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RESUMO

SILVA, Vitor Henriques Marques da. A filiagdo de Nietzsche ao Iluminismo: uma revisio
do lugar do seu pensamento na historiografia contemporanea. 2020. 185 p. Tese
(Doutorado em Historia, Relacdes de poder, linguagens e Historia Intelectual). Instituto de
Ciéncias Humanas e Sociais, Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro, Seropédica, RJ,
2020.

Observamos qual ¢ a especificidade da critica de Nietzsche ao [luminismo do século XVIII,
porque € a partir dela que ele promove sua filiagdo ao Iluminismo enquanto um movimento do
espirito que atravessa épocas. A partir de Humano, demasiado humano, Nietzsche nao
concebe sua filosofia sendo como uma filosofia histoérica, € € nesse momento que ele inicia a
superacao compreensiva da metafisica e almeja “levar adiante a bandeira do Iluminismo”.
Com essas consideragdes, propomos uma revisdo em torno do lugar, ja posto e cristalizado,
que este filosofo ocupa na historiografia contemporanea, que ¢ o de patrono das teorias pos-
modernas na historia. Demarcamos onde, como ¢ através de quem a sua filosofia adquiriu um
rosto irracionalista e essencialmente anti-iluminista. Ao lado disso, apresentamos alguns
autores ¢ o que eles argumentam para contestar tal visdo. Abordamos a proximidade de
Nietzsche com Voltaire e a relagdo do alemao com os periodos da histoéria que ele elege como
sendo os mais grandiosos (onde o dominio de si, a autocoacao e uma disciplina dos
instintos prevalecem), colocando-os em uma cadeia historica do Iluminismo, cadeia esta
que ele mesmo se inscreve.

Palavras-chave: Nietzsche — [luminismo — Voltaire — Historia — Pos-modernismo



ABSTRACT

SILVA, Vitor Henriques Marques da. Nietzsche's menbership to Enlightenmet: a review of
the place of his thinking in contemporary historiography. 2020. 185p. Thesis (Doctorate in
History). Human and Social Science Institute. Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro,
Seropédica, RJ, 2020.

We note which is the specificity of Nietzsche's critique to the 18th century Enlightenment,
because it's from this that he promotes his affiliation to the Enlightenment as a movement of
the spirit that crosses eras. Starting from Human, too human, Nietzsche don’t conceives his
philosophy or else as a historical philosophy, and it's at that moment that he begins the
comprehensive overcome of metaphysics and aims to "carry forward the flag of the
Enlightenment". With these considerations, we propose a revision around the place, already
put and crystallized, that this philosopher occupies in contemporary historiography that is the
patron of the postmodern theories in history. We demarcate where, how and through whom
your philosophy acquired an irrationalist and essentially anti-enlightenment face. Beside this,
we present some authors and what they argue to challenge such a view. We approach
Nietzsche's proximity to Voltaire and the German's relationship with the periods of history
that he chooses to be the most grandiose (where self-control, the self-coercion and a discipline
of instincts prevail), placing them in a historical chain of the Enlightenment, this chain that he
himself subscribes to.

Keywords: Nietzsche - Enlightenment - Voltaire - History — Postmodernism



Abreviacdo em ordem alfabética das obras de Nietzsche citadas.

A — Aurora

AC - O anticristo

AS — O andarilho e sua sombra (Humano, demasiado humano - vol. 2)

CI — Crepusculo dos fdolos

Co. Ext. II — Consideracdes extemporaneas II: da utilidade e desvantagem da historia p/ a vida
CP — Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos

EH — Ecce homo

GC — A gaia ciéncia

GM — Genealogia da moral

HH — Humano, demasiado humano (vol. 1)

NT — O nascimento da tragédia

OP — Oeuvres Philosophiques Complétes - XIV tomes

OS — Opinides e sentencgas diversas (Humano, demasiado humano - vol. 2)
PBM - Para além de bem e mal

VD — A visao dionisiaca do mundo
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Ceramica

Os cacos da vida, colados, formam uma estranha xicara.
Sem uso,
ela nos espia do aparador.

Drummond



INTRODUCAO

Em Dominios da Historia: ensaios de teoria e metodologia, Ciro Flamarion Cardoso ¢
Ronaldo Vainfas, dois importantes pesquisadores e organizadores da obra, estabelecem um
panorama atualizado da producdo historiografica, com énfase no seu viés tedrico-
metodoldgico. Na introdugdo, Flamarion apresenta o cenario da pesquisa histdrica a partir de
dois paradigmas polares, “o paradigma iluminista” € o “paradigma “p6s-moderno”.' Nietzsche
¢ considerado o patrono deste ultimo, e é com este viés, sempre associado ao irracionalismo e
ao relativismo de sua filosofia, que ele ¢ majoritariamente compreendido na historiografia
contemporanea.

Pode-se acompanhar essa ideia em proeminentes tedricos da historia, tais como Carlo
Ginzburg, Francois Dosse, Frank Ankersmit ¢ Hayden White, ainda que este ultimo ndo tenha
ligado diretamente o nome de Nietzsche ao pés-modernismo. Nota-se que tal entendimento
em relacdo ao filosofo perpassa historiadores identificados tanto com um paradigma
iluminista (Ginzburg e Dosse) quanto aqueles percebidos como proximos de um paradigma
p6s-moderno (Ankersmit e Hayden White). Aqui no Brasil, verifica-se essa mesma forma de
se entender Nietzsche, como pode ser observado, além do proprio Flamarion, em Emilia
Viotti e José Carlos Reis. Alguns poucos historiadores, como, por exemplo, Thomas Brobjer
(no exterior) e José D'Assun¢do Barros (entre nds), compreendem outras maneiras de se ler
Nietzsche, ndo s6 para além do dominio do irracionalismo e do relativismo, mas o
aproximando da historia cientifica alema do século XIX (Brobjer) e das questdes levantadas
pela historiografia do século XX (D'Assuncao Bastos).

No ambito da historiografia, a presente pesquisa aborda os autores e os textos, da década

de 1990 em diante, que associaram o nome de Nietzsche ao poés-modernismo. Para tal, ndo se

L CARDOSO, Historia e Paradigmas Rivais, p.3.



recorre a abordagem socio-historica da teoria da recepgdo, visto que o intuito aqui ¢ demarcar
uma tendéncia geral, uma concep¢do dominante entre os historiadores em relagdo ao filosofo
alemao e do quanto ela transparece um modo especifico de se interpretar este fildsofo.

A tese que defendemos nesse estudo é a de que a vinculagdo direta da filosofia de
Nietzsche ao pensamento pdés-moderno, justamente por ser considerada anti-iluminista,
desconsidera tanto a particularidade da sua critica ao [luminismo quanto a sua conexao a ele.
O objetivo desta pesquisa, portanto, ¢ propor uma revisao historiografica em torno da
vinculagdo de Nietzsche ao paradigma pds-moderno da histéria em virtude de sua propria
filiagdo ao Iluminismo, ainda que esta possua suas idiossincrasias. Essa filiacdo, por sua vez,
passa necessariamente por sua valorizacdo e entendimento da histéria. O desenvolvimento
deste objetivo inclui trés etapas, que constituem os trés capitulos da Tese.

A primeira delas ¢ identificar as fontes que fundamentaram a vincula¢do de Nietzsche
aos preceitos pés-modernos. A no¢ao de um Nietzsche relativista que suspende a possibilidade
de se conhecer a realidade, base para a sua vinculagdo ao pensamento pds-moderno, tem sua
trajetoria no campo das ideias. A recepcao que a sua filosofia sofreu na Franga nas décadas de
1960 e 70 através de Deleuze, Foucault e Derrida ¢ decisiva para entendermos a concepgao de
um Nietzsche irracionalista, porque foi a partir dessa geragdo francesa, de grande influéncia
no mundo inteiro, inclusive no Brasil, que a filosofia de Nietzsche comegou a ganhar sua
faceta pos-moderna. Observa-se que o entendimento que forneceu as bases para a vinculagao
de um Nietzsche pés-moderno foi um constructo de um momento intelectual especifico, com
filésofos especificos e num tempo especifico de sua recepgao na Franca, logo, maneiras de se
compreender e divulgar Nietzsche, formando um tipo de pensamento nietzschiano, sdo
historicamente perceptiveis e demarcaveis. E certo que a leitura desta geragdo de filosofos

franceses estabeleceu tendéncias de pensamento. Nao podemos afirmar, por isso, que ela



influenciou direta e precisamente a forma como os historiadores perceberam a filosofia de
Nietzsche. No entanto, constata-se que ¢ esse mesmo “Nietzsche franc€s” que ganha corpo na
historiografia contemporanea.

Porém, uma série de filoésofos, ja nas décadas seguintes a esta vaga dos anos 60 e 70,
vao colocar em xeque a leitura estabelecida, tida como arbitraria, por esta geracdo francesa.
Nomes como Miiller-Lauter (ja na década de 70), Scarlett Marton, Clément Rosset, Vincent
Descombes e Brian Leiter vao nessa dire¢do. Da mesma maneira, fildésofos como Jean Granier
(que também produz ja nos anos 60 e 70), Guillaume Métayer e, aqui no Brasil, Olimpio
Pimenta vao apontar em Nietzsche ora a ideia de que nem tudo ¢ interpretagdo (Granier), ora
para sua filiacdo ao Iluminismo (Métayer), ora para o papel da afirmagdo da razdo no seu
pensamento (Pimenta). Verifica-se que tal revisdo critica, exceto uma mencao feita por
Frangois Dosse, passou ao largo da historiografia. Desenvolvemos a constru¢do de um
Nietzsche pos-moderno, as varias releituras que ele sofreu e a recep¢do na historiografia
contemporanea no primeiro capitulo da Tese.

A segunda etapa necessaria ao objetivo desta pesquisa ¢ identificar aspectos do
pensamento de Nietzsche que nos permite vincula-lo a uma tradi¢ao Iluminista. Mas para isso,
precisamos entender todo o significado da sua critica ao [luminismo do século XVIII, porque
sem esse entendimento ndo compreendemos sua filiacdo a essa tradigdo. A critica ocorre em
trés frentes. Ele rejeita a hostilidade da Ilustragdo em relagdo a historia e aos erros do passado
metafisico/religioso da humanidade. Esse ponto, o da historia, nos parece essencial para
entender sua relagdo com o Iluminismo. A partir de Humano, demasiado humano (de agora
em diante, HH), Nietzsche ndo concebe sua filosofia sendo como uma filosofia histdrica, e é
nesse momento que ele inicia a superagdo compreensiva da metafisica e vincula-se ao

\ ~

Iluminismo. Além disso, ele faz a critica a no¢do de progresso da Ilustracdo (que ¢



consequente de sua hostilidade aos erros do passado), assim como ao Iluminismo
revolucionario de Rousseau, que alterou toda ordem social do Antigo Regime e desembocou
na Revolugao Francesa.

A nogdo do que chamamos ao longo deste trabalho de recuo compreensivel é
fundamental na sua filosofia porque ele vem sempre precedido de uma critica ou de um
ataque mais direto que se faz em nome de uma despedida construtiva. Isso ¢ visivel na sua
reparacdo a hostilidade da Ilustragdo em relagdo a tradicdo e ao passado mitico do homem.
Nietzsche compartilha com o movimento ilustrado a critica a metafisica, ao dogmatismo
religioso e a necessidade de desmonte de verdades preestabelecidas, mas se diferencia dele no
que diz respeito ao entendimento desse passado de erros, porque ele ndo sé reconhece a
importancia desse passado na formagao do homem como quer compreender o que estd em
jogo no surgimento da metafisica e das crengas, como se para sobrepor uma ideia e avancar
fosse indispensavel a compreensdo historica do porqué do surgimento desses fendmenos.
Desta forma, sobre o passado metafisico da humanidade, ele diz que “devemos, isto sim,
esclarecer de onde vem realmente a fatal importancia que durante tanto tempo atribuimos a
essas coisas, € para isso necessitamos de uma histdria dos sentimentos éticos e religiosos”.?
Nietzsche nao avanga de forma inconsequente. Para avangar, ele ndo faz uso da destruicao,
como parece a primeira vista.

O filésofo alemao quer corrigir (esse € o termo usado por ele) o movimento Ilustrado
com o objetivo, também dito por ele mesmo, de “levar adiante a bandeira do Iluminismo”
com os nomes de Petrarca, Erasmo e Voltaire cravados nela. Ele diz isso no paragrafo 26 de
HH, que nos parece ser um aforismo-chave para entendermos sua relagdo com o Iluminismo.

Esta também poder ser mais bem compreendida pelo modo como ele entende a historia

2 A4S, §16. Daqui em diante, salvo o contrario, todas as grafias em italico nas citagdes de Nietzsche ou de outros
autores sdo do proprio filosofo e dos autores.



monumental e os grandes homens. Também vamos abordar as consideracdes que Nietzsche
tece favoravelmente a razdo e ao espirito cientifico, nos permitindo assim promover
exercicios de confluéncia ou aproximacgdes topicas com a Ilustracdo. Essas questdes sdo
trabalhadas no segundo capitulo da Tese.

Mas nos cabe fazer uma ressalva sobre o termo Aufkldirung usado por Nietzsche. Ele
pode designar “tanto a inclinacdo geral da civilizacdo europeia para o uso da razdo, o
Esclarecimento”, quanto o movimento historico ocorrido na Franca no século XVIII, “que
expressou mais vivamente essa inclinagdo, o Iluminismo ou Ilustra¢do".® Sergio Paulo
Rouanet faz uma diferenciagdo entre Iluminismo e Ilustragdo, e define esta tltima como uma
corrente de ideias com tempo e lugar historicos, a Franga do século XVIII, e chama de
Iluminismo uma tendéncia espiritual transepocal, isto €, que cruza transversalmente a historia.
Assim, para este ensaista, a [lustragdo seria uma etapa ou realizagdo historica do Iluminismo,
e certamente a mais prestigiosa, porém ndo a primeira € nem a ultima.*

Tomamos emprestada em nosso estudo a distingdo estabelecida por Rouanet entre
Iluminismo e Ilustracdo para esclarecermos o uso que Nietzsche faz do termo Aufkldrung, ora
se referindo a0 movimento historico (a Ilustragdo), ora a um movimento do espirito que
atravessa épocas (Iluminismo). E a este ultimo que Nietzsche se filia. Ao longo da Tese,
abordaremos a relacdo de Nietzsche com a Ilustragdo ¢ com o Iluminismo, e utilizaremos
exatamente essas denominagdes para especificar de qual Iluminismo Nietzsche estd falando
em cada momento que o aborda.

Para Nietzsche, o Iluminismo, enquanto movimento do espirito, ¢ encampado por

grandes homens, de naturezas fortes, que dominam a si mesmos através de uma autocoagao

3 Aurora, nota 47 (feita pelo seu tradutor). As obras de Nietzsche traduzidas pela Companhia das Letras (com a
excecdo de O nascimento da tragédia) foram feitas por Paulo César de Souza. Ressalta-se que suas tradugdes do
filésofo alemdo, além de ja lhe renderem dois prémios Jabuti, sdo, em lingua portuguesa, uma das mais
reconhecidas pelos especialistas, ndo so pela tradugdo em si, mas também pelas elucidativas notas historico-
critico-filoldgicas, como observou certa vez Oswaldo Giacoia.

4 ROUANET, 4s razoes do [luminismo, p. 28.



imposta, de uma disciplina dos instintos, dando forma as suas pulsodes. Isso aparece na sua
obra através de varias ideias e conceitos: conciliagdo entre Apolo e Dionisio, civilizagdo,
“espiritualizacdo das paixdes”, “grande estilo”, “dancar acorrentado”. Essa coercao
autoimposta deve ser entendida como um conjunto de regras e convengdes a ser seguido com
disciplina, mas isso mesmo como um exercicio de autonomia. Essa ideia para Nietzsche vale
tanto para a arte quanto para o proprio homem em torno de si mesmo.

Nietzsche fala em “cadeia”, “elo”, “corrente” e “anel” para representar a ideia de uma
ligagdo espiritual entre épocas e grandes homens, que ele também chama de gigantes. O
filésofo alemao se filia ao Iluminismo com esse pensamento de fundo. Ele também se vé
como um gigante dialogando com outros em varios periodos luminosos na histéria. Essa
corrente histdérica do Iluminismo, segundo Nietzsche, ganha forma na Grécia pré-socratica,
passa por Roma, tem sua continuidade com os judeus na Idade Média, com o Renascimento
italiano, com a sociedade de corte na Franca do século XVII e, por fim, com o movimento
Ilustrado do XVIII plasmado em Voltaire. Coincidéncia ou ndo, Voltaire elege quase os
mesmos momentos-cume da humanidade. Segundo ele, qualquer pessoa que pense e que
tenha gosto ndo contaria sendo quatro séculos na histéria do mundo, séculos que
testemunhariam a grandeza da razao e do espirito humano: o século V a.C. da Grécia Antiga,
o século I a.c da Roma Antiga, a Florenca renascentista do século XVI e o século XVII de
Luis XIV na Franga, que seria o maior de todos eles.” Neste trabalho, abordaremos como
Nietzsche lia a Grécia pré-socratica, o Renascimento, a sociedade de corte na Franca e o
movimento [lustrado, que era, para o alemao, sintetizado em Voltaire. Sua proximidade com o
francés, assim como a autocoagdo imposta em cada um desses momentos de iluminagdo na

historia sdo desenvolvidos no terceiro capitulo da Tese.

5> VOLTAIRE, Ocuvres complétes, tome XIV, “Du siécle de Louis XIV”, chapitre premier, introduct., pp. 155-56.
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A questdo da historia aparece de diferentes maneiras nos trés capitulos da Tese. No
primeiro, através da recep¢do do pensamento nietzschiano na historiografia contemporanea.
No segundo, ¢ a concepcao historica da Ilustragdo que Nietzsche quer corrigir para entdo
poder levar adiante a bandeira do Iluminismo. O filoésofo alemao segue as Luzes do século
XVIII na critica a tradigdo e as representacdes metafisicas do passado (e se utiliza do saber
historico para tal), mas ndo rejeita a importancia que elas t€ém para o homem e para a propria
historia. Por fim, no terceiro capitulo, Nietzsche localiza na histéria momentos que julga
superiores, de grandeza humana, tragando assim um caminho histérico do Iluminismo.

A relagdo que Nietzsche trava com a tradi¢do parece a principio ambigua, porque ora ele
a rechaga, fazendo um contraponto com a liberdade de pensamento, com o espirito livre, ora
ele a considera como sendo um tesouro da humanidade. Mas ¢ assim mesmo que sua filosofia
“se faz”, porque um mesmo tema, dependendo da perspectiva adotada e da especificidade da
critica ou do elogio, ganha diferentes formas e facetas O que a primeira vista parece uma
contradi¢do, ¢ fruto de um olhar mais inteiro, que comporta, sim, a ambivaléncia.

Segundo Cassirer, a natureza da razdo para os iluministas ndo ¢ medida por seus
resultados, pois “é a sua fun¢do que cumpre percorrer”. Ela, a razdo, primeiro atenta para as
crencas baseadas na revelagdo, na tradicdo e na autoridade, ¢ “s6 descansa depois que
desmontou pega por peca, até seus ultimos elementos e seus Ultimos motivos, a crenga € a

299

‘verdade pré-fabricada’. Depois desse trabalho de dissolug¢do, impde-se o da construgdo.

Assim, ela “devera construir um novo edificio”, e ao fazer isso, ela adquire passo a passo o
conhecimento dos alicerces dessa criacdo. Com isso, “¢ mediante esse duplo movimento

intelectual que a ideia de razdo se concretiza plenamente: ndo como a ideia de um ser mas

como a de um fazer”.

6 CASSIRER, 4 filosofia do iluminismo, pp. 32-33.



E dessa forma e com esta especificidade que a nogdo de uma razdo iluminista pode ser
concebida na filosofia de Nietzsche. Ele quer conhecer passo a passo as bases histdricas da
tradi¢do e dos sentimentos metafisicos e religiosos para tdo somente depois disso propor sua
superacao. Por outro lado, esse “fazer” condiz com a propria ideia que o filosofo confere ao
saber, que ¢ valorizado por ele a partir do momento em que impulsiona uma a¢do, uma
atividade, uma criagdo. O modo como Nietzsche “faz” sua filosofia ilustra esse duplo
movimento intelectual de dissolugdo e construgdo, como pode ser visto na sua critica a
metafisica, que visa o seu desmonte em nome da constru¢do de novos valores, assim como no
seu intento de corrigir o [luminismo para levar os proprios ideais iluministas adiante.

Demarcamos a contribui¢do desta pesquisa e sua inser¢do no debate historiografico
contemporaneo a partir de uma proposta de revisao em torno da vinculagio estabelecida, e de
certa forma ja cristalizada, de Nietzsche como sendo o pai das teorias p6s-modernas na
historia. Para tal, nossa fonte privilegiada, mas ndo a Unica, s3o as obras da chamada segunda

fase de sua produgdo. E o que vamos abordar a seguir.



CONSIDERACOES SOBRE FRAGMENTOS, FASES E FONTES

“A raposa conhece muitas coisas, mas o ouri¢o conhece uma Unica grande coisa”. Isaiah
Berlin abre o seu artigo, “O ourigo e a raposa”, ressaltando que, apesar das discordancias de
interpretagdes sobre este verso do poeta grego Arquiloco, o mesmo talvez ndo signifique mais
do que isso: malgrado todas as artimanhas mobilizadas, a raposa ¢ derrotada pela defesa tnica
do ourico. Mas Berlin apanha essa ideia para fazer dela uma marca que divide os pensadores e

os homens em geral. Assim, ele diz que existem aqueles que

relacionam tudo a uma Unica visdo central, um Unico sistema, menos ou mais
coerente ou articulado, em funcdo do qual compreendem, pensam e sentem —
um Unico principio organizador e universal apenas a partir do qual tudo o
que sdo e dizem adquire significado —, e, por outro lado, aqueles que (...)
levam vidas, executam atos e nutrem ideias que sdo centrifugas em vez de
centripetas; seu pensamento ¢ disperso e difuso, movendo-se em muitos
niveis, apoderando-se da esséncia de uma imensa variedade de experiéncias
e objetos pelo que eles sdo em si mesmos, sem procurar, consciente ou
inconscientemente, ajusta-los a qualquer visdo interior unitaria (...)
(BERLIN, O ourigo e a raposa., pp. 447-448).

Em seguida, ele sugere autores que pertencem ao primeiro tipo, o do ouri¢o, assim
como aqueles que pertencem ao segundo tipo resenhado, o da raposa. De uma maneira geral,
a expectativa ¢ encontrarmos Nietzsche elencado dentro deste ultimo. No entanto, Berlin
coloca o filosofo alemao como um ourigo, ao lado de Platao, Pascal, Hegel, entre outros; ao
passo que Herodoto, Aristoteles, Montaigne e Goethe, por exemplo, estdo no segundo tipo. O
ensaista reconhece que a dicotomia apresentada ¢ simples, artificial e até absurda, mas
salienta que a mesma nao deve ser rejeitada, porque “como todas as distingdes que encarnam
algum grau de verdade, ela oferece uma perspectiva a partir da qual olhar e comparar, um
ponto de partida para uma investigagdo genuina”.” Além de Berlin, autores como Karl Lowith,

Jean Granier, Karl Ulmer e Werner Stegmaier, por exemplo, apontam para alguma forma de

7 BERLIN, O ourigo € a raposa, p. 448.



unidade na filosofia de Nietzsche.®

Berlin ndo explica nem desenvolve as filiagdes feitas, mas tomando a distin¢ao
realizada por ele, perguntamos: se Nietzsche ¢ um ourico, qual seria entdo sua visdo central,
seu principio organizador? A proposta de Berlin basta a si mesma, porque coloca em cena a
ideia da existéncia de unidade na filosofia de Nietzsche, nos oferecendo uma perspectiva
heuristica a partir da qual possamos realmente olhar e comparar as ideias em pedagos no todo
da obra de Nietzsche.

O modo fragmentario pelo qual ele na maioria das vezes apresenta sua filosofia ndo s
serve de argumento para que muitos apontem para uma nao unidade na sua obra, como da ao
leitor a impressao de que ela ¢ oferecida “aos pedagos”, € que nos, portanto, também
poderiamos nos servir dela aos pedagos.’ Por mais que um aforismo seu tenha a intengdo de
ser autoexplicativo, isso ndo basta. Ao lermos um, é comum percebermos que as ideias sao
rapidamente amarradas, que a mensagem foi dita e que o aforismo, enfim, cumpriu sua
funcdo, sendo completo em si mesmo. Todavia, tdo comum quanto € estarmos diante de outro
aforismo, em outro livro € em meio a outro assunto, ¢ percebermos que ele “entra” e dialoga
com aquele primeiro que identificamos como “completo em si mesmo”, formando assim uma
cadeia invisivel.

Com isso, pode-se dizer que nenhum movimento é sem razao de ser, nenhuma ideia ¢
posta em jogo sem uma intengdo bem demarcada. E assim, por exemplo, que devem ser
entendidas as passagens mais corrosivas da sua filosofia. Nelas, a critica mais contundente
ndo pressupde um rebaixamento do objeto criticado, muito menos sua nulidade, porque ¢

desta forma que ele procede com temas, institui¢cdes, conceitos e pessoas: além de nunca vir

8 Cf. LOWITH, Nietzsche: philosophie de I’eternel retour du méme, p. 19; GRANIER, Nietzsche, p. 28;
ULMER, Nietzsche. Einheit und Sinn seines Werkes (consultado da traducdo para o portugués de José¢ Nicolao
Julido); STEGMAIER, 4s linhas fundamentais do pensamento de Nietzsche, p. 32.

9 “Contra os miopes. - Entdo vocés acham que é uma obra aos pedagos, somente porque lhes é oferecida (e tem
de ser) em pedacos?” (NIETZSCHE, OS, §128).

10



acompanhada de um ponto final, a critica d4 espaco para a disputa com o antagonista
estabelecido. Nietzsche diz que s faz guerra a causas vitoriosas, € que nunca ataca pessoas,
mas se serve delas como lente de aumento para tornar um problema mais claro. “Atacar”, diz

ele, “¢ em mim prova de benevoléncia, ocasionalmente de gratiddo”.'

A critica especializada divide a obra de Nietzsche em trés fases, sugerindo uma divisao
cronologica calcada nas categorias de pensamento e disposi¢do intelectual do filésofo. A
primeira fase abarcaria O Nascimento da Tragédia (1872), seu primeiro livro, varios ensaios
e as quatro consideragdes extemporaneas. Ela ficou conhecida como a fase do “pessimismo
estético” ou “pessimismo romantico”. A segunda, abrangeria Humano, Demasiado Humano
(volume I e 2), Aurora e A Gaia Ciéncia (até a parte IV)". Ela ficou conhecida como a fase de
um “intelectualismo’ critico de inspiragdo cientifica” ou “positivismo cético”. A terceira, por
sua vez, incluiria Assim falou Zaratustra, Além do Bem e do Mal, Genealogia da moral,
Crepusculo dos idolos, Anticristo e Ecce Homo, os trés ultimos, suas producdes finais, de
1888. Essa fase ficou conhecida como a fase “dionisiaca” ou “reconstruc¢do da obra”."

Ao nos debrugarmos na fortuna critica do filésofo alemdo, percebemos uma
concentracdo de estudos na terceira fase de sua producdo. Coincidentemente, ¢ a fase de
maior apelo comercial. E interessante verificar o nimero de copias vendidas que cada obra de

Nietzsche teve na Franga através de sua principal editora no pais, a Gallimard, entre o inicio

da década de 1960 e final dos anos 90. A ordem decrescente de vendagem ¢ a seguinte:

10 EH, Por que sou tdo sabio, §7. Isso pode ser visto na sua relagdo, por exemplo, com Socrates (A4S, §86.), com a
Igreja Catolica (HH, §55) e com Rousseau (OS, §408).

1 Para muitos comentadores, 4 Gaia Ciéncia ja configuraria um “livro de fronteira” com a terceira fase.

12 Os pares da denominacdo das trés fases foram tiradas de Jean Granier (Nietzsche, p. 26) e Scarlett Marton
(Nietzsche: das for¢as cosmicas aos valores humanos, p. 207).
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Genealogia da moral: 385.000 copias, Assim falou Zaratustra: 191.000, A gaia ciéncia:
183.500, Aléem do bem e do mal: 137.000, O nascimento da tragédia: 134.000, Crepuisculo
dos idolos: 86.500, Ecce Homo: 68.000, Aurora: 64.500, Humano, demasiado humano, vol. 1
e 2: 53.000, O caso Wagner: 36.500."

Os trés livros da segunda fase, em que se identifica de maneira mais aguda um
Nietzsche racional (HH vol. 1 e 2 e Aurora) ocupam as ultimas posi¢des da lista, logo, tém
menos penetragdo na Franga. Talvez ndo seja um mero acaso que tenha sido justamente nesse
pais que Nietzsche ganhou sua mais influente leitura pés-moderna: “esses escritos da fase
intermediaria, evidentemente, ndo foram os prediletos dos representantes da pos-
modernidade, pois viram neles expressdo do positivismo de Nietzsche ou ainda mero
momento de transi¢do entre os escritos de juventude e de maturidade”.'* Convém ainda
ressaltar que HH, vol. 1 e 2 s3o dois livros independentes, publicados em momentos
diferentes; eles, somados, ocupam o penultimo lugar de vendas na Franga, o que ¢ ainda mais
revelador. Em contrapartida, percebe-se que os livros que serviram de base para se explorar o
lado mais corrosivo e desconstrutor do filosofo, eles ocupam as primeiras colocacdes de
vendagem. Apesar de ndo possuirmos os dados sobre o nimero de copias vendidas de cada
livro de Nietzsche no Brasil, ndo nos parece que a penetragdo de suas obras por aqui seja tao
diferente se comparada a Franga, porque o Nietzsche que chegou ao Brasil na década de 1970
foi majoritariamente o “Nietzsche francé€s”, o das leituras de Deleuze, Foucault e Derrida, o
Nietzsche desconstrutor de fundamentos.

Roberto Machado, um dos primeiros tradutores e divulgadores de Foucault no Brasil, ¢
também um comentador da obra de Nietzsche e um professor que formou diferentes geracdes

de pesquisadores em torno da obra do filosofo alemdo. Um dos seus trabalhos mais

I3 LE RIDER, Nietzsche en France. De la fin du XIXe siécle au temps présent, pp. 242-244.
14 JULIAO, As consideracdes de Nietzsche sobre o Iluminismo, p. 3. Nesse texto, o autor nio s6 contraria uma
apropriag@o poés-moderna de Nietzsche como enxerga tragos iluministas na sua filosofia.
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conhecidos é Nietzsche e a verdade, que trata eminentemente do significado da ciéncia e da
arte no pensamento nietzschiano em O nascimento da tragédia. Seu objetivo mais geral é
mostrar que, em Nietzsche, “a arte ¢ mais importante do que a ciéncia”.'> Observa-se que o
livro contém 279 notas de referéncia, e todas elas foram inseridas para conduzir o leitor
diretamente a obra de Nietzsche. Dessas 279 notas, s6 uma faz alusdo aos livros da segunda
fase, em que Nietzsche promove consideracdes positivas a ciéncia e a razdo. Mais
exatamente, essa nota ¢ de HH (as outras duas que aparecem ligadas a esse livro sdo do
prefacio acrescentado a ele em 1886, isto ¢, ndo sdo do livro propriamente). Nao ha nenhuma
mencao a HH, vol. Il (que ¢ composto por Opinioes e sentengas diversas € O andarilho e sua
sombra) e nenhuma a Aurora (as trés que aparecem ligadas a esse livro também nao sdo dele
propriamente, mas do prefacio escrito em 1886). O autor, ao falar de ciéncia em Nietzsche,
omite uma fase inteira de produgdo do filosofo. As consideragdes positivas dele em relagdo a
razdo ¢ ao conhecimento cientifico ndo sdo mencionadas ¢ nem sequer tratadas como uma
questdo ou um problema.

Esta abordagem de Machado ¢ um exemplo extremado, mas nos parece uma marcadora
de tendéncias de como o filésofo ¢ majoritariamente lido pelos seus comentadores. Isso ¢
perceptivel na negligéncia com a fase intermedidria, vista muitas vezes como um momento de
transi¢do, de preparagdo para uma fase mais proeminente. Nenhum pensador, quando escreve,
escreve para se preparar para algo mais importante. H4 uma aten¢do maior por grande parte
da critica especializada em torno da terceira fase da produgdo do filésofo, que ¢ deliberada ou
sub-repticiamente entendida como uma fase de acabamento intelectual, uma fase da
maturidade, o que permitiria inclusive ser um momento em que o filésofo tivesse maiores e
melhores condi¢des de reconstruir sua obra, como acredita Marton. Se Nietzsche tivesse

estendido sua producdo para além da década de 1880, seria sua terceira fase entendida como a

15 MACHADO, Nietzsche e a verdade, p. 29.
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fase da maturidade e de acabamento intelectual? Decerto que ndo, ja que lapidado e maduro,
dentro dessa logica, € sempre o que se escreve por ultimo. Se quisermos pensar a obra de
Nietzsche em um viés unitario, faz-se necessario entendermos cada fase como uma fase plena
de sentido e coerente em si mesma e com o todo da obra. Walter Kaufmann apontou para isso
com pertinéncia quando diz que a fortuna critica em torno de Nietzsche entende a sua segunda
fase iluminista como um momento temporario ¢ de exce¢do, quase como que um lapso, em
relagdo ao verdadeiro nietzschianismo.'

Ainda que ndo tenhamos a pretensdo de desenvolver um trabalho dentro de uma
formulacdo exegética propria da filosofia, abordaremos escritos de Nietzsche que perpassam
toda sua obra, em especial a sua segunda fase, que ¢ a menos visitada, mais especificamente
HH (vol. 1 e 2). Um futuro leitor poderia nos questionar quanto a legitimidade do nosso
trabalho, visto que ha nele uma concentracdo de analise na fase intermedidria, em que as
outras duas sdo deixadas em luz baixa, o que nos levaria a cometer de forma invertida o
mesmo descuido que apontamos em Roberto Machado. Atentariamos para o fato de que os
escritos de sua segunda fase, a que mais nos baseamos na elaboracao do trabalho, serdo as
nossas fontes privilegiadas. Contudo, também abordaremos escritos da primeira e terceira
fases, posto que ha elementos em ambas que ndo anulam a segunda, colaborando assim para a
apresentacdo de uma continuidade e unidade em sua obra.

Por exemplo, ja em seu primeiro livro, Nietzsche aponta para a impossibilidade da
existéncia de uma sabedoria unicamente dionisiaca e instintiva, sua embriaguez ¢ desmesura
aniquilariam a vida; a mesma s6 se tornaria possivel quando em simultaneidade com a lucidez
e a medida apolineas e racionais. Da mesma forma, abordamos inumeros fragmentos

poéstumos dos ultimos anos de produgdo de Nietzsche; eles perpassam toda a Tese. Ele fala,

16 KAUFMANN, Nietzsche: Philosopher, Psychologist, Antichrist, p. 400.
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demarcando assim um espago para o uso da razdo, de “uma guerra inteligente contra as
paixdes”, em Crepiisculo dos Idolos, um dos seus tltimos livros. O fildsofo também aborda a
importancia dos métodos na ciéncia ndo s6 em HH, mas também em seus ultimos escritos de
1888. Assim como quando Nietzsche se vangloria de ter o nome de Voltaire em um texto seu
(ressaltando que tal fato seria um progresso em dire¢do a ele mesmo), ele diz isso em Ecce

Homo, um dos seus ultimos textos.
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CAPITULO I: NIETZSCHE, O P()S-MODEBNISMO E A HISTORIOGRAFIA
CONTEMPORANEA

Para os trés principais filosofos da recepgdo de Nietzsche na Franca das décadas de 1960
e 70, Foucault, Deleuze e Derrida, nada mais fiel a Nietzsche do que as apropriagdes
experimentais de sentido que os intérpretes ou leitores realizam sobre seus textos. Tais
apropriacdes, segundo esses autores, prevalecem sobre o proprio texto de Nietzsche, visto que
rejeitam a ideia de que este possua um sentido imanente. A filosofia de Nietzsche careceria de
um sentido proprio, como se ela sempre deixasse aberta a questdo do sentido dos seus textos.
Essa abertura daria espago para as apropriagdes. Quando Foucault salienta que Nietzsche ndo
interpreta a realidade, mas sempre outras interpretagdes; quando Deleuze diz que, em
Nietzsche, a realidade é incapturavel por ela ser constituida de forgas em devir; quando
Derrida, por fim, afirma que, para o filésofo alemdo, a realidade ¢ absolutamente
inconquistavel, eles estabelecem os fundamentos para as leituras pés-modernas de Nietzsche.
Abordamos essas questdes na secao 1.1.

Essas leituras de Nietzsche sdo colocadas em xeque por varios outros filésofos nas
décadas seguintes, o que ¢ desenvolvido na secdo 1.2. Conforme observamos ao longo da
pesquisa, uma grande variedade de autores vao propor outras formas de se ler Nietzsche,
muitas vezes opostas aquelas feitas pelos filésofos franceses supracitados, pois enxergam o
alemao dialogando positivamente com a realidade (e a possibilidade de conhecé-la) e com a
razao.

