminino da gera-
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¢ao, aqui tornaram-se irmaos; mas sua irmandade n3o é
de fato igualitéria: sem divida, Dioniso fala a lingua de
Apolo, mas no final Apolo fala a lingua de Dioniso e com
1550 se alcanga o objetivo supremo de todas as artes.

A imagem dos dois principios da geragdo e agora a
da irmandade, contudo, correm o risco de produzir nos
intérpretes um equivoco do qual o préprio Nietzsche sé
sc libertou nas obras subscquentes ao Nascimento da tra-
gédia, ¢ que cle, embora em termos diferentes, assinala
na “Tentativa de autocritica” colocada no inicio da ter-
ceira edi¢do da obra em 1886, Nesse novo prefacio,
Nietzsche reconhece que nessa obra tentara expressar
penosamente, “com férmulas schopenhauerianas e kan-
tianas, estranhas e novas valoragbes, que contrastavam
radicalmente com o espirito de Kant e de Schopenhauer,
assim como com o gosto deles” (§ 6); as linhas imedia-
tamente seguintes mostram que aquilo em que as valo-
ragoes de Nietzsche se distanciam das de Schopenhauer
€ a recusa da resignagdo como substéncia e resultado da
experiéncia do tragico: “Quao diversamente falava Dio-
niso comigo!, quéo longe de mim se achava justamente
entdo todo esse resignacionismo!” Mas o “resignacionis-
mo” de Schopenhauer baseia-se em uma precisa con-
cepgdo metafisica da relagdo entre coisa em si e aparén-
cia, relagdo reconhecida e aceita como fundamental-
mente imodificivel. Agora, porém, se Dioniso e Apolo
$20 como o pai € a mae na geracgao, ¢ como dois irmdos,
serd que isso ndo significard que também para Nietzsche,
no fundo, o mundo das aparéncias ¢ produzido por uma
“dialética” substancialmente imutavel dos dois princi-
pios, e que a arte, como de fato ocorre em Schopen-
hauer, néo tem outro valor a ndo ser o de ser ntimero, re-
presentagao, encenacgdo dessa dialética origindria, tio
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imodificdvel quanto os esquemas familiares a que alu-
dem as duas metaforas usadas por Nietzsche? Neste caso,
orém, ndo se fugiria da resignagdo metafisica pregada
por Schopenhauer, enquanto é precisamente contra ela
que Nietzsche pde em guarda. Esse é um equivoco bem
presente em algumas interpretages recentes de Nietz-
sche, que precisamente a partir da metéfora familiar e
gexual se deixam levar para uma leitura nitidamente me-
tafisica e schopenhaucriana da relagao Dioniso-Apolo,
da tragédia e da arte". o
Caso se descje levar-a sério a adverténcia formulada
por Nietzsche no prefacio de 1886, é preciso referir-se de
preferéncia a uma outra série metaférica igualmente re-
levante na descri¢ao das relagdes Dioniso-Apolo: a que
os vé como poténcias em guerra uma contra a outra, as
quais chegam a um acordo e a um tratado de paz, mas,
como se vé a partir da conclusdo do discurso sobre Tris-
tio que mencionamos anteriormente, nem por isso dei-

‘xam de tentar prevalecer e de estabelecer cada uma o seu

predominio. O contetddo antisschopenhaueriano do es-
crito sobre a tragédia tem sua base aqui; nao existe re-
signacdo, para Nietzsche, porque ndo existe uma estru-
tura fixa da relacao entre Dioniso e Apolo, entre coisa em
si e aparéncia; alis, como Nietzsche cada vez mais perce-
berd nos escritos sucessivos (a partir do importante inédi-
to Sobre verdade e mentira em sentido extramoral de 18739,

6. Aludimos principalmente as obras de B. Pautrat, Versions du so-
leil. Figures et systéme de Nietzsche, Paris, Seuil, 1971;]. M. Rey, L'enjeu dés
signes. Lecture de Nietzsche, cit,, 1971; 5. Kofman, Nietzsche et In métaphore,
cit., Payot, 1972. Pelo relevo exemplar que eles assumem no quadro de
uma leitura de Nietzsche inspirada em Derrida, voltaremos a esses tra-
balhos nais adiante.

7. Opere, vol. 111, tomo 2.
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a prépria dicotomia entre mundo verdadeiro e mundo
aparente ja € interna a uma determinada configuragio
histérica do equilibrio de forgas entre Dioniso e Apolo.
De um ponto de vista rigorosamente schopenhaueriano
nao se podetia falar de nascimento, morte e renascimen-
to do tragico, ao menos no sentido radical que Nietzsche
da a esses termos. A tragédia pode morrer — o que ocor-
re com a imposigdo do otimismo socrédtico e, depois, de
toda a moral platénico-cristd — sé porque se instaura his-
toricamente um predominio de Apolo sobre Dioniso; e
pode-se pensar no renascimento do trigico sé porque
historicamente existem hoje os sinais — Kant e Schopen-
hauer também fazem parte deles — de que o predominio
de Apolo pode inverter-se. O destino da dicotomia entre
coisa em si e fendmeno, tanto dos limites que os sepa-
ram quante da prépria identificacdo dos dois termos, de-
pende totalmente dos resultados daquela luta. Até o fim,
Nictzsche concebe o préprio pensamento como aspecto
da luta entre Dioniso e seu inimigo, que deixou de ser
Apolo — de acordo com a expressdo do Ecce homo — para
se tornar o Crucificado: “Fui compreendido? — Dioniso
contra o Crucificado...”* O Crucificado é Jesus Cristo na
medida em que se tornou simbolo do mundo cristao;
também ele, como Apolo e Dioniso, é um nome histéri-
€0 no sentido mais amplo do termo; ndo o nome de um
individuo, mas de uma civilizagdo como hierarquia de
forgas, de uma forca que, impondo-se, deu lugar a um
mundo. Nessa perspectiva, o uso nietzschiano do nome
de Dioniso, que se estende do escrito da juventude sobre
a tragédia at¢ as tltimas obras, € muito mais que um re-
curso literdrio, mas também é mais que a adogao de uma

8. E, como se sabe, a dltima frase de Ecce fomo.
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terminologia mitoldgica mais apta para expressar, com a

ambiguidade prépria da imagem “poética”, a duplicidade
origindria’, algo que ainda estaria no horizonte schopen-
haueriano. A mitologia a que pertence Dioniso, como
aquela simbolizada pelo Crucificado, é uma determina-
da mitologia histdrica. O recurso as figuras mitologicas
nio responde a exigéncia de substituir a terminologia
metafisica por uma terminologia mais adequada, por ser
mais médvel e ambigua (quanto dessa ideia € ainda kribu-
tario de uma contraposi¢io entre mito c ldgos, entre ima-
gem e conccito, que € preéisamente um dos fundamen-
tos da metafisica?); o cardter ndo metafisico e suprame-
tafisico desses nomes reside em sua historicidade: Apo-
lo, Dioniso, o Crucificado sio figuras mitolégicas: mas
ndo pertencem a um repertério pretensamente imavel
das imagens miticas, e sim aquela mitologia que deter-
minou historicamente as bases do nosso mundo.

Se se descja ler O nascimento da tragédia de acordo

“com suas linhas de desenvolvimento mais especificas

(desenvolvimento da obra e desenvolvimento, além des-
ta, do pensamento de Nietzsche), é preciso levar a sério
a rejeigdo nietzschiana da resignagao. Mas essa rejeigéo
coincide com sua assungao da luta entre Dioniso e Apo-
lo como luta histdrica. As imagens que insistem no pa-
rentesco dos dois “principios” (as aspas agora sao neces-
sdrias; seria melhor dizer figuras) sdo desviantes, tam-~
bém elas pertencem aquelas férmulas schopenhaueria-
nas e kantianas de que fala o preficio de 1886. 5do mais
fi¢is as genuinas intengdes de Nietzsche as paginas que
falam da luta entre Dioniso e Apolo como luta de estir-

9. Nesse sentido a figura de Dioniso em Nietzsche € interpretada,
por exemplo, por B. Pautrat, Versions du soleil, cit., pp. 123 ss.
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pes, de povos, de ordens sociais e politicas diferentes: a
parte conclusiva do quarto capitulo do Nascimento da tra-
gédia esboga até uma subdivisdo da histéria grega antiga
em quatro perfodos, que ndo sdo apenas petiodos de
histéria da arte, mas correspondem a momentos dife-
rentes no &mbito da histéria politico-social. Alids, 4 ima-
gem diretriz da luta corresponde, jé no segundo capitu-
lo, a ideia de que o ditirambo dionisfaco grego, que é a
primeira origem remota da tragédia, nasceu de um trata-
do de paz entre o Apolo dos gregos e o Dioniso dos bér-
baros. Esse tratado de paz “foi a reconciliagio de dois
adversarios, com a rigorosa determinacgio das linhas
fronteirigas que de agora em diante deveriam ser respei-
tadas, e com o intercdmbio periédico de presentes ho-
norificos; no fundo, o abismo nio havia sido superado.
Mas, se consideramos a manifestagio da forca dionisia-
ca sob a influéncia daquele tratado de paz, na orgia dio-
nisfaca dos gregos vislumbramos agora, comparando-a
com as ja citadas Saceas babilénicas e com a regressio
nelas do homem a tigre ¢ a macaco, o significado de fes-
tas de redengéo do mundo e de dias de transfiguragio”
(GdT, 2). Mesmo no tratado de paz, o abismo entre as
duas divindades persiste, confirmando sua reciproca au-
tonomia de forgas histéricas. Sem tal autonomia, de res-
to, nao seria pensavel nem sequer o dionisfaco barbaro,
a que Nietzsche alude também na passagem que acaba-
mos de reproduzir, e que pressupde a possibilidade de
haver um dionisfaco puro, antes de qualquer encontro e
pacto com Apolo. Sem divida, é um fenémeno “regres-
sivo”, no qual o homem volta ao nivel do tigre e do ma-

10. A respeito disso, cf. também o inicie de O rascimento da tragé-
dia, 18.
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caco; mas sua simples possibilidade, se vinculada com a
historicidade do caso das relagdes Dioniso-Apolo (mot-
te e possivel renascimento da tragédia), serve pelo me-
nos para suspender a obviedade e pretensa naturalidade
{a mesma pretensa naturalidade do esquema parental de
que Nietzsche retira suas metéforas) com que se tendfe a
apresentar essa relacio. Se é ao menos possivel umﬁohq—
nisiaco totalmente béarbaro e se, sobretudo, a luta D]_on}—
so-Apolo pode dar lugar a diversas conﬁgu}ralgoes h1~st0~
ricas, testemunhadas pelos casos da tragédia, (?ntao 0
pacto de que nasce o ditirambo dionisiaco e depcnsNa tra-
gédia dtica nao ¢ a cena origindria, 0 momento nao‘his-
térico do surgimento de fodo mundo simbolico. Para iss0,
porém, a nogdo de pacto néo deve ser isoladaﬂda nogao
da possivel modificabilidade histérica da relaga\/o de for-
¢as Dioniso-Apolo; do contrério, o pacto que c‘lua lugar ao
ditirambo e & tragédia torna-se simples repetlgg(? da cena
origindria em que o homem constituiu~sg ja-sempre
como animal simbélico, e as histérias do tragico ¢ da arte
em geral também nao passam de repetigdes, cuja fungé.o
s pode ser compreendida no quadro de uma perspecti-
va terapéutica que, no fundo, tem sempre a resignagao
schopenhaueriana'. ‘
O pacto em que Dioniso e Apolo chegam a uma pri-
meira conciliagdo, que no entanto ainda os deixa subsuf
tir como forgas antagonistas, ¢ aquele de que nasce o di-
tirambo dionisiaco come mundo simbdlico. Em relagdo a
este, o dionisfaco barbaro s6 pode aparecer como uma re-
gressdo a animalidade; mas essa regressio tem toda a

11. Isso fica claro nas paginas dedicadas a Nietzsche e Freud por
B. Pautrat, Versions du soleil, cit., especialmente p. 147; cf. também J. M.
Rey, L'enjeu des signes, cit., p. 71.
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ambiguidade prépria da nogio de “bdrbaros”, os quais,
para a cultura que inventou o termo e o conceito, cons-
tituem a zona que ultrapassa o limite de nossa humani-
dade; mundo do desumano, mas também sempre mun-
do de uma outra humanidade, que pode suspender a se-
guranga de si da civilizacio “culta”. Essa ambiguidade
estd inteiramente presente na nogao nietzschiana de um
dionisiaco barbaro: ele representa uma regressio abaixo
do humano; mas, por outro lado, também funda o card-
ter nao natural, portanto histérico e mutavel, do mundo
dos simbolos dentro do qual se move o homem grego e
em que nds ainda nos encontramos. Essa segunda fun-
¢do, o dionisiaco barbaro - mas, precisamente, o dioni-
siaco tout court, porque ndo ¢ sendo o dionisiaco puro —,
nao a cxerce apenas ou antes de tudo enquanto concei-
to-limite, que produz a consciéncia da historicidade do
mundo que estd dentro dos limites da cultura, mas sim
sobretudo enquanto, como forga com que Apolo cstabe-
leccu um pacto e que foi admitida dentro desses limites,
agita e conturba a prépria provincia de Apolo, o mundo
das formas. Depois de entrar em acordo com Dioniso,
Apolo ja ndo estd em scguranga. Isso significa que o
mundo das formas nascido da conciliacio de Dioniso e
Apolo, o mundo do ditirambo, da tragédia, e em suma
todo o mundo dos simbolos artisticos, € movido e agita-
do pela for¢a de Dioniso; no fim {de acordo com a con-
clusdo do capitulo j4 citado) é Dioniso quem se apodera
dele, e nisso reside o cfeito supremo de toda arte. O pac-
to ndo da lugar a uma verdadeira pacificagdo, mas cons-
titui apenas as condigdes de um novo conflito. O pensa-
mento de Nietzsche, portanto, ndo se resume em um es-
quema de oposi¢ao entre uma condi¢io sub-humana ou
pré-humana, a da dionis{aca barbara em que nio hd nada
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de Apolo, ou scja, ndo existe forma, simbolizagéo, e uma
condi¢do humana, em que o dionisiaco sc da forma, se
concilia com Apolo e da lugar ao mundo da arte e tam-
bém a civilizagdo do discurse e do conceito; no interior
dessa civilizagdo, Dioniso estaria presentc como princi-
pio vivificante e Apolo como deus do limite, da clareza,
da forma. No entanto, o carater sub-humano do dionisia-
co barbaro é bastante dibio, s6 parece tal a partir do in-
terior do mundo simbdlico nascido do pacto. Mas de-
pois, sobretudo, dentro desscs mesmos limites a luta s¢
reacende; se o ditirambo e a tragédia representam as fa-
ses em que, na situagio cstabelecida pelo pacto, Dioniso
consegue se impor sobre Apolo, a morte da tragédia por
causa de Sacrates e Euripides impde, ao contrério, o pre-
dominio absoluto de Apolo, e o dionisiaco desaparece
(quase totalmente, se vale o que dissemos acima sobre a
arte como ambito de um resquicio dionisiaco mesmo na
civilizagdo platénico-cristd). No ditirambo dionisiaco, o
dominio de Dioniso sobre Apolo manifesta-se como
pressao que tende a multiplicar os simbolos e a por em
jogo em sua produgio todas as faculdades do homem, e
isso ndo no interesse das formas, mas no intcresse da
negacio das distingdes, no interesse da alienagao de si
(Selbstentdusserung). “No ditirambo dionisfaco o homem
é incitado a méaxima intensificagdo de todas as suas facul-
dades simbdlicas; algo jamais sentido empenha-se em se
manifestar, a destruigio do véu de Maia, a unificagdo
como génio da espécie, ou melhor, da natureza. Agora a
esséncia da natureza deve expressar-se simbolicamente;
é necessario um novo mundo de simbolos, e sobretudo
todo o simbolisme do corpo, ndo apenas o simbolismo
da boca, do rosto, da palavra, mas também toda a mimi-
ca da danga, que move ritmicamente todos os membros
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(...). Para compreender esse desencadeamento total de
todas as capacidades simbdlicas, o homem ja deve ter
atingido aquele vértice de alienagdo de si que descja ex-
pressar-se simbolicamente naquelas capacidades” (GdT,
2). Essa ndo é a descrigio de uma “sintese” entre Apolo
e Dioniso, mas — como se diz explicitamente no préprio
capitulo 2 — da orgia dionisiaca grega, ou dos “gregos
dionisiacos” enquanto distintos dos barbaros dionisia-
cos. Quando se leva em conta que esse modelo do diti-
rambo também é valido, em dltima instancia, para a tra-
gédia — em que no final Apolo fala a lingua de Dioniso —
e para qualquer arte, fica claro que a arte, mais que em
termos de sintese entre Apolo e Dioniso, pode ser des-
crita como “orgia dionisfaca grega”, ou seja, como uma
dionisfaca que — diferentemente da barbara — d4 lugar a
um mundo de formas, a simbolos; mas essas formas s&o
imediatamente subtraidas ac dominio de Apolo; quando
Apolo restabelece a prépria soberania, morre a tragédia
¢ a arte também perece. O que caracteriza a simboliza-

¢do dionisfaca do ditirambo, da tragédia, da arte é ape-

nas a negagao do principio de individuagfo, que se ma-

nifesta no desencadeamento de todas as faculdades sim-
bélicas de uma forma téo radical que comporta também,
necessariamente, a saida de si mesmos. :

Essa nogdo de uma dionisfaca grega, que produz
simbolos e ainda assim permanece dionisiaca, é muito
importante por ser o nico caminho que da a Nietzsche
a possibilidade de pensar a diferenca do mundo das for-
mas artisticas a partir da linguagem conceptual -comuni-
cativa e, sobre essa base, imaginar o modelo de uma ci-
vilizagdo supra-humana, em que a libertagao da escravi-
ddo da razdo socrética ndo seja equivalente simplesmen-
te & regressdo na animalidade da dionisfaca barbara. O
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pacto de que nasce o ditirambo estabeleceu apenas uma
nova condicio da luta entre Dioniso e Apolo; a partir de
agora, a luta se desenvolve no mundo dos simbolos. O

~ simbolo nio é sintese e pacificagdo; nem dmbito de um

movimento ritmico em que, dependendo dg caso, preva-
leca um ou outro dos dois adversér_ms, a vida e a forma,
de acordo com um esquema “vitalista” que no entanto,
enquanto ordenado, ainda scri? .semp're. apenas luma
configuragdo apolinea. Ao contrario, Yor1f1c_am~se diver-
sas configuragdes do mundo simbdlico, dlferer~1tes for-
mas de funcionamento dos simbolos e da relagao que o
homem tem com cles, como produtor ¢ como "’fruidor”,
dependendo de vigorar a supremacia de Dioniso ou de
Apolo. .

Por isso, também o longo inédito Sobre verdade e men-
tira em sentido extramoral deve scr lido como um discur-
so “histérico”, e nao como a descrigao da génese ideal da

linguagem. I um escrito pouco posterior ao Nascimerfo

da tragédia, e em parte pode-sc flplicar tambélp a cle
aquilo que a “Tentativa de autocritica” Fic 1836 diz sobre
a persisténcia de formas schopcnhaucrl?nas ]}mtamente
com conteidos aos quais na verdade ndo mais se adap-
tavam. A adverténcia contra a resignagao schopenhau‘e—
riana, neste caso, prescreve que se interprete todo o dis-
curso como a deserigdao do surgimento de um outro mun-
do de simbolos, em que a supremacia ndo pertence a
Dioniso, mas a Apolo. Aqui, de fato, 0s simbolos néo nas-
cem mais da cmbriaguez que desencadeava'i F(idas as ca-
pacidades de simbolizagdo no seguidor dlnramblco de
Dioniso. Aqui, a cena origindria ¢ outra: o anima! ho-
mem amcagado por todos os lados pelas forgas da natu-
reza ¢ pelas insidias dos outros homens na sekfa primi-
tiva, que inventa como Gnico meio de defesa a simulacao
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¢ a dissimulagdo. Entre as fic¢des que nascem assim estd
a linguagem, como meio para dar uma certa estabilidade,
através de generalizagSes redutivas, a0 mundo da expe-
riéncia, e também como meio de se comunicar com os
outros, em conexdo com um pacto social em que o ho-
mem, por tédio e por necessidade, decide comecar a vi-
ver em rebanho: ¢ aqui que, pelas exigéncias da colabo-
ragao social, se estabelecem designagtes das coisas vali-
das para todos; essas designagies, que sdo nomes arbitrs-
rios, metaforas, tornam-se “verdadeiras” e sio impostas
a todos 0s que querem fazer parte daquela sociedade. E
com base nessa instituigdo inicial que depois se desen-
volve todo o mundo dos conceitos, no qual agora nio é
mais licito inventar liviemente novas metaforas, mas sé
se podem usar e articular de maneira cada vez mais or-
ganizada as existentes: a ciéncia “trabalha incessante-
mente naquele grande columbdrio dos conceitos — cemi-
tério das intui¢des”, esfor¢ando-se para ordenar nele
toda a experiéncia. No entanto, nesse mundo, que na
linguagem do escrito sobre a tragédia seria chamado so-
critico e apolineo, sobrevive ainda o impulso a ficgio
nao regulamentada socialmente, a livre produgdo de me-
tiforas de que nasciam as ficgdes do homem primitivo
“antes” da fundagéo da sociedade; e esse impulso “busca
um novo campe de agdo, um outro leito para sua corren-
te, e cncontra tudo isso no mito, ¢ em geral na arte. Con-
funde continuamente as rubricas e os compartimentos
dos conceitos, apresentando novas transposigdes, meta-
foras, metonfmias; continuamente revela o desejo de dar
ao mundo subsistente do homem acordado uma figura
téo diversificada, irregular, desprovida de consequéncias,
excitante ¢ eternamente nova como a dada pelo mundo
do sonho...” (cap. 2).
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Sem a orientacdo da tomada de posicdo de 1886
contra a resignagéo schopenhaueriana, todo esse discur-
so sobre o surgimento da linguagem poderia ser lido de

. maneira “conciliatéria”, como um enésimo exemplo do

parentesco “origindrio” de Dioniso e Apolo e como d’es—
cri¢io do modo de funcionar eterno do mundo dos sim-
bolos. O pacto social, de que nédo se pode rcalmente
imaginar um “antes”, ¢ também surgimento da lingua-
gem l6gica como conjunto de regras vdlidas para todos
no uso de um certo tipo de metéforas, as palavras, que a
pattir daqucle momento séo elevadas & dignidade de
“yerdades”; daquele momento cm diante, as outras for-
mas de simbolismo sdo confinadas no mundo da “poe-
sia”, como mundo de relativa liberdade, mas também
menos verdadeiro e menos “sério”.

A tal interpretagio conciliatéria se opde, fundamen-
talmente, apenas o carater de luta histdrica que, ja impli-

_citamente no Nascimento da tragédia, e depois cada vez

mais claramente nas obras sucessivas, até¢ a teorizagdo do
[Tbermensch, Nietzsche confere ao conflito Dioniso-Apo-
lo. Mas o confronto entre o escrito sobre a tragédia e o
inédito de 1873 também apresenta muitas dificuldades
para quem desejasse estabelecer uma estrita apalogia
entre o impulso a simbolizagdo que da lugar as orgias dio-
nisfacas, gregas e barbaras e o impulso para mentit, por
necessidade de defesa, que, ao contrario, move a criagdo
de ficgbes de que fala o escrito sobre a verdade e a men-
tira. Nesse estado de necessidade e de perigo, em que a
ficgdo se apresenta como um meio inventado pelo inte-
Jecto para a conscrvagio do individuo, nao ha nada dla
embriaguez dionisfaca, que era antes de tudo esqueci-
mento da individualidade e até de suas necessidades de
sobrevivéncia; nada que permita pensar até na simples
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possibilidade da misica. Insistir no fato de que o impul-
so do homem dionisfaco a simbolizacio é também ele,
fundamentalmente, movido pelo sofrimento primordial,
pelo terror do caos originario, e ver nele a analogia com
a necessidade vital que move a criagio de ficgdes de que
nasce a linguagem comunicativa significa ainda interpre-
tar a plenitude dionisfaca em um sentido exclusivamen-
te schopenhaueriano, enquanto ja no Nascimento da fra-
gédia Nietzsche insiste ndo s6 no terror, mas também no
“extético arrebatamento” que invade o homem diante
da suspensao e da violagdo do principium individuationis.

Mas a dificuldade de interpretar de modo unitério o
nascimento do simbolo como ¢ descrito na obra sobre a
tragédia e depois no ensaio sobre verdade e mentira nio
¢ uma dificuldade tedrica, passivel de ser eventualmente
resolvida (embora isso deva ser levado em conta) em re-
feréncia ao desenvolvimento por que passou o pensa-
mento de Nietzsche nos anos que separam os dois escri-
tos. A dificuldade estd antes ligada ao fato de que tam-
bém esses dois escritos apresentam a luta entre Dioniso
e Apolo de um ponto de vista que esta ligado a uma de-
terminada fase dessa luta, a fase em que Nietzsche sen-
te viver, uma situagdo em que Apolo é predominante,
mas jd se anunciam sinais de uma possivel inversio das
posigoes. Pode-se dizer, entéo, que o ensaio sobre verda-
de e mentira descreve um mundo simbélico “apolineo”,
quer enquanto dominado pelo principium individuationis,
pela hierarquia dos conceitos e, em titima instincia, pela
hierarquia social”, quer enquanto a prépria descricio ¢

12. A fixaghie das metaforas vilidas universalmente é também es-

tabelecimento de normas que se impdem aos individuos como “obri-
q p

gagio de se servir das metdforas usuais”, “cbrigacio de mentir segundo
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conduzida a partir de um ponto de vista apolineo, por
estar dominada pela ideia de que o homem s6 pode se
salvar das ameacas da natureza e dos outros homens re-
fugiando-se em um sistema de simbolos definidos e es-
tdveis — sejam cles palavras, regras gramaticais ou insti-
tuighes sociais. A continuidade desse ensaio com o Nas-

“cimento da tragédia estaria, entdo, em que o escrito sobre

verdade ¢ mentira analisa o0 mundo dos simbolos como
é constituido apds a morte da tragédia e reconstroi tam-
bém suas origens do ponto de vista apolineo que tomou
a dianteira com o triunfo do otimismo socratico. No en-
tanto, nem um nem outro escrito exprimem uma situa-
céo de pacifico predominio de Apolo. O estudo sobre a
tragédia via explicitamente na musica de Wagner, mas,
antes, na filosofia de Kant ¢ de Schopenhauer, os sinais
de um renascimento do dionisiaco; desse modo, coloca-
va-se conscientemente em um momento de crise e pre-
tendia participar ativamente da luta pela volta c_le uma
civilizagdo tragica. O ensaio sobre verdade e mentira, ndo
obstante seu desenvolvimento mais “descritivo”, tam-
bém nédo esboga um quadro estavel e pacifico do mundo
simbdlico; alids, talvez até mesmo mais claramente que
0 escrito sobre a tragédia, indica o elemento que pertur-
ba a ordenada sistematicidade do mundo simbélico so-
cialmente padronizado. Esse elemento é o excesso da fa-
culdade simbélica, metaforica, criadora de ficcbes, em re-

uma solida convengdo, ou seja, de mentir como convém a uma multidio,
em um estilo obrigatério para todos” (Sobre verdade e mentir’a, cap. }). A
linguagem, de resto, é fungdo do trabalho social e, pm:tanto, é ela propria
um aspecto da divisao dos papéis que o trabalho social comportﬁa. A Ge-
nealogin da moral desenvolverd mais explicitamentel essa conexdo entre
“abrigatoriedade” das regras da linguagem, e da ldgica, e deminio social
de individuos ou grupos sobre outros.
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lagao as exigéncias da sobrevivéncia que foram atendi-
das na criagdo da linguagem comunicativa e da distingio
social entre verdadeiro e falso. E esse excesso que impe-
de tanto o pacifico e perfeitamente estavel funciona-
mento do mundo dos simbolos com base no modelo da
colmeia quanto -~ da parte de Nietzsche e de nossa par-
te —uma interpretacdo puramente utilitarista e pragma-
tista da origem e da natureza da linguagem. Se o proble-
ma a que a cria¢do dos simbolos deve responder fosse
apenas o de garantir a sobrevivéncia do homem por meio
da imposicio de esquemas estdveis ao mundo da expe-
riéncia c por meio da fixagdo de um sistema funcional de
comunicagao e de cooperagéo social, o impulso para pro-
duzir novas mentiras, novas metéaforas e para desorgani-
zar continuamente as rubricas ¢ os compartimentos do
mundo das palavras ¢ dos conceitos nio teria mais razao
de ser e ndo poderia encontrar uma cxplicagiio na teoria.
O fato de esse impulso ocorrer ndo apenas perturba a
vida organizada da colmeia do mundo dos conceitos,
mas repercute sobre a propria teotia, na medida em que
leva a suspeitar que a atividade metaférica, a produciio
de ficgbes e de mentiras ndo possa ser explicada origina-
riamente — como o era na hipdtese ~ como um instru-
mento inventado pelo intelecto com meras finalidades
de defesa e de sobrevivéncia. No entanto, Nietzsche nio
afirma essa consequéncia, e com razdo, porque, se o fi-
zesse, se envolveria de novo em uma discussio de tipo
metafisico sobre esséncias, principios, origens, precisa-
mente aquela discussio que cle descja evitar adotando
os nomes histéricos de Dioniso, Apolo e do Crucificado.
file prefere o esquema — que seria extremamente fraco
avaliado a luz de uma IGgica metafisica — do excesso: a
ficgdo, mesmo nascida “originariamente” para fins utili-
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tarios, uma vez realizadas essas tarefas adquire autono-
mia e até¢ se revolta contra os padroes de ordem que cla
mesma estabelecera. No entanto, poder-se-ia inserir
também esse excesso da faculdade metafdrica em um es-
quema pragmatista ou positivista, com base no modelo
da nogdo de jogo elaborada por Spencer; mas a fungdo
central que o excesso assume em toda a teoria nictz-
schiana do niilismo ¢ da Uberwindung de que deve nas-
cer o Ubermensch aconselharia, quando muito, o procedi-
mento oposlo, ou seja, o de ler' também uma nogao como
a spenceriana de jogo no quadro do processo de auto-
destruigdo da metafisica e da moral platénico-cristd, que
Nietzsche chama de niilismo e que néo se caracteriza,
precisamente, como processo de inversido dialética, mas
como manifestagdo de um excesso.

Excesso € o termo que resume a historicidade radi-
cal ¢ o cardter antimetafisico do discurso de Nietzsche.
A logica do discurso metafisico pode chegar no méaximo

"a produzir ¢ aceitar — em seu esfor¢o de incluir e exorci-

zar a historicidade — 0 esquema do processo dialético,
ou seja, de um movimento que pouco a pouco inverte as
proprias configuragdes em vista da recuperagio enri-
quecida e aprofundada, na propria arché. Sob esse pon-
to de vista, o escrito sobre a verdade e a mentira repre-
senta um importante passo adiante em relagio ao Nas-
cimento da tragédia: 14 podia ainda subsistir, juntamente
com outros equivocos metafisicos gerados pcla lingua-
gem kantiana e schopenhaueriana, também o perigo de
considerar o renascimento da tragédia como um retor-
no, dialético, a origem, uma restauragao da civilizacéo
grega. Precisamente nos anos sucessivos ao escrito sobre
a tragédia, porém, paralelamente ao amadurecimento
que conduz ao ensaio sobre verdade e mentira, esclare-
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ce-se, também para Nietzsche, a impossibilidade de
pensar a superacao da decadéncia como um retorno as
origens gregas'™. O renascimento do tragico devera ser
pensado, a partir de agora, ndo mais como restauracio
de um modo de pensar mitico, pré-légico, pré-socratico
etc., mas como desenvolvimento além de todos os limi-
tes previsfveis do proprio movimento que produziu o
pensamento logico. J& no Nascimento da tragédia, alids, o
caminho da crise do socratismo era mais ou menos ex-
plicitamente indicado a partir do modelo do excesso: “A
ciéncia, esporeada por sua vigorosa ilusdo, corre sem
parar até scus limites, nos quais naufraga seu otimismo
oculto na esséncia da légica. (...} Quando ele [o homem
socratico] vé aqui, assustado, que a 16gica, nesses limi-
tes, passa a girar em torno de si mesma e acaba por
morder a propria cauda - eis que irrompe uma nova for-
ma de conhecimento, o conhecimento trdgico, que, para
ser suportado, precisa da arte como meio de protegéo e
remédio” (GdT, 15). Aquilo que se molda na circularida-
de da dialética ¢, aqui, a autocontradi¢do da logica; po-
rém, o conhecimento tragico irrompe na base da expe-
riéncia dessa autocontradi¢do, mas ndo como termo, ela
mesma, do processo dialético.

13. Os anos que Nietzsche passa em Basileia caracterizam-se logo,
a0 menos desde 1872, por um grande interesse por leituras cientificas.
A isso se acompanha um distanciamento da civilizagéio grega como mo-
delo, ao menos no sentido que ela ainda tem no Nascimento da tragédia.
Essa nova atitude é explicita, antes de Humane, demasiado humano, nos
cursos que Nietzsche ministra na universidade de Basileia; cf, por
exemplo, o curso do semestre de inverno de 1875-76 sobre Der Gottes-
dienst der Griechen, in Werke, ed. Naumann-Krdner, vol. XIX (vol. III dos
Philelogica), Leipzig, 1913, pp. 1-124. A esse respeito, cf. também Ch.
Andler, Nietzsche, sa vie, sa pensée, nova ed., Paris, Gallimard, 1958, vol.
L pp. 455 ss.
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Nietzsche fala explicitamente de excesso, justamen-
te acerca da arte, em um aforismo da Gaia ciéncia (o 361)
dedicado ao problema do comediante: a capacidade de
adaptacio que algumas ragas (como os judeus) ou gru-
pos sociais subordinados tiveram de desenvolver para
sobreviver na luta pela existéncia consolidou-se e am-
pliou-se além dos limites exigidos pela utilidade imedia-
ta. Assim nasce o comediante e em geral o artista; o que
o caracteriza ¢ “a falsidade com a boa consciéncia, o pra-
zer da dissimulacdo irrompendo como poder que deixa
de lado o chamado ‘cardter’, inundando-o, as vezes su-
focando-o; o intimo desejo de se inscrir em um papel,
em Uma mascara, em uma aparéncia; um excesso de ca-
pacidades de adaptagéo de todo tipo, que jd ndo se satis-
fazem no servigo da estreita utilidade imediata...”. Mas
excesso €, mais em geral, 0 movimento que Nietzsche
resume na proposi¢do “Deus esta morto” e no conceito
do niilismo: Deus estd morto em virtude do aprimora-
mento excessivo da religiosidade", ¢ o mesmo deve ser
dito de todos os valores supremos, como a propria ver-
dade. Nao cabe aqui discutir se esses processos de “au-
todestruigdo” devem receber o nome de processos dialé-
ticos; se, como parece ser preciso admitir, o cardter de um
processo dialético ndo ¢ apenas o ritmo das inversdes,
mas também inseparavelmente a identificagdo profunda
do télos com a arkhé, devido a qual todo movimento dia-
Iético é sempre necessariamente uma volta para si, o ex-
cesso nietzschiano ndo pode de medo algum ser identi-

14. Veja-se, por exemplo, o aforismo 357 da Gaia cidnein: “[...] Vé-se
o que propriamente derrotou o Deus cristdo: a propria moralidade cris-
ta, o conceito de veracidade assumido com rigor cada vez maior, a suti-
leza dos padres confessores da consciéncia crist, traduzida e sublima-
da na consciéncia cientifica, em asseio intelectual a qualquer prego...”.
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ficado com um processo dialético'; se Deus morre por
causa da religiosidade dos homens e do amor deles pela
verdade, isso nao significa de modo algum que, em de-
corréncia disso, devogao e veracidade passem a ser mais
auténticas, confirmadas, restauradas e enriquecidas; sim-
plesmente, elas mesmas séo arrastadas na ruina de seus
“objetos”.

Precisamente por isso ndo € casual que Nietzsche
exemplifique com mais clareza o movimento do excesso
em referéncia & arte. O excesso, de fato, mesmo no caso
da morte de Deus e da desvaloragio dos valores supre-
mos que constitui o niilismo, ndo ¢ scndo o excesso do
impulso a mascara e a aparéncia. O que esta em jogo cm
todos os processos que constituem o grande movimento
do niilismo ¢ o limite entre realidade ¢ aparéncia, preci-
samente aquele que de maneira mais explicita e temaéti-
ca, na nossa civilizagao, € questionado pela arte. A im-
portancia que o modelo da arte tem para Nietzsche, des-
de as primeiras obras até os apontamentos péstumos,
ndo ¢ sinal de alguma posicdo esteticista, mas esta liga-
do a consciéncia de que o que estd em jogo na histéria
da metaffsica é a distingdo realidade-aparéncia, a luta
entre Dioniso e Apolo; de fato, essa luta sobrevive na
arte, e é preciso partir dela para generalizd-la; ou, pelo
menos, dai pode partir o filésofo, sem excluir que outras

15. Talvez seja precisamente a nocio de excesso entendida desse
modo a base de uma possivel aproximagio entre Nietzsche e Marx; mas
isso implica reconhecer que a fungio histérica que Marx atribui ao pro-
letariado nAo pode ser lida a luz de nogdes dialéticas, mas é ela mesma,
antes de tudo, wm movimento de excesso — com todas as consequéncias
tedricas e praticas que isso comporta. Nessa dire¢ie, como se sabe, mo-
vem-se todas as interpretagdes de Marx que aceitaram o espirito das
vanguardas aitisticas, e ndo apenas artisticas, do século XX; antes de
tudo o marxismo utépico de Exmst Bloch.
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forcas, em outros ambitos, conduzam a mesma batalha.
O que torna central o fendmeno da arte como ambito
privilegiado do excesso é, porém, o fato de que a elimi-
nacdo ¢ a fluidificagéo das fronteiras entre realidade e
aparéncia, ou melhor, a propria suspensao da distingio
entre as duas esferas — em que o excesso propriamente
consiste — 56 acontece como ataque contra a identidade
¢ a continuidade do sujeito consigo mesmo. Toda a his-
toria da metafisica documenta o vinculo indissoltivel que
existia entre principio de identidade aplicado a todo ente
como tal e principio de identidade como continuidade
do sujeito consigo mesmo: Fichte limita-se a explicita-lo
e transformd-lo em base do sistema. Nietzsche, em sua
consideragdo da arte como fendmeno dionisiaco, reen-
contra esse vinculo em uma formulagio invertida: na es-

“teira de Platdo, ele reconhece que a imitagdo artistica,

como produgao de aparéncias que valem (produzindo
emogao) como reatidade, s6 ocorre, antes de tudo, por
meio de uma imita¢do que envolve o proprio sujeito, fa-

zendo que se torne diferente de si mesmo: o teatro, ou,

melhor ainda, a orgia dionisiaca, o ditirambo, a tragédia
grega antes de Euripides sdo o tipo supremo de toda
imitagdo artistica. Este, que é claro no Nascimento da tra-
gédia, permanece o elemento constante da concepgio
nietzschiana da arte também nas obras sucessivas, e o
ponto decisivo com base no qual a arte mantém sua fun-
¢do de modelo ¢ de ambito privilegiado da revolta de
Dioniso contra Apolo e contra o Crucificado. Se no es-
crito sobre verdade ¢ mentira o impulso artistico é descri-
to principalmente como impulso para perturbar a ordem
do mundo “objetivo” por meio da criagio de novas me-
téforas subtraidas as concatenagbes l6gico-reais, dois
aforismos da Gaia ciéncia confirmam a conexdo que con-
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tinua a existir entre todo excesso que suspenda a ordem
conceptual e linguistica estabelecida ¢ a negagiao da
identidade do sujeito consigo mesmo. No primeiro des-
ses aforismos, o 354, Nietzsche levanta a hipdtese, que
depois se revela uma tese propriamente dita, de que “a
consciéncia em geral s se desenvolveu sob a pressio da ne-
cessidade de comunicagdo, de que no inicio foi necessaria e
Gtil apenas entre um homem e outro (em particular, en-
tre o que manda e o que obedece), e também se desen-
volveu apenas em propor¢do ao grau dessa utilidade”.
Ora, o sujeito, como é definido na tradicdo metafisica
platonico-cristd, é precisamente o individuo posto sob a
hegemonia e o comando da consciéncia {quer como
consciéncia cognoscitiva, quer como consciéncia moral:
Bewusstsein e Gewissen)". Mas aqui Nietzsche vé a cons-
ciéncia como fung¢do do homem animal do rebanho: o
homem s se torna sujeito autoconsciente na medida em
que ¢é obrigado a isso pelas necessidades da comunica-
cdo: para pedir ajuda aos outros, ele precisa adquirir
consciéncia das proprias exigéncias e identificd-las; mas
a identifica¢do implica o estabelccimento de algumas ca-
racterfsticas gerais da cxperiéncia, de acordo com o es-
quema descrito no ensaio sobre verdade e mentira; esse
estabelecimento de conceitos e sinais, no entanto, se sub-
trai as caracteristicas mais sutilmente especificas de cada
situagdo, de modo que aquilo que é levado a consciéncia
e transmitido séo apenas os tragos mais superficiais e ge-
néricos da experiéncia; a linguagem comunicativa limi-

16. O termo para “consciéncia”, na passagem citada, é Betousst-
sein; mas em outros textos o Gewissen, a consciéncia em sentido moral,
tem a mesma origem social e a mesma fungfo de integrar o individuo
no grupeo, orientando-o para os objetivos desse grupo: cf., por exemplo,
Genealogia da moral, 11, 3.
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ta-se a refletir e, indiretamente, a intensificar a supetfi-
cialidade da consciéncia.

O que nos interessa desse aforismo, além da suges-
tiva alusdo ao vinculo — que, alids, é central em toda a
obra do Nietzsche maduro — entre subjetividade e sujei-
¢do (a consciéncia é necessaria e atil especialmente en-
tre quem manda ¢ quem obedece) —, é o fato de que a
consciéncia aparece aqui com uma fun¢do do mundo
simbolico “apolineo” descrito pelo ensaio sobre verdade
e mentira. O sujeito autoconsciente é fungdo da lingua-
gem comunicativa, do exéreito de metéforas esquecidas
de ser metaforas que constitui o mundo dos conceitos
l6gicos; e, em suma, como se evidencia aqui a partir da
aluséo ao mandar e ao obedecer e, no ensaio sobre ver-
dade e mentira, do encaminhamento da hierarquia das
palavras e dos conceitos & hierarquia social, é funcéo da
divisdo dos papéis sociais, daquela mesma ordem que
Platdo via ameagada pela milagrosa capacidade transfor-
mista do artista. Nio € de admirar, portanto, que, poucas
paginas mais adiante, no jd mencionado aforismo sobre
o problema do comediante, Nietzsche atribua a arte, que
¢ abalo e perturbagao do sistema linguistico conceptual
estabelecido, ao impulso para mascarar-se e assumir apa-
réncias diferentes. E interessante observar que o impul-
so para fingir, tanto naquele aforismo como no ensaio
sobre verdade e mentira, ndo é de inicio um impulso ar-
tistico; cle passa a sé-lo através de um processo de refi-
namento e de autonomizagio, através de um tipico mo-
vimento de excesso, que no entanto corresponde — mas
aqui Nietzsche ndo se detém sobre isso — ao processo
pelo qual a arte se torna um fendmeno espccializado e
um ambito separado do restante da realidade social. A
propria ligacdo profunda entre impulso para fingir, saida
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do préprio papel social ¢ arte ¢ o sentido do aforismo
356, sempre no quinto livro da Gaig ciéncia, que deve ser
lido em conexdo com o 354 porque lhe serve um pouco
de contraponto. Como 14 ¢ sujeito autoconsciente era
fungdo de uma sociedade organizada e integrada, aqui
precisamente a afirmagao do histrido torna-se a principal
ameaga a cxisténcia de qualquer sociedade “no antigo
significado da palavra”. Mais uma vez, o movimento ba-
sico é o do excesso: na soctedade europeia moderna ha
uma rigida distribuigdo dos papéis sociais (de classe, de
profissdo ctc.), e até quem aparentemente € mais livre
para escolher o proprio papel na verdade o encontra im-
posto. Nessa situacéo, ao lado de uma rigida identifica-
¢do com o papel pelo qual este é considerado a prépria
verdade do sujeito, impde-se paradoxalmente também
uma outra atitude: a crenga “dos atenienses, que se faz
notar pela primeira vez na época de Péricles, a crenga
dos americanos de hoje, que cada vez mais deseja tor-
nar-se também crenca europeia”, pela qual “o individuo
estd convencido de poder mais ou menos tudo, de ser
feito mais ou menos para qualquer papel (...), cada um ex-
perimenta consigo mesmo, improvisa, experimenta de
novo, experimenta com prazer, pela qual toda natureza
cessa e se torna arte”. A propria rigidez dos papéis, pa-
rece pensar Nietzsche, revela-se em seu carater de papéis,
de partes de uma comédia. Com isso, porém, nasce tam-
bém a consciéncia de poder assumi-los e abandond-los
a vontade. Ilssa seria ainda uma posicao de forga basea-
da na continuidade de uma consciéncia. Contudo, a fra-
queza que, na continuagao do aforismo, Nietzsche reco-
nhece como caracteristica dessa atitude sé sc explica com
sua afirmaqgao, referida aos gregos mas obviamente pas-
sivel de ser transferida aos europeus modernos, de que
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entrando na “crenga nos papc¢is” {uma “crenga de artis-
tas”) a pessoa se forna também realmente comediante. A
adogao de uma atitude de liberdade diante do préprio
papel é um processo que ndo se detém muito facilmen-
fe, € mais uma vecz temos a impressdo de ouvir ecoar
aqui a condenagdo de Platdo: a liberdade do papel néo
leva a apoiar 0s pés numa propria verdade mais profun-
da ¢ auténtica, como seria ainda a autoconsci¢éncia do
sujeito consciente produtor de ficgdes; mas leva a se tor-
nar realmente comediantes; ou seja, & perda de toda con-
tinuidade e de todo centro. Por isso o curopeu moderno
ndo ¢ mais “material para uma sociedade”. “E a for¢a
construtiva que agora ftica paralisada; desaparece a cora-
gem de fazer planos de longo prazo; comegam a faltar os
gtnios organizadores: quem ousaria agora empreender
obras para o cumprimento das quais seria preciso contar
com milénios? Extingue-se precisamente a crenga fun-
damental com base na qual alguém pode fazer calculos
e promessas, pode antecipar programaticamente o futu-
ro, e sacrificd-lo a scus programas a tal ponto que o ho-
mem passa a ter valor e sentido 6 enquanto ¢ uma pe-
dra de um grande edificio: para cssa finalidade, antes de
tudo, ele deve ser firme, deve ser ‘pedra’... sobretudo nao
comediante!” Nio me parece que possa haver davida
sobre a avaliagdo que Nietzsche faz desse processo: sua
admiragdo pelas grandes construcoes da sociedade no
antigo significado da palavra ndo o impede de conside-
rar com ironia o valor atribuido aquilo que dura, consi-
derando, ao contrdrio, como ”as mais interessantes ¢ bi-
zarras épocas da historia” aquelas em que dominam os
comediantes. A conclusdo do aforismo, no qual Nictz-
sche recrimina os socialistas por querer construir sua so-
ciedade livre com esse material humano que jé néo ¢ pe-
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dra para edificios sociais, dissipa qualquer ddvida sobre
sua posigao; com certeza ndo aquela de quem lamenta
que essa construgio ndo seja mais possivel; quando mui-
to, de acordo com as razdes fundamentais de sua polé-
mica contra o socialismo (o socialismo como dltima for-
ma da moral platdnico-cristd), ele recrimina o socialismo
por querer contar ainda com o homem da tradi¢do hu-
manista, com o sujeito autoconscicnte e, portanto, impli-
citamente com a rigidez do sistema dos papéis.

Esse aforismo 356 da Gaia ciéncia intitula-se Inwie-
fern es in Europa immer "kunsterischer” zugehn wird [Em
que sentido as coisas na Europa assumirdo uma manei-
ra cada vez mais “artistica”): as aspas colocadas no ter-
mo que se refere a arte ndo devem ser entendidas banal-
mente como o destaque de uma intengio irdnica, mas
como a expressao da consciéncia de que a arte de que se
trata aqui ndo ¢ “a arte das obras de arte”, que, ao con-
trario, estd 4 vontade — a0 menos cnquanto se deixa exor-
cizar pela institucionalizacio — dentro do sistema dos
papéis ¢ ndo duvida de sua validade natural. Da luta en-
tre Dioniso ¢ Apolo da obra da juventude sobre a tragé-
dia a estas paginas do quinto livro da Gaia ciéncia, o fio
condutor que se evidenciou — e que, obviamente, seria
ampliado em uma reconstrugio completa de toda a re-
flexao estética nietzschiana — tem uma fisionomia pré-
pria bem precisa: a produgéo artistica das belas aparén-
cias é triunfo de Dioniso, enquanto as belas aparéncias
sdo continuamente envolvidas em um jogo que as desi-
dentifica e, a0 mesmo tempo e inseparavelmente, de-
sidentifica o sujcito que as cria e as contempla. Essa desi-
dentificagdo ¢ uma ameaga a linguagem comunicativa
estabelecida, ao sistema ordenado dos conceitos ¢, em
ultima instancia, & organizagio social fundada na distin-
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¢iio dos papeis, porque a desidentificagdo ¢, antes de
tudo, saida do papel, sacudida de toda ordem objetiva e
subjetiva. A luta entre Dioniso e Apolo ¢ uma luta hist6-
rica em gue esta em jogo o principio de identidade como
fixacao social dos limites entre verdadeiro e falso, da hic-
rarquia dos conceitos, dos limites dos sujeitos. Na época
em que vivemos, colocada sob o signo da morte da tra-

édia e do triunfo de Socrates, da ratio da organizagao
social”, Dioniso apresenta-sc como excesso, e o local
dessc excesso ¢ principalmente a arte. Ocorre excesso
também nas outras formas da vida espiritual: na moral,
na metafisica, na ciéncia; esse excesso é indicado e resu-
mido na férmula “Deus esta morto”, assassinado por seu
amor pelos homens e pela excessiva religiosidade destes.
Mas a arte é lugar privilegiado do excesso porque nela,
na nossa tradicio, o excesso efetivamente se apresenta
em todo o scu alcance, ou seja, a0 mesmo tempo como
violag¢do dos limites entre real ¢ aparente e como viola-
¢do dos limites da identidade pessoal, como superacio
da subjetividade autoconsciente. Com essas bases, ndo
tem scntido uma cstética como teoria da arte, mas ape-
nas uma lcitura das histérias da arte {em seus produtos,

17. No capitulo 17 do Nascimento da tragédia ha uma aproximacio
explicita do deus ex maching da tragédia decadente do principio que do-
mina uma sociedade baseada na tecnologia: a serenidade do homem
tedrico do socratismo coloca “no lugar de uma consolagio metafisica
uma consonancia terrena, sim, um dens ex maching proprio, a saber, o
deus das maquinas e dos criséis, quer dizer, as forgas dos espiritos na-
turais conhecidas e empregadas a servigo do egoismo superior, isto é,
dos fins “gerais”; isso é afirmado na conclusao de um capitulo em que
Nietzsche mostra que em Euripides e depois, explicitamente, na comé-
dia dtica nova os caracteres dos personagens se enrijecemn em “mdsca-
ras com umn sd expressio”: a imposigio do egoismo supérior comporta
a rigida fixagao dos papéis.
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em scu estatuto social, em seu significado psicoldgico
para o produtor ¢ o espectador) que a veja como lugar de
uma luta histdrica entre principio de identidade (sistcma
dos papéis) e dionisiaca. Isso distingue uma possivel es-
tética de inspiragdo nietzschiana de qualquer orientagdo
de tipo kantiano ou de tipo hegeliano - aqueles que, ob-
servando bem, ainda dominam o panorama estético de
nosso século: na verdade, a arte ndo é nem uma catego-
ria permanente da experiéncia humana, uma dimensao
ou dire¢do da consciéncia, nem uma fase histdrica do de-
senvolvimento do espirito que possa ser observada do
ponto de vista da autoconsciéncia que, uma vez obtida,
se define depois em termos de subjetividade. O jogo do
excesso que a arte representa, precisamente como (com
um jogo de palavras) excesso de jogo, impulso para spie-
len, play, jouer, recitar além de qualquer necessidade e
utilidade, ainda estd inteiramente em andamento, e tu-
multua precisamente toda organizagdo categorial da ex-
peritncia (que €, alids, justificagdo transcendental das
formas que a experiéncia jd assumiu: o proposito de Kant
em relagdo a fisica newtoniana), mesmo quando essa or-
ganizagdo se apresenta como resultado de um processo
de amadurecimento histérico em que, porém, a fase su-
prema ainda ¢ sempre pensada com base na hierarquia
daquclas categorias {0 absoluto-resuitado de Hegel é es-

pirito). A experiéncia da arte perturba o sistema das ca-

tegorias atacando justamente sua organizagdo hicrarqui-
ca comandada pela subjetividade, a qual é revelada em
sua ligacdo com a sujeigao.

3. Uma andlise ulterior das multiplas — e as vezes
aparentemente contraditdrias — afirmagtes de Nietzsche
sobre a arte ndo poderia deixar de revelar aspectos e ar-
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ticulagdes sempre novos dessa ligagao e do alcance sub-

versivo da arte. A atualidade da recuperagao nictzschia-
na do vinculo entre aparéncia estética e desidentificagao,
visto por Platdo, pode ser verificada a partir de dois pon-
tos de vista, que contudo se reduzem a uma Unica raiz.
De fato, pode-se, antes de tudo, mostrar quanto de Nietzs-
che, ¢ especialmente de sua polémica contra o sujeito-
-sujeitado, passou em toda a vanguarda do século XX, de
Joyce ao expressionismo, do surrealismo ao dadaismo ¢
a Artaud; um trabalho de critica e historiografia literdria
e artistica realizado de varias partes"™. Mas, em segundo
lugar, pode-se mostrar, a partir do exemplo mais clamo-
roso, o de Lukécs, que a visdo nietzschiana da arte como
lugar da luta entre Dioniso e Apolo, entre identidade ¢
subversao dos papéis, ¢ aquela que pode ajudar a estéti-
ca e a critica contemporanea a apreender mais radical e
completamente o alcance subversivo da arte do século
XX ¢, indiretamente, a ler de maneira diferente também
a arte do passado. A tcoria filosofica da arte e também a
critica das artes, de fato, parecem sofrer de uma estranha
condigdo de “atraso” em relagdo a arte militante, o que
no fundo ndo faz sendo lembrar o cardter de mediacéo
institucionalizante que teoria e critica sempre tiveram em
relagao a atividade artistica produtiva; ao menos em al-
guma medida, reflexdo filosofica sobre a arte e critica tém
uma fung¢do social andloga a do muscu {talvez nao seja

18. Falta, contudo, wmn olhar de conjunto sobre as herangas nietz-
schianas presentes e vivas nas vanguardas artisticas do século XX. Cf.
o que diz sobre isso L. Secci, Nietzsclie ¢ Vespressionismo, no volume co-
letivo sobre Ii caso Nietzsche, Cremona, Libreria del Convegno, 1973. A
principal ligagio “orginica” de Nietzsche com a vanguarda do século
XX, em perspectiva negativa, ¢ a estabelecida por Lukdcs na Destruigio
da raziio e em seus numnerosos ensaios sobre a literatura do século XX
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um acaso que a estética filosofica e a critica tenham. se
tornado tdo relevantes como disciplinas especializadas
paralelamente & consolidagdo do museu como institui-
¢do social). Nao faltam, no campo filoséfico, relevantes
excegOes a essa situagdo geral: basta pensar em Heideg-
ger”, e talvez ainda mais em Walter Benjamin. No en-
tanto, nao parece que, mesmo entre os autores da cha-
mada escola de Frankfurt, que mais explicitamente se re-
metem a ele, sua critica radical do valor “cultual” atri-
buido a obra de arte® tenha sido desenvolvida, como
obviamente requeria, em uma critica de todas as atitudes
fetichizantes que ainda dominam a mancira de apreen-
der a arte. Se o valor da obra de arte, como mostra Ben-
jamin, nao é (mais) cultual, mas “expositivo”, a teoria da
experiéncia estética e a maneira de fruir, avaliar e inter-
pretar as obras de arte também devem ser radicalmente
modificadas. Precisamente em relagio a esse aspecto,
porém, a estética e a critica atual mostram uma conti-
nuidade demasiado estreita e ndo questionada com o
passado, ndo obstante a diversidade das tendéncias e das
escolas. fi no que se refere a isso que a recordagio nietz-
schiana da ligag@o entre aparéncia estética e desidentifi-
cagdo pode ser de saudavel adverténcia. Para concluir,
gostariamos de mostra-lo em relagao a dois exemplos de
relevo.

19. Sobre o sentido em que o pensamento heideggeriano sobre a
poesia e sobre a arte pode ser considerado menos inadequado para ler a
vanguarda artistica do século XX, ver o capitulo II de meu Poesig ¢ onto-
logia, Mildo, Mursia, 1967, ainda que algumas teses daquele livro deves-
sem ser agora corrigidas com base na reflexdo ulterior sobre Nietzsche.

20. No ensaio sobre A obra de arte na época da sua reprodutibilidade
técnica (1936), trad. it. de E. Filippini, L'opera d’arte nell’epoca della sua vi-
producibilita fecnica, Turim, Einaudi, 1966.
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Em um lacido ensaio de 1963, Jacques Derrida®, dis-
cutindo um livro de Jean Rousset, contrapunha o par de
conceitos “forga e significagdo” ao de “forma e significa-

. ¢do” sobre o qual trabalhava Rousset (também aqui,

como mais tarde no famoso ensaio sobre a “diferanca”
[differance], Derrida joga com a mudanca de uma letra na
palavra) para chamar a atengéo para as implicagdes me-
tafisicas (no sentido heideggeriano desse adjetivo) ainda
intensamente presentes nas nogdes de forma e de estru-
tura. As exigéncias de que Derrida partia, e que conti-
nuaram a inspirar seu trabalho sucessivo, estavam liga-
das, em suas intencoes, a Nietzsche, citado explicitamen-
te nas paginas finais do ensaio. Para Derrida, tratava-se
de realizar com essas bases uma revisio geral do estru-
turalismo. Essa revisdo, de fato, agora estd amplamente
em andamento, ao menos no planoe filosofico; mas a dis-
cussio conduzida entdo por Derrida, e depois cada vez
mais constantemente retomada, ainda € plenamente atual
hoje: tanto porque o estruturalismo continua a ser uma
tendéncia amplamente hegemdnica no campo da critica
literaria e das artes quanto, sobretudo, porque permanc-
ce a davida razodvel de que o préprio Derrida néo tenha
levado até o fim as exigéncias antimetafisicas e nietz-
schianas que pretendia fazer valer. Destacam-se estas li-
nhas na pagina conclusiva de Forga e significacio: “A di-
vergéncia, a diferenga entre Dioniso e Apolo, entre o im-
pulso e a estrutura nao se anula na histéria, porque ela
nao estd na histéria. Também ela ¢, em um sentido insd-
lito, uma estrutura origindria: a abertura da histéria, a

21. “Force et signification”, publicado primeiramente em Critique,
n. 193-4 (jun.-jul. 1965) e depois emn L'écriture et I différence, Paris, Seuil,
1967; nds o citamos na tradugio de G. Pozzi, La scrittura ¢ In differenza,
Turim, Einaudi, 1971.
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propria historicidade. A diferenga nao faz simplesmente
parte nem da histdria nem da estrutura. Se com Schel-
ling é necessario dizer que “tudo é apenas Dioniso’, tam-
bém é necessdrio saber — e isso é escrever — que, como a
forga pura, Dioniso é atributado pela diferenca (...). Des-
de sempre ele estd em relagio com seu externo, com a
forma visivel, com a estrutura, como prépria morte...”2,
Néo parece que, nos escritos sucessivos, Derrida tenha
ido além dessa recuperagio, no pensamento da diferen-
¢a, da nocgdo de ecstrutura. Desse modo, Nietzsche é
apreendido em um quadro ainda substancialmente me-
taffsico: Dioniso certamente é atribulado pela diferenca,
mas, com Schelling, tudo é apenas Dioniso; e esta é sem
davida uma proposigdo metafisica. Essa tendéncia a in-
cluir Nietzsche, ndo obstante tudo, em um quadro meta-
tisico (e mais em geral a desenvolver uma nova metafisi-
ca em torno da diferenga™) € particularmente evidente
em algumas leituras de Nietzsche inspiradas em Derrida
(ainda que nao apenas nele), s quais ja tivemos ocasido
de aludir. Essas leituras sdo relevantes para nosso pro-
blema porque, antes de tudo, arte e poesia tém uma po-
sicao central nelas; e em segundo lugar porque o senti-
do que elas atribuem & arte e & poesia no pensamento de
Nictzsche é bem andlogo ao que lhes é reconhecido, fora
da referéncia a Nietzsche, pelo préprio Derrida e pelos
criticos que nele se inspiram. A “dionisiaca” de que fala
Bernard Pautrat apenas adapta a Nietzsche a tese derri-
diana que citamos textualmente: o conflito Dioniso-Apo-
lo €, na verdade, a atribulagéo interna do préprio Dioni-

22, La scrithura e lo differenza, cit, p. 36.
23. A esse respeito, vejam-se as profundas observagdes de M. Du-
frenne no ensaio “Pour une philosophie non théologique”, que introduz
a segunda edigiio de Le podtigue, Paris, PUF, 1973
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s0”, e essa atribulagdo € a abertura néo histdrica da his-
toricidade; trata-se de uma origem sui generis, “um mo-
vimento j4 sempre atribulado por uma diferenca”, que
contudo funciona como origem metafisica propriamente
dita, visto que a histéria ndo é senao a repeticdo € “en-
cenacdo” sempre renovada desse movimento. Ainda que
#em um sentido insdlito”, trata-se sempre de uma estru-
tura: Dioniso é o nome do ser ndo mais pensado como
plenitude da presenga, mas como movimento da c’iilfe—
renca; mas, na medida em que ¢ abertura nao historica
da historicidade, é sempre dotado ainda de um caréter
peculiar de presenca, que ndo ¢ facil exorcizar. Pode-se
ver uma confirmacao disso no fato de que, nessa leitura
“derridiana” de Nietzsche, volta maci¢amente a se fazer
valer também o outro elemento que, na tradicio metafi-
sica, sempre acompanhou o primado da presenca e da
estrutura, ou seja, o primado da consciéncia. De acordo
com Sarah Kofman, por exemplo, ao esquecimento do
carater metaforico da linguagem que caracteriza a tradi-
¢do metafisica, Nietzsche opbe um pensamento em que
a metifora tem consciéneia de ser metafora®™; outros fa-
lam de parédia” e de encenagdo (terapéutica) da dife-
renga origindria®. Ld onde existe uma estrutura origina-
ria, por mais insélita que seja, toda superagao e liberta-
¢do (neste caso, da metafisica, do pensamento reificado
etc.) s6 pode configurar-se como “tomada de conscién-

24, Cf. B. Pautrat, Versions, cit,, pp. 116 ss.

25.J. M. Rey, L'enjeu des signes, cit., p. 37.

26. Para Sarah Kofman, Nietzsche et la métaphore, cit., a vontade de
poténcia é uma atividade metaférica e interpretativa que se apresenta
explicitamente como tal (cf. p. 137).

27. B. Pautrat, Versions, cit.,, pp. 290-1.

28.]. M. Rey, L'estfen, cit., p. 71.
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cia”. Essa primazia recuperada da autoconsciéncia deter-
mina também de forma decisiva a fungéio atribuida a poc-
sia e a arte. Metdfora consciente, parédia da linguagem
metafisica, encenagdo da diferenca originaria sdo todas
expressoes que, para esses intérpretes de Nietzsche, des-
crevemn antes de tudo a arte, a poesia, o cardter poético
peculiar do filosofar de Nietzsche. Mas nenhum deles se
pergunta at¢ que ponto o predominio da consciéncia que
cssas atitudes comportam ainda tem algo em comum
com a embriaguez dionisiaca que para Nietzsche quali-
ficava a experiéncia tragica. A nio historicidade da dife-
renga, que reduz a luta entre Dioniso e Apolo a carater
constitutivo do ser, corresponde uma peculiar imobilida-
de da prépria “histéria” a que essa estrutura “insélita”
daria lugar: todo texto, poético ou filoséfico, é lido por
Derrida e por seus discipulos apenas com o objetivo de
perceber nele o transparecer, sob forma de lacuna ¢ de
auséncia, do desequilibrio origindrio da diferenca; mas
com relagdo a diferenca origindria ndo existem “coloca-
¢bes” diferentes™. I nessa perspectiva imével que se jus-
tifica até mesmo a tese de um parentesco substancial en-
tre Hegel e Nietzsche, em nome de sua comum dioni-
siaca®. Se se pensa no alcance histérico de renovagio de

29. Em Heidegger, ao contrario, ha uma pardbola “histérica” da_

metafisica, na qual se verificam posicdes e fases realmente diferentes:
basta pensar, por exemplo, na histéria da filosofia como se configura no
segundo volume de Nietzschie, cit.; Heidegger nunca vai em busca ape-
nas do esquecimento total da diferenga, mas das modalidades histéri-
cas desse esquecimento, Tudo isso, provavelmente, porque ele continua
a pensar em um Uberwindung da metafisica como evento — portanto
também como virada histérica. O anti-historicismo da interpretacio
derridiana de Heidegger parece esquecer todo esse aspecto de seu pen-
samento,
30. E a tese de B. Pautrat, Versions, cit., pp. 132-3.
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uma civilizagdo trgica, e portanto de recuperagio de uma
possibilidade de existéncia efctivamente dionisfaca, que

Nietzsche atribuia & arte e que designava como tarefa

para 0 proprio pensamento, ndo se pode deixar de apre-
sentar a ddvida de que o pensamento derridiano da di-
ferenca siga o estruturalismo — e todas as suas irrfplica-
cSes metafisicas — mudando simplesmente o contetido da
nocdo de estrutura: a estrutura como desdobramento de
uma totalidade organica (obra de arte ou qualquer outro
“objeto” das ciéncias do espirito, comeo por excrpplo uma
sociedade primitiva) foi substituida pela arquiestrutura
da diferenca; mas também diante dessa “cstrutura em
sentido insélito” a atitude ainda ¢ a atitude contempla-
tiva e consciencialista da metafisica: a tomada de cons-
ciéncia tendencialmente hegeliana de uma positividade
e de uma presenga é substituida pela tomada de cons-
ciéncia de uma auséncia, ou seja, de uma finitude, que re-
pete médulos paleoexistencialistas. Nesse quadr‘o, qual-
quer dimensdo de parddia reconhecida & poesia (e ao
pensamento nao mais metafisico que se molda SPI?IC ela)
funciona como repetigao catdrtica da cena originaria, com
todas as implicagdes que a nogdo de catarse tem em Aris-
tételes: exorcizacdo do valor subversivo da aparéncia,
restauracao da ordem moral por meio do “reconhecimen-
to” em todos os seus sentidos; reconhecimento da forma
da obra como fator e simbolo da forma da totalidade
(“tudo é apenas Dioniso”); e reconhecimento conscien-
tizador de si mesmo nessa totalidade.

Se em Derrida e em sua “escola” a permanéncia de
uma nocdo metafisica de estrutura néo criticada a fundo
comporta também um retorno, ainda que oculto, do fan-
tasma mctafisico da autoconsciéncia e, portanto, da sub-
jetividade, retomando uma apreensao fundamentaimen-
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te contemplativa (e cultual, na linguagem de Benjamin)
da obra de arte, entendida como fator da difcrenca que
perturba o ser, um fenémeno simetricamente oposto,
mas com resultados andlogos, se verifica na estética de
Adorno, também ela emblemdtica e determinante para
toda uma corrente da critica contemporanea. Aqui, de
fato, a uma critica insuficiente da nogao metafisica (he-
geliana) de sujeito corresponde uma recuperagio expli-
cita das caracterfsticas formais da obra de arte, da obra
como estrutura, perfeicdo, éxito. Ninguém ignora a im-
portincia ceniral que o conceito de ScP_z_ein, de aparéncia,
tem na estética de Adorno; a postuma Asthetische Theorie™
etige-0 em termo fundamental ndo apenas da estética
mas, por meio da fungao privilegiada reconhecida 2 arte,
de toda a filosofia. Mas o Schein adorniano néo apenas
perdeu a ligagdo com a desidentificagdo do sujeito, que
tinha em Nietzsche; ao contrério, ele funciona explicita-
mente — isolado em suas caracteristicas apolineas (per-
teicdo, reconhecibilidade, “rotundidade”, dir-se-ia} - como
meio de restauragdo da identidade do sujeito em um
mundo em que cste é ameagado pela massificacio uni-
versal. Adorno, que também é um leitor atento de Nietz-
sche, ndo nutre fundamentalmente nenhuma suspeita
em relagdo & autoconsciéncia: a autoconsciéncia nio ape-
nas nao ¢ fungdo da massificagdo universal e da organi-
zagao total - como ¢é para Nietzsche — mas é até a tltima
possibilidade da resisténcia contra a alienagdo. Toda a
critica da civilizagdo de massa, que Adorno desenvolve
sobretudo a partir da Dialektik der Aufklirung, funda-
menta-se na ideia de que a alicna¢do nao é ja a consti-

31. Th. W. Adorno, Teoria estetica (1970), org. por G. Adorno e R.
Tiedemann, trad. it. de E. De Angelis, Turim, Einaudi, 1975.
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tuigiio do sujeito burgués-cristdo, o homem do humanis-
mo, mas apenas sua dissolugdo na moderna sociedade
massificada. Por isso, entre outras coisas, Adorno néo con-

segue compreender o carater radical da critica heidegge-

tiana a metafisica™. Precisamente enquanto deve funcii)—
nar como extrema linha de defesa e meio de restaulragio
(uma restauracéo quase impossivel, e nessc ponto € ver-
dade que Adorno é pessimista) desse sujeito burgués-
-cristao, para Adorno a obra de arte caracteriza-se por to-
dos os predicados formais {e antes de ‘tudo pela estrutu-
ra, pela completude, pela intima legalidade) que Ihe fo-
ram atribuidos pela tradi¢io metafisica.

No breve Discurso sobre lirica e sociedade, de 1957,
podem-se ver ji in nuce temas que a Asthetisch? Theorie
desenvolve de maneira mais articulada. Mencionamos
esse discurso também por outro motivo, isto €, porque
ele discute o problema de um género literério,. a lirica,
em que é central a questdo da relagio entre individuali-

“dade e supraindividualidade. Os termos do problema

sdo fundamentalmente os mesmos do Nascimento da tra-
gédia: ndo porque também Adorno se pergunta como a
lirica, enquanto expressao do individual, pod(,e assumir o
significado universal, mas também porque héa uma refe-
réncia explicita a “sofrimento e sonho”™, como foptes da
lirica, que ndo pode deixar de lembrar o par sofrimento
dionisfaco/sonho apolineo da obra nietzschiana sobre a

32. Veja-se sobretudo a primeira parte da Negative Dr'n'iekti.k, Frank-
furt, Suhrkamyp, 1966, e o precedente Jurgon der Eigentliciikeit, ibid., 1964.
33, Posteriormente incluido em Noten zur Literatur, vol. 1, Frank-
furt, Suhrkamp, 1958, pp. 73-104; nés o citamos aqui na tradugdo de M.
Peretti, da antologia Letteratira e narxisio, org. por G. . Borghello, Bo-
lonha, Zanichelli, 1974.
34. Letteratura e marxismo, cit., p. 120.
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tragedia. Diferentemente do que em Nietzsche, para
Adorno a universalidade da lirica nao reside no fato de
que o poeta, no “estado de espirito musical” de que nas-
ce a composicao, se entrega e se identifica com o uno
origindrio (segundo a linguagem schopenhaueriana do
escrito sobre a tragédia), cuja unidade é pré- e anti-ins-
titucional; ao contrario, para Adorno (que nesse ponto se
remete a Hegel) o sujeito individual é desde sempre me-
diado com o universal®, e isso se manifesta precisamen -
te no fato de que o medium da lirica é a lingua. Na lirica
pode verificar-se o paradoxo pelo qual “a subjetividade
se transforma em objetividade” porque “a lingua tem em
si mesma um cardter ambiguo. Adapta-se totalmente,
com suas configuragdes, aos sentimentos subjetivos (...).
Mas, por outro lado, cla permanece o meio dos concei-
tos, que estabelece a relacdo indispensével com o uni-
versal e com a sociedade”. Todo esse processo de univer-
salizagdo e objetivagio atuante na lingua, que Nietzsche
reconstroi no escrito sobre verdade e mentira e que para
ele representa jid o inicio da decadéncia, o bloqueio da
produtividade metafdrica dionisfaca na cadeia da logica
socialmente codificada, para Adorno constitui, hegelia-
namente, o caminho principal da constituigdo do sujeito.
A alienagio sé comeca quando esse sujeito decai em
pura fungdo da sociedade de troca, e a prépria vida indi-
vidual se entrega ao folhetim. Pode ocorrer que nessa si-
tuagao o sujeito deva “sair de si mesmo calando-se”™;
mas nao para se renegar, ¢ sim para se salvar naquela
fungdo de verdadeira mediagio de universal e individual
que ¢ ameagada pela redugdo de tudo a valor de troca e
da lingua a puro instrumento de comunicacio.

35. Letteratura e marxisino, cit., p- 119,
36. Letteratura e marxisimo, cit., p- 126.
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O Schein da arte — na oposi¢do da obra de arte a ob-
jétividade transformada em mercado,ri.a - tem apenas a
funcéo de negar o sujeito reificado; a hrlca”p’ode tomar;ie
assim o tltimo refdgio da ideia de uma lingua pura™,
que ndo ¢, contudo, o melos nietzschiano, mas a hlngua
como a mediagio universal de I—Iegfel. A event-u?hd'adez
de que essa pureza sc efetive também como sﬂcncu? é
aquela que sc realiza na vanguarda; no entanto, tamb’er_n
na literatura de vanguarda, Adorno nunca poe em _du.\.j—
da que se pode {ou melhor, se deve) dar uma sub]etlyl—
dade autoconsciente ndo alienada, constituida hegelia-
namente como mediagio-conciliagéo de individual e uni-
versal. Dai, antes de tudo, sua insisténcia nos aspectos
de rigor formal da arte; igua{mente port isso ele molda a
fruigdo estética na do “especialista”, que sabe apreender
a obra em seus valores estruturais®. O que se revela.i na
sociologia da miisica — ou seja, que o sujeito da fruigéo
estética 6, para Adorno, o burgués culto, que, no caso da
musica, conhece as notas e, portanto, pode pera}ebe—la
em todos os seus valores formais — aparece tambe_m no
discurso sobre a lirica quando é teorizada a necessidade
da intervencdo do intelectual burgués para que se opere
a mediacio entre impulsos e emogdes individuais € uni-
versalidade de sua expressao. Certamente pode-ge con-
cordar com Adorno quando ele diz que “Baudelaire, cuja
lirica esbofeteia ndo apenas o juste milieu, mas também
toda compaixdo social burguesa (...}, contudo, em poe-

37. Tbid. )

38. Cf. Einleitung in die Musiksoziologie. Zuwolf th?orctlinsche Voricsu.u—
gen, Frankfurt, Suhrkamp, 1962, especialmente a primeira .conferenc.m.
Mas é uma tese que se encontra amplamente em outros escritos adornia-
nos, de Dissonanzen (Gottingen, Vandenhoeck, 1956) a Der getreve Kor-
repetitor {Frankfurt, Fischer, 1963).
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sias como as Petites vieilles ou na da criada de bom cora-
cao dos Tableaux parisiens, foi mais ficl as massas, as quais
ele opunha sua méscara tragico-arrogante, que toda a
poesia sobre os pobres”™; mas isso no fundo é verdade
porque, para Adorno, a mediagio entre individual e uni-
versal s6 se dd no sujeito burgués, ou seja, no burgués
como o verdadeiro sujeito. A possibilidade de uma poe-
sia ¢ de uma arte popular, ndo mediada por um artista
culto — ou seja, que possui a lingua e é possuido pela Iin-
gua como mediagdo institucionalizada —, é aqui apenas
tocada de leve e, seja como for, permanece totalmente
problematica. O que se dizia de Baudelaire em relagio a
“poesia dos pobres” pode ser dito também de Nietzsche,
que, com toda sua arrogéncia antissocialista, foi mais fiel
as massas — em seu esforgo de apreender o dionisfaco
em formas de arte excluidas ou censuradas pela tradicdo
classicista - do que Adorno com seu persistente huma-
nisimo,

Também o Schein adorniano parece poder ser lido
facilmente em termos de catarse aristotélica: opbe-se ao
real fragmentario e caético da mercantilizagio geral como
dominio de perfei¢do e de pureza; mas essa perfeicio e
pureza € a do sujeito burgués-cristio definido em termos
de autoconsciéncia, que — como alids bem sabe Adorno
na defesa sem esperanca que faz dele — se opde inutil-
mente ao individuo reificado da sociedade de massa’
porque lhe é secretamente cimplice, enquanto sua ori-
gem e momento preparatorio.

Em sua simettia, aqui certamente enfatizada de ma-
neira esquematica, as posi¢des estéticas de origem derri-
diana e adorniana parecem-nos exemplificar duas ma-

39. Letteratura ¢ marxismo, cit., p- 121
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neiras de retomada atual de tematicas nietzschianas que,

enquanto assumidas parcialmente, acabam por Ifuncio—
nar exatamente na dire¢do oposta da pretendida por
Nietzsche. Adorno teoriza a aparéncia, mas sem vinculd-
-la com a negagio do sujeito; Derrida sem divida parte
de posigbes que se querem “anti-humanistas”, mas, na
medida cm que néo se liberta da “estrutura”, encontra
fatalmente o sujeito autoconsciente da tradigdo metafisi-
ca. A insuficiéncia dessas posigoes, mesmo na estimu-
lante riqueza de perspectivas de leitura que frequente-
mente propdem, revela-se ndo apenas no plano tedrico,
mas sobretudo no confronto com as vicissitudes da arte
do século XX. Pode-se realmente considerar que a van-
guarda desse século se proponha, por meio de sua rup-
tura do mundo formal da tradi¢ao, o resgate e a salvagao
do sujeito como mediagdo de individual ¢ universal que
cra o centro daguele mundo de formas? Ou entao que
pretenda valer como encenagdo, fator, repetigép {cujo
eventual significado terapéutico estaria sempre ligado a
uma “tomada de consciéncia”) do movimento originario

. da diferenga, movimento na verdade imdvel como a in-

superavel finitude da existéncia?

O problema que Nietzsche propoe, com sua reto-
mada da ligagdo “platonica” entre aparéncia e desiden-
tificagao, coincide com aquele posto & estética filosofica
pela historia atual (a experiéncia ainda abe‘rta da van-
guarda} da arte. Agora que também a filosofia, por meio
de uma meditagdo inspirada decisivamente cm Nietz-
sche, comegou a suspeitar radicalmente do sujeito, temos
condi¢do de nos perguntar, diante da arte e da literatura
do século XX, quem € (ainda) o “sujeito”, ndo apenas de
sua produgdo mas também e sobretudo da ”wntempla—
¢d0”; quem pode ser o “leitor” de uma arte cujo sentido
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fundamental parece ser — de maneira por fim explicita —
0 jogo da bela aparéncia como jogo da desidentificacdo.
E csse — de um ponto de vista nietzschiano — o con-
tetido do didlogo entre “poetar” e “pensar”, um didlogo
em que os interlocttores pdem em jogo antes de tudo a
si mesmos.

A SABEDORIA DO SUPER-HOMEM

Por que importunar uma figura tdo problematica, e
até decisivamente irritante (a0 menos pela historia de
sua assimilacfo na cultura do século XX) como a do su-
per-homem — ou melhor, “além-do-homem” — de Nietz-
sche, para falar da arte de viver e de um ideal de sabe-
doria praticivel em nossas condigdes atuais de cxistén-
cia? Pelo que sabemos dela, mesmo atendo-nos aos tex-
tos nietzschianos e ndo apenas as imagens populares do
super-homem, até as difundidas pelas histdrias em qua-
drinhos e pelo cinema, trata-se sempre de uma figura di-
ficil de ligar aos ideais de sabedoria e de bem viver que
herdamos da tradicdo. O sabio é alguém que possui a
arte de viver mais no sentido antigo da palavra “arte”:
como uma espécie de saber a meio caminho entre a
ciéncia ¢ a téenica, que se baseia em principios gerais, e
portanto cientificos em algum sentido, mas com a capa-
cidade de aplica-los também de uma mancira sempre
inovadora nas situacoes especificas da vida, uma capaci-
dade que se adquire com a experiéncia. Imaginamos es-
pontaneamente o sabio como um velho, que mesmo no
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rosto encovado, nas rugas, no othar distante e no discur-
s0 lento ¢ até solene mostra os sinais de muitas expe-
riéncias que o modificaram, ensinando-Ihe, quase sem-
pre por meio do sofrimento dos fracassos e do esforgo
das realizactes, o verdadeiro sentido da vida. O velho
lema da tragédia grega, pathei mathos, aprende sofrendo,
parece indelevelmente impresso na imagem comum da
sabedoria. Naturalmente, o sabio nio nasceu assim: tor-
nou-se assim através de experiéncias que podemos tam-
bém imaginar vividas com um espirito menos equilibra-
do e mais aventurciro. Em suma, quando jovem o sibio
poderia até ter sido Rambo, 007, ou justamente Super-
-homem.

Mas nao ¢ possivel resolver tio facilmente o proble-
ma da sabedoria do super-homem, a atualidade do con-
ceito de Nietzsche que, ao menos é o que parece, se im-
poe a quem hoje se dedica a refletir sobre a arte de viver
¢ sobre o ideal da sabedoria. Ha na imagem da sabedo-
ria uma nota de lentiddo, um sentido de imobilidade que
se liga, de um lado, a antiga idcia do verdadciro como
aquilo que ndo muda (AristSteles chamava a esséncia “to
ti en einai” — o que o ser cra) e, de outro, i convicgao de
que a vida é exatamente algo de fundamentalmente es-
tavel em suas caracteristicas profundas. Pode-se apren-

der a arte de viver justamente porque, no fundo, os pro-_

blemas e as solugdes sio grosso modo sempre os mesmos.

No entanto, mesmo em relagdo a arte, nés hoje nio
falamos mais tanto em termos de técnica aprendida ¢
aplicada, criativamente mas ndo muito, as situacoes es-
pecificas. A propria expressao “arte de viver” evoca uma
cultura que nos remcte ao passado. A arte propriamente
dita ¢ para nds (a0 menos a partir do século XVIII) algo
insepardvel da originalidade, que até exige o génio. Por
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iss0, espera-se que scja quase sempre acompanhada de
um desregramento, e até da loucura.

- Podemos nao passar logo a recordacdo do enlou-
quecimento de Nietzsche, que seus criticos as vezes veem
como um sinal da justa punigdo que espera quem dese-
ja ir muito acima, além do bem e do mal,‘e pretende su-
perar os limites humanos em nome do ideal dolsgpe-r—
-homem. Mesmo assim, a ideia da arte como originali-
dade e genialidade, do génio como desregramento e lou-
cura, ¢ do super-homem como alguém que subverte as
tibuas dos valores recebidas e cria por si s6 os proprios
valores, talvez néo seja apenas fruto de um delirio ro-
mantico ou de uma louca pretensao de tomar o lugar de
Deus. Hé indimeros aspectos objetivos da existéncia mo-
derna que tornam obsoleta, ainda que repleta de atragao
nostalgica, a sabedoria do velho que aprendeu sofrendg.
O fato é que a vida ndo tem mais a estabilidade que ti-
nha nas sociedades de desenvolvimento lento que dei-
xamos para {ras. O caso extremo das novas possibilida-
des que a pesquisa recente abriu para a manipulagdo ge-
nética, que nos coloca diante do inusitado desafio de
uma modificagio dos “cédigos” da vida, talvez seja ape-
nas o exemplo mais emblemdtico da nova condigio com
que nossa atte de viver tem de lidar. E Nietz/sche nao di-
zia precisamente que o além-do-homem é aquele que
consegue situar-se no nivel de suas novas capacidades
técnicas, que sabe lidar ativamente com as transforma-
¢bes radicais que clas tornam possiveis?