Percebemos também que é o Nietzsche de feicdo pds-moderna que ganha espago na
historiografia contemporanea, identificada aqui da década de 1990 em diante. Tedricos da
historia como Frangois Dosse, Carlo Ginzburg, Hayden White e Frank Ankersmit vao nessa

direcdo. Exceto White, todos ligam explicitamente Nietzsche aos preceitos pos-modernos.
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Nao ¢ diferente para os teoricos da historia brasileiros, como podemos verificar nos textos de
Ciro Flamarion Cardoso, José Carlos Reis e Emilia Viotti. Notamos, portanto, que ndo houve,
no campo da histéria, nenhum tipo de absor¢do das releituras que Nietzsche sofreu no campo
da filosofia. Discorremos sobre essa recep¢do majoritaria da filosofia de Nietzsche na
historiografia contemporanea na se¢ao 1.3.

Se Nietzsche sofreu uma releitura por parte dos filésofos, ndo podemos dizer o mesmo
em relacdo aos historiadores. Todavia, Thomas Brobjer ¢ José D'Assun¢ao Barros tecem um
outro olhar em relacdo ao alemdo. Brobjer aproxima Nietzsche do método histérico e da
historia cientifica alema do século XIX, enquanto D'Assunc¢do percebe Nietzsche “em
sintonia” com a historiografia predominante do século XX, antecipando problemas e questdes
que s6 décadas depois seriam colocadas pelos historiadores. Tratamos dessas duas abordagens

na ultima secao deste capitulo.
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1.1 Um ponto de inflexdo na Modernidade: a construcio de um Nietzsche pos-moderno
na Franca

Qualquer leitor mais ou menos familiarizado com a filosofia de Nietzsche, ao ver
anunciado um estudo sobre o filésofo alemao e o [luminismo, da como certo de que tal estudo
versara sobre sua critica ao movimento ilustrado, porque Nietzsche, tanto na histéria da
filosofia quanto na historiografia, estd quase sempre associado ao irracionalismo e ao
pensamento pds-moderno. Em relacdo a este ultimo, Nietzsche ganha o estatuto de filésofo
inaugural, sendo seus escritos (gerador de um discurso irracional) um “ponto de inflexdo” na
Modernidade, segundo Habermas. Para este autor, entre submeter a razdo a uma critica
imanente ou se apartar inteiramente de um discurso da modernidade centrado na razao,
Nietzsche decide pela segunda opgdo.'” Assim, ele “renuncia a uma nova revisdo do conceito
de razdo” para “fincar pé no mito, o outro da razdo”.'"® Desta forma, conforme Habermas,
“com Nietzsche, a critica da modernidade renuncia, pela primeira vez, a reter seu conteudo
emancipador. A razdo centrada no sujeito ¢ confrontada com o absolutamente outro da
razdo”."

Podem-se fazer duas problematizagdes destas afirmagdes de Habermas. A partir de HH
Nietzsche teceu outras consideragdes em relagdo a razdo, o que trabalhamos na segdo 2.1.
Apesar das conhecidas criticas do filosofo alemdo a ela, ndo nos parece que haja por parte
dele a rentncia aludida por Habermas, ja que a razdo tem o seu espago dentro da cosmovisao
nietzschiana, que decerto ndo ¢ o do projeto da Modernidade entendido por Habermas. Por
outro lado, a filosofia de Nietzsche também fornece intimeros exemplos para o
questionamento da compreensao do homem e do mundo por pares opostos (aqui no caso, o

embate entre razdo e mito), algo que vai de encontro ao que o proprio filosofo sempre

I7HABERMAS, O discurso filosdfico da modernidade, p. 124.
18 Ibidem, pp. 124-25.
19 Ibidem, p. 137.
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combateu, que ¢ o pensamento dicotdmico, como apontamos aqui na se¢ao 2.3.

Mas afinal, sobre quais argumentos ¢ realizada a vinculagdo de Nietzsche ao
pensamento pos-moderno? As conquistas da Modernidade, quais sejam: a supremacia da
ciéncia® e da razdo* seriam desfeitas por Nietzsche, que é eminentemente entendido como
aquele que desconstroi a ideia de que € possivel, através de um sujeito racional, dizer o que ¢
a realidade. E com esse pano de fundo que Vattimo enxerga Nietzsche e Heidegger como os
dois autores que desestabilizam a no¢do de fundamento, ou de fundamento-origem, e ao
fazerem isso, segundo este fildsofo italiano, ndo o fazem em nome de outra fundagdo mais
verdadeira, considerando-os assim os filosofos da pos-modernidade.*

A recepcao que a filosofia de Nietzsche sofreu na Franca nas décadas de 1960 e 70,
especialmente através de Foucault, Deleuze e Derrida, demarcou a imagem de um autor
irracionalista ¢ descompromissado com o conhecimento da realidade. Foi a partir dessa
geragdo, que “ditou” maneiras de interpretar e estabeleceu tendéncias de pensamento no
mundo inteiro, inclusive no Brasil, que a filosofia de Nietzsche ganhou sua faceta pds-
moderna. Nesse sentido, a nocdo de um Nietzsche fundamentalmente cético diante das
possibilidades em se tragar significados a realidade ¢ fruto de um momento especifico de sua
recepgdo na Franga. No entanto, € importante salientar que ndo temos obviamente a pretensao
de negar a validade das leituras que autores dessa envergadura fizeram da filosofia de
Nietzsche. Reconhecemos nelas um talento ¢ uma originalidade raramente vistas na forma de
abordar o filésofo alemao. O que se pretende é apontar como elas serviram de marco e esteio
para a visualizagcao de um Nietzsche pos-moderno.

Vincent Descombes diz que houve por trés vezes um “momento francés” de Nietzsche:

20 Cf. ANKERSMIT, Historiografia e pds-modernismo, p. 119; DELEUZE, Nietzsche e a filosofia., pp. 23-24 ¢
MACHADO, Nietzsche e a verdade, pp. 7-9.

21 Cf. DOSSE, Histéria do estruturalismo, v.1: o campo do signo, pp. 401-402; HABERMAS, Op. cit., p. 124 ¢
ROUANET, 4s razoes do lluminismo, p. 263.

22 VATTIMO, O fim da modernidade: niilismo e hermenéutica na cultura pds-moderna., p. VIL
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o primeiro, entre os escritores do final do XIX; o segundo, entre intelectuais “nao
conformistas” do periodo entreguerras; o terceiro, entre filésofos, com o declinio das
correntes filosoficas do pds-guerra, a saber, o existencialismo, o marxismo ¢ o
estruturalismo.” Jacques Le Rider, na obra ja destacada, tragou a historia da recepcdo de
Nietzsche na Franca ¢ a dividiu exatamente como Descombes. Para Francois Dosse, “nesses
anos pos-68, pode-se falar de um ‘momento Nietzsche’, no qual sua obra conhece um
verdadeiro sucesso junto a um namero enorme de leitores”.** O que nos interessa & esse
terceiro momento demarcado por Descombes, isto €, aquele ocorrido entre filosofos franceses
da década de 60 e 70, especialmente com Michael Foucault, Gilles Deleuze e Jacques Derrida.
Segundo Luc Ferry e Alain Renaut, nada mais representativo do nietzscheanismo francés do
que as obras de Foucault e Deleuze.”

Para Descombes, este “momento francés” de Nietzsche “estreou oficialmente no palco
filoséfico quando o nome de Nietzsche se juntou aos de Marx e Freud para formar o corpus de
referéncia dos filosofos opostos ao que se chamou de ‘filosofia da consciéncia’.?
Descombes, que chama a reunido desses trés autores numa s vertente de uma “falsa boa
ideia”, esta se referindo a comunicacdo “Nietzsche, Freud, Marx” de Michel Foucault no
Coloquio de Royaumont (Franga) dedicado a Nietzsche, em 1964.”” Le Rider também aponta
o Coloquio de Royaumont como o acontecimento inaugural deste terceiro momento de

Nietzsche na Franga.” Para Luc Ferry e Alain Renaut, esta conferéncia de Foucault é a marca

da filosofia francesa daquele periodo.” Descombes especifica ainda mais, através das palavras

23 DESCOMBES, O momento francés de Nietzsche, p. 99.

24 DOSSE, Gilles Deleuze & Félix Guattari: biografia cruzada, p. 117.

25 FERRY; RENAULT. Pensamento 68, pp. 95-97.

26 DESCOMBES, Op. cit., p. 106.

27 Segundo Frangois Dosse, Deleuze se afasta dessa reunido proposta por Foucault, visto que para Deleuze
“Nietzsche constitui uma contracultura irredutivel a qualquer recuperacdo institucional”. (DOSSE, Gilles
Deleuze & Félix Guattari: biografia cruzada, p. 117).

2 LE RIDER, Op. cit., p. 211.

29 FERRY; RENAUT, Op. cit., pp. 28-29
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de Foucault (que estdo entre aspas a seguir), o lugar originario e epistémico desse momento

francés de Nietzsche:

Esta tese central do ‘“nietzscheanismo” francés enuncia-se no texto de
Foucault em trés proposi¢des: 1) “A interpretacdo tornou-se tarefa infinita.”
2) “Se a interpretagdo ndo pode terminar, ¢ simplesmente porque ndo ha
nada a interpretar.” 3) “A interpretacdo acha-se na obrigacao de se interpretar
a si mesma ao infinito” (DESCOMBES, Op. cit., p. 110).

Desta forma, a interpretagdo interpreta somente outras interpretacdes, nao interpreta

nada para além dela mesma, isto ¢, ndo ha um sentido da realidade a ser desvelado pelo

exercicio da interpretacdo. Esta absoluta falta de referéncia para fora das interpretacdes esta

na base das leituras pds-modernas sobre Nietzsche. Vamos ver como Foulcault colocou isso

em sua comunicagao no Coléquio de Royaumont:

Nao ha nada absolutamente primario a interpretar, porque no fundo ja tudo é
interpretagdo, cada simbolo ¢ em si mesmo ndo a coisa que se oferece a
interpretagdo, mas a interpretagdo de outros simbolos. Se se prefere, ndo
houve nunca um interpretandum que nao tivesse sido interpretans, € € uma
relacdo mais de violéncia que de elucidagdo, a que se estabelece na
interpretagdo. De fato, a interpretagdo nao aclara uma matéria que com o fim
de ser interpretada se oferece passivamente; ela necessita apoderar-se, ¢
violentamente, de uma interpretacdo que estd ja ali, que deve trucidar,
revolver e romper a golpes de martelo. (...) Nietzsche apodera-se das
interpretacdes que sdao ja prisioneiras umas das outras. Nao ha para
Nietzsche um significado original. As mesmas palavras ndo s3o sendo
interpretagdes, ao longo de sua historia, antes de converterem em simbolos,
interpretam, e tém significado, finalmente, porque sdo interpretacdes
essenciais. Prova disso ¢ a famosa etimologia de agathos. E também nesse
sentido no qual Nietzsche diz que as palavras foram sempre inventadas pelas
classes superiores; ndo indicam um significado, impdem uma interpretagdo.
(Nietzsche, Freud e Marx, pp. 22-24)

Para Foucault, Nietzsche, assim como Freud e Marx (mas aqui ficaremos somente com

Nietzsche), inauguraram uma nova técnica interpretativa, uma nova hermenéutica, porque

mudaram a forma de se interpretar os simbolos (ou signos). Nietzsche ndo estaria, segundo o

francés, preocupado especificamente com o significado do mundo, mas sim por quem confere
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significado ao mundo, em outras palavras, Nietzsche ndo se pergunta pelo significado das
coisas, mas por quem impde um significado a elas.™

A interpretacdo em Nietzsche, segundo Foucault, deve ser entendida sempre dentro de
uma relagdo de poder, de apoderamento, em que “o principio de interpretacdo nao ¢ mais do

”3 0 que isso quer dizer? Aquele que se apodera das coisas, designando um

que o intérprete
nome (um simbolo) e um significado para elas, ja interpreta, isto é, o simbolo e o significado
sdo resultantes de um processo avaliativo. Assim, Foucault diz que “a interpretagao precede o
simbolo”.** A interpretacdo ndo ‘“chega depois” para decifrar e justificar simbolos: “os
simbolos sdo interpretacdes que tratam de justificar-se, e ndo o inverso”.” E nesse sentido que
Foucault defende que Nietzsche ndo estaria preocupado em interpretar a realidade (porque
esta € vazia ou sO existe como interpretagcdo), mas sim a interpretar interpretagdes.

Foucault diz que é preciso “que o intérprete desga, que se converta, como disse
Nietzsche, no 'bom escavador dos baixos fundos™*, trazendo a superficie aquilo que foi
enterrado (dai sua profundidade) e foi superficie um dia: o acaso, o devir, as pulsdes, as
motivacdes desconhecidas que ocorrem dentro do homem e fora dele. Assim, coloca-se em
suspeita a ideia de um eu ja fixado, conduzido pela razdo e dono de si mesmo: o sujeito
precisa ser “escavado por dentro”, isto ¢, também precisa ser interpretado. Se o principio de
interpretagdo ndo ¢ sendo o intérprete, esse intérprete deve ser entendido ndo sé6 como aquele
que se apodera das coisas lhe dando nome e significado, logo, lhe impondo uma interpretagao,

mas também como aquele que interpreta a si mesmo. H4 uma passagem nessa mesma

comunicagdo que nos parece significativa para compreendermos como Foucault transforma

30 Foucault baseia essa sua leitura de Nietzsche eminentemente no livro GM, onde podemos ler: “O direito
senhorial de dar nomes vai tdo longe, que nos permitiriamos conceber a prépria origem da linguagem como
expressdo de poder dos senhores: eles dizem 'isto ¢é isto', marcam cada coisa € acontecimento com um som, Como
que apropriando-se assim das coisas” (GM, I, §2).

3L FOUCAULT. Nietzsche, Freud e Marx, p. 26

32 Ibidem, p. 24.

3 Ibidem, p. 25.

34 Ibidem, pp. 18-19.
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essa técnica interpretativa em autointerpretagdo, ao mesmo tempo em que se apropria da

filosofia de Nietzsche dentro dessa nova técnica. Ele diz que

estas técnicas de interpretacdo nos dizem respeito, € que nds, como
intérpretes, teremos que interpretarmo-nos a partir dessa técnica. E ¢ a partir
destas técnicas interpretativas, que pelo nosso lado, devemos interrogar aos
intérpretes que foram Freud, Nietzsche e Marx, ainda que sejamos
perpetuamente refletidos, num perpétuo jogo de espelhos (FOUCAULT.
Nietzsche, Freud e Marx, p. 17).

Duas conclusdes entdo podem ser tiradas a partir dessa passagem: 1) da mesma maneira
que ndo had um significado original da realidade enquanto objeto para ser decifrado (porque a
unica realidade que existe ¢ a realidade das interpretagdes), o sujeito do conhecimento
também ndo tem um significado original, logo, aquele que interpreta também precisa passar
por essas mesmas técnicas interpretativas. Sujeito e objeto ndo existem em si mesmos, mas
sdo o resultado de interpretagdes. 2) Foucault interroga Nietzsche a partir dessas técnicas de
interpretagdo em que ndo ha uma realidade dada e original, como se a prdpria obra de
Nietzsche também ndo fosse dada e também ndo tivesse um significado original: ela, assim
como o simbolo, ndo ¢ algo que se oferece a interpretacdo exegética. Desta forma, Foucault
faz com Nietzsche o que Nietzsche, segundo ele, faz com o mundo e os senhores fazem com
as coisas: apodera-se, impondo uma interpretagao.

Ao abordar o significado da interpretagdo em Nietzsche, Deleuze faz uma leitura
semelhante da de Foucault. Segundo Deleuze, um dos pontos essenciais da filosofia de
Nietzsche ¢ a relagdo entre forga, sentido e interpretagdo. O sentido de alguma coisa depende
das forg¢as que se apoderam dessa coisa. Foucault diz que aquele que se apodera das coisas

(designando um nome e um significado para elas), ja interpreta. Para Deleuze, igualmente, as

forgas que se apoderam das coisas conferem sentido, dando a elas uma interpretagao:
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A historia de uma coisa ¢ geralmente a sucessdo das forgas que dela se
apoderam e da coexisténcia das forgas que lutam para dela se apoderar. Um
mesmo objeto, um mesmo fendmeno muda de sentido de acordo com a forga
que se apropria dele. A histéria ¢ a variagdo dos sentidos, isto €, “a sucessao
dos fendmenos de dominagdo mais ou menos violentos, mais ou menos
independentes um do outro”. O sentido ¢ entdo uma nog¢do complexa: ha
sempre uma pluralidade de sentidos — uma constelagdo, um complexo de
sucessoes, mas também de coexisténcias — que faz da interpretagdo uma arte,
“toda subjugacdo, toda dominagdo, equivale a uma interpretacdo nova”
(DELEUZE, Nietzsche e a filosofia, p. 3).%
Para Deleuze, assim como para Foucault, o sujeito em Nietzsche ndo ¢ um dado a priori
e nem senhor de si mesmo, mas o resultado das for¢cas que atuam nele; sdo essas forgas que
interpretam. Tanto o sujeito quanto o objeto do conhecimento ndo existem em si mesmos; eles
sdo produzidos, sdo a expressdo de um conjunto de forcas. E nesse sentido que Deleuze diz
o Ta A o~ ; . L
que “ndo ha objeto (fendmeno) que ja ndo seja possuido, visto que, nele mesmo, ele ¢, ndo
uma aparéncia, mas o aparecimento de uma for¢a. Toda forga esta, portanto, numa relagdo
essencial com uma outra for¢a”.’® Assim, para Nietzsche, tudo o que existe é a manifestagdo
ou sintoma de um conjunto de forcas que lutam entre si; uma luta incessante e sempre
instavel, num mundo de eterno vir-a-ser. Segundo Deleuze, nesse mundo composto de forgas
em devir, ndo hé espago para um sujeito racional que confira predicag¢do a realidade, isto &,
para um discurso que queira dizer o que ¢ a realidade.
Segundo Ashley Woodward, dois autores vao exercer influéncia direta e profunda sobre
este terceiro momento de Nietzsche na Franca: George Bataille e Pierre Klossowski. Sobre o
primeiro, Woodward ressalta que a leitura anti-hegeliana que Bataille faz de Nietzsche (que
representa o ndo totalizdvel, o antissistematico e aquele que acolhe o excesso dionisiaco em

defesa dos instintos, do corpo) vai exercer uma influéncia decisiva em Deleuze e Derrida.”

Para ele, “a leitura de Nietzsche feita aqui ¢ extremamente seletiva”. Sobre a interpretagdo

35 As passagens entre aspas sdo de GM, 11, §12.
3 DELEUZE, Op. cit., p. 5.
3T WOODWARD, Nietzscheanismo, pp. 122-124.
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que Klossowski desenvolve sobre Nietzsche, o comentador diz que ela gira em torno de trés
pontos: seu pensamento politico, a importancia do corpo e “a dissolucdo radical das principais
categorias da filosofia (realidade, conhecimento e sujeito)”, sendo sua influéncia igualmente
decisiva sobre Foucault, para quem o livro “Nietzsche e o circulo vicioso”, de Klossowski, foi
“0 maior livro de filosofia que eu ja li, lado a lado com o proprio Nietzsche”.*®

Woodward aponta para uma leitura extremamente seletiva de Bataille sobre Nietzsche,
mas essa seletividade também pode ser visualizada na forma como Deleuze lida com a obra
do filésofo alemdo. Seu principal livro sobre ele, “Nietzsche e a filosofia”, ¢ inteiramente
permeada por citagdes diretas e indiretas de Nietzsche, que somam mais de 500 notas. Dessas,
apenas duas fazem referéncia a fase intermediaria do filésofo, de inspiracdo cientifica e
iluminista, mais especificamente a Aurora. Nas trés vezes que aborda HH, ele cita o prefacio
que Nietzsche escreveu ao livro muitos anos depois, que ndo fazem parte propriamente dessa
obra. A Gaia Ciéncia, que para muitos ja ¢ um livro de transi¢do de pensamento para a
terceira fase, € citada cinco vezes. Sobre a primeira fase, o filésofo francés se refere a ela com
algumas poucas dezenas de citacdes.

Deleuze, portanto, ao se dedicar a elucidar o que ¢ a filosofia de Nietzsche, privilegia
somente uma fase de sua producio, a terceira, que € tida como a fase madura de sua producao
e aquela em que o filésofo alemao aparece mais critico a razao e a ciéncia; e que ¢ também,
como exposto aqui na se¢do sobre as fontes, a que tem mais apelo junto a critica e a que tem
mais apelo comercial junto ao publico leitor na Franca. Em nenhum momento Deleuze
salienta que estd trabalhando com uma ou outra fase de Nietzsche. Ele estd abordando a
filosofia de Nietzsche como um todo.

Jacques Derrida tem uma interpretagdo da filosofia de Nietzsche que o coloca préximo

de Foucault e Deleuze. Numa conferéncia de forte carga poética, por vezes enigmatica, ele diz

3 Ididem, p. 125.
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que a questao do estilo em Nietzsche (sua escrita aforismatica) traz consigo a nogao de corte,
de arma cortante, sendo sempre um estilo-estilete, que ndo s6 fere o que a filosofia chama de

matéria ou matriz, mas repele € mantém a distancia a questao da verdade:

deste modo, o estilo pode também, com sua espora, se proteger contra a
ameaca terrificante, cega ¢ mortal (do) que apresenta, se da a ver com
teimosia: a presenca, portanto, o conteudo, a coisa mesma, o sentido, a
verdade (...). (DERRIDA, Esporas: os estilos de Nietzsche, p. 23).
Derrida, baseando-se em algumas passagens de Nietzsche (especialmente GC, §60 e
PBM, prologo™), faz uma associacgdo entre distincia — verdade — mulher. Assim, ele dira que

esta ultima

engole, vela pelo fundo, sem fim, sem fundo, toda essencialidade, toda
identidade, toda propriedade. Aqui, cego, o discurso filosofico sogobra —
deixa-se precipitar a sua perda. Nao ha verdade da mulher, mas € porque este
afastamento abissal da verdade, esta ndo-verdade € a ‘verdade’. Mulher € um
nome desta ndo-verdade da verdade (Ibidem, p. 32)

Isso tudo para dizer que ele e Nietzsche ndo acreditam na possibilidade de um discurso
verdadeiro sobre a realidade, representada aqui como uma mulher que ndo se deixa
conquistar. No final dessa mesma conferéncia, Derrida trabalha um aforismo de Nietzsche que
comporta uma Unica frase, ¢ marcada com aspas: “Eu esqueci meu guarda-chuva”. Ele
ressalta que nunca saberemos o que o filosofo alemao quis dizer com ela, nunca saberemos o
sentido que esta frase comporta. Derrida faz dela uma metadfora para o que seria “em
esséncia” os escritos mesmo do alemdo, demarcando assim o “significado” que a filosofia de
Nietzsche tem para ele: “nunca se podera dispensar a hipdtese, por mais que se afaste a

interpretacdo conscienciosa, de que a totalidade do texto de Nietzsche seja, talvez,

3 “Supondo que a verdade seja uma mulher — ndo seria bem fundada a suspeita de que todos os filosofos, na
medida em que foram dogmaticos, entenderam pouco de mulheres? De que a terrivel seriedade, a desajeitada
insisténcia com que até agora se aproximaram da verdade, foram meios inabeis ¢ improprios para conquistar uma
dama? E certo que ela nio se deixou conquistar — ¢ hoje toda espécie de dogmatismo esta de bragos cruzados,
triste ¢ sem animo”.
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enormemente do tipo 'eu esqueci meu guarda-chuva™.*’Ainda que Derrida fale em “hipotese”
e “talvez”, por toda a proposta filosofica da conferéncia em questdo, fica a ideia de que ¢
nessa hipotese e nesse talvez que o francés acredita melhor representar o significado maior da
filosofia de Nietzsche. E esse Nietzsche que “ndo diz nada” que marcard varios autores que
enxergarao no alemao um autor pds-moderno avant la lettre.

Um dos pontos centrais da leitura de Deleuze sobre o pensamento de Nietzsche
(especialmente por esse ser aforismatico e ndo sistematico) ¢ que ele se perfaz pelas forgas
exteriores que lhe conferem sentido, isto €, pelas apropriagdes, pelos usos que se fazem do seu
texto, e ndo pelo sentido que o proprio autor conferiu a ele. Assim, segundo o frances,
Nietzsche

coloca de modo muito claro: se vocé quer saber o que eu quero dizer,
encontre a forca que da um sentido, pelo menos um novo sentido, ao que eu
digo. [...] Nao ¢ ao nivel dos textos que ¢ preciso lutar. Nao porque ndo se
possa lutar neste nivel, mas porque esta luta ndo ¢ mais util. Trata-se,
sobretudo, de encontrar, de assinalar, de reunir forgas exteriores que deem a
esta ou aquela frase de Nietzsche seu sentido liberador, seu sentido de
exterioridade. (DELEUZE, Pensamento Nomade, pp. 13-14).

Assim também o ¢ para Foucault e Derrida. Sobre o primeiro, ja vimos como essa ideia

aparece nele. Mas ela fica explicitada em afirmagdes tais como:

Quanto a mim, os autores que gosto, eu os utilizo. O Unico sinal de
reconhecimento que se pode ter para com um pensamento como o de
Nietzsche ¢é precisamente utiliza-lo, deforma-lo, fazé-lo ranger, gritar. Que
os comentadores digam se se ¢ ou ndo fiel, isto ndo tem o menor interesse
(FOUCAULT, Sobre a prisdo, p. 143).
Em relacdo a Derrida, essa mesma ideia aparece, também como vimos ha pouco,
quando ele diz que nunca saberemos o sentido que a filosofia de Nietzsche possui, como se

realmente fosse va qualquer leitura ao nivel do sentido que o préprio Nietzsche conferiu aos

seus textos.

40 Ibidem, p. 102.

27



Portanto, para Foucault, Derrida e Deleuze, que sdo os maiores nomes da recepgdo da
filosofia de Nietzsche na Franga das décadas de 1960 e 70, as apropriacdes experimentais de
sentido, as tor¢des que podem ser feitas a partir do texto de Nietzsche prevalecem sobre o
sentido mesmo de seus textos. Assim, a filosofia nietzschiana nio teria um sentido e um
carater proprios, ndo teria uma intencionalidade; ela ndo se faria dela mesma, mas sim de
acordo com os usos que se faz dela. O sentido em si do texto seria excluido, e, com ele, a
inten¢do do autor e, em ultima instancia, o proprio autor. Para os trés filosofos franceses, nao
ha um sentido fixo nos textos de Nietzsche, assim como nao ha sujeito e objeto fixos, fazendo
assim do filosofo alemio, ainda que ndo tivessem colocado nesses termos, o precursor do
pensamento pos-moderno. Apesar da importincia que essa leitura teve e tem nos estudos
sobre Nietzsche, ela sofreu muitos questionamentos de varios estudiosos, que apontaram para

outras formas de abordar o fildsofo. E o que vamos ver na préxima se¢ao.
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1.2 “O culto da razio clara e rigorosa encontra seu lugar no seio das for¢cas multiplas da
vida”: a emergéncia de outro Nietzsche no campo da filosofia

Apesar da influéncia das leituras que Foucault, Deleuze e Derrida fizeram de Nietzsche,
fundamentando uma apropriacao poés-moderna do seu pensamento, a fortuna critica em torno
do filésofo parece cada vez mais categdrica em apontar para o abuso interpretativo em relacao
a sua vinculagdo a um pensamento pos-moderno.*' Inlimeros estudiosos vdo em outra dire¢io,
ora apontando para a arbitrariedade de tais leituras, ora propondo outras possibilidades de
compreensdo sobre Nietzsche.

A apropriacdo supracitada se justifica a partir de passagens do filéosofo alemio tais
como: “contra o positivismo, que fica preso ao fendmeno ‘s6 ha fatos’, eu diria: ndo,
justamente ndo ha fatos, somente interpretacdes”.*? Ressalta-se que a investida de Nietzsche
contra o positivismo dos fatos em si em nome do carater construtivo dos mesmos nao ¢ uma
senha para o relativismo. Ela é analoga, ainda que com intengdes diferentes, a famosa frase de
Lucien Febvre de que os fatos sdo feitos. Ao dizer isso, Febvre ndo quis solapar as bases
epistemologicas da historia, mas sim ressaltar o carater engenhoso do trabalho do historiador,
que ndo acha seus fatos nas fontes, mas os constrdi a partir do recorte, das fontes escolhidas e
cotejadas, da andlise critica dos documentos e das perguntas feitas a eles. A sentenca de
Nietzsche ndo passa por essa questdo critica, mas carrega consigo a mesma ideia
antipositivista de entendimento dos fatos: “um fato, uma obra apresenta uma nova eloquéncia
para cada novo tempo e para cada nova espécie de homem. A Histdéria pronuncia sempre
novas verdades”. Essa frase, que poderia ser de Febvre, é de Nietzsche.

Devemos nos atentar para o que o filosofo diz no primeiro fragmento citado acima, logo

no paragrafo seguinte: “na medida exata em que a palavra ‘conhecimento’ tenha sentido, o

41 Cf. MULLER-LAUTER, O desafio Nietzsche, p. 24; GIACOIA, Uma filosofia para espiritos livres, p. 214 e
MARTON, Entre o relativo e o transcendente: pluralidade de interpretagdes e auséncia de critérios, p. 365.
42 OP, vol. XI, Fragmentos postumos, fim de 1886 — primavera de 1887, 7 [60].
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mundo ¢ cognoscivel: mas ele ¢ interpretavel de outro modo, ele ndo tem nenhum sentido
ultimo em si, mas inimeros sentidos: ‘perspectivismo’”. O perspectivismo nietzschiano
aponta para a possibilidade de se projetar sentidos para o mundo, o que ndo implica, claro,
aceita-los como absolutos ou definitivos. Em nome de um conhecimento multiplo, e ndo de
um relativismo, o mundo ¢ infinitamente interpretavel, visto que cognoscivel. Essa ¢ uma das
principais teses de Olimpio Pimenta no seu livro 4 invengdo da verdade. Para este autor, a
interpretagdo em Nietzsche é uma estratégia produtiva que resultaria “no enriquecimento e na

9943

ampliagdo do alcance mesmo da razao”*, ja que a interpretacdo, ainda que nao reconhecendo

a razdo como um fim, se serviria dela enquanto um instrumento polivalente.** Nicolao Julido
também aponta para a importancia da razdo no perspectivismo nietzschiano.*

A leitura que Jean Granier faz da interpretacdo na filosofia de Nietzsche nos parece
significativa. Para ele, a interpretacdo no filésofo alemio permite uma proje¢do para o
conhecimento do mundo. Segundo este autor francés, o ceticismo em Nietzsche tem um papel
importante no ambito da abordagem do real, que ¢ o de estabelecer limites para o proprio

exercicio interpretativo sobre a realidade, para que este ndo caia numa nova metafisica.

Mal a filosofia conseguiu se livrar do pantano do dogmatismo metafisico, ela
se arrisca a sucumbir a armadilha do ceticismo, substituindo a presungosa
afirmacdo da identidade entre o Ser € o pensamento pela negac¢ao, ndo menos
excessiva, de qualquer participagdo do pensamento no Ser. O principal
interesse da reflexdo nietzschiana, nesse aspecto, ¢ evitar a armadilha; ndo
por simples habilidade, mas com um remanejamento tdo radical dos métodos
e dos conceitos do conhecimento que vem a destruir o proprio principio da
alternativa. O tema ao qual ela deve essa libertagdo ¢ o ja anunciado, da
interpretagdo. (...) Por conseguinte, as formulagdes do tipo cético que se
encontra em Nietzsche visam apenas a fixar os limites dentro dos quais o

43 Razdo e conhecimento em Descartes e Nietzsche, p.82.

4 Ididem, p. 97.

4 “(...) o perspectivismo deve estabelecer uma ruptura com o conhecimento tradicional, caso queira ver nele
certa coeréncia em suas pretensdes. Entretanto, isto ndo implica em se degredar a razdo totalmente, pois cla
precisa ser considerada na geracdo e construg¢do do sentido das perspectivas, porém mantendo uma distancia
critica em que seus limites possam ser observados. O perspectivismo, por isso, ndo se constitui como uma
simples investida contra a razdo, tampouco como uma espécie ordinaria de irracionalismo. Trata-se, na verdade,
de uma renuncia a verdade unilateral do sentido instituida pela razdo da tradigdo metafisica” (JULIAO, O
perspectivismo de Nietzsche como uma forma de realismo interno, pp. 149-50).
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conhecimento pode se exercer, justamente como interpretagdo: limites no
limiar da pesquisa, bloqueando as vas pretensdes da ontologia metafisica; e
limites no avango da prdpria interpretagdo, para impedi-la de deslizar
novamente para uma forma de saber absoluto (GRANIER, Nietzsche, p. 60).

A interpretacdo em Nietzsche, segundo Granier, deve ser entendida dentro de dois
conceitos: o de “texto” e o de “caos”, que por sua vez estdo entrelacados ao conceito de
perspectivismo. Nas passagens em que ele explora tal ideia, “texto” ganha dois sentidos, ora o
literal, ora o de “texto do mundo”, isto é, o da realidade a ser lida. Para ele, o conceito de
“caos” cumpre em Nietzsche o mesmo papel que o ceticismo supracitado: ele é um conceito
limite que “regula” a interpretagdo, pois ndo existe a interpretagdo exata e definitiva que traga
a verdade das coisas. E assim, segundo ele, que devemos entender quando Nietzsche diz, no
aforismo 109 de GC, que o carater geral do mundo ¢ o de um caos eterno, porque o “caos”
marca o fracasso da interpretagdo dogmatica que pretende esgotar o mundo, que ¢ cadtico (ou
inesgotavel) por exceléncia. No entanto, para Granier, o “caos” em Nietzsche ndo
inviabilizaria a no¢do de “texto”: apesar do caos, subsiste um texto.** Nesse sentido, a

interpretagdo

apoia-se necessariamente num texto, o qual ndo ¢, pois, uma emanacgdo da
subjetividade (tenhamos cuidado em ndo reabsorver o texto na propria
interpretacdo, a maneira dos idealistas!), mas um mundo efetivamente real,
dotado de uma consisténcia propria; de modo que Nietzsche se estende na
enumeracdo das “qualidades que constituem sua realidade: a mudanga, o
devir, a multiplicidade, o contraste, a contradi¢do, a guerra”. Alids, como
poderia Nietzsche investir contra a ontologia metafisica qualificando-a de
fabulagdo, se ndo dispusesse de um termo de referéncia indubitavel, que lhe
servisse de medida para distinguir entre a realidade e a ilus@o e de prova para
ganhar a adesdo de outros intérpretes? Na auséncia de um tal texto,
inquebrantavelmente real, estar-se-ia condenado ao sempiterno entrechoque
de opinides definitivamente irreconciliaveis, e toda critica, em particular, ndo
passaria de uma descarga passional sem qualquer contetido informativo
(GRANIER, Op. cit., p. 61).

4 GRANIER, op. cit., pp. 61-63.
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Como exposto na se¢do anterior, segundo Deleuze, Foucault ¢ Derrida, ndo ha uma
intencionalidade de sentido na filosofia de Nietzsche, porque ela no fundo ndo se faz dela
mesma, mas sim das apropria¢des que se fazem dela. O sentido em si dos textos e inten¢ao do
autor seriam dessa forma rejeitados. Essa leitura parece ganhar contornos questionaveis
quando a confrontamos com o que o proprio Nietzsche diz sobre a interpretagdo e a intengao
de sentido do autor. Ele satda os filologos do seu tempo que criaram uma rigorosa arte
interpretativa em torno dos livros “com a intencdo de meramente compreender o que quer
dizer o texto, e ndo de farejar, ou mesmo pressupor, um duplo sentido”.*” Em outro momento,
ao falar da inaptidao do tedlogo para a filologia, ele diz que “por filologia entenda-se aqui, em

sentido bastante geral, a arte de ler bem — ser capaz de ler fatos sem falsea-los com

interpretagdo, sem perder a cautela, paciéncia, a finura, no anseio de compreensdo”.*®

A arte de ler. — Toda orientacdo forte ¢ unilateral; assemelha-se a direcdao da
linha reta e ¢ exclusiva como esta, ou seja, ndo toca em muitas outras
dire¢des, como fazem os partidos e naturezas fracas em seu ir-e-vir
ondulatoério: portanto, também aos fildlogos devemos perdoar que sejam
unilaterais. O estabelecimento e a preservacdo dos textos, ao lado de sua
exegese, realizados numa corporagdo durante séculos, fizeram com que
agora se chegasse enfim aos métodos corretos: toda a Idade Média foi
incapaz de uma exegese estritamente filologica, isto ¢, de simplesmente
querer entender o que diz o autor — ndo foi pouco encontrar esses métodos,
ndo subestimemos esse fato! A ciéncia inteira ganhou continuidade e
estabilidade apenas quando a arte da boa leitura, isto ¢, a filologia, atingiu
seu apogeu (HH, §270).