A técnica e a ciéricia, além disso, foram também ¢
sobretudo, no século XX, comunicagdo: mesmo que ain-
da nao sejamos (e talvez jamais seremos, espero) produ-
tos de clonagem, mas criaturas colocadas no mundo com
os velhos métodos artesanais, somos contudo pessoas
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que se comunicam em “tempo real” (essa expressio
nunca foi menos apropriada) com regides muito distan-
tes, que sdo bombardeadas por informagdes sobre todas
as culturas do passado e do presente. Que, portanto, até
mesmo levando em conta apenas a variedade de formas
de vida (ainda a mesma, ao menos por enquanto) com
que entram em contato, j& ndo conseguem, a ndo scr
com um esfor¢o que pode transformar-se em neurose,
pensar a vida como algo constante em que seja possivel
aprender alguma coisa de valido, utilizdvel, de quem vi-
veu e aprendeu antes de nds. O mundo nio apenas
muda com uma rapidez ignorada pelos sabios do passa-
do, mas de sua mudanga € parte integrante a abertura
dos horizontes da comunicagéo, que faz com que a vida,
com sua variedade de formas ~ culturas, costumes, éticas,
maneiras de ver a prépria histéria —, ndo seja mais algo
de unitério que possa estar contido em uma “sabedoria”,
que nao seja, precisamente, a sabedoria do além-do-ho-
mem, do criador de valores ou, ao menos, do intérprete
que redescreve o mundo de acordo com modelos que es-
colheu conscientemente. No caos, s6 podemos ser intér-
pretes originais; se nao for assim, como escreve Nietz-
sche em tantas de suas pdginas, perecemos, caimos na
categoria dos “fracassados”.

Aquilo que Nietzsche chama de niilismo, e a que

desferem tantas censuras, hoje, os defensores dos valo-
res — ou melhor, Valores, com maitscula —, é apenas o
munde da Babel multicultural na qual de fato vivemos.
ele que “determina” a destruicdo dos “fracassados” que
Nietzsche descreve, profetiza, deseja, em sua filosofia do
além-do-homem e da vontade de poténcia. Ora, termos
como esses podem nos causar arrepios, sobretudo levan-
do em conta as leituras nazistas que se fizeram de Nietz-
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sche — mal-entendidos, certamente, mas possibilitados por
equivocos presentes em seu proprio texto, e talvez ate
em sua autointerpretagio. Mas trata-se apenas daquilo
que temos diante dos olhos todos os dias: hoje bem me-
nos que antes — menos que nas sociedades do pas-seltd_o,
dominadas e protegidas por uma cultura mais unitaria,
ndo raro autoritdria mas substancialmente convencida
de seu bom fundamento na “realidade” e na natureza
das coisas ¢ do homem — é possivel sobreviver como
pessoas sem ser inventores da propria visdo de mundo.
Nio que no passado aquilo que se acreditava ser a ver-
dadeira realidade ndo fosse fruto de interpretagio; mas
as agéncias interpretativas eram poucas, e ainda nao ex-
plicitamente reveladas como tais. Hoje que todosN sabfz-
mos que a tevé mente, que 0s meios de informacio nado
fornecem de modo algum representaces desinteressa-
das e objetivas do mundo, ¢ que até aquilo que se cha-
ma “natureza” sé nos é acessivel por meio de paradig-
mas cientificos abundantemente marcados pela histori-
cidade e repletos de teoria, portanto de “preconceitos”
(sem os quais, de resto, ndo se poderia conhecer nada),
nio podemos mais ficar tranquilos fingindo estar com os
pés na terra, considerar as coisas como sa0, nao dar ou-
vidos aos sonhos. O fim da ideologia é também a vitoria
das ideologias, ou seja, das multiplas interpretagbes do
mundo reconhecidas como tais, que tornam inevitavel a
escolha e a decisao individual. E até dbvio demais que
precisamente a sociedade de massa torne possivel e ne-
cessaria cssa escolha, enquanto constitui também o
maior risco para sua efetiva realizagdo: uma cspécie} de
“duplo vinculo” que, como aprendemos com antropdlo-
gos como Bateson, pode muitas vezcs levar a loucura. Os
versos de Holderlin citados frequentemente por Heideg-
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ger, “Onde cresce o petigo, cresce também o que salva”,
talvez ndo tenham o sentido de uma certeza fundamen-
tada em uma visdo da lei dialética da realidade, mas sdo
uma profecia sobre o mundo assim como ele se configu-
ra hoje, de uma pés-modernidade que exige perempto-
riamente que nos tornemos super-homens [oltreromini]
¢ a0 mesmo tempo ameaga perigosamente a possibili-
dade de nos realizarmos enquanto tais.

Como se sabe, Heidegger descreveu a condicio da
fase final da cultura moderna na qual vivemos como a
época do fim da metafisica. Ou seja, como a época do
niilismo de que fala Nietzsche. E ele o caracteriza de ma-
neira emblemdtica em algumas péginas famosas de sua
obra dos tltimos anos: por exemplo, no famoso capitulo
do Crepiisculo dos idolos intitulado “Como o mundo ver-
dadeiro acabou se tornando fabula”. Ou também, talvez
mais sutilmente, no apontamento intitulado “O niilismo
europeu” do verdo de 1887 (VIII, 1, 199-206). £ preciso
reunir esses dois textos (e muitos outros, naturalmente)
de Nietzsche para compreender em que sentido niilis-
mo, modernidade ¢ ideal do além-do-homem como
inico ideal moral possivel da nossa época estdo implica-
dos. Quando muito, aquilo que nds, instruidos também
por Heidegger, podemos acrescentar ao quadro delinea-
do por Nietzsche é uma referéncia mais explicita ao de-

vir da sociedade da comunicacio. O niilismo, o fim da

crenga em uma realidade estavelmente dada em suas es-
truturas de uma vez por todas, ¢ atingivel pelo pensa-
mento, como norma do conhecimento e da agao, nao
ocorre apenas por uma necessidade conceitual intima,
como cerlas vezes Nietzsche parece pensar, quando teo-
riza que Deus morre porque seus fiéis, aos quais ordenou
que ndo mentissem, descobrem que ele mesmo é uma
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mentira a ser revelada enquanto tal. Ou melhor: também
a descoberta de Deus como mentira nao mais necessaria
se verifica, de acordo com Nietzsche, porque, como es-
creve ne mesmo apontamento do verdao de 1887 (par. 3},
nao temos mais necessidade de Deus, uma hipotese de-
masiado extrema, porque agora, até mesmo gracas a
crenga religiosa que consolidou as bases da convivéncia
e favoreceu o desenvolvimento da ciéneia e da técnica,
nossa existéncia nao é mais tdo insegura e néo cxige mais
garantias totais, magicas, como aquelas que exigiam a fé
em Deus. Também para Nietzsche, portanto, na base do
niilismo moderno estd o desenvolvimento da ciéncia ¢
da técnica. FPara nds, esse desenvelvimento, como disse-
mos, é também e sobretudo o da comunicagio: um mun-
do de pluralismo cultural como aquele em que, ainda, vi-
vemos ¢ justamente o lugar do fim da metafisica ¢ do
surgimento do caréter interpretativo de toda a existéncia.
Nao é apenas a comunicagdo que mostra isso: também e
antes de tudo a ciéneia, cujo mundo ¢ cada vez mais uma
“substrugdo”, como a chamava o Husserl da Crise das
ciéneias edropeias, uma imagem artificial que certamente
serve para produzir experimentos de verificagdo ou falsi-
ficacdo e depois realizagbes titeis na prética, mas que tem
com a expetiéncia de todos os dias uma relagéo cada vez
mais mediada, por sua vez, apenas por outras substru-
¢oes cientificas. Ninguém nunca “viu”, nem podera ver,
um buraco negro. A ciéncia tem éxito, e portanto se mos-
tra realista, eficaz etc., precisamente na medida em que
se especializa e “perde de vista” o real no sentido coti-
diano da palavra. Nietzsche também observa isso, quan-
do diz que os cientistas trabalham sem necessidade de
saber tudo desde o inicio e tudo até o fim: $6 um peque-
no pedago disso. Portanto, também sob esse aspecto a
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realidade “foge” enquanto tal. Juntamente com a cién-
cia-técnica e a comunicagéo generalizada, houve todo o
processo de efetiva pluralizagdo dos mundos: fim do co-
lonialismo, encontro com culturas, religides, éticas dife-
rentes.

O que Nietzsche afirma na pagina do Crepiisculo dos
idolos e no apontamento do verdo de 1887 deve, portan-
to, ser lido a luz de um processo histérico amplo que nos
envolve, que nao tem apenas ou antes de tudo tracos
tedricos, e que “exige” o além-do-homem. Quem nio
consegue sc tornar um “intérprete” auténomo nesse sen-
tido perece: ndo vive mais como uma pessoa, mas ape-
nas come um nimero, uma unidade estatistica do siste-
ma de produgao-consumo.

B possivel, vivenciavel, verossimil, um ideal de sabe-
doria “ultra-humano” desse tipo? No entanto, ndo sera
algo que deve reforgar a fé em si mesmo, o sentimento
da prépria originalidade, do préprio “bom” direito {(ndo
hé nada que limite minha vontade de poténcia, a nio ser
a dos outros com os quais posso apenas lutar...), a pon-
to de tornar impossivel qualquer tipo de convivéncia?
Um retorno a selva primitiva, bellum omnium contra om-
nes? Os intérpretes nazistas talvez tenham lido Nietz-
sche desse modo. Mas aqui torna-se decisivo ler até o fim
do apontamento do verdo de 1887, que se encerra com
uma tese aparentemente pouco “nietzschiana”: na luta
das vontades de poténcia para impor a prépria interpre-
tacao sobre a dos outros (com certeza Nietzsche nio ex-
clui explicitamente o uso da forga fisica, aqui...), ndo ven-
cerdo os mais violentos, e sim “0s mais moderados,
aqueles que ndo precisam de principios extremos... que
sabem pensar em relagfio a0 homem com uma notével
redugdio de seu valor, sem por isso se tornar pequenos e
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frécos”. Em outro lugar, Nietzsche fala explicitamente do
fato de que na dissolugdo de todos os valores estd envol-
vido também o eu; mesmo em relagdo a ele deve-se
exercer a ironia do além-do-homem, ou melhor, precisa-
mente nisso se distingue dos ideais banais super-huma-
nos que foram propostos pelas éticas da excegio, do gé-
nio, da superioridade de raga etc. A moderacao de que
fala nosso fragmento sobre o niilismo europeu €, portan-
to, algo muito mais complexo que um simples espirito de
tolerdncia, que seria um expediente psicologico ttil para
vencer na luta das vontades de poténcia. Aqui, trata-se,
muito mais, de um ideal de vida e de sabedoria quc aca-
ba por indicar como meta do aperfeigoamento moral um
sujeito “plural” capaz de viver a prépria interpretagdo do
mundo sem necessidade de acreditar que ela seja “ver-
dadeira” no sentido metafisico da palavra, no sentido de
alicercar-se em um fundamento certo e inabaldvel. Se
pensamos um pouco, é isso que procuraram tantas dou-
trinas da verdade de século XX, incluindo a hoje tdo po-
pular da verdade como falsificabilidade. Mas, for¢ando
um pouce as coisas, até uma viséo do verdadeire como
“o todo” que Hegel tem em mente pode ser lida em uma
perspectiva como esta: talvez Hegel nao acreditasse real-
mente ser Deus, ou seja, ndo acreditasse realmente que
a verdade total do espirito absoluto pudesse habitar em
uma mente individual, ainda que fosse a do filésofo; ¢
por isso o espirito absoluto s6 existe “dentro” do espiri-
to objetivo, e como sintese de espfrito objetivo e espirito
subjetivo. Mas, seja qual for a possibilidade de “anexar”
até Hegel nesse ideal do além-do-homem como perso-
nalidade sabia enquanto plural, pode-se pelo menos re-
conhecer que nessa dire¢ao vao todas as experiéncias e
tematicas determinantes para a cultura do século XX
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Nao apenas a grande literatura de Proust, Joyce ou Mu-
sil. I precisamente isso que tanto as intimeras éticas lai-
cas do retorno aos Valores quanto a ética oficial ignoram;
ainda uma questao de compreender a modernidade, ler
0s sinais dos tempos... Primeiro, o sentido cultural da
psicandlise, aquele “ferimento no narcisismo do eu” que
se produz quando ndo é mais possivel acreditar na ulti-
midade da consciéncia, da qual se descobre — sem jamais
chegar ao fundo, porém — que é sempre apenas superfi-
cie, mascara, simbolizagdo.

Mas quem, sendo um sujeito ultra-humano e plural
nesse sentido nictzschiano, pode viver autenticamente a
democracia moderna? Parece paradoxal fazer do além-
-do-homem nietzschiano um sujeito “constitutivamen-
te” democrético, contra as tantas declaraces explicitas
do préprio Nietzsche. Seja como for, em favor dessa lei-
tura estd ndo apenas o aviso do fragmento citado sobre
o niilismo europeu, e sobre a vitdria final dos “mais mo-
derados”. Ha também toda a critica que Nietzsche de-
senvolve no bisheriger Mensch, do homem como existiu
até agora, que tem e si todos os defcitos e as neuroses
do cachorto “envelhecido na corrente” (cf. MaM I, 34; e
WS 350; e Il soggetto e la maschera, cit., pp. 152 ss.). T em
decorréncia da desconfianca no homem como existiu até
agora, até mesmo em seus melhores exemplos, que.
Nietzsche nao pode pensar o Ubermensch em termos de
forca e de capacidade de se impor sobre os outros, como
um senhor sobre os escravos. Se algo como o Ubermensch
deve verificar-se, cle s6 scra possivel como um “além-
-do-homem de massa”, um novo sujeito que néo sc des-
taca contra o pano de fundo de uma sociedade de escra-
vos, mas vive em uma sociedade de iguais. Se fosse. um
“senhor” contraposto a uma massa de escravos, ainda
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continuaria a ser sempre o sujcito violento da tradicio,
marcado pelos residuos da luta pelo poder e, consequen-
temente, ainda ameagado pelas neuroses e pela violén-
cia interiorizada ligadas aquela luta. Se quisermos um
exemplo dramaticamente atual, bastara pensar em como
podera se tornar a vida dos quinze por cento de “senho-
res” — nos, cidadaos do munde industrial — que conso-
mem os oitenta e cinco por cento dos recursos do globo,
se ndo sec apressarem em redistribuir esses recursos de
maneira mais igualitdria: uma vida blindada, em um en-
clave militarizado em que as exigéncias da defesa dos
proprios privilégios acabam tornando impraticaveis es-
ses mesmos privilégios.

Sera que é realmente tdo paradoxal, portanto, falar -
mesmo contra o sentido literal do texto de Nietzsche — de
um além-do-homem de massa? Ou ndo € uma maneira
de tomar radicalmente a sério sua doutrina, percebendo
que realmente, como ele pensava, nosso século é preci-
samente o do niilismo, do eterno retorno, da supra-hu-
manidade? Alids, para essa dire¢do apontam néo apenas
os tantos exemplos literdrios e artisticos que definem
nossa época; o além-do-homem nietzschiano tem algo
de profundamente afim também com outro grande mo-
delo ético, ou melhor, religioso, que se tornou popular na
cultura do século XX gragas a um grande pensador isola-
do da metade do século XIX, Saren Kierkegaard, o fun-
dador do existencialismo. Como muitos devem se lem-
brar, Kicrkegaard concebe a existéncia como escolha en-
tre trés formas de vida possiveis: a fase estética, a ética, a
religiosa. A primeira é simbolizada na figura de Don
Giovanni, a segunda na figura do marido fiel e trabalha-
dor, a terceira na figura do Abrado biblico. Este ultimo é,
a certa altura, colocado diante do chamado, muito pes-



238 DIALOGO COM NIETZSCHE

soal e misterioso, com que Deus lhe pede que sacrifique
Isaac, e contrartando todas as leis da ¢tica decide segui-
-lo, constituindo-se como uma excegio que deixa de lado
os valores universais das normas para responder a uma
vocagao nao justificavel diante dos outros com motiva-
‘¢Oes racionais. Ndo é legitimo vislumbrar também em
Abrado os tragos supra-humanos do Ubermensch nietz-
schiano? Alguém dird que aqui nao estd cm jogo apenas
a vontade de poténcia de Abrado, ha sobretudo sua de-
dicagdo obediente & vontade de Deus. E verdade, mas
também o além-do-homem de Nietzsche, no final, ndo
pensa na propria vontade como alguma coisa de tltimo,
sabe que ela é apenas superficie, sente-se, portanto, pre-
s0 e envolvido em uma histéria que ndo se refere total-
mente e apenas ao seu “eu”. A parabola em que Zara-
tustra fala da decisdo de que depende o reconhecimen-
to, ou institui¢do, do eterno retorno (“A visdo e o cnig-
ma”) narra que, sob a grande porta sobre a qual estd
escrito “Augenblick”, o instante da decisio, passa uma
estrada circular: a decisdo €, assim, algo que existiu des-
de sempre, ndo é portanto nada de original, talvez nem
sequer totalmente em poder do sujeito que, dramatica-
mente, a toma, ja fala de algum tipo de alteridade. Nietz-
sche néo identifica essa alteridade com ¢ Deus biblico (e

mesmo assim isso deveria ser apurado...). Sem diivida,.

justamente desse reconhecimento provém a moderagio
do além-do-homem, scu sentido da ironia, sua abertura
fundamental para a pluralidade das interpretagdes; que
faz dele um sujeito novo, capaz de viver em um mundo
desprovido de fundamentos sem se tornar um mesqui-
nho cultor do seu eu mais limitado e de seus intcresses
mais brutais e imediatos. O fundamento tltimo que
sempre justificou os mais impiedosos fanatismos da his-
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- téria da violéncia humana nao € substituido aqui pela
‘vontade do eu assumido como dltimo e indiscutivel ab-
“goluto; aquele eu é um centro de hospitalidade e de es-

cuta de vozes multiplas, um mutdvel arco-iris de simbo-
los e chamados que estd tdo mais proximo do ideal

' quanto menos se deixa encerrar em uma forma dada de

uma vez por todas. Ndo sera também esta uma das tan-
tas alegorias nictzschianas, que precisa ser lida como
uma referéncia a caridade?



OS DOIS SENTIDOS
PO NIILISMO DE NIETZSCHE

Como se sabe, Nietzsche se define como o primeiro
niilista completo da Europa, na medida em que experi-
mentou o niilismo em suas consequéncias extremas, e
precisamente por isso “ihn hinter sich, unter sich ausser
sich hat” (VIL, 11/411)". E niilista, em suma, ¢ o ¢ com-
pletamente, precisamente na medida em que atravessou
o niilismo ¢ o deixou para tras. Esta ja é uma alusio, im-
plicita, a dois sentidos diferentes de niilismo. Compreen-
der essa distingdo ndo é apenas um problema de “filolo-
gia” nietzschiana, como ¢ evidente: pode-se dizer que
todo o significado da proposta filolégica de Nietzsche -
se seu pensamento ¢ apenas sinforma da decadéncia eu-
ropeia (como quiseram muitos intérpretes, nao apenas
Lukdcs, talvez, mas até Heidegger, em certo sentido) ou
é também uma saida praticavel da decadéncia — depen-

1. As obras de Nietzsche sdo citadas aqui com o titulo e o ndmero
do aforismo ou capitulo, no caso das publicadas; os escritos inéditos sio
citados de acordo com a numeragéo (volume/caderno dos manuscritos/
fragmento) da edigaoe Colli-Mentinari publicada pela editora Adelphi.
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de da possibilidade de tragar uma clara distingdo entre os
dois sentidos de niilismo.

Ora, a caracterizag@o mais ampla e geral do niilismo
ativo em relagao ao passivo ou reativo parece distingui-
-los em termos de “forga” do espirito; em uma nota do
outono de 1887, o niilismo é definido como “ambiguo”:
“niilismo como sinal da maior poténcia do espirito: como
niilismo ativo[...] Niilismo como declinio e regresso da
poténcia do espirito: niilismo passivo” (VIIL, 9/35). A for-
¢a do espirito afirma-se sobretudo no ato de dissolver
tudo o que se apresenta, pedindo nossa adesdo, como
estrutura objetiva, valor eterno, significado estabelecido:
de fato, toda crenca “em geral expressa a coergdo exerci-
da por condiges de existéncia, uma submissio a auto-
ridade de situagdes em que um ser prospera, cresce, ad-
quire poténcia” (ibid.); por isso, a negagdo é por si mes-
ma um sinal de atividade e ndo deve ser confundida com
niilismo reativo (veja-se, por exemplo, o que Nietzsche
escreve sobre o “prazer de dizer ndo e de fazer o oposto
por uma imensa for¢a e tensdo do dizer sim”, VIII,
11/228). A caracteristica essencial do niilismo reativo ou
passivo ndo € a negagdo: ao contrario, esse niilismo sem-
pre assumiu, em suas varias formas histdricas, uma apa-
réncia afirmativa, ja que seu objetivo era esconder o nada
que estd no fundo de tudo o que é considerado ser, va-
lor, estrutura estavel. O niilismo passivo também é de--
nominado reativo precisamente porque — quando os va-
lores supremos se dissolvem (e isso é uma espécie de lado
“objetivo” do niilismo} - sc recusa a tomar conhecimen-
to desse aniquilamento e, para restaurar, curar, tranquili-
zar, maravilhar, usard todos os “disfarces, religiosos, mo-
rais, politicos ou estéticos ete.” (VIII, 9/35).

~ Aligagao entre passividade e reatividade mostra-se,
assim, clara: a rea¢@o, ou seja, a invengdo de todo tipo de
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disfarces, de mascaras ideologicas, é um aspecto da ati-
tude que sc recusa a reconhecer que nao existem signifi-
cados e valores objetivos, estruturas dadas do ser, e que
por isso.seria preciso crid-los ativamente. O nitlista pas-
sivo recusa essa tarefa criativa, e reage usando disfarces
e mascaras que devem preencher o vazio de estruturas
objetivas dadas: “Que as coisas tenham uma constitui-
¢do em si, prescindindo totalmente da interpretagdo e da
subjetividade, é uma hipétese totalmente ociosa (ou: pre-
guigosa); isso pressuporia que o interpretar ¢ o ser sujei-
to ndo seriam necessarios...” (VIII, 9/40). A reatividade,
portanto, estd diretamente ligada a passividade ¢ a pre-
guica (miissige Hypothese). Se, ao contrario, o niilistno
tem a coragem de aceitar que Deus estd morto, ou seja,
que ndo existem estruturas objetivas dadas, torna-se ati-
vo em pelo menos dois sentidos: antes de tudo, ndo se
limita a desmascarar o nada que esta na base de signifi-
cados, estruturas, valores; produz e cria, também, novos
valores ¢ novas estruturas de sentido, novas interpreta-
¢des. F 56 o niilismo passivo que diz que ndo ha nenhu-
ma necessidade de fins e de significados. Ao contrario,
“precisamente agora que a vontade seria necessdria em
sua forga maxima” (ou seja: agora que Deus estd mor-
to), “é mais fraca e pusildnime. Absoluta desconfianca
na forca organizadora da vontade em relagio a tudo”
(VIIL, 9/43).

Em um segundo sentido o niilismo é ativo na medi-
da em que n3o é apenas “uma contemplacdo da inutili-
dade das coisas, nem apenas a convicgio de que qual-
quer coisa merece se converter em rufna: pde maos a
obra e as converte em ruina” (VIII, 11/123); talvez essa scja
uma atitude ilégica, porque se poderia simplesmente es-
perar o inevitdvel aniquilamento de valores e estruturas;
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“mas o niilista ndo acredita na obrigagdo de ser l6gico. E
o estado dos espiritos e das vontades fortes, e nao thes é
possivel deter-se no ‘ndo do juizo’ — o ndo da acdo pro-
vém de sua natureza. O aniquilamento com a méo acom-
panha o aniquilamento por meio do juizo” (ibid.) (com
todos 0s ecos, tdo vivamente sentidos no inicio da déca-
da de 1970, que cvocam a critica das armas de Marx...).
Mas: por que valores e verdades “recebidos”, bishe-
rige, merecem afundar, ser dissolvides? Antes de tudo
porque, enquanto pretendem ser verdades c valores
eternos, “nao em devir” (segundo uma expressio recor-
rente e Humano, demasiado humano), exprimem sim-
plesmente as condi¢bes sem as quais “uma determinada
espécie de seres vivos” (eine bestimmte Art von lebendigen
Wesen) “nao poderia sobreviver” (VII, 34/253). “Nés pro-
jetamos as nossas condicdes de conservagdo como predi-
cados do ser em geral” (VIII, 9/38). O que acreditamos
ser a verdade, a estrutura do ser em si, € apenas a proje-
¢do ideoldgica de uma certa forma de vida — de indivi-
duos ou de sociedades. Ora, 0 motivo pelo qual essas
mascaras ideologicas merecem ser convertidas em ruinas
é também o motivo que as torna necessarias: toda forma
de vida precisa de uma verdade, de um sistema de con-
digdes de conservagio e desenvolvimento projetado em
uma “interpretagdo” do mundo. Como vimos acima, a
desconfianca na forca organizadora da vontade é um’
sintoma de fraqueza c de niilismo passivo: consequente-
mente, o niilismo ativo ndo pode destruir as mascaras
ideolégicas sem criar novas, ou seja, novas interpreta-
¢des que representam as condigdes de conservagdo e de-
senvolvimento de outra forma de vida... Mas, entéo, o que
diferencia esses novos valores “ativos” dos disfarces
tranquilizadores do niilismo reativo? Aparentemente,
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enquanto estes Gltimos se representavam como verda-

des eternas ¢ estruturas objetivas dadas, as interpreta-
coes proprias do niilismo ativo sdo explicitamente cons-

~clentes da propria natureza hermenéutica, e por isso

mesmo correspondem a uma forma de vida mais ousa-
da, mais rica e aberta. Na forma de vida do rebanho, no
niilismo reativo, nenhuma interpretacio tem a coragem
de se apresentar como uma interpretagao, como a inter-
pretagao de alguém; deve sempre aparecer como verda-
de objetiva. Assim, no romantismo decadente do século
XIX, a prépria ideia de génio, escreve Nietzsche, foi subs-
tituida pela nogao de uma “poesia popular”, em que de-
sapareceu qualquer nogéo de criatividade individual (cf.
VIII, 9/44).

No entanto, nao é claro se, remetendo-nos a duas
“formas de vida” diferentes —uma fraca e decadente, ou-
tra forte e arrojada -, chegamos a uma caracterizagio sa-
tisfatdria do niilismo ativo e do niilismo criativo. A forma
de vida “forte” ainda pode ser definida ou em termos de
“consciéncia hermenéutica” ou em termos de pura forga
extra-hermenéutica. No primeiro caso, a forga seria tdo
somente a capacidade de viver sem a garantia de um ho-
rizonte determinado e estavel, na consciéncia de que to-
dos os sistemas de valores ndo passam de produgdes
“humanas, demasiado humanas”; ou, como diz a Gaia
ciéncia (af. 54), que para viver temos de continuar a so-
nhar, mesmo tendo descoberto que tudo ¢ sonho. No se-
gundo caso, ao contrario, o niilismo ativo seria definido
como uma forma de vida que, por sua forca e vitalidade,
cria sempre novas interpretagbes que se combatem sem
cessar e chegam apenas a precarias situagbes de equili-
brio, sem contudo jamais poder se referir a um critério
“objetivo” de validade. Enquanto esta segunda concep-



246 DIALOGO COM NIETZSCHE

¢ao do niilismo ativo assemelha-se um pouco a visdo
que Burckhardt tinha do Renascimento (e que Nietzsche
certamente conhecia e em parte compartilhava), a pri-
meira perspectiva tem mais as caracteristicas de uma
consciéncia histérica “goethiana”, ou melhor, diltheya-
na. O que pretendo afirmar é que nem a imagem “vita-
lista” nem a “historicista” ou “transcendentalista” do
niilismo ativo o descrevem de forma adequada. Quanto
a imagem historicista — que evoca muito profundamen-
te temas de Dilthey, como aparecem, por exemplo, na
Einleitung in die Geisteswissenshaften, de 1883* -, cla pare-
ce inadequada em virtude do que poderia ser chamado
de seu socratismo. Em virtude da dissolucfio da centrali-
dade da autoconsciéncia realizada por Nietzsche (a
consciéncia como consciéncia do rebanho, instrumento
de comunicagdio entre quem manda e quem obedece:
Gaia ciéncia), é dificil acreditar que o cardter do niilismo
ativo seja aquela espécie de ignorancia culta que assume
explicitamente todos os sintomas de valor como erros,
sonhos, méscaras ideologicas; ou como Weltanschuungen
historicamente relativas, que se tornam materiais para
uma tipologia ou para uma psicologia transcendental.
A segunda imagem, a vitalista, que define o niilismo
ativo em termos de energia, forca vital, também compor-
ta graves dificuldades, embora seja popular entre uma
scrie de intérpretes de Nietzsche, ndo apenas a direita,
mas também em autores como Deleuze ou Foucault.
Penso nos “fluxos” de Deleuze que seria preciso libertar
das canalizagbes ou territorializagbes repressivas, ou na
ideia foucaultiana de que os episternai sao, em ultima

2. Pode-se vé-la na trad. it. org. por G. A. de Toni, Introduzione alle
scienze dello spirite, Florenga, La Nuova Italia, 1974.
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-andlise, efeitos de forga, de atos de disciplinamento. Em

todas essas interpretagoes vitalistas, € dificil ver como ¢
pOssivel definir a vida a ndo ser em termos de interpre-

 tagio e de consciéncia hermenéutica (termos que, no en-

tanto, recairiam sob a obje¢do ao socratismo...). Alias,

" como a centralidade da consciéncia, também a nogao de

vida foi objeto de uma critica radical por parte de Nietz-
sche, que em Ecce homo faz questdo de dizer que ndo é
um asno darwiniano. Como o eu e a propria vontade de
poténcia (cf. Além do bem e do mal, 22}, também a vida
ndo é sendo uma interpretagdo, uma nogdo interna a
uma perspectiva especifica; que ndo pode, portanto, pre-
tender descrever a csséncia do ser. Dizer que o niilismo
ativo se define como aquele que realiza, deixa agir etc. a
forga vital, implicaria uma nogao “metafisica” de vida que
nfo é compativel com o perspectivismo de Nietzsche. En-
tdo, temos de voltar a definir a superioridade do niilismo
ativo em termos de consciéncia hermenéutica; e volta-
mos a cair no problema da centralidade da consciéncia,
que Nietzsche nega...

Também seria possivel definir o niilismo ativo como
uma forma de pragmatismo radical: alids, em A filosofia e
o espelho da natureza’, Richard Rorty defende uma con-
cepcao “hermenéutica” do conhecimento (contra uma
concepgao descritiva, do pensamento como espelho de
uma ordem dada nas coisas), precisamente com base em
uma rejei¢do da preguica da razdo que lembra a pregui-
¢a de que fala Nietzsche (de resto, ja atestada na cultura
italiana do inicio do século XX), que teria também a van-

3. R. Rorty, La filosofia ¢ lo specchio della natura (1979), trad. it. de G.
Millone e R. Salizzoni, com nota introdutéria de D). Marconi e G. Vatti-
mo, Mildo, Bompiani, 1986.
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tagem de fornecer solugdes “tranquilizadoras” para al-
guns aspectos embaragadores do pensamento de Nietz-
sche: assim, sua ideia de que o além-do-homem nao
pode existir sem uma raca de “escravos”, ou de uma mas-

sa nao criativa, poderia traduzir-se na complementarida-

de que Rorty estabelece entre aquilo que em termos
kuhnianos chama cpistemologia ou hermenéutica, ou
ciéncia normal ¢ ciéncia revoluciondria. No entanto, creio
que, ndo obstante sua verossimilhanga ¢ suas vantagens
inquestiondveis, a visao “pragmatista” do niilismo ativo
também permancce em uma perspectiva vitalista, com
todas as dificuldades que ela implica. De fato, por que te-
rfamos de “recomendar” (como faz Rorty} um niilismo
ativo ou uma posicdo de pragmatismo radical a ndo ser
com base em uma crenga implicita no valor da criaciio,
da atividade, do crescimento, da inovagao etc., ou seja,
com base em uma implicita metafisica vitalista? Rorty,
como se sabe, cvita essas implicagdes metafisicas pressu-
pondo como débvio que qualquer um preferird esponta-
neamente viver em um universo aberto, com o didlogo
em desenvolvimento (com intcrpretagbes sempre novas
possiveis), em vez de aceitar um universo fechado, uma
ordem dada que é preciso apenas conhecer de uma vez
por todas, e portanto em que, idealmente, nio deveria
haver mais interpretagdo ou didlogo. Mas, poder-se-ia ob-
jetar do ponto de vista de Nietzsche, a prépria preferén-
cia por um horizonte aberto, pelo processo do didlogo,
pcla possibilidade de cada vez mais inovagées, nao serd
precisamente um artigo daquela fé do rebanho contra a
qual o niilista ativo deveria se rebelar? Serd que a fé no
desenvolvimento, na abertura etc. ndo é uma das mais ar-
raigadas, difusas e indiscutidas da nossa sociedade? Nietz-
sche nédo é apenas o filésofo da vontade de poténcia, mas
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também do eterno retorno do mesmo, portanto de uma

critica radical da abertura, linearidade e progressividade
do tempo...

Nao pretendo desenvolver essa ideia aqui. Gostaria
antes, em conclusdo, de propor a ideia de que, contra es-
sas aporias nas quais Nietzsche parece envolver-se no es-
for¢o de distinguir entre niilismo ativo e niilismo passi-
vo, em seus Ultimos escritos, sobretudo nos apontamen-
tos para o jamais finalizado Willelzur Macht, ha indicactes
de outro caminho possivel pata a definigdo do niilismo
ativo, com tudo o que ela implica.

O longo fragmento sobre o niilismo europeu, escri-
to em Lenzer Heide no verdo de 1887, depois de ter des-
crito o niilismo como a manifesta¢io da insensatez da
existéncia, da auséncia de fins ¢ de objetivos, e da essén-
cia do ser como vontade de poténcia, indica como con-
sequéncia de tudo isso a destruigdo dos fracos, os quais
deverdao perecer porque ndo terdo mais a possibilidade
de se esconder sob os disfarces religiosos, morais, politi-
cos do niilismo reativo. A luta entre vontades opostas de
dominio, o jogo da vontade de poténcia, explicita-se c
agora torna impossiveis csses refligios. Mas a esta altura,
pergunta-se Nietzsche, “quais homens sc revelardo os
mais fortes? Os mais moderados — responde —, aqueles
que nao precisam de principios de fé extremos, aqueles
que ndo apenas admitem, mas também amam, uma boa
dose de acaso, de absurdidade, aqueles que sabem pen-
sar, em relagdo ao homem, com uma notdvel reducao de
seu valor, sem por isso se tornar pequenos e fracos: os
mais cheios de satide, aqueles que estao a altura da maior
parte das desgragas e, desse modo, ndo tém tanto medo
das desgracas — os homens que estdo seguros de sua po-
téncia ¢ representam com um orgulho consciente a for-
¢a obtida pelo homem” (VIIL, 5/7, par. 15).
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Muitas outras notas dos ultimos anos mostram o
que Nietzsche cntende por essa ideia de “moderagéo”
que caracteriza os mais fortes na época do niilismo com-
pleto. O modelo desse niilista ativo — jd que é esse o sen-
tido do discurso —ndo ¢ o “animal loiro” tao caro aos na-
zistas, nem, porém, o filésofo consciente da historici-
dade de toda Weltanschauung, o psicélogo transcendental
de tipo diltheyano. O modele mais constantemente evo-
cado por Nietzsche em seus ultimos escritos € o artista;
que, com uma cspécic de retorno a terminologia das
obras da juventude, é chamado tragico ou dionisfaco; o
artista, com esses termos, é definido em relagfo a sua ca-
pacidade de apreendert, aceitar e até ampliar os aspectos
problematicos e terriveis da vida, em uma espécie de hyj-
bris experimental que o equipara aqueles técnicos e en-
genheiros de que fala a Genealogia da moral (111, 9). Sob
esse ponto de vista, a moderagdo do fragmento de Len-
zer Heide — como alids demonstra também o contexto
daquele apontamento —~ ndo é uma atitude de equilibrio
olimpico, mas é antes uma disponibilidade para o risco
extremo, que sé se pode chamar de moderagio na medi-
da em que — e este é seu aspecto essencial — transcende
os interesses que movem a luta pela vida. No aforismo
120, A gaia ciéncia ja apresentara a hipdtese de que “a ex-
clusiva vontade de sadde” poderia ser “um preconceito,
uma covardia e talvez um residuo da mais refinada bar-
barie e retrocesso”; e o Nietzsche dos ultimos escritos,
na Genealogia da moral (11, 16), caracteriza o homem como
“uma alma animal voltada contra si mesma” cuja apari-
¢do na terra é “algo de novo, profundo, inaudito, enig-
matico, repleto de contradigdes e repleto de futuro”, a
ponto de transformar substancialmente o aspecto da ter-
ra. A novidade e importéncia dessa capacidade de trans-
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cender o instinto de conservagio, que também em outra

pagina da Genealogia parece ser a caracteristica essencial
do homem do futuro (refiro-me a pagina de III, 9: “hyj-
bris € nossa posi¢do em relagdo a natureza, nossa viola-
¢do da natureza com a ajuda das méaquinas e da tao irre-
fletida inventividade dos técnicos e dos engenheiros [...],
hibris é nossa posicdo diante de nds mesmos, visto que
realizamos experimentos conosco que nac nos permiti-
riamos realizar com nenhum animal”), é provavelmente
o trago menos incoerente-e dubio entre aqueles que
Nietzsche atribui ao além-do-homem e ao niilista ativo.
Parece paradoxal, mas se buscamos um modelo para o
niilista ativo n6s o encontramos indicado por Nietzsche
no artista; e este, por sua vez, ¢ pensado essencialmente
como tragico e dionisiaco, mas em um sentido que lem-
bra Schopenhauer e sua interpretagdo ascética do desin-
teresse estético kantiano. A possibilidade de um niilismo
ativo é a capacidade, testemunhada pelo artista, de trans-
cender o instinto de conservacio, alcancando uma con-
dicdo de moderacdo que também esta na base da hyjbris
irrefletida, desinteressada, que é essencial para a capaci-
dade experimental do Ubermensch. Descrito nesses ter-
mos, o niilismo ativo ndo estd muito distante daquele
passivo ou reativo; como vimos, o esfor¢o de Nietzsche
para separar nitidamente as duas formas de niilismo nao
parece ter levado a uma solugdo realmente estavel e sa-
tisfatdria. O fato de que a caracterizagiio do niilismo ati-
vo deva, em ultima andlise, referir-se a capacidade de
transcender o interesse pela autoconservagéo indica que
no fundo o niilismo ativo é sempre, também, passivo e
reativo; pelo menos no sentido de que cle ndo pode des-
considerar aquilo que, em outro contexto, eu chamaria de
utna “ontologia fraca”. Se o niilismo ativo quer evitar sua
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transformagdo em uma nova metafisica, que colocaria a
vida, a forga, a vontade de poténcia no lugar do onfos on
platdnico, ela deve interpretar-se, em ultima instancia,
como uma doutrina do “desfalecer” do ser — do desfale-
cer, enfraquecer-se ete. como caréter “essencial” do pro-
prio ser. O niilismo € o processo no decorrer do qual,
como escreve Heidegger a respeito de Nietzsche, “néo
resta mais nada do ser enquanto tal”. O niilismo ativo é
apenas a resposta do homem a esse processo “factual” de
enfraquecimento do scr. Atravessar o niilismo até suas
extremas consequéncias, pata se tornar niilistas comple-
tos, ou seja, ativos, significa acompanhar, corresponder
ao enfraquecimento do ser derrotando em si o instinto de
conservagao, o interesse na luta pela existéncia.

Nas Meditacdes sobre a metafisica que concluem a
Dialética negativa’, Adorno vé a (ltima possibilidade para
a metafisica em desenvolver — no lugar das categorias
universais e opressivas que marcaram o pensamento
tradicional ¢ o impulso planificador da sociedade mo-
derna — uma meditagio do presque rien, a Unica forma
em que algo como uma “esséncia” pode verificar-se fora
da logica da violéncia e da prepoténcia. Essc presque rien
nao é muito diferente daquele Gering - inexpressivo,
modesto, de pouca importéncia — de que fala a confe-
réncia heideggeriana sobre A coisa (em Ensaios e discur-
s0s)". Ambos — o presque rien adorniano e o Gering hei-
deggeriano — sao possiveis nomes do ser no momento
do fim da metafisica. A cumplicidade final e insolavel,

4. Th. W. Adorno, Dialettica negativa (1966), trad. it. de C. A. Do-
nolo, Turim, Kinaudi, 1970. ‘

5. M. Heidegger,:Saggi ¢ discorsi (1954), trad. it. de G. Vattimo,
Mildo, Mursia, 1976.
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que encontramos em Nictzsche, entre niilismo ativo e

reativo, ¢ sua abertura para o modelo da arte como lu-
gar da superagao do instinto de autoconservacio e da
Juta pela vida - tudo isso parece chamar o pensamento
para a mesma diregéio.



A GAIA CIENCIA

A atengdo da recente Nietzsche-Renaissance, co-
megada no inicio dos anos 1960 com a publicagio, em
1961, dos dois volumes do Nietzsche de Heidegger!, e
continuada mais intensamente depois de 1964 — ano em
que se inicia a publica¢do da nova edigio critica das obras
nietzschianas organizada por Giorgio Colli ¢ Mazzino
Montinari -, parece concentrar-se predominantemente
nas obras do tltimo periodo da produgio de Nietzsche,
dedicando portanto uma atengdo relativamente menor a
Gaia ciéncia e aos escritos aos quais parece mais estreita-
mente ligada, como Humano, demasiade humano e Auro-
ra. Essa tendéncia, se nao geral com certeza predomi-
nante nos estudos recentes sobre Nietzsche, explica-se
antes de tudo em referéncia aquele que foi, nas duas tl-
timas décadas, o impulso inicial da retomada do interes-
se por Nietzsche, justamente a interpretagdo de sua obra
proposta por Martin Heidegger. No centro dessa inter-
pretagdo cstéo as nogdes que Nictzsche elaborou sobre-

1. M. Heidegger, Nietzsche, cit.
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tudo nos escritos sucessivos & Gaia ciéncia: eterno retor-
no do mesmo, Ubermensch, niilismo, vontade de potén-
cia. 580 as mesmas nogdes em que insistia a leitura de
Nietzsche corrente na Alemanha nos anos 1930, que via
nele o profeta do nazismo e de suas teorias da raga elei-
ta; precisamente naqueles anos, em uma série de cursos
universitarios realizados entre 1936 e 1940, nascia tam-
bém a interpretagao heideggeriana; uma interpretagio
que, nac obstante a famosa histdria da adesao de Hei-
degger ao nazismo em 1933 (ano em que foi reitor da Uni-
versidade de Freiburg, demitindo-se jd no ano seguinte
e renunciando desde entdo a qualquer atividade politica;
nao so isso, mas também nao publicando quase mais
nada até o final da guerra), € totalmente alhcia as inter-
pretagoes nazistas do pensamento nietzschiano, embora
tenha uma profunda ligagdo com a época, mas em um
sentido histérico-ontoldgico que nada tem a ver com
posigoes politicas de partido. O que Heidegger lia em
Nietzsche, e sobretudo na doutrina da vontade de po-
téncia, era o destino do homem na sociedade tecnoldgi-
ca do século XX; ndo apenas na Alemanha nazista, por-
tanto, mas também na Russia stalinista ou nos grandes
paises capitalistas do Ocidente; um destino que Max
Weber ja descrevera em sua andlise da racionalizacdo e

burocratizagao das sociedades modernas, e que era obje-

to das andlises daquela que depois passaria a ser conhe-
cida como a “escola de Frankfurt”. O sentido histérico-
-ontoldgico da interpretacdo de Heidegger consistia no
fato de que cle via na filosofia de Nietzsche a conclusao
da histéria da metafisica ocidental, ou scja, de todo o
pensamento curopeu a partir de Platdo; uma histéria
que, por sua vez, nio ¢ uma sucessio de cventos mais ou
menos casuais, mas o desenvolvimento do préprio “des-
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tino do ser”. O fato de hoje 0 pensamento se reduzir
cada vez mais explicitamente ao pensamento técnico, e
de a sociedade se encaminhar para formas de organiza-

_ ¢do cada vez mais integrada, em que o préprio homem

acaba considerado um objeto entre os objetos, tudo isso
estd profundamente ligado, segundo Heidegger, ao fato
de que, a comegar de Platio, o pensamento inclinou-se
a considerar o ser das caisas, dos entes, como coinciden-
te com o ser-representado (por exemplo, em Descartes €
realmente aquilo que é dado ao sujeito em uma idcia
clara e distinta); além disso, com o desenvolvimento da
ciéncia e da técnica moderna, o ser-representado passa a
coincidir cada vez mais com o ser-posto pelo sujeito; as
coisas que nos cercam sio cnquanto sdo produzidas no ser
da atividade organizada do homem. Quando fala de
“vontade de poténcia”, segundo Heidegger, Nictzsche
apenas explicita essa tendéncia que domina todo o pen-
samento ocidental, ¢ que culmina na total organizagio
téenica do mundo na sociedade “administrada”. Nietz-
sche é o filosofo que chama o homem moderno a asstumir
conscientemente a responsabilidade desse dominio do
mundo, dedicando-se totalmente ao exetcicio das poten-
cialidades da ciéncia e da técnica. Na era da metafisica
cumprida como técnica, diz Heidegger, “nao ha mais nada
do ser enquanto tal”": ndo sc pde mais — ndo se deve por
mais — o problema do ser dos entes, de seu “significado

2. E um dos titulos que Nietzsche pretendia dar a obra que esta-
va preparando nos tltimos anos, e que depois desistiu de escrever. Os
fragmentos deixados por Nietzsche foram em parte reunidos e organi-
zados por sua irm3 Elisabeth, e publicados em vérias edigdes (a defini-
tiva de 1906) sob o titulo A vontade de poténcia, Sobre tudo issc vejam-se
as notas ao vol. VIII (tomos 1-111) da edigio Colli-Montinari.

3. Cf. Heidegger, Nigtzsche, cit., p. 812.
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global”, eventualmente até do seu “valor” para o homenm;
agora se poem apenas problemas particulares, “técni-
cos”, internos a cada campo em que a razdo “trabalha”
para produzir e para consolidar no ser os objetos de sua
multiforme atividade.

Como se vé até mesmo por essa esquematizaciio su-
maria, as hip6teses interpretativas introduzidas por Hei-
degger, seja qual for sua “adequagdo” no plano estrita-
mente historiogrifico, sdo certamente as que ofereccm
os estimulos mais fecundos para uma discussdo do sig-
nificado de Nielzsche na atual situagio do pensamento.
Por isso, os atuais estudos nictzschianos refcrem-se a
elas, preferindo-as a outras interpretagdes “candnicas”
mais elaboradas no decorrer dos anos 1930, como a de
Karl Léwith ou a de Jaspers. A primeira — cuja dependén-
cia diante de Heidegger torna-se cada vez mais clara, ndo
obstante os explicitos posicionamentos polémicos do au-
tor com relagdo ao seu antigo mestre! - concebe o pensa-
mento de Nietzsche como o esfor¢o de recuperar, na
ideia do eterno retorno, uma experiéncia do tempo que
situe 0 homem ocidental aquém do historicismo que ca-
racterizou o pensamento europeu a partir da imposicao
da visdo da histéria anunciada pela Biblia; um esforco
naturalmente destinado ao insucesso, mas que pée a ex-
periéncia do moderno homem europeu sob o signo da
tensao para a impossivel recuperagao de uma condicéo.
cléssica ou pré-cldssica. Nesse aspecto, a perspectiva de
Lowith ¢ analoga a4 de Heidegger; também para Lowith,
assim como para Heidegger, Nietzsche esta no final do
processo do pensamento ocidental, que Léwith caracte-
riza como historicismo, e enquanto fim imp&e uma es-

4. Para isso veja-se, de K. Lowith, Saggi su Heidegger, trad. it. org.
por C. Cases, Turim, Einaudi, 1966.
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pécie de retorno aos primérdios, a experiéncia dos _pFéu
-socraticos. No entanto, Lowith ndo da o passo demsn,vo
realizado por Heidegger, ou seja, ndo percebe que a téc-
nica como dominio total do mundo é o préprio dpice do
historicismo e da metafisica. Por muitos aspectos, a in-
terpretagdo de Lowith, em seu carater ’aporéticolfinal,
permanece profundamente ligada ao espirito do existen-
cialismo, que caracteriza também a leitura jaspersnal}e} de
Nietzsche, na qual sdo acentuadas sobretudo tematicas
claramente existenciais, come a expetiéncia do limitc e o
vinculo indissolivel entre verdade e personalidade.
Nem a interpretagdo de Lowith nem a de Jaspers pa-
recem hoje ter peso comparavel, na discussao sobre
Nietzsche, a de Heidegger; ¢ isso por sua ligagio com a
filosofia da existéncia, também ela tornada (talvez nao
definitivamente) extemporanea, talvez precisamente pe-
los motivos que ja desde os inicios dos anos 1930 moti-
varam a chamada “virada” do pensamento de Heidegger:
a constatagdo de que as categorias preferidas pelo exis-
tencialismo, como a dc autenticidade, escolha, ser-para-
-a-morte, ou entdo limite, fracasso, cifra, em seu referir-
-s¢ predominantemente ao individuo, nao sao mais sufi-
cientes para analisar a experiéncia do homem na época
das estruturas cada vez mais integradas da moderna so-
cicdade de massa. A “virada” de Heidegger (que se de-
senvolve a partir da conferéncia, Sobre a esséncia da verda-
de, de 1930) ndo se resumia, porém, em uma redescober-
ta do historicismo, no sentido de buscar nas condigdes
histéricas ¢ sociais o fundamento tltimo dos conflitos e
das alternativas que se manifestam na vida do individuo.
Tanto o individuo como as concregdes historicas, ao con-
trdrio, sao para Heidegger determinadas, cm suas di_ver;
sas configuragfes, por aquilo que cle chama o “destino
do ser; ou seja, antes de tudo pelo sentido que o termo
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“ser” assume na linguagem de uma certa época ou civi-
lizagdo, sentido do qual depende o modo como indivi-
duos ¢ grupos fazcm,,naqucla determinada época, ex-
periéncia do mundo. E em relacéo a essa complexa re-
dugdo da histéria ao destino do ser que Heidegger 18 o
significado de Nietzsche como ponto de chegada da
metafisica ocidental.

Tudo isso deve ser recordado precisamente porque
no interior dessas perspectivas se desenvolve hoje a dis-
cussao cm torne do sentido do pensamento de Nietz-
sche. Em especial, s tendo presentes as linhas da inter-
pretacao heideggeriana pode-se compreender a vasta
Nietzsche-Literatur de lingua francesa e também o peso
determinante que Nietzsche tem na filosofia do estrutu-
ralismo e do pés-estruturalismo, por exemplo em pensa-
dores centrais no atual debate filoséfico como Michel
Foucault, Jacques Derrida, Gilles Deleuze, cada um dos
quais define as préprias posi¢des também e sobretudo
em referéncia a uma certa leitura de Nietzsche que, sc
ndo coincide com a heideggeriana, ainda assim € pro-
fundamente influenciada por ela. Basta lembrar que na
Franca estd viva, ao lado da influéncia de Heidegger, uma
tradi¢do interpretativa autéctone, que remonta aos anos
1930 ¢ as leituras de Nietzsche realizadas por pensado-
res de proveniéncia surrealista como Picrre Klossowski e

Georges Bataille. A essa tradigdo, mais que ao ensina--

mento de Heidegger, remetem-se hoje os até excessivos
estudiosos franceses de Nietzsche, que deram lugar a
uma verdadeira “maneira”, nio raro teorcticamente im-
produtiva e estilisticamente irritante’, cuja popularidade,

5. Referimo-nos a livros como o de J. M. Rey, L'enfen des signes, cit.
Sobre este e outros textos da recente literatura nietzschiana em francés,
veja-se, acima, “Arte e identidade”.

A GAIA CIENCIA 261

também na Italia, se justifica, porém, quando se pensa
que ela reage a uma situagdo precedente dominada por
posi¢des historicistas esquematicas, como~aquelas, cm-
blematicas, do Lukacs da Destruicdo da razdo®, para quem
Nietzsche deve ser considerado uma etapa do irraciona-
lismo em que cai a cultura burguesa na ¢poca do impe-
rialismo. Nictzsche seria simplesmente um sintoma des-
sa crise irracionalista da cultura burguesa, do mesmo
modo que o sdo as vanguardas artisticas do inicio do séw
culo XX. Esse esquema lukacsiano desviou-se por moti-
vos ligados ndo apenas a sua fragilidade tedrica interna,
mas também a revisdo do marxismo nas dltimas déca-
das, uma revisdo que comportou também a reavaliagdo
da dimensdo “subversiva” das vanguardas e um interes-
se renovado por Nietzsche mesmo entre a cultura “de
esquerda”. Hoje, o risco, quando muito, € que aquilo que
LukAacs chamava o irracionalismo de Nietzsche, rotulan-
do-o como reacionario, mas com isse deixando-lhe
também, paradoxalmente, a forca e a pcriculosidaftle do
necgativo, seja entendido simplesmente como aﬁm}a—
¢do de uma “racionalidade” infundada, puramente téc-
nica, da qual Nietzsche seria o primeiro e o mais lucido
profeta, seguido nesse caminho por Heidegger e por
Wittgenstein’.

6. Die Zerstirung der Vernunft, cit.

7. Essa interpretagio de Nietzsche (e de Heidegger? é proposta na
Italia por Massimo Cacciari (antes de tudo Krisis. Snggm stldla crisi del
pensiero negative da Nietzsche a Witigenstein, Mildo, Feltrinelli, 1_976). Ela
implica, entre outras coisas, “colocar entre paréntese?" as diferengas
que Heidegger estabelece explicitamente entre o préprio pensa mento e
o nietzschiano. Parece-nos que paginas decisivas a esse respeito forarln
escritas por Ferruccio Masini, que em recenie ensaio evoca a necessi-
dade de manter, mesmo mudando seu sentido, o discurso lukacsiano
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Tanto a interpretagdo lukacsiana quanto a nazista,
quanto ainda a de Heidegger, portanto, pdem no centro
de sua atencdo ideias e doutrinas desenvolvidas por
Nietzsche no tltimo perfodo de sua vida de pensador, ou
scja, a partir de Assim falou Zaratustra. A isso se deve
acrescentar que também a edigiio critica organizada por
Colli e Montinari tende a chamar a atengéio para os es-
critos do 1dltimo periodo, visto que precisamente estes,
sobretudo os fragmentos péstumos que haviam sido uti-
lizados pela irma de Nietzsche para compor A vontade de
poténcia, aparecem, depois do esclarecimento filolégico,
em uma luz diferente e nova.

Nessa situagao, reler A gaia ciéncia pode ter, antes de
tudo, o sentido de um restabelecimento do equilibrio:
enquanto nas obras do Gltimo periodo, e nas interpreta-
¢oes que a elas se remetem, a doutrina de Nietzsche
apresenta-sc muitas vezes em um estado de metafisica
ratefagdo, ou tende'a se enrijecer em verdadeiras “teses”
ontolGgicas (pensamos em certas leituras de Derrida e
de seus discipulos, nas quais Nietzsche aparece como
um tedrico do ser entendido como diferenca), aqui elas
se apresentam ainda em seu vinculo origindrio com os
aspectos “iluministas” da obra de Nietzsche, com sua re-
flexdo de “moralista” e de critico da cultura. Também sob
0 aspecto estilistico, que pode muito bem ser definido
com o termo “convalescenga” que Nictzsche emprega”
no prefacio a segunda edigdo da obra, as ideias que de-

sobte a “falsificagio mitica” que a superagio nietzschiana do niilismo
comporta. Masini ressalta, com raziio, que o que Nietzsche “liberta” &
precisamente o irracional e no, portanto, a irracionalidade tecnolagi-
ca; mas essa libertagho "ndo tem por si 56 um sinal irrealista reaciond-
rio”, Cf. o ensaio de Masini in F. Nietzsche, Il libro del filosofo, Roma, Sa-
vellj, 1978.

i
i
|

" A GAIA CIENCIA ' 263

pois serao caracteristicas do Nietzsche maduro, ou seja,

principaimente a do eterno retorno .do mesmo ¢ da mor-

te de Deus, aparecem na Gaia ciéncia em sua fqrmg}agao

mais feliz, e também mais adequada ao seu significado

substancialmente “experimental”; s'éo visiumbrad::;is e
apreciadas como grandes ”possibihdade§ ; que ainda
mantém uma ligagio profunda com a histéria da huma-
nidade do passado e néo correm o risco de se tornar no-
vas teses metafisicas, novas descricbes da "verdadgua_

esséncia do mundo. A filosofia expressa na Gaia ciéncia
jé ¢, em muitos de seus aspectos decisivos, a de Assim fa-
lou Zaratustra; mas ainda ndo encontrou (e talvez fehz:
mente!) a forma biblico-profética que Nietzsche adotard
nesta obra. Com toda a sua insisténcia na leveza ¢ na
danga, de fato, o Zaratustra — cuja primeira parte é pu-bhu
cada em 1883, e quc alids ja é anunciado ao final dcg livro
quarto da Gaia ciéncia (0 Ultimo na primeira ed}gi\o, de
1882; o quinto foi acrescentado na segunda edigdo, de
1887) — é um livro desagradavel, retér}qo, sobrecarrega-
do por uma complexa machinerie si~mb01.1ca; em suma, no
plano estilistico, um fracasso. Se nio quiscrmos ficar res-
tritos a uma avaliagio meramente literdria, teremos de
atribuir esse fato, no plano filoséfico, a dificuldade de en-
contrar uma forma adequada para a novidade dos con-
tetidos que Nietzsche pretendia enunciar. O que se”deh—
neia ja na Gaia ciéncia é um pensamento que nao “des-
creve” estruturas do ser, como pretendera fazer o pen-
samento metafisico precedente; entre as “estruturas”, a
descri¢io delas e o préprio sujeito que escreve ou a
guem o esctito se dirige, existe para Nietzsche uma hga~
¢30 mais complexa, ndo mais espetacular—repres’m}tatlva.
Esse “conteddo” (que também ele, portanto, so € apro-
ximativamente chamado assim) nao pode ser expresso
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nem na forma do tratado, tradicional na filosofia ¢ espe-
cialmente na filosofia alema, nem na forma que Nietz-
sche adotou desde Humano, demasiado humano e que,
apesar de tudo, ainda mantém na Gaia ciéncia, ou seja, a
forma do aforismo, ainda que esta dltima ja tenha dado
passos decisivos para a recuperagio do sentido origing-
rio da filosofia como, também, sabedoria de vida e aten -
¢ao microldgica a experiéncia vivida. No verdo que pre-
cede a composi¢io da Gaia ciéncia, o verdo de 1881,
Nietzsche teve realmente a grande iluminagio que o fez
“descobrir” a ideia em torno da qual girard todo o seu
pensamento de agora em diante, a ideia do eterno retor-
no do mesmo. Ela, como se vé também a partir da forma
que sua primeira enunciagio tem na Gaia ciéncia (aforis-
mo 341), néo se deixa exprimir em uma proposicio do
tipo “o ser é eterno retorno...” ou entdo: “tudo retorna...”.
Zaratustra dird explicitamente que entendé-la desse
modo € fazer dela “uma modinha de realcjo™. O eterno
retorno nao € uma “estrutura verdadeira” do ser que o
sujeito possa olhar e descrever espetacularmente em um
enunciado. A essa experiéncia e a cssa dificuldade dese-
ja responder a escolha cstilistica do Zaratustra; e talvez
também o recurso a poesia, que ocorre na Gaia ciéncia
(que tem um prelddio poético, e que trard em apéndice,

na segunda cdicio, as Cancdes do principe Vogelfiei), ja

testemunhe a tensdo para a superagio do estilo aforisti-
co ¢ o esforgo de encontrar uma forma expressiva mais
conforme aos novos contetidos. Nietzsche nao repetira,
depois, o experimento do estilo “profético” do Zaratus-
tra, preferindo antes voltar ao aforismo; mas a rendincia

8. Cf. Assim falou Zaratustra, livro HI: “O convalescente” (ed. Colli-
~Montinari, p. 266).
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final ao seu projetado Hauptwerk, que permaneceu no
estado de um amontoado de anotagdes que nunca en-
contraram aquela sistematizagdo orgénica em que ele, ao
menos no inicio, pensava, significa que essc problema do
estilo expositive nao foi resolvido por Nietzsche. Tam-
bém sob esse aspecto, seu caso encontra correlagbes pon-
tuais ¢ profundas analogias no pensamento do século XX:
o carater aforistico das obras de Adorno (mesmo das que
nao se apresentam sob essa forma) certamente responde
a exigtncias bem préximas das sentidas por Nietzsche, ao
passo que a infrutifera busca dc Heidegger por uma lin-
guagem capaz de falar do ser fora do horizonte da meta-
fisica revela que o problema estilistico de Nietzsche, lon-
ge de ser apenas uma questdo téenica ligada a seu traba-
Iho de escritor, tem um significado epocal, tem a ver com
o proprio destino da filosofia do século XX,

Também cm relagdo a esse problema do “estilo”, A
gaia ciéncia estd em uma posigao de feliz equilibrio; sua
escrita realmente deixa transparecer aquele espirito de
convalescenga que nela percebe o préprio Nietzsche
quando a relé para a scgunda edigdo. A experiéncia inte-
lectual ali refletida é ainda a da primeira grande “cura”
de Nietzsche, a que marcou seu afastamento do wagne-
rismo e do schopenhauerismo da juventude, que haviam
dominado seus primeiros escritos (ou seja, O nascimento
da tragédia e as quatro Consideragbes extempordneas). Nes-
sas obras, ele julgara possivel a restauragio de uma “ci-
vilizagdo tragica” por meio da mensagem que devia di-
fundir a obra de Wagner. De acordo com a “filosofia da
historia” que fundamenta O nascimento da tragédia, a ci-
vilizacao tragica terminou quando sc impds, na Grécia
do séculoV a.C., 0 espirito socrético; a pattir de entdo, ou
seja, desde que o homem comegou a considerar o mun-
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do um sistema dirigido por leis estdveis que a razdo pede
progressivamente conhecer e utilizar para organizar a
vida individual ¢ social, qualquer grandeza humana tor-
nou-se impossivel; impds-se uma civilizagéo da forma, da
definicdo e da estabilidade da verdade como conformi-
dade a regras nem um pouco “objetivas”, mas universal-
mente aceitas. Isso permitiu um prodigioso desenvol-
vimento da ciéncia, mas também significou um pro-~
gressivo nivelamento da experiéncia as suas dimensdes
“médias”, a perda de qualquer sensibilidade pelo ex-
cepcional, pelo novo, ¢ mais em geral por todas aquelas
zonas ndo racionais da experiéneia (poesia, religido,
mito} de que outras civilizagdes haviam retirado sua for-
¢a criativa. O homem do século XIX aparece para Nietz-
sche, ao final desse processo de racionalizagido do mun-
do, como inteiramente incapaz de produzir nova histé-
ria, agora apenas capaz de vaguear como um turista no
mundo das possibilidades histéricas de fato realizadas
no passado, que o enorme desenvolvimento da historio-
grafia pde a disposigio dele como um espetaculo ou
como umn repertério de mascaras estilisticas para enco-
brir sua fundamental falta de estilo. O homem do sécu-
lo XIX “acomodou-se” no mundo: as ciéncias da nature-
za e a historiografia fornecem-lhe um conhecimento
completo das coordenadas da sua existéncia, e a técnica,
e a organizagédo do trabalho social preenchem o aspecto
“pratico” dessa acomodagao e tranquilizacdo. Mas a se-
guranga tedrico-pratica é obtida, scgundo Nietzsche, a
custa de uma perda de criatividade, e nisso consiste a de-
cadéncia: na linguagem do Nascimento da tragédia, isso se
expressa dizendo que o elemento apolineo tornou-se
completamente independente do dionisiaco e o suplan-
tou. O “mal-estar da civilizagdo” que daf deriva se ma-
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nifesta com a imposi¢io de um tipo humano mediocre,
" trabalhador-consumidor, que mais tarde Nietzsche cha-

marad o homem do rebanho.

Sao temas demasiado conhecidos e familiares a
atual discussao sobre racionalismo e irracionalismo e por
isso ndo precisamos nos demorar neles mais que isso.
No desenvolvimento do pensamento de Nietzsche, essa
concepgdo da civilizacdo tragica, da decadéncia ¢ da pos-
sibilidade de sair dela através dos ecfeitos “sociais” da
obra wagneriana representa apenas uma primeira etapa.
Ela é ultrapassada em um processo de amadurecimento
que se verifica nos anos de ensinamento em Basileia
(para onde Nietzsche se transfere em 1869) e que da seu
primeiro fruto por volta do final desse periodo da vida de
Nietzsche, ou seja, com Humano, demasiado humano, pu-
blicado em 1878. Esta obra marca a ruptura com Wagner
e com 0 wagnherismo; a primeira edi¢do trazia uma dedi-
catéria a Voltaire, cujo sentido sc compreende claramen-
te a partir do aforismo que inicia a obra, que tem o sig-
nificativo titulo de “Quimica das ideias ¢ dos sentimen-
tos”. O programa que se enuncia nessa expressao certa-
mente estd em polémica com o estetismo do Nietzsche
jovem, mas sob outros aspectos também pode ser consi-
derado uma reformulagdo do discurso sobre o dionisfaco
e sobre a civilizagdo tragica empreendido por Nietzsche
no escrito sobre a tragédia. Nietzsche alude ao pensa-
mento da época tragica, ou sefa, ao pensamento dos pré-
-socraticos, quando escreve, nesse primeiro aforismo de
Humano, demasiado humano, que “em quase todos os pon-
tos os problemas filosoficos assumem quase a mesma
forma interrogativa de dois mil anos atrds: como pode
algo nascer do seu oposto, por exemplo o racional do ir-
racional, o que sente daquilo que esta morto, o i6gico do
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ilogico, a contemplagdo desinteressada do descjo cobi-
goso, a vida para o préximo do cgoismo, a verdade dos
erros?”. Os problemas filosoficos eram apresentados des-
sa marneira pelos fisicos jonicos, por exemplo, e reapre-
sentd-los assim hoje significa tanto ligar-se de novo aque-
la época heroica ¢ tragica, da cultura e do pensamento,
quanto restabelecer no plano conceitual aquele vinculo
entre racional e irracional, entre forma “apolinea” e seu
fundo “dionisiaco”, que se rompeu gragas a Socrates ¢
que constitufa a alma da civilizagdo tragica. O restabele-
cimento desse vinculo, no entanto, nio esta mais confia-
do a obra de Wagner ou a arte em geral, e sim a ciéncia:
a quarta parte de Humano, demasiado humano (“Da alma
dos artistas e dos escritores”) considera a experiéncia ar-
tistica — que reveste as coisas de metéforas, simbolos, es-
tados emocionais — uma maneira infantil de abordar o
real; a maneira madura de fazer experiéncia da realidade
¢ a da ciéncia, porque a ciéncia é um enfoque objetivo e
metodico. Sem divida, Nictzsche chega a essa nova con-
sideracdo da ciéncia apos as experiéncias que faz em Ba-
sileja: tanto no plano de conhecimento pessoal com os
colegas (Burckhardt, Overbeck) quanto no plano de lei-
turas (1& a Filosofia natural de Boscovich; o livro sobre a
Natur der Kometen de Zollner; os escritos do paleontolo-
go Ludwig Riitmeyer, também ele professor em Basileia;
a Primitive Culture de Tylor; e depois os moralistas fran-
ceses, a comegar por Montaigne ¢ por La Rochefoucauld).
Com tudo isso, Humano, demasiado humano acaba sendo
um livro que, embora idealize a ciéncia como modelo
metddico, ndo atribui as ciéncias positivas o Gnico co-
nhecimento legitimo e valido sobre o mundo. A “quimi-
ca das ideias e dos sentimentos” quer decompor em seus
elementos (humano, demasiado humanos) os valores e
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as formas simbolicas que constituern a cultura; mas essa
quimica se excrce sobre algo que ndo tem nada a ver
com as ciéncias naturais, e procura realizar ainda, para-
doxalmente, o programa de restauragio da civilizagio trd-
gica gue movia o escrito sobre a tragédia, restabelecendo
“guimicamente” a relagfio entre formas simbdlicas ¢ seus
panos de fundo. Desse modo, a quimica, antes tomada
como modelo metédico, transforma-se profundamente
em seu sentido; uma modificacao que é expressa, por
exemplo, no aforismo 44 de:Aurora, a obra imediatamen-
te precedente & Gaiq ciéncia, em que se conclui que “com
o pleno conhecimento da origem aumenta a insignifi-
cdncia da origem”. O trabalho de andlise e de descons-
trugdo quimica de Nietzsche jamais chega a uma funda-
mentacdo do mundo dos valores das formas simbdélicas
em uma “verdadeira” base, que nao seja mais mentira e
disfarce: se se quiser, o modeclo da ciéncia experimental é
seguido assim ainda mais pontualmente naquilo que cle
tem de irredutivel a uma epistemologia de tipo aristoté-
lico que identifique o conhecimento com o conhecimen-
to das causas e dos principios; a quimica de Nietzsche,
como a ciéncia experimental moderna, tem interesse nos
modos como os fendmenos acontecem, nao remonta aos
principios primeiros. No entanto, a analogia acaba aqui:
Nietzsche ndo busca regularidades formulaveis em leis;
desse modo, o modelo da quimica funciona essencial-
mente como um aprimoramento da atengdo analitica,
que contudo se revolta precisamente contra a maneira
de proceder da ciéncia que, na andlise, procura as cons-
tantes ¢ negligencia as diferencas. A quimica nietzschia-
na ¢ uma agudizada sensibilidade a policromia do mun-
do espiritual; essa policromia ndo ¢ “mdscara” ou men-
tira que € preciso superar, eliminar, suprimir para atingir
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um “verdadeiro”; ao contririo, se permanece nela, ape-
nas com uma maior capacidade de desfruta-la em sua
variedade. Esse é o cardter mais essencial do “iluminis-
mo” nietzschiano, que diante da tradigdo espiritual da
humanidade, reconhecida como sucessdo de “mentiras”,
assume uma atitude que se pode apenas definir como de
“yencragio”jiou ao menos de atengao nostélgica, porque
na sucessib ‘de mentiras estd também o patriménio de
que é feita*fiossa humanidade atual.

Pode-se resumir tudo isso falando, para o pensa-
mento nietzschiano desse periodo, de “pensamento ge-
nealdgico”; a origem nao ¢ o significado, e isso compor-
ta, porém, também o adeus definitivo a crenga schopen-
haueriana da juventude. Embora ja tivesse dado o passo
de reconhecer que a “coisa em si”, o ser verdadeiro além
das aparéncias, ndo tem as caracteristicas de plenitude,
estabilidade, necessidade, que a tradigdo metafisica sem-
pre lhe conferira, e é, ao contrério, querer, tender, neces-
sidade, Schopenhauer, com seu ideal ascético, determi-
nava que o homem se subtraisse a cssa instabilidade e ir-
racionalidade do ser, recuperando no plano moral aque-
la estabilidade e imobilidade que haviam sido negadas a
“coisa em si” concebida como vontade irracional. O
pensamento genealdgico nietzschiano ndo tem mais essa

nostalgia do ser metafisico; ndo quer saber mais nada da_

ascese e da redugdo do miiltiplo ao uno; os instrumentos
“quimicos” da redugio sdo postos a servico do objetivo
oposto, de cvidenciar as diferengas ¢ os matizes. No lu-
gar da ascese, entra um “temperamento bom”, uma alma
“segura, branda e no fundo alegre”, que ndo precisa “es-

tar alerta contra perfidias e erupgdes repentinas” ¢ nao

tem “nada do tom de resmungo c teimosia — essas ca-
racteristicas notdrias e desagraddveis de cdes e homens
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velhos que ficaram muito tempo acorrentados”. Esse
temperamento € necessario para poder viver ainda, uma
vez reconhecido, justamente por meio do procedimen-
to “quimico”, que “a vida humana estd profundamente
imersa na inverdade””.

No prefécio de 1887, A gaia ciéncia da a esse estado
de espirito 0 nome de “convalescenga”. Esse termo é
muito mais que uma metdfora ou uma imagem casual
para descrever um sentimento passageiro de Nietzsche
diante da propria obra; ela indica a caracteristica funda-
mental de um pensamento que deseje it além da meta-
fisica (aquele que Nietzsche também thama, com um
terino sucinto, o platonismo: a ideia de que se possa res-
tituir o multiplo ao uno, o devir ao imével etc.) sem se li-
mitar a inverté-la conservando suas caracteristicas; sio
desse tipo todas.as revolugdes antimetafisicas que se li-
mitam a substituir um “principio” por outros principios
que, ainda que diversos, cumprem a mesma fungio: a
matéria substituida pelo espirito, 0 homem substituido
por Deus, o desejo substituido pela lei, ¢ similares. Sob
essa perspectiva, ndo ¢ de admirar a analogia que per-
manece entre a nogao de “convalescenga” com que Nietz-
sche diferencia o espirito da Gaia ciéncia e aquilo que
Heidegger diz sobre a proximidade entre Uberwindung
{supcragao) da metafisica e Verwindung, o “recuperar-se”
dela". Para Heidegger, a metafisica, ou seja, a tradi¢do do
pensamento ocidental que ainda vive em nossa lingua-
gem e, por meio dela, condiciona toda a nossa experién-
cia do mundo, néo ¢ algo que se possa pdr de lado como

9, Cf. Humano, demnsiado lunano, vol. 1, af, 34.
10. Cf. M. Hetdegger, Saggi e discorsi, trad. it. de G. Vattimo, Milio,
Mursia, 1979, p. 45.
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uma opiniao cquivocada; s6 € possivel supera-la por
meio de um longo processo de convalescenga; nesse
processo, nos nos recuperamos da doenga metafisica,
mas também a “recuperamos” em nds mesmos como
algo que nos diz respeito em nossas raizes, € nos “reme-
temos” a ela como ao destino do ser que permanece de-
terminante em cada passagem que se¢ consiga fazer além
de seus limites. Se todos esses significados, que jasao li-
dos com dificuldade no texto de Heidegger, também niio
cstdo explicitos na “convalescenga” nietzschiana, cles
indicam ao menos a dire¢do em que devemos olhar para
compreender o sentido do conceito e para apreender a
caracteristica fundamental da Gaia ciéncia, aquilo que o
aforismo 54 indica também como um “continuar a so-
nhar” sabendo que se sonha, um saber que, portanto,
nunca estd além do sonho {c isso distingue, se necessa-
rio, a “convalescenga” nietzschiana de qualquer procedi-
mento dialético, de Aufhebung, hegeliano).

A “quimica” de Humano, demasiado humano desco-
briu que na base dos “valores” nobres e clevados sobre a
qual se construiu a cultura ha motivos igndbeis, baixos,
que essa cultura despreza ¢ csconde. Mas mesmo a no-
gao de um fundo “verdadeiro” com base na qual se po-
dem chamar as mentiras de mentiras &, por sua vez, uma
mentira. O valor.conferido a origem revela-se infundado.
e arbitrario precisamente quando a origem é alcangada;
o significado ndo coincide com a origem, alids se consti-
tui na divergéncia ¢ no afastamento dela. Ndo se verifica
algo como um significado tltimo, mas apenas o jogo das
transformages. Nao nos iludamos, porém, de assumir
essc jogo como o significado que se busca: esse signifi-
cado reduzido a “jogo dos significantes” nio se deixa de
fato apreender como um principio metafisico; ele envol-
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ve em seu jogo também o sujeito que deveria reconhe-
cé-lo como tal e fundar-se, cstabelecer-se sobre cle, to-
mando-o como proprio fundamento. O pensamento ge-
nealdgico exige, portanto, como revela a insisténcia de
Nietzsche no bom “temperamento”, uma transformagao
do sujeito que o pensa, e também a isso, fundamental-
mente, alude a “convalescenga”.

Na linguagem da metaffsica, o reconhecimento do
fato de que a existéncia humana se desenvolve necessa-
riamente no erro ou, em linguagem nietzschiana, que de-
vemos continuar a sonhar sabendo que sonhamos, sem-
pre se chamou ceticismo. E aisso que a convalescenga da
Gaia ciéncia nos quer levar?

Do ponto de vista de Nietzsche, o ceticismo conti-
nua a ser uma posi¢ao metafisica que acredita ter encon-
trado na proposigio “tudo ¢ falso” aquele fundamento
estdvel, aquela verdade ltima em que se sustentar com
seguranga; nesse sentido, tém razdo os argumentos an-
ticéticos recorrentes na histéria da filosofia. No Crepris-
culo dos idolos, uma das obras do tltimo periodo, Nictz-
sche escreverd que o resultado niilista da metafisica foi
que o “mundo verdadeiro” no fim “tornou-sc fabula”".
No entanto, cssa proposi¢io nao pode ser tomada como
uma proposi¢io igualmente verdadeira, que descreve o
estado das coisas, porque “com o mundo verdadeiro eli-
minamos também o aparente!”, e justamente essa pas-
sagem assinala o inicio de Zaratustra (“Incipit Zarathus-
tra!”). A relagdo do sujeito com essc “fato” tdo peculiar,
ou scja, o desaparecimento do mundo verdadeiro, a ne-
cessidade universal do erro, ou também, em outros ter-

11. Cf. Crepaisculo dos tdolos: Cono 0 “nndo verdadeiro” acabou se
tornando fiibula.
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mos, a “morte de Deus”, ndo pode ser mais, de modo al-
gum, a relagdo do sujeito metafisico-representativo com
suas proposigOes; esse sujeito tende quase naturalmente
a reduzir também o reconhecimento da universalidade
do erro a uma “verdade” em que se fundamentar firme-
mente; uma posi¢ao diferente ndo consegue imaginda-la,
e por isso Nietzsche tem tanta dificuldade em encontrar
um “estilo” expositivo adequado para a prépria mensa-
gem; por isso a nogdo de convalescenga ¢ tdo central
para o contetdo da sua filosofia. O que se trata de “mu-
dar”, de fato, ndo sédo apenas ou principalmente os con-
tetdos da filosofia, mas a maneira como o pensamento a
vive. A diferenga entre o discurso desenvolvido por
Nietzsche na Gaia ciéncia e o do ceticismo metafisico da
tradicdo esta toda aqui: na aposta a que’ o préprio sujei-
to vai ao encontro quando se tiver reconhecido o carater
universal de jogo do mundo. Também por esse motivo é
dificil aceitar aquelas interpretagdes que entendem a von-
tade de poténcia nietzschiana como a vontade de domi-
nio técnico incondicionado da terra. Uma vontade assim
concebida continua a ser atributo de um sujeito definido
de acordo com os esquemas da metafisica, marcado pe-
los conflitos e pelas contradigbes que dominaram o ho-
mem bisherig, como foi até hoje. O Ubermensch, o além-

-do-homem em que Nietzsche pensa, ndo pode ser de-

terminado simplesmente com o fortalecimento de algu-
mas caracteristicas da humanidade do passado, como é
precisamente a vontade de dominio.

Vamos ler, portanto, A gaia ciéncia deixando-nos guiar
antes de tudo pela indicagio do espirito de convalescen-
¢a, que o proprio Nietzsche da no prefacio de 1887. Em
referéncia a essa indica¢do, ndo obstante sua aparéncia
marginal, de nota psicoldgica, podemos também apreen-
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der em todo o seu alcance o problema do significado de
Nietzsche na cultura contempordnea. Esse significado
dificilmente se deixa reduzir ao de uma pura profissao de
ceticismo ou de relativismo historicista ou até a uma pa-
radoxal “fundagio” da racionalidade formal do mundo
técnico, como querem certos neorracionalistas da nossa
terra. De maneira mais equilibrada e ampla, a heranga de
Nietzsche é hoje recebida e desenvolvida naquela vasta
orientagio do pensamento que pode ser apontada como
“hermenéutica” e “critica da‘ideclogia”, ¢ que se reco-
nhece, segundo uma expressao do préprio Nietzsche re-
tomada nesse sentido por Paul Ricoeur, como “escola da
suspeita”. Essa escola, que s6 pode ser definida por essa
atitude comum, tem entre suas bases a nog¢do marxiana
de ideologia, a freudiana de sublimagao (e de todos os
processos de simbolizacdo das pulsdes desviadas pela
satisfagdo imediata), a nietzschiana da cultura como
“mentira”. No entanto, cssa referéncia nao sc esgota em
colocar, tranquilizando-se, A gaia ciéncia ou a obra de
Nietzsche em geral em uma tendéncia “reconhecida” do
pensamento contemporaneo. Ela sem davida se insere
nessa tendéncia, mas atua nela destacando diferengas,
evidenciando problemas e contradi¢des. Isso sobretudo
enquanto marca a diferenga entre o pensamento genea-
16gico, ou hermenéutico em sentido nietzschiano, que é
o sentido mais radical, e qualquer “psicanalise da cultu-
ra” e qualquer “critica da ideologia” quec ainda seja
orientada pelo ideal de chegar, para além dos desmasca-
ramentos e das desmistificacdes, a um fundo “verdadei-
ro”, seja ele a estrutura econdmica, a pulsional ou, tam-
bém, como ocorre nas versoes religiosas da hermenéuti-
ca, 0 divino ou o ser entendido como fonte inesgotavel
do dom-destino da histéria. O ponto de chegada da “qui-
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mica” nietzschiana é que também a nogéo de verdade, a
crenga no valor dela de preferéncia ao erro, a prépria
ideia de que se possa ver de algum ponto um fundamen-
to certo em relagdo ao qual se possa chamar a mentira de
mentira, tudo isso ¢, por sua vez, mentira e produto cul-
tural. Portanto, A gaia ciéncia ndo é um saber do verda-
deiro fundo das aparéncias; e nao se identifica com a
hermenéutica ou a critica da ideologia que ainda conce-
be a prdpria tarefa nesses termos metafisicos.