Para Scarlett Marton, ao exacerbar a ideia de interpretagdo para um mundo ndo
cognoscivel, Foucault

colaborou, em alguma medida, para esvaziar a filosofia nietzschiana. E, ao
ler Nietzsche como o fez, concorreu, ainda que malgré lui, para que dele se
fizesse um precursor da pods-modernidade. Pois, sem atentar para a
necessidade de um critério que viesse distinguir e, quica, hierarquizar as
diferentes interpretagdes, acabou por permitir que, insidiosa e sub-
repticiamente, um certo relativismo se infiltrasse. Foucault vira Nietzsche
menos como objeto de analise do que como instrumento; relacionara-se com

47 HH, §8.
48 AC, §52.
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ele menos como o comentador com seu interpretandum do que como o
pensador com sua caixa de ferramentas. Seguindo os seus passos, Lyotard,
Klossowski e Deleuze ndo pretenderam pensar a atualidade do pensamento
nietzschiano, mas quiseram refletir sobre a atualidade através dele.
(MARTON, Entre o relativo e o transcendente, pp. 361-62)

Nietzsche, segundo a intérprete, ¢ entendido por tais filésofos menos como um autor
com uma filosofia a ser analisada ¢ mais como uma “caixa de ferramenta” de ideias para
serem apropriadas e utilizadas pelas forgas interpretativas daqueles que o interpretam.
Segundo Le Rider, malgrado a grande notoriedade desses teoricos franceses, os mesmos
conservaram, na Alemanha, o status de “pensadores estranhos”.*” Segundo Miiller-Lauter,
Deleuze “acaba por estabelecer um tratamento arbitrario dos textos do filosofo, que acaba
excedendo a abertura ji concedida por Nietzsche a seus leitores”.”® Para André Itaparica,
Derrida, para mostrar a dispersao da filosofia e do estilo em Nietzsche, escolhe, por exemplo,
uma anotagao de carater nitidamente cotidiano (“Eu esqueci meu guarda-chuva”), retirando
dela conclusdes sobre a dispersdao e fragmentacao da propria filosofia de Nietzsche,
desconsiderando o esfor¢o do filésofo alemdo em construir uma unidade em torno da sua
obra. Desta forma, o francés privilegiaria a arbitrariedade como método filoldgico.”!
Interessante notar que Miiller-Lauter e Itaparica utilizam a mesma ideia, a de arbitrariedade,
para comentar da leitura que esses teoricos franceses fizeram de Nietzsche.

Se foi na Franga das décadas de 1960 e 70 que Nietzsche adquiriu um rosto
irracionalista e pos-moderno, nesta mesma Franca, a partir da década de 1980, o filésofo
passou também a sofrer importantes releituras criticas. Vincent Descombes, Luc Ferry e
Philippe Raynaud vao fazer parte de uma nova geragao de filésofos que dard um novo
tratamento ao texto de Nietzsche. Todos eles assinam artigos dentro de uma coletanea

chamada Por que ndo somos nietzscheanos, titulo este que poderia certamente ganhar o

4 LE RIDER, Op. cit., p. 245.
50 MULLER-LAUTER, Op. cit., p. 24.
SLITAPARICA, Nietzsche: estilo e moral, p. 15.
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subtitulo: por que ndo somos nietzschianos a maneira de nossos mestres, ja que a intengdo da
coletanea ¢ a de marcar uma posi¢ao filosofica contraria a voga desconstrucionista dos anos
1960 ¢ 70. O prefacio do livro ¢ um acerto de contas tedrico, quase que um desabafo
geracional em torno da descrenca para com um pensamento que se quisesse herdeiro das

Luzes:

Para a maioria dos estudantes da nossa geragdo — aquela que comegou oS
estudos nos anos 60 — o ideal do [luminismo s6 podia ser uma brincadeira de
mau gosto, uma sombria mistificagdo. Pelo menos ¢é isso que nos ensinavam.
Os gurus da época chamavam-se Foucault, Deleuze, Derrida, Althusser e
Lacan. [...] Os que se queriam herdeiros dessa “filosofia do martelo” com a
qual Nietzsche pretendia quebrar os idolos da metafisica hoje ainda passam
por serem os ultimos criadores de uma tradi¢do filosofica em vias de
esgotamento. [...] A filosofia ndo estd destinada ao exercicio infinito da
desconstrugdo. Sob multiplas formas, ela retoma a exigéncia ancestral de
racionalidade a que o relativismo dos pensamentos da diferenga nos
convidava muito comodamente a renunciar. (FERRY; RENAUT, Por que
ndo somos nietzscheanos, Prefacio).

A partir desse veemente corte critico com as leituras de Foucault, Deleuze e Derrida,
esses autores vao desferir novos olhares a filosofia de Nietzsche. Um deles passa pela
questdo da razdo no filésofo alemao. Luc Ferry, em outro texto, diz que “a apologia do rigor
‘matematico’, o culto da razdo clara e rigorosa encontram seu lugar no seio das forcas
multiplas da vida”.** Segundo Philippe Raynaud, “ao ‘irracionalismo’ da juventude, Nietzsche
substitui de repente uma ardente apologia do classicismo francés, do Iluminismo e do
‘positivismo’, cujo lugar em sua filosofia continua a intrigar seus melhores intérpretes”.” O
irracionalismo da juventude aludido por Raynaud faz parte do periodo romantico do filésofo
alemao, que corresponde a chamada primeira fase do autor, anterior a HH, momento em que

Nietzsche rompe com a concep¢do de mundo romantico-alema de viés irracionalista para

entrar na esfera de influéncia franco-iluminista de viés racionalista.>*

52 FERRY, Qu 'est-ce qu ‘une vie réussie?, p. 148.
53 RAYNAUD, Nietzsche educador, p. 198.
54 Um dos poucos que escaparam desse rompimento intelectual foi Goethe. Cf. nota 160 da tese.
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Além de Jean Granier (salienta-se que este autor foi, biograficamente, da geragdo de
Foucault e Deleuze, e nao desta que estamos fazendo alusdo) ha outros dois fildsofos
franceses que, ainda que ndo fizessem parte desse grupo aludido, estio no mesmo diapasao
dessa nova leitura que Nietzsche passa a sofrer na Franga. O primeiro deles ¢ Clément Rosset,
que, além de refutar a ideia de um irracionalismo em Nietzsche™, faz uma critica contundente

a geracdo francesa das décadas de 1960 e 70, porque para ela, Nietzsche

de certo modo, nunca nada pensou nem escreveu, mas que nessa lacuna
reside, paradoxalmente, o essencial de sua for¢a e de sua fineza, assim como
a razdo de sua influéncia atual. [...] Da mesma maneira, Nietzsche ¢ hoje de
bom grado celebrado como aquele que, ndo sendo filésofo, o € “no entanto e
ainda mais”: grande intérprete pois, precisamente, nada interpreta, como
disse Foucault no Coloquio Nietzsche, de Royaumont; grande pensador, pois
ndo consegue justamente pensar o0 que quer que seja, como, diversas vezes
Klossowski afirmou. Semelhante asseptizacdo do proposito nietzscheano
também estd presente nos textos que, por exemplo, Bataille, Blanchot,
Derrida lhe consagraram. (ROSSET, Alegria. a for¢a maior, pp. 32-33).

O segundo, ¢ Guillaume Métayer, que langa em 2011 um estudo de félego sobre o
dialogo direto e indireto que Nietzsche travou com Voltaire ao longo de toda a sua obra
filosofica. Entretanto, ndo abordaremos esse estudo agora, deixando para varios outros
momentos da Tese. Diversos autores recuperam um Nietzsche mais racional pouco visitado ou
reconhecido. A titulo de alguns exemplos, para Riidiger Safranski, que fez uma difundida
biografia intelectual do filosofo, “Nietzsche [a partir de HH] quer fazer uma tentativa com o
conhecimento ndo-tragico e seu otimismo. [...] O olhar frio contra pathos e emog¢do”.>® Para
Antonio Marques, fildsofo portugués, “se quisermos tragar a genealogia da teoria nietzschiana
do conhecimento, tal como esta se exprime no perspectivismo, encontraremos na sua matriz, o

sujeito autoafirmativo da modernidade filosofica”.”” Para Maudemarie Clark, “o ideal

3 Cf. ROSSET, Alegria: a for¢a maior, p. 67.
5 SAFRANSKI, Nietzsche: biografia de uma tragédia, p. 141.
57 MARQUES, Sujeito e Perspectivismo. p. 11.
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nietzschiano de afirma¢do ndo requer de nos o abandono da logica, do argumento, ou do
compromisso com a verdade”.”® Para esta mesma autora, os trabalhos de maturidade de
Nietzsche, que compdem a sua chama terceira fase, “exibem um acatamento uniforme e nada
ambiguo em relagdo aos fatos, aos sentidos e a ciéncia™’

Segundo Brian Leiter “no quase sempre mal compreendido terceiro ensaio da
Genealogia [da Moral] [...], Nietzsche ataca tdo somente o valor da verdade, e ndo sua
objetividade ou nossa habilidade de conhecé-la”®. Cabe destacar as recentes leituras que
varios autores, na sua maioria de lingua inglesa, vém fazendo em torno de um Nietzsche
naturalista. Destacariamos aquela que nos parece a mais incisiva dentro desse propdsito, que é

justamente a de Brian Leiter:

Primeiramente, afirmei que Nietzsche ¢ o que chamei de Naturalista-
MJetodologico] Especulativo, isto é, um filésofo que, como Hume, deseja
“construir teorias que sejam ‘modeladas’ nas ciéncias (...) tomando delas a
ideia de que os fendmenos naturais possuem causas deterministicas”.
Naturalistas-M[etodologicos] Especulativos obviamente ndo apelam para
mecanismos causais reais que tenham sido bem confirmados pelas ciéncias:
se assim fosse, eles ndo precisariam especular! A ideia €, pelo contrario, que
suas teorias especulativas acerca da natureza humana sejam moldadas pelas
ciéncias e pela perspectiva cientifica, no tocante ao modo como as coisas
funcionam. (LEITER, O naturalismo de Nietzsche reconsiderado, p.80).

Para este autor, Nietzsche seria um naturalista porque proporia uma continuidade de
método entre filosofia e ciéncias naturais. Woodward diz que, para Leiter, a leitura naturalista
de Nietzsche deve ser compreendida como contraposta a leitura pdés-moderna do filosofo,
porque a primeira defende que Nietzsche trabalhou com a ideia de que € possivel um
conhecimento verdadeiro sobre a realidade, e que a ciéncia natural possibilitaria tal acesso.*

Comentando a obra de Leiter, Woodward diz que

5 CLARK Nietzsche on Truth and Philosophy apud PIMENTA NETO, 4 invengédo da verdade, p. 128.

3 CLARK Nietzsche on Truth and Philosophy, p. 105 apud LEITER, O naturalismo de Nietzsche reconsiderado,
p. 86.

% LEITER, Op. cit., p. 86.

61l WOODWARD, Nietzscheanismo, p. 313.
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apoiando-se em um argumento de Maudemarie Clark, Leiter afirma que os
ultimos seis livros de Nietzsche (comegando com Genealogia da moral) ndo
apresentam nenhum ceticismo significativo com respeito a verdade e ao
conhecimento, ¢ exprimem, portanto, uma posi¢do madura no pensamento
de Nietzsche que € consistente com a interpretagdo naturalista. Ademais,
Leiter observa que Nietzsche frequentemente utiliza “termos valorativos
epistémicos”, como verdadeiro/falso, real/irreal, justificado/injustificado, e
assim por diante. (...) Leiter insiste que “uma classe de pretensdes pode ser
epistemologicamente privilegiada somente se for possivel que haja
verdadeiras objetivas sobre elas e se for possivel que tenhamos um
conhecimento objetivo de tais verdades” (WOODWARD, Nietzscheanismo,
pp- 316-17).

Dentro de uma perspectiva menos categorica em torno de um Nietzsche racional,
“cientificista” ou iluminista, Graeme Garrard, em um artigo em que aponta para uma
ambivaléncia de Nietzsche em relagdo ao [luminismo, argumenta que ¢ inviavel a defesa de
um posicionamento completamente afirmativo ou negativo de Nietzsche em relagdo ao
movimento intelectual francés. Nesse sentido, ndo seria crivel afirmar unicamente a existéncia
de um Nietzsche iluminista, j& que ele teceu fortes criticas a este movimento, assim como nao
seria possivel unicamente arregimenta-lo para entoar ataques ao Iluminismo, como querem os
partidarios do po6s-modernismo.®

No Brasil, uma abordagem de um Nietzsche ndo relativista ou ndo irracionalista pode
ser vista em alguns comentadores. Além dos ja mencionados Nicolao Julido e Olimpio
Pimenta, que concebem em suas pesquisas um Nietzsche que trabalha positivamente com a
no¢do de iluminismo e razdo, acrescentariamos o nome de Danilo Bilate, que aponta para
leituras que prejudicam uma compreensdo do pensamento de Nietzsche, dentre as quais
aquela que acredita numa proposi¢do de Nietzsche a favor de um relativismo epistemologico e
contra a nogio de verdade. E aqui que Bilate pretende intervir, porque para ele “o discurso
nietzschiano se estrutura ndo s6 pela busca a ela [a verdade], como também pela crenca

mesma na possibilidade da verdade, sem a qual a propria busca ndo se daria”.®

92 GARRARD, Nietzsche for and against the Enlightenment, p. 608.
63 BILATE, 4 tirania do sentido: uma introducdo a Nietzsche, p. 72.
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Para Bilate, Nietzsche faz guerra a nocdo de verdade enquanto uma instincia
transcendente extra-humana e absoluta, isto ¢, uma verdade metafisica que exista por si
mesma ¢ que busca seus fundamentos fora da vida, mas ndo a no¢do de verdade enquanto
produgdo e criacdo humana, ¢ afirmar esta Gltima ndo quer dizer afirmar que a verdade nao
exista.” Para este autor, em Nietzsche, a verdade se efetiva nio quando busca uma
equivaléncia ou tradugdo do real, mas sim quando produz uma a¢ao eficaz no real, sendo util
ao homem e a manutengdo da propria vida, sendo o real “o critério de veracidade de um

julgamento”. Para ilustrar didaticamente essa ideia, ele traz o seguinte exemplo:

O homem constréi pontes porque calcula corretamente como devem ser
construidas. Os juizos que ele obtém durante o calculo podem ser chamados
de verdades, ndo porque os nimeros existam por si mesmos e tenham um
correspondente transcendental ou porque a realidade seja construida
matematicamente, mas porque, com esses juizos, ele pode construir pontes
que ndo caem. A equagdo “2 + 2 = 4” ¢ verdadeira justamente porque com
ela se constroi pontes — e ndo apenas pontes! — que funcionam, que se
estabelecem no real, na efetividade, na vida. E preciso que haja agdes
efetivas no mundo que comprovem a validade do julgamento prévio.

(BILATE, Op. cit., p. 79-80).
A partir de um projeto de Nietzsche — esbogado em alguns fragmentos pdstumos entre
1884 ¢ 1885, mas nunca concretizado — de escreve um livro chamado 'O novo Iluminismo”,
Bilate identifica nesse projeto um sintoma da importancia que as nogdes de razao e de verdade
tém na filosofia nietzschiana para além da sua chamada segunda fase Iluminista, por mais que
tais nocdes tenham sido ressignificados na sua terceira fase. Nesse sentido, o autor defende
que quando Nietzsche adota o adjetivo “novo” em 1884, ele ndo estaria se opondo ao
Iluminismo de sua segunda fase, ao contrdrio, estaria o reafirmando, pois quer com isso se

diferenciar do antigo Iluminismo calcado no ideario igualitdrio e democratio que ganhou vez

com a Revolugdo Francesa.” A partir dessa continuidade de pensamento por parte do filosofo

% Ibidem, pp. 74-77.
% BILATE, Nietzsche, a honestidade e o projeto natimorto do novo Aufklérung, pp. 255-56.
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alemao, Bilate questiona o chamado “altimo Nietzsche” dito “relativista” e “irracionalista” e,
por consequéncia, as opg¢Oes metodoldgicas que dividem seu pensamento em fases
tematicas.*

Por fim, ¢ digno de nota um estudo comparativo entre Nietzsche e Weber realizado por
Renarde Nobre. Ele explica por que ndo devemos denominar de irracionalista a concepgao
nietzschiana de conhecimento. Mas ao fazer isso, ele suspende, um pouco como Garrard, a
ideia de qualificé-la como racional ou irracional. Para ele, ha trés aspectos na filosofia de
Nietzsche que nao permitiriam seu vinculo ao irracionalismo: a sistematizacao de suas ideias,
a existéncia de certa aposta para o futuro da cultura e do homem, e a absoluta inexisténcia de
dualismos em sua obra. No entanto, segundo Renarde, ¢ impossivel localizar a filosofia de
Nietzsche dentro dos quadros de uma filosofia racional ou irracional.®’

Se nas duas primeiras seg¢oes deste capitulo apontamos para uma recep¢do que deu
margem para leituras pds-modernas de Nietzsche e a revisdo que tal recepcdo sofreu, ambas
no campo da filosofia, faremos um movimento parecido nas duas proximas, isto &,
apontaremos para uma recepcao que ligou diretamente Nietzsche ao poés-modernismo e duas

leituras alternativas a esta recepg¢do, ambas no campo da histoéria.

6 Ibidem, p. 264.
67 NOBRE, Nietzsche e Weber. Dois polos de um mesmo mundo, dois mundos.
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1.3 A matriz intelectual do relativismo cético na historiografia contemporanea: a
replicacdo de um Nietzsche pos-moderno na historia
E esse “Nietzsche francés” das décadas de 1960 e 70, como vimos na se¢do 1.1, um
Nietzsche descompromissado com a realidade e com a possibilidade de conhecé-la, que
parece ganhar espaco entre aos historiadores. Segundo Francois Dosse, Nietzsche ¢ um

“relativista absoluto”®®

e o “precursor da pos-modernidade que triunfara mais tarde, em
meados do século XX”.* Ciro Flamarion Cardoso utiliza as mesmas palavras. Ao falar do
“relativismo absoluto” que configuraria a cena intelectual contemporanea, ele diz que “ndo ¢
dificil perceber o embasamento filos6fico de uma concep¢do dessas: Nietzsche e
Heidegger”.” Tanto Dosse quanto Flamarion citam Nietzsche sempre de uma maneira muito
rapida em seus textos, sem “esticar” as ideias do filosofo. E por isso que ndo trabalhamos com
eles nessa se¢do, ¢ sim com cinco historiadores que “ficam” um pouco mais detidos em
Nietzsche em seus textos. E 0 que vamos ver a seguir.

A perspectiva de um Nietzsche irracionalista e relativista ¢ o que predomina entre seus
comentadores historiadores, na maior parte das vezes também teoricos da histéria. Observar-
se tal quadro no modo como Hayden White (que ndo vincula Nietzsche diretamente ao pos-
modernismo), Carlo Ginzburg e Frank Ankersmit, ainda que de formas diferentes, comentam
as ideias do filésofo e as suas implicagcdes para o conhecimento historico. Aqui no Brasil,
igualmente, nota-se tal abordagem em José Carlos Reis e Emilia Viotti. Exceto White, todos
esses historiadores estdo tracando essa perspectiva a partir da década de 1990.

Hayden White ¢ o historiador que com mais acuidade adentra a filosofia de Nietzsche.

Em Meta-Historia, ele a interpreta através de trés obras: O Nascimento da tragédia, Segunda

Extempordanea e Genealogia da moral. Nesse sentido, ele comega analisando duas obras da

8 DOSSE, Histdria do estruturalismo, v.1: o campo do signo, pp. 403-404.
8 Tdem. Historia do estruturalismo, v.2: o canto do cisne de 1967 aos nossos dias, p. 454.
70 CARDOSO, Historia e Paradigmas Rivais, p. 15.

40



chamada primeira fase, desconsidera toda a segunda fase e conclui sua explana¢do com uma
obra da terceira. Aqui, ficaremos com sua analise de N7, que nos parece ser 0 momento em
que o autor sintetiza melhor suas ideias sobre a relagdo de Nietzsche com a historia. White diz
que a concepgao de historia de Nietzsche, assim como a de Hegel, ndo foi bem recebida pelos
historiadores profissionais, mas ndo por ela ser turvada por uma linguagem técnica como a de
Hegel, mas sim por ter sido entendida como uma ameaga ao proprio oficio do historiador.”
Ele defende que “as reflexdes de Nietzsche sobre a historia sdo uma extensdo de suas

reflexdes sobre a tragédia”. A passagem onde aparece essa ideia € a seguinte:

Para Nietzsche a forma, o significado e o conteudo de toda ciéncia e de toda
religido eram estéticas na origem, produtos de uma necessidade humana de
se refugiar da realidade no sonho, de impor ordem a experiéncia na auséncia
de qualquer sentido ou contetido substantivo. Ele sustentava que todas as
“verdades” eram perversdes do impulso estético originario, perversdes na
medida em que tomavam os sonhos pela realidade informe e tentavam
congelar a vida na forma suprida pelo sonho. O impulso estético era
dindmico por natureza — eu diria dialético —, transitando incessantemente
entre o sonho e a realidade, constantemente dissolvendo sonhos atrofiados
mediante contatos renovados com o caos primigeno e gerando novos sonhos
para sustentar a vontade de vida. A mais elevada modalidade de arte, a
tragédia, efetuava esse movimento dialético do sonho para a realidade e de
volta ao sonho autoconscientemente, mantendo aberto o acesso para a forga
da vida, mas permitindo a liberagdo daquelas forgas em quanta assimilaveis
de energia. Quando refletia sobre historia, portanto, Nietzsche se preocupava
sempre em determinar como a propria historia podia transformar-se numa
forma similarmente criativa de sonho, como, em suma, podia transmudar-se
numa arte tragica. Essa preocupagdo ele compartilhava com Hegel; mas em
ultima analise Nietzsche diferia de Hegel em sua concepgdo de que a
tragédia ensina. Para Nietzsche, a tragédia ndo oferece nenhum “ponto de
vista superior”, como Hegel pensava, mas caracterizava-se pelo impulso de
dissolver todos esses pontos de vista antes que se enrijecam em conceitos
restritivos da vida. Assim entendidas, as reflexdes de Nietzsche sobre a
historia sdo uma extensdo de suas reflexdes sobre a tragédia (WHITE, Meta-
Historia, pp. 340-41).

Mas n@o compreendemos o significado dessa passagem se antes ndo atentarmos para o
que Nietzsche entende por sonho e por realidade, e para aquilo que White chama de

“movimento dialético” entre eles, em N7. Para Nietzsche, Apolo é a representagdo da

"VWHITE, Meta-Historia: a imaginagdo historica do século XIX, p. 340.
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aparéncia, do fendmeno, da ilusdo, da razio, do individuo, da medida, da religido, da arte, da
ciéncia, da cultura. Apolo ¢ fisiologicamente representado pelo estado de sonho. Dionisio é a
representacdo da esséncia, da coisa em si, das “Maes do Ser”, da vontade, da desmesura, da
vida, da realidade, da verdade, do uno primordial, da eternidade. Dionisio ¢ fisiologicamente
representado pelo estado da embriaguez. S3o duas forgas antagdnicas em conflito, em
“discordia aberta”, integradas e conciliadas na tragédia grega’. O horror dionisiaco da
existéncia, que antes, na epopeia homérica, era negado, ¢ assimilado na representacao
apolinea da arte tragica. Nela, o herdi ¢ abolido e a verdade da realidade (que ¢ a vontade) ¢
restaurada, gerando um prazer, uma felicidade, porque ele (o herdi, a individualidade) ¢
apenas uma apari¢do da vontade (que ndo ¢ alterada por esse aniquilamento).” No entanto, a
vontade dionisiaca s6 ganha “consciéncia de si mesma” numa consciéncia apolinea, isto &,
esse prazer, essa felicidade ndo podem ser sentidos ou percebidos sendo dentro dos
parAmetros de uma individualidade.”™ O her6i abolido na arte tragica ¢, nos termos de White,
esse movimento do sonho apolineo para a realidade dionisiaca. Mas essa realidade (caos) s6
pode ser experimentada numa consciéncia apolinea (forma), que na tragédia ¢ autoconsciéncia
do sonho e consciéncia do horror dionisiaco da vida. A tragédia grega encena essa

interdependéncia e conciliagdo:

Na arte tragica os gregos encontraram um meio de recordar a si mesmos que
a cultura humana era quando muito um complexo de ilusdes, que era no
maximo uma realizacdo delicada, que debaixo dela estendia-se o vazio do
qual todas as coisas provinham e ao qual deviam finalmente retornar, que um
determinado conjunto de ilusdes precisava ser continuamente posto a prova e
substituidos por novos conjuntos e que sé era possivel uma vida criativa
quando caos e forma fossem abarcados por uma nova consciéncia de sua
mutua interdependéncia. A cultura grega em sua idade de ouro, sustentava
Nietzsche, renunciou ao impulso de encontrar o mundo ideal a fim de gozar
os beneficios de um mundo ideal. (...) A arte tragica reflete assim o
abandono pelos gregos de qualquer impulso de copiar o concreto ou real,

2 NT, §1.
73 Idem, §16.
74 Idem, § 25.
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concebido quer como uma esfera ideal de esséncia para além do espaco e do
tempo, quer como o numero infinito de fendmenos que se oferecem aos
sentidos no espago e no tempo (WHITE, Op. cit, p. 346).

Para Nietzsche, segundo o tedrico da historia estadunidense, a histéria ndo efetiva esse
“impulso de copiar o concreto ou real”, seja no seu modo metafisico de busca por uma
esséncia fora do tempo, seja no seu modo cientificista de captura dos fenomenos no tempo.
Esses infinitos fendmenos, ou elementos do campo histdrico, permitem combinagdes tao

variadas quanto variadas sdo os elementos da percepg¢ao do artista:

O importante € que o campo histérico seja considerado, da mesma maneira
que € o campo perceptual, como uma ocasido para a producdo de imagens,
ndo como material para a conceptualiza¢do. (...) O historiador esta
desonerado da obrigagdo de dizer alguma coisa a respeito do passado; o
passado € apenas uma oportunidade para a invengdo de engenhosas
“melodias”. A representacdo histérica torna-se uma vez mais unicamente
estoria, sem enredo, nem explicagdo, nem implicagdo ideologica de espécie
alguma — isto ¢, “mito” em seu significado original como Nietzsche o
entendia, “fabulacao”. (Ididem, p. 380).

Assim sendo, e dentro dessa visdo de histéria de Nietzsche segundo White, quando o
campo histérico se transforma em material para a produgdo de conceitos, abre-se espaco para
aquele “ponto de vista superior” de Hegel, citado anteriormente. Ao produzir imagens,
inventar “melodias” e fabricar estorias, a historia se transforma “numa forma similarmente
criativa de sonho”, se aproximando do mito a da arte tragica. Da mesma forma que esta
ultima, ela transita dialeticamente entre o sonho apolineo ¢ a realidade dionisiaca. Assim
entendida, a historia como arte tragica dissolve sonhos atrofiados (a producdo de conceitos),
que sdo restritivos da vida, em nome da propria vida e da possibilidade de continuar

sonhando, mas agora um sonho autoconsciente ou consciente de seu carater fabulador e

ficcional.
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A questdo sobre a ficcionalidade da escrita da historia levantada por Hayden White” (e
segundo este ultimo e varios outros tedricos da histdoria, também levantada por Nietzsche),
rendeu debates em torno das consequéncias que essa afirmativa trazia para a disciplina da
historia. Por exemplo, apesar de historiadores como Roger Chartier reconhecer que o discurso
da historia ¢ eminentemente (independente de sua forma) uma narrativa ¢ de compreender que
os historiadores usem da imagina¢do em sua escrita, ele vai se colocar contra as afirmativas
de Hayden White. No ambito epistemologico, pode-se dizer que Chartier acredita no
estabelecimento de conhecimentos verificaveis e controlados do passado, ainda que
assumindo suas precariedades e dificuldades. Para ele, White promove um “relativismo
absoluto” (exatamente as mesmas palavras empregadas por Dosse e Flamarion para descrever
a filosofia de Nietzsche), que teria uma consequéncia ética perigosa: permitiria a proliferacao
de falsificagdes e revisionismos na historia. O que propriamente Chartier ressalta ¢ que teorias
relativistas como as de White, com sua nocdo de que ndo existe realidade para além da
linguagem, ndo permitiriam a separacdo do verdadeiro em relagdo ao falso, do acontecido em
relacdo ao ndo acontecido, fornecendo, assim, margem tedrica para tipos perigosos de
revisionismo que falsificaria a histéria e a memoria, além de dificultar as demandas de

filiagdes identitarias com o passado por parte de grupos sociais, como pode ser visto com 0s

75> Para White, os modos de constru¢io e doagio de sentido do contetido da narrativa na escrita da histdria sdo os
mesmos da escrita literaria. Para ele, o historiador cria (ndo acha), seleciona ¢ da entendimento aos seus dados
assim como o romancista, com a diferenca de que o primeiro pretende e exige para si critérios de verdade, ja que
se ocupa de eventos “reais”, enquanto o segundo, de eventos imaginados. Mesmo reconhecendo que o
historiador e o ficcionista se interessem por tipos diferentes de fatos, seguindo entdo a distin¢do aristotélica entre
histéria e poesia, no sentido de a primeira querer contar o que aconteceu, ao passo que a segunda, o que poderia
ter acontecido (Cf. Poética, 9), White defende que, além da forma do discurso ser a mesma, ambas articulam
situagcdes humanas dentro de um mesmo corpus de interpretagdo e reconhecimento de que as palavras t€ém em
nossa cultura escrita, “ambos desejam oferecer uma imagem verbal da “realidade”. O romancista pode apresentar
a sua nog¢do desta realidade de maneira indireta, isto é, mediante técnicas figurativas, em vez de fazé-lo
diretamente, ou seja, registrando uma série de proposi¢des que supostamente devem corresponder detalhe por
detalhe a algum dominio extratextual de ocorréncias ou acontecimentos, como o historiador afirma fazer. Mas a
imagem da realidade assim construida pelo romancista pretende corresponder, em seu esquema geral, a algum
dominio da experiéncia humana que nao ¢ menos 'real' do que o referido pelo historiador” (WHITE, Trdpicos do
discurso: ensaio sobre a critica da cultura, p. 138). White fara toda uma aproximacao da escrita da historia (pela
forma como arranja os eventos, usa da imaginago, urde seus textos e os prefigura através de tropos linguisticos)
com a escrita ficcional.
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judeus em relagdo ao Holocausto.”

Frank Ankersmit, que lida mais de frente com as questdes relacionadas ao pos-
modernismo na disciplina da historia, também associa, sem ressalvas, Nietzsche ao pos-
modernismo.”” Por exemplo, umas das questdes mais significativas para a associa¢do de
Nietzsche ao pds-modernismo ¢ sua critica a ciéncia. Para Ankersmit, Nietzsche ¢ um bom
caso para pensarmos o que significa uma desconstru¢do pés-moderna na ciéncia. Para tal, ele
recorre a no¢do de causalidade no filosofo.” Quando Nietzsche diz, segundo esse tedrico da
historia, que procuramos a causa baseados apenas em nossas observagdes do efeito da causa,
sendo este entdo a causa da causa, o filésofo estd apontando para a artificialidade da nogao
classica de causa e efeito na ciéncia. E verdade. Mas Nietzsche, como estamos apontando
desde o inicio deste trabalho, ndo visa pura e simplesmente destruir ou desconstruir. No
ambito dessa tematica em questdo, ele prefere a nogdo de “multiplas sucessdes” ao de causa e
feito. Nao porque estes ultimos, como acredita Ankersmit e uma legido de comentadores,
sejam completamente dispensaveis — ja que tais conceitos, ficcionais, realmente possuem e
oferecem vantagens de ordem pratica, por isso “podemos continuar a construir em cima

9979

deles”” —, mas sim por serem insuficientes para atender toda a multiplicidade do real:

“descobrimos multiplas sucessdes, ali onde o homem e pesquisador ingénuo de culturas
anteriores via apenas duas coisas, ‘causa’ e ‘efeito’[...]”.%

Entre nds, José Carlos Reis, para quem “a obra de Nietzsche ¢ um esforgo para vencer a
Razao”, também considera o filosofo como a grande referéncia do poés-modernismo na

historia.’ A explicagdo que Reis estabelece para associar Nietzsche ao pos-moderno nos

parece problematica. Ele diz que Nietzsche ¢ o primeiro filosofo pés-moderno porque “destroi

76 CHARTIER, A beira da falésia: a histéria entre incertezas e inquietudes, pp. 110-113.

77 ANKERSMIT, Historiografia e p6s-modernismo, p. 133.

78 Ididem, p. 119.

7% HH, §19.

80 GC, §112.

81 REIS, Histdria e Teoria. historicismo, modernidade, temporalidade e verdade, pp. 42-44.
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os trés pilares do pensamento cristdo-hegeliano-moderno: a) a confianga na capacidade do
pensamento dialético de coincidir com o real e expressar a sua 'verdadeira esséncia'; b) a
confianga nos valores cristdos como favoraveis a vida; c¢) a confianga hegeliana de que a
historia é 'a marcha necessaria do espirito em busca da liberdade”.® Exceto esta terceira
consideragdo, as duas primeiras sdo por demais questionaveis. Primeiro, porque ser critico de
uma visdo dialética do mundo, assim como ser critico ao cristianismo, ndo torna ninguém
automaticamente pds-moderno. Segundo, porque, para Nietzsche, ha valores cristdos que sdo,
sim, favoraveis a vida, como pode ser visto na sua exaltagdo da disciplina dos jesuitas,
abordado no §55 de HH. Mas tdo ou mais problematica do que tais consideracdes ¢ a hipotese
que Reis levanta para justificar sua ideia de Nietzsche como o primeiro filésofo pés-moderno,

numa mistura controversa e imprecisa entre vida e obra:

Nossa hipétese ¢ que ele estende a cultura do seu tempo o seu proprio
diagnoéstico e terapia: ele e os alemdes eram doentes e precisavam se tomar
em suas maos e se cuidar. Ele e os seus contemporineos precisavam
recuperar a saude, a vontade de ser e viver, revalorizando os instintos, as
paixdes, o corpo, a vida neste mundo. O que ele temia era que o seu mundo
ja fosse tdo decadente que seria incapaz de reagir. E, por isso, ele o alerta, o
agride, pois queria bem ao povo alemdo-europeu. O discurso nietzschiano
foi o primeiro discurso pés-moderno, porque ao adotar o perspectivismo
cultural, o pluralismo moral, recusou todas as ideias e instituigdes modernas:
a democracia, o liberalismo, o humanismo, a utopia da liberdade, a verdade,
a igualdade, o socialismo, a familia, a ciéncia, a educacdo, a filosofia ¢ a
religido, que sustentam esses conceitos e valores, que, para ele, levam o
Ocidente ao declinio (REIS, Historia da “consciéncia historica” ocidental
contempordnea, p. 145).

Também ¢ altamente questionavel a ideia de que Nietzsche tenha recusado todas as
ideias e instituigdes modernas. Essa ¢ uma leitura apressada e, por isso, inexata para entender
a relacdo complexa, e algumas vezes ambivalente, de Nietzsche para com os valores
modernos, como podemos observar (¢ abordaremos ao longo do nosso trabalho) na sua

relacdo com a ciéncia e o humanismo modernos. Pode-se dizer o mesmo da forma como

82 T1dem, Historia da “consciéncia historica” ocidental contempordnea, pp. 144-45.
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Nietzsche lida com a nogao de verdade e com a filosofia moderna.

Ao destacar as mudangas ocorridas na historiografia entre as décadas de 1960 ¢ 1990,
também entre nos, Emilia Viotti da Costa diz que houve um deslizamento progressivo de um
momento estruturalista, que privilegiava as forgas histéricas objetivas (a necessidade), para
um momento antiestruturalista, que privilegiava a subjetividade dos agentes histdricos (a
liberdade); de uma preocupagdo com a infraestrutura para uma preocupacdo com a
superestrutura. Para a historiadora, o que comegou com uma critica salutar ao determinismo
economicista da infraestrutura acabou tomando um rumo improprio ao colocar o
determinismo em outro lugar, no cultural e na linguagem, “numa total inversdo da dialética”,
passando de um reducionismo a outro.®

Nesse texto, originalmente de 1994, Viotti defende a ideia de que uma critica mais
apropriada as teses estruturalistas (como a da historiografia marxista francesa), e que esta na
raiz do que se caracteriza hoje como pos-moderno ou pos-estruturalista, partiu de um fildésofo
da propria tradi¢do marxista, e de forte influéncia nos anos 1960, mas que foi colocado no
ostracismo: Sartre. Para ela, o francés, ja nos anos 60, apontava para os erros dessa
historiografia que atropelava a experiéncia, descuidava dos detalhes e das particularidades e
simplificava os dados, transformando um método de investigagdo numa metafisica, em que a
pesquisa totalizadora acabava dando lugar a uma escolastica da totalidade.* No entanto, para
Viotti,

a historiografia dos nossos dias ergueu-se contra os defeitos assinalados por
Sartre, se bem que ao tentar evitd-los ndo seguiu os caminhos por ele
indicados. Foi Nietzsche quem capturou a imaginacao da nova geragdo com
seu esteticismo. Sua ideia de que é apenas como fendmeno estético que a
existéncia e o mundo se justificam e que os fatos e as coisas sdo criados pelo
proprio ato de interpretar pareceu mais atraente do que a proposta sartreana
que se mantinha ainda dentro dos limites do marxismo (COSTA, 4 dialética
invertida, p. 21).