A gaia ciéncia quer nos precaver, antes de tudo, con-
tra o risco de entender a hermenéutica nesses termos —
um risco, alids, ndo tdo tedrico. Nela, a hermenéutica
nietzschiana é delineada em suas duas, inseparéveis, ca-
racteristicas de fundo: ou seja, primeiramente em seu as-
pecto de critica da cultura (um aspecto ndo raro acen-
tuado de maneira exclusiva pelas interpretagfes “huma-
nistas” de Nietzsche, como a de Thomas Mann); mas,
em um segundo lugar e com igual peso tedrico, nos as-
pectos peculiares de “ruptura” que essa critica, levada ao
extremo, comporta, ou seja, a aposta do sujeito que im-
pede ler o discurso nietzschiano como um apelo a “to-
mada de consciéncia” da mentira que constitui a histéria
humana com a finalidade de produzir uma nova situacio
de “autenticidade” e de “verdade”. Esses elementos de

ruptura sao facilmente discerniveis no texto da Gaia cién-

cid, € quasc sempre se¢ encontram em uma posicio estra-
tégica ndo casual, no fim de cada livio (a0 menos na
maior parte deles): assim, o aforismo 54, antependltimo
do livro primeiro, que dd o tom a todos os desdobra-
mentos sucessivos, enuncia a necessidade de continuar a
sonhar sabendo que se sonha; o aforismo 107, no final
do livro segundo, inteiramente dominado pela atenciio a
arte como um dos lugares eminentes em que nasce a
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mentira da qual é tecido o mundo humano, vé nela tam-
pém o dmbito de uma possivel atitude hermenéutica des-
crita aqui claramente como jogo, liberdade sem limites,

“mas também sem fundamentos estaveis, em relacdo a

aparéncia. Um sentido eminentemente “de ruptura” tém
também os aforismos finais do livro quarto, nos quais se
enuncia o pensamento do eterno retorno do mesmo e,
logo depois, pela primeira vez se cita 0 nome de Zara-
tustra, que serd precisamente o mestre do eterno retor-
no. A tais clementos de ruptura deve-se acrescentar, des-
ta vez no inicio do livro terceiro e depois no livro quarto,
o andncio da morte de Deus, que, juntamente com a
ideia do eterno retorno, é o elemento novo da Gaia cién-
cia em relacao as obras precedentes, e que a coloca ja em
estreita ligagdo com os escritos do tltimo periodo. “Cri-
tica da cultura” — e portanto hermenéutica como des-
mascaramento, desmistificacdo, critica da ideologia — e
“ruptura” s&o os dois polos entre os quais A gaia ciéncia
oscila, aparecendo também nesse sentido como expres-
sio de um estado de convalescenga que ainda nao ¢é a
grande salide, e que talvez jamais se resolvera na grande
saude, como mostra ¢ “fracasso” da obra do ultimo
Nietzsche, confirmado pela rentncia final a levar a ter-
mo o Hauptwerk (a obra que, de acordo com um dos pro-
jetos, deveria ser intitulada A vontade de poténcia) e, tam-
bém de um modo demasiado dramadtico, pelo naufrigio
na loucura. A loucura, naturalmente, ndo é nem a causa
nem a confirmacio desse fracasso — como parecem pen-
sar alguns intérpretes que, ainda em tempos recentes,
atribuiram a loucura toda a obra do ultimo Nictzsche.
Nem o fracasso é simplesmente a falta de sucesso de um
escritor em resolver os problemas com que deparou a
certa altura. Melhor: que Nietzsche nédo tenha podido re-
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solver esses problemas é um fato que ndo concerne s
capacidades filoséficas do préprio Nietzsche, mas aquilo
que Heidegger, com expressio retérica aqui plenamente
justificada, chamaria de o destino do pensamento. O su-
jeito pensante que sai em busca dos “verdadeiros” fun-
damentos dos valores em que se baseia nossa civilizagdo,
e em geral de tudo o que de humano e de digno existe
no mundo, descobre ao final que até mesmo seu impul-
so para a verdade, sua fé na existéncia de uma verdade
como fundo estavel e certo, é ainda, por sua vez, menti-
ra, produto cultural, meio para prolongar a grande festa
teatral da existéncia. O préprio Deus cai vitima dos ho-
mens religiosos, daqueles que, educados pela religifo ao
escriipulo ¢ & veracidade, no fim o desmascaram como
uma mentira. Toda essa “ruptura” culmina na ideia do
eterno retorno do mesmo: o fato de Nietzsche, mesmo
deixando para elabora-la nas obras sucessivas, ter resol-
vido anuncid-la precisamente no final do livro quarto
(que na primeira edigfio era o tltimo da obra) significa
que ele concebe essa ideia precisamentc como o resulta-
do e o dpice daquele processo de critica da cultura ini-
ciado com Humano, demasiado humano ¢ desenvolvido
através de etapas como a indicada pelo aforismo 44 de
Aurora (o conhecimento da origem tira significado da
origem), pelo 54 da Gaia ciéneia (continuar a sonhar sa-
bendo que se sonha) e pelas numerosas paginas, sempre
na Gaia ciéneia, em que se submete a dura critica aquela
suprema instdncia do sujeito humano em sua acepcio
metafisica que é a consciéncia, Todos esses elementos de
ruptura culminam, com o quarto livro da Gaia ciéncia, na
ideia do eterno retorno do mesmo. No aforismo 341 da
Gaia ciéncia, a ideia do retorno se apresenta com aqueles
tragos que continuarao a ser seus tragos constantes e ca-
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racteristicos mesmo nas obras sucessivas de Nictzsche,
ndo obscurecidos de todo pelos esforgos que ele realiza-
ré para encontrar também confirmagbes e aplicages

para ela no plano cientifico, em correspondéncia com

ideias néo alheias 2 ciéncia da época”; ou seja, antes de
tudo em seu carater “seletivo”, ndo tanto no sentido ba-
nal, segundo o qual a idcia do eterno retorno estabele-
ceria uma hierarquia entre os homens em fungéo de eles
serem mais ou menos capazes de “suporta-la”, e sim na
medida em que a possibilidadc de o devir nao ter uma
direcdo e de cada momento dele ndo ter um sentido
transcendente, como sempre pensou a metafisica em
suas véarias formas, submete a existéncia assim como ¢ a
um juizo, a uma “selegao” de tipo inteiramente iﬂnédito,
que Nietzsche expressa nas palavras: “como vocé deve-
ria amar a si mesmo ¢ a vida...” etc. {(aforismo 341). A
aposta do sujeito acontece como a nece-ssén'a conse-
quéncia do reconhecimento de que néo existe um senti-
do, uma direcdo, do devir da histéria. A unidade do su-
jeito consigo mesmo sempre foi pensada e vivida como
continuidade hermenéutica articulada nos momentos do
tempo entendido como unidade das trés estases tempo-
rais (passado, presente, futuro): o futuro nao é o presen-
te nem o passado; o sentido do eu esta todo nessa dis-
tingdo que precisamente lhe da condigao de se mantf’:’r
igual mesmo na mudanga de seus diversos “estados”.
Eliminada a transcendéncia do futuro em relagao ao pas-
sado — e ¢la deve ser eliminada, se Deus csta morto, se
ndo existem significados ou valores que transcend-am 0
processo —, é a propria vida do eu como continuidade

12. Sobre isso, of. M. Monﬁnari, Che cosn ha “veramenie” detto
Nietzsche, cit.
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hermenéutico-temporal que vem a sc encontrar em uma
condigdo de “suspensao”. O que resta do eu apds a mor-
te de Deus, depois de se descobrir que a critica da cultu-
ra ndo pode se limitar a desmascarar a mentira dos valo-
res em favor de uma “base” verdadeira j4 que até mes-
mo a ideia de uma base verdadeira é mentira tragada
pelo desmascaramento?

Sobre esse “abismo”, abre-se, enfim, A gaia ciéncia,
mostrando assim que a convalescenga de que fala Nietz-
sche no preficio de 1887 deve ser entendida também
como um processo de “fortalecimento” do homem, que
o torne capaz de viver sabendo que a vida é sonho. Para
0 pensamento contemporaneo, como mostra o trabalho
filoséfico realizado atualmente, ndo raro com bons resul-
tados, em torno de Nielzsche e sob seu impulso, essa
abertura sobre o abismo ndo funciona necessariamente
como o sombrio chamado a um salto no vazio. A critica
da ideologia realizada apenas do ponto de vista da bus-
ca de uma verdade mais fundamental para apoiar os pés
sempre levou, até agora, & reconstitui¢do de castas mais
ou menos sacerdotais: comilés centrais, sociedades de
psicanalistas “autorizados”, mestres de vida e gurus de
todos os tipos. No aforismo 342, que encerra o livio quar-
to, Zaratustra declara que ele quer ir a fundo também no
sentido de que deseja declinar. A gaia ciéneia é uma criti-
ca da cultura que quer exercer-se como “hermenéutica
radical”, até o declinio do préprio sujeito que conduz o
trabalho interpretativo. Ainda que tivesse apenas o efei-
to de alertar contra a reconstituicio de castas sacerdotais
ou de &mbitos privilegiados da legitimacio, fa seria uma
grande coisa. Mas a obra de Nietzsche contém talvez
mais que uma simples Warnung nesse sentido, embora
essc “mais” tenha permanecido, para o préprio Nictz-
sche e para nés, algo ainda a ser pensado.

AURORA.
PENSAMENTOS SOBRE
0S PRECONCEITOS MORAIS

Precisamos ler Aurora tomando o titulo ao pé da le-
tra, ou seja, vendo-o como o inicio e o antincio de um
movimento que sé se desenvolverd mais adiante, no dia
pleno de muitas obras c de outras fases mais maduras do
pensamento de Nietzsche? Trata-se de uma 0br~a prepa-
ratdria, da pars destruens que precede construgdes mais
sistematicas e positivas? Essa é uma abordagem que pa-
receria naturalmente sugerida ndo apenas pela coloca-
¢do cronoldgica da obra — entre o final do ensinamento
em Basileia (1879) e o primeiro Zaratustra {1883) —, mas
também por afirmacoes explicitas do préprio Nietzsc,he,
seja em Aurora, seja no preficio de 1886, seja nas pagi-
nas de Ecce homo em que se recorda, muito resumida-
mente, a histéria dessa obra: Aurora é obra de escavacao
de uma toupeira movida pela esperancga de sair ao ar li-
vre, na luz de uma préxima libertagao; a tarefa da obra é
preparar o “grande meio-dia”, portanto um momento
de maior plenitude e de mais completa luminosidade; e
até mesmo o belo aforismo conclusivo, o 575, parecc o
resultado provisério de um trabalho de preparagao que
espera outros resultados.
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Esse enfoque, em suma, pareceria o mais adequado
nao apenas para Aurora e para as obras que pertencem a
mesma época da reflexdo de Nietzsche (ou seja, Huma-
no, demasiado humano e A gaia ciéncia), mas para toda a
obra nietzschiana, em que a tensdo profética parece
nunca se diluir em uma descricao de estruturas, no es-
bogo de tarefas determinadas, na apresentacio e exclu-
sdo de enunciados precisos. Com isso, porém, a questio
do carater “preparatério” de Aurora se estende para toda
a obra de Nietzsche; ¢ torna-se pouco ttil o uso dessas
categorias interpretativas. No entanto, é essa, mais ou
menos, a erientagdo da critica nictzschiana mais recente
— a0 menos a partir da publica¢do, em 1961, do Nielzsche
de M. Heidegger' — em que se afirmou cada vez mais ni-
tidamente a tendéncia de colocar no centro da atencio
as obras, e sobretudo os fragmentos péstumos dos dlti-
mos anos, identificando o sentido abrangente do fitoso-
far nietzschiano em nogbes como as do eterno retorno
do mesmo, além-do-homem?, vontade de poténcia, que
sdo elaborados precisamente nesses escritos da maturi-
dade. Essa tendéncia geral da critica nietzschiana — que
muitas vezes sc manifesta também no fato de ler sim-
plesmente todo Nietzsche a luz dos tltimos escritos, sem
nenhuma atengdo para uma evolugiio interna de seu
pensamento: é o que fazem muitos intérpretes france-

ses’, sejam quais forem as motivagdes tedricas que a mo- -

1. M. Heidegger, Nietzsche, cit.

2. Traduzo Ubermensch por “além-do-homem” em vez de pelo mais
usual “super-homem” por uma série de razdes tedricas que ilustrei em
meu I soggetto ¢ ln maschern, cit. '

3. Por exemplo, Sarah Kofman, Nietzsche et In métaphore, cit.; Ber-
nard Pautrat Versions du soleil, cit.; Jean Michel Rey, L'enjeu des signes,

cit. Acerca disso, cf. acima “Arte e identidade”.
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vem em Heidegger — justifica-se também como legitima
reagdo a orientacdo que prevalecera nos anos imediata-
mente posteriores a Segunda Guerra Mundial, quando o
esforo de resgatar Nictzsche da utilizacdo que o nazis-
mo fizera dele desenvolvia-se acentuando em sua obra
os aspectos de critica “iluminista” e intclectualista da
cultura, ¢ preparando a aproximagdo de Nietzsche de
Freud e de Marx, que se explicitaria no decorrer dos anos
1960 e se tornaria um tema favorito da cultura de 1968.
Essa leitura de Nietzsche em perspectiva iluminista e de
“critica da ideologia” é inspirada por uma profunda fide-
lidade aos ideais humanistas da tradigao liberal europeia
e pode-se encontrar prefigurada em algumas paginas de
Thomas Mann; ela é significativamente central no mais
popular intérprete americano (ainda que de origem ale-
mé) de Nietzsche, Walter Kaufmann®, mas orienta tam-
bém a leitura que Jiirgen Habermas fez de Nietzsche, tan-
to em seu comentario as Erkenntnistheoretische Schriften’
(uanto na mais ampla e sistemdtica interpretagio que
fornece em Conhecimento e interesse®. Se a preferéncia por
um Nietzsche “critico da cultura” ou da ideologia — que,
de resto, tem suas raizes remotas ja nos anos 1930, nas
obras de Jaspers e de Lowith’ — acabava empurrando
Nietzsche para o plano de um, ainda que critico, huma-
nismo profundamente parecido com a tradigao metafisi-

4, Walter Kaufmann, Nietzsche. Filosofo, psicelogo, anticriste, cit.

5. F. Nietzsche, Erkenntnistheoretische Schriften, com uma glosa de
J- Habermas, Frankfurt, Suhrkamp, 1968.

6. Jiirgen Habermas, Congscenza e interesse, cit. Cf., para um qua-
dro da literatura nietzschiana do pés-guerra, o meu Ipofese su Nietzsche,
cit., apéndice.

7. K. Jaspers, Nietzsche. Introduzione alla comprensione del stio filoso-
Sare (1936), cit.; K. Lowith, Nietzsche ¢ Veterno riforno (1936), cit.
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ca europeia, a retomada do Nietzsche “sistematico”
inaugurada por Heidegger levou a uma cxcessiva énfase
da positividade e construtividade do pensamento nietz-
schiano que, no préprio Heidegger e nos intérpretes que
0 seguem com mais fidelidade, acabou por fazer de
Nietzsche o pensador da era da técnica, o tedrico de uma
“vontade de poténcia” entendida como vontade de or-
ganizacdo total do mundo, manifesta precisamente na
aceitagdo, explicita e sem nenhum escriipulo metafisico,
do dominio incondicional sobre a natureza e sobre a so-
ciedade. Também esse resultado, ndo obstante todas as
afirmagdes em contrdrio {ndo de Heidegger, porém, que
tem toda a consciéncia de que, entendida assim, a von-
tade de poténcia é o ponto alto da metafisica, ou seja, do
platonismo ¢ do humanismo), traz Nietzsche de volta ao
ambito da tradi¢io humanista: 0 homemn que assume o
dominio do mundo ¢ o sujeito teorizado, implicita ou ex-
plicitamente, por Descartes e por Hegel, e talvez j4 pre-
conizado por Aristételes ¢ por sua ideia do saber como
“saber as causas”. Nessa situagdo interpretativa — de que
fazem parte de modo significativo, naturalmente, tam-
bém leituras menos “humanistas” de Nietzsche, como
as de Klossowski e de Deleuze* - chegou o momento de
perceber que as obras do Nietzsche “critico da cultura”,

como ¢ precisamente Aurora, ndo sdo simples prepara-_

¢ao, pars destruens de uma tarefa que sc cumpre além de-
las, no momento “sistematico” do pensamento nictz-
schiano, sem com isso esgotar o significado de Nictzsche
no desmascaramento das hipocrisias e das superestrutu-

8. Cf. G. Deleuze, Nietzsche e lg filosofia, cit.; P. Klossowski, Nietz-
sche et le cercle vicieux, Paris, Mercure de France, 1969; trad. it., Nietzsche
¢ il circolo wizioso, Milde, Adelphi, 1981,

AURORA. PENSAMENTOS SOBRE 08 PRECONCEITOS MORALS 285

ras sociais ou psicolégicas, da metafisica ¢ da moral bur-
guesa—cristéi, desmascaramento que seria também o mo-
mento supremo de dissolugdo dessa cultura. Nossa des-
locagao de intérpretes — como alids ensina a hermenéu-
tica de inspiragio heideggeriana — ndo se beneficia sim-
plesmente optando por privilegiar um ou outro momento
do pensamento de um autor (no caso de Nietzsche, ou

" as obras “desmascaradoras” ou as “sistematicas”) e as-

sumindo-o como centro de toda a sua obra; essa atitude
hermenéutica implica sempre 0 ideal, mesmo que incon-
fessado, de uma identificaggo com o autor, com suas
“yerdadeiras” intengbes, identificadas criticamente neste
ou naqucle momento ou aspecto de scus escritos. Como
intérpretes, ao contrario, temos de saber que a identifi-
cacdo com o autor e com suas intencoes é uma ilusdo; a
produtividade da interpretagdo consiste precisamente
em explorar a des-locagdo que nos separa do autor.
Precisamente nossa deslocacao no que diz respeito
a Nietzsche nos déa condigiio de ver agora que, ao con-
trério do que o préprio Nietzsche acreditava, sua obra de
“critico da cultura” - como se expressa por exemplo em
Aurora —nao é apenas “preparatoria” em relacdo a sub-
sequente filosofia da vontade de poténcia, do além-do-
-homem, do eterno retorno; mas isso nao significa que,
portanto, o verdadeiro Nietzsche seja apenas o desmas-
carador das mentiras, conscientes ou inconscientes, que
sustentam a construgdo moral-metafisica da cultura pla-
tdnico-cristd. Na verdade, além-do-homem, eterno re-
torno, vontade de poténcia — seja qual for a opinido de
Nietzsche sobre isso — ndo t€m, para nds, outro sentido
possivel a ndo ser a “dissolucdo” que se exprime nas obras
“criticas”. Se depois nos perguntamos o que, além da
mera passagem cronoldgica de uma porgao de tempo,
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nos desloca produtivamente em relagdo a Nietzsche, a
resposta mais abrangente parece ser a que se refere 4 ex-
periéncia das vanguardas, ndo apenas artisticas e litera-
rias, mas também filosdficas, do inicio do século XX. Foi
sobretudo a vanguarda artistica e literdria ~ e pensamos
antes de tudo no expressionismo, mas também em um
“isolado” como Musil — a que viveu da maneira mais ra-
dical a experi¢neia da conexdo entre supra-humanidade
e dissolugdo”. Se, como nos parece ser preciso fazet, re-

9. Com o titulo Nietzsche, il superuomo e lo spivito dell avanguardia
(publicado em I caso Nieizsche, cit.), e depois com o volume I soggetto e
la maschera, ja citado, propus ha alguns anos uma leitura de Nietzsche
centrada no problema da libertagio. Na época parecia-me que produti-
vidade da experiéncia da vanguarda para uma releitura de Nietzsche
devia residir no fato de que a vanguarda (artistica e filoséfica) do sécu-
lo XX acentuara o alcance revolucionério e utépico do chamado pensa-
mento negativo ou da dissolugio burguesa; em suma, o Bloch do Geist
der Utopie (1918 e 1923) contra o Lukécs da Destruticde da razio. No en-
tanto, até pela sugestdo de Bloch, a leitura de Nietzsche como “pensa-
dor da libertagiio” era, naqueles trabalhos, ainda demasiado tributéria
de uma ilusdo dialética: 0 além-do-homem de Nietzsche era concebido
como a realizagio individual de um espirito “abseluto” pensado no
fim, ainda hegelianamente, como aquele em que se realiza a perfeita
coincidéncia entre esséncia e existéncia, entre evento e significado.
verdade que aqueles mesmos trabathos j4 acentuavam o tema do “cre-
puscule do sujeito” através do qual deve passar cada realizagio do

além-do-homem; isso subentendia que o além-do-homem, se algum _

dia se realizar, devera ter caracteristicas diferentes do sujeito da tradi-
¢ao metafisica, e portanto também néo poders se configurar como au-
toconsciéneia desenvolvida de tipo hegeliano. Mas no conjunto, em O
stijeito ¢ @ mdscara, ainda prevalecia um esforgo de pensar, para além do
acaso do sujeito, a possibilidade de uma humanidade substancialmen-
te “conciliada”, seguindo o modelo da dialética. F esse aspecto daque-
la interpretacao que, a meu ver, deve ser revisto hoje, precisamente 2
luz de um reconhecimento mais radical da ligagio entre além-do-ho-
mem e dissolugio do sujeite, que alids me parece atestada pela prépria
interpretagio “utdpica” das vanguardas por parte do Bloch do Geist der

AURORA. PENSAMENTOS SOBRE OS PRECONCEITGS MORAIS 287
jeitamos o esquema da lukacsiana Destruigdo da razio"
em nome de um sentido “positivo” da vanguarda artis-
tica e filosofica (ou seja, daquele “irracionalismo” do
pensamento burgués do século XX que Lukéacs conside-
ra sintoma da decadéncia da burguesia), entdo devemos
ser radicais nesse aspecto: os elementos de dissolugio -
do eu, da cultura, da “forma” — que essa vanguarda cxal-
ta e exagera ¢ gue constituem o fio condutor da obra de
Nietzsche “critico da cultura” ndo sdo mero sintoma de
decadéncia ¢ de desagregacio, mas tampouco simples
fase preparatdria de uma construgao “positiva” ulterior.
A “dissolugdo” € o que caracteriza positivamente o além-
-do-homem.

Trata-se, naturalmente, de entrar em acordo sobre o
que significam os termos, e sobretudo a “dissolugéo”; e,
igualmente, de constatar — com base numa exploracéo dos
fragmentos péstumos dos anos 1886-1888 e das obras
publicadas naqueles anos, que ja esbogamos em outro
lugar, ainda que de um ponto de vista parcial — que em
Nictzsche ndo hg, afinal, uma definigdo positiva do além-
-do-homem que ultrapasse a dissolugdo da subjetivida-
de burguesa-cristd como é descrita e promovida pelas
obras “criticas” como Aurora. O que os leitores “huma-
nistas” de Nietzsche nio perccberam é precisamente
que a dissolugdo do sujeito que Nietzsche realiza em sua
critica da cultura é também a “definicao” positiva do
além-do-homem para cuja preparagao Nietzsche pre-

Utapie, em que, além do herdi trégico, ha sempre um “grau” superior, e
este € o clown. E nifo como fase provisoria.

10. La distruzione della ragione, cit.

11. Cf. o ensaio “La volonta di potenza come arte”, publicado em
apéndice a F. Nietzsche, Il libro del filosofo, cit.; agora in Le avventure del-
In differenza, Milao, Garzanti, 1980.



288 DIALOGO COM NIETZSCIIE

tende contribuir com sua obra. Perceber isso significa
também, hoje, encontrar uma leitura de Nietzsche que
explicite sua possivel atualidade para além da alternativa
entre um Nictzsche mero desmascarador da tradicio
metafisica e um Nietzsche profeta da era da técnica e da
organizacao total do mundo.

Mas, entao, em que sentido se pode dizer que Auro-
ra busca uma dissolugio — do sujeito, antes de tudo, po-
réim, em geral, de toda positividade e de toda forma —,
que nao ¢ apenas momento provisério ¢ que nio se dei-
Xa superar em um momento construtivo ulterior? A cri-
tica da moral que Nietzsche propde nessa obra desen-
volve-se ao longo de duas linhas, que t8m sua unidade
precisamente no fato de convergir em um resultado de
dissolucdo. De um lado, de fato, a moral é desmascarada
como um conjunto de principios que visam néo a utili-
dade ou ao bem do sujeito a que se impdem, mas 2 con-
servagao e ao desenvolvimento do todo social, mesmo
em prejuizo dos individuos. Eticidade é, antes de tudo,
conformidade ao costume; e essa conformidade nio be-
neficia o individuo, e sim o grupo ou aqueles que dis-
poem do comando no grupo. A moral da compaixio, tl-
timo resultado do cristianismo na cultura do século XIX
(Comte, Schopenhauer), é um exemplo extremo daque-

la confusdo entre contetido e forma da moralidade que

tem sua expressido emblemadtica em Kant: ou seja, a mo-
ral néo apenas tem a forma da lei universal que coman-
da a todos, mas seu contetido nao é outra coisa sendo a
promogio, a consolidagdo da totalidade social. As varias
escolas filosoficas talvez discordem das caracteristicas
especificas da sociedade que sc trata de realizar, mas to-
das elas concordam com o fato de que o ego deve sacri-
ficar-se a esse todo (cf., a esse respeito, Aurora, aforismo
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132). Mas ndo é demonstrado, ¢ alids ¢ uma tese contra-
ditéria, que o bem do individuo coincide com o da so-
ciedade, uma vez que a moral consiste precisamente em
pedir que o individuo se sacrifique pelo bem do todo.
Nesse caso, serd que, para Nietzsche, se deve afirmar o

“individuo contra as pretensdes do todo? A segunda linha
‘da critica nietzschiana da moral desenvolve-se exata-

mente na dire¢io da negagao do individuo como instan-
cia alternativa a ser oposta as pretensoes da totalidade.
Entre os dois tipos de “negadores da eticidade”, escreve
Nietzsche, ou seja, entre aqueles que negam a sincerida-
de dos motivos morais alegados pelos homens para ex-
plicar suas agdes ¢ aqueles que, sem pdr em divida a
sinceridade dos motivos apresentados, duvidam contu-
do que as agdes morais se fundamentem em certas ver-
dades, é preciso ficar com os scgundos: a moralidade ndo
é negada com base no fato de que, na rcalidade, quem
alega agir por certos motivos é movido por outros (inte-
resses, paixdes, csperanga de recompensas), mas com base
no reconhecimento de que, mesmo querendo, ninguém
pode indicar os verdadeiros motivos de suas agdes, por-
quc as acoes sdo algo demasiade complexo para ser co-
nhecidas mesmo por quem as realiza. Isso equivale a ne-
gar o pretenso carater “tltimo” da autoconsciéncia mo-
ral com base na qual alguém ¢ considerado responsavel
por suas acoes. Se chamamos morais, como se costuma
fazer na maior parte dos casos, as agoes realizadas nédo
por intercsse mas por amor aos outros, ou entio aquelas
“realizadas na liberdade da vontade” (cf. o aforismo 148),
em ambos 0s casos teriamos de reconhecer que Nao exis-
tem agoOes morais.

Nio tanto porque, no ambito metafisico, scja preci-
so preferir uma visdo determinista & crenga na liberdade,
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mas porque, simplesmente, o sujeito de tais ag¢des nio
existe; nao: o sujeito ndo ¢ livre; mas, simplesmente, o
sujeito ndo existe: ¢ apenas um jogo superficial de pers-
pectivas, uma aparéncia hermenéutica, portanto nada
daquilo que a tradigdo metafisica acreditou que fosse,
muito menos o centro de uma consciéncia e de uma ini-
ciativa original. O movimento com base no qual se che-
ga a essa conclusio é andlogo aquele ao qual, em outro
lugar", Nictzsche faz remontar a morte de Deus, morto,
paradoxalmente, pela religiosidade levada ao extremo.
Assim, no prefacio de 1886 A Aurora, é a conscienciosi-
dade moral que acaba destruindo a moral, que, portan-
to, perece por “autossupressdo”. Um aspecto da autos-
supresséo da moral, o aspecto decisivo, é que o sujeito,
dirigindo finalmente a atengao para si, contra todos os
apelos da moral para o altrufsmo e para o sacrificio, se
dissolve precisamente nesse ato de suprema afirmaco,
como por efeito da luz excessiva em que termina por se
encontrar. ff um movimento descrito de maneira exem-
plar nos aforismos 115-120 de Aurora. “O que para os
homens continua bem dificil de compreender é a igno-
rancia de si mesmos desde 0s tempos mais antigos até
hoje!... Ainda continua viva a iluso primordial de que se
sabe, se sabe de maneira totalmente precisa, como che-
ga a se efetuar a agéo humana... ‘Sei o que quero, e o que

fiz, sou livre ¢ responsavel por isso...”” (Aurora, aforismo

116). Essa pretensdo de “possuir-se” cognoscitiva e mo-
ralmente fundamenta-se numa ilusio. “Penamos tanto
para aprender que as coisas exteriores ndo sdo o que pa-
recem - coragem, portanto, com o mundo interior as coi-
sas sdo iguais! As agdes morais s30 na verdade ‘algo di-

12. Cf.,, por exemplo, Genealogia da moral, 111, 27
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ferente’” (ibid.}. A ilusdio de saber aquilo que as agOes
530 ¢ apenas um aspecto da ilusdo mais geral de conhe-
cer.o eu: do qual na realidade isolamos alguns tragos
grosseiros, os extremos, que a linguagem genc}ralizadora
consegue nomear, ¢ com base neles construimos uma
imagem dele inteiramente arbitraria: ”Ra.iva, adio, amor,
compaixdo, cobiga, conhecimento, alegria, dor - toc!os
esses 540 nomes para cstados extremos: 0s graus inferio-
res mais atenuados e até os inferiores, que cstao conti-
nuamente em jogo, nos escapain, e contudo sao precisa-
mente estes que tccem a trama do nosso carater e do
nosso destino” (aforismo 115). No aforismo 119, Nietz-
sche explica por que e como acontece gue o eu possa
apareccr-nos definido apenas por esses tragos extremos
e grosseiros: a vida do eu é um jogo de instintos, de im-
pulsos que por razoes que desconhecemos se sobrep’oem
aos outros, segundo o caso, e interpretam de seu proprio
ponto de vista os acontecimentos “reais” em que o cu
esta envolvido; a interpretacao vai muito além dos acon-
tecimentos; alids, talvez ndo exista, na verdade, algo como
um fato, um texto, mas apenas interpretagdes: talvez
“experimentar intimamente ¢ inventar”.

Sc é assim, ou scja, se a scgunda razdo de negar a
moral é que nédo existem agdes morais e imorais, porque
nao cxiste o sujeito a quem imputd-las, ndo se ppdera
considerar que, como parecem fazer pensar aforlsmgs
como o 9 e o 18 de Aurora, por exemplo, Nietzsche quei-
ra reivindicar, contra as pretensocs da moral como “eti-
cidade do costume”, a liberdade da iniciativa ¢ da res-
ponsabilidade do individuo. Alias, o prépriq aforismo.9,
que parece ir mais além dos outros no caminho da’a'flr—
macao do individuo, observa que nao apenas os espiritos
livres e criativos foram sempre considerados maus pela
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sociedade, mas eles mesmos se sentiram maus, mostran -
do assim a inseparavel ligagiio entre autoconsciéncia in-
dividual, mesmo revoltada, e moral social. O eu que rei-
vindica a prépria iniciativa original contra o conformis-
mo geral ndo é “mais confidgvel” que esse conformismo,
€ um correspondente dele, determinado como outro
polo da mesma estrutura. Daf depende, de um lado, o
fato de a critica da moral s6 poder ser formulada como
ternura por todas as “coisas ruins” ", isto é, que a revolta
contra a moral seja também, efetivamente, exaltagio da
imoralidade, com o inevitdvel corolério de se sentir maus
também por parte dos espititos livres; e, em segundo lu-
gat, que a Unica maneira de sair do permanente dominio
das valorages morais, também para aqueles quc se re-
voltam contra ele, seja a redugio do pdthos do sujeito,
uma diminuigéo do alcance e do significado atribuido as
escolhas. E esse o sentido do aforismo 120, que a nosso
ver nao deve scr lido como afirmagio metafisica de de-
terminismo; se se tratasse disso, seria no minimo estra-
nho néo indicar o “sujeito” verdadeiro que deveria subs-
tituir o sujeito aparente das cscolhas. Também esse afo-
rismo, porém, atua no sentido de uma reducio da tensio
das valoragbes morais. Reconhecendo que ndo existem
acdes morais ou imorais, escreve Nietzsche no aforismo
148, “nos restituimos aos homens um espitito sereno...”.
Aquilo contra o que se volta a critica da moral é o pate-
ticismo de toda crenga em uma estrutura metafisica do
mundo, e na conexio dessa estrutura com nossas esco-
lhas “supremas”. Sc a razio da humanidade evoluiu tio
lentamente até hoje, e se ainda hoje ¢ diffcil compreen-
der que o chamado eu é apenas o resultado de um jogo

13. Cf. Ecce homo, o capitulo sobre “Aurora”.
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de interpretagdes, isso se deve também “a essa solene
presenga, ou melhor, onipresenga, dos imperativos mo-
rais, que ndo permitem de modo algum a expressao do
problema individual sobre o porqué e o como... Serd que
ndo fomos educados a sentir de maneira patética e a fu-
gir na obscuridade, quando, ao contrario, o intelecto de-
veria ter o othar mais claro e frio possivel?” (aforismo
107). O apelo ao individual ndo é apelo a um centro 1il-
timo de decisdo e responsabilidade, que deve ser oposto
as pretensoes da eticidade; trata-se de uma individuali-
dade mais radical, que ndo quer renunciar a nenhuma
nuance e aspecto particular; portanto, que nao sc deixa
apressadamente definir com base naqueles fendmenos
“extremos” em que se baseia nossa crenga no eu. O in-
dividuum, escreve Nietzsche em Humarno, demasiado hu-
mano", é na realidade um dividuum; o principio da indi-
vidualidade ndo funciona nele como instancia de funda-
mentagio dltima (o eu como centro de autoconsciéncia
e de responsabilidade), mas como instancia de ruptura.
Essa ruptura, ¢ nio a reconstru¢do de uma unidade
e de uma totalidade conciliada ainda que sobre novas
bases, é a experiéncia que constitui o além-do-homem,
também para o Nietzsche das obras mais tardias. A ten-
tativa de delincar a figura do além-do-homem em ter-
mos positivos, para além dessa experiéneia de dissolu-
¢do, estd destinada a fracassar, tanto no plano filologico,
da leitura dos textos de Nictzsche, quanto, acreditamos,
no plano tedrico. E significativo que também outras pers-
pectivas tedricas radicais de nosso século, de Ernst Bloch
a Heidegger ¢ a Adorno, quando se csforgam por deli-
near em termos positivos a figura de uma humanidade

14. Cf. Humano, dewasiado humane, 1, 57.
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“liberta”, independentemente de como a chamam, en-
contrem sempre de alguma maneira o ocaso do sujeito:
basta pensar nas péaginas de Bloch sobre o sujeito conci-
liado consigo mesmo e com a natureza que ests tam-
bém, sempre, além do sujeito-individuo'; basta pensar
nas paginas de Heidegger sobre a possivel esséncia de
futuro do homem em uma dimensao nio mais subjeti-
va"; e basta pensar na prépria redescoberta de Adorno
de um “primado do objeto como potencial liberdade da-
quilo que existe pelo dominio”"”. Sao outros sinais (ndo
provas, ja que se trata sempre de discursos motivados
teoricamente de maneiras diferentes e até opostas) de
que a problemética da “libertagdo” nao pode ser resolvi-
da, no pensamento de Nietzsche e no pensamento de
hoje, através de um movimento de “apropriacio” — ou
até, caso se queira, de desalicnagio; e sim, no plano teé-
rico e também no da préxis histérica, através de um mo-
vimento de desassujeitamento (é esse o sentido da “am-
bigua” posi¢do de Heidegger diante da técnica, que nao
€ apenas lugar de esquecimento do ser, mas também lu-
gar da perda, e portanto do possivel reencontro, do ser-
-ai em sua autenticidade®, que significa ao mesmo tempo
liquidacdo da sujeigao ¢ perda do sujeito. A insisténcia de
Nictzsche na moral como neurose, que j4 ¢ evidente em

15. C£. E. Bloch, Il principio speranza, cit,, p. 791.

16. Cf. M. Heidegger, Sentiere interroti, cit., p- 97, nota. Sobre Hei-
degger e a ruptura da subjetividade, cf. agora meu ensaio sobre “An-
-denken. Il pensare ¢ il fondamento”, in Nucua Corrente, fasc. 76-7 (intei-
ramente sobre Heidegger), 1977; agora in Le avventure della differenza, cit.

17. Cf. Th. W, Adorno, Teorig estetica, trad. it. de E. De Angelis, Tu-
rim, Einaudi, 1975, p. 364.

18. Cf. @ jd citado ensaio “An-denken”, agora in Le avventure della
differenza, cit.
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muitas paginas de Aurora e sc tornara temética em obras
mais tardias, como a Genealogia da moral e Além do bem e
do mal, deve ser entendida antes de tudo neste sentido:
a ctitica da moral, da eticidade como costume, moral do
rebanho, nfo é empreendida em nome do sujeito livre e
responsdvel, também ele produto de neurose, formagéo
de doenca. Esse sujeito, sobre o qual recai o peso da
“responsabilidade” e da autoconsciéncia total, é aqucle
que ndo pode prescindir de Deus, como autor da Graga,
como socorredor necessdrio para a realizagdo do milagre
moral; que sc espera do sujeito {(cf. o aforismo 87).

Para onde aponta esse movimento de desassujeita-
mento como experiéncia constitutiva do além-do-ho-
mem? O mundo do além-do-homem é o mundo da plu-
ralidade liberta. A ideia do etermo retorno do mesmo,
que, juntamente com o além-do-homem e a vontade de
poténcia, constitui um dos polos essenciais do pensamen-
to do Nietzsche maduro, ndo deve ser motivo de equi-
voco sobre o sentido do fiber na expressao Ubermensch”.
Como agora mostraram de modo definitivo as mais con-
fidveis cntre as dltimas interpretagdes de Nietzsche -
nao apenas a ja mencionada de Deleuze, mas tambem
leituras mais matizadas, como a bem recente de Ferruc-
cio Masini™ —, eterno retorng, além-do-homem ¢ von-
tade de poléncia constituem um bloco de conceitos que
podem ser lidos juntos apenas no sentido daquela que a
nosso ver deve ser chamada a libertagdo da pluralidade.
Antes quc essas nogdes fossem tematizadas nas obras do

19. Dizemos aqui no sentido das paginas de G. Bataille, “La vec-
chia talpa e il prefisso ‘su’ nelle parole superwome e surrealista”, no volu-
me Critica dell’ocehio, ed. it. org. por S. Finzi, Rimini, Guaraldi, 1972.

20. F. Masini, Lo scriba del caos. Interpretazione di Nietzsche, Bolo-
nha, 1l Mulino, 1978.
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Nictzsche maduro, Aurora ja apontava nessa direcdo.
Sua critica da moral ¢ a critica de toda visdo hegemani-
ca do mundo: “uma dnica moral moralizadora néo exis-
te continuamente, e toda eticidade, afirmando exclusiva-
mente a si mesma, mata demasiadas forgas boas e passa
a ser cara demais para a humanidade” (aforismo 164).
Reconhecer isso abre caminho para uma visdo “experi-
mental” da existéncia: “novas experiéncias de vida e de
comunidade devem ser realizadas” (ibid.). Se existe um
sentido cm que podemos nos sentir, nés, homens mo-
dernos, resultado de um progresso, cste é que nos tor-
namos maduros para a experiéncia, para o experimento
da pluralidade. Antes de tudo, porque “nio precisamos
mais ter sempre medo diante dos animais ferozes, dos
barbaros, dos deuses e dos nossos sonhos” (aforismo 5),
sem duivida, até porque a ciéncia, a técnica e a organiza-
¢ao social do trabalho puseram-nos a salvo das ameacas
mais imediatas & nossa sobrevivéncia; mas sobretudo
pcla autossupressdo da moral que acompanhou nossa
seguranga externa. O homem maduro para a pluralidade
€ aquele que vive num mundo em que as decisdes indi-
viduais ndo t¢m um alcance de salvagio ou de perdicao
total; nessas decisdes nunca estd em jogo sua alma (cf.
aforismo 501),

O saber ja ndo é, como ecra em épocas mais violen-

tas, o ato de forca com que o homem queria garantir-se -

tudo de uma s6 vez, para se colocar, ainda que ilusoria-
mente, a salvo; o pensamento do futuro serd um pensa-
mento mais generoso (“‘Que importa eu!” - estd escrito
na porta do pensador do futuro”, aforismo 547). Fazen-
do desaparecer a ilusdo de que se possa remontar a cau-
sas simples (aforismo 6), a ciéncia liquidard também o
“eu” e sua infelicidade (cf. aforismo 450).
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O além-do-homem néo é o que nascera depois des-
se processo de dissolugdo, depois desse distanciamento
do sujeito; ao contrario, o além-do-homem ¢é precisa-
mente esse sujeito enfraquecido, ndo mais patcticamen-
te confiado as préprias decises, mas capaz de viver sem
angustia uma existéncia superficial. O homem sem cen-
tro, ou também: o homem sem qualidades, nao é uma
etapa intermedidria, uma fase de passagem para a cons-
trugdo do homem novo. O destino do declinio nao é
apecnas do homem da tradigio, mas também do além-
-do-homem; deve declinar 0 homem da tradigiio apenas
para que o sujcito aceda finalmente a sua verdadeira con-
di¢do, que € a de ser alguém que, continua e constituti-
vamente, declina. Se é possivel falar de um projeto nietz-
schiano de libertagao, tratar-se-3 de uma libertagio “por
subtragdo”, por deslizamento ou detiva: o poder tem ne-
cessidade de sujeitos a quem dominar; a libertagio da
sujeigio-assujcitamento passa por um processo de desas-
sujeitamento. A vanguarda artistica, literdria, filosofica
do século XX experimentou, viveu, petcorreu csses apa-
rentes “jogos de palavras” de muitas maneiras; e talvez
a propria Iniciativa politica revolucionaria tenha comega-
do a fazer experiéncia deles de modo cada vez mais in-
tenso: nao se podera ler também & luz desse problema
da desassujei¢ao a histdria do tdo pouco real “socialismo
real”, e a problematica da crise do leninismo? A “cam-
panha contra a moral”*' que Nietzsche empreendeu em
Aurora apenas comegou; nds a realizaremos se € cnquan-
to formos capazes de decifrar todos os elementos de
desassujeitamento que se encontram na obra de Nietz-
sche e no pensamento e na poesia do nosso século.

21. Cf. Ecce homo, o inicio do capitulo sobre “Aurora”.



ZARATUSTRA

Ha muitas razdes para considerar Assim falou Zara-
tustra a obra mais significativa de Nietzsche. De fato, em
certo sentido ela contém toda a sua doutrina; sobretudo,
tanto no plano do contetido como no do estilo, resume
em si toda a ambiguidade que caracterizou o ensinamen-
to e a propria figura dessc extraordindrio filésofo. Como
o proprio Nietzsche, Zaratustra (“um livro para todos ¢
para ninguém”, como diz o subtitulo) é uma obra que
atrai ¢ repele, que inquieta precisamente pela inextrica-
vel ambivaléncia dos sentimentos que suscita. E dificil
pensar que o Zaratustra alguma vez tenha sido amado
incondicionalmente por algum leitor, como alids se “pres-
creve” em muitas paginas do livro, no qual o mestre con-
vida reiteradamente os discipulos a se libertarem dcle e
anuncia continuamente o proprio desaparecimento. A
atragdo representada por tantas paginas de verdadeira
poesia, de profunda sugestdo, contrapde-se com fre-
quéncia, no espirito do leitor, uma certa justificada im-
paciéncia pelo estilo redundante, empolado, “retdrico”
no pior sentido, de muitas outras paginas. Sera apenas
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uma questao de gosto da época - como parece pensar
Hans Georg Gadamer, um dos comentadores que reco-
nheceram mais explicitamente cssas graves limitagoes
estilisticas da obra?' Ou, ao contrdrio, nao se trata de um
carater intrinseco, muito profundamente ligado ao pro-
prio sentido dos contetidos e dos ensinamentos que
Nietzsche deseja transmitir? A ambiguidade inquietante
nao é apenas a do estilo literario da obra; é mais uma
vez ligada a forma literdria, a questdo de saber sc sc deve
identificar Nietzsche com o personagem Zaratustra,
como se este fosse a propria voz do fildsofo e os seus dis-
cursos devessem scr tomados como exposi¢des doutri-
nats do tipo do tratado. Tudo o que Zaratustra diz e en-
sina € ensinamento filoséfico de Nietzsche? Ou existe
um certo distanciamento, que deve ser levado em conta
na interpretacdo, entre o autor e o “personagem”? Se
ndo existe, por que Nietzsche teria escolhido essa forma
literaria, essa narrativa em terceira pessoa? Por outro
lado, a ambiguidade ainda mais profunda é a concer-
nente nao apenas a esses problemas estilisticos, exposi-
tivos, retéricos, mas aos préprios contetidos da mensa-
gem de Zaratustra, ao significado dos vdrios discursos e
a coeréncia ou incoeréncia que se pode reconhecer ne-
les. Como todos os discursos alegdricos, as parabolas, os
discursos de Zaratustra suscitam problemas de interpre-
tacdo, de verdadeira decifragdo: quem sdo os animais
que scguem Zaratustra, e tantos outros personagens
como © anao, que aparecem a certa altura? O que signi-
fica 0 encontro com “o dltimo papa” do capitulo intitu-
lado “Fora de servign”, na Quarta Parte? O que devemos

1. Cf. H. G. Gadamer, I dravuna di Zarathustra (1986), trad. it. org,
por C. Angelino, Génova, It Melangolo, 1991.
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ler em um discursa tao repleto de simbolos como o que
se intitula “Da visdo e do enigma”?

- Como veremos, nao existe uma resposta cabal para
todas essas perguntas. Ndo € possivel — e nunca se ten-
tou de maneira sistemdtica — compilar um dicionério
exaustivo dos sfmbolos que aparecem no Zaratustra;
nem, sobretudo, o trabalho dos intérpretes de Nietzsche
até agora levou a uma construgdo sistemdtica confidvel
de sua doutrina, que ndo apenas resolva o problema da
decifragdo dos simbolos do Zaratustra, mas que supere e
concilie as contradigdes quc parecem subsistir entre as-
pectos diferentes, todos essenciais, da doutrina que nele
sc anuncia. Essa impossibilidade de chegar a solugdes
definitivas e exaustivas ¢, contudo, menos grave do que
parece ¢, acima de tudo, ndo deve levar a uma conclusio,
esta sim, puramente retérica ou psicologistica: como se,
em tltima andlise, as insoliiveis ambiguidades do Zara-
tustra, e do proprio Nietzsche, fossem apenas o “tragico”
testemunho de uma histéria existencial que deveria ser
reconhecida como exemplar apenas na sua problemati-
cidade sinceramente vivida até o fim... Em vez disso,
pode-se comegar prestando atengdo em expressdes
como “um livro para todos e para ninguém”, ou nas tan-
tas paginas em que Zaratustra convida scus discipulos a
esquece-lo, ou em que declara que scus ouvintes ainda
nao estao maduros para sua doutrina, ou naquelas que
insistem no carater sempre preparatorio de seu ensina-
mento: em suma, naqucle certo tom profético abrangen-
te desse texto, que, se quisermos leva-lo a sério, ndo é
nem a expressao de uma tragica incapacidade existencial
de ir além dos conflitos e das ambiguidades (pensadas
como inatas a finitude do homem), nem o mero rovesti-
mento retorico de uma doutrina sistemdtica apresentada
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em uma narrativa simbolica com o objetivo de se fazer
compreender melhor pelo grande publico, come uma
cspécie de philosophia pauperum.

O que diz Assim falou Zaratustra e por que o diz na
forma de uma série de discursos atribuidos a um perso-
nagem da mitologia iraniana pela qual Nietzsche nunca
parece ter se interessado antes desta obra?? ‘

Nietzsche projetou ¢ escreveu o Zaratustra num mo-
mento cm que seu pensamento sentia ter atingido uma
fase de maturidade, tendo chegado aquclas que desde
entdo, até o fim da vida consciente, passaram a ser suas
doutrinas mais caracteristicas e significativas, a ideia do
cterno retorno do mesmo, o projeto do super-homem
(ou: além-do-homem, como talvez fosse melhor dizer),
a que sc acrescentaram, sem mudar seu sentido, os te-
mas do niilismo e da vontade de poténcia. Embora so-
bretudo a ideia do eterno retorno tenha “aparecido” a
Nietzsche, como elé mesmo conta’, como uma desco-
berta repentina, uma intuigio inspirada compardvel a
uma verdadeira experiéncia de converséo, o significado
resolutivo que cle lhe atribui para todo o seu pensamen-
to ndo seria compreensivel sc ela ndo cstivesse também
profundamente ligada aos problemas e aos temas de sua
filosofia precedente. Essa filosofia se configurara, a partir
do livro de sua juventude, O nascimento da tragédia a par-

tir do espirito da miisica (1872), como uma critica da de- -

cadéncia que, segundo Nietzsche, caracteriza a cultura
europceia desde o fim da época tragica dos gregos. Inver-
tendo aquela que fora a orientagio classicista de quase

2. A esse respeito vejam-se as noticias fornecidas por C. P Jang,
Vita di Nietzsche (1978), trad. it. org. por M. Carpitella, Roma/Bari, La-
terza, 1981, vol. 11, p. 209.

3. Cf. Ecce homo, Opere, vol. VI, tomo 111, cit., p. 344.
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todo o pensamento europeu desde o século XVIII (mas
mesmo antes, a partir do Renascimento), Nietzsche pen-
sa que a verdadeira vitalidade do mundo grego antigo,
seu significado de modelo para toda cultura sucessiva,
deve ser encontrado no periodo pré-classico, que se en-
cerra com a tragédia euripidiana e com o ensinamento
de Socrates. A grande tragédia grega (Esquilo, Séfocles),
de fato, cra a expressdo de uma civilizagio ainda profun-
damente arraigada ao mito, que nas histérias dos deuses
e dos herdis tragicos construia uma imagem luminosa da
vida humana que, no entanto, tinha sentido na medida
em que conservava as proprias raizes em um sentimen-
to profundamente pessimista, trdgico, do destino huma-
no. A tragédia, atirmava Nietzsche, nascera como sinte-
se de espirito (ou elemento) apolineo — o impulso para a
forma definida, que da lugar, por exemplo, a arte da es-
cultura ~ e de espirito (ou elemento) dionisiaco — que, ao
contrario, é o imediato sentir-se em sintonia com a his-
toria incessante da vida e da morte, em que os limites da
individualidade e da consciéncia sdo arrastados como
que pela enchente de um rio. Dionisfaca por exceléncia é
a musica {Nietzsche aprendera isso de Schopenhaucer,
para quem, como se sabe, a musica era objetivacdo ime-
diata da vontade de viver). Com Euripides (cujo teatro é
inteiramente permeado de motivos racionalistas) e so-
bretudo com Sécrates, que opde ao mito uma ideia do
mundo como ordem racional em que “ndo ha nada a te-
met”, desde que nos deixemos guiar pela razéo, o equi-
librio entre elemento apolineo e elemento dionisiaco se
rompe, cm favor do primeiro. Acontece um pouco aqui-
lo que, no século XX, pensadores profundamente in-
fluenciados por Nietzsche, como Horkheimer e Adorno,
chamariam a “dialética do iluminismo”: a imposi¢do de
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uma visao racional do mundo faz com que se perca.o
contato com a verdadeira realidade da vida humana, e
sobretudo mata a capacidade de criar, a liberdade da ima-
ginagdo poética, em suma também a liberdade no senti-
do mais pleno da palavra. Decadéncia, para o Nictzsche
do livro sobie a tragédia, ¢ portanto a ciéncia que se de-
senvolve a partir do racionalismo socratico, e que se har-
moniza peifeitamente com a moral crista, para a qual o
mundo real com que temos de lidar todos os dias é ape-
nas provisorio ¢ aparente {como eram as coisas sensiveis
para Platdo, apenas imagens das ideias eternas), ¢ tem
sua auténtica verdade no mundo do além, prometido
aos fiéis apos a morte. A decadéncia da civilizagio euro-
peia € um cfeito da atitude ascética imposta tanto pelo
racionalismo socratico-platénico quanto pelo cristianis-
mo: de fato, ascese ¢ o esfor¢o do cristdo para ndo se
deixar dominar pela paixdo pclas coisas terrenas, assim
como ascese é o esfor¢o do cientista para prescindir das
imagens méveis das coisas buscando a verdade, ou seja,
as leis permancntes da natureza, colocando entre pa-
rénteses os proprios interesses e os proprios pontos de
vista “subjetivos”.

A decadéncia ndo tem apenas esse componente as-
cético: outro aspecto central dela é o que Nietzsche, em

um escrito pouco_posterior ao livro sobre a tragédia (a

segunda das Consideracdes extempordneas - quatro ensaios
publicados entre 1873 e 1876 —, intitulada “Da utilidade
e desvantagem da histéria para a vida”), chama a “doen-
¢a histérica”. O século XIX, como se sabe, foi o século da
explosdo da historiografia. A educagio do cidaddo mo-
derno curopeu sempre apareceu, desde entdo (¢ ainda
hoje, alids), como um colocar-sc em dia com a historia
retomando textos, obras, eventos do passado. Nictzsche
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considera excessivo esse historiografismo de toda a cul-
tura, porque produz uma cspécic de indigestdo. Sobretu-
do, ter assim presente o destino de tudo o que passou, e
portanto também de sua irremedidvel transitoriedade,
acaba impedindo qualquer criatividade: como um autén-
tico discipulo de Herdclito, o cidaddo culto curopeu nao
apenas nao desce duas vezes no mesmo rio; ndo desce
nem sequer uma vez, por cstar a tal ponto convencido da
inutilidade de qualquer iniciativa, destinada a ser arreba-
tada pelo inexoravel transcurso do tempo.

A ideia de decadéncia definida como racionalismo,
ascetismo, cientificismo, historiografismo  permancce
constante ao longo de toda a obra de Nietzsche, embora
nos escritos daquele que chamamos o periodo “médio”
(Humano, demasiado huwmano, Aurora, A gaia ciéncia; entre
1878 e 1882) ele va atribuir a ciéncia também um signi-
ficado positivo (a objetividade do cientista como modelo
do desprendimento do espirito livre), e a historia nao lhe
parecerd mais apenas um peso, mas tamb¢m uma ctapa
indispensdvel para reconhecer os erros de que se ali-
mentou a cultura do passado. As obras do periodo mé-
dio trazem cfetivamente algumas novidades na cstrutu-
ra de pensamento do Nietzsche jovem; por exemplo,
afastam-se de Schopenhauer e de Wagner, do qual, nos
anos do livro sobre a tragédia, Nictzsche csperara que
podia vir um renascimento do espirito tragico. Mas a li-
nha-mestra do pensamento nictzschiano permancce
constante: a busca de um meio de sair da decadéncia. E
precisamente em relagdo a isso que a ideia do eterno re-
torno de que Zaratustra é o advogado ¢ o profeta mos-
tra-se decisiva e resolutiva para Nietzsche. As “solugtes”
que, de Humano, demasiado humano a Gaia ciéncia, Nietz-
sche imaginou para o problema da decadéncia — e que
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substancialmente podem ser resumidas na ideia do “es-

pirito livre” e naquela (por muitos aspectos semelhante)
da livre criatividade do artista — configuraram-se todas

como provisérias, instaveis, e por isso teoricamente insa-

tistatdrias. A critica da civilizagdo “socrética” que Nietz-
sche realizou naquelas obras teve como resultado uma
destruigio radical das bases metafisicas e morais dessa
civilizagdo: retomando temas que tinham ampla circula-
¢ao no pensamento de sua época, também e sobretudo
no ambito positivista, Nietzsche elaborou aquela que em
Humano, demasiade hymano chama uma “anélise quimi-
ca das ideias e dos sentimentos”, reconhecendo que na
base de todo pretenso valor superior (tanto de tipo cog-
noscitivo como de tipo moral) hd apenas o impulso
egoista para viver e se afirmar. A prépria verdade, como
nucleo estéavel sobre o qual se pode fundar e se pode
construir uma convivéncia ndo conflituosa, é exatamen-
te um valor funcional as exigéncias da sobrevivéncia e da
convivéncia: em um ensaio incompleto de 1872, Sobre
verdade e mentira em sentido extramoral, Nietzsche afirma
que verdade ¢ apenas aquilo que se adapta as regras de-
terminadas pela maioria dos falantes de uma certa lin-
gua. Qualquer representa¢do que nos fazemos das coi-
sas, de fato, é ja uma metafora, a invencao de uma ima-
gem sobre a qual ndo podemos saber se corresponde ou
néo a coisa, e que depois, outra metéfora, serd designa-
da com uma palavra, também esta inteiramente arbitrd-
tia, Para nos entender com os outros, porém, temos de
adotar um sistema metafdrico comum, e este geralmen-
te é o dos mais fortes, como acontece no caso de povos
colonizadores ¢ vencedores que impdem a prépria lin-
gua aos colonizados e subjugados. No entanto, se a ver-
dade € apenas uma mentira, ou metéafora, que respeita
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uma convengéo soctalmente aceita {ou imposta), a and-
lise quimica de Humano, demasiade humano nédo leva a
identificar uma verdade ltima. A prépria ideia de uma
verdade dltima também é pura ficcao que é til para a
vida. Contudo, ela se revela como ficcdo precisamente
quando, tendo funcionado para garantir uma certa orga-
nizagdo da vida social e também o progresso da ciéncia
e da técenica, se descobre como nao mais estritamente
necessaria. Esse processo de autodissolugdo da propria
ideia de verdade é aquele que; a partir da Gaia ciéncia
(portanto, em correspondéncia com a descoberta da
ideia do eterno retorno), Nietzsche descrevera como a
morte de Deus. Deus morreu, foi morto por seus fiéis,
Ele ordenou que estes fossem verdadeiros, e no fim, pre-
cisamente para obedecer-lhe, os fiéis foram obrigados a
reconhecer que o proprio Deus é uma mentira. Como a
ideia de uma verdade objetiva e estavel, também Deus
serviu para proteger o homem em tempos em que cién-
cia, técnica e organizagdo social ainda nao o protegiam
contra as amecagas da natureza hostil e contra os riscos
da guerra de todos contra todos; hoje que, precisamente
gragas a crenga na verdade, em Deus, na razdo, se alcan-
¢ou um certo grau de seguranga, esses mitos ja nao sao
necessarios.

O alcance resolutivo que Nietzsche — certo ou erra-
do, como se verd — atribui a ideia do retorno (que se anun-
cia ja, antes de em Zaratustra, em um dos dltimos aforis-
mos do livro quarto da Gaia ciéncia) estd estreitamente
ligado a problematicidade aberta que essa “desmistifica-
¢d0” radical implica. Uma vez estabelecido que nossa ci-
vilizac3o ndo se baseia na verdade, mas no erro ou ao
menos em convengdes arbitrarias inspitadas apenas por
motivos de utilidade, o que obtivemos? Nao a verdade,
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com certeza, ja que também ela, ¢ sobretudo cla, é errp,
O renascimento da cultura tragica (e portanto o resgate
do elemento dionisfaco do predominio do apolineo, ou
seja, da verdade e da racionalidade socrética), que Nietz-
sche esperara poder ser determinado pela difusdo da obra
de Wagner, deu lugar & decepcionante experiéncia do
festival de Bayreuth, uma espécie de rito espetacular para
elites burguesas descjosas de intensas emogoes estéticas
(Brecht diria “gastrondmicas”), e sobretudo exposto a
“recaida” na mitologia cristd (uma recaida que Nietzsche
vé verificar-se com o Parsifal). A rejei¢io da linguagem
dominante, a libertagido dos multiplos sistemas metaf6-
ricos reprimidos pela obrigagdo de mentir de acordo com
as regras estabelecidas (em que consiste precisamente a
verdade, segundo o ensaio Sobre verdade e mentira..),
pode ocorrer s6 na criatividade artistica: mas também o
fracasso, segundo Nietzsche, do sonho wagneriano, ¢
em geral o fato de que a arte, em nosso mundo, continua
submetida a logica da divisdo do trabalho, permanecen-
do apenas “a arte das obras dc arte” {(momento excep-
cional, reservado as horas de écio, de descanso ete.), de-
monstram que ndo € daqui que sc pode esperar uma saf-
da da decadéncia. Dessc modo, também o espirito livre,
que ¢ a figura de homem néo decadente que se delineia
em Humano, demasiado humano, ¢ sempre descrito como
uma personalidade excepcional: certamente, antes de
tudo no sentido de que ndo é escravo das opinides do re-
banho; mas também no sentido de que é sempre a exce-
¢ao de uma regra, um pouco como o génio artistico, ¢ seu
clevar-se acima das convengoces e do erro compartilhado,
sempre um pouco como “a alegria do cscravo nas Satur-
nais” de que fala o aforismo 213 de Humano, demasiado
humano (cf. também o 225, 230, 427, 680, bem como a
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Gaia ciéncia, 76 e 382). A problemaética do espirito livre —
do seu valer como modclo de humanidade nao deca-
dente - pode scr resumida naquilo que diz o belissimo
aforismo. 54 da Gaia ciéncia: com a andlise quimica das
ideias e dos sentimentos descobrimos que a vida estd
imersa no erro e que este € necessdrio para a vida. Mas,
entdo, para continuar a viver, temos de aprender a “con-
tinuar a sonhar” sabendo que sonhamos.

As razoes pelas quais Nictzsche podia nao se sentir
satisfeito com cssas posighes podem ser resumidas, sem
desrespeitar os textos e-suas intengdes, chamando de
“esteticismo” o limite que cle mesmo sentia nelas. Com
isso, dizemos também que tanto o contetido tedrico como
a forma (profética, alegérica) do Zaratustra impuseram-
-se a Nietzsche como uma maneira de superar esse limi-
te. Do ponto de vista da forma, ¢ até muito facil reco-
nhecer no Zaratustra, se ndo uma imitagio dos Evange-
lhos (existem analogias, mas também diferengas profun-
das), ao menos uma escrita que se propoc objetivos and-
logos aos que cumpriu o texto do Antigo e do Novo
Testamento na tradigdo ocidental: o préprio Nietzsche,
alids, compara sua tarefa a do Evangelho, quando insiste
no erro que Jesus cometeu ao se tornar compreensive]
com excessiva facilidade. Em contrapartida, Zaratustra
quer que o proprio ensinamento se apresente mais mis-
terioso e problematico, mas de qualquer maneira, tam-
bém isso, com o objetivo de se mostrar mais “historica-
mente” eficaz. A escolha da forma profética, portanto,
corresponde ao proposito de Nietzsche de ofcrecer a hu-
manidade um texto fundamental, uma espécie de ma-
nual para a preparagio do além-do-homem. Essc propé-
sito marcara todo o resto da obra de Nietzsche, até mes-
mo o projeto, jamais levado a termo, de escrever um
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Hauptwerk ao qual, a0 menos por um certo periodo, ele
quis dar o titulo A vontade de poténcia'. Esse propésito se
consolida, ou melhor, nasce nele precisamente na medi-
da em que ele considera ter finalmente descoberto, na
doutrina do eterno retorno, a base daquilo que, sempre
nas anotagOes preparatdrias de A vontade de poitncia,
chamard a “transvaloragao de todos os valores”. O al-
cance resolutivo daquela doutrina, contudo, como se evi-
dencia para quem 1& o Zaratustra e os outros textos em
que Nietzsche fala dela, ¢ muito problematico; e isso po-
deria explicar também em um outro sentido o motivo de
cssa obra ter o cardter de uma profecia desenvolvida em
uma trama alegorica tdo dificil de decifrar. Nietzsche
compreendeu, ou pelo menos sente, que a ideia do re-
torno é radical a ponto de mudar todos os termos da
existéncia do homern, estabelecendo as bases do surgi-
mento daquela criatura nova que é o Ubermensch. Mas
essa sensagao, intuigao etc., que —ao menos é o que nos
parece — ¢ amplamente compartilhada por quem 1é o
texto nictzschiano (porque do contrario ndo se explicaria
a persistente popularidade de Nictzsche, a centralidade
que sua filosofia conservou por quase todo o século), ndo
congegue traduzir-se, nem nele nem, provavelmente, em
seus comentadores, em uma explicitagdo completa e sa-
tisfatéria que revele todo o seu sentido tedrico. Sera por-

que, como de resto as profecias biblicas, a compreensio

de seu sentido ndo é apenas uma atividade teérica, mas
depende também e sobretudo de transformacdes prati-
cas? As profecias do Antigo Testamento, segundo a dou-
trina cristd, sd se tornam compreensiveis com base no
evento da encarnago. Serd que a obscuridade da profe-

4. Cf. ainda a Vita di Nietzsche, cit., vol. 11, pp. 531-3.
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cia de Zaratustra também estd ligada ao fato de que o
processo de seu cumprimento estd ainda em curso, ¢ por
isso seu sentido, em grande medida, ainda nos escapa?’
Pode ndo ser uma hipdtese tao absurda, se pensamos
que uma das principais dificuldades que os intérpretes
(penso principalmente em Karl Léwith®) apontaram so-
bre o sentido da ideia do retorno consiste no fato de que
ela pretenderia restaurar uma visdo ciclica (e grega) do
tempo mediante uma decisdo, uma cesura, uma trans-
formacio que, como tal, nega precisamente a repetigéo e
a ciclicidade, ja que se apresenta necessariamente como
uma novidade radical em relagdo ao modo de viver o
tempo que caracterizou toda a modernidade europeia. E
um problema que, alids, se encontra claramente na leitu-
ra de algumas das pdginas mais densas c dificeis do Za-
ratustra (“Da visdo e do enigma”, “O convalescente”,
ambos na Parte Terceira), em que imagens e simbolos fa-
lam tanto do circulo eterno do tempo como da decisao
que, de alguma mancira misteriosa, ¢ exigida para que
cle tenha o sentido resolutivo que Zaratustra parece lhe
atribuir: o pastor deve morder a cabega da serpente, e s6
depois acorda luminoso ¢ transfigurado (como Jesus so-
bre o Tabor?). A dificuldade dessa mordida é evocada por
Zaratustra quando ele rectimina seus animais por terem
feito do eterno retorno “uma modinha de realejo”, ou
seja, entendendo-a como uma mera constatagio da in-
sensatez de todo devir. A contradi¢do evidenciada por
Lowith na doutrina do retorno, portanto, embora senti-
da por Nietzsche, é “resolvida” por ele s através dos
simbolos e das pardbolas de Zaratustra. E continua a ser

5. Sobre tudo isso, como sobre outros pontos desta introdugfo, re-
meto ainda ao meu H soggetto ¢ la maschera, cit., p- 169n.
6. Cf. K. Lowith, Nietzsche e I'eterno ritornao, cit.
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um problema para todos os intérpretes. A leitura do pen-
samento nietzschiano que mais determinou a imagem e
a popularidade de Nictzsche na filosofia das tltimas dé-
cadas fol, como se sabe, a proposta por Martin Heideg-
ger, em uma obra de 19617 que trazia cursos universita-
rios e escritos dos anos 1930-40, dos quais anteriormen-
te haviam sido publicadas apenas algumas amostras.
Pois bem, Heidegger também percebe o problema sobre
0 qual trabalha Lowith, ou seja, 0 de uma conciliagio en-
tre os elementos centrais da filosofia de Nietzsche (que
ele identifica em cinco palavras-guia: Niilismo, Eterno
Retorno, Vontade de Poténcia, Além-do-homem, Justi-
¢a). Sem seguir aqui toda a complexa reconstrucao hei-
deggeriana, ¢ suficiente recordar que para Heidegger a
contradi¢do entre Eterno Retorno e Vontade de Poténcia
¢ resolvida se se considera Nictzsche como o cumpri-
mento da metafisica ocidental: com esse termo, Heideg-
ger indica um pensamento — iniciado por Parménides ¢
por Platdo — que se desenvolveu segundo a tendéncia a
identificar o ser dos entes com sua apresentagdo como
objetos certos e evidentes na representagdo de um sujei-
to. Isso significa, segundo Heidegger, que a metafisica
“esqueceu o ser”: de fato, este ndo pode reduzir-se ao
carater de “presenca” dos entes, mas deve antes ser pen-
sado como a abertura (poderiamos dizer, para esclarecer,

a luz) na qual os entes se tornam acessiveis. A abertura -

do ser inclui o objeto e o sujeito, mas nio sc reduz a eles.
Esquecendo o ser em favor da presenga, a metafisica oci-
dental, na reconstrugdo que Heidegger faz dela precisa-
mente nos cstudos sobre Nietzsche, acabou pensando
que o ser auténtico das coisas é a objetividade dessas

7. M. Heidegger, Nietzsche (1961), cit.
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coisas; mas ela depende radicalmente dos métodos que
o sujeito inventou para se certificar dela (a comegar pelo
experimento cientifico). Esses métodos fazem da objeti-
vidade algo que depende totalmente da manipulagdo
técnica do mundo por parte do homem: desse modo, a
metafisica atinge seu dpice na tecnologia modetna, na
qual até o sujeito é, por sua vez, reduzido a agente tec-
noldgico, forca de trabalho, “material humano”, como
muitas vezes se diz. A vontade de poténcia teorizada por
Nietzsche é precisamente o ser como o pensa a metafi-
sica que culminou na técnica. O cterno retorno teoriza-
do por Nietzsche, explica Heidegger, é a maneira con-
creta de realizacao de um ser que ndo é nada mais que
vontade de poténcia: como ndo existe nada além de ma-
nipulagdo, tecnologia, desenvolvimento que deve ape-
nas produzir outro desenvolvimento ao infinito, o devir
nao tem mais nenhum sentido nem diregéo, e pode-se
até defini-lo com a ideia do cterno retorno do mesmo. O
além-do-homem que Nietzsche quer preparar é apenas
o homem capaz de “elevar-se” explicitamente a cssa
condigio na qual de fato ja o colocou a metafisica-téeni-
ca que domina o mundo moderno.

Desejamos lembrar aqui, em seus tragos mais gerais,
a leitura heideggeriana de Nietzsche porque, juntamen-
te com a de Lowith e de poucas outras (entre as quais al-
gumas que, sob muitos aspectos, dependem dela), ela
constitui hoje o ponto de referéncia obrigatério para
quemn sc dispde a ler Nietzsche. E sobretudo em relagio
aquelas interpretactes que se pode ter uma ideia do mo-
tivo pelo qual Nietzsche atribui tanta importancia a no-
¢ao do eterno retorno do mesmo: cssa nogao representa,
para cle, quer (se seguimos Lowith) a reviravolta gragas
a qual se abandona toda a tradi¢ao judeu-cristd, cuja de-
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cadéncia pode ser inteiramente atribuida aquilo que Za-
ratustra chama o cspirito de vinganga, a resisténcia da
vontade diante da linearidade do tempo, ou seja, da trans-
cendéncia que o faz depender de uma origem e o liga a
um fim, ambos fora do poder do homem; quer (se segui-
mos Heidegger) o reconhecimento do verdadeiro senti-
do da histéria humana até aqui, e 0 antincio de uma nova
forma de humanidade capaz de se colocar realmente no
nivel das préprias novas possibilidades, aquelas que The
sao oferecidas pela ciéncia e téenica. Naturalmente, é ne-
cessario ao menos esclarecer, Heidegger considera que
essa supra-humanidade, que, de acordo com elé, Nictz-
sche prega, é o apice da desumanidade (caracterizada
como € pelo esquecimento do ser e pela redugdo de tudo,
inclusive do préprio homem, a objetividade manipuld-
vel). A centralidade que Nietzsche explicita e indubita-
velmente atribui 4 ideia do eterno retorno, em suma, faz
dele ou o anunciador da problemética restauracio de
uma visdo mais grega, menos historicista e mais natura-
lista, do mundo ¢ do homem, ou o profeta da sociedade
tecnolégica, que deseja libertar o homem dos residuos
moralistas, metafisicos, religiosos, para fazer dele um su-
jeito capaz de viver até o fim as possibilidades que de
fato acaba tendo & disposi¢io.

No que diz respeito particularmente a Assim falou

Zaratustra e A sua densa trama de alegorias e de simbo-
los, ndo podemos esperar que essas grandes interpreta-
¢oes filosoficas oferecam um instrumento para uma de-
cifracdo completa e satisfatéria. Ao contrario, é muito co-
mum que também e sobretudo quem se esforga para ler
Nietzsche em termos filoséficos e, em certa medida, sis-
tematicos sinta uma certa intolerancia pelo Zaratustra,
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precisamente por sua irredutibilidade a esquemas inter-
pretativos satisfatorios, e prefira, em vez dele, tanto as
obras aforisticas como, acima de tudo, os fragmentos da
jamais concluida obra sistematica que Nietzsche prepa-
rava nos (iltimos anos de vida consciente. Nao obstante
isso, para ter uima ideia, que pode guiar como uma espé-
cie de hipétese de trabalho, na leitura desse texto —e que
deve também levar na devida conta o fato de que, na ori-
gem, a primeira patte foi publicada isoladamente, como
sc fosse todo o Zaratustra — podem-se considerar as qua-
tro partes como etapas de um itinerério relativamente
coerente que proporfamos dividir deste modo: a Primei-
ra Parte — que, precisamente por ter estado na origem de
toda a obra, contém in nuce todos os temas desenvolvi-
dos depois nas partes sucessivas — aparece agora como
uma longa meditagéo sobre a crise da subjetividade cris-
tdo-moderna, e nesse sentido ¢ preciso ler sobretudo o
Prélogo, com suas evocagdes do ocaso de Zaratustra, da
morte de Deus, da pregagdo do além-do-homem diante
do qual 0 homem atual, 0 homem como existiu até ago-
ra, é apenas uma ponte, um momento de passagem, uma
fase que deve ser superada. O discurso quce inicia a Pri-
meira Parte, “Das trés metamorfoses”, delineia as princi-
pais etapas da crise da subjetividade do homem da tra-
digdio, que sdo também etapas de sua superagao: came-
lo, ledo, crianca. Em cada uma delas ha alusoes a uma
autossuperagdo do velho homem. O camelo ¢ a fase da
obediéncia como primeira maneira de se superar, obri-
gando-se & submissdo; o ledo é a revelagdo de uma von-
tade de autoafirmagéo (que, de resto, ja esta presente de
alguma maneira na submissdo “desejada” do camelo)
que quer exercer a prépria liberdade ndo na aceitagdo de
deveres, mas na criagdo de novos valores; no entanto, o
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ledio ndo ¢ criador, talvez porque ainda lhe reste dema-
siado espirito reativo, esteja ainda concentrado demais
em destruir as obrigacbes do dever para saber realmen -
te criar. Por isso, é necessiria uma terceira metamorfose,
a da crianga, que cria sem esforco, em uma espécie de
harmoniosa identificagdo com o préprio ser do mundo —
que aqui jd é pensado como “uma roda que gira por si
mesma”. Como revelam sobretudo vdrios pontos da
descrigdo da fase do camelo, essas etapas também po-
dem ser lidas como momentos da histéria da civilizacio
ocidental, que Nietzsche tem sempre em mira: espirito
de camelo é aquele do ascetismo tanto platénico como
cristao; revolta leonina pode ser considerada a passagem
a modernidade, em um sentido andlogo ao que o surgi-
mento do espirito moderno tem no Hegel da Fenomeno-
logia. A crianga é provavelmente uma figura do além-do-
-homem nietzschiano, que continua sendo o fim de todo
o Zaratustra, mas também scu problema jamais comple-
famente resolvido, como a ideia do eterno retorno. Nio
¢ dificil, & luz desses elementos, ler os discursos da pri-
meira parte ou como aspectos internos de cada uma das
trés fases (sobretudo primeira e segunda?), ou como
desmascaramento de falsos caminhos de autossupera-
¢ao. Este dltimo parece ser o tema dominante da Segun-
da Parte, que se inicia com o capitulo sobre “A crianga
com o espelho” — em que Zaratustra reconhece que sua
doutrina estd em perigo porque “a crva daninha quer
que a chamem de trigo” — e traz quase como uma con-
clusdo o grande discurso “Da redengio”. As falsificagdes
da doutrina de Zaratustra, ou seja, os falsos caminhos até
agora scguidos para a autossuperacdo do homem, sio
reconhecidas a luz de um “critério” indicado no segun-
do discurso, intitulado “Nas ilhas bem-aventuradas”:
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aqui Zaratustra anuncia que de agora em diante no lugar
de Deus devera ser colocado o além-do-homem; Deus,
de fato, € uma suposicdo excessiva, que vai além dos li-
mites da pensabilidade e da vontade criadora do ho-
mem. Ou seja, suposi¢des, simbolos, sistemas de valores
ndo devem visar ao eterno, mas ao tempo e ao devir.
“Esta doutrina que fabula sobre o Uno em sua plenitu-
de, sobre o Imdével, o Farto ¢ o Imperecivel: eu a chamo
ma e inimiga do homem! O imperecivel nao passa de
um simbolo. E os poctas contam muitas mentiras. Ao
contrario, os melhores simbolos devem falar do Tempo e
do Devir...” Os falsos caminhos que o homem do passa-
do tomou para elevar-sc acima de si mesmo sao todos
fundados na oposigao de um mundo eterno ao mundo
do devir: e essa oposicio entre um aqui e um além, en-
tre ser e dever ser, gerou os homens desequilibrados e
disformes que aparecem a Zaratustra no inicio do dis-
curso “Da redencao”. A resisténcia da vontade contra o
“foi assim”, contra a imposigao do passado como peso ¢
necessidade intransponivel também estd ligada, segun-
do Zaratustra, & {é na transcendéncia que impede uma
plena reconciliagio com o mundo como cle é. A base da
redencio, contudo, ndo parece ser apenas a aceitagao fa-
talista das coisas como sao, mas a livre vontade criadora
que s6 se torna possivel recompondo (de acordo com um
sonho que era ja de Schiller e de todo o classicismo ale-
maéo) a unidade do homem para além da fragmentagio
criada por uma disciplina social (também pela divisao do
trabalho: sem divida, ecoa em Nietzsche também esse
motivo schilleriano, e depois marxiano) fundada, em dl-
tima andlise, na distingio entre mundo do devir e mun-
do (metafisico, divino) do ser pleno e imperecivel. O dis-
curso sobre a redengdo assinala também a passagem a
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Terceira Parte, que se apresenta como uma ilustragio ja
mais positiva e construtiva da doutrina do eterno retor-
no (e portanto do além-do-homem) anunciada no final
da Segunda Parte: “Da visao e do enigma” ¢ talvez. o dis-
curso mais significativo de toda a obra, e condensa tam-
bém as dificuldades, &s quais ja aludimos, que parecem
insepardveis da tese fundamental de Nietzsche. A “mor-
dida” que o pastor da visao e o préprio Zaratustra devem
dar na cabega da serpente mostra que o eterno retorno
néo & uma “modinha de realejo”, um mero acomodar-se
ao incontroldvel ir e vir das coisas, mas uma conciliagio
“criativa” com o ser, que implica uma decisdo e um cs-
forgo. Essa interpretagio de “Da viséo e do enigma” é
dada por outro grande discurso da Terceira Parte, tam-
bém ele colocado em uma posigio estratégica perto do
fim (¢ o quinto dltimo), confirmando que o sentido de
toda esta parte é a formulagéo ¢ o esforgo de esclareci-
mento construtive da doutrina do retormo. Quanto ao
resto, a Terceira Parte tem um andamento mais estatico,
como se 0 pensamento do eterno retorno, mais que ana-
lisado e argumentado, tivesse de ser “digerido”, por Za-
ratustra e por seus ouvintes e leitores. O fato de Nietz-
sche ter deixado substancialmente inédita a Quarta Par-
te (que fez circular, separada, somente em um circulo
restrito, e que foi publicada juntamente com as outras

trés apenas em 1892) indica com bastante clareza que ele

também teve consciéncia do cardter conclusivo da Ter-
ceira Parte. Uma hipétese de leitura da Quarta Parte, que
também leva em conta essa reserva ou indecisao de
Nietzsche, provavelmente pode ser formulada a partir de
uma passagem do discurso do convalescente {que, lem-
bremos, estd incluido na Terceira Parte da obra), aquele
em que Zaratustra considera com tristeza o fato de que
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o homem velho também € algo que volta eternamente, ¢
essa consciéncia é a doenga de que ele vive precisamen-
te a interminével convalescenga. Ndo poderiam os vérios
discursos da Quarta Parte ser lidos justamente como um
diario dessa convalescenga, como varios achados do ho-
mem velho & luz de uma recuperagio que o considera,
com distanciamento mas também com compaixao, pos-
sfvel material para a construgio do além-do-homem? A
isso parece aludir, por exemplo, uma passagem de um
dos primeiros discursos (“O sacrificio do mel”), em que
Zaratustra se declara pescador de homens. Lida de acor-
do com essa hipétesc, a Quarta Parte sc apresenta como
uma espécie de redimensionamento do projeto do além-
-do-homem segundo linhas que respondem, de alguma
maneira, aos problemas e &s contradigdes em que se de-
tém Lowith. A instauragdo de uma temporalidade circu-
lar, ndo mais prisioneira do espirito de vinganga que
acompanha toda crenga na transcendéncia e na oposi¢ao
entre mundo do ser e mundo do devir, nao pode, por sua
vez, se aprescntar com uma novidade radical, porque
desse modo repetiria o esquema linear do tempo como
superac¢io sempre nova do passado rumo a um fim ain-
da por vir. Portanto, pode ser pensada apenas como uma
longa convalescenga, que em larga medida recupera
também o estado precedente, ndo sem trazer em si os si-
nais da doenca e da vitéria sobre ela. De uma atitude se-
melhante falou em nosso século Martin Heidegger, ndo
por acaso leitor e intérprete apaixonado de Nietzsche:
para ele, ainda que nesse ponto ndo se baseie nestas pa-
ginas do Zaratustra, a ultrapassagem daquele pensa-
mento inauténtico que ele chama metafisica, e que do-
mina toda a cultura ocidental culminando justamente na
ideia nietzschiana da vontade de poténcia, s6 pode ser
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realizada como uma espécie de retomada ¢ de convales-
cenga — ja que uma pura e simples superagdo que pre-
tendesse deixa-lo para tras reproduziria suas limitacdes
e erros fundamentais®. Essa proposta, muito sumadria, de
hipétese interpretativa vale justamente apenas como
uma proposta: o Zaratustra, como certos textos da Sa-
grada Escritura, ndo pode ser entendido apenas em sen-
tido literal, ¢ portanto o leitor, muito mais que em rela-
€30 a outros textos, ndo pode deixar de sc arriscar no
jogo da interpretagdo. Com certeza, € isso também o que
entende Zaratustra quando repete scu convite aos disci-
pulos para que o interpretem mal, o abandonem, o
traiam, o esquecam.

Como mencionamos acima, as leituras mais siste-
mdticas e filosoficamente empenhadas do pensamento
de Nietzsche propostas neste século ndo apenas nao for-
neceram uma decifra¢do exaustiva dos simbolos ¢ das
alegorias de que ¢ constituido o Zaratustra, mas muitas
vezes o preferiram a outros textos nietzschianos mais
proximos, no estilo e nos contetidos, da literatura filosé-
fica tradicional.