8 COSTA, A4 dialética invertida: 1960-1990, pp. 12-13.
84 Ibidem, p. 19.
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E muito questionavel a ideia de que Nietzsche capturou a imaginagdo da nova geragio
no ambito da historiografia contemporanea, como acredita Viotti. O que defendemos aqui ¢é
que sua entrada majoritdria nessa historiografia é a daquele “Nietzsche francés”, um
irracionalista que ndo trabalha com a possibilidade de uma realidade cognoscivel, ja que s6
interpreta interpretacdes, como defende Foucault. Por mais que hoje se discuta largamente, no
ambito da disciplina da historia, o papel da linguagem na constru¢ao do real (o que foi
chamado de “linguistic turn), como podemos observar nos trabalhos de Hayden White® e
Frank Ankersmit*, isso estd longe de apontar, enquanto uma tendéncia hegemonica na
historiografia contemporanea, de que tudo ¢ linguagem ou que historia e ficcdo se confundam
no trabalho do historiador. As fronteiras continuam sendo bem demarcadas, fronteiras estas
que conferem legitimidade ao oficio do historiador enquanto um cientista social. Nesse

sentido, concordamos com Sonia Lacerda, que diz que

8 Para ele, a teoria da literatura permitiu novas concepgdes da linguagem que problematizaram a nogdo da
escrita da historia. Segundo o norte-americano, os historiadores tradicionalmente tendem a desassociar em seus
discursos forma e contetdo. Nesse sentido, acreditam que o conteudo factual (a realidade historica) e conceitual
se distinguem da forma linguistica de reapresentacdo dos mesmos, os permitindo entdo conferir autonomia
extradiscursiva a realidade, como se o conteudo factual e conceitual existissem para além da forma linguistica
que os apresentassem (WHITE, Teoria Literdria e escrita da historia, pp. 25-27). A linguagem aqui, segundo
este tedrico, aparece como um veiculo transparente e seguro na representagdo da realidade. White lembra que a
moderna teoria literaria (estruturalismo e pods-estruturalismo) nos fornece a nog¢do de que a linguagem ¢é ao
mesmo tempo forma e contetdo, sendo este Gltimo ndo da ordem do factual, mas do linguistico. Em outras
palavras, a linguagem ndo seria um instrumento que se usa para manifestar um pensamento, pois o proprio
pensamento ¢ condicionado pela linguagem.

86 Como Ankersmit encaminha a questdo da virada linguistica na escrita da historia? Ele a defende, dizendo que
a linguagem, assim como a realidade, também ¢ produtora de verdade (ANKERSMIT, 4 escrita da historia: a
natureza da representagdo historica, p. 67). O historiador holandé€s promove essa ideia rechagando a convicgdo
de que a virada linguistica conduza necessariamente a um relativismo (que, segundo ele, prevaleceu entre seus
defensores), porque ela ndo questiona a noc¢ao de verdade, mas sim a separagdo defendida pelos empiristas entre
verdade empirica e verdade analitica, separagdo esta que Ankersmit toma da critica de Willard Quine ao
empirismo, a saber, a de que existiria por um lado uma verdade empirica que seria baseada justamente no fato
empirico, e por outro lado uma verdade analitica (que independe do fato empirico) que seria baseada no
significado dos conceitos. Para Ankersmit, a primeira estaria no nivel da “fala”, que ¢ o aspecto descritivo do
passado que o historiador empreende; a segunda, no nivel da “fala sobre a fala”, isto é, dos conceitos. Segundo o
holandés, seguindo Quine, a distingdo ¢ falaciosa, porque a verdade analitica faz parte da aquisicdo da propria
verdade empirica, isto ¢é, a visualizagdo dos acontecimentos tem uma relagdo umbilical com o ferramental
conceitual empregado pelo historiador (Ididem, pp. 64-71). Ankersmit ressalta que isso ndo ¢ a mesma coisa que
dizer que a linguagem cria a realidade, ou que ndo exista nada para além da linguagem, porque, para ele, tanto a
descrigdo empirica quanto a representagdo conceitual tém o seu lugar como produtoras de verdade ¢ tém suas
limitagdes no empreendimento da escrita da histdria, e € na relagdo a0 mesmo tempo epistemologica e aporética
entre elas que o debate historico em torno da virada linguistica deve ser colocado.
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[a ficcdo] assombra a pratica historiografica na medida em que esta, mesmo
tendo abandonado a crenga numa correspondéncia com a “realidade”
objetiva, ndo renunciou a presuncao de produzir relatos veridicos. Pois ainda
que explore conscientemente as propriedades literarias da historiografia e
admita de bom grado a participagdo do engenho ou imaginagao em sua obra,
a maioria dos profissionais da disciplina continua a pretender para ela o
atributo de veracidade (embora ndo mais o estatuto de verdade): € isso o que,
em ultima instancia, especificaria a historia frente a criagdo ficcional.
(LACERDA, Historia, narrativa e imaginacao historica, p. 35).

Mas essa ideia de Viotti, a de que Nietzsche capturou uma geragdo inteira de
historiadores, encontra eco em outros teéricos da histéria, como Carlo Ginzburg. Para ele,
entre historia, retorica e prova, o termo menos Obvio hoje ¢ este ultimo, visto que “a
contiguidade largamente aceita entre historia e retérica empurrou para as margens a existente
entre historia e prova”. Ele ainda defende a tese de que mesmo aqueles que manifestam
“algum desconforto diante do cendrio intelectual reinante” (leia-se “teses cépticas baseadas na
reducdo da historiografia a sua dimensdao narrativa ou retorica’), pode-se observar uma
percepgdo quase generalizada de que retdrica e prova se excluem reciprocamente.®” Para o
historiador italiano, baseando-se em Aristoteles, retdrica e prova ndo so6 nao se excluem, como
a nocdo de prova era parte integrante da retorica. Além disso, essa evidéncia, esquecida nos
dias de hoje, tem um papel crucial no modo de se fazer historia, “mais realista e complexa do
que a que esta hoje em voga”.*®

Ginzburg traga uma relagdo direta entre Nietzsche e esse ceticismo pos-moderno na
historiografia. O que, para ele, demarca esse ceticismo? A oposicdo entre retorica e prova,

cuja ideia nos leva a Nietzsche, mais especificamente ao seu texto “Sobre verdade e mentira

no sentido extramoral”, pois nele estd o fundamento de um entendimento antirreferencial da

87 GINZBURG, Relagées de forca: historia, retorica, prova, p. 13.

8 Ibidem, p. 13. Em outro momento do livro, ele diz que “a redugdo, hoje em voga, da historia a retorica ndo
pode ser repelida sustentando-se que a relag@o entre uma e outra sempre foi fraca e pouco relevante. Na minha
opinido, essa reducdo pode e deve ser rechacada pela reavaliagdo da riqueza intelectual da tradi¢do que remonta
a Aristoteles e a sua tese central: as provas, longe de serem incompativeis com a retdrica, constituem o seu
ntcleo fundamental” (p. 63).
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retorica, que reduz a verdade a um conjunto de tropos.*

A redug@o da historiografia a retorica ¢é, ha trés décadas, o cavalo de batalha
de uma extensa polémica antipositivista com implicagdes mais ou menos
abertamente cépticas. Embora remontando, em substancia, a Nietzsche, esta
tese circula hoje basicamente sob os nomes de Roland Barthes e Hayden
White. (...). [Nesse sentido] a historiografia, assim como a retorica, se
propde unicamente a convencer; o seu fim ¢ a eficacia, ndo a verdade.
(GINZBURG, Relagoes de forca, p. 48).

Ginzburg faz uma clara contraposi¢do entre a retorica nietzschiana (baseada nos tropos)
e a retorica dos sofistas (baseada na arte do convencimento pelos afetos) da retorica
aristotélica, baseada na no¢@o de prova, que seria seu nucleo racional. Para ele, “o nexo entre
a historiografia, assim como foi entendida pelos modernos, e a retdrica, na acepc¢ao de
Aristoteles, deve ser procurado ai”.° Para o historiador italiano, a prova, simbolo de uma
historiografia positivista, foi contraposta por uma dimensao retorica da historiografia. Assim,
a “viragem linguistica” de que tanto se falou para ilustrar esse “mundo textual autbnomo” e
antirreferencial, deveria na verdade ser definida, pois ganharia em exatiddo, como “viragem
retdrica”: “na origem dessa mudanga estd Nietzsche. Mas a ideia de servir-se da retérica como
de uma maquina de guerra céptica era mais antiga. O professor de Filologia da Universidade
de Basiléia retomava, mais de 2 mil anos depois, os caminhos percorridos pelos sofistas”.”!

As referéncias a Nietzsche conduzem a uma Unica e mesma ideia: a de precursor e “pai”
das teorias pés-modernas da historia. Esta é a visdo majoritdria na historiografia
contemporanea em relagdo ao filosofo alemdo. E diante desta recepcdo, formalizada e ja
estabelecida, que a nossa pesquisa se situa e propde uma revisdo. Por isso, diante das novas

abordagens que este filésofo vem sofrendo no campo da filosofia ha cinco décadas (ver segdo

1.2), pode-se dizer que ha uma “recep¢do atrasada” de Nietzsche na historiografia. No

8 Ibidem, p. 15 e p. 34.
%0 Ibidem, p. 49.
ol Ibidem, pp. 68-69.
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entanto, alguns historiadores ja apontam para outras maneiras de se ler Nietzsche, isto €, para

além de um irracionalismo ou relativismo. E o que vamos ver na proéxima se¢ao.
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1.4 Uma nova luz é posta: a emergéncia de outro Nietzsche no campo da historia

Francois Dosse, num artigo publicado em 2000, parece reconhecer o contraste entre um
Nietzsche mobilizado nos anos 60 e 70 como um relativista e, em contrapartida, a existéncia

de releituras contemporaneas que revelam outro Nietzsche.

O Nietzsche de hoje ¢ o de uma estética da existéncia como antidoto ao
niilismo e ao ceticismo circundante. Ele ndo ¢ mais tanto o desconstrutor do
imperativo da verdade quanto o possuidor de outra verdade, estética e
relacionada a razdo, oposta as diversas formas de verdade mecanicas (...).
Uma nova luz ¢ posta e perguntas diferentes sdo feitas a sua obra, o que
contribuem para a emergéncia de outro Nietzsche (DOSSE, Paysage
intellectuel: changement de reperes, p 69).

Todavia, tais asser¢des ndo colocam Dosse em contradi¢do consigo mesmo, ja que ele
acredita que Nietzsche ¢ um relativista absoluto e o precursor da pés-modernidade. Ele aqui
faz apenas um diagnostico e aponta para a existéncia de outro Nietzsche, ndo emitindo
nenhum juizo em relagdo a passagem referida, nem promovendo nenhum tipo de revisdo
critica sobre si mesmo. Podemos, sim, ver a emergéncia de outro Nietzsche na forma, por
exemplo, como Thomas Brobjer e, entre nds, José¢ D'Assun¢do Barros interpretam o fil6sofo.

Brobjer ¢ um historiador sueco que tera uma interpretacdo radicalmente diferente
daquelas que estamos habituados a ver quando se debate a relagdo de Nietzsche com a historia
enquanto ciéncia. Para ele, Nietzsche reconhece e aprecia a importancia da historia cientifica
(e da revolugdo historiografica que August Wolf — um fildlogo que também ¢é exemplo de
historiador para Nietzsche —, Barthold Niebuhr, Ranke e Mommsen causaram) e dos métodos
histéricos, que abrangem a critica das fontes (sua genuinidade e credibilidade), a critica
textual (sua coeréncia interna e externa) e a interpretagdo historica. Porque antes deles, lia-se

uma fonte historica quase como se lia a biblia, isto €, como um dogma.®

92 BROBIER, Nietzsche's relation to historical methods and nineteenth-century german historiography, p. 157.
José Carlos Reis disserta sobre essa leitura que Brobjer fez de Nietzsche, e diz que ela é “ao mesmo tempo
surpreendente ¢ muito plausivel” (Historia da “consciéncia historica” ocidental contempordnea: Hegel,
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Segundo Brobjer, Nietzsche foi formado dentro de um pensamento histérico e do
método historico”, e que, exceto na sua Co. Ext. II, ele pouco questionou o valor desses
métodos. Pelo contrario, eles foram essenciais para toda a sua abordagem da filosofia e da
cultura, especialmente em sua chamada terceira fase. Nela, ele aplicaria esses métodos para a
compreensdo dos valores, o que o influenciou na elaboragdo da sua genealogia como método.
Mas essa apreciacdo dos métodos historicos foi aprendida com os fundadores da revolugao na
historiografia, a dita historia cientifica, que ocorreu durante a primeira metade do século XIX
na Alemanha, com Wolf, Niebuhr, Ranke ¢ Mommsen.” Brobjer lembra uma passagem em
que Nietzsche transparece uma profunda admiragdo por esses historiadores que estabeleceram
o ceticismo e o método critico, os separando do romantismo e os ligando a uma dura tarefa de

desbravar o passado de forma ndo dogmatica, pois baseada na desconfianca historica:

Gragas ao carater indomavelmente viril e tenaz dos grandes filologos e
historiadores-criticos alemies” (que, examinados atentamente, foram
também artistas da destruicdo e desagregacdo), estabeleceu-se pouco a
pouco, apesar de todo o romantismo em musica e filosofia, um conceito
novo do espirito alemdo, em que a tendéncia ao ceticismo viril predominava
decididamente: seja como intrepidez do olhar, como valentia e dureza da
mao dissecadora, seja como firme vontade de empreender perigosas viagens
de descobrimento®, espiritualizadas expedi¢des ao Polo Norte, sob céus
arriscados e desertos. Pode haver boas razdes para gente humanitaria,
superficial e de sangue quente faca o sinal-da-cruz diante desse espirito: cet
esprit fataliste, ironique, méphistophélique, como o denominou Michelet,
ndo sem um calafrio. Mas querendo-se apreciar a distingdo que ¢ esse temor
do “homem” no espirito alemao, por meio do qual a Europa despertou do seu

Nietzsche, Ricoeur, p. 165).

9 Conforme apontado por este mesmo historiador, Nietzsche sabia que seus métodos e abordagens historicos sdo
provenientes de sua extensa educagdo e pesquisa filologicas. Inclusive, foram esses métodos que ele aprendeu
em Pforta [sua escola secundaria], a causa de sua perda de f¢é entre 1862 e 1865. Enquanto estudante, Nietzsche
enfatizou fortemente o método como a coisa mais importante que poderia ser aprendido 14. Professor e mentor de
Nietzsche, Friedrich Ritschl, foi um dos principais filélogos classicos e conhecido por seu dominio rigoroso e
detalhado dos métodos historico-filologicos. Em uma carta a Overbeck, de 2 de julho de 1885, ele ratifica essa
ideia, afirmando que a coisa mais valiosa que ecle aprendeu da filologia classica foram os métodos (Cf.
BROBIER, Op. cit., p. 162).

% Ibidem, p.178.

9 Nessa parte da citagdo de Nietzsche, Brobjer faz uma intervengdo com um paréntese: “numa primeira versdo,
Nietzsche listou os seguintes nomes: Lessing, Herder, Kant, F. A. Wolf, e Niebuhr (KSA 14, 362f.)”.

% Logo adiante, Brobjer ressalta que Nietzsche chamou esses historiadores-criticos de os “novos Colombos do
espirito alemdo” (KSA 11, 37 [8] (June—July 1885).
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“sono dogmatico”, recorda-se o conceito anterior, que foi superado por esse
- ¢ como ndao faz muito tempo que uma mulher masculinizada, com
presungdo sem limite, ousou recomendar os alemaes a simpatia da Europa,
como simplorios, suaves e poéticos, bons de coracdo e fracos de vontade.
(NIETZSCHE, PBM, §209)

Hé outra passagem de Nietzsche, também recuperada por Brobjer, que corrobora essa
ideia de uma nova “escola” critica, ndo dogmatica e antirromantica alema: “o melhor que a
Alemanha forneceu, disciplina critica — Kant, F. A. Wolf, Lessing, Niebuhr etc. A defesa do
ceticismo. — Uma coragem cada vez mais forte e determinada, a confianga da mao que move a
faca, o prazer em dizer ndo e analisar. O movimento oposto: Romantismo”."”

Segundo o historiador sueco, para Nietzsche, essa “nova concepgao de historia do século
XIX ndo apoiava as belas ideias romanticas, mas, ao contrario disso, com ela aprendemos a
entender melhor as forcas que determinam a historia”.”® Brobjer defende que a primeira
grande “ruptura” no pensamento de Nietzsche (a passagem de sua fase inicial para a fase
intermedidria) foi causada nao tanto por sua relagao critica com Schopenhauer e Wagner em si
mesmos, como comumente ¢ entendida, mas em grande parte por seu pensamento sobre a
histéria, quando ele percebeu que os ideais romanticos nao eram historicamente
sustentaveis.”

Brobjer vai além e sustenta a seguinte ideia: ainda que Nietzsche rejeite a objetividade
historica de Ranke, assim como sua vontade de dizer o que realmente aconteceu na historia, o
filosofo alemao deixa sugerido que sua leitura de Ranke, e o tipo de historia critica que este
escreveu, contribuiu para a ruptura do seu pensamento em 1875-1876, quando entdo se afasta

de Wagner, Schopenhauer, Kant e do idealismo para se apegar a historia, a ciéncia e ao

Iluminismo na sua fase intermediaria.'®

97 NIETZSCHE, KSA4 11, 34 [221] Apud BROBJER Op. cit., p. 169.
% BROBJER, Op. cit., p. 169-170.

9 Ibidem, pp. 164-65.

100 Thidem, p. 172.
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Ainda conforme Brobjer, duas outras indicagdes de que Nietzsche aceita e afirma a
historia critica s3o os dois historiadores contemporaneos seus que ele mais elogiou,
Burckhardt e Taine, que eram mestres da metodologia histérica moderna. Além deles,
Tucidides, o favorito de Nietzsche entre os historiadores antigos, seria o que mais se
assemelha a um moderno historiador critico, € ndo € por outra razdo que Nietzsche o elogia,
sendo ele a expressdo consumada de uma “cultura realista”.'”" Para tal Brobjer lembra a
seguinte passagem do alemao:

Tucidides como a grande suma, a revelagdo ultima da forte, austera, dura
factualidade que havia no instinto dos velhos helenos. A coragem ante a
realidade ¢ o que distingue, afinal, naturezas como Tucidides e Platdo: Platdo
¢ um covarde perante a realidade — portanto, refugia-se no ideal; Tucidides
tem a si sob controle; portanto, mantém as coisas também sob controle...
(NIETZSCHE, CL X, §2)'

No Brasil, nos ultimos anos, no campo da historiografia, vem se destacando José
D'Assuncao Barros, que traz questdes colocadas por Nietzsche que, segundo ele, se afinam
com os novos problemas e desafios abertos pela historiografia do século XX po6s Escola dos
Annales. Dentro de sua série Teoria da Historia (em cinco volumes), este autor analisa no
terceiro o que ele chama de Paradigmas Revolucionarios, visto que modificam e redefinem os
modos de se entender a Historia. Trata-se do Materialismo Historico, que tem Marx e Engels
como seus fundadores, e do Paradigma da Descontinuidade, iniciado por Nietzsche.'” Para
D'Assuncao, ambos sdao revolucionarios porque, cada um a sua maneira, introduziram no

campo da historiografia uma nova pergunta: “A que interesses tém servido a Histéria e os

historiadores? E, mais além, como reverter o uso da Historia, de modo a contribuir para que

01 Ibidem, p. 170.

102 T embramos que nesse mesmo aforismo Nietzsche diz que Tucidides e o Principe de Maquiavel sdo muito
proximos dele mesmo pela vontade de ndo se iludir e “enxergar a razao na realidade — ndo na 'razdo', ¢ menos
ainda na 'moral'...”.

103 No volume quatro da série, o autor reconhece os limites de se encaixar autores diversos no interior de um

mesmo paradigma.
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ela efetivamente sirva a Vida, mesmo que afrontando os poderes constituidos?”.'*

O autor convoca Nietzsche para anunciar que ele antecipou, no campo mesmo da
historia, inimeras ideias e questionamentos que s6 seriam levantados pela historiografia do
século XX. Ele observa que o filoésofo, através de sua critica pela busca da origem, da causa
primeira para explicar os fendmenos, foi um dos primeiros pensadores a evidenciar um
aspecto que s6 seria de fato abordado pelos historiadores muitas décadas depois, o que ele
chama de “retrodicao”, que € uma espécie de finalismo, mas de um finalismo mais sutil, em
que o historiador, em uma posi¢do bem particular e confortavel, analisa um passado do qual
ele ja conhece seu futuro, isto é, os desdobramentos desse passado na historia. Assim,
analisando as raizes dos movimentos que produzem um acontecimento, o historiador ja
conhece de antemao todas as etapas que levaram a esse acontecimento, e isso o induz a crer
que aquelas raizes analisadas necessariamente conduzem a cada uma das etapas que ele ja
sabe que existiram.'®

O historiador ressalta ainda que a maior parte dos questionamentos que Nietzsche fez
em relacdo a historia como ciéncia, que era praticada no seu tempo, aproximando a historia de
um fazer artistico, também ndo seria estranha para boa parte da historiografia do século XX
(por exemplo, para a primeira geragdo da Escola dos Annales), visto que esta, além de nao
conceber o trabalho cientifico como algo neutro e de pura objetividade, ndo fala mais de um
passado a ser revelado pelo historiador, mas de um passado sempre reaberto por este, sempre
em constru¢do.'*

Para D'Assuncdo, ¢ a um modelo especifico de ciéncia que Nietzsche tece suas criticas,
que ¢ entdo o modelo positivista. Para ele, o século XX trouxe novas defini¢des de ciéncia

“que permitirdo uma aproximacao de setores inteiros da historiografia profissional em relagao

104 Teoria da Historia, vol. 3, p. 11.
15 Jpidem, pp. 229-30
106 Ibidem, pp. 174-75.
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a algumas das proposi¢des nietzschianas, incluindo mesmo diversos dos historiadores que
continuariam enxergando a Historia como ciéncia ou como um tipo de conhecimento
cientificamente conduzido”.'” Segundo esse mesmo autor, a critica de Nietzsche a este
modelo positivista de ciéncia seria recuperada no século XX para se pensar em outros
modelos de conhecimento cientificamente conduzidos.'®

Mas que aspectos, dentre outros, teriam esse modelo positivista de ciéncia criticado por
Nietzsche e que permitiriam entdo a aproximacao do filésofo alemdo com a historiografia do
século XX segundo D'Assuncao? 1) A “Desvitalizacdo do Passado”, que trataria o passado
como algo morto e consumado. Nietzsche aponta aqui para uma “historia desproblematizada”.
2) A “Passividade historiografica”, que traduziria a descri¢ao desinteressada do historiador,
que deixariam os documentos falarem por si mesmos, permitindo assim que o0s
acontecimentos emergissem das proprias fontes, algo desde sempre rechagado por Nietzsche,
e a critica a essa relagdo passiva com os documentos ¢ uma das marcas da Escola dos
Annales. 3) A “Verdade Unica”, uma ideia que Nietzsche rejeita com veeméncia, também ja
ndo estd mais na pauta da historiografia cientifica do século XX. 4) A “Abstragdo
Universalista e Simplificadora”, também rejeitada por Nietzsche, que encontrariamos nas
filosofias da historia e nas teorias da historia relacionadas ao positivismo, ¢ da qual a
historiografia do século XX se afasta criticamente.'”

Para ele, a contrariedade de Nietzsche quanto ao papel das massas populares na historia,
que nao tém lugar ao lado dos grandes homens, dificultou a assimilacdo do filosofo alemao
entre os historiadores.'’ Porém, ele destaca que com a reabilitagdio da importincia do

individuo na histdria, vista na produgdo historiografica nas ultimas décadas do século XX,

107 1hidem, p. 204.

108 1hidem, p. 208 (nota 129).
199 1hidem, pp. 210-218.

10 1hidem, p. 184 (nota 111).
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isso permitiu um menor estranhamento em relagdo ao papel que esses grandes homens tém na
historia para Nietzsche.'"!

Sobre esta senda aberta por D'Assun¢ao sobre a relagdo de alguns pontos colocados por
Nietzsche e as novas questdes levantadas pela historiografia dos Annales, ela ganha sentido
quando verificamos outras passagens do filésofo alemao. Ainda que o historiador diga que,
caso Nietzsche estivesse vivo na segunda metade do século XX, ele receberia com estranheza
a dita “historia em migalhas™''? (isto €, a pulverizac¢do dos objetos de estudo do historiador), é

interessante encontramos a seguinte passagem no filésofo:

Quem hoje pretende estudar as coisas morais, abre para si um imenso campo
de trabalho. Todas as espécies de paixdes tém de ser examinadas
individualmente, perseguidas através de tempos, povos, grandes ¢ pequenos
individuos; toda a sua razio, todas as suas valoragdes e clarificacdes das
coisas devem ser trazidas a luz! Até o momento, nada daquilo que deu
colorido a existéncia teve historia: se ndo, onde estd uma historia do amor,
da cupidez, da inveja, da consciéncia, da piedade, da crueldade? Mesmo uma
historia comparada do direito, ou apenas do castigo, falta inteiramente até
aqui. Ja se tomou por objeto de pesquisa as diferentes divisGes do dia, as
consequéncias de uma fixagdo regular do trabalho, das festas e do repouso?
(NIETZSCHE, GC, §7).

Por fim, ainda entre nos, cabe destacar o que Regina Horta Duarte diz sobre a
importancia de Nietzsche para a historia. Ela convoca as ideias do filosofo para auxiliar
leituras mais criticas ¢ menos especulativas por parte do historiador. Segundo a autora, a
disciplina da histéria sofreu mudancas epistemoldgicas fundamentais desde a fundagdao dos
Annales em 1929: a abertura de didlogo com outras areas do conhecimento (com a economia,
a antropologia, as ciéncias, as artes), a ampliacdo dos objetos (o clima, o inconsciente, as
festas, a vida privada) e os novos problemas (a operacao histérica, o quantitativo, a histéria
conceitual etc). No entanto, essas mudancas de ordem epistemologica ndo foram

acompanhadas de mudancas, segundo ela, de ordem ontoldgica, assim,

1 Ibidem, pp. 169-170.
12 Ibidem, pp. 180-81.
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a particularidade nao €, na maioria das vezes, estudada no sentido de ser uma
singularidade ndo determinada. O historiador pode se deliciar com fatos
exoticos, diferentes. Mas essa ¢ a primeira impressdo, pois a medida que ele
avangar, acabara por conjuntizd-los em um mundo de determinacdes
(DUARTE, Nietzsche e o ser social historico ou da utilidade de Nietzsche
para os estudos historicos, p. 62).

Segundo a historiadora, ainda que com todas as reveréncias as particularidades, o Ser
continua pensado como Ser determinado, e o historiador permanece enredado nas
perspectivas de causalidade e totalidade. Se o Ser ou, como ela acentua, o Ser social historico

¢ sempre um vi-a-ser, ele ¢ necessariamente indeterminado:

aqui, a particularidade nao ¢ explicavel a partir de, ndo é remissivel ao
contexto x, ndo é peca de um processo. Ela é, em si, singularidade. Remete-
nos a necessidade do historiador enfrentar a fragilidade de seus esquemas de
racionalizagdo. (...) Mas algo muito mais decisivo: a inexisténcia mesmo de
um ser fixo desse passado (Ibidem, p. 62).

Portanto, ¢ em nome de duas ressalvas, a saber, da singularidade em si mesma ¢ nao
remetida a uma causa ou inserida em um todo, e da impossibilidade de se pensar o “Ser social
historico” sendo como um ser em devir, que a autora chama as ideias de Nietzsche em auxilio
ao historiador.

Como vimos nessa se¢do, um outro Nietzsche ¢ mobilizado por alguns poucos
historiadores. Pretendemos inserir nossa pesquisa nesse diapasdo. Mas aqui, através da

relacdo do filésofo alemao com o Iluminismo. E o que vamos desenvolver agora, a partir do

proximo capitulo.
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CAPITULO II: NIETZSCHE, O ILUMINISMO E A HISTORIA

Na se¢do 2.1, apresentamos o contexto filoséfico da ruptura que Nietzsche trava em
torno de si mesmo a partir de HH, a ponto de romper com suas principais referéncias
intelectuais até aquele momento para entdo se aproximar de Voltaire, da ciéncia ¢ de um
pensamento mais racional, que se faz critico em relacdo a metafisica e a tradi¢do, que por sua
vez serd rechacada por ele enquanto vinculadora de principios e regras de conduta como
ordenamento moral.

No capitulo 1, vimos que a recepgao que Nietzsche sofreu, no campo da filosofia, na
Franga das décadas de 1960 e 70, fundamentaram leituras poés-modernas do alemao. Vimos
também que ele foi, no campo da historia, vinculado sem ressalvas ao chamado paradigma
p6s-moderno. No ambito desses dois cendrios, seria impossivel pensar a relacdo de Nietzsche
com o [luminismo que ndo passasse tdo somente por um viés critico. No presente capitulo,
vamos abordar essa relagdo, que decerto ndo ¢ feita de negacio. E consensual a existéncia da
critica nietzschiana a Ilustragdo, mas ela por si s6 ndo explica toda a relagdo. Acreditamos que
o ponto central da critica ao I[luminismo do século XVIII se deu em nome de um projeto
maior de filiagdo, como se ele, para se associar, precisasse produzir alguns reparos. E o que
apresentamos na se¢ao 2.2.

Percebe-se que o filésofo alemdo segue as Luzes do XVIII na critica a tradi¢do e as
representacdes metafisicas, supersticiosas e dogmaticas do passado, mas se diferencia delas
quando esse esclarecimento, com certo “olhar de superioridade”, rejeita esse passado
metafisico/religioso da humanidade. Nietzsche promove essa diferenciagdo quando ele
assume a importancia de se empreender um recuo compreensivel aos erros do passado, recuo

este fundamental para que se possa avangar sem destruir ¢ dentro de um horizonte de
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superacao que faca justica com a historia. Inicia-se assim a sua filosofia historica; inicia-se
aqui sua filiagdo ao Iluminismo. Mas para isso, portanto, faz-se necessario uma corre¢ao do
Iluminismo do século XVIII para, a partir desse conserto, poder levar adiante a bandeira do
Iluminismo. Nietzsche convoca a historia tanto para combater a metafisica quanto para se
associar ao [luminismo. E o que abordamos na sec¢io 2.3. Na tltima sec¢io, desenvolvemos a
ideia de que essa filiagdo, que traz nomes proprios na sua bandeira, traz consigo a propria
concepgdo que o filésofo tinha de grandes homens, de historia monumental e de tipos

impereciveis.
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2.1 “Razao e Ciéncia, suprema forca do homem”

Nietzsche tem uma parte consideravel de sua obra, a chamada segunda fase, em que ele
tece loas a ciéncia e a razdo, e muitas vezes elabora isso fazendo referéncia ao Iluminismo nos
seus dois sentidos, isto ¢, enquanto movimento histérico e movimento do espirito. Nosso
objetivo nessa se¢do ¢ entender como razao e ciéncia sdo incorporadas na sua mundividéncia
e “encontram seu lugar no seio das forcas multiplas da vida”.

Dentre as varias proposi¢des de Jean-Francois Lyotard para definir o pdés-modernismo,
uma das mais propaladas ¢ a “incredulidade em relagdo aos metarrelatos”. Vejamos abaixo o
que Lyotard diz sobre a metanarrativa moderna com a qual o pds-modernismo pretende
romper. Ha nessa passagem duas referéncias a Ilustragdo. A partir delas, podemos estabelecer

afastamentos e aproximagdes entre Nietzsche e 0 movimento ilustrado.

Quando este metadiscurso recorre explicitamente a algum grande relato,
como a dialética do espirito, a hermenéutica do sentido, a emancipagao do
sujeito racional ou trabalhador, o desenvolvimento da riqueza, decide-se
chamar “moderna” a ciéncia que a isto se refere para se legitimar. E assim,
por exemplo, que a regra do consenso entre o remetente e destinatario de um
enunciado com valor de verdade sera tida como aceitavel, se ela se inscreve
na perspectiva de uma unanimidade possivel de mentalidades racionais: foi
este o relato das Luzes, onde o herdi do saber trabalha por um bom fim
ético-politico, a paz universal. (4 condi¢do pos-moderna, p. Xv)

A ultima sentenga acima aponta para a ideia de que o homem das Luzes, portador de um
saber racional, busca, dentro de uma concepcao teleoldgica de mundo, o aperfeigoamento
¢tico da humanidade. Nada mais longe do pensamento de Nietzsche do que este proposito
redentor. Nao ¢ este homem das Luzes que o filésofo alemdo concebe quando se filia ao
[luminismo. Por outro lado, sobre a primeira menc¢ao que Lyotard faz a Ilustracdo, inserindo-a

dentro de um metarrelato moderno de “emancipacdo do sujeito racional”, podemos a partir

dela fazer algumas aproximagdes entre Nietzsche e as Luzes do XVIII. Esse entendimento
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passa pela ideia de uma atitude filoséfica de emancipacdo humana diante das tradig¢des,
supersti¢oes e verdades preestabelecidas através de um exercicio critico da razao.

Segundo Todorov, a razdo para os Ilustrados “é valorizada como ferramenta de
conhecimento, ndo como motor das condutas humanas; opde-se a fé, ndo as paixdes”.'? E
exatamente assim que a compreendemos quando valorizada por Nietzsche, isto €, como uma
ferramenta de conhecimento para a promo¢do da autonomia humana e para o fomento do

pensamento logico e critico, € nunca em oposi¢ao aos instintos, mas sim em oposicao a fé.

A razdo na escola. — A escola ndo tem tarefa mais importante do que ensinar
0 pensamento rigoroso, o julgamento prudente, o raciocinio coerente; por
isso ela deve prescindir de todas as coisas que ndo sdo uteis a essas
operagdes, por exemplo, da religido. Ela pode esperar que depois a falta de
clareza humana, o habito ¢ a necessidade afrouxardo de novo o arco
demasiado tenso do pensar. Mas enquanto durar sua influéncia, deve
promover a forga o que ¢ essencial e distintivo no homem: “Razéo e Ciéncia,
suprema for¢a do homem” — como pelo menos Goethe ¢ de opinido. — (...) A
Europa frequentou a escola do pensar coerente e critico, enquanto a Asia
ainda ndo sabe distinguir entre poesia e realidade e ndo estd consciente de
onde vém suas convicgdes, se da sua propria observacdo e pensamento
correto ou de fantasias. — A razdo na escola fez da Europa a Europa: na Idade
Média ela estava a caminho de se tornar novamente um pedaco e apéndice
da Asia — isto &, de perder o senso cientifico que devia aos gregos. (HH,
§265).

Para o mesmo ensaista, a tradicdo que a Ilustracdo rejeita ¢ aquela marcada pela
submissao dos individuos a preceitos cuja Unica legitimidade provém daquilo que justamente
uma tradi¢do atribui aos deuses ou aos ancestrais.'* H4 na Ilustracio uma exortacdo ao
abandono de toda e qualquer tutela imposta por uma autoridade (seja ela politica, religiosa ou

intelectual) em nome de uma autonomia humana que se fara pelo exercicio da duvida e da

critica, pelo exercicio da razdo. E esta por sinal a maior marca das Luzes para Kant: ¢ ter

13 TODOROV, O Espirito das Luzes, p. 16.
14 Ibidem, p. 15.
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“coragem para se servir de seu proprio entendimento sem a conducdo de outrem. (...) este &,
portanto, o lema do Esclarecimento”.'”

E certo que Nietzsche comunga com esse ideal. No § 9 de Aurora, ele sentencia: “O que
¢ a tradicdo? Uma autoridade superior, a que se obedece nao porque ordena o que nos ¢ util,
mas porque ordena”. O filésofo promove uma associacdo direta entre tradicdo, moral e
costumes. Ele diz que a moralidade se resume a obediéncia de costumes. Estes ltimos sdo,
em ultima instdncia, a maneira tradicional de agir ¢ pensar. Nesse sentido, ele afirma, no
mesmo aforismo, que onde ndo manda a tradi¢do, ndo vigora a moralidade: “o homem livre ¢
ndo-moral, porque em tudo quer depender de si, ndo de uma tradi¢ao”. Em outro momento,
ele diz que aqueles que tém a tradigdo ao seu lado, ndo precisa de razdes para seus atos.''® O
individuo e a autonomia humana s3o, portanto, anulados quando prevalece a tradicdo da
moralidade dos costumes. Todavia, vamos ver mais adiante na Tese que Nietzsche reconhece
o papel humanamente formador tanto da moralidade (se¢do 3.3) quanto da tradigdo (secdo
2.2).

E a partir de HH, que tem como subtitulo um livro para espiritos livres, que Nietzsche
passa a tecer consideragdes positivas em relacdo a ciéncia e a razdo. Em Ecce homo, um dos
seus ultimos escritos, o filosofo comenta o que significou a publicagdo de HH: “Em nenhum
outro sentido a expressdo ‘espirito livre’ quer ser entendida: um espirito fornado livre, que de
si mesmo de novo tomou posse”.'”” Essa passagem nos parece significativa porque Nietzsche
passa enxergar toda a primeira fase de sua produgdo, em que comungou com os ideais
romanticos, como um erro, uma ilusdo. Mas um espirito livre de qué? A resposta ¢ clara em
HH: livre de uma visao metafisica de mundo, o que incluiria uma libertagdo do idealismo e do

romantismo alemaes, ¢ de tudo aquilo que evidenciasse uma inflagdo dos sentimentos em

115 KANT, Resposta a pergunta: o que é esclarecimento?, pp. 23-24.
116 HH, §230.
117 EH, se¢do HH, §1.
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detrimento da razdo. As vésperas de publicar o livro, Nietzsche chega a dizer: “a leitores de
meus textos mais antigos quero declarar expressamente que renunciei aos pontos de vista
artistico-metafisicos que dominam aqueles no mais essencial: sdo agradaveis mas
insustentaveis”."® Mas nio s6 uma libertagdo da metafisica ¢ do romantismo alemdo, mas
uma libertagdo também da tradi¢do: “ndo € proprio da esséncia do espirito livre ter opinides
mais corretas, mas sim ter se libertado da tradi¢do”.'”

Em HH, a questao do génio para Nietzsche aparece algumas vezes associado a ideia de
libertagdo em torno de uma tradi¢do, que confere legitimidade as ag¢des que se dao
simplesmente “porque assim diz a tradicao”. O génio ¢é aquele que, ndo seguindo regras, inova
em seus atos, dai a no¢do de originalidade sempre associado a ele. Assim, o génio se
assemelha ao espirito livre. Isso fica claro nos aforismos 230 e 231 do livro. Mas essa
liberdade ¢ louvada por Nietzsche enquanto manifesta¢ao filosoéfica, ndo como manifestagdo
artistica. A partir de HH, o culto ao génio na arte ¢ rechagado por ele, como abordamos na
secao 3.4.

E nesse contexto de uma acentuada ruptura que Nietzsche se abeira daquilo que ele
passa a associar a clareza, concisdo, medida e liberdade com disciplina. A mudanga nao sé
reverberou em seu estilo — pois € a partir deste livro que Nietzsche adota o aforismo — como
foi a expressdo da elei¢do de sua patria intelectual: no lugar de Wagner, de Schopenhauer, do

romantismo e do nacionalismo alemao, a aproximagdo com a Ilustra¢do, com a razdo, com o

118 Verdo de 1877 (8, 463) Apud SAFRANSKI, Op. cit., p. 122. Nietzsche diz que esse momento de ruptura se
deu mais dele consigo mesmo do que com Wagner, e que esta ultima ruptura teria sido entdo uma consequéncia
da primeira (Cf. Ecce homo, se¢io HH, §3). E desta forma que ele enxerga o surgimento de “HH, este
monumento de uma rigorosa disciplina de si, com o qual dei um brusco fim a todo ‘embuste superior’,
‘idealismo’, ‘sentimento belo’(...)” (Ibidem, §5).

119 HH, § 225.
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método cientifico € com o classicismo francés do século XVIL'? Para simbolizar essa
libertagdo, HH ¢ dedicado a Voltaire.'*!

A partir dessa passagem de Nietzsche, “a ciéncia e o sentimento nacional estdo em
contradi¢do [...]. Qualquer cultura superior s6 pode com prejuizo hoje deixar-se cercar por
palicadas nacionalistas”, Domenico Losurdo defende que, no filésofo alemao, “a critica do
chauvinismo e da teutomania estimula, no plano mais propriamente filos6fico, uma tomada de
posi¢do a favor do iluminismo™'** De fato, Nietzsche ndo s6 defende a ideia de que a patria
deveria ser fruto de uma escolha racional, e ndo de um mero pertencimento a um determinado
espaco geografico'”, como associa o seu espirito livre a recusa das hostilidades nacionalistas
¢ a um cosmopolitismo apatrida praticado pelo bom europeu, que seria o resultado de um

124

homem para além das identidades nacionais europeias'**. “Somos, numa palavra — e sera

nossa palavra de honra! — bons europeus, herdeiros da Europa, os ricos, os abarrotados, mas
sobremaneira obrigados herdeiros de milénios de espirito europeu”'®.

Nao ao acaso, no §475 de HH, Nietzsche evoca os judeus, 0 maior povo sem patria no
momento histérico em que ele escrevia, para tecer consideragdes criticas aos nacionalismos ¢
fazer elogios a este povo, numa associacdo direta de ideias entre espirito livre,
cosmopolitismo, racionalidade, antiobscurantismo, cultura superior ¢ Iluminismo. Para ele,

foram os judeus que defenderam a Europa do fanatismo e das superstigdes medievais, logo,

foram os responsaveis pela sobrevida das Luzes nesse periodo, permitindo assim o elo

120 Para uma analise pormenorizada da relagdo de Nietzsche com o universo francés, Cf. CAMPIONI, Giuliani.
Les Lectures francaises de Nietzsche. Paris: PUF, 2001.

121 A" dedicatoria consta na pagina de rosto da primeira edigdo da obra, de 1878. Mas na segunda edi¢3o,
Nietzsche a retira, assim como faz com o prélogo, que era composto por uma citagdo de Descartes. Porém, a
edigdo das obras completas do filésofo em alemao, estabelecida por Giorgio Colli e Mazzino Montinari, manteve
a dedicatoria e o prologo.

122 LOSURDO, Nietzsche: o rebelde aristocrdtico, p. 229.

123 HH, §226

124 Ibidem, §475.

125 GC, §377. Voltaremos a esse tema na se¢éo 3.2. Nesse mesmo §377, Nietzsche diz que “estamos longe de ser

suficientemente 'alemaes', como hoje ¢ corrente a palavra 'alemdo’, para falar em prol do nacionalismo e do 6dio

racial, para poder nos regozijar do nacionalista envenenamento do sangue e sarna de coragdo, em virtude do qual

cada povo da Europa de hoje se fecha e se tranca, como se estivessem todos de quarentena”.
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posterior do mundo moderno com o mundo antigo. Desta forma, Nietzsche traga uma nitida
linha histoérica do Iluminismo, que teve seu inicio na Antiguidade greco-romana, € que mesmo

na Idade Média possuiu seus guardides:

O comércio e a industria, a circulagdo de livros e cartas, a posse comum de
toda cultura superior, a rapida mudanca de lar e de regido, a atual vida
némade dos que n3o possuem terra — essas circunstancias trazem
necessariamente um enfraquecimento e por fim uma destrui¢do das nagdes,
ao menos das europeias: de modo que a partir delas, em consequéncia de
continuos cruzamentos, deve surgir uma raga mista, a do homem europeu.
(...) Diga-se de passagem que o problema dos judeus existe apenas no
interior dos Estados nacionais. (....) Gostaria de saber o quanto, num balango
geral, devemos relevar num povo que, ndo sem a culpa de todos nos, teve a
mais sofrida historia entre todos os povos, ¢ a qual devemos o mais nobre
dos homens (Cristo), o mais puro dos sabios (Spinoza), o mais poderoso dos
livros ¢ a lei moral mais eficaz do mundo E além disso: nos tempos mais
sombrios da Idade Média, quando as nuvens asidticas pesavam sobre a
Europa, foram os livre-pensadores, eruditos e médicos judeus que, nas mais
duras condigdes pessoais, mantiveram firme a bandeira das Luzes e da
independéncia intelectual, defendendo a Europa contra a Asia; tampouco se
deve menos aos secus esforgos o fato de finalmente vir a triunfar uma
explicagdo do mundo mais natural, mais conforme a razdo e certamente nao
mitica, ¢ de o anel da cultura que hoje nos liga as luzes da Antiguidade
greco-romana ndo ter se rompido. Se o cristianismo tudo fez para
orientalizar o Ocidente, o judaismo contribuiu de modo essencial para
ocidentaliza-lo de novo: o que, num determinado sentido, significa fazer da
missdo e da historia da Europa uma continuagdo da grega (HH, §475).

Para Nietzsche, “é chamado de espirito livre aquele que pensa de modo diverso do que
se esperaria com base em sua procedéncia, seu meio, sua posi¢do e fun¢do, ou com base nas
opinides que predominam em seu tempo”.'* No final desse mesmo texto, o filosofo alemdo
diz que o espirito livre terd a verdade ao seu lado, ou pelo menos o espirito da busca da
verdade, porque ele, ao contrario dos espiritos cativos, exige razdes, ¢ ndo f¢é.

Conforme a passagem citada por Losurdo ha pouco, Nietzsche promove uma relagao
direta entre ciéncia e cultura superior. Segundo Vattimo, a ciéncia, para nosso filésofo, ¢é

valorizada pelas atitudes espirituais que comporta, ¢ a base para uma civilizagdo mais madura,

126 [IH, §225.
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definitivamente menos passional e violenta”'?’- E assim que Nietzsche entende o papel da ciéncia na
cultura, isto ¢, ela, assim como a razo, é uma conquista civilizacional. E com o espirito da
busca da verdade (sem a convicgdo de possui-la) e do valor inestimavel do método que
devemos entender as passagens em que o alemio faz elogios a ciéncia a partir de HH.'*®

A critica de Nietzsche a ciéncia pode ser entendida de duas formas.1) a partir de um
modelo especifico de ciéncia que o filésofo tinha em conta, a saber, aquele que pretende um
desvelamento do mundo em nome de seu fundamento l6gico, em nome da verdade em si, de
uma verdade nua.'” E nesse sentido que Nietzsche diz que Socrates aniquilou a ciéncia.”*® Se
para ele, a ciéncia é capaz de proporcionar ao homem tanto prazer quanto desprazer'',
somente quando imbuida da posse da verdade é que ela se torna alvo de sua investida critica,
pois ja “ndo admitimos t3o facilmente que alguém possua a verdade: os rigorosos métodos de

?132 assim sendo, “o homem das

investigacdo propagaram desconfianca e cautelas bastantes
convicgdes ndo € o do pensamento cientifico”.'® A ciéncia ¢ justamente o saber que nos
livraria da pretensdo de possuir a verdade, “e agora aprecia-se a grandeza dos gregos de
excecdo que criaram a ciéncia. Quem falar sobre eles, contard a historia mais heroica do

espirito humano!”"** 2) quando a ciéncia € elevada a categoria de dogma, comparando-a,

nesse sentido, & metafisica: “nada seria mais absurdo que querer aguardar o que a ciéncia

127VATTIMO, Gianni. Introducdo a Nietzsche., p.37.

128 Nota-se que o interesse de Nietzsche pela ciéncia atravessa toda sua obra, e por diversos tipos de ciéncia,
desde a filologia e da histéria até as ciéncias naturais, como a fisiologia, a biologia ¢ a fisica. Para uma melhor
compreensdo da relacdo com as duas primeiras, Cf. BROBJER, Nietzsche's relation to historical methods and
nineteenth-century german historiography. Sobre a relacdo de Nietzsche com as ciéncias naturais, Cf. Idem,
Nietzsche's Reading and knowledge of Natural Science: an Overview.

129 NT, §15.

130 HH, §261. Socrates, antes o “mistagogo da ciéncia”, aquele que, através do seu saber tedrico, aniquilou o
saber tragico (Cf. NT, §15), é criticado agora por ser o “desmancha-prazeres da ciéncia”. Segundo Nietzsche, a
partir das escolas socraticas, a filosofia se separou da ciéncia, e isso se deu quando este filésofo grego passou a
indagar com qual conhecimento do mundo podemos viver mais felizes. Assim, “tomando o ponto de vista da
felicidade, pos-se uma ligadura nas veias da investigagdo cientifica — o que se faz até hoje” (HH, §7).

BLGC §12.

132 HH, §633.

133 Ibidem, §630.

134 08 §221.
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estabelecera definitivamente sobre as primeiras e ultimas coisas. (...) O impulso de querer ter
apenas certezas nesse ambito ¢ um rebento religioso posterior, nada melhor que isso — uma
forma oculta e sO aparentemente cética da “necessidade metafisica” (...)."*

O filésofo alemao chega a dizer que quanto mais profundo e distante de outros animais ¢é
o pensamento do homem, “tanto mais perto chega da real esséncia do mundo e de seu
conhecimento: isso ele realmente faz com a ciéncia, mas pensa fazé-lo mais ainda com suas
religides e suas artes”."*® No entanto, Nietzsche fala em “mais perto” da esséncia do mundo, e
ndo em atingir a propria esséncia do mundo. De fato, a importancia que Nietzsche confere a
ciéncia se encontra mais em seus métodos (o espirito cientifico repousa na compreensdo do
método, e os resultados todos da ciéncia ndo poderiam impedir um novo triunfo da
supersticdo e do contra-senso, caso esses métodos se perdessem”’) do que em seus
resultados:

A ciéncia exercita a capacidade, ndo o saber. — O valor de praticar com
rigor, por algum tempo, uma ciéncia rigorosa ndo esta propriamente em seus
resultados: pois eles sempre serdo uma gota infima, ante o mar das coisas
dignas de saber. Mas isso produz um aumento de energia, de capacidade
dedutiva, de tenacidade; aprende-se a alcancar um fim de modo pertinente.
Neste sentido ¢ valioso, em vista de tudo o que se fara depois, ter sido
homem de ciéncia."**

Nietzsche se coloca aqui ao lado daqueles que estimam “as pequenas verdades
despretensiosas achadas com método rigoroso” contra os “erros que nos ofuscam e alegram,
oriundos de tempos ¢ homens metafisicos e artisticos”."” Em outro momento, ele diz que
“ndo podemos acreditar nesses dogmas da religido e da metafisica, quando trazemos no

coragdo € na cabega o rigoroso método cientifico”.'*” Para Nietzsche, o que a ciéncia oferece

13545, §16.

136 (H, §29.

137 Ibidem, §635.
138 Ibidem, §256.
139 fhidem, §3.
140 Ibidem, §109.
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de importante ¢ a sua disposi¢do e seriedade intelectuais, ¢ sua atitude espiritual, ¢ seu
processo de busca, sua ousadia e vigor para a conquista de algo, mas ndo para o desvelamento
de algo em si mesmo, ji que a coisa em si “estd vazia, vazia de significado”'*': “o pathos de
possuir a verdade vale hoje bem pouco em relagdo aquele outro, mais suave e nada
altissonante, da busca da verdade, que nunca se cansa de reaprender e reexaminar”.'*
Segundo Clément Rosset, uma das queixas de Nietzsche em relagdo ao racionalismo do tipo
socratico-platonico ¢ que a sua busca da verdade se confunde “com uma escapatoria da
verdade”, isto é, o problema da maioria das buscas da verdade é acabar, paradoxalmente,
interrompendo essa busca'®.

O ponto central da critica de Nietzsche a Socrates'* € esse: que ele hipertrofiou a razdo
por medo, por ndo ser senhor dos seus instintos, como se o ateniense dissesse: “‘Os instintos
querem fazer o papel de tirano; deve-se inventar um contratirano que seja mais forte...””.'*
Nesse mesmo aforismo, Nietzsche diz que na Grécia de Sdcrates os instintos estavam em
anarquia, que “ninguém mais era senhor de si”. Para ele, o senhor de si ¢ aquele que antes nao
da espaco para a anarquia dos instintos, posto que domina a si mesmo, logo, domina os
instintos. Socrates ndo ¢ criticado exatamente por vislumbrar um espago para a razao, mas por

concebé-la enquanto uma instancia salvadora diante do perigo dos instintos. Em Nietzsche,

ndo s6 a razdo nunca se opde aos instintos como se origina deles, € nio de si mesma.'*®

141 Ibidem, §16.

192 Ibidem, §633.

143 ROSSET, Alegria: a for¢a maior, p. 67.

144 No final da se¢do 3.1, observamos que a relagdo de Nietzsche com Socrates estd longe de se resumir a uma
mera critica.

145 CI, I, §9. Em outro texto, Nietzsche, sem citar Sdcrates, trabalha com a mesma ideia e acrescenta as
consequéncias da invengdo de um “contratirano” no campo do conhecimento, as mesmas que, a seu ver, se
sucederam com Socrates: “se alguém emprega seu espirito em dominar a desmesura dos afetos, talvez isso
ocorra com o triste resultado de transferir a desmesura para o espirito e doravante se exceder no pensar e querer
conhecer” (OS, §275). Nietzsche ndo rejeita o esfor¢o para o conhecimento das coisas, mas sim a falta de medida
nesse intento, afirmagdo que ficard mais compreensivel ao longo da tese.

146 Cf. §1 de HH, §1 ¢ §123 de 4; §110 de GC.
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Para o fil6sofo, o dominio dos afetos (que até agora foi denominado de instintos, mas
que também ¢é chamado por ele de paixdes e eventualmente de desejos) ndo se traduz em
obedecé-los, dando-lhes livre curso, mas em vivencia-los com certa medida da razdo, dando-
lhes, isto sim, um desafogo moderado. De fato, os instintos ndo podem se assenhorear do
homem, embora, segundo Nietzsche, sejamos constituidos pelos mesmos. Eles sdo passiveis
de dominio, porém nio a maneira socratica, pois “a grandeza do ‘grande homem’ reside na
margem de liberdade de seus desejos e no poder ainda maior com o qual sabe tomar a seu
servico esses monstros'” opulentos [...]. Enfim: o dominio das paixdes, ndo seu
enfraquecimento ou exterminio!”.'*®

Num texto em que diz buscar os bastidores da propalada oposi¢do de Nietzsche em
relacdo a Platdo, Oswaldo Giacoia procura se situar para além das “fachadas retdricas da
filosofia nietzschiana” para entdo melhor apontar as apropriagdes que Nietzsche promove
(através de suas figuras do senhor, do nobre, do aristocratico, do forte, do poderoso) das
questoes que ja foram ditas e reditas pela boca dos sofistas nos didlogos platdnicos. Com isso,
Giacobia pergunta se tomar para si 0s mesmos argumentos daqueles que seriam os adversarios
de Socrates-Platdo seria realmente inverter o platonismo.'*’ A resposta dada por ele é “ndo”. O
significado fundamental do projeto nietzschiano de inversdo do platonismo ndo seria
simplesmente revalorizar o oposto do que era valorizado por Socrates e Platdo, mas sim

“transfigura-lo numa espécie de grandeza, profundidade e elevagdo cuja virtude ndo consiste

147 Nietzsche usa o termo que Platdo utiliza para falar das paixdes. Em outro momento, ele sustenta a mesma
ideia, e chama novamente as paixdes de monstros: “Por negligéncia nas pequenas coisas, por falta de auto-
observagdo e de observagdo daqueles que devem ser educados, vocés proprios [aqueles que, segundo este mesmo
aforismo, denunciam o carater horrivel das paixdes humanas] deixaram as paixdes crescerem e se tornarem tais
monstros (...). Dependia de vocés e depende de noés tirar das paixdes o seu carater terrivel, assim evitando que
elas se tornem torrentes devastadoras™ (4S §37).

148 OP, Fragments posthumes, XIII, 9 [139].

149 GIACOIA, O Platdo de Nietzsche. O Nietzsche de Platio, p.30.
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na violéncia ou na crueldade da dominacdo fisica ou politica, mas naquilo que se poderia
denominar dominio de si, tornar-se senhor de seus proprios demonios”.'*

A distancia de Nietzsche em relagdo a Platdo fica mais explicita quando este ultimo
acusa os poetas tragicos de “regarem nossos monstros interiores com os efeitos da imitacao
poética, em vez de seca-los, erigindo-os a nossos soberanos”."' Nietzsche fala o contrario, se
utilizando exatamente da mesma imagem ligada a natureza empregada por Platdo: “pode-se
lidar com os proprios impulsos como um jardineiro, €, 0 que poucos sabem, cultivar os
gérmens da ira, da compaixao, da ruminagao, da vaidade, de maneira tdo fecunda e proveitosa
como uma bela fruta numa latada”.' Em outro aforismo, diz: “ai do pensador que ndo é o
jardineiro, mas apenas o solo de suas plantas!”.'>* Ser “apenas o solo” significa os instintos em
anarquia.

Essa correlagdo de ideias da lida do homem com os seus instintos e a do jardineiro com
a natureza esta presente em outros momentos da obra de Nietzsche, e sempre com a mesma
tonica: “o individuo que superou suas paixdes entrou na posse do terreno mais fértil: como o
colono que dominou as florestas e pantanos. A urgente tarefa seguinte ¢, entdo, plantar no
solo das paixdes submetidas a semente das boas obras espirituais”.'>* Ou: “O homem que nio
quer assenhorear-se de sua ira, de seu amargor e afa de vinganca, de sua volupia, e procura se
tornar senhor em alguma outra coisa, ¢ tdo estipido como o lavrador que cultiva seus campos
junto a uma torrente bravia, sem proteger-se dela”'>. E ainda: “De fato, onde a planta homem
se mostre forte, encontram-se instintos que se opdem poderosamente (por exemplo

Shakespeare), mas que sdo domados”.'*

150 1pid., p.33.

151 PLATAO, A Repuiblica, 606d apud RODRIGUES, Nietzsche e Platdo: arte e orquestragio das paixdes, p. 155.
152 4 §560. E surpreendente o nome que Nietzsche da a este aforismo: “O que somos livres para fazer”. E
surpreendente porque sabemos o quanto ele condena a crenga na liberdade humana.

153 Ibidem, §382.

154 48,§53.

155 Ibidem, §65.

156 OP, vol. X1, Fragmentos pdstumos, verdo-outono de 1884, 27 [59]. Embora mais tardio, esse aforismo vai na
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E nesse cenario que podemos compreender o lugar que a razdo ocupa na filosofia de
Nietzsche, especialmente na sua chamada segunda fase. Ao contrario de Socrates e de Platao,
em que a razao procura secar as paixodes, o filosofo alemao dé a entender que podemos regar e
cultivar as paixOes para toma-las a nosso servigo, mas, tal como um jardineiro junto a
natureza, esse trabalho exige medida e dominio sobre aquilo que irrompe naturalmente.

Atingir esse ideal de objetividade em torno de si mesmo é como que colocar suas
vivéncias numa mesa de dissecagdo: “nés, os sequiosos de razdo, queremos examinar nossas
vivéncias do modo rigoroso como se faz uma experiéncia cientifica, hora a hora e dia a
dia!”."” Segundo um comentador, ao conhecer os seus afetos, 0 homem tragado por Nietzsche
pode voltar o acaso a seu favor, pois assim ficaria sob a autoridade de si mesmo, e nao do
acaso.'® A principio, quando nio ha este conhecimento, é o acaso que comanda os afetos, o
que vai ao encontro novamente daquilo que Nietzsche identificou em Socrates, ao dizer que
os instintos, na Grécia deste ultimo, estavam em anarquia, posto que ninguém era mais senhor
de si. Desta forma, quando Nietzsche nega o procedimento socratico, isso ndo quer dizer que

negue, por tabela, a razao propriamente.

A colera e o castigo s@o prendas que nos vém da animalidade. O homem s6
atinge a maioridade quando devolve aos animais essa dadiva de bergo. — Isso
esconde um dos maiores pensamentos que os homens podem ter, o
pensamento de um progresso de todos os progressos. [...] E € licito nos
prometermos essa alegria, at¢ mesmo predizé-la e invoca-la como algo
necessario, desde que o desenvolvimento da razdo humana ndo pare! (AS,
§183).

159

Ao falar em dominio de si, ou conducao dos afetos pelas rédeas'™”, Nietzsche ndo ecoa

Socrates, mas Goethe.'® O homem forte é aquele que estilizou seu carater ou, em outras

mesma dire¢ao dos anteriores.

157 GC, §319.

158 MARTINS, Nietzsche, Espinosa, o acaso e os afetos: encontros entre o tragico € o conhecimento intuitivo, p.
186. Interessante notar que no §130 de Aurora, Nietzsche chama os acasos de “monstros”, assim como chamou
as paixdes.

159 OP, vol. XIII, Fragmentos postumos, novembro de 1887 — margo de 1888, 11 [353]).

160 Para Nietzsche, ele foi um exemplo de grandeza. Goethe foi o ultimo alemédo pelo qual diz sentir reveréncia
(Cf. CI, IX, §51), e o autor do melhor livro alemdo que existe, “Conversas com Eckermann” (A4S, §109). “O que
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palavras, espiritualizou suas inclinagdes, como serd visto em mais detalhes na se¢do 3.1. A
condugdo pelas rédeas ¢ justamente o papel que a razio exerce para cultivar e dar direcdo aos

instintos. E desta forma que ele define a grandeza:

Grandeza significa: dar dire¢cdo. — Nenhum rio € por si mesmo grande e
abundante; ¢ o fato de receber e levar adiante muitos afluentes que o torna
assim. O mesmo sucede com todas as grandezas do espirito. Interessa apenas
que um homem dé€ a direcdo que os muitos afluentes devem seguir; e ndo
que ele inicialmente seja pobre ou rico em dons. (HH, §521.)

O dominio de si, esse tornar-se senhor de seus proprios demdnios, ndo quer dizer a
desconfianca indiscriminada ante qualquer instinto, como se tivéssemos de ficar
permanentemente em posi¢do de defesa ante nds mesmos'®', tampouco é proveniente de um
conhecimento dos motivos que nos levam a agir'®®, e muito menos € fruto de uma extirpagdo
das paixdes; ele ¢, sim, o resultado de uma coagdo, de uma disciplina, de uma grandeza, como

vamos ver ao longo do capitulo 3. A seguir, adentraremos propriamente na relacdo de

Nietzsche com o Iluminismo, na especificidade de sua critica e na sua filiagao a ele.

[Goethe] queria era a fotalidade; combateu a separacdo de razdo, sensualidade, sentimento, vontade [...]. Goethe
concebeu um homem forte, altamente cultivado, habil em toda atividade fisica, que tem as rédeas de si mesmo e
a reveréncia por si mesmo, que pode ousar se permitir todo o ambito e a riqueza do que ¢ natural, que é forte o
suficiente para tal liberdade (...)”. (CI, IX, §49). Dai Nietzsche ter concebido Kant como “o antipoda de Goethe”
(Ibid.), ja que via Kant como “a antinatureza como instinto” (4AC, §11). Em outro momento, Nietzsche diz que
dos seis grandes patriarcas da literatura alemad, a saber, Goethe, Klopstock, Herder, Wieland, Lessing e Schiller,
apenas o primeiro ndo envelheceu; “ele pertence a um tipo de literatura mais elevado do que ‘literatura
nacionais’. (...) Goethe, ndo apenas um homem bom e grande, mas uma cultura, ¢ um episdédio sem
consequéncias na historia alema (...)” (4S, §125).

181 GC, §305.

162 4, §129.
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2.2 “Levar adiante a bandeira do Iluminismo”: critica e filiacao

O Iluminismo que figura nos textos de Nietzsche se refere ora ao movimento histdrico
circunscrito no tempo (a Franga do século XVIII), ora a um movimento do espirito.'” O
melhor exemplo desse duplo sentido atribuido ao termo é o §26 de HH (que vai nos nortear
nas proximas seis paginas), onde ele diz que “somente apos termos corrigido, num ponto tao
essencial, a concepc¢ao historica que a era do [luminismo trouxe consigo, poderemos de novo
levar adiante a bandeira do Iluminismo — a bandeira com os trés nomes: Petrarca, Erasmo,
Voltaire. Da reagdo fizemos um progresso”. O primeiro Iluminismo aludido diz respeito

1164

aquele do século XVIII'™, ao passo que o segundo, uma disposi¢ao intelectual atemporal,
visto que ha uma mistura de épocas (se Voltaire representa o Iluminismo francés, os outros
dois nomes estdo ligados ao Renascimento € ao humanismo)'®. Nesse sentido, a critica que
Nietzsche dirige aqui ao [luminismo diz respeito ao [luminismo demarcado no tempo, isto &, a
Ilustragao do século XVIII.

Assim sendo, que ponto essencial seria este que veio no bojo da concepgao histérica da
Ilustragdo, e que s6 a partir de sua corre¢do o ideal do Iluminismo poderia novamente ser
levado adiante? O texto em questdo ndo responde isso. Mas a partir do cotejamento com
outros aforismos do mesmo livro, podemos dizer que ¢ a hostilidade da Ilustragdo frente ao
passado metafisico da humanidade, frente a tradigdo, ao erro, ao irracional na histéria.

Para uma estudiosa do Iluminismo, um dos elementos constitutivos da nogdo de

progresso no Iluminismo francés do século XVIII é a valorizagdo da propria época em

163 Para uma analise mais pormenorizada do conceito geral de Iluminismo em oposi¢do ao Iluminismo historico
em Nietzsche, Cf. SEDGWICK, The Nietzsche Legend: A Genealogy of Myth and Enlightenment, pp. 181-92.
164 A diferenciagio dos dois Iluminismos fica mais clara na tradugdo francesa do aforismo: “[...] qu’aprés avoir
corrigé sur un point aussi essentiel la conceptions historique introduite par le siecle des lumiéres, que nous
pourons, pour le porter plus loin, reprendre le drapeau des lumiéres” (Oeu vres Philosophiques Compleétes, vol.
III, 1, Humain, trop humain, §26, grifo nosso).

165 Trabalhamos a relagdo de Nietzsche com esses nomes na segio 3.2.
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detrimento de outras épocas histdricas; “a condenagdo do passado implica pois este juizo de
valor”.'® Abordaremos a questdo do progresso na Ilustracio mais adiante. Para outro
comentador, foi pelo excesso de confianca na razdo, como em nenhuma outra época, que se
reprovou o direito atdvico da tradi¢do.'”” Da mesma maneira, sobre a Ilustracdo, Ernst
Cassirer diz que “o mais grave defeito que se lhe aponta comumente é o de nada entender a
respeito de tudo o que esta historicamente longe dela”.'®® Independentemente da validade ou
ndo desta sentenga, que Cassirer inclusive tenta provar que ndo ¢ verdadeira, Nietzsche quer
corrigir esse defeito, se opondo entdo a concepgao historica tipica da época das Luzes em
nome justamente da compreensdo da historicidade de um fenomeno, como o surgimento da
metafisica e das tradigoes.

No mesmo aforismo 26 de HH, o fildésofo diz que apesar de toda a concepgao cristd e
medieval do mundo e do homem ter sido eliminada ha tempos, ela sofre uma ressurrei¢do na
teoria de Schopenhauer. Para ele, o que Lutero representou para o Renascimento,
Schopenhauer representou para o espirito cientifico do século XIX, isto é, que esses
movimentos de maior liberdade de espirito (o Renascimento do XVI e a ciéncia do XIX)
ainda ndo seriam fortes o bastante para se estabelecerem e resistirem a esses ressuscitadores
do atraso, “eram ainda incertos, frageis, juvenis; a ciéncia ainda ndo podia levantar a cabega”.
Nietzsche julga que essas ressurreicdes fazem parte da reacdo de espiritos asperos e
arrebatadores que insistem em trazer a tona uma fase superada da humanidade. No entanto,

nesse mesmo aforismo, ele marca que a importancia de Schopenhauer € inestimavel, porque

ele obriga nossa sensibilidade a retornar por um momento a formas antigas e
potentes de ver o mundo e os homens, as quais nenhum outro caminho nos
levaria tdo facilmente. O ganho para a historia e a justica ¢ muito grande:
creio que ninguém hoje conseguiria facilmente, sem a ajuda de
Schopenhauer, fazer justica ao cristianismo e seus parentes asiaticos.

166 NASCIMENTO, [lustra¢ao e Histdria: o pensamento sobre a historia no iluminismo francés, p. 277.
167 OLIVEIRA, introdugdo, p. 11.
168 CASSIRER, 4 filosofia do iluminismo, Prefacio.
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O que seria entdo esse retorno as formas antigas e potentes de ver o mundo,

incompreendida pela Ilustracdo, mas importante para a histéria? Seria uma espécie de recuo

J4

compreensivel aos erros ¢ fantasias de outrora, isto é, a tradicdo, ao mito ¢ ao passado

metafisico-religioso da humanidade que herdamos, o que ele chama de “tesouro acumulado

99169 9 170

do passado™'®” ou “floragdo do mundo”.

Nietzsche quer “fazer justica” a esse passado. Ele enxerga verdades nos erros. Sabe-se
que o filésofo alemdo foi um critico contumaz do cristianismo, mas isso ndo o impede de
reconhecer suas forcas: “fala-se da astiicia e da arte infame dos jesuitas, mas ndo se vé a
autosuperacdo a que todo jesuita se obriga. (...) E podemos indagar se, com tatica e
organizacdo semelhante, nds, esclarecidos, seriamos instrumentos tdo bons, tdo dignos de
admiragdo pela vitoria sobre si mesmo, pela infatigabilidade, pela dedicagdo”.'”" Nesse
mesmo aforismo, ele diz que “aquilo de que ndo gostamos, costumamos tratar com injusti¢a”.

Sabe-se também o quao Nietzsche voltou toda a sua filosofia a critica da metafisica. Mas isso

também ndo o impediu de enxergar positividades nela.

Descren¢a no “monumentum aere perennius’ [monumento mais duradouro
que o bronze]. — Uma desvantagem essencial trazida pelo fim das convicgdes
metafisicas € que o individuo atenta demasiadamente para seu curto periodo
de vida e ndo sente maior estimulo para trabalhar em instituigoes duraveis,
projetadas para séculos; ele proprio quer colher a fruta da arvore que planta,
e portanto ndo gosta mais de plantar arvores que exigem um cuidado regular
durante séculos, destinadas a sombrear varias sequéncias de geragdes. Pois
as convicgdes metafisicas levam a crer que nelas se encontra o fundamento
ultimo e definitivo sobre o qual se tera de assentar e construir todo o futuro
da humanidade. (HH §22).'”

Para o filésofo alemdo, o movimento Ilustrado ndo fez justica com esse passado da

humanidade. Por isso ele diz que “somente apos esse grande éxito da justica, somente apos
J

169 HH, §16.

170 Ibidem §29.

71 Ibidem, §55.

172 Nesse mesmo aforismo, o filosofo diz que a ciéncia, ainda que convivendo com a duvida e com a

99

desconfianga, pode sobreviver a esse ceticismo, ¢ ela mesma “empreender obras 'eternas™.
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termos corrigido, num ponto tdo essencial, a concep¢ao histdrica que a era do Iluminismo
trouxe consigo, poderemos de novo levar adiante a bandeira do [luminismo”.

O Iluminismo nio “fez justi¢a a importancia da religido, ndo ha como duvidar disso”'”,
porque “é preciso ter amado a religido e a arte como a mae e a nutriz — de outro modo ndo ¢é
possivel se tornar sabio”.'* Ao lado disso, “o0 erro tornou o homem profundo, delicado e
inventivo a ponto de fazer brotar as religides e as artes. O puro conhecimento teria sido
incapaz disso”.'” Esse “tesouro acumulado do passado”, reivindicado nas reagdes de Lutero e
Schopenhauer aos tempos de uma maior liberdade de espirito, sdo reconhecidos por

Nietzsche. A compreensao da necessidade desses tesouros para a vida e para a historia € o

primeiro passo para um salto, para sua superagao.

Retrocedendo, mas ndo ficando para tras. — Quem hoje ainda comeca o seu
desenvolvimento com sentimentos religiosos e depois continua, talvez por
muito tempo, a viver na metafisica e na arte, recuou certamente um bom
pedaco e inicia a disputa com outros homens modernos em condicdes
desfavoraveis: aparentemente ele perde tempo e terreno. Mas, por haver se
detido em regides onde o calor e a energia sdo desencadeados, ¢ onde
continuamente o poder flui de fonte inesgotavel, como uma torrente
vulcénica, ao deixar no momento certo essas regides ele avanca mais
rapidamente, seu pé adquire asas, seu peito aprende a respirar de maneira
mais calma, mais profunda e constante. — Ele apenas recuou, para ter terreno
bastante para seu salto: entdo pode até haver algo de terrivel, de ameacador,
nesse recuo. (HH, §273.)

Se o marco da Ilustracdo foi o da liberdade de pensamento em relacdo as tradigdes e ao
dogmatismo religioso'’’, Nietzsche se enxerga como o continuador desse projeto, visto que
celebra, a partir de HH, o exercicio critico da razio e da liberdade de pensamento perante as
tradigdes, os costumes ¢ os dogmas religiosos. Mas a sua conclamada liberdade de

pensamento nunca é o resultado pura e simplesmente de uma critica. Assim, em relagdo a

173 Ibidem, §110.

174 Ibidem, §292. Essa ideia ¢ repetida com outros termos no §616 do mesmo livro.
175 Ibidem, §29.

176 Sobre as tradigdes, ver segdo 2.1. Sobre o dogmatismo religioso, ver HH, §150.

78



metafisica, Nietzsche parece fazer um recuo compreensivo para logo em seguida promover
uma despedida, em um procedimento tipico de sua filosofia, onde uma critica estd mais
associada ao desvio construtivo do que a difamagdo, como se para avancar fosse necessario
um entendimento de tudo aquilo que o antecede e é motivo de tal investida critica. Desta
forma, ele aplica em sua filosofia aquilo mesmo que sugere para o homem que se liberta das
representacdes metafisicas e religiosas. Nessa ocasido, em um aforismo chamado “Recuando

alguns degraus”, ele diz que:

se faz necessario, porém, um movimento para tras: em tais representacoes
ele tem de compreender a justificagdo historica e igualmente a psicoldgica,
tem de reconhecer como se originou delas o maior avango da humanidade, ¢
como sem este movimento para trds nos privariamos do melhor que a
humanidade produziu até hoje. (...) Devemos olhar a partir do tltimo degrau
da escada, mas ndo querer ficar sobre ele. Os mais esclarecidos chegam
somente ao ponto de se libertar da metafisica e lancar-lhe um olhar de
superioridade; ao passo que aqui também, como no hipoédromo, é necessario
virar no final da pista. (HH, §20).