Essa preferéncia, seja como for, parece ligada ao pro-
posito, reafirmado e tornado quase candnico por Hei-
degger (cf. ainda o Nietzsche citado), de ler Nietzsche
como um filésofo, do mesmo modo como se leem Aris-
toteles ou Kant, ¢ portanto buscando nele uma espécic
de “doutrina”, ainda que nfo um sistema propriamente
dito. Mas, se devemos levar a sério os propdsitos destru-
tivos continuamente enunciados por Nictzsche em rela-

8. Sobre isso, permito-me ainda remeter a um trabalho meu: La
fine della modernita, Milao, Garzanti, 1985, altimo capitulo [trad. bras. O
fim da wmodernidade: niilismo e hermenéutica na cultura pés-moderna, Sdo
Paulo, Martins Fontes, 2002].
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¢io ao pensamento e a cultura “decadente” da tradigao,
entdo é possivel que precisamente uma obra cnigmatica,
muitas vezes decisivamente irritante, como Assim faloy
Zaratustra, que se recusa a qualquer esfor¢o de organiza-
¢do sistemdtica, tanto pelo estilo quanto pela “contradi-
toriedade” de suas “teses” (mas até este termo é impro-
prio), deva ser colocada no centro da atengdo. A polémi-
ca contra os esforcos de reconstruir, com base nos textos
nictzschianos, uma doulrina coerente (uma concepgao
do ser, uma visdo da ética, uma estética ctc.) ¢ hoje con-
duzida com especial vigor por Jacques Derrida’, para
guem precisamente o fato de os textos de Nietzsche nao
se deixarem reduzir a uma unidade ndo contraditoria
mostra seu verdadeiro alcance de superagdo da metafisi-
ca, uma superagdo que Heidegger tentou sem ser bas-
tante radical, por estar ainda muito ligado a ideia de que
o pensamento deva ser pensamento do ser (¢ portanto
do uno, do imperecivel, do ndo contraditdrio...). Natural-
mente, essa posicdo “desconstrutiva” radical, como Der-
rida a chama ao se referir a Nietzsche, deveria ainda as-
sim explicar tanto o carater decisivo que ele atribuiu a
certos termos {como niilismo ou eterno retorno), quc pa-
recem de algum modo constituir eixos doutrinais nio
perfeitamente equivalentes a qualquer outra coisa (como
a0 que estd expresso no fragmento “Esqueci o guarda-
-chuva” - regularmente incluido nas cdigdes dos frag-
mentos péstumos nietzschianos' e que Derrida comen-
ta — de uma forma provocatéria mas nao tanto — nas pa-
ginas conclusivas do citado Eperons). Seja qual for a con-

9. Cf. ]. Derrida, Sproni. GH stili di Nietzsche (1978), trad. it. org. por
S. Agosti, Mildo, Adelphi, 1991.

10. Cf. Frauumenti postiimi 1881-1882, vol. V, tomo 11 das Opere, ed.
cit., p. 415. :
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fiabilidade como um todo da leitura de Nietzsche pro-
posta por Derrida, e em geral o alcance filoséfico de seu
desconstrucionismo do ponto de vista da preparagao de
uma filosofia pés-metafisica, é certamente no clima mar-
cado por posicdes tedricas radicais como estas (ou como
outras que se movem no ambito da {radicdo hermenéu-
tica de matriz heideggeriana)" que pode adquirir uma
nova atualidade, entre os escritos de Nietzsche, precisa-
mente uma obra tdo problematica e intrinsecamente
plural como Assim falou Zaratusira.

11. Para um panorama exaustivo e claro das interpretagies mais
filosoficamente relevantes do pensamento de Nietzsche, cf. Nietzsche ¢
Ia filosofia del Novecento, de M. Ferraris, Mildo, Bompiani, 1989
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Retomar o problema da relagdo entre Heidegger e
Nietzsche ndo é uma maneira de fazer, mais uma vez, fi-
lologia sobre um tema ja intensamente abordado pelos
estudiosos de ambos os pensadores. Ao contrario, é um
meio de discutir um problema que, pelo menos do pon-
to de vista da filosofia europeu-continental, constitui um
tema central, ou at¢ — a meu ver — o tema central do atual
debate filosofico. Sejam quais forem os aspectos que, na
interpretacdo heideggeriana de Nietzsche, ainda podem
ser questionados e esclarecidos no plano da filologia e da
historiogratia, o problema sera aqui discutido principal-
mente com interesse tedrico, partindo da hip6tese men-
cionada, de acordo com a qual falar da relagio Heideg-
ger-Nietzsche significa por e desenvolver um problema,
ou o problema, tedrico central da filosofia atual.

Por ora, podemos partir de um fato nao controverso:
ou seja, o de que uma grande parte da filosofia conti-
nental dos ultimos vinte e cinco anos - se quisenmos es-
tabelecer um limite cronolégico — desenvolveu-se discu-
tindo dois temas vinculados: o significado do pensamen-
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to de Nietzsche, em torno do qual os estudos, e também
as pesquisas filoldgicas sobre os textos, sao retomados
com muita intensidade na Europa no inicio dos anos
1960; e a filosofia do “segundo Heidegger”, também csta
tornada amplamente conhecida por volta do final dos
anos 1950. O sucesso do segundo Heidegger e a Nietz-
sche-Renaissance ndo sdo apenas dois eventos filosofi-
cos que coincidem cronologicamente. Sabe-se que, se
nao o dnico, certamente um fator determinante da Nietz-
sche-Renaissance foi justamente a publicacdo dos dois
volumes de Heidegger sobre Nietzsche, que retinem cur-
$08 universitarios e outros escritos dos anos 1935-46. O
interesse de Heidegger por Nietzsche ndo é apenas um
aspecto entre outros de sua volta as origens na histéria
da metafisica; Nietzsche é para ele um termo de compa-
ragao que pode ser igualado, por importéncia, apenas aos
pré-socraticos ou, talvez, a Hélderlin. A Nietzsche-Re-
naissance, embora sem divida tenha também aspectos
filolégicos que prescindem dos problemas interpretati-
vos postos por Heidegger (assim, o trabalho dos organi-
zadores da edigdo critica, Colli e Montinari, permancce
totalmente alheio as discussdes das teses heidegge-
rianas, mesmo quando enfrenta a tarefa de um “comen-
tario” filosdfico as obras nietzschianas), encontra-se em
grande parte entrelagada com o sucesso do pensamento
do segundo Heidegger. Quem & Nictzsche néo pode
deixar de levar em conta a interpretagdo que Heidegger
propos dele, e desse modo depara (isso aconteceu tam-
bém com quem escreve, prectsamente no inicio dos anos
1960) com o dever de retomar tedo o caminho filoséfico
heideggeriano, jd que Nietzsche ndo é, como se dizia,
apenas um “tema” historiografico de que Heidegger se
ocupou marginalmente. Os estudiosos de Heidegger, por
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outro lado, sdo induzidos a remontar aos textos de Nietz-
sche justamente pela importancia decisiva que Heideg-
ger lhes atribui na histéria da metafisica. Desenvolve-se
assim, em boa parte da filosofia curopeia recente, um
movimento de ir ¢ vir entre Heidegger e Nietzsche que -
¢ esta serd propriamente a minha tese — ndo se limita a
tentar compreender Nietzsche servindo-se dos resulta-
dos do trabalho interpretativo de Heidegger, como seria
de esperar. HaA também um movimento oposto: bem
além das teses explicitas propostas por Heidegger em
sua interpretagao de Nictzsche, o préprio significado da
filosofia heideggeriana tende a ser apreendido e com-
preendido por meio de Nietzsche. Pode-se falar assim
nao apenas de um Heidegger intérprete de Nietzsche,
mas também de um Nietzsche intérprete de Heidegger;
nessa sua figura de intérprete, e ndo de texto interpreta-
do, Nictzsche néo coincide de modo algum com a ima-
gem que Heidegger propds dele em sua obra. Verifica-se,
assim, uma situagio paradoxal, mas muito difundida, so-
bretudo na Itdlia e na Franga: muitos heideggerianos leem
Nietzsche em uma perspectiva que certamente se reme-
tc ao pensamento de Heidegger, mas que nao aceita, ou
aceita apenas em parte, as teses especificas de Heidegger
sobre Nietzsche. Gostaria de mostrar que isso nao é con-
scquéncia de um conhecimento incompleto ou apressa-
do do pensamento de Heidegger por parte desses seus
intérpretes; mas que, de alguma maneira, precisamente
para screm fidis as intengdes mais auténticas de Heideg-
ger, é preciso “trai-lo” na interpretacao de Nietzsche.
Em favor dessa tese fala o fato — que aqui nao pre-
tendo documentar analiticamente — de que em grande
parte do hcideggerianismo contempordneo o nome de
Nietzsche ndo vale apenas como o de um dos autores da
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tradi¢do metafisica que se procura ultrapassar (como se- -

ria, por exemplo, o caso de Descartes ou de Hegel), mas
indica um pensador que, como Heidegger, ja estéd a ca-
minho de um pensamento do ser que abandonou a me-
tafisica. E 6bvio que essa situagio “privilegiada” de
Nietzsche é em certa medida prevista pelo proprio Hei-
degger, que vendo nele o dltimo pensador metafisico,
aquele em que o esquecimento do ser atinge seu 4pice,
coloca-o também em uma posigio de reviravolta: “onde
aumenta o perigo — como diz o verso de Holderlin tdo
frequentemente citado por Heidegger — aumenta tam-
bém aquilo que salva”. Mas ¢ indubitdvel que Heidegger
também sente Nietzsche como profundamente distante
de si na medida em que, seja como for, ainda pertence a
histéria da metafisica e teoriza o ser como vontade de
poténcia. Ora, € justamente cssa distancia entre Heideg-
ger e Nietzsche que tende a desaparecer em grande par-
te do pensamento de tendéncia heideggeriana. No fun-
do, isso vale também para um autor como Gadamer, no
qual, por outro lado, a temdtica heideggeriana da supe-
ragao da metafisica tem um desenvolvimento muito li-
mitado: em um ponto muito delicado e central de Waky-
heit und Methode', em que se trata do significado da re-
novagdo heideggeriana do problema do ser, Nietzsche é
indicado como precursor de Heidegger, em lugar de Dil-
they e de Husserl. E, para ficar no ambito dos intérpretes
“classicos” de Heidegger — aqueles da primeira geracio
heideggeriana -, é razodvel imaginar que TLowith tam-
bém pense Nictzsche e Heidegger como substancialmen-
te paralelos, movidos pclas mesmas intencdes: sabe-sc
quc Lowith pensa a Kehre heideggetiana dos anos 1930

1. Cf. H. G. Gadamer, Veritd e método, cit., p. 304.
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como uma concessdo de tipo fundamentalmente politi-
co, sem ver razdes tedricas; mas, quando ele descreve
Nietzsche como aquele que procura recuperar uma visio
grega do ser no dpice da modernidade, e fracassa nessa
tentativa, nao estara também descrevendo, em termos
tedricos e ndo mais apenas politicos, o esfor¢o de Hei-
degger de ultrapassar a metafisica e o que para cle pare-
ce seu fracasso? A posicao de Lowith ¢ inteiramente pe-
culiar, e ndo se insere plenamente cm nossa exposicao
porquc com certeza nao se pode descrever Lowith como
um “heideggeriano” — ainda que, a luz da hipétese que
propus, fosse necessério também repensar esse proble-
ma em novos termos. Ao contrario, é verdade que uma
proximidade entre Heidegger e Nietzsche é mais ou me-
nos amplamente pressuposta por toda a hermenéutica
atual, ou seja, por aquela filosofia que se apresenta como
a continuagdo de Heidegger e que, sob esse aspecto es-
pecifico da interpretacéio de Nietzsche, se afasta de mui-
tas conclusdes do mestre. Ndo quero discutir aqui sc e
até que ponto autores como Foucault ou Derrida, ou
como Richard Rorty se inscrem plenamente na herme-
néutica: mas em todos, mais ou menos explicita, parece
ser possivel encontrar uma visdo de Nietzsche que o in-
terpreta em uma continuidade substancial com Heideg-
ger, muito além do que o préprio Heidegger estaria dis-
posto a admitir. O pensamento de Foucault, alids, pode-
ria ser descrito exatamente como um resumo ou “sinte-
se” de Nietzsche ¢ Heidegger, realizada de um ponto de
vista predominantemente nietzschiano, porém, que da
muito pouco espago para as inten¢des ontolégicas de
Heidegger. Pode-se dizer o mesmo, em certa medida,
também da imagem de Nietzsche e Heidegger que se
encontra nas obras de Derrida e de seus discipulos (Sa-
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rah Kofman, B. Pautrat), ¢ primeiro em Delcuze (ndo

apcnas no livro sobre Nietzsche, mas também em Dife-
renca e repetigdo): nunca se acentua a separagac cnfre
Heidegger e Nietzsche; ambos, com sentidos e em me-
didas diferentes, sdo incluidos entre os pensadores quc
indicaram o caminho de um pensamento que ultrapassa
a metafisica. Também a retomada de Nietzsche no pen-
samento italiano das dltimas décadas ocorreu em relagao
a Heidegger; uma posigio central teve aqui o problema
da téenica: também e sobretudo como “pensadores da
técnica”, Nictzsche e Heidegger apareceram em subs-
tancial continuidade (penso nos trabalhos de Massimo
Cacciari, mas também nos de Emanuele Severino, que
no entanto estd em uma posigdo de polémica em relagio
a Heidegger, considerando — com bons motivos, como
veremos mais adiante — Nietzsche e Heidegger unidos
por uma mesma perspectiva niilista). '
Aqueles que mencionei tio brevemente pretendem
valer aqui apenas como exemplos de um fato que me pa-
rece amplamente visivel no pensamento continental dos
tltimos anos: esse pensamento, em amplas zonas, de-
scnvolve-se tomando Nietzsche e Heidegger como pon-
tos de referéncia privilegiados; e, mesmo quando se apre-
senta como continuagao da filosofia de Heidegger, nio
“leva a sério” todas as implicagdes da interpretacdo hei-
deggeriana de Nietzsche, mas tende a ver entre Heideg-
ger e Nietzsche uma continuidade que contrasta com a
explicita interpretagao de Nictzsche dada por Heidegger
em suas obras. Proponho considerar essc paradoxo um
problema teoricamente significativo, procurando escla-
recer por que se pode (e, a meu ver, se deve) ser heideg-
gerianos sem seguir Heidegger em sua interpretagio de
Nietzsche; e até, para concluir, que as intengdes profun-
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das do pensamento de Heidegger podem ser seguidas
somente revendo sua relagdo com Nietzsche em termos
diferentes daqueles em que ele mesmo a descreveu. A vi-
rada impressa por Heidegger, sobretudo com os amplos
estudos publicados em 1961, & interpretagdo de Nietz-
sche consistia na proposta de ler Nietzsche colocando-o
em relacdo com Aristételes? - ou seja, como um pensa-
dor cujo tema central é o ser, um pensador metafisico, ¢
nao apenas como um moralista, um “psicélogo” ou um
“critico da cultura”. Com base nessa decisdo interpreta-
tiva, Heidegger referia-se preferencialmente aos escritos
tardios de Nictzsche, sobretudo as anotagdes que de ini-
cio deviam servir para o Wille zur Macht, e tendia, ao
contrério, a deixar de lado muitas das producdes mais
“ensaisticas” de Nietzsche, obras como Humano, dema-
siado humano, Aurora ou A gaia ciéncia. Foram precisa-
mente estas, juntamente com certos livros aforisticos do
ultimo periode, como Além do bem e do mal, e o “poema”
de Zaratustra, as obras que determinaram a imagem pre-
dominante de Nietzsche nos primeiros decénios do sé-
culo XX, aquela imagem que Dilthey, no breve escrito so-
bre A esséncia da filosofia (1907), resumia colocando
Nietzsche ao lado de “escritores filosofos” como Carlyle,
Emerson, Ruskin, Tolstéi, Maeterlinck; essas figuras eram
vistas por Dilthey como emblemdticas de uma situacio
em que a filosofia, terminada a grande época da metafi-
sica, tendia a se fazer “Lebensphilosophie” — ndo no sen-
tido de “metafisica vitalista” que a palavra tem hoje para
nos, e sim no sentido de uma reflexéo sobre a existéncia
que nado visa mais valer demonstrativamente, mas ao
contrdrio assume as caractetisticas da expressio subjeti-

2. Cf. M. Heidegger, Nietzsche, cit., pp. 73 ss.
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va, da poesia e da literatura’. A descricdo que Dilthey faz

de Nietzsche é, por muitos aspectos, radicalmente opos-
ta a de Heidegger; mas em um trago essencial as duas
perspectivas coincidem. Tanto para Dilthey como para
Heidegger, o carater da filosofia de Nietzsche € determi-
nado pelo fato de estar no fim da metafisica. Para Dil-
they, além disso, essa posi¢do “final” ou epigbnica dc
Nietzsche se traduz no fato de que, nele, torna-se domi-
nante um enfoque literario, mas poderfamos dizer mais
amplamente “ensaistico” e de “critica da cultura”, dos
problemas filoséficos, ao passo que, para Heidegger, ver
Nietzsche em relagdo a histéria da metafisica significa
buscar nele, predominantemente, teses e enunciados so-
bre os grandes temas da metafisica tradicional: o ser,
Deus, a liberdade, o sujeito... Dilthey parece aqui mais
radical e coerente que Heidegger: se Nietzsche estd no
fim da metafisica, isso néo significard apenas que vé o
ser e s outros “objetos” metafisicos de maneira diferen-
te de Platdo ou de Descartes; mas também que a forma
de seu pensamento sera diferente. Em outros termos,
Dilthey v¢ mais claramente que Heidegger que a “meta-
fisica” de Nietzsche deve ser buscada precisamente nas
paginas que ja haviam se mostrado mais caracteristicas e
significativas para seus primeiros leitores, em suas pagi-
nas de psicologia e “critica da cultura”. Essa é uma pers-
pectiva de interpretagdo que ndo se choca de modo al-
gum contra as bases da tese heideggeriana, e que no en-
tanto Heidegger nao desenvolveu; nele continua a haver
sempre um hiato entre os temas autenticamente metafi-
sicos de Nietzsche — niilismo, vontade de poténcia, eter-

3. Cf. W. Dilthey, L'essenza della filosofia, (1907), trad. it. no vol. or-
ganizado por P. Rossi, Critica delln ragione storica, Turim, Einaudi, 1954,
p. 427.
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no retorno, Ubermensch, justica, scgundo a lista dos Leit-
worte que ele traca em sua obra — e a sua critica da moral,
da religiao, do sujeito etc. Por que, em sua interpretacdo,
Heidegger ndo une esses dois aspectos de Nietzsche
como pensador final da metafisica? Pode-se conjecturar
que um motivo plausivel disso deve ser buscado na des-
confianga que Heidegger tinha, com bons motivos, na
“filosofia da cultura” de tendéncia neokantiana (como a
de Cassirer, ou do préprio Dilthey) e na “critica da ideo-
logia” hegelianc-marxista. No entanto, é dificil conten-
tar-se com essa explicagdo, sobretudo sc se considera
que, pelo menos em certo sentido, aquilo que Dilthey diz
de Nietzsche sc aplica muito bem também ao estilo de
pensamento do proprio Heidegger. A proximidade entre
filosofia e literatura, a articulagao do discurso filoséfico
segundo um ritmo mais “edificante” que demonstrativo
e cientifico e também a identificagdo da filosofia com uma
reflexdo sobre a historia da cultura (que em Heidegger se
identifica com a historia e o destino do set) sdo todos
tragos que Heidegger tem cm comum com Nietzsche, e
580 os descritos por Dilthey como proprios da Lebensphi-
losophie — ainda que esta, em Dilthey, assuma o significa-
do de um pensamento subjetivista e impressionista, mas
apenas porque Dilthey continua a cultivar o sonho de
uma filosofia “rigorosa”, herdcira da metafisica em sua
forma “critica” kantiana repensada como “psicologia
transcendental” ou tipologia das Weltanschauungen. Mas
eliminado, como ¢ eliminado em Heidegget, esse sonho
ainda metafisico, a Lebensphilosophie de Nietzsche néo
estd tdo distante do “pensamento do ser” que Heidegger
sc esfor¢a para pensat.

Pretendo dizer que, se consideramos a forma dife-
rente como se articula, em Dilthey e em Heidegger, a
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descrigdo de Nietzsche como pensador final da metaffsi-
ca, perccbemos que Heidegger tende a nio ver o vincu-
lo entre o Nietzsche metafisico e o Nietzsche “critico da
cultura” porque esse vinculo, uma vez reconhecido, o
“obrigaria” também a reconhecer a propria proximidade
com Nietzsche. Essa proximidade é aquela que o “hei-
deggerianismo” atual percebe amplamente, ainda que
ndo tenha feito dela um tema explicito de discusséo.

De fato, o que significa que a ontologia de Nietzsche
estd cstreitamente ligada ao seu repensamento “genea-
16gico” da histéria da moral, da religido, da consciéncia
europeia, isto ¢, a sua “arqueologia do saber”? Essa ar-
queologia nada tem a ver com a “critica da ideologia”, ou
seja, com um pensamento que julga poder desmascarar
as mentiras “humanas, demasiado humanas” da metafi-
sica — dos sistemas de valores, das instituigdes, da arte —
para leva-las finalmente a um fundamento verdadeiro.
Diante das errdncias da cultura do passado e de suas
pretensoes metafisicas, Nietzsche ndo pratica esse des-
mascaramento ainda metafisico, ja que desmascara tam-
bém a ideia de uma verdade, de um “fundamento” so-
bre o qual se possa finalmente “permanccer”. A arqueo-
logia de Nietzsche celebra antes, diante da metafisica,
“festas da memdria”, retoma a historia dessas errdncias
como “historia do-ser”. Desde Humano, demasiado huma-
no, Nietzsche tem consciéncia de que revelar o caréter
“de devir” e os interesses que cstdo na base daquilo que
se aprescenta como verdade, valor, beleza “eternos” ndo
significa liquidar todas cssas coisas, mas descobrir, em tl-
tima instancia, que sao a tnica substancialidade de que
dispomos, os Gnicos “quadros” com base nos quais nos-
sa experiéncia do mundo pode adquirit um sentido; ¢
isso que ele chama a “necessidade do erro”, e que em um
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aforismo da Gaia ciéneia (o 54) define como “continuar a
sonhar sabendo que se sonha”. O ser de que nos falou a
metafisica é “erro”; mas o erro — as formas simbdlicas
produzidas pelas culturas no decorrer do tempo ~ é ape-
nas o ser, e nos sonios apenas em relagéo a tudo isso.

O Heidegger que concebe o pensamento pés-meta-
fisico como An-denken, rememoragdo e volta a origem
através da metafisica, estard mesmo tio distante do
Nietzsche das “festas da memoria”? Os dois pensamen-
tos s30 na verdade muito semelhantes, unidos pelo fato
de pensar o ser ndo como estrutura e Grund, mas como
evento. Se Heidegger ndo percebe essa proximidade, é
porque se recusa a aceitar e articular explicitamente as
implicagOes niilistas da prépria “concepgio” do ser. Tam-
bém para ele, como para Nietzsche, o pensamento é An-
-denken, e ndo representacido ou fundagdo, porque ndo
existe outro ser sendo as aberturas historico-destinais em
que as varias humanidades histéricas fazem cxperiéncia
do mundo; e o fato de essas aberturas histérico-desti-
nais ndo serem manifestacdes de uma estrutura cterna,
mas eventos, ndo as condena a liquidagao, ao contrério,
confere-lhes a dignidade que a metafisica conferia ao
ser estavel e eterno, como nas “festas da memoria” de
Nietzsche.

Instaura-se assim entre os dois pensadores — ndo no
plano da historiografia filoséfica entendida em sentido
historisch, mas no plano de uma resposta geschichtlich ao
seu apelo —um entrelagamento complicado. Heidegger é
determinante para atribuir sentido ao pensamento de
Nietzsche — um sentido que precisamente no plano his-
torisch, da reconstrucido dos textos e de suas conexdes, a
historiografia filoséfica dificilmente conseguc identificar,
especialmente se se consideram as quase irrepardveis
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contradi¢des que nascem cm torno de conceitos como
cterno retorno, vontade de poténcia, Ubermensch, niilis-
mo ativo ¢ reativo. Heidegger certamente néo fornece
instrumentos para conciliar essas contradigdes no plano
légico, nem no “psicolégico” muitas vezes preferido pela
critica nietzschiana (a “loucura” de Nietzsche). No en-
tanto, ele esboga um quadro dentro do qual todos esses
conceitos adquirem um significado como aspectos da
histéria do ser na época do fim da metafisica. Para dar
apenas um exemplo: o quase impensavel conceito do
eterno retorno do mesmo torna-sc bem menos inconce-
bivel se o vemos em relagdo com a temporalidade “a-
-histérica” do mundo técnico, do Ge-Stell em que a me-
tafisica se realiza como organizagao total do mundo, ex-
cluindo a historicidade como novidade néo planificada e
dominada. : ‘ :
Sejam quais forem os problemas filolégicos ainda
nio resolvidos, e talvez insoldveis, para a reconstrugio
historiografica do pensamento de Nietzsche, é um fato
que ele se torna significativo para nos, ou seja, capaz de
falar produtivamente na atual situacio filoséfica, ape-
nas — ou quase apenas — por mérito de Heidegger: con-
ceitos como os de vontade de poténcia, de eterno re-
torno, de Ubermensch, adquirem sentido como modos de
manifestagdo do ser no fim da metafisica, ao passo que
aparecem repletos de contradigdes insoluveis quando
vistos como descri¢cdes metafisicas de um ser dado “la
fora”. Nesse plano de uma descritividade ainda metafi-
sica, por exemplo, continua a haver uma interpretagio
de Nietzsche que se limita a ver sua filosofia como uma
“revelagdo” do fato de que o ser é vontade de poténcia
e que, por conseguinte, propde uma moral da forga, da
luta, de confronto (é a leitura “fascista” de Nictzsche;
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mas ha vestigios dc semelhante interpretagdo também
em Foucault).

- No entanto, se Heidegger confere seu sentido ao
pensamento de Nietzsche como filésofo do fim da me-
tafisica, a analogia entre as “festas da meméria” nietz-
schianas e o An-denken heideggeriano leva-nos a perce-
ber que, reciprocamente, Nietzsche confere ao “ser” hei-
deggeriano seu auténtico significado. De fato, o que sig-
nifica que, para Heidegger, o scr (se é que se pode falar
dele) é evento? Sera que significa apenas aquilo que Rei-
net Schiirmann chamou o “principio de anarquia”? Essa
expressao, de acordo com Schiirmann, define o resulta-
do da destrui¢do da histéria da metafisica por parte de
Heidegger, j4 que ele revela que tudo o que na histdria
do pensamento se apresentou com arché, Grund, funda-
mento que sustenta e domina uma cultura (podemos
pensar, ainda, nas epistéme de Foucault) ndo é sendo
“posi¢ao”, evento'. Qual é, entéo, o resultado dessa tese?
Pode ser ou o puro e simples reconhecimento de que
toda arché é apenas resultado de um jogo de forgas, ape-
nas vontade de poténcia; desse modo se volta a um
Nietzsche “desmascarador”, que Heidegger retomaria
ao pé da letra. Se, como me parece que Schilrmann faz,
se deseja evitar essa conclusio, entdo o risco é pensar
que, uma vez descoberto que as arkhai sao eventos, seja
possivel um acesso ao ser diferente e alternativo em re-
lagdo ao praticado pela metafisica, fundado na assungao
de arkhai e de Griinde. Nesse caso, porém, a superacgio
do pensamento metafisico das arkhai levaria a uma es-
pécie de teologia negativa ou mistica, que ainda tem a

4. Ci. R. Schiirmann, Le principe d’anarchie. Heidegger et In question
de Fagir, Paris, Seuil, 1982,
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ilusdo de apreender de algum modo o scr em sua dife-
renca ¢ irredutibilidade em relagdo aos principios ¢ aos
fundamentos imaginados pela filosofia do passado. It
um risco que ndo me parece totalmente ausente do tra-
balho, por outro lado extraordinariamente penetrante,
de Schiirmann — gue parece oscilar entre um resultado
foucaultiano (as epistéme como puros efeitos de jogos de
forcas) ¢ um resultado “mistico”. Com certeza, este Glti-
mo ¢ amplamente autorizado pelo préprio Heidegger,
precisamente na medida em que nos scus textos, ao lado
da “descrigdo” do ser em termos de evento, ha também
sempre (penso nas paginas conclusivas de Zeit und Sein®)
a aspiracdo a uma situacido em que o ser de novo nos fale
“pessoalmente”. Contudo, aqui sc esconde um possivel
mal-entendido do préprio Heidegger em relagdo a si
mesmo: se, indo além de seus eventos (as arkhai que caso
a caso, je und je, dominaram a metafisica), temos de ace-
der de qualquer modo, ainda que ndo fundamental, ao
ser — entdo a tarefa de superagao da metafisica acaba em
uma nova metafisica, em uma nova “representagiao” ou
concepgao {(Begriffy do ser. Mas o An-denken a que Hei-
degger nos remeteu ndo pode ser concebido como uma
rememoragao que “recupera” o ser como alguma coisa
que podemos encontrar face a face; a rememoragao lem-
bra o ser precisamente como aquilo que se pode tdo so-
mente lembrar, e jamais representar. Isso cquivale a di-
zet, como Heidegger muitas vezes faz, que o evento do
ser deve ser entendido ndo apenas no sentido subjetivo
do genitivo (as arkhai, as ¢pocas, sdo eventos que perten-
cem ao ser, ndo sdo apenas casos dos entes), mas tam-

5. Cf. M. Heidegger, Tempo ed essere, trad. it. org. por E. Mazzarel-
la, Ndpotes, Guida, 1980.
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bém, inseparavelmente, no objetivo: o ser ndo é diferen-
te de seus eventos. No entanto, isso significa que o ser
jamais pode ser pensado como uma estrutura estavel que
a metafisica teria apenas esquecido e que seria preciso
reencontrar. Pensado até o fundo, porém, isso é o que se
deve chamar o “niilismo” de Heidegger. A superacéo da
metafisica s6 pode ser realizada na medida em que, como
escreve Heidegger a respeito do niilismo nietzschiano,
“do ser como tal ndo existe mais nada”"; a superagao da
metafisica nao ¢ a inversdo do esquecimento metafisico
do ser, é esse mesmo esquecimento (o niilismo) levado
as suas extremas consequéncias. Heidegger ndo pode fu-
gir dessa conclusdo, se ndo deseja voltar a pensar o ser
como arkhé, Grund, estrutura estivel.

Se Heidegger confere sentido a Nietzsche mostran-
do que a vontade de poténcia, por assim dizer, é “desti-
no do ser” (e nao mero jogo de forgas a ser desmascara-
do com a critica da ideologia), Nietzsche da sentido a
Heidegger esclarccendo que o destino do ser (se deve ser
pensado fora da mectafisica) é o niilismo; ou seja, que o
ser se distancia de sua configuracio metafisica ndo (ape-
nas) quando revela as arkhai como mascaras, como even-
tos; mas quando se dd na forma daquilo que ndo € mas
foi (desde sempre), e que vigora apenas como lembran-
ca, em uma forma esmaecida e fraca. A esse destino de
enfraquecimento do ser — que dissolve a forma autorita-
ria e, no fundo, violenta em que sempre se apresentou o
“fundamento” — pertence o vinculo, tdo central no pri-
meiro e no segundo Heidegger, entre evento do ser ¢
mortalidade do homem (ja que as aberturas histérico-
-destinais em que as coisas vém a ser sio epocais, ¢ ndo

6. Cf. M. Heidegger, Nietzsche, cit., p. 812.
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“eternas”, s6 porque ndo sdo eternas as geragdes, 0s “ser-
-al”, pelos quais e por obra dos quais elas se iluminam);
e a ele pertence também o processo de dissolugio que
Nietzsche descreve na Gotzenddmmerung, no capitulo in-
titulado “Como o ‘mundo verdadeiro” acabou se trans-
formando em fabula”, ou seja, precisamente a dissolugéo
das arkhai e das pretensas objetividades que caracteriza
o desenvolvimento da filosofia ocidental. Esse ser que,
como cscreve Nietzsche em uma passagem citada por
Heidegger, “evapora” ndo é apenas uma imagem falsa
do ser que deveria ser substituida por uma mais so6lida
¢ verdadeira; é precisamente aquele ser que, depois de
Nietzsche, pode “desvelar-se”, no pensamento pds-me-
tafisico, como ndo identificivel com o objeto, a arkké, o
fundamento — mas como um “envio” ao qual o pensa-
mento corresponde com o An-denken ou celebrando
“festas da memaria”. '

O NIETZSCHE “TTALIANO”

I uma caracteristica especifica do “Nietzsche ita-
liano”, ou seja, das interpretagbes que se fizeram de
Nietzsche na Italia no ambito daquela “Nietzsche-Re-
naissance” que envolveu grande parte do pensamento
ocidental dos tltimos decénios, ao menos a partir da pu-
blicagao dos dois volumes do Nietzsche de Heidegger
(1961)? Ao consultar as atas dos grandes congressos in-
ternacionais sobre Nietzsche que se realizaram nos anos
1960 e 1970 (penso no de Royaumont, 1964, ¢ na sema-
na de Cérisy, de 1972), percebe-se que 0s inicos homes
italianos que aparecem (com a excegao do meu convite a
Royaumont em 1964) sdao os de Colli e Montinari, ou
seja, 0s organizadores da nova edi¢do critica das obras
do filésofo, que se comegou a publicar em tradugio ita-
liana em 1964 ¢ que hoje é publicada, além do alemao,
nas principais linguas do mundo. Tende-se, portanto, a
pensar que a contribui¢do italiana para o renascimento
nietzschiano foi sobretudo de cardter editorial e filologi-
co: a edicao Colli-Montinari, de fato, teve o mérito deci-
sivo de colocar a disposigdo dos lejtores um texto final-
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mente confiavel das obras de Nictzsche, e sobretudo de |

fazer conhecer, em sua redacdo original, integral e néo
manipulada, os fragmentos péstumos dos dltimos anos,
dos quais os primeiros editores, como se sabe, haviam
extraido aquela obra, se ndo inventada, pelo menos abun-
dantemente “construida” que foi A vontade de poténcia.
Ora, sem tirar de modo algum os méritos de Colli e Mon-
tinari (ambos desaparecidos nesse meio-tempo) como
editores, ¢ um fato que a leitura que eles fizeram de
Nietzsche, atestada principalmente pelas notas criticas
que acompanhavam os varios volumes da edigao', jamais
se caracterizou em um sentido fortemente tedrico; ou ac
menos jamais entrou em didlogo produtivo com as in-
terpretages que se apresentavam naqueles anos, e que
(ndo apenas na Italia} giravam em torno das teses de
Heidegger. Na verdade, Colli tinha, mais que Montinari,
interesses tedricos marcados, também ligados a sua lei-
tura de Nictzsche?; mas tais interesses, ainda que em ex-
plicita polémica contra a filosofia contemporénea e con-
tra as cxcessivas atualizagdes do pensamento de Nietz-
sche, levavam-no mais a uma rcleitura da filosofia pré-
-socratica inspirada em Schopenhauer e no Nietzsche
jovem, o do livro sobre a tragédia c de A filosofia na épo-
ca tragica dos gregos. Quanto a Montinari, ele sempre se
propds apenas restituir uma imagem filologicamente furn-
damentada de Nietzsche, combatendo sobretudo, por
meio de um estudo acurado dos manuscritos, a imagem
do Nietzsche nazista, antissemita, antidemocratico etc.
que havia sido difundida pela irma no inicio do século,

1. Colli reuniu essas notas em um volume de Scritti su Nietzsche,
Mildo, Adelphi, 1980; de M. Montinari, veja-se: Che cosa ha “veramente”
detto Nietzsche, cit.; e Su Niefzsche, Roma, Editori Riuniti, 1982.

2. Veja-se seu Dopo Nietzsche, Mildo, Bompiani, 1974.
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sem nenhuma propenséo, contudo, a considera-lo um
filosofo repleto de futuro como outros viam na mesma
época. Em certo sentido, pode-se dizer que a edigio Col-
li-Montinari, tanto em sua concepgao inicial como nas
perspectivas interpretativas que a nortearam, pertence
inteiramente aquela fase da Nietzsche-Forschung preo-
cupada sobretudo com sua “desnazificagao”, e que com-
preende grande parte dos trabalhos sobre Nietzsche pu-
blicados nos anos 1950, especialmente na Alemanha ¢
nos paises anglo-saxdes. De resto, a colocaciio histérica
da edigdo Colli-Montinari merece ser lembrada precisa-
mente porque mostra, ndo apenas em negativo mas
também em positivo, uma caracteristica essencial que de
alguma forma sempre acompanhou as releituras italia-
nas de Nictzsche nas décadas recentes, ou scja, a pro-
funda conotagdo politica. O projeto de publicar uma edi-
¢do completa c eritica das obras de Nietzsche havia sido
apresentado na origem (anos 1950) a editora Einaudi,
fortaleza da cultura de esquerda italiana na época, a qual,
depois de acirradas discussécs, decidiu ndo fazer nada.
Precisamente em virtude dessa historia, alguns consui-
tores e redatores da época deixaram a Einaudi e conflui-
ram para a nova editora Adelphi, que assumiu a publica-
¢ao. A conotagio “de esquerda”, no entanto, em muitos
sentidos permaneccu determinante para a edicdo de
Nietzsche: nos anos 1950, Montinari era um comunista
militante, e também esse fato certamente contribuiu para
facilitar-lhe o acesso ao Nietzsche Archiv de Weimar, na
entdo Reptiblica Democratica Alema.

Também por causa dessas origens, bem como pela
convicgao pessoal dos dois organizadores, a edicao criti-
ca publicada pela Adelphi a partir de 1964 teve em vista
sempre o proposito, mais ou menos explicito, de tirar de
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Nictzsche a imagem demoniaca que o nazismo (g, na
Itélia, o fascismo de Mussolini) lhe imptimira, combaten-
do contudo, a0 mesmo tempo, aquela que Colli e Mon-
tinari consideravam uma nova mitologizagdo de Nietz-
sche realizada por aqueles que, a partir do inicio dos
anos 1960 e sobretudo sob a influéncia de Heidegger,
haviam comegado a ver nele um mestre da filosofia do
futuro, finalmente livre da metafisica e da escraviddo da
representagdo. E principalmente nos autores dessa orien-
tac@o® que € preciso buscar uma imagem “italiana” de
Nietzsche fortemente caracterizada em sentido filoséfi-
co-tedrico. E no entanto, para concluir o raciocinio sobre
o sentido da edigio Colli-Montinari, no final ndo é com-
pletamente verdadeiro que ela nao apresente um Nietz-
sche claramente conotado. O propésito de acentuar sua
“extemporaneidade”, que se expressa antes de tudo na
preferéncia por um trabalho estritamente filoldgico so-
bre os textos e depois em um esforgo de reducao da én-
fase propria de quem busca em Nietzsche o anunciador
de uma nova filosofia, acaba por dar lugar a uma visao de
Nietzsche que privilegia as obras da juventude, schopen-
hauerianas, e as do chamado periodo “iluminista” (de
Humano, demasiado humano a Gaia ciéncia), conferindo
menos importdncia aos escritos sucessivos, nos quais
Nietzsche realiza seu maior esforgo “sisternatico”; e que
sao também os preferidos pelos leitores mais filosofi-

3. Sobretudo Massimo Cacciari e eu mesmo; mas também, com
énfases diferentes: N. M. De Feo, Analitica e dialettica in Nietzsche, Bari,
1965; F. Masini, Lo scritw del emos, Bolonha, 11 Mulino, 1978; C. Sini, Se-
amiotica e filosofia, Bolonha, 11 Mulino, 1978; E. Mazzarella, Nietzsche ¢ la
storia, Népoles, Guida, 1983; V. Vitiello, Ulopia del nichilisio, Napoles,
Guida, 1983; S.'Givone, Disincanto del mondo e pensiero tragico, Mildo, 11
Saggiatore, 1988.
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camente comprometidos de Nietzsche, como Lowith,
Baeumler, Jaspers, Heidegger. Talvez ndo seja um acaso
que a edicdo Colli-Montinari chegue precisamente nes-
tes dias, na traducdo italiana, a sua conclusio (faltam
poucos escritos filolégicos publicando um volume de
Frammenti posturni 1869-1874 {organizado por M. Carpi-
tella), que confirmam a imagem de Nietzsche preferida
por Giorgio Colli: um Nietzsche critico da civilizagao de-
cadente, do historicismo e do cientificismo, cm nome de
um ideal “trdgico” que se esforga para manter a relagio
vital entre mundo apolineo da forma e mundo dionisfa-
co da vida. O ideal da restauragdo de uma cultura tragi-
ca através da arte (no qual Nietzsche pensa no periodo
de crenga schopenhaueriano-wagneriana) no final se lhe
revela ilusdrio; e isso assinala a nunca superada incom-
pletude e problematicidade de seu pensamento, bem
além das obras da juventude; esse pensamento, contudo,
mantém um alcance profundamente critico, porque des-
mente toda pretensdo de verdade definitiva e absoluta
apresentada por gqualquer formagio “apolinea” (da cién-
cia & metaffsica ¢ 4 moral) que pretenda fazer esquecer
as proprias raizes dionisiacas no mundo da vida.

A identificagdo do significado antimetafisico do pen-
samento de Nietzsche com esse seu alcance “suspensi-
vo”, no sentido de uma epokhé de tipo fenomenoldgico
que reconduz toda enunciagdo categorialmente articula-
da ao mundo da vida, pensando colocé-la assim em sua
verdade, ndo apresenta, além disso, um cunho teérico
baixo como somos levados a acreditar. Quero dizer que,
por exemplo em comparagio com o “Nietzsche francés”
como aparece nos escritos de Foucault, de Klossowski,
de Deleuze e de Derrida (com todas as diferengas que
devem ser reconhecidas entre eles), esse Nietzsche criti-
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co-suspensivo contraposto ao Nietzsche com preten-.
sOes sistematicas das tltimas obras ndo parece tdo ex-
temporaneo e marginal. Serd que realmente hd muito
mais dessa “epokhé” no Nietzsche afirmativo de Deleu-
ze e, sobretudo, no Nietzsche da verdade plural de que
fala Derrida, contraponde-lhe a ligdo autenticamente
ultrametafisica as persistentes preocupagdes “ontolégi-
cas, demasiado ontoldgicas” de Heidegger ¢ de seus se-
guidores?