Esta aqui o fundamento da critica de Nietzsche ao Iluminismo do século XVIII: este ndo
reconhece os avangos que os erros € as representacdes metafisicas legaram a humanidade. Aos
seus olhos, a Ilustragdo, com a sua libertacdo da metafisica e seu olhar de superioridade sobre
ela (dai o seu olhar do ultimo degrau da escada), foi até o final da pista, mas ndo fez a curva,
ndo fez o desvio, manobra imprescindivel ndo s6 para a superagdo, mas para a compreensao
da metafisica. Nao ¢ ao acaso que Nietzsche faz alusdo a um hipédromo: por ter estrutura
circular, fazer a curva nele ¢ fazer um “movimento para tras”. Esse movimento justifica a
propria importancia que Nietzsche confere a historia. Este aforismo 20 de HH possui uma
complementaridade de sentido com o aforismo 26 do mesmo livro. A hostilidade do

Iluminismo do século XVIII em relagdo a histoéria ¢ o que Nietzsche quer corrigir para

justamente levar os ideais do Iluminismo adiante.'”’

177 Ressalta-se que esta leitura que fazemos com Nietzsche, Sergio Paulo Rouanet o fez em relagdo a Foucault, ja
que “¢ possivel criticar a Ilustragdo, permanecendo dentro da moldura iluminista, como Foucault (...)”
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Para ele, da mesma maneira que Schopenhauer nos ajuda a compreender a importancia
das religides, “é certo também que ele se enganou quanto ao valor da religido para o
conhecimento. Nisso foi apenas um discipulo extremamente docil dos mestres da ciéncia do
seu tempo, que estimavam o Romantismo e haviam abjurado o espirito das Luzes”.'”™
Nietzsche se coloca ao lado da Ilustragdo no que diz respeito a libertacdo da metafisica, mas
se diferencia do movimento ilustrado em nome de uma compreensao historica que o permita
entender o que estd em jogo no surgimento da metafisica, o que sera detalhado na secdo
seguinte. E com esse desvio compreensivel que Nietzsche pretende levar adiante a bandeira
do Iluminismo, fazendo, portanto, daquela reagdo de espiritos atrasados, daquela “necessidade
metafisica”, um progresso.

O movimento ilustrado teve esse olhar de superioridade em relagdo ao passado
metafisico-religioso da humanidade muito por conta da sua ideia de progresso, que traz
consigo a no¢do de que o mundo caminha para o melhor. Assim, “a tomada de consciéncia
que a nog¢do de progresso implica expressa-se numa hierarquiza¢do da humanidade, no tempo
€ no espago, sustentada, porém, pela tese da perfectibilidade infinita da espécie humana, que ¢

o seu fundamento filosofico”.'” Vejamos o que diz Voltaire sobre essa evolugdo da historia,

do pior para o melhor, da infancia para a fase adulta, do mito para a razao:

A maioria, em vez de discutir fatos com homens, narra contos a criangas.
(...) E permitido a um homem de bom senso, nascido no século XVIII, falar
seriamente sobre os oraculos de Delfos? (...) Parece-me que se quisermos
aproveitar o tempo presente, ndo passariamos a vida a nos encasquetar com
fabulas antigas. Eu aconselharia a um jovem que tivesse uma leve tintura
desses tempos recuados, mas gostaria que comegasse o estudo sério da
histéria pelo tempo no qual ela se torna verdadeiramente interessante para
noés, por volta do final do século XV. (...) Um homem maduro, que tem
ocupagdes sérias, ndo fica repetindo historias de sua baba. (VOLTAIRE,
Observacdes sobre a historia, Obras historicas, pp. 41-45 apud
NASCIMENTO, loltaire: a razdo militante, pp. 89-92).

(ROUANET, As razdes do Iluminismo, p. 302). Sobre os argumentos elencados para tal, Cf. Ididem, pp. 206-10.
178 HH, §110.
179 FALCON, O Iluminismo, p. 62.
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A critica de Nietzsche a concepgao historica da Ilustragdo passa por sua divergéncia de
entendimento em relagdo a ideia de progresso. Para ele, as épocas historicas ndo sdo capitulos
de uma histéria da humanidade que caminha para sua autoperfeicdo. Aquele possuidor da

crenca de um futuro melhor ¢ definido por Nietzsche como sendo

os homens historicos: o olhar para o passado os impele para o futuro, (...)
inflama a esperanga de que a justica ainda estd por vir, de que a felicidade
estd sentada por detrds da montanha para a qual estdo se dirigindo. Estes
homens historicos acreditam que o sentido da existéncia se iluminara no
decorrer de um processo (Co. Ext. II, §1, pp. 14-15).

Para ele, a historia ndo caminha para nenhum fim preconcebido, seja ele qual for'’, e é
nesse ponto que podemos identificar claramente sua diferenga em relagdo a Voltaire. Segundo
um estudioso da relacdo de Voltaire com a histdoria, Marcos Antonio Lopes, o fildésofo francés
concebe o tempo como uma aceleragdo progressiva, em que o progresso se caracteriza pela
passagem do inferior ao superior, € onde os avangos da técnica e da moral caminham juntos.'™!

Nietzsche rechaga essa ideia, especialmente quando se fala em progresso no ambito da moral.

O progresso para ele ndo ¢ uma verdade ou uma necessidade, mas uma possibilidade:

Mas os homens podem conscientemente decidir se desenvolver rumo a uma
nova cultura, ao passo que antes se desenvolviam inconsciente ¢
acidentalmente: hoje podem criar condi¢des melhores para a procriagdo dos
individuos, sua alimentagdo, sua educag¢do, sua instrucdo, podem
economicamente gerir a Terra como um todo, ponderar e mobilizar as forgas
dos individuos umas em relacao as outras. Essa nova cultura consciente mata
a antiga, que, observada como um todo, teve uma vida inconsciente de
animal e vegetal; mata também a desconfianga frente ao progresso — ele ¢
possivel. Quero dizer: é precipitado e quase absurdo acreditar que o
progresso deva necessariamente ocorrer, mas como se poderia negar que ele
seja possivel? (HH, §24).

Esta claro que Nietzsche ndo acredita na marcha progressiva da humanidade rumo a

perfeicdo, até porque ele exaltou a exaustdo, comparando sempre com a sua propria época, a

180 Cf. Co. Ext. II, §8 e GC, §357.
181 T OPES, Voltaire historiador: uma introdugdo ao pensamento historico na época do iluminismo, p. 94.
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superioridade de individuos e de povos na histdria. Nietzsche rejeita a ideia de progresso da

Ilustragdo que coloca a cultura europeia como sendo a condutora e o estdgio final desse

progresso. Ele abre possibilidades nao s6 para “progressos” e €xitos individuais, mas para

povos extraeuropeus:

A humanidade ndo representa um desenvolvimento para melhor ou mais
forte ou mais elevado, do modo como hoje se acredita. O “progresso” ¢é
apenas uma ideia moderna, ou seja, uma ideia errada. O europeu de hoje
permanece, em seu valor, muito abaixo do europeu da Renascenga; mais
desenvolvimento ndo significa absolutamente, por alguma necessidade,
elevacdo, aumento, fortalecimento. Num outro sentido se acha um continuo
éxito de casos particulares, nos mais diversos lugares da Terra ¢ nas mais
diversas culturas, nos quais um tipo mais elevado realmente se manifesta:
algo que, em relagdo a humanidade como um todo, ¢ uma espécie de super-
homem. Tais acasos felizes de grande éxito, sempre foram possiveis ¢ talvez
sempre serdo. E tribos, estirpes, povos inteiros podem, em algumas
circunstancias, representar um tal acerto.(AC, §4).

A critica de Nietzsche em relagdo ao Iluminismo do século XVIII se deu também com

os desdobramentos politicos que os ideais da Ilustracdo sofreram. Assim sendo, sobre a

pergunta que fizemos no inicio desta se¢do (“‘que ponto essencial seria este que veio no bojo

da concepcao historica da Ilustracdo, e que so a partir de sua correcao o ideal do [luminismo

poderia novamente ser levado adiante?”’), também poderiamos responder que este ponto seria

o seu extrato revolucionario. Para Nietzsche, ninguém encarnaria melhor esse ideal

revolucionario do que Rousseau.

O caradater perigoso do Iluminismo. — Tudo aquilo meio louco, histridnico,
cruel-animal, voluptuoso, principalmente sentimental e autoembriagante, que
constitui a substdncia propriamente revoluciondria e que em Rousseau, antes
da Revolugdo, se tornara corpo e alma — todo este ser colocou também, com
pérfido entusiasmo, o [luminismo em sua cabega fanatica, que assim
comegou a brilhar ela mesma, como numa gloria transfiguradora: o
Iluminismo, que ¢, no fundo, tdo alheio a esse modo de ser, e que, por isso
mesmo, passaria pelas nuvens tranquilo como um raio de luz, durante muito
tempo satisfeito em transformar apenas os individuos: de modo que apenas
lentamente transformaria também os costumes e institui¢des dos povos. Mas
entdo, unido a algo violento e brusco, o proprio Iluminismo se tornou
violento e brusco. Sua periculosidade se tornou, assim, quase maior do que a
utilidade emancipadora e clarificadora que ele introduziu no grande
movimento da revolu¢do. Quem isso compreende, também sabera de qual
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mistura ¢ preciso extrai-lo, de qual turvagdo é preciso filtra-lo: para
prosseguir a obra do Illuminismo em si mesma e sufocar no ber¢o a
revolugdo a posteriori, fazer com que nao tenha sido. (4S, §221)

Nesse mesmo sentido, “quando as massas comegam a se enraivecer € a razao se
obscurece, ¢ conveniente, ndo se estando seguro da satide da propria alma, meter-se debaixo
de um portal e observar o tempo”'®. Em questdes como essa, ele segue e cita Voltaire:
“quando o populacho se mete a raciocinar, tudo esta perdido”.'*

Quando Nietzsche emprega o termo I[luminismo no aforismo acima destacado, ele o
aplica ora para representar aquela atitude esclarecedora e atemporal do espirito, que ¢ o
[luminismo que sempre defende e se associa, ora para figurar o [luminismo rousseauniano,
que ele rejeita com veeméncia. O primeiro iluminismo ¢ cauteloso, transforma primeiro o
individuo e so depois, lentamente, transformaria a sociedade. Ele € o avesso do [luminismo de
Rousseau, estridente, arrebatador, em que a transformagcdo ¢ abrupta, posto que
revolucionaria. O perigo esta nesse ponto. O primeiro Iluminismo deveria ser protegido do
segundo, sufocando este no seu ber¢o (a Revolugido Francesa nasce com Rousseau).'

Segundo Frangois Dosse, “Nietzsche denuncia o carater brutal e violento da filosofia
das Luzes, que desemboca na Revolugio francesa”. E nesse sentido que este tedrico da
histéria afirma, e com razdo, que “Nietzsche faz-se defensor das Luzes moderadas,
progressivas, contra as Luzes radicais, as que se abrem para o cumprimento da revolugdo”.'®

Para isso, Dosse cita o §463 de HH, que diz: “nao foi a natureza moderada de Voltaire, com

seu pendor a ordenar, purificar e modificar, mas sim as apaixonadas tolices e meias verdades

182 08, §303.

183 HH, §438.

184 Nietzsche enxergou na Revolugdo Francesa, especialmente com suas nogdes de liberdade e igualdade, a
manifestagdo do ideario cristdo, como se desse continuidade a uma moral plebeia judaico-cristd. Além disso, ela
pos fim a cultura cortesd ¢ a nobreza politica que Nietzsche tanto reverenciava. Cf. GM, I, §16. Nesse sentido,
ele fala de uma “ultima grande rebelido de escravos” com o advento da Revolucao Francesa (PBM, §46).

185 DOSSE, A Histéria, pp. 192-93. E assim também que enxerga Domenico Losurdo, para quem “este
iluminismo a partir de baixo, que pretende deslegitimar e contestar o poder das massas dominantes, Humano,
demasiado humano contrapde um “iluminismo” do alto, que perscruta e expde impiedosamente a luz o
fanatismo, a credulidade, todos os elementos de fraqueza dos movimentos plebeus de revolta” (Op., cit., p. 254).
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de Rousseau que despertaram o espirito otimista da Revolugao™.

Em outro momento, alguns anos depois, Nietzsche repete a mesma formula e a mesma
ideia: “Esse Iluminismo temos agora de levar adiante — sem nos preocuparmos de que tenha
havido uma ‘grande Revolugdo’”.'® Para Rouanet, “com sua ironia cortante, Voltaire
representa a corrente fria do Iluminismo; com seu sentimentalismo lacrimoso, Rousseau
representa a corrente quente”.'™ Isso equivale decerto ao que Frangois Dosse disse sobre
Voltaire ¢ Rousseau com “Luzes moderadas” e “Luzes radicais”. Nietzsche trabalha o
Iluminismo do século XVIII dentro dessa dicotomia. Sua luta contra o século XVIII ¢ sua luta
contra Rousseau'®. Se ele trava um embate contra o século XVIII, como fica Voltaire? Para
Nietzsche, Voltaire ¢ um dos ultimos pensadores de consciéncia grega, logo, ele pertence em
espirito ao século XVII francés (veremos isso na se¢do 3.4), e sua visao aristocratica da vida,

na cultura e na sociedade, corroborava para isso.

Meu combate contra o século XVIII de Rousseau, contra sua “natureza”, seu
“homem bom”, sua crenca na soberania do sentimento — contra o
amolecimento, o enfraquecimento, a moralizagdo do homem; um ideal que
nasceu do ddio pela cultura aristocratica e que € in praxi a dominacdo de
ressentimentos desencadeados, inventados como estandartes de guerra. — a
moral do sentimento de culpa do cristdo; a moral do ressentimento (uma
atitude da plebe). [OP, vol. XIIl, Fragmentos pdstumos, outono de 1887, 10

[2D).

Ele diz que a crendice de Rousseau na bondade da natureza humana'®’

despertou “o
espirito otimista da Revolugdo, contra o qual eu grito: “Ecrasez [’infame” [Esmaguem o

infame]! Gragas a ele o espirito do iluminismo e da progressiva evolugdo foi por muito tempo

afugentado: vejamos — cada qual dentro de si — se é possivel chama-lo de volta!”.'® Os

186 4, §197.

187 ROUANET, 4s razées do Iluminismo, p. 216.

188 Nietzsche reconhece que se trata de um Rousseau mitico. Cf. OS, §216.

189 “H4 visionarios politicos e sociais que com eloquéncia e fogosidade pedem a subversdo de toda ordem, na
crenca de que logo em seguida o mais altivo templo da bela humanidade se erguerd por si s6. Nestes sonhos
perigosos ainda ecoa a superstigdo de Rousseau, que acredita numa miraculosa, primordial, mas, digamos,
soterrada bondade da natureza humana (...)” (HH, §463).

190 HH, §463. “Ecrasez I'infame” é uma expressio de Voltaire em uma carta a D’ Alembert em 28 de novembro
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desdobramentos politicos dos ideais da Ilustragdo impediram, assim como Lutero impediu o
brilho da Renascenga, a continuagdo do espirito do I[luminismo. Como pode ser visto, ¢ de
base individualista, e ndo coletiva; espiritual, e ndo politicamente engajada, que devemos
entender sua filiacdo as Luzes.

Portanto, quando Nietzsche critica o Iluminismo, ele tem o Iluminismo de Rousseau
como alvo, e ndo o de Voltaire, que é o continuador do Iluminismo que ele quer levar adiante.
Perante as antinomias que demarcam um antigo debate sobre as relagdes entre [luminismo e
Revolugdo Francesa (continuidade ou descontinuidade, coroamento ou ruptura, afirmacao ou
negagdo)"', Nietzsche se coloca de maneira cristalina, porém de forma relativa. Com
Rousseau, Nietzsche entende o Iluminismo e a Revolugdo Francesa como um tnico € mesmo
movimento. Com Voltaire, s3o dois movimentos antagénicos e excludentes entre si. Seguindo
essa separacgdo, Nietzsche diz que os alemaes da primeira metade do século XIX se voltaram
“contra o Iluminismo e a revolucdo da sociedade que foi cruamente mal entendida como
consequéncia dele”.'? Quer dizer, ele ndo entende a Revolugio francesa em continuidade com
o seu [luminismo voltairiano. Nesse mesmo aforismo, Nietzsche, trés anos ap6s manifestar
seu ideal de prosseguir com o [luminismo, como posto no §26 de HH, o retoma ipsis litteris
ao falar da contribuicdo intelectual dos alemaes para a cultura na primeira metade do século
XIX:

todo o seu empenho visou dar lugar de honra a sentimentos mais antigos,
primitivos, sobretudo ao cristianismo, a alma popular, a lenda popular, a
linguagem popular, a Idade Média, o ascetismo oriental, 0 mundo indiano.
(...) E preciso dizer que, no conjunto, houve o perigo nada pequeno de,
aparentando atingir o conhecimento pleno e definitivo do passado, colocar o
proprio conhecimento abaixo do sentimento e — nas palavras de Kant, que
assim definiu sua propria tarefa — “abrir novamente caminho para a fé,
mostrando ao saber os seus limites”. Respiremos ar livre novamente: passou
o momento desse perigo! E, de modo curioso: justamente os espiritos que
foram tdo eloquentemente invocados pelos alemaes, tornaram-se, com o

de 1762, numa referéncia ao catolicismo.
YIEALCON, op. cit., p. 85.
1924 8197.
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tempo, os mais prejudiciais as intengdes dos seus invocadores — a historia, a
compreensdo da origem e do desenvolvimento, a empatia com o passado, a
redespertada paix@o pelo sentimento € o conhecimento, assumiram uma
outra natureza, depois de por algum tempo parecerem solicitos colegas do
espirito obscurantista, exaltado, atrasado, e agora passam batendo suas asas
por sobre os seus velhos invocadores, como novos e mais vigorosos génios
precisamente daquele Iluminismo contra o qual foram invocados. Esse
Iluminismo temos agora de levar adiante — sem nos preocuparmos de que
tenha havido uma “grande Revolugdo” (...). (4, §197)

Ao falar da época em que vivia, a segunda metade do século XIX, Nietzsche fala que
ela deve ser considerada uma época feliz em dois aspectos, um diz respeito ao passado € o
outro, ao futuro. Cada um deles parece portar as consequéncias de suas consideracdes sobre o
[luminismo, isto €, a referéncia ao passado ja ¢ fruto de sua corre¢ao da concepgdo historica

do século das Luzes, assim como sua alusdo ao futuro, além de transmitir um ideal

99193

“universalista” ™, j& traz consigo aquela ideia de que o [luminismo, depois que transformasse

os individuos, transformaria lentamente a cultura dos povos, demarcando assim a sua intengao

em levar adiante a bandeira do [luminismo.

No tocante ao passado nos fruimos de todas as culturas e suas produgdes ¢
nos nutrimos do mais nobre sangue de todas as épocas; ainda nos achamos
préoximos o bastante da magia das for¢as de cujo seio elas nasceram, para
podermos temporariamente nos sujeitar a elas com alegria e horror; enquanto
as culturas anteriores eram capazes de fruir apenas a si mesmas e nao
enxergavam além de si, sendo como que cobertas por uma aboboda de maior
ou menor ampliddo, da qual desciam torrentes de luz sobre elas, mas que
nenhum olhar ultrapassava. No tocante ao futuro, pela primeira vez na
histéria se abre para nds o formidavel panorama de objetivos humano-
ecuménicos, que abarcam toda a Terra habitada. Ao mesmo tempo nos
sentimos conscientes das for¢as para tomar essa tarefa em nossas proprias
maos, sem presuncao e sem requerer auxilio sobrenatural (...) (OS, §179)

Mas Nietzsche especifica que bandeira do Iluminismo quer levar adiante: € a bandeira
com o nome daqueles que melhor simbolizam as Luzes para ele: Petrarca, Erasmo e Voltaire.
Vamos ver a relacdo que ele estabelece com cada um desses nomes no ultimo capitulo. Na

proxima se¢do, desenvolvemos o papel que a histéria ocupa na sua filiagao ao Iluminismo. E a

193 Nietzsche faz questdo de diferenciar seu “universalismo” daquele pensado por Kant. Cf. §25 de HH.

86



partir de HH que ele promove sua superacao compreensivel da metafisica, ¢ é nesse momento
que ele convoca o saber historico para tal, passando a entender sua prépria filosofia sendo

como uma filosofia historica.
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2.3 Contra os engenhosos metafisicos e transmundanos: o papel do saber historico na
sua filiacido ao Iluminismo

Como destacamos na ultima se¢do, Nietzsche ndo quer somente superar a metafisica,
mas compreendé-la, pois tdo importante quanto ultrapassa-la, é entender o porqué de sua
aparicdo na historia. Para o filésofo alemio, o conhecimento histérico ¢ uma instincia do
saber que permite o entendimento do surgimento dos fendmenos na realidade, logo, ¢ seu
contraponto & metafisica. E a partir de HH que Nietzsche passa a entender sua filosofia como
uma filosofia eminentemente historica, e é precisamente nesse momento que ele promove sua
filiacdo ao Iluminismo e inicia sua critica a metafisica. Tais caracteristicas estdo interligadas:
a superagdo compreensiva da metafisica se d4 justamente porque Nietzsche passa a conceber
sua filosofia enquanto uma filosofia histdrica, e ¢ no bojo desta tltima que podemos também
entender melhor a especificidade ao mesmo tempo de sua critica e filiagdo ao [luminismo.

J& nos primeiros aforismos de HH, Nietzsche diagnostica uma auséncia do saber
historico entre os filésofos em geral: “tudo o que o fildésofo declara sobre 0 homem, no fundo,
ndo passa de testemunho sobre um homem de um espaco de tempo bem limitado. Falta de
sentido historico é o defeito hereditario de todos os filosofos”.!”* Contra essa constatagio,
Nietzsche quer reabilitar a historia dentro da filosofia, ¢ mais ainda, ¢ inserido nesse novo
quadro cognitivo que ele diz que “os filésofos encobridores e escurecedores do mundo, ou
seja, todos os metafisicos de maior ou menor estofo, sdo tomados de dores nos olhos, ouvidos
e dentes, quando comegam a suspeitar que ha algo verdadeiro na tese de que a filosofia inteira
se dobra a historia a partir de agora”.'”” Para um comentador, essa “filosofia historica admite o
tempo como uma determina¢do do real”.'”® Na verdade, é em nome de uma filosofia

cientificamente conduzida que Nietzsche entrelaga filosofia e historia:

194 HH§2. A falta de sentido historico nos fildsofos é recuperada em CI, 111, §1.
195 0S, §10.

196 LOPES, Ceticismo e vida contemplativa em Nietzsche, p. 276.
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0 que nos separa mais radicalmente do platonismo e do leibnizianismo ¢ o
fato de que nods nao acreditamos mais em conceitos eternos, em valores
eternos, em formas eternas, em almas eternas; e a filosofia, na medida em
que ¢ cientifica e ndo dogmatica, ndo € para ndés sendo a extensdo mais
ampla da nogao de “historia”. /OF, Fragmentos pdstumos, outono de 1884 —
outono de 1885, 38 [14]).

Para superar a metafisica, Nietzsche pretende dar um lastro mais cientifico e
materialista a sua filosofia, e para isso recorre ndo so a historia, mas as ciéncias naturais.'’
Nesse intuito de superagdo da metafisica, a historia humana e a histéria natural sdo até
pensadas juntas'®, porque “tal como ele [0 homem] se coloca diante das plantas, deve se
colocar diante dos atos humanos”."”

Nietzsche abre HH com um aforismo que ja carrega os elementos essenciais de sua
ruptura com a metafisica e atesta o seu compromisso com uma filosofia histoérica. Nele, ele
diz que os problemas filosoficos de seu tempo sdo formulados tal como ha dois mil anos:
“como pode algo se originar do seu oposto, por exemplo, o racional do irracional, o sensivel
do morto, o 16gico do ilogico, a contemplacao desinteressada do desejo cobicoso, a vida para
o proximo do egoismo, a verdade dos erros?” Para ele, a filosofia metafisica superou essa
questdo “negando a génese de um a partir do outro”. Dentro dessa logica dicotdomica, o que
tem o mais alto valor (o racional, o logico, a verdade, o altruismo) sé poderia ter uma origem

pura, miraculosa e imutavel, isto €, nele mesmo enquanto coisa em si, “diretamente do damago

e da esséncia da 'coisa em si"””.** Mas j4 para a

(...) filosofia historica, que ndo se pode mais conceber como distinta da
ciéncia natural, o mais novo dos métodos filosoficos, constatou, em certos
casos (e provavelmente chegara ao mesmo resultado em todos eles), que ndo
ha opostos, salvo no exagero habitual da concepcao popular ou metafisica, e
que na base desta contraposicao estd um erro da razdo: conforme sua

197 Para Jean Granier, Nietzsche sai em defesa propriamente da ciéncia em nome de um combate a metafisica:
Cf. Le Probléme de la Vérité dans la Philosophie de Nietzsche, pp. 74-75. E assim também para MARTON,
Nietzsche: das forgas cosmicas aos valores humanos, p. 2006.

198 Cf. OP, vol. 111, 1, Fragmentos postumos, 23 [19]. Cf. HH, §1.

19 HH, §107.

200 Egsa ideia sera recuperada em PBM, §2.
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explicacdo, a rigor ndo existe acdo altruista nem contemplagdo totalmente
desinteressada; ambas sdo apenas sublimacdes, em que o elemento basico
parece ter se volatilizado e somente se revela & observagdo mais aguda. —
Tudo o que necessitamos, € que somente agora nos pode ser dado, gragas ao
nivel atual de cada ciéncia, ¢ uma quimica das representagdes € sentimentos
morais, religiosos e estéticos, assim como de todas as emogdes que
experimentamos nas grandes ¢ pequenas relagdes da cultura e da sociedade,
e mesmo na soliddo: e se essa quimica levasse a conclusdo de que também
nesse dominio as cores mais magnificas sdo obtidas de matérias vis e mesmo
desprezadas? Haveria muita gente disposta a prosseguir com essas
pesquisas? (HH, §1).

Por que ndo ha opostos? Porque ¢ o interesse que move uma acdo desinteressada, ¢ o

egoismo que gera a agdo altruista®'

, € somente uma filosofia historica possibilitaria o
desmonte de supostas essencialidades. Mas o que ¢ este elemento basico que o filésofo faz
alusdo no texto acima? Sdo justamente as paixdes humanas mais baixas, como o interesse
proprio, o egoismo, a inveja. Nietzsche utiliza um termo da quimica, “sublimagdo”, que
representa a passagem do estado so6lido para o gasoso, isto €, a passagem de alguma coisa
bruta para outra coisa mais etérea, o que preenche de sentido o aforismo em questdo. Para ele,
as paixdes humanas (esse “elemento basico”), dentro da logica de uma filosofia metafisica,
sdo sublimadas, transmutadas, e passam por um processo “quimico” de polimento moral, para
enfim ganharem um nome honesto e virtuoso. Assim como os pré-socraticos realizavam um

culto aos instintos*”, é num contexto de valorizagdo dessas paixdes humanas que Nietzsche

fala em “culto da cultura”,

que sabe dar também ao que € material, pequeno, baixo, mal conhecido,
fraco, imperfeito, unilateral, truncado, falso, aparente, sim, ao que ¢ mau ¢
terrivel, uma avaliagdo compreensiva e o reconhecimento de que fudo isso é
necessario; pois a harmonia e o desenvolvimento de tudo que ¢ humano,
alcancados mediante assombrosos trabalhos e acasos felizes, e obra tanto de
ciclopes e formigas como de génios, ndo devem ser perdidas: como
poderiamos dispensar o comum, profundo, as vezes inquietante baixo

201 Assim, segundo o fildsofo, o altruista ndo age por bondade, mas por um inconsciente interesse proprio. Essa
ideia esta bem desenvolvida no §57 de HH. Nele, o filésofo pergunta: “ndo estd claro que em todos esses casos
[de agdes altruistas] o homem tem mais amor a algo de si, um pensamento, um anseio, um produto, do que a algo
diferente de si [...]?7”.

202.0s, §220
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continuo, sem o qual a melodia ndo consegue ser melodia? (NIETZSCHE,
08, §186).

Esse culto da cultura faz par com aquele “movimento para tras” que ele entendia como
essencial para a compreensdo historica dos erros, logo, para a superagdo compreensiva da
metafisica e da tradigdo, e correcdo da concepgao histérica da Ilustracao (de simples rejeicao
da metafisica e da tradi¢do), visando assim seu projeto de levar adiante a bandeira do
[luminismo. Desta forma, podemos dizer que a sua valorizagao do saber historico (associando
sua filosofia a uma filosofia eminentemente historica) esta diretamente relacionada a sua
filiacao ao Iluminismo.

Para Oswaldo Giacoia, esse conhecimento do tipo historico-genealdgico, “decorre uma
das mais singulares caracteristicas da Aufkldrung [do [luminismo] de Nietzsche, caracteristica
que, guardadas certas propor¢des, acompanhard a obra nietzschiana até suas ultimas
produgdes da maturidade”.”

Os sentimentos morais de que Nietzsche faz alusao no primeiro aforismo de HH nao
tém uma origem transcendente, mas sdo o resultado de um devir organico (das pulsdes, dos
instintos, isto €, daquele “elemento basico” sublimado), que cabe a historia e a fisiologia
percorrer. E nesse contexto de pensar a histéria humana dentro de uma historia natural que
Nietzsche pergunta: “Grande questdo: onde a planta “homem” cresceu com mais grandeza até
aqui? Sobre isso, faz-se necessario um estudo comparativo da historia”.*** Vimos que o cerne
da critica de Nietzsche ao Iluminismo gira em torno da concep¢do historica do século das

Luzes, a saber, o aspecto negativo em relagdo a tradicdo. No entanto, o filésofo também tem

um posicionamento critico em relagao a ela. Mas ao fazer isso, ele aponta para a necessidade

203 GIACOIA JR., Filosofia da cultura e escrita da historia, p. 36.
204 OP, Vol. X1, Fragmentos postumos, abril — junho de 1885, 34 [74].
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de um estudo comparativo das culturas, e que esta seria a grande tarefa historica do seu
tempo:

A era da comparag¢do. — Quanto menos os homens estiverem ligados pela
tradicdo, tanto maior sera 0 movimento interior dos motivos, e tanto maior,
correspondentemente, o desassossego exterior, a interpenetracdo dos
homens, a polifonia dos esfor¢os. Pra quem ainda existe, atualmente, a rigida
obrigacdo de ligar a si e a seus descendentes a um lugar? Para quem ainda
existe algum lago rigoroso? Assim como todos os estilos de arte sdo imitados
um ao lado do outro, assim também todos os graus ¢ géneros de moralidade,
de costumes e de cultura. — Uma era como a nossa adquire seu significado do
fato de nela poderem ser comparadas e vivenciadas, uma ao lado da outra, as
diversas concepgdes do mundo, os costumes, as culturas; algo que antes,
com o dominio sempre localizado de cada cultura, ndo era possivel, em
conformidade com a ligacdo de todos os géneros de estilo ao lugar e
ao tempo. (HH, §23)

Em outro aforismo, Nietzsche diz que os filosofos compreenderam grosseiramente os
“fatos morais” justamente porque, “mal informados e pouco curiosos a respeito de povos,
tempos e eras, ndo chegavam a ter em vista os verdadeiros problemas da moral — os quais
emergem somente na comparagdo de muifas morais”.*” Para ele, um fendmeno ganha
inteligibilidade quando mergulhados na historia, e numa histéria comparada.

Das quatro fases da cultura que Nietzsche descreve (da religido, da metafisica, da arte e
da ciéncia), na fase da maturidade, a ultima delas, “o sentido cientifico torna-se cada vez mais
. . \ [N . A ft Al a?® 206
imperioso e leva o homem adulto a ciéncia natural e a historia”.” Igualmente, ao apresentar
suas razdes para a impossibilidade de as mulheres se dedicarem a ciéncia, ele conclui que “ha
entdo um perigo nada pequeno, quando lhes sdo confiados a politica e certos ramos da ciéncia
(a Historia, por exemplo)”.*”” Podemos com isso dizer que Nietzsche defende uma historia
enquanto ciéncia? Ndo podemos afirmar isso, apesar de o filosofo alemdo, também como nos

mostrou Brobjer (se¢do 1.4), ser, de alguma maneira, tributario da histdria cientifica praticada

na Alemanha de sua época, através de figuras como Niebuhr e o proprio Ranke.

205 PBM, §186.
206 HH, §272.
207 Tdidem, §416.
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Na verdade, a partir de HH, a historia se torna para ele uma arma metodica contra uma
filosofia metafisica. Ele disse certa vez que “ndo € a vitoria da ciéncia que distingue o nosso
século XIX, mas a vitoria do método cientifico sobre a ciéncia”.”® Isto €, o que tem mais
valor para Nietzsche é a questdo da busca, efetivada pelo método cientifico, de sondagem da
realidade, que por sua vez nunca se esgota, ja que nao héa nela uma verdade escondida para ser
revelada. Em ultima instancia, ¢ a busca rigorosa, ¢ ndo propriamente os resultados finais e
conclusivos da ciéncia (algo pretensioso e dogmatico demais para um mundo em devir), o que
mais interessa a Nietzsche.

Para ele, o trabalho do historiador ndo passa nem pela questdo da prova, nem pela
questdo da origem. Segundo Foucault, se referindo a Nietzsche, “o genealogista necessita da
historia para conjurar a quimera da origem”.”” Assim, se colocar criticamente em relagdo as
origens ¢ afirmar e dar possibilidade a historia, ja que o genealogista busca entender a logica
das origens, isto ¢, busca entender as condi¢des de surgimento dos fendmenos humanos, dai a
necessidade da historia para tal.

Num artigo intitulado “Nietzsche, pensador da historia?”’, Céline Denat mostra que a
historia ndo é somente um objeto especifico de reflexdo pontual de Nietzsche, mas que ela faz
parte de seu projeto filosofico, assim como define o novo “método” da sua filosofia.*”
Fazendo eco a comentadora, acreditamos que a genealogia dos valores, das crencas e dos
conceitos faz parte de um “programa” do filésofo contra a existéncia metafisica dos mesmos.
Ha um estreitamento de significados na filosofia de Nietzsche, como bem observou Foucault
em seu texto citado, entre genealogia e historia. Nao ¢ diferente para Giacoia, que vai além e

diz que:

208 OP, vol. X1V, Fragmentos postumos, primavera de 1888, 15 [51].

209 FOUCAULT, Nietzsche, a genealogia e a historia, p. 19.

210 DENAT, Nietzsche, pensador da histéria? Do problema do “sentido historico” a exigéncia genealdgica, p.
137.
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para o Aufkldrer Nietzsche, o conhecimento historico-genealdgico constitui o
paradigma de cientificidade, de modo que o conhecimento efetivo de um
fenomeno em geral — de qualquer evento no mundo orgénico: um estilo
artistico, as formas de um culto, um conceito, o0 modo de ser de uma préatica
social, uma espécie, um individuo, um o6rgdo, uma fungdo — consiste na
reconstituicdo genealdgica dos momentos constitutivos do vir a ser que
determina a existéncia atual do referido fenomeno. (Filosofia da cultura e
escrita da historia, p. 36)."

Para além do entendimento de uma origem, deve-se buscar o entendimento historico de
como surgem as crengas em uma origem. Mais eficiente, por exemplo, que refutar a existéncia
de Deus ¢ demonstrar a trajetéria de como foi possivel a invencdo de tal existéncia: “A
refutagdo historica como refuta¢do definitiva. — Outrora buscava-se demonstrar que ndo
existe Deus — hoje mostra-se como pode surgir a crenca de que existe Deus e de que modo
essa crenga adquiriu peso e importancia™®'?. Para Marc Bloch, “a questdo, numa palavra, ja
ndo ¢ a de saber se Jesus foi crucificado e depois ressuscitou. O que se pretende compreender,

daqui em diante, ¢ como ha tantos homens que creem na Crucificagdo e na Ressurrei¢do”.?"

Bloch ja apontara para o erro, por parte do historiador, pela “obsessdo das origens”: “no
vocabulério corrente, as origens sdo um comec¢o que explica. Pior ainda: que basta para
explicar. Eis ai a ambigiiidade, o perigo”.*"*Assim, Bloch e Nietzsche, ainda que com
propdsitos e questdes diferentes, ddo o mesmo entendimento para o saber historico, isto ¢, se a
origem ndo explica, cabe a histéria explicar a génese da crenca na origem. Segundo um
bidgrafo de Nietzsche, “como nos portamos em relagdo as origens decidird se vamos agir

metafisica ou cientificamente”.?'> Nietzsche deposita na historia toda a for¢a e o valor que a

noc¢ao de materialidade da vida tem para ele:

211 A concepgdo de histéria de Nietzsche ligada ao método genealdgico sé surge na sua filosofia a partir de PBM
e se consolida com GM.

212 4.§95.

213 Introdugdo a historia, p. 33.

214 Introdugdo a historia, p. 31.

215 SAFRANSKI, Nietzsche: biografia de uma tragédia., p. 155.
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Felicidade do Historiador. — “Quando ouvimos os engenhosos metafisicos ¢
transmundanos falarem, sentimos, ¢ verdade, que somos os ‘pobres de
espirito’, mas também que nosso ¢ o reino celeste da mudanga, com outono e
primavera, inverno e verao, ¢ deles ¢ o mundo de tras, com suas cinzentas,
gélidas, infinitas névoas e sombras”. — Assim falou consigo um homem, num
passeio ao sol da manhd: um homem no qual ndo s6 o espirito se
transformou ao estudar a historia, mas também o coragdo, ¢ que, ao contrario
dos metafisicos, esta feliz em ndo abrigar em si, “uma alma imortal”, mas
muitas almas mortais [ OS, §17].2'¢

Ao recusar a fala altiva e escura da metafisica, Nietzsche se volta com entusiasmo para o
brilho do devir historico. Ele chega a falar em “golpes de martelo da cognigdo histérica”, em
um dos seus ultimos escritos.?'” Para Luc Ferry e Alain Renaut, “o historicismo nietzscheano-
heideggeriano concebe também as categorias como intrinsecamente ligadas ao tempo, como

historicas ou, se preferirmos, como ‘historiais’*'®

, ainda que tal historicismo se recuse,
segundo os mesmos autores, a entender tal historicidade como um desenvolvimento continuo
e causal. De fato, Nietzsche costuma pensar todas as categorias inseridas no tempo, até
mesmo a arte, “pois a musica ndo € uma linguagem universal, supratemporal, como
frequentemente se diz em sua homenagem, mas corresponde exatamente a uma medida de
sensibilidade, calor e tempo, que uma cultura bem determinada, delimitada no tempo e no
espago, traz em si como lei interior”.?" Paul Veyne chega a associar o nome de Nietzsche ao
nascimento das ciéncias humanas, fazendo eco ao “historicismo nietzscheano” demarcado por
Ferry acima:

O estatuto da fisica ndo é o da astrologia e, em dado momento, a alquimia
virou quimica, e a astrologia, astronomia. Por volta de 1800, a medicina
comecgou a se tornar séria, quando antes ndo passava de uma série de crengas
estarrecedoras. A mesma coisa aconteceu com as ciéncias humanas por volta
de 1860. Esse momento corresponde a contestacao radical do cristianismo. A
partir desse corte, descobrimos que tudo ¢ historico, e é a partir dai que as
ciéncias humanas se desenvolvem, libertando-se de todos os preconceitos de
nossos antepassados. Essa mudanca é marcada pelo filésofo Friedrich

216 Segundo Duncan Large, Mazzino Montinari assegura que a passagem acima foi inspirada em Burckhardt
(LARGE, “Nosso Maior Mestre”: Nietzsche, Burckhardt e o conceito de cultura, p.8).

217 Cf. Ecce Homo, 'Humano, demasiado humano', §6.

218 FERRY ; RENAUT, Pensamento 68, p.33.

2908, §171.
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Nietzsche. Ele foi o primeiro a mostrar que as nog¢des ditas eternas tinham,
na verdade, uma historia (VEYNE. Entrevista concedida a Martine
Fournier).

Todavia, a relacdo de Nietzsche com a histdria tem uma dupla face. Ele nunca deixou de
criticar as nog¢des de verdade e objetividade almejadas pelos historiadores de seu tempo.*
Frangois Dosse tem razdo ao dizer que “Nietzsche ataca a objetividade historiografica que
participa de um discurso teleoldgico”.”*' Mas ndo entendemos tal obje¢do nietzschiana como
uma objecdo a historia propriamente. O filésofo condena afirmativas tais como as de Leopold
von Ranke, para quem as agdes humanas e seus efeitos estdo submetidos a um movimento
silencioso, a uma marcha das coisas.” Porém, como também ja exposto com Brieb na se¢do
1.4, isso ndo nos autorizaria a colocar Nietzsche em rota de colisdo com Ranke, ja que o
filésofo reconhecia profundamente a importancia do método histdérico da histdria cientifica
alema do XIX.

Ainda assim, atacar a objetividade e a cientificidade da historia ndo impede Nietzsche
de ter algum paralelismo de ideias e de fazer elogios a Auguste Comte, a quem ele chamou de
“livre-pensador” ¢ de um “integro francés” que domou as ciéncias.”” Comte associa a
evolucdo da sociedade a evolug@o do proprio homem enquanto individuo, dizendo assim que
fomos teologicos na infincia, metafisicos na juventude e fisicos na vida adulta.”**
Impressionante notar que Nietzsche pega exatamente essa ideia ao falar das fases da cultura
espiritual nos individuos, que “entram na cultura como criangas movidas pela religido”,

passam depois pela metafisica e pela arte, até atingirem a fase adulta da ciéncia.”®

Este Nietzsche influenciado pelas ideias positivistas ¢ identificdvel pela critica

220 Co. Ext. 11, §6.

221 DOSSE, A histéria a prova do tempo: da histéria em migalhas ao resgate do sentido, p. 188.
222 Co. Ext. II §6.

223 4, §132 e §542 respectivamente.

224 Curso de filosofia positiva, Primeira Ligao.

225 [H, §272.
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especializada. Para Clademir Araldi, “em nosso entendimento, a compreensdo do homem
cientifico como resultado de um processo de desenvolvimento da histéria humana - tal como
aparece em Humano [demasiado humano] e em Aurora — possui implicagdes positivistas (no
sentido proprio com que Nietzsche compreendeu o positivismo do século XIX)”.*** Da mesma
maneira, para Scarlett Marton, Nietzsche, nesse periodo, tem uma concepgao positivista de
ciéncia.”?’ Assim também ¢é para Oswaldo Giacoia®®.

Por tudo que vimos até aqui, podemos dizer que a historia para Nietzsche, ainda que nao
seja um saber cientifico no sentido estrito do termo, tem um espago importante no campo do
conhecimento, porque € ela que permite entender o surgimento de todo e qualquer fendomeno,
e também porque ¢ em nome de um conhecimento histérico que ele pretende ndo s6 dar um
lastro cientifico a sua filosofia para superar a metafisica, como também consertar a concepgao
historica da Ilustragdao. Superagdo e conserto necessarios para poder levar adiante a bandeira
do Iluminismo. Na sequéncia, continuaremos a desenvolver a relagdo de Nietzsche com a

historia, mais especificamente com o que ele entende por monumentalidade e grandeza.

226 ARALDI, Niilismo, criag¢do, aniquilamento. Nietzsche e a filosofia dos extremos, p. 229.
227 MARTON, Nietzsche: das for¢as césmicas aos valores humanos, p. 207.
228 GIACOIA, Filosofia da cultura e escrita da historia, p. 38.
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2.4 A cadeia da histéria monumental dos grandes homens e o Iluminismo

Nietzsche, como estudioso do passado, mantém uma rela¢do diferente com ele se
comparado com os historiadores do seu tempo, que entendiam seu oficio como cientifico.
Enquanto estes veem a histéria do ponto de vista do puro conhecimento, o alemdo procura
retirar do passado experiéncias, restabelecendo o carater exemplar do acontecimento histdrico
e o valor dele como modelo.”” Estas duas maneiras de entender e fazer historia nos parece
remeter para a cldssica diferenca entre a historia magistra vitae e a historia cientifica. Quando

Nietzsche fala da histéria monumental®*’

, ele recupera de alguma maneira a ideia do exemplo
das experiéncias pretéritas, tidas como modelar para o presente. Mas isso ndo se dé a titulo de
uma exaltacdo pura e simples do passado, porque este deve servir de modelo para que o
homem do presente possa, sim, agir, criar e fazer surgir o novo, numa perspectiva de buscar
no passado “a inspiracdo para imitar e fazer melhor”: ¢ essa a utilidade que a histéria tem para
a vida segundo Nietzsche.

E digno de nota o que Sergio Paulo Rouanet diz sobre o carater pratico que a historia
também tinha tanto para os homens do Renascimento quanto para os da Ilustra¢do: “como na
Renascenga, o culto pela Antiguidade tinha fins praticos: era o presente que estava em jogo.
Nos dois casos, o passado era convocado para participar de conflitos contemporaneos. O culto

do passado pelo passado era visto como frivolo”.”' Ele completa a ideia dizendo que a

ostentagdo para uma erudi¢do estéril ndo era aceita nem por Erasmo nem pelos

229 CAVALCANTI, A. H. Nietzsche, a memoria e a historia: reflexdes sobre a Segunda Consideragdo
Extemporanea, p. 83.

230 Em sua Co. Ext. I, Nietzsche classifica trés modos de fazer e conceber a historia: a monumental, a antiquéria
¢ a critica. Sabe-se que para ele ha igualmente utilidades e desvantagens nessas trés formas, e elas sdo medidas a
partir da promogdo ou do enfraquecimento da vida, que o filésofo entende como poténcia criadora. As trés
formas, ¢ importante destacar, ora promovem, ora enfraquecem a vida. Ele se apropria em parte das trés formas
no que elas oferecem de promocdo e utilidade para a vida. Abordaremos a historia antiquaria e a historia critica
mais adiante nessa mesma se¢do. Para um exame mais aprofundado sobre esses trés modelos de se pensar a
histéria (e como cada um deles pode ser prejudicial ou benéfico a vida), assim como o papel que a memoria e o
esquecimento desempenham neles e no conhecimento histérico de uma maneira geral na Co. Ext. II, Cf.
JULIAO, Reflexdes filoséficas sobre a historia: Agostinho, Hegel e Nietzsche, pp. 163-175).

21 ROUANET, 4s razoes do Iluminismo, p. 282.
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enciclopedistas.”? O carater exemplar que os acontecimentos historicos tém para Nietzsche,
como modelo para a agdo e criagdo no tempo presente, como alguma coisa que tem fins
praticos, assim como sua rejeicdo a ideia da historia como puro conhecimento ou como
conhecimento contemplativo, ambas estdo proximas do carater pratico da historia para os
homens da Renascencga e da Ilustragcdo delineados por Rouanet. Nos trabalhamos a relagdo de
Nietzsche com o Renascimento conjuntamente com a Ilustragdo na se¢do 3.2. Por ora, em
relacdo a histdéria exemplar, nos concentramos somente no filésofo alemao.

Mas antes de prosseguirmos, ¢ necessario nos atentar para o que Nietzsche entende por
grandes homens na historia.”* Podemos fazer uma associagdo direta de ideias entre grandes
homens, histéria monumental e acdo no mundo. A no¢ao de grandes homens de Nietzsche ¢

tributaria de Burckhardt, que também traz esse entendimento dos grandes homens como

homens de acdo. Dissertando sobre as caracteristicas desses homens, o historiador diz que

a pura contemplagdo ¢ de todo incompativel com tal temperamento, o qual
vive do seu desejo férreo de dominar a situacdo e de sua gigantesca forca de
vontade, que exerce um poder coercitivo realmente magico sobre os demais,
atraindo para sua Orbita todos os elementos de for¢a e de dominio. Nao se
deixando confundir nem pelos imensos horizontes que se abrem ante seus
olhos nem pela memoria, ele maneja os elementos de poder, coordenando-os
entre si e subordinando-os a um principio diretor, como se dispusesse deles
desde a infancia. (BURCKHARDT, Reflexées sobre a Historia, p. 238).

Essa linguagem adotada pelo velho professor da Universidade da Basileia (“dominio”,

“forca”, “poder”) parece ter exercido um fascinio em Nietzsche, jovem professor da mesma

22 Ibidem, p. 282.

233 A nogdo de grandes homens como homens de excec¢do, como aqueles que exercem uma agéo decisiva na
historia, era muito influente entre varios intelectuais do século XIX, perdendo forca ao longo do século XX; na
historiografia, de forma substancial, a partir da Escola dos Annales. Pode-se acompanhar a vigéncia dessa ideia,
ainda que trabalhada de formas diferentes, em Schopenhauer, Burckhardt e Thomas Carlyle, por exemplo.
Embora a relagdo de Nietzsche com o historiador escocés seja permeada de elogios e muitas criticas, a nogao de
grandes homens de Carlyle teve alguma influéncia sobre ele, talvez secundaria, se comparada a que o historiador
suico exerceu. E digno de nota a confluéncia ideologica entre Nietzsche e Carlyle: ambos defensores da
escraviddo, antidemocraticos e politicamente ultraconservadores, ideias que, segundo Losurdo, sustentam o
entendimento que ambos possuem sobre os homens de excecdo, essas grandes personalidades que se diferem e se
destacam com superioridade das massas formadas por homens comuns e rasos. Cf. LOSURDO, Nietzsche: o
rebelde aristocratico, pp. 102-03.

99



Universidade. Por mais que haja raras referéncias explicitas em sua extensa obra (mas com
uma movimentagdo maior de cartas), Burckhardt foi quem mais influenciou o filésofo do
ponto de vista historiografico. Permanecendo um pouco mais no entendimento dessa
influéncia, sabe-se que o filésofo alemdo assistiu entusiasticamente nessa Universidade as
conferéncias do suigo, a quem se referiu como o maior de todos os mestres € com quem
também manteve uma relacdo de amizade durante toda a vida Iucida. Consideremos que uma
das tultimas cartas escritas por Nietzsche, mas assinada por Dionisio, foi enviada para

Burckhardt, datada de janeiro de 1889 em Turim:

Ao meu venerado Jakob Burckhardt.

Essa foi a pequena piada por conta da qual eu tolero o meu fastio ao ter
criado um mundo. Agora o senhor é — tu és — o maior entre 0s nossos
maiores mestres; pois eu, junto com Ariadne, tenho apenas que ser o
equilibrio dourado de todas as coisas, em todo lugar temos tais seres que
estdo acima de nos...

Dionysos (NIETZSCHE, KSB VIII, p. 574 apud LARGE, LARGE, “Nosso
Maior Mestre”: Nietzsche, Burckhardt e o conceito de cultura, p. 4).

A despeito das diferentes interpretagdes que essa carta suscita entre os comentadores de
Nietzsche, e uma das mais influentes ¢ aquela que aposta na perda de lucidez por parte do
alemao nesse momento, Duncan Large prefere descartar essa ultima op¢ao quando se pde a

analisar a carta. Ele defende a seguinte ideia:

Enquanto Deus (Dioniso), Nietzsche esta entretido com o Seu
reconhecimento de que Deus, Ele mesmo, precisa ser ensinado por uma de
Suas proprias criagdes — pelo “meu” Jacob Burckhardt. Diferentemente do
Deus judaico-cristdo, Nietzsche-Dioniso ndo criou o mundo para poder
exigir seu louvor em troca; Deus cria o mundo para que este possa ensina-lo
(...). (LARGE, op. cit., pp. 5-6).

Ainda que reconhecendo a relatividade e dificuldade do conceito de grandeza, ao ponto

de dizer que “a verdadeira grandeza constitui um mistério”**, Burckhardt diz que “a grandeza

234 BURCKHARDT, op. cit., p. 214.
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¢ tudo aquilo que ndés niao somos”, apontando assim para a ideia de que criamos e
estabelecemos o que ¢ grande para justificar uma falta, uma caréncia em ndés mesmos. Em

uma de suas definigdes do que seria a grandeza no homem, ele diz

que ¢ a soma global da personalidade de um individuo que consideramos
grande que continua a exercer sua influéncia magica sobre nos, através dos
séculos e dos povos, independentemente dos meros depoimentos escritos que
tenhamos, que nos atestem a sua grandeza. Ao afirmarmos que a grandeza ¢
algo Unico e insubstituivel ndo a explicamos com isso, mas meramente
criamos uma perifrase: um grande homem ¢é aquele sem o qual o mundo nos
pareceria incompleto, porque determinadas grandes ag¢des s6 podiam ser
concretizadas por ele, em sua propria época e ambiente, sendo inconcebiveis
sem ele. O grande homem estd fundamentalmente ligado ao grande fluxo
central das causas e efeitos. Hd um provérbio que diz: “Nenhum ser humano
¢ indispensavel”, mas justamente os poucos que o sdo sdo grandes homens.
(...). S6 ¢é unico e insubstituivel o homem que dispuser de forgas intelectuais
e morais extraordindrias, cuja atividade se reflete sobre uma coletividade,
isto €: sobre povos e culturas inteiros ou até mesmo sobre toda a humanidade
(BURCKHARDT, Op. cit., pp. 214-15).

Retornando ao que abordamos no inicio da secdo, muito embora a histéoria monumental
possa trazer desvantagem para a vida, Nietzsche também a concebe como vantajosa, ela ¢ util
a vida para o homem que aspira criar algo novo sob o signo da grandeza e do exemplo na
historia. Ele precisa de modelos e mestres do passado que lhe dé coragem e seguranca para
criar o grandioso no seu tempo, porque a grandeza que um dia ja se fez e foi possivel uma

vez, pode, por isso mesmo, se fazer e ser possivel outra vez. Os grandes homens do passado,

sempre homens raros, lhe dao a for¢a, a confianga, o esteio para o caminhar na grandeza.

Pois o seu lema é: aquilo que uma vez conseguiu expandir e preencher mais
belamente o conceito ‘homem’, também precisa estar sempre presente para
possibilitar isso. Que os grandes momentos na luta dos individuos formem
uma corrente, que como uma cadeia de montanhas liguem a espécie humana
através dos milénios, que, para mim, o fato de o apice de um momento ja ha
muito passado ainda esteja vivo, claro e grandioso — este ¢ o pensamento
fundamental da crenga em uma humanidade, pensamento que se expressa
pela exigéncia de uma historia monumental. Mas justamente nesta exigéncia
de que o grande deve ser eterno inflama-se a luta mais terrivel. Pois todo o
resto que vive grita “ndo”! (NIETZSCHE, Co. Ext. 11, §2, p.19).
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Mais adiante, nesse mesmo texto, Nietzsche vai repudiar tanto as massas (que sdo esse
“todo o resto que vive” — ¢ com essas que a luta ¢ travada) em nome dos individuos (dos
grandes homens) quanto o principio do processo histérico em nome de uma descontinuidade.
Ele ndo acredita na historiografia de seu tempo, em que as ideias de processo e progresso
historicos caminhavam juntas, onde o progresso seria fruto do proprio processo do tempo, que
por sua vez ¢ continuo, linear. Nessa historiografia majoritaria do XIX, as épocas se
encadeiam através dos grandes acontecimentos, dos grandes feitos militares e politicos.
Nietzsche mantém dessa historiografia a nocdo de encadeamento. Mas este ndo ¢ perpetrado
por homens ordinarios, tidos como grandiosos no seu tempo por suas facanhas e glérias no
palco do mundo. Ele ¢ feito por homens raros, superiores, que se ligam e travam um dialogo
espiritual supra-histérico®’, posto que ndo ddo continuidade a nenhum processo. E como se
esses grandes homens “saissem” da historia e estabelecessem um didlogo sincronico entre
eles. Dentro dessa logica, um grande homem no presente ignora e atravessa épocas para se
comunicar e dividir soliddes com outros raros grandes homens: ele “olha para tras e

interrompe o curso até sua meta”.

Ainda vird o tempo em que se abdicara sabiamente de todas as construgdes
do processo do mundo ou mesmo da histéria da humanidade, um tempo em
que ndo se considerara mais de modo algum as massas, mas, novamente, 0s
individuos que estabelecem uma espécie de ponte sobre a corrente desértica
do vir a ser. Os individuos ndo ddo continuidade, por exemplo, a um
processo, mas vivem, simultaneamente, fora do tempo; gracas a historia que
permite uma tal atuacdo conjunta, eles vivem como a republica do génio da
qual Schopenhauer falou certa vez; um gigante conclama o outro através de

235 Na sua Co. Ext. II, Nietzsche promove uma diferenciagio entre histdrico, ahistorico e supra-histérico. Ainda
que reconhecendo a utilidade do conhecimento historico para o individuo e para a cultura, o excesso desse
conhecimento (marca do seu proprio tempo, segundo o alemdo) é desvantajoso tanto no individuo quanto na
cultura, porque é impeditivo do apetite criativo. Dai a importancia do ahistorico para Nietzsche, que o entende
como a capacidade humana de esquecer, fundamental para a acdo e a criagdo para o novo. Sobre o supra-
histérico, vamos desenvolvé-lo no corpo da segdo. Para Anthony Jensen, a nog¢do de supra-histérico em
Nietzsche aponta ndo s6 para um equilibrio entre o historico e o ahistorico, mas também exerce um papel de
“ajuste formal” com a outra trinca que aparece no texto em questao (a histéria monumental, antiquéria e critica).
Segundo o comentador, esse termo cumpre entdo mais uma fungdo de propor¢do do que uma colocagdo
propriamente filosofica. Para ele, essa ideia ¢ reforgada devido ao abandono do termo por parte do filésofo
alem@o. Cf. JENSEN, 4n Interpretation of Nietzsche's On the Uses and Disadvantage of History for Life, cap. 2).
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intervalos desérticos entre os tempos, e, imperturbado pela algazarra de
pérfidos andes que se arrastam aos seus pés, prossegue o elevado dialogo
espiritual. A tarefa da historia ¢ a de ser a mediadora entre eles e assim dar
incessantemente lugar a geracdo do grande homem e lhe emprestar forgas.
Nao, a meta da humanidade ndo pode residir no fim, mas apenas em seus
mais elevados exemplares (NIETZSCHE, Co. Ext. 11, §9).%°

Como comentado na se¢do 2.2, Nietzsche fala do “homem historico”, que acredita que o
sentido da existéncia estd no decorrer de um processo. Que tipo de homem faria um
contraponto a ele? O “homem supra-historico, que ndo v€ a cura no processo € para o qual o
mundo em cada instante singular estd pronto e acabado””’ Uma visdo de mundo supra-
histdrica interpreta a histéria ndo do ponto de vista do processo, mas do valor: comparando e
diferenciando acontecimentos ao longo do tempo, destaca-se tipos impereciveis (obras, feitos,
criacdes). Tipos que, por sua forga, singularidade e grandiosidade, se elevam sobre o continuo
do tempo, tornando-se um simbolo, um modelo, um exemplo para novas obras, feitos e
criagdes no presente e nas futuras geragdes; dai, portanto, sua eternidade. E aqui que essa
visao de mundo supra-histérica se encontra com a historia monumental, que ¢ regida pela
grandeza e pelo exemplo na historia, tdo grandes e tdo exemplares, que se elevam sobre a

linha de continuidade do tempo.**

Enquanto o homem vulgar assume o espago de tempo da existéncia de
maneira tdo acabrunhada, séria e avida, aqueles homens [o0s grandes homens]
sabiam, em seu caminho para a imortalidade e para a histéria monumental,
trazer para a existéncia um riso olimpico ou a0 menos um escarnio sublime;
frequentemente eles entraram com ironia em seus timulos — pois o que havia
neles a enterrar! (...) Mas uma coisa ira viver, o monograma de sua esséncia
mais intima, uma obra, um feito, uma rara iluminacdo, uma criac¢do: ela
vivera porque a posteridade ndo pode prescindir dela. Nesta forma mais

236 Sabe-se que nesse periodo de producdo do filosofo alemdo, a nogdo de grande homem e de génio se
identifica. Ndo ¢ diferente para Burckhardt, que, assim como Nietzsche, também sofreu fortemente a influéncia
de Schopenhauer na sua obra. Segundo Charles Andler, “o génio, para Burckhardt, ¢ uma vontade concentrada,
enorme, segura, cuja fascinacdo magica arrasta a multiddo dos homens, pelo bem ou pelo mal, em uma
admiragdo sem resisténcia. O Nietzsche cético de Humano, demasiado humano tentard aprofundar o mistério
dessa acdo magica”. (ANDLER, Nietzsche: vida e pensamento, p. 224). Sobre esta ultima afirmacdo de Andler,
em relagd@o ao génio no Nietzsche de HH, Cf. segdo 3.4.

ZTNIETZSCHE, Co. Ext. I1, §1, p. 15.

238 CAVALCANT], Op. cit., pp. 96-99.
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transfigurada, a fama ¢é algo mais do que a parte mais deliciosa de nosso
amor-proprio, tal como Schopenhauer a denominou, ela ¢ crenga no
companheirismo e na continuidade do que ha de grandioso em todos os
tempos, ela € um protesto contra a mudanga das geragdes e a perecibilidade.
(NIETZSCHE, Co. Ext. 11, §2, p. 20)

De um ponto de vista supra-historico, “o passado € o presente sdo um € o mesmo”, €
isso se da pela “ponte valorativa” que este ponto de vista estabelece entre as épocas, unindo-
as através desses tipos impereciveis, que se destacam em meio a0 comum, as pessoas comuns,
as massas, as resignagdes, aos habitos adquiridos e as repetigdes que configuram na maior
parte das vezes a acdo humana na historia. Portanto, passado e presente sdo um € o mesmo
pela “onipresenca de tipos impereciveis”, pelo “valor igualmente imperecivel e eternamente
igual em sua significacdo”.** O historiador monumental, assim, deve ligar esses tipos
impereciveis, marca dos grandes homens, que sdo pontos de iluminagdao descontinuos na
historia.

Parece que Nietzsche toma para si a tarefa de um historiador monumental. Ele fala em
“corrente”, em “cadeia”, em “ponte” quando fala do didlogo que esses grandes homens
estabelecem entre si. Consoantemente, ao explicar o legado dos pensadores judeus na
preservacao do Iluminismo, na preservacdo de uma maneira racional € ndo mitica de
compreender o mundo, Nietzsche diz que isso permitiu, como vimos na sec¢ao 2.1, que “o anel
da cultura que hoje nos liga as luzes da Antiguidade greco-romana nao [fosse] rompido”,
permitindo assim uma continuidade das Luzes na historia. Ele fala em anel porque quer
apontar para a no¢do de uma fidelidade de ideais, de uma familia intelectual, ou de um
compromisso intelectual entre homens que se identificam na grandeza e mantém um elevado

dialogo espiritual dentro de uma perspectiva monumental. Quando Nietzsche se filia ao

Iluminismo, se associando a bandeira das Luzes com Petrarca, Erasmo e Voltaire, com o

29 NIETZSCHE, Co. Ext. I1, §1, p. 15.
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objetivo de leva-la adiante, estd subjacente aqui também a ideia de corrente, de cadeia, de
grandes homens, de tipos impereciveis, de monumentalidade e de eternidade.

Se numa visdo de mundo supra-histérica a histéria € interpretada sob o viés do valor,
onde se destaca esses tipos indestrutiveis de grandeza que se elevam sobre a historia,
tornando-se um modelo, um exemplo; se isso vai ao encontro da histéoria monumental, que
liga esses tipos indestrutiveis, marca dos grandes homens — quando Nietzsche se filia ao
Iluminismo, ele traz consigo tanto uma visdo supra-histérica quanto o seu entendimento de
uma histéria monumental, como se em HH, ele continuasse a dialogar, mas sem fazer
qualquer referéncia, com a sua Co. Ext. II, texto produzido na sua chamada primeira fase.

Esse didlogo entre HH e Co. Ext. II, perpassado pelas ideias que Nietzsche levanta ao
falar de [luminismo, também pode ser visualizado quando ele aborda as outras duas maneiras
de se perceber a historia. A histéria antiquaria, apesar de todas as suas desvantagens, ¢ util a
vida para o homem que, calcado no valor da tradicdo e da dignidade do obsoleto, quer
preservar, em que sua vida e ele mesmo s6 ganham sentido através da nocdo de pertencimento
a um passado.

Assim, a histéria pertence em segundo lugar ao que preserva e venera,
aquele que olha para tras com fidelidade e amor para o lugar de onde veio e
onde se criou; por intermédio dessa piedade, ele como que paga pouco a
pouco, agradecido por sua existéncia. (...) A histéria de sua cidade
transforma-se, para ele, na historia de si mesmo; ele compreende os muros,
seu portdo elevado, suas regras e regulamentos, as festas populares como um
diario ilustrado de sua juventude e reencontra a si mesmo em tudo isso, sua
forca, sua aplicag@o, seu prazer, seu juizo, sua tolice e seus vicios. (...) O
contentamento da arvore com suas raizes, a felicidade de ndo se saber
totalmente arbitrario e casual, mas de crescer a partir de um passado como a
sua heranga, o seu florescimento e fruto (...). (NIETZSCHE, Co. Ext. 11, §3,
p- 27).

Assim, j& no texto de 1874, Nietzsche manifesta a ideia (a importancia da tradi¢do) que
embasara mais tarde sua critica ao movimento Ilustrado, quando este ndo reconhece essa

importancia, conforme exposto na se¢do 2.2. A histdrica critica, por sua vez, embora também
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seja desvantajosa a vida, ela ¢é util para o homem que quer se libertar de um passado violento e
injusto. Ele julga e condena o passado justamente por nele reinar sendo os erros e os
preconceitos, e isso para que uma nova vida floresca. Nao seria essa a histdria praticada pelo
Iluminismo do século XVIII? Segundo Hayden White, parte do respeito que Nietzsche nutria
pelo Iluminismo vem da boa vontade deste movimento em praticar a historia critica.**

Mas Nietzsche diz também que homens e €épocas que praticam a historia critica sao
perigosos, porque, querendo aniquilar o passado, raizes profundas sdo cortadas. Mas “porque
somos o resultado de geracdes anteriores, também somos o resultado de suas aberragoes,
paixdes e erros, mesmo de seus crimes; ndo ¢é possivel se libertar totalmente desta cadeia”.*"!
Nietzsche ja parece trabalhar também aqui na Co. Extz. II com a ideia daquilo que estamos
chamando aqui na Tese de recuo compreensivo aos erros e fantasias na historia, e ¢ com base
nesse recuo, como também apresentamos na sec¢ao 2.2, que ele corrigi a concepgao historica
da Ilustracdo para levar a bandeira do Iluminismo adiante.

Por fim, no §261 de HH, Nietzsche fala dos “tiranos do espirito” no mundo grego, que
seriam aqueles filosofos que, numa fé em si mesmos, tinham a crenga de possuirem a verdade
absoluta, e com ela tornaram-se violentos tiranos, derrubando adversarios e precursores. Mas

ao dizer que esse periodo dos tiranos do espirito passou, Nietzsche da a entender que ele

sofreu, em algum nivel, uma transmutag@o para o mundo da cultura:

Nas esferas da cultura superior sempre havera um predominio, sem duvida —
mas esse predominio estd, de ora em diante, nas maos dos oligarcas do
espirito. Apesar da separagdo espacial e politica, eles formam uma sociedade
coesa, cujos membros se conhecem e se reconhecem, seja qual for a
avaliacdo favoravel ou desfavoravel disseminada pela opinido publica, e
pelos julgamentos de jornalistas e folhetinistas influentes na massa. A
superioridade espiritual, que antes separava e hostilizava, agora costuma
unir: como poderiam os individuos se afirmar e prosseguir em seu trajeto,
contra todas as correntes, se, a0 ver aqui ¢ ali seus iguais, vivendo nas
mesmas condi¢des, ndo lhes agarrassem as maos, na luta contra o carater

240 WHITE, Trdpicos do discurso: ensaio sobre a critica da cultura, p. 153.
24 NIETZSCHE, Co. Ext. II §3, p. 30-31.
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oclocratico [governo das massas] da semi-inteligéncia e da semicultura e as
eventuais tentativas de erguer uma tirania com a manipulacdo das massas?
Os oligarcas s3o necessarios uns aos outros, tém um no outro sua maior
alegria, conhecem seus emblemas — mas apesar disso cada um deles ¢ livre,
combate e vence no seu posto, e prefere sucumbir a sujeitar-se.
(NIETZSCHE, HH, §261)

A autocracia da tirania do espirito dé lugar a oligarquia do espirito, isto €, a um pequeno
grupo, a uma familia espiritual. Se antes, com os tiranos do espirito, a superioridade espiritual
separava, com os oligarcas do espirito essa superioridade agora une, numa elitista e altiva
unido cultural contra a hegemonia das massas. Nietzsche também recupera aqui em HH o que
ele disse na Co. Ext. II sobre o didlogo espiritual dos grandes homens, dos gigantes que se
conclamam e que se reconhecem na grandeza. Vamos ver no proximo capitulo que esses
grandes homens sdo acompanhados de grandes épocas, que formam uma corrente historica do

Iluminismo.

107



CAPITULO III: O CAMINHO HISTORICO DAS LUZES

No capitulo anterior, vimos as especificidades da filiagdo de Nietzsche ao Iluminismo.
Neste capitulo, abordamos alguns momentos histéricos que o filosofo alemdo julga
luminosos, momentos estes que nao foram tratados por ele de forma isolada. Nietzsche fala
em “elo”, em “cadeia”, em “corrente” para ilustrar a ideia de uma ligagdo espiritual entre
grandes épocas e grandes homens na historia. Ele se filia ao I[luminismo com essa concepgao
de fundo. Existe um lastro de grandeza nessa corrente historica do Iluminismo, segundo
Nietzsche. Essa grandeza passa por uma postura filosofica que traduz uma ideia de dominio
de si como dominio das paixdes.

Na sec¢do 3.1, apresentamos como Nietzsche trata a questdo dessa autocoac¢ao imposta
ou, como ele diz, desse “constrangimento do estilo” e “espiritualiza¢do da paixdo”, que, para
ele, aparece pela primeira vez na histéria na Grécia Pré-socratica, a ponto de designar este
momento como “o primeiro acontecimento cultural da historia”. Ao destacar tal feito, o
filosofo alemdo se contrapde a Grécia pos-socratica. Socrates € um “divisor de aguas” porque
com ele apareceu a nogao, depois seguida pelo cristianismo, de se extirpar as paixdes atraves
da razdo, que, segundo Nietzsche, ¢ fruto justamente de um ndo dominio de si. No entanto, o
filosofo também assume a importancia da Grécia de Socrates, pois reconhece o valor tanto
dele quanto de Platao e Aristoteles, e € nesse contexto que ele valoriza os métodos cientificos
nao s6 da Antiguidade grega, mas da Antiguidade greco-romana.

Nietzsche pensa o Renascimento italiano como herdeiro da Antiguidade e Petrarca
como o elo entre 0 mundo antigo € o mundo moderno. Nao por acaso, ele coloca o poeta
renascentista ao lado de Erasmo e Voltaire na bandeira do Iluminismo que ele almeja levar
adiante, promovendo uma continuidade entre Renascimento/Humanismo e Ilustracao.

Seguindo o estudo feito por Guillaume M¢étayer, existe uma logica do porqué desses trés
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nomes escolhidos pelo alemao. Tratamos dessas questdes na se¢do 3.2. Mas aqui, ao lado da
chave de um Iluminismo como dominio das paixdes entram outras duas: a de um humanista
em luta contra o obscurantismo e o dogmatismo e a de um espirito livre.

A Franga ¢ a grande matriz cultural e “escola do gosto” para Nietzsche a partir de HH.
Essa ideia ganha for¢a quando ele entende os pensadores e artistas da Franca do século XVII
como os verdadeiros herdeiros do mundo grego, em alguns momentos até o superando. Na
secdo 3.3, discorremos sobre o significado maior da sociedade de corte da época de Luis XIV
para o alemdo. Aquela “escola do gosto” passa exatamente pelo dominio de si, pela
autogoagdo imposta (na arte € no homem em torno de si mesmo) que Nietzsche enxerga na
sociedade cortesa da Franga do XVII.

O lugar que Nietzsche confere a Voltaire em torno dessa autocoagdo, desse
constrangimento do estilo ¢ a de o ultimo grande homem de uma longa tradig¢do. Ele ndo s6 o
coloca como o maior herdeiro e consumador da Franca do século XVII, mas também como o
ultimo portador da melhor escola formadora dos poetas gregos, que por sua vez ¢ talhada
justamente nessa ideia da autocoacdo, que ¢, sem duvida, o maior modelo de arte para
Nietzsche. O “dancar acorrentado” de Voltaire é a imagem definidora da grande arte para o
filosofo alemdo, que parece ver no francés o que melhor existia no Iluminismo do século
XVIII. A proximidade intelectual entre os dois ndo se d4 somente em torno da arte, mas
também pelo que entendem por civilizacdo e razdo. E o que desenvolvemos na tltima segdo

desta Tese.
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3.1 A “espiritualizacio das paixdes” na Grécia Pré-Socratica

Segundo Sergio Paulo Rouanet, “a critica da modernidade assume em Nietzsche a forma
de uma Vernunfkritik [critica da razdo] devastadora”.*** Para ele, que apresenta Nietzsche via
Habermas, os irracionalistas defendem que ha, em detrimento da razdo, canais superiores para
o saber, como por exemplo a arte, concluindo que “o prototipo dessa atitude estd em
Nietzsche. Ele realiza uma critica total da razdo”** O problema delimitado por Rouanet (a
antinomia entre a razao e os instintos em Nietzsche) ¢ ilustrativo do lugar epistémico que a
filosofia de Nietzsche ocupa nas ciéncias humanas em geral. O fildsofo é majoritariamente
compreendido como aquele que, no embate entre razao e paixao, fala em nome da reabilitacao
da segunda em detrimento da primeira. Porém, como ja dissemos, Nietzsche fornece varios
exemplos para o questionamento dessa compreensao por pares opostos, algo que contradiz o
que o proprio filésofo sempre confrontou, que € o pensamento dicotdmico.

Para Nietzsche, os gregos “permanecem o primeiro acontecimento cultural da histéria”,
porque foi com eles que pela primeira vez se moldou uma guerra inteligente em relagdo as
paixdes: em vez de extirpa-las ou dar livre curso as mesmas, os gregos as enquadram ¢ as
disciplinam, o que ele chamou de “espiritualizagdo” ou, em outros momentos, COMoO vamos
ver, de autocoagdo. A questdo da disciplina é fundamental em Nietzsche. Para ele, hd uma
diferenga entre sujei¢do e disciplina, j& que esta ultima promove autonomia e liberdade
(abordaremos essa questdo, no campo da arte, na se¢cdo 3.3). O filésofo faz questdo de
distinguir o que ele entende por disciplina daquela exercida pelos ascetismos, especialmente o
da Igreja, que “combate a paixdo com a extirpacdo em todo sentido: sua 'cura' € o

castracionismo. (...) Em todas as épocas, ao disciplinar, ela pds a énfase na erradicagido”.**

242 ROUANET, 4s razoes do [luminismo, p. 241.
243 Idem. Razdo e Paixdo, p. 454.
24 CLV, §1.
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Para Nietzsche, a disciplina ou espiritualizacdo dos instintos ¢ marca de grandeza e
Iluminagdo. E o que vamos ver nessa se¢o.

Como vimos na se¢do 2.1, para o filosofo alemao, justamente por ndo ser senhor dos
seus instintos, Socrates cria uma instancia de dominio para enfraquecé-los. Nietzsche diz que
“em toda parte os instintos estavam em anarquia”, que ‘“ninguém mais era senhor de si” e
“que os instintos se voltavam uns contra os outros”.** Para Nietzsche, senhor de si é aquele
que ndo da espago para a anarquia dos instintos. Sdcrates ¢ condenado pelo modo como lida
com eles, e ndo pela sua tentativa de moderagao, visto que Nietzsche ndo alimenta uma ideia

diferente:

“Seguir seu sentimento?” Cedendo a um sentimento generoso, coloca-se a
vida em risco, € sob o impulso de um instante: isso ¢ de pouco valor... ndo
produz elevagdo... todos sdo igualmente capazes disso... [...] O grau superior
¢: superar esse “deixar-se ir” em ndés mesmos € nao cometer um ato heroico
no calor de um impulso, mas sim de maneira fria, raisonnable [razodvel],
sem o agitado extravasamento de sensagdes prazerosas.. O que vale
igualmente para a compaixao: ¢ preciso primeiro que ela seja habitualmente
filtrada pela razdo, sem o qual ela é tdo perigosa quanto qualquer outro
afeto... O consentimento cego em relagdo a um afeto, e pouco importa se ele
€ generoso, compassivo ou hostil, ¢ a causa do pior dos males... A grandeza
de carater ndo consiste no fato de ndo possuir esses afetos — pelo contrario, é
té-los em outro nivel: ¢ no fato de os conduzir pelas rédeas... (OP, vol. XIII,
Fragmentos pdstumos, novembro de 1887 — margo de 1888, 11 [353]).

A maior referéncia do filésofo alemao em torno desta grandeza de carater esta na propria
Grécia, no periodo que marcou os helenos de Homero até Socrates, visto que com este tltimo,
para Nietzsche, comega a decadéncia do que até entdo significava o verdadeiro mundo grego.
Mas qual seria propriamente a especificidade da Grécia pré-socratica? Ou, o que era ser um

grego antes de Socrates?

245 Percebe-se que toda uma época é condenada, e ndo apenas Socrates, pois este “[...] ja ndo era exce¢do. A
mesma espécie de degenerescéncia ja se preparava silenciosamente em toda parte: a velha Atenas caminhava
para o fim” (C/, 11, §9) Na verdade, para Nietzsche, Socrates era um antigrego, pois sua equagao “razdo = virtude
= felicidade [...] tem contra si os instintos dos helenos mais antigos” (/bid., 11, §4).
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O propriamente pagdo. — Talvez nada seja mais estranho, para quem
contempla o mundo grego, do que descobrir que de quando em quando os
gregos davam como que festas a todas as suas paixdes ¢ mds inclinagdes
naturais, ¢ chegaram a instituir uma espécie de programa oficial festivo do
seu demasiado humano: eis o propriamente pagdo do seu mundo, pelo
cristianismo jamais compreendido [...] Eles ndo negam o instinto que se
expressa nas caracteristicas mas, € sim o enquadram e o limitam a
determinados dias e cultos, apo6s inventarem medidas cautelares suficientes
para dar aquelas aguas selvagens o escoamento mais inocuo possivel. Essa é
a raiz de todo o liberalismo moral da Antiguidade. Concedia-se ao mau e
problematico, ao animalesco-atrasado tanto como ao barbaro, pré-helénico e
asiatico, que ainda vivia no fundo do ser grego, um desafogo moderado, sem
buscar a sua completa destrui¢do. [OS, §220.]*

Fica claro que a conduta que chama atengdo de Nietzsche ¢ esta que apresenta uma
no¢do de medida em relagdo as paixdes: nem seu desafogo completo, nem sua destruicao
completa: “quem misturou mais 4gua ao vinho do que os gregos?”.**’ Gerard Lebrun,

comentando a diferenga fundamental entre Nietzsche e os estoicos no tocante as paixdes, diz

que, aos olhos do filésofo alemao, os ascetismos sdo

[...] danosos, ndo por serem “repressivos”’, mas porque partem da ideia de
que ¢ impossivel viver uma paixao sem ser totalmente dominado por ela [...].
Se ¢ necessario recusar o ascetismo de tipo estoico, ndo ¢ pelo fato de
pretender refrear as paixdes — mas porque concebe destrui-las, ja que nao
consegue suporta-las e domina-las. (LEBRUN, O conceito de paixdo, p. 26).

4

Lebrun ainda nos lembra de que ¢ compreensivel “[...] que Nietzsche se tenha
perguntado se os estoicos ainda eram gregos”.** Neste mesmo texto, o autor ressalta que, para
Aristételes, um homem virtuoso se define pelo modo como, em vez de tentar extirpa-las, ele
reage as paixdes, mais precisamente, pelo modo como ele as mede e adapta as suas agoes, isto

¢, como ele as harmoniza, porque as dominou de uma vez por todas. Para Lebrun, Aristoteles,

246 Essa mesma ideia também pode ser vista no A4S, §226: “Prudéncia dos gregos. — Como o desejo de vencer e
sobressair ¢ um traco indelével da natureza, mais antigo e primordial do que todo respeito e alegria pela
igualdade, o Estado grego sancionou a competi¢do ginastica e artistica entre os iguais, ou seja, delimitou uma
arena em que aquele impulso podia se desafogar sem pdr em perigo a ordem publica”.

247 48, §336.

248 Ibid., p. 26. Para as ressalvas de Nietzsche em relagéo aos estoicos, ver GC, §326 e §306 (onde ele faz uma
diferenciag@o entre os estoicos ¢ os epicuristas no tocante a ataraxia).
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diferentemente de Platdo e dos estoicos, trata as paixdes como partes constituintes da natureza
humana, e, por isso, caberia a0 homem a lida moderada e virtuosa para com elas. Conclui
Lebrun sobre o que seria uma conduta virtuosa perante as paixdes para Aristoteles: “enquanto
eu precisar esforcar-me para resistir ao que minhas paixdes trazem de excessivo, ainda nao as
domei. Ainda nao sou ‘virtuoso’, ou seja, ‘forte’ no sentido de Nietzsche (que dissimulou sua
divida para com a Etica a Nicémaco)”.**

Seguindo esta ideia, a recusa ascética frente as paixdes se dd em nome de um nao saber
suporta-las, de um ndo saber domina-las, e aquilo que ndo suportamos ¢ dominamos, convém
eliminar. Socrates € criticado por Nietzsche justamente por esse ndo-saber, que gera o
radicalismo da extirpagdo, o que o filésofo alemdo chamou posteriormente de fraqueza da

vontade:

O mesmo recurso, a mutilagao, a erradicagao, ¢ instintivamente escolhido, na
luta contra um desejo, por aqueles que sdo muito fracos de vontade, muito
degenerados para poder impor-se moderagao nele. [...] A fraqueza da vontade
ou, mais exatamente, a incapacidade de ndo reagir a um estimulo, ¢ ela

mesma apenas outra forma de degenerescéncia. (CI, V, §2,)*°
Para caracterizar essa moderacao, Nietzsche fala em “espiritualizagao da paixao”. Se
voltarmos mais uma vez ao modo como ele entende o mundo grego, compreenderemos de
uma maneira mais completa o sentido da terminologia empregada. Para ele, o ponto mais alto
da arte grega ¢ o nascimento da tragédia, porque a arte tragica apresenta uma conciliagao
fundamental para proteger e manter o homem na existéncia, a saber, o freio e a0 mesmo

tempo a canalizagdo das forgas subterraneas, irracionais e ameagadoras que compdem a vida,

definidas por Nietzsche, naquele momento, como a esséncia do mundo.”' Ele ilustra essa

29 Op. cit., p. 20.

250 Ver também PBM, §212.

21 Em relagdo ao modo como ele entende a ideia de esséncia do mundo, sua referéncia, na época de O
nascimento da tragédia, ¢ a no¢do schopenhaueriana de vontade, que diz que o homem e todos os seres vivos
obedecem e sdo a manifestagdo de uma forga cega, desejante e insaciavel. E onde poderiamos perceber melhor a
manifestagdo dessa vontade? Segundo Schopenhauer, no corpo; a vontade se faz objeto no corpo (Cf. BRUM, O
pessimismo e suas vontades: Schopenhauer e Nietzsche, p. 23). Para Safranski, o que Kant chamou de “coisa em
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ideia através de dois deuses, Apolo e Dionisio, em que o primeiro busca “tirar das maos de

seu poderoso oponente as armas destruidoras mediante uma reconciliagdo” para que o homem

ndo caisse na desmesura das for¢as dionisiacas e sua individua¢do ndo fosse aniquilada.**?

Esse processo apolineo de atenuagdo e incorporacdo das forgas irracionais, Nietzsche chama

de “espiritualizagdo™

, que por sua vez estd atrelado ao fendmeno do belo, tal como

Nietzsche anos depois apresentara em um fragmento poéstumo da primavera 1888, se referindo

ao NT:
O grego dionisiaco tinha necessidade de tornar-se apolineo, quer dizer, de
quebrar sua “vontade” de monstruoso, de multiplo, de acasos e de subversdo
contra uma “vontade” de medida, de simplicidade, de integracdo harmoniosa
em uma regra, em um conceito. A desmedida, o selvagem, o “asiatico”**, é o
fundo do seu carater: a bravura do grego reside em sua luta contra o que ele
mesmo tem de asiatico: a beleza ndo lhe foi dada, assim como a logica e a
naturalidade do costume — ela foi conquistada, desejada, ambiciosamente

arrancada com luta, ela é sua vitdria... (OP, vol. XIII, Fragmentos pdstumos,
primavera de 1888, 14 [14]).

Nietzsche aqui faz alusdao a vitoria do grego sobre suas paixdes, suas desmedidas,
representados no deus Dionisio ou na forca dionisiaca. Essa vitoria traz consigo a ideia de
assimilagdo, incorporagdo, reconciliagdo, harmonizagdo. Elas sdo traduzidas nas nocdes de
medida, moderacgdo e beleza, representacdo do deus Apolo ou da forga apolinea. Assim, ganha
sentido, inclusive, aquilo que Nietzsche diz em o CI — contemporaneo ao fragmento

supracitado — que “aquilo que recorda minimamente a degenerescéncia produz em nds o juizo

99, <

si”; Schopenhauer, de “Vontade”; “em Nietzsche, naquele momento de sua trajetdria, a realidade absoluta é o
dionisiaco” (Op. cit,, p. 68). Com essa divisdo entre mundo verdadeiro e mundo aparente, marca maior de seus
primeiros escritos, a maioria dos comentadores ressalta que Nietzsche permaneceria nas fileiras da metafisica
platonica e kantiana, da qual Schopenhauer também seguiria. O proprio Nietzsche fez uma autocritica a isso, no
prefacio tardio ao Nascimento da tragédia, em 1888.

252 NT, §2.

253 “Foi o povo apolineo que colocou o instinto superpoderoso em grilhdes: ele subjugou o mais perigoso
elemento da natureza, suas mais selvagens bestas. Admira-se o poder idealista da helenidade no mais alto grau se
se compara sua espiritualizagdo dos festejos dionisiacos com o que surgiu em outros povos a partir da mesma
origem” (VD, §1).

254 Dionisio ¢ tradicionalmente identificado como um deus proveniente da Asia. Pelo menos assim o era na
época de Nietzsche. Entretanto, leituras contemporaneas, como a de Jean Pierre Vernant, veem Dionisio como
um deus grego.
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de ‘feio’”®, ou quando insiste também na feiura amedrontadora de Socrates™®. Como ja
exposto, Nietzsche diz que sdo degenerados aqueles que ndo conseguem impor moderacao aos
desejos. Portanto, o homem forte, ou da vontade forte, domina a si mesmo porque
espiritualizou seus instintos embelezando-os. No homem fraco, sdo os instintos que dominam
(¢ a racionalidade castradora dos instintos como um ultimo recurso contra eles — é esse o
fundamento da critica de Nietzsche a razdo), logo, anarquia ¢ desmedida dos instintos, ja que
“se voltam uns contra os outros”, assim sendo, degenerescéncia e feiura. E assim que
Nietzsche diferencia a sua espiritualizagdo da socratico-crista, em o CI: diante das paixoes, a

Igreja jamais pergunta: “como espiritualizar, embelezar, divinizar um desejo".*’

Todas as paixdes t€m um periodo em que sdo meramente funestas, em que
levam para baixo suas vitimas com o peso da estupidez — ¢ um periodo
posterior, bem posterior, em que se casam com o espirito, se ‘espiritualizam’.
Antes, devido a estupidez na paixdo, fazia-se guerra a paixdo mesma:
conspirava-se para aniquild-la. [...] O conceito de ‘espiritualiza¢do da
paixdo’ ndo podia absolutamente ser concebido no solo do qual brotou o
cristianismo. A Igreja primitiva lutou, como se sabe, contra ‘os inteligentes’,
em favor dos ‘pobres de espirito’: como se poderia dela esperar uma guerra
inteligente contra a paixdo? (Ibidem).

Para Nietzsche, espiritualizar, divinizar e embelezar sdo sindnimos para o grego, € a
beleza para ele ndo significa apenas medida e harmonia, mas também serenidade em relagao
as emocdes. Espiritualiza-se aquilo que ha de monstruoso ou ameagador; assim se deu para
que a arte grega atingisse o seu apice de perfeicdo com a tragédia grega e assim se dé4 para o
dominio de si mesmo. Desta forma, Nietzsche diz que:

vemos como vantagem nossa o fato de a Igreja subsistir... Também na

politica a inimizade se tornou agora mais espiritual — muito mais sagaz,
pensativa, moderada. Quase todo partido vé que estd no interesse de sua

25 CT, 1X, §20.

26 Jhidem., 11, §3 ¢ §9. Em outro momento, diz Nietzsche: “Enfeamento: o autoescarnio, a secura dialética, a
inteligéncia como tirano contra ‘o tirano’ (o instinto). Tudo em Socrates € excessivo, excéntrico, caricatural, um
bufdo com os instintos de um Voltaire no corpo (...)” (OP. vol. X111, fragmentos postumos, primavera de 1888, 14
[92]).

BT CLV, §1.
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autoconservagdo que o partido oposto nio esgote a forga. [...] Ndo agimos de
modo diferente em relag@o ao inimigo “interior”: também ai espiritualizamos
a inimizade, também ai compreendemos o seu valor. (CL, 'V, §3).

No lugar do aniquilamento da guerra (uma irrup¢do dionisiaca, pois fruto de uma
vontade cega e animalesca) a competi¢do, a disputa apolinea. As forgas aniquiladoras
dionisiacas sdo incorporadas e sublimadas na competi¢ao, isto €, sdo espiritualizadas. O fundo
terrivel da existéncia, a energia dionisiaca, ¢ domesticado para que ndo aniquile o proprio
homem e sua individualidade. Portanto, no lugar do exterminio do antagonista, o combate, a
disputa com ele. Para o filésofo alemdo, embora ele reconheca esta disputa (agon) desde
Homero™®*, o modelo mais expressivo encontra-se em Hesiodo, no modo como ele
diferenciava a manifestagio da deusa Eris, a deusa da Discordia. Segundo o poeta grego,
existem duas deusas Eris; uma, deve ser censurada, ao passo que a outra, louvada. A primeira
conduz a eliminago, a guerra que aniquila o adversario; a segunda, a rivalidade, a disputa.®”
O que traduz esta segunda Eris? “Ciume, rancor, inveja, estimula os homens para a agfio, mas
ndo para a luta aniquiladora, e sim para a acao da disputa. O grego € invejoso e percebe essa
qualidade, ndo como uma falha, mas como a atuagdo de uma divindade benéfica”.’®® Também
aqui, a semelhanca com Voltaire ¢ notavel. A repeticdo de alguns termos nos leva a crer que
Voltaire conhecia a passagem de Hesiodo supracitada: “A maquina da sociedade também nao

teria ido longe sem o apoio da inveja, paixdo muito natural, que os homens disfarcam sempre

sob o nome de emulagdo. A inveja obrigou a preguica a despertar ¢ afiou o génio de todo

258 Para Safranski, foi Burckhardt quem indicou a Nietzsche o trago agonal da cultura grega. (Op. cit., p. 60).

259 Diz Hesiodo sobre a segunda Eris (tradugdo direta do grego do inicio de “Os trabalhos e os Dias” realizada
pelo proprio Nietzsche): “Ela conduz até mesmo o homem sem capacidades para o trabalho; e um que carece de
posses observa o outro, que ¢ rico, € entdo se apressa a semear e a plantar do mesmo modo que este, e a ordenar
bem a casa; o vizinho rivaliza com o vizinho que se esforga para seu bem-estar. Boa é essa Eris para os homens.
Também o oleiro guarda rancor do oleiro, e o carpinteiro do carpinteiro, o mendigo inveja o mendigo e o cantor
inveja o cantor.” (A disputa de Homero. In: CP, p. 69). Essa ideia também aparece no §29 de AS.

260 Ididem, p. 70.

116



aquele que viu seu vizinho poderoso e feliz”.*' Segundo Nietzsche, esta seria a melhor
definicdo do pensamento e da ética gregas pré-socraticas.

Por fim, pontua-se que a “divida” de Nietzsche em relagdo a Aristételes, aludida por
Lebrun, faz sentido. O préprio Nietzsche cita Aristoteles como um filésofo que compartilha
com essas consideragdes sobre o rancor € a inveja como combustiveis da a¢do humana.’* A
virtude em Aristoteles, para Marilena Chaui, “[...] € virtude de carater ou forca do carater
educado pela moderag¢do para o justo meio ou a justa medida”.**® Segundo Nietzsche, “a

expressao ‘nada em demasia’ se dirige a homens com uma for¢a transbordante — ndo aos

1264

mediocres. O ‘dominio de si’ € a 'ascese'** ndo sdo sendo um grau de elevagdo [...]”.* Fora

esse reconhecimento de Nietzsche em torno do “prazer em moderar-se — esse prazer do
cavaleiro montado em cavalo fogoso!”*, o correlato da nogdo aristotélica de virtude, em
Nietzsche seria, conforme Lebrun, a nogdo de homem forte, o que equivale ao que o filésofo

alemao entendia por aqueles que dao estilo ao carater através de uma autocoagao imposta:

Serdo as naturezas fortes, sequiosas de dominio, que fruirdo sua melhor
alegria numa tal coagdo, num tal constrangimento ¢ consumagdo debaixo de
sua propria lei; a paixao do seu veemente querer se alivia ao contemplar toda
natureza estilizada, toda natureza vencida e servigal; mesmo quando tém
palacios a construir e jardins a desenhar, resistem a dar livre curso a
natureza. — Inversamente, sdo os caracteres fracos, nada senhores de si, que
odeiam o constrangimento do estilo: eles sentem que, se lhes fosse imposta
essa maldita coacdo, debaixo dela viriam a ser vulgares: — eles se tornam
escravos quando servem, eles odeiam servir. Tais espiritos — podem ser
espiritos de primeira ordem — visam sempre configurar ou interpretar a si
mesmos e ao seu ambiente como natureza livre [GC, §290]

261 VOLTAIRE, Tratado de Metafisica, cap.VIII.

262 A disputa de Homero, p. 70.

263 CHAUL, Introdugdo a histéria da filosofia: dos pré-socraticos a Aristoteles. Vol., p. 446.

264 O tradutor para o francés ressalta em nota que “ascése” era originalmente um regime de vida (disciplinar,
decerto) impostos aos atletas gregos e que depois foi também o regime adotado pelos sabios.

265 OP, vol. XI, Fragmentos postumos, primavera de 1884, 25 [351].

266 Jhidem, 25 [348]. E certo que para Nietzsche ha um tipo de moderagdo que pode, da mesma maneira, ser
sintoma de uma fraqueza e apatia, ou um meio de vida para aqueles que na verdade ja ndo conseguem tirar um
prazer mais visceral dela. Neste mesmo aforismo, ele separa a moderag@o dos fracos da dos fortes.
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Os homens de caracteres fortes, ao estilizarem suas paixdes, exteriorizam a nog¢ao de
medida, que, por sua vez, participa da ideia de disputa no mundo grego. Segundo Nietzsche, a
educacdo grega, apesar de movida pela competicdo, “ndo se tratava de nenhuma ambigdo do
desmedido e do incalculavel”.*’

Embora geralmente se tome Nietzsche em contraposi¢ao a Platdo, quando se fala em
dominio das paixdes ¢ surpreendente a consonancia entre eles, pois ambos insistem na
necessidade de um ensinamento para a conquista de tal dominio.”*® Assim, podemos ver o
momento em que Platdo diz que o homem torna-se escravo quando “ndo ¢ capaz de comandar
os monstros que nele habitam”.*® De fato, Nietzsche tem a mesma ideia e se refere as paixdes
exatamente da mesma maneira, como vimos anteriormente. Nietzsche se junta a Platdo, mas
também a Socrates e aos estoicos, no que se refere a um objetivo em comum: o dominio de si
através do dominio das paixdes.”” Portanto, hd uma enorme divida de Nietzsche para com
toda uma tradicdo de pensadores que vai de Sécrates ao estoicismo cristdo, que identifica
como o grande desafio do espirito aquele da educacdo do homem para o comando de si
mesmo.””!

Como Lebrun em relacdo a Aristételes, Rodrigues aponta também para uma divida ndo
reconhecida de Nietzsche para com Platdo. No entanto, ambos os autores apontam para as
diferencas entre Nietzsche e esses dois filésofos gregos. Para Lebrun, Nietzsche nao pode ser

simplesmente um eco de Aristoteles porque este ultimo, em tultima instancia, privilegiou a

267 A disputa de Homero, p. 73. Logo em seguida, Nietzsche diz que “[...] ao correr, jogar ou cantar nas
competigdes, o jovem pensava no bem de sua cidade natal; era a fama desta que ele queria redobrar na sua
propria; consagrava aos deuses de sua cidade-estado as coroas que o juiz punha honrosamente em sua cabeca.
Desde a infancia, cada grego percebia em si o desejo ardente de, na competigdo entre cidades, ser um
instrumento para a consagragdo da sua cidade: isso acendia o seu egoismo, mas, a0 mesmo tempo, o refreava e
limitava”.

268 RODRIGUES, Nietzsche e Platdo: arte e orquestragdo das paixdes, p. 154.

269 PLATAO, A Repiiblica, 590c-d apud RODRIGUES, Op. cit., p. 155.

270 Ha passagens da obra de Nietzsche que também apontam para essa ideia, a de dominio de si, no epicurismo,
como pode ser vista no §375 de GC, onde ele fala novamente em um “puxar de rédeas”, de um “autocontrole de
cavaleiro”.

271 RODRIGUES, Op. cit., p.156.
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parte intelectual da alma em que o /logos ocupava um papel de regulador da a¢do. Mas ao
mesmo tempo em que faz essa delimitacdo, o ensaista ressalta que o logos aristotélico nao
pode ser confundido pela ratio latina, pois ndo haveria ainda um tribunal aristotélico da
razd0.”? Rodrigues, por sua vez, coloca Nietzsche como alguém que simultaneamente
pretende-se um continuador ¢ um opositor de Platdo, e que esta oposi¢do ficaria mais clara
através daquilo que Nietzsche chamou de “espiritualiza¢do da paixdo” ou “grande estilo”.?”?
Para outro comentador, “¢ exatamente dessa espiritualizagdo que ele [Nietzsche] tira um
critério ético; ¢ ela que nos possibilita aceder ao ‘grande estilo’, permitindo-nos domesticar as
forcas reativas em vez de rejeita-las [...]”.*"

A s semelhangas e diferencgas entre Nietzsche e esses filosofos gregos classicos fazem
parte na verdade de uma unica e mesma relacdo de sentido. O melhor exemplo dessa ideia ¢
dado pelo proprio Nietzsche ao falar de Sécrates: “[ele] me é tdo proximo que quase sempre
estou lutando com ele”.>™ E esse o significado maior que a nogdo de guerra parece ganhar nos
textos de Nietzsche, que é o sentido de disputa, e sempre o da disputa com um igual:
“Igualdade frente ao inimigo — primeiro pressuposto para um duelo honesto. Quando se
despreza, ndo se pode fazer a guerra; quando se comanda, quando se vé€ algo abaixo de si, ndo
ha que fazer guerra”. Logo em seguida, Nietzsche resume sua pratica de guerra em alguns
principios. Eles sdo exemplares para entendermos os momentos mais corrosivos da sua
filosofia: “Primeiro: ataco somente causas vitoriosas. [...] Nunca ataco pessoas — sirvo-me da
pessoa como uma forte lente de aumento com que se pode tornar visivel um estado de miséria

geral porém dissimulado, pouco palpavel”.?’¢

272 LEBRUN, Op. cit., p. 240.

273 RODRIGUES, Op. cit., p. 156.

274 FERRY, Aprender a viver, p.208.

275 Apud SAFRANSKI, Op. cit., p. 129.
276 EH, “Por que sou tdo sabio”, §7.
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Ressalta-se que na maioria das vezes que Nietzsche fala de Socrates, essa fala é de
critica e de combate. Mas como o proprio filésofo apontou, ele s6 faz guerra a causas
vitoriosas, s6 combate quem ele admira e considera um igual. Nesse sentido, ¢ por demais
esperado que Nietzsche também fizesse elogios a Socrates, e ele o faz, como pode ser visto no
§86 de A4S e no §340 de GC, onde critica e elogio estdo lado a lado. Esse aspecto dual parece
ser um dos cernes do significado da critica em Nietzsche.

Ele enxerga Socrates como alguém muito proximo a ele. Alexander Nehamas trabalha
essa aproximagdo e essa ambivaléncia em Nietzsche. Ele ressalta que, além de Wagner e
Schopenhauer, nenhuma figura foi tdo importante para a formagao intelectual do alemao do
que Socrates.””” O filosofo americano recupera aquela frase de Nietzsche sobre Socrates
(“[ele] me ¢ tao proximo que quase sempre estou lutando com ele”) para ressaltar que a luta
de Nietzsche contra Socrates pode ser entendida também como uma luta consigo mesmo.?’

Apesar da divida de Nietzsche em relagdo a esses autores classicos da filosofia grega,
ndo ¢ a eles que o nosso filosofo se vincula, mas sim a0 mundo heleno pré-socratico da
disciplina ou espiritualizagdo das paixdes, na arte ¢ no homem em torno de si mesmo.
Nietzsche enxerga ecos dessa “escola” ao longo da historia. O primeiro momento desses ecos
acontece na Renascenca, que recupera o pensamento e o estilo gregos. E o que vamos ver a

seguir.

27T NEHAMAS, A Reason for Socrates’ Face, p. 132.
278 Ididem, p. 155.
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3.2 “A Idade de Ouro deste milénio”: o Renascimento italiano

Sergio Paulo Rouanet diz que os ilustrados do século XVIII se viam, ao lado de alguns
autores da Antiguidade e do Renascimento, como fazendo parte de uma familia espiritual.””” E
exatamente assim que Nietzsche olha para essas trés épocas™’, da mesma maneira que
identificava autores representativos nelas. Ele entende o ethos da Renascenca como uma
continuacdo da grandeza do mundo das letras e das ciéncias da Antiguidade, e coloca também
os moralistas e os dramaturgos franceses do século XVII (que abordaremos na proxima
se¢do), Petrarca, Erasmo, Voltaire e ele mesmo na esteira dessa tradigao. E com esse viés que
pretendemos aqui entender o Renascimento nos escritos de Nietzsche, isto é, como um
momento historico (e com autores especificos) que se insere numa cadeia temporal e numa
familia espiritual muito claramente demarcada por ele. A passagem abaixo parece sintetizar o

valor que a Antiguidade greco-romana tem para o filosofo alemao:

Todos os pressupostos para uma cultura douta, todos os métodos cientificos
jé estavam presentes, ja se havia fixado a grande, a incomparavel arte de ler
bem — esse pressuposto para a tradicdo da cultura, para a unidade da ciéncia;
a ciéncia natural, em alianca com a matematica ¢ a mecanica, estava muito
bem encaminhada — o sentido dos fatos, o Gltimo e mais valioso de todos os
sentidos, tinha suas escolas, sua tradi¢do ja de séculos! O que hoje em dia

279 As razoes do Iluminismo, p. 27-28.

280 Sobre a Antiguidade, além dos Pré-socraticos, talvez sua maior referéncia no mundo antigo, e do
reconhecimento em relagdo a Socrates, Platdo e Aristoteles, como visto na se¢do passada, nomes como Tucidides
e Cicero aparecem em seus textos envoltos de muita reveréncia. Destaca-se também a importdncia que os
romanos tiveram na formagao do seu estilo literario. Nietzsche diz que foi através do seu contato sobretudo com
Horacio e Salustio que ele desenvolveu seu gosto pela forma do aforismo. “Meu sentido para o estilo, para o
epigrama como estilo, despertou quase inteiramente no contato com Salustio. (...) Conciso, austero, com a maior
substancia possivel no fundo, uma fria malicia para com a “palavra bela”, o “belo sentimento” também — nisso
me descobri. Em mim se reconhecera uma ambigdo muito séria de estilo romano, de “aere perennius”, até em
meu Zaratustra. — Nao foi diferente no primeiro contato com Horacio. Até hoje ndo senti com outro poeta o
arrebatamento artistico que uma ode de Horacio me proporcionou desde o inicio. Em algumas linguas, o que ali
foi alcangado ndo pode nem ser desejado. Aquele mosaico de palavras, em que cada palavra, como som, como
lugar, como conceito, irradia sua for¢a para a direita, para a esquerda e sobre o conjunto, aquele minimo em
extensdo e numero de signos, ¢ 0 maximo que obtém na energia dos signos — tudo isso ¢ romano e, se
acreditarem em mim, nobre por exceléncia. Todo o restante da poesia se torna popular demais em comparagio —
apenas tagarelice sentimental...” (CI, X, §1). Ele surpreende e chega a dizer que “aos gregos ndo devo, de forma
alguma, impressdes assim tao fortes” (Cl, X, §2). Na continuacdo desse aforismo, Nietzsche diz que Platdo foi o
primeiro decadente do estilo justamente porque misturou todas as formas de estilo, e “para achar graga no
dialogo platonico, esse tipo de dialética espantosamente presungoso e infantil, ¢ preciso jamais ter lido os bons
franceses — Fontenelle, por exemplo”.

121



reconquistamos, com autocoagdo indizivel — pois todos temos ainda no
corpo, de algum modo, os instintos ruins, cristios —, o olhar livre ante a
realidade, a mdo cautelosa, a paciéncia e a seriedade nas menores coisas,
toda a retiddo do conhecimento — isso ja estava presente! Havia mais de dois
mil anos! [...] A nobreza do instinto, do gosto, a pesquisa metddica, o génio
da organizagdo e da administragdo, a fé, a vontade para o futuro do homem,
o grande Sim a todas as coisas visivel como Imperium Romanum, visivel
para todos os sentidos, o grande estilo®™' ndo mais arte apenas, mas tornado
realidade, verdade, vida... (NIETZSCHE, AC, §59).

Para Nietzsche, essa cultura douta, forte, afirmativa e nobre se contrapde a cultura do
ressentimento, da culpa, da negacdo da vida da moral plebeia judaico-crista, o que pode ser
resumido no distico “Roma contra Judeia, Judeia contra Roma”.?®* Para ele, “ndo houve, até
agora, acontecimento maior do que essa luta, essa questdo, essa oposi¢do moral”. Nesse
mesmo aforismo, o filosofo afirma que o Renascimento foi o redespertar do ideal classico, e
faz uma ode ao movimento histérico, porque ele entende esse periodo como aquele que
ensejou uma emancipagdo e autonomia do pensamento, uma liberdade do espirito frente a
autoridade religiosa e a moralidade, além de seu gosto pela ciéncia e pelo mundo antigo.

Assim, Nietzsche diz que “o Renascimento italiano abrigava em si todas as forcas
positivas a que devemos a cultura moderna: emancipagdo do pensamento, desprezo das
autoridades, triunfo da educagdo sobre a arrogancia da linhagem, entusiasmo pela ciéncia e
pelo passado cientifico da humanidade, desgrilhoamento do individuo [...]”.** E esse também

o sentido maior que a Ilustracdo tem para ele: emancipacdo em relagdo as tradigdes,

281 Desenvolvemos o significado dessa expressdo em Nietzsche na se¢do 3.4.

B2 GM, 1, §16.

283 HH, §237. Segundo Aldo Venturelli, esse aforismo € o apice da reflexdo de Nietzsche sobre o Renascimento,
assim como traria de forma resumida as teses mais importantes desenvolvidas por Burckhardt em A Cultura do
Renascimento na Italia. Para este germanista italiano, a concepgdo do filosofo alemdo sobre esse periodo
histérico ¢ completamente tributaria de Burkhardt, ainda que ela pareca radicalmente diferente. Cf.
VENTURELLI, “Nietzsches Renaissance-Bild zwischen Erasmus und Cesare Borgia“ (consultado da tradugao
para o portugués de José Nicolao Julido). Para a compreensdo da relagdo de Nietzsche com o Renascimento
italiano e franceés, ver o estudo feito por BOURIAU, Christophe. Nietzsche et la Renaissance. coll. Philosophies,
Paris: PUF, 2015. Na Alemanha, a visdo de Burckhardt sobre o Renacimento italiano também vai ter um peso
decisvo naquele tido como o maior historiador da arte alemdo da virada do século XIX para o XX, Aby Warburg,
especialemnte em seu El renacimiento del paganismo. aportaciones a la historia cultural del Renacimiento
europeo.
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autoridades e supersticdes, dominio de si e louvor a ciéncia. O filésofo alemdo vai além e

“estende” também toda a cultura do gosto e o ideal de civilizagdo do Renascimento a Voltaire:

Voltaire compreendia a Aumanita no sentido do Renascimento, assim como a
virtu (enquanto “alta cultura™), e luta pela causa das honnétes gens [pessoas
de honral e de la bonne compagnie, pela causa do gosto, da ciéncia, das
artes, pela causa do progresso e da civilizagdo. (...) Missionario da cultura,
aristocrata, representante dos estamentos vitoriosos ¢ dominantes ¢ de suas
valoragdes. (OP, vol. XIII, Fragmentos postumos outono de 1887, 9 [184]
(134)).

O termo italiano virtu transparece em Nietzsche, como observou Guillaume Métayer, a
busca de uma moral “sem moralina”, quer dizer, de um ideal de competéncia, de
aperfeigoamento, de desenvolvimento humano que concebe a civilizagao para além do bem e
do mal.”® Segundo este autor, com essas nog¢des renascentistas de virtu e de humanita
Nietzsche quer “exaltar a 'civilizagao' face aos pregadores de uma 'moral' nascida do
ressentimento diante das realizagdes da atividade humana e que nao objeta o absoluto senao
para deter o progresso”.”” Entendemos o termo “absoluto”, a principio enigmatico,
empregado por Métayer, como a “plenitude terrestre”, como uma “divindade na consumagao
de cada atividade humana”, que ele aborda alguns paragrafos anteriores ao uso do termo em
questdo, € que nos parece apontar para aquela moral sem moralina, para aquela virfu que
engendra o ideal de realizacao e aperfeicoamento humano neste mundo. Essas valoragdes dos
estamentos vitoriosos ¢ dominantes, que Nietzsche enxerga em Voltaire, sdo os valores nobres
renascentistas que o filésofo alemao identifica como opostos aos valores cristdos, que, como
posto ha pouco, fazem parte, em ultima instancia, da formula “Roma contra Judeia, Judeia

contra Roma’:

Os alemaes privaram a Europa da ultima grande colheita cultural que ela
podia ter — a do Renascimento. Compreende-se enfim, quer-se compreender
o que foi 0 Renascimento? A tresvaloragdo dos valores cristdos, a tentativa,

284 METAYER, Nietzsche et Voltaire: de la liberté de Iesprit et de la civilisation, p. 236.
285 [hidem, p. 237.
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empreendida com todos os meios, com todo o génio, de conduzir a vitdria
dos valores opostos, os valores nobres... At€ agora houve apenas essa grande
guerra, até agora nao houve mais decisiva colocagdo do problema que a do
Renascimento — minha