A partir dessa pergunta, provavelmente, ¢ que se
deveria buscar a especificidade do Nietzsche italiano; se
ndo é apenas ou principalmente o de Colli e Montinari,
distingue-se do Nietzsche francés precisamente por uma
mais marcada inten¢io “construtiva”, permeada, em sua
origem, pelas mesmas preocupagoes politicas que ha-
viam inspirado a realizagdo da edigdo critica. Tanto nos
trabalhos nietzschianos de Cacciari (especialmente: Kri-
sis. Saggio sulla crisi del pensiero negativo da Nietzsche a
Wittgenstein, Mildo, Feltrinelli, 1976) como nos meus, po-
de-se reconhecer, ainda que com resultados e percursos
diferentes, o csforgo de superar a imagem de um Nietz-
sche exclusivamente “critico”, nos limites da pura e sim-
ples reproposicio de tematicas fenomenoldgicas ou exis-
tencialistas; esse esforco é exercido antes de tudo levan-
do a sério 0s grandes temas da interpretagio heidegge-
riana de Nietzsche (a critica da metafisica, a relagao entre
niilismo e técnica moderna), com uma constante atencao
ao significado histérico-politico do pensamento nietz-
schiano. Os resultados do trabalho de Cacciari e do meu
sdo, no entanto, profundamente diferentes: Cacciari 1é
no niilismo e na vontade de poténcia nietzschianos a
afirmacéo incondicional de uma razdo ndo mais classica
porque ndo mais limitada por algum residuo metafisico,
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fazendo assim de Nietzsche o oposto daquele mestre do
irracionalismo contemporaneo que nele haviam visto
tanto Lukacs como Baeumler ou Spengler. Se desse modo
Nietzsche € libertado da imagem substancialmente de-
cadente em que havia sido enquadrado pelas leituras do
inicio do século XX (a comegar pela de Dilthey, para
quem Nietzsche é um tipico “fildsofo da vida”, daqueles
que florescem nas épocas de dissolugdo das grandes vi-
sbes metafisicas) e colocado na perspectiva inaugurada
com toda a credibilidade por Heidegger, que ao contra-
rio o vé como o apice da racionalidade tecnocientifica
ocidental (precisamente na medida em que eliminou
qualquer tipo de limite metafisico, de esséncias, nature-
zas e normas, que poderiam opor-se & vontade de po-
téncia do sujeito moderno), na leitura de Cacciari ele ndo
¢ o anunciador de nenhurma libertagao ou emancipagéo,
mas apenas o defensor de um extremo e desencantado
“realismo”. Esse tom, que o pensamento de Cacciari
manteve também fora do dambito de seus estudos nietz-
schianos, corresponde muito bem a uma certa época da
histéria da cultura italiana, sobretudo a de esquerda, em
que a critica dos dogmas metafisicos do mardsmo foi
realizada com uma atitude que a meu ver deve ser defi-
nida como um tanto masoquista: chega de ilusdes histo-
ricistas e humanistas que ainda permeiam a filosofia de
Marx, ¢ preciso dar lugar agora a uma viséo ldcida, “im-
piedosa” — as vezes até um pouco dandy — da situagio em
que se encontra o homem na época final da modernida-
de. O carater construtivo que, contudo, deve ser reconhe-
cido também ncsses tracos da leitura de Cacciari consis-
te no esfor¢o de captar a relagdo positiva, e nido apenas
critica, de Nietzsche com a modernidade e os seus as-
pectos determinantes, como a ciéncia e a tecnologia.
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Quanto a leitura de Nietzsche que eu mesmo pro-

pus no livio de 1974, também ela tem suas raizes na in-
terpretagao heideggeriana. Pensa Nietzsche como o
anunciador de um pensamento pds-metafisico que se
fundamenta antes de tudo no niilismo como dissolugio
do ser identificado com a presenga, a objetividade, a ma-
nipulabilidade. O que Heidegger chama de metafisica, e
que Nietzsche nos ajuda a ultrapassar, é aquilo que na
linguagem marxiana se chama a alienagéo ligada a divi-
sdo do trabalho social. Em um espirito muito proximo do
movimento de 1968, a aproximacio entre metafisica no
sentido heideggeriano e alienagao marxiana leva a pen-
sar que a revolugao, se houver, s6 podera ser bem-suce-
dida se eliminar os persistentes residuos metafisicos que
ainda sobrecarregam o pensamento de Marx, e isso pre-
cisamente com a ajuda da critica genealdgica de Nietz-
sche. O eterno retorno, nessa perspectiva, aparece como
a utopia de um mundo em que, destruidas as estruturas
do dominio, seja possivel também realizar uma reunifi-
cagdo, no homem, de esséncia ¢ existéncia {aquela que
Sartre, na Razdo dialética, pensou como apropriagiao do
sentido da histéria por parte dos sujeitos que concreta-
mente a fazem). Ainda que depois do livro de 1974 eu te-
nha percebido que néo se pode imaginar nem a supera-
¢do da metafisica em que pensa Heidegger, nem o Uber-
mensch nietzschiano como resultado de uma conciliagao
dialética, e portanto tampouco de um processo revolu-
ciondrio de tipo marxiano (ja que também o sujeito con-
ciliado dialeticamente é ainda estruturado demasiado
metafisicamente),-as caracleristicas essenciais da inter-
pretagdo de Nietzsche propostas naquele livro parecem-
-me ainda inteiramente atuais: a ideia de um niilismo
“ativo”, como o chama Nietzsche, que deve ser levada
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até o fim porque apenas de um enfraquecimento das es-
truturas fortes do ser se pode esperar o surgimento de
uma nova relagdo ndo mais metafisica entre ser e homem
como a’'que Heidegger se esfor¢a para pensar. Essa inter-
pretagdo {que deu lugar na Italia aquilo que se chamou o
“pensamento débil”) depende estreitamente de Heideg-
ger, mas tem a caracteristica de néo “levar a sério” aqui-
lo que o proprio Heidegger diz de Nietzsche, vendo-o
apenas como o ultimo pensador da metafisica: trata-se,
ao contrdrio, de ser fiel a Heidegger além do sentido li-
teral de scus escritos, reconhecendo que, para superar
realmente a metafisica (o ser reduzido & presenga, a ob-
jetividade etc.), é preciso seguir Nietzsche no caminho
do niilisimo; de resto, segundo uma indicagao que o pré-
prio Heidegger da na conferéncia sobre Zeit und Sein,
quando escreve que para pensar autenticamente ¢é preci-
so “abandonar o ser como fundamento”.

Talvez seja uma impressdo pouco objetiva, prépria
de alguém ativamente “interessado” demais para ser real-
mente um informador confidvel: no entanto, parece-me
que, embora expostas aqui muito sumariamente, as lei-
turas italianas de Nietzsche® caracterizam-se, em compa-
ragdo com as francesas, por uma relagdo mais estreita (e
talvez também mais “ideolégica”) com a atualidade po-
litica, ja que nos anos 1960 elas foram formuladas em um
contato muito intenso com os movimentos da extrema-
-esquerda; e que precisamente por isso mostram a ten-
déncia a ndo se contentar com um Nietzsche apenas cri-
tico-suspensivo, empenhando-se em 1é-lo em um senti-
do mais pleno como o possivel ponto de referéncia de

4, Para informages mais amplas, cf. ¢ livro de M. Ferraris, Niefz-
sche e Ia filosofia del Novecento, cit.
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uma filosofia pos-metafisica. Por essas duas caracterfsti- -

cas, parece-me, elas se distinguem muito claramente das
leituras francesas, as quais, ndo obstante o indubitavel
engagement (pode-se dizer isso sem parecer demasiado
sartriano?) politico de filésofos como Foucault e Deleu-
ze, do outro lado dos Alpes aparecem mais marcada-
mente proximas de experiéncias artfsticas e literarias, li-
gadas (muitas vezes até por linhas muito precisas) ao es-
pirito das vanguardas. Precisamente um certo esteticis-
mo tende a fazer com que, mesmo vendo em Nietzsche
o grande destruidor da tradi¢do metafisica ocidental, as
interpretagdes francesas mais significativas acabem re-
duzindo seu alcance subversivo a “suspensido” das pre-
tensdes metafisicas de qualquer pretensa verdade, valor,
construgao simbdlica: como se tudo, para a filosofia, pu-
desse ser reduzido a uma adverténcia contra aquilo que
julga elevar-se, apolineamente, acima do dionisfaco mun-
do da vida. Mas talvez tanto Nietzsche em suas tentati-
vas sistematicas como a filosofia de hoje considerem di-
ficil se contentar com essas conclusoes.

NIETZSCHE 1994*

Cento e cinquenta anos do nascimento de Nietzsche:
ndo sao muitos, ¢ talvez — no caso de um autor como
Nietzsche, que em tantos sentidos é considerado extem-
pordnco, péstumo, destinado a ser mal-entendido — a
coisa certa a fazer na circunstancia néo scja tanto relem-
brar, trazer de volta um ausente, mas instalar-se decisi-
vamente na distancia ¢ tentar olhar para a situacao atual
de sua Wirkung, de seu sucesso, de seus efeitos sobre
nossa cultura. Em poucas palavras, nao procuraremos
esclarecer um ou outro aspecto da filosofia de Nictzsche,
reexaminando seus textos, mas considerar alguma coisa
gue com certeza é muito fugaz e corre o risco de sc iden-
tificar com impressoes e opinides, ou seja, o estado das
interpretacoes hoje.

No entanto, se, ndo podendo nem querendo apre-
sentar um inventdrio bibliografico completo, se partird

* Este texto foi lido em 15 de outubro de 1994 durante wm con-
gresso organizado pela Universidade de Buenos Aires por ocasido dos
cento e cinquenta anos do nascimento de Nietzsche.
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aqui de uma impressao, a relativa arbitrariedade do pon-

to de partida podera ser compensada pelas reflexdes a
que dara lugar (de resto, assim funcionaria também uma
exploragdo que se pretendesse mais completa, objetiva,
documentada...),

A impressdo da qual proponho partir é esta: que a
imagem de Nietzsche hoje tende a readquirir aquelas ca-
racteristicas “estéticas”, esteticistas ou estetizantes que
nas décadas passadas — digamos, a partir do inicio dos
anos 1960 — pareciam sobrepujadas pela imagem de um
Nietzsche mais politico. Entende-se que o termo politi-
co aqui ndo tem um significado restrito, j4 que quase
nunca se pensou que era possivel ligar Nietzsche a um
programa politico preciso, transformando-o no idedlogo
de um partido, de um movimento, no profeta de uma
forma ideal de sociedade etc. A excec¢do mais visivel e fu-
nesta é naturalmente representada pela pretensdo dos
nazistas de inclui-lo entre os partidarios da sclegdo ra-
cial, do Estado totalitario, da violéncia sem limites. Mas
talvez precisamente a lembranga dolorosa do uso nazis-
ta tenha vacinado os intérpretes dos decénios sucessivos
contra os riscos da politizagdo demasiado literal, vulgari-
zante, instrumental. No entanto, é verdade que, no pe-
riodo em que penso, que inclui também o 1968 da con-
testacdo estudantil e os anos imediatamente sticessivos
em que grande parte da intelligentsia europeia se sentiu
envolvida em algo que aparecia, entdo, como um movi-
mento em algum sentido revolucionario, geralmente nao
se olhou Nietzsche como um autor cujo pensamento po-
dia ser resumido nos termos de uma poética, de um pro-
grama de arte, ou até de uma teoria da existéncia do ar-
tista. O livro que publiquei em 1974, e que tinha como
centro a ideia de que o além-do-homem de Nietzsche
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poderia, em multiplos sentidos, ser a mais auténtica rea-
lizagdo do homem desaliecnado de Marx, embora tenha
despertado indmeras discussoes e objegdes, ndo me pa-
rece ter suscitado escindalo por ser excessivamente po-
litico. Para dar um exemplo concreto: um titulo como o
do livro de Alexander Nehamas, Nietzsche. A vida como li-
teratura', que recentemente teve um bom sucesso nos
Estados Unidos, teria sido considerado provavelmente
uma expressao critica e limitadora nos anos cm que Fou-
cault e Deleuze evocavam Nietzsche para por em discus-
s30 a sociedade burguesa, o capitalismo etc. E verdade
que a leitura “estetizante” de Nietzsche, que por fim sec
exprime na obra de Nehamas, tem suas raizes justamen-
te na Franga, até em autores como os dois mencionados;
mas nos anos 1960 e 1970 seu lado esteticista era como
que deixado na penumbra, em favor de preocupagdes
que, mesmo no sentido amplo de que eu falava, podem
ser legitimamente chamadas de politicas. Se se releem
hoje os dois volumes que trazem as atas do coléquio so-
bre Nietzsche realizado em Cérisy La Salle em julho de
1972%, pode-se notar, até mesmo a pattir das poucas li-
nhas que ilustram a obra na quarta péagina de abertura, a
caracteristica mistura de tensio politica e vanguardismo
literdrio, uma mistura que, no entanto, nos prprios ter-
mos em que ¢ formulada, mostra a intensidade, e a meu
ver a nitida predominéncia, da dimensao “politica”. ”...
O coléquio ... compara as leituras mais subversivas de
Nietzsche com exegeses estilisticas, filosoficas e politi-
cas, despojadas de qualquer academicismo. Os subfitu-

1. Nietzsche. Life as Literature, Harvard, Harvard University Press,
1987, trad. it., Roma, Armando, 1989.
2. Nietzsche aujourd hui, cit.
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los des dois volumes evocam os temas da intensidade li-,

bidinal, do compl, da mascara, mas também o questio-
namento radical de todo humanismo, ainda que revolu-
ciondrio, que ndo seria, antes de tudo, sendo béance e pa-
rédia, crucifixio de Dioniso no éxtase impossivel de um
mundo transfigurado ...” Naturalmente, logo se obser-
vara que aqui se coloca em questéo também o “huma-
nismo revoluciondrio”, em favor de termos como paré-
dia, béance, éxtasc impossivel. Mas experimente-se ima-
ginar tal apresentagdo fora do clima essencialmente po-
litico daqueles anos. Sdo os anos em que na Itilia, por
exemplo, os debates culturais organizados pelas chama-
das “cidades vermelhas” eram dedicados a Nietzsche e
ao niilismo e reuniam milhares de pessoas que certa-
mente ndo teriam partido para um encontro académico
ou de interesse estético-literario. Ainda que de maneira
obscura e confusa, naqueles anos buscava-se em Nietz-
sche ndo apenas o critico “moralista” da cultura burgue-
sa, mas também o tedrico de uma possivel alternativa re-
pleta de implicagdes politicas e sociais. Aquele alcance
revoluciondrio da filosofia de Nietzsche jd naquela épo-
ca, nos principais intérpretes franceses presentes em Cé-
risy, eta fortemente caracterizado em sentido estético,
como agora tentarei esclarecer; mas esse carater nunca
se mostrava separado de um discurso cujo tom perma-
necia principalmente politico. O Anti-Edipo de Deleuze e
Guatlari talvez possa nos parecer hoje uma “metafisica
de artista”, como diria Nictzsche. Na época, porém, era
lido, ¢ muito provavelmente também escrito por seus
autores, com intengoes de aplicagdo politica mais ou me-
nos imediata. _

O que acontece hoje, e que me parece testemunha-
do pela popularidade de um trabalho como o de Neha-
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mas ndo apenas no ambiente cultural anglo-saxdo, pode
ser descrito como uma libertagdo do componente esteti-
cista daquelas interpretacdes “francesas” de Nietzsche
do invélucro “politico” em que entdo estavam encerra-
das. Assim, em Cérisy (onde, para dar ainda um exemplo
eloquente, o relatdrio de Lyotard se intitulava: Notes sur
Ie vetour et le Kapital), quando Picrre Klossowski (que trés
anos antes publicara seu livro Nietzsche et le cercle vicienx
- traduzido em italiano apenas no inicio dos anos 1980,
¢ lembro esse fato porque também isso me parece um
sintoma) falava da doutrina do eterno retorno como da
base de um compld subversivo paradoxal que visa sub-
verter as proprias bases da ordem social, sem contudo
nunca se propor instaurar uma nova ordem, certamente
propunha uma posi¢ao de tipo fundamentalmente esté-
tico c literdrio, mas devia depois (na discussdo também
reproduzida no volume) enfrentar uma série de objegdes
e perguntas de tom principalmente politico.

Se nos perguntarmos o que ficou hoje de todo aque-
le nictzschianismo que se expressava em cventos como
o coléquio de Cérisy, a resposta provavelmente sera uma
s$6: permaneceu o Nietzsche desconstrucionista de Der-
rida, ou seja, a0 menos no sentido da minha hipotese,
precisamente o aspecto estético-literario despojado do
involucro politico. O livio de Nehamas, embora original
e fruto de uma pesquisa independente, ¢ sintomatico
também como expressdo da afirmagdo final da leitura
desconstrucionista de Nietzsche na cultura contempora-
nea, ndo apenas americana.

A intervengdo de Derrida em Cérisy (intitulada La
question du style) era o texto que depois se tornou um li-
vro autdnomo com o titulo Eperons, esporas, conservan-
do o subtitulo de Styles de Nietzsche; é o escrito em que
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Derrida discute mais amplamente a leitura heideggeria--

na de Nietzsche, e que se encerra provocativamente com
a exegese, por assim dizer, da frase de Nietzsche “Fs-
queci o guarda-chuva”, encontrada pelos editores entre
0s manuscritos postumos e publicada em um dos volu-
mes da edigao critica. Ndo importa aqui, e ndo se pode-
ria, retomar todo o complexo discurso de Derrida na-
quclas paginas. No entanto, pode-se recordar que ali se
encontram e sintese os motivos da diferenga entre a
leitura derridiana e a heideggeriana de Nietzsche: ao in-
teresse ontologico de Heidegger, a sua permanéncia no
horizonte da ontologia (portanto logocentrismo, portan-
to obsessio pelo proprio, pelo auténtico etc.), Derrida
contrapoe o chamado ao indecidivel, & ambiguidade da
diferenca sexual, e sobretudo & ambiguidade do Geben
(es gibt Sein, Gabe), do dom. O tema do dom {com uma
referéncia explicita tatnbém a Mauss, ainda que através
de uma pégina de Rodolphe Gasché, cf. p. 278), como um
aceno & economia “no sentido restrito” — mas se pode-
riam buscar outros indicios —, testemunha a continuidade
dessas paginas derridianas com a tradigao da leitura fran-
cesa de Nietzsche: ndo apenas Klossowski, mas antes
dele Bataille, ¢ provavelmente Blanchot, e também o he-
gelianismo “existencialista” da Paris dos anos 1930-40.
Com a acurmulagédo dessas referéncias, estou tentan-
do csclarecer por que esse ensaio de Derrida me parece
caracteristico dos problemas diante dos quais ainda hoje,
ou nhovamente hoje, se encontra a interpretacio de Nietz-
sche. Aquela que chamei a leitura “politica” de Nietzsche
poderia muito bem ser identificada, ou ao menos ser li-
gada por intimeros aspectos, com a leitura heideggeria-
na; enquanto nos anos 1960-70 a corrente francesa da
interpretagdo de Nietzsche, que remonta a Bataille e a
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Klossowski, se manteve bem préxima do Nictzsche de
Heidegger (cumprimento da metafisica, profeta do re-
sultado niilista da civilizagéo ocidental modema) preci-
samente em virtude de um certo predominio do interes-
se politico, que se concretizava em uma visdo de Nietz-
sche como expressdo suprema da conclusédo niilista da
histéria do Ocidente moderno (¢ portanto também do
fracasso de suas cstruturas politicas), nos anos recentes a
separacdo de Nietzsche desse horizonte politico (critico,
revoluciondrio etc.) acentuou-se, a ponto de tornar até
mais nitida a fratura entre o Nietzsche heideggeriano e o
Nietzsche “francés”, em um contraste que, por ora, me
parece ter-se concluido com a predominancia deste ulti-
mo. Nehamas (e Rorty) docet.

O Nietzsche que recebemos dessas mudangas de
interpretacdo ¢ um Nietzsche ndo mais, em nenhum
sentido, politico, mas “cstético”. Sua caracterizagao mais
clara e expressiva € a que podemos encontrar, no mesmo
congresso de Cérisy, na intervengao de Klossowski a que
ja me referi. Klossowski (dito muito sumariamente) vé o
pensamento nietzschiano como uma espécic de perma-
nente revolugio estética. Contra o nivelamento ¢ a cs-
tagnagao que ameagam a humanidade atual, em que
prevalece um “surdo conluio entre moral institucional e
teoria darwiniana”, a doutrina do eterno retorno enten-
dido como circulo vicioso, pura insensatez do devir,
constitui para Klossowski o principio seletivo com base
no qual Nietzsche quer tramar um compldé que tem o
objetivo de minar a sociedade do nivelamento. No en-
tanto, o compld, precisamente porque seu critério scleti-
vo é o circulo vicioso, ndo é uma modalidade de agdo
provisoria que acabaria instaurando uma ordem difcren-
te. Nesse caso, s0 faria repetir o carater institucional, ni-
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velador, da ordem que deseja combater. O circulo vicio-
so obriga o compld a se caracterizar como pura experi-
mentalidade sempre aberta de novo, nunca satisfeita por
nenhum resultado. “A experimentagéo é essencialmente
o ato, ou o tipo de atos, que se reserva o privilégio de fra-
cassar. O fracasso de uma experiéncia revela mais que o
seu sucesso” (p. 102). Os outros termos com que Klos-
sowski ilustra essa tcoria sao os de “delitio” e de “for-
magoes patoldgicas”, cujas implicagées politicas, no de-
bate de Cérisy, foram bem claramente apreendidas e dis-
cutidas por interlocutores como Derrida, Deleuze, Lyo-
tard. Em toda essa discussdo, a estética nunca assume
um peso central: mesmo assim, tanto através do patolé-
gico e do delirio, que ndo séo alheios a tradigdo literdria
surrealista a que Klossowski se vincula, e mais em geral
a tantas poéticas de origem roméntica, quanto através do
termo mais proximo de “parddia” (outro meio caracte-
ristico do compld), é precisamente um resultado estético
aquele que por fim se delineia — estético também e so-
bretudo no sentido “esteticista” de ato que ndo cria his-
toria, que ndo da lugar a instituicdes, que se esgota em
seu carater pontual e que contudo, precisamente nessa
forma, configura uma “grandeza” e um alcance “revolu-
ciondrio” especificos.

Embora o livro de Deleuze sobre Nietzsche e a filoso-
fia seja de 1962, isto §, anterior a formulacio mais ma-
dura e ampla da interpretaciio klossowskiana (Niefzsche e
o circulo vicioso € publicado em 1969; mas hd péginas so-
bre Nictzsche de Sade mon prochain, de 1947, ¢ os ensaios
que depois confluiram no volume Ut si funeste désir de
1963), geralmente ¢ verdade aquilo que Maurizio Ferra-
ris escreve sobre cle em seu Nietzsche e a filosofia do sécu-
fo XX: ou seja, que o trabalho interprefativo de Deleuze
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é “a expressdo mais rica da atitude exegética inaugurada
por Bataille-Klossowski”, e que, acrescentaria eu, conti-
nua caracteristica em todo o Nietzsche “francés” até Der-
rida. Em Deleuze, o compld klossowskiano torna-se a
afirmatividade infinita que pde em xeque todo pensa-
mento puramente reativo e que se recusa a qualquer con-
ciliagdo dialética, acabando por se converter em uma re-
tomada do vitalismo bergsoniano, cujos desdobramentos
misticos assumem aqui o aspecto de uma tenséo revolu-
ciondria ainda que intensamerite marcada por tragos po-
liticos que explicam a popularidade de Deleuze nos mo-
vimentos de contestacao radical dos anos 1970, até aque-
las margens extremas que, na Italia, assumiram o nome
de “autonomia operaria”: lembro-os porque me parecem
uma manifestagao caracteristica de um niilismo sem es-
peranga de construgéo histdrica, sem perspectiva de se
tornar “cstado”, que une o Nietzsche afirmativo de De-
leuze ao Nietzsche pensador do compld de Klossowski.
Contudo, 0 que desejo ressaltar, sem ilustrar ainda
mais as teses de Deleuze, é que da linha interpretativa
Bataille-Klossowski-Deleuze hoje continua vivo apenas
o Nietzsche desconstrucionista de Derrida, a que se da
continuidade no livco de Nehamas. Esse Nietzsche me-
nos politico e mais literdrio, cujo pensamento se resumi-
ria em opor & metafisica uma redescoberta do “estilo”
como Unica saida, ¢ ainda o Nietzsche de Bataille e de
Klossowski, despojado porém das caracteristicas mais cs-
tritamente politicas, ou até “metafisicas”, caso sc queira,
que ao contrario ainda tinha para Deleuze. A impressao
de que parti, e que, obviamente, pode ser questionada
mas me parece suficientemente fundamentada c signifi-

3. M. Ferraris, Nietzsche e Ia filosofia del Novecento, cit.,, p. 121
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cativa, ¢ que nao restam hoje muitos vestigios da inter-

pretagao de Deleuze, e que em contrapartida a de Derri- ’

da se afirma. Esta, porém, ao contrario do que se pensa
(lembro mais uma vez o trabalho de Ferraris), ndo é uma
linha interpretativa diferente da de Bataille-Klossowski,
mas representa apenas uma continuidade mais clara-
mente esteticista, literaria, “impolitica” dela.

O ainda que relativo esquecimento em que caiu o
Nietzsche politico de Delcuze, mas também de Foucault
e, talvez, de Lyotard, em favor do estético certamente
tem também e sobretudo molivagdes externas a teoria,
de sociologia geral da cultura. £ aquilo que nos anos pas-
sados, quando ainda cra uma novidade (que ainda por
cima parecia proviséria), foi chamado de refluxo (mas no
cinema americano é o “grande frio”, por exemplo): o fim
das esperangas em uma transformacao radical ao alcan-
ce da mdo do sisterna capitalista, o fim do sonho revolu-
cionario (chinés, cubano). A atual maior popularidade do
Nietzsche estético parecce-me refletir antes de tudo esse
clima cultural diferente, no qual também no pensamen-
to politico se afirmou cada vez mais amplamente um en-
foque “popperiano” dos problemas, a l6gica das solu-
¢oes “parte por parte”, uma atitude pragmdtica que foge
dos juizos globais e das pretensdes de solugao radical.
Quem, ndo obstante tudo isso, ainda tem a coragem de
se referir a Nietzsche o faz agora apenas em nome de
uma “revolugdo” que tem sua base na escrita, no estilo,
nos textos, e que ndo tem mais a ilusdo de agir direta-
mente sobre as estruturas efetivas da sociedade.

Essa desilusio, como muitas vezes ocorreu na histé-
ria da critica filoséfica do existente, se abranda e se re-
concilia consigo mesma em nome da ideia de que, scja
como for, aquilo que a vontade de poténcia nictzschiana
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busca nao pode identificar-s¢ com nenhuma ordem efe-
tiva, nem sequer com a sociedade revoluctondria sonha-
da por tantas ideologias, a dltima das quais ¢ a marxista.
Quanto Bataille, em seu livro sobre Nietzsche de 1945,
declara que ¢ “espantoso reduzir ao nivel de propagan-
da [entende-se especialmente a nazista; mas também
eventualmente a oposta, G.V.] um pensamento que per-
maneceu comicamente sem uso e que abre apenas o lu-
gar para aqueles que nele se inspiram” (pp. 23-4), csta-
belece ja claramente as premissas patra a nogao de com-
pld que serd explicitada por Klossowski: o “lugar” que
Nietzsche abre é aquele diante do qual se encontra qual-
quer necessidade radical de totalidade que se exerca
como “total libertagdo do possivel humano” (p. 22). Mas
a liberdade ndo pode subordinar-se a nenhum fim parti-
cular, nem sequer ao de lutar contra uma forma deter-
minada de opressao. “Apenas se nao é subordinada a um
objeto preciso que a supera, a vida permanece integral”
(p.28). E aquilo que em outro lugar Bataille chama a “ex-
peri¢ncia interior [que] é a propria maneira com que se
afirma a negagéo radical que ndo tem mais nada a ne-
gar” (ensaio introdutério de Blanchot, p. 14). Um texto
muito significativo, em que ¢ claro que a afirmatividade
pertence somente a mais total negagdo, precisamente
aquela que ndo se contenta em negar (apenas) algo de
determinado, mas vai sempre além. Scria interessante
vincular mais detalhadamente essas passagens de Batail-
le ao “hegelianismo” parisicnse dos anos 1930 e 1940,
até a teoria sartriana da imaginagao posterior a L'étre et le
néant: na raiz de toda afirmatividade estd a poténcia do
negativo, que o hegelianismo existencialista de Kojéve e

4. G. Bataille, Nietzscle, cit.
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de Hyppolite opde a conciliagio dialética. E a dialética é
também o objetivo polémico contra o qual se constréi o
Nietzsche afirmativo de Deleuze.

Nao é exagerado dizer que na popularidade atual do
Nietzsche estético ecoa toda essa heranga do “pensa-
mento negativo”, que contém em si a justificagdo da im-
politicidade do pensamento, entendida nao como uma
posi¢do de impoténcia ¢ de dltimo recurso, mas como si-
nal da nobreza do espitito, do anseio de infinito que,
para ser realmente reconhecivel, s6 pode apresentar-se
na forma da “parte maldita” (Bataille) ou na fantasia
perversa de Sade (Klossowski). Observarci de passagem
que a nogio de perversao sobrevive talvez, como vestigio
remoto mas nao muito, na “tor¢do” de que fala Derrida
retomando autonomamente a Verwingund heideggeria-
na; e também eu estou em parte de acordo.

Mas — a parte a atyalidade “cultural” dessa interpre-
tagdo (que talvez, mais que depor em favor de sua vali-
dade, deveria suscitar, precisamente para quem queira
ser fiel a Nietzsche, fortes suspeitas e necessidade de al-
ternativas...) — podemos considerar que esse seja o ver-
dadeiro Nietzsche? Ou seja, que a experiéncia interior de
Bataille e o compld de Klossowski sejam aquilo que em
tiltima instancia Nietzsche significa (¢ apenas pode sig-
nificar) para nés? Como ja mencionei, nao vejo grande
diferenca entre Bataille-Klossowski, de um lado, e Derri-
da-Nchamas, de outro. E verdade que Derrida ¢, sobre-
tudo, Nehamas apresentam-se com tragos muito mais
sObrios, menos escandalosos, extremistas, ou simples-
mente menos misticos, que seus predecessores. Ambos,
ainda que de formas diferentes, veem a revolucio nietz-
schiana como uma questdo de “cstilo”: que em Derrida
coincide mais ou menos com aquilo que ele mesmo con-

s ———---
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cebe e pratica como desconstrugio, a qual implica uma
espécic de olhar “perverso” para os textos da tradigio,
uma deslocagéo deles que, no entanto, Derrida pode con-
siderar digna de ser perseguida s6 com a condigao de vé-
-la como uma espécie de revelagdo da verdadeira estru-
tura metafisica do ser ou entao (ja que certamente nio
aceita a primeira posicao) a custa de teorizar implicita-
mente sua afirmatividade nos termos da negatividade
radical de Bataille.

Quanto a Nchamas, cle pensa que o vertiginoso
pluralismo cstilistico de Nietzsche seja o exemplo viven-
ciado de um pensamento que leva radicalmente a sério a
falta de fundamentos, e portanto pode conceber o eu
apenas como a criagdo literdria que faz de si mesmo. Pa-
rece-me que o sentido da interpretagdo de Nehamas é
bem ilustrado por Rorty, que, em uma base analoga, vé
Nietzsche como um pensador, ainda que imperfeitamen-
te, “irbnico”, ou seja, consciente de que a filosofia é sem-
pre apenas uma redescrigdo do mundo entre outras, uma
espécic de invengdo poctica que pode ser apresentada
apenas como obra de arte, sem nenhuma pretenséo de
legitimacdo “objetiva”. Mas — para voltar ao vinculo tam-
bém deste Nietzsche com suas remotas origens em Ba-
taille - se o que importa, como diz Rorty, é que a conversa
continue, e portanto que nascam sempre novas “redes-
crigbes”, é em suma porque a liberdade € ainda sempre
pensada apenas naquele sentido radicalmente negativo
que tinha em Bataille.

O que acontece se, diante da (impressdo de)} difusa
popularidade do Nietzsche estético, levamos a sério a
suspeita (inspirada justamente por Nietzsche, mestre
da suspeita) de que essa imagem cotresponda demasia-
do pacificamente ao clima cultural e politico dominante
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(com tudo o que de vago tem também essa expressio) -

para poder ser verdadeira, ou até mesmo apenas aceité-
vel? Em outras palavras: o pensamento que se inspira em
Nietzsche pode hoje contentar-se em dar lugar a uma
revolta puramente estético-literdria contra a tradigéo oci-
dental? Esclarego: ndo que aqui se esteja buscando sujei-
tar (de novo} Nietzsche a usos propagandisticos ou de
imediato significado pratico-politico. O que pretendo di-
zer €, antes, que nao me parece aceitdvel a ideia de que
Nietzsche se resuma inteiramente no teorizar uma rejei-
¢do do existente que sec identificaria com a criagdo artis-
tica de mundos alternativos; ou seja, que produziria ape-
nas obras de arte oferecidas a fruigio de uma conscién-
cia estética, destinadas a galeria ou ao museu, ao teatro
ou ao entretenimento. Pelo menos, essa insatisfagao pode
ser atribuida legitimamente ao proprio desenvolvimento
do pensamento nietzschiano depois de O nascimento da
tragédia: esse desenvolvimento, como ndo seria dificil
mostrar com uma anélise mais detalhada dos textos, vai
precisamente na dire¢do de substituir a mera revolugéo
estética wagneriana, na qual o escrito sobre a tragédia
acreditava reconhecer o inicio de um renascimento da
cultura tragica, por uma transformagdo mais historica-
mente consistente — até as ideias de “grande politica”
que obscuramente se agitam nos fragmentos péstumos
dos anos 1880. Em suma, aquela “dinamite” da cultura
que Nietzsche desejou e acreditou ser realmente se re-
sumiria na teorizagdo de uma metafisica de artista, seja
ela pensada na forma da desconstrucao derridiana (que
se realiza sempre em performances de tipo, no fundo, ar-
tistico), seja na forma da inven¢io de redescri¢bes de si
mesmo e do mundo em que pensam Nchamas e Rorty?
Como se vé, nessa pergunta ecoa também algo mais que

S
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o problema “filolégico” de entender o que Nietzsche que-
ria dizer; de fato, a pergunta pode ser reformulada tam-
bém deste modo: a filosofia depois de Nietzsche deve
realmente tornar-se uma atividade “simplesmente” es-
tética, na medida em que a dissolugdo da metafisica ¢ da
propria ideia de fundamento s6 pode dar lugar a um re-
sultado desse tipo?

Gostaria de sugetir, como concluséo provisoria, que
talvez seja possivel recupcrar um Nietzsche diferente,
ainda que nao politico em sentido estrito (quando mui-
to, uma sintese renovada das duas imagens que segui-
mos aqui), refletindo ainda sobre alguns componentes
da leitura de Bataille. Em primeiro lugar, voltemos por
um instante as razoes de Derrida, e depois de Rorty’,
contra a interpretagao heideggeriana de Nietzsche — que,
como dissemos acima, pode ser considerada mais proxi-
ma do Nietzsche “politico”. Derrida pensa que Heideg-
ger erra ao ler Nietzsche como cumprimento da metafi-
sica ndo apenas porque: Nietzsche, com o estilo de sua
escrita, se situa fora daquela tradi¢do; também e sobre-
tudo porque é errado acreditar que o pensamento possa
sair da metafisica falando ainda em termos de histéria do
ser, como faz Heidegger. Ora, mas é precisamente a re-
feréncia a historia do ser que defende Heidegger do ris-
co do esteticismo, ou seja, do risco de considerar o exer-
cicio do pensamento como um puro coup de dés, como o
ato genial, ou a tor¢do ou a perversio, totalmente impre-
visivel e imotivada, de quem desloca os textos ¢ as pega-
das do passado (e assim, devemos supor, testemunha a
propria infinita liberdade...). Quanto a Rorty, cle recrimi-

5. R. Rorty, La filosofia dopo Ia filosofin (1989), trad. it., Roma-Bari,
Laterza, 1989.
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na Nietzsche ¢ Heidegger pelo fato de nao serem radi- .

calmente irénicos o bastante — ou seja, de terem prcten-
dido fundar a verdade de sua redescri¢io em uma estru-
tura objetiva: para Nietzsche, a vontade de poténcia e o
eterno retorno; para Heidegger (aqui Rorty retoma a seu
modo Derrida), a histdria do ser.

Ora, o curioso é que, enquanto tanto Rorty como —
de maneira mais atenuada — Derrida e, antes, Klossows-
ki s6 podem exaltar o carater individual e individualista
do exercicio estilistico de Nietzsche (até o compld de
Klossowski dificilmente pode ser obra de um grupo or-
ganizado), Bataille recusa-se explicitamente, em sua lei-
tura de Nietzsche, a conceber a experiéncia de liberdade
radical do pensamento como uma questdo exclusiva-
mente individual, embora sinta o fascinio dessa posicao
(cf. p. 31). Eis duas passagens que me parecem esclare-
cedoras: “Nietzsche nao duvidou de que a existéncia do
possivel proposto por ele [ou seja: da liberdade total da
negagao-afirmagéo, G. V] exigissc uma comunhéo. O
desejo de uma comunhdo agitava-o sem cessar” (p. 41);
e pouco acima: “Tudo o que diz respeito ao humano exi-
ge a comunidade daqueles que o querem. O que deseja
ir longe exige esforcos conjuntos, ou a0 menos sucessi-
VOS um ao outro, que nao se limitem ao possivel para um
s6 [...]. A vida é apenas o clo de uma corrente [lembra
Humano, demasiado humano, 1, G.V.]. Quero que outros
continuem a experiéncia que antes de mim outros co-
megaram, que outros se dediquem como eu, como ou-
tros antes de mim, & minha prépria prova: ir até os limi-
tes do possivel” {(p. 41). Sc aqui a exigéncia de comuni-
dade é motivada pela infinitude do objetivo que nos é
apresentado (o possivel humano ndo pode ser o possivel
. de um s9), poucas paginas mais adiante ela é ligada mais

!' .
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profundamente ao nucleo do pensamento de Bataille,
que ¢ anogao de dépense-desperdicio, dispéndio: “O 4pi-
ce corresponde ao excesso, 4 exuberdncia das forgas. Fstd
ligado ao dispéndio de energia sem medidas, a violagdo
da integridade dos seres. Estd portanto mais préximo do
mal que do bem.” E nesse sentido “Cristo na cruz ¢é a ex-
pressao mais equivoca do mal” (p. 49). O dispéndio é co-
municagao, mas a comunicagao — como mostra, segundo
Bataille, o caso da comunicagdo do homem com Deus,
que ocorre em Cristo crucificado (cf. p. 50) — viola a inte-
gridade dos seres, ¢ uma ferida: “o amor suja aqueles
que unc” (p. 50). “A ‘comunicagdo’ ndo pode ocorrer de
um ser pleno e intacto para outro: ela quer seres em que
esteja em jogo o ser — em si mesmos — no limite da mor-
te, do nada” (p. 51).

Nao se trata apenas do fato de que, sendo posto ao
infinito, o objetivo (fodo o possivel humano) exige o em-
penho de uma comunidade e ndo pode dizer respeito ao
individuo isolado; mas também e sobretudo do fato de
que, langando-se para além do ser (quanto de tudo isso
ecoard, por exemplo, em Lévinas?), a vontade de afirma-
¢do tem necessidade de comunicagdo como superacio
de si; sem duvida, “além do meu ser estd antes de tudo
o nada” (p. 51), mas precisamente na abertura para o
nada estd também a possibilidade ¢ a necessidade de se
comunicar com o outro. £ a possibilidade ameacadora da
morte que constitui a extrema abertura para o nada e quc,
imediatamente, evoca também a presenga dos outros,
mortais como eu, mas que podem continuar a interroga-
¢ao radical (cf. p. 68).

Precisamente a mortalidade que o existente cxperi-
menta como possibilidade de nulificacdo ¢, em Heideg-
ger, a raiz da qual se ramifica o discurso sobre a histéria
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do ser: € porque a abertura da verdade, a época do ser, .

terminaim ¢ se sucedem como as geragdes mortais, que o
ser é envio, Ge-Schick, histéria de interpretagdes que se
ligam uma & outra como chamados ¢ respostas, € nao se
amontoam em wma desordem meramente arbitraria e
incompreensivel. A experincia interior de Bataille, que
visa além do ser (Heidegger, porém, diria além do ente),
que experimenta esse além como encontro com o nada,
como dispéndio c dissipagdo, e portanto, inseparavel-
mente, como abertura para os outros que sente junto
consigo como elos de uma mesma corrente, ndo terd
algo a ver com a histdria do ser de Heidegger? Quero di-
zer que nessa proximidade, que podemos razoavelmen-
te reconhecer, provavelmente estd a possibilidade de re-
construir uma sintese entre o Nictzsche politico de Hei-
degger e o Nietzsche estético que vive em Bataille e em
seus herdeiros. _

A transgressividade ¢ o compld, pensados em sua
mais radical conexdo com o dispéndio, o nada, a morta-
lidade e a comunicacdo com o outro, pdem as redescri-
¢oes de Rorty ¢ o excrcicio da desconstrugdo de Derrida
na condi¢do de se remeter de modo ndo metafisico a
uma “logica” diferente daquela do simples coup de des.
Em Nietzsche, cssa “logica” € a da histéria do niilismo,
que chega a reconhecer a auséncia de fundamento ape-
nas no final de um processo que exige ser reconhecido,
interpretado, assumido como um destino a que é preci-
so s¢ manter fiel. Por outro lado, reencontrando o pro-
prio parentesco com o dispéndio de Bataille, a historia
do ser de Heidegger perde o carater de uma filosofia da
historia demasiado rigida e metafisica contra a qual te-
riam razdo as obje¢des de Derrida. E por fim também a
retomada batailliana da nogdo de dom, como cle a en-
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contra em Mauss, abre significativas possibilidades de
reinterpretar, em perspectiva niilista nictzschiana, a Gabe,
0 es gibt Sein de Heidegger. O evento do ser é dom, ou
seja, dispéndio, e no final vocagdo para o nada, para a
disperso, poderiamos dizer {como talvez j se tera com-
preendido...) para o enfraquecimento. E enfim: a “gran-
de politica” de que falam obscuramente os Gltimos escri-
tos de Nietzsche talvez tenha a ver precisamente com
uma légica do dom, de que sc poderia até reivindicar o
alcance pratico, realista, em um mundo no qual o que
Bataille chamava a economia restrita revela-se cada vez
mais insuficiente para regular as relages entre os indivi-
duos, as classes, as nagdes.

Nesses caminhos, pode-se talvez reconhecer que
ndo existe um abismo intransponivel entre o Nietzsche
estético e o Nietzsche politico; porém, trata-se de uma
CONCXao que, por enquanto, parece apcnas vistumbrada,
¢ cujo aprofundamento pode muito bem ser considerado
uma das tarefas diante das quais se encontra nosso pen-
samento, cento e cinquenta anos “depois” de Nietzsche.
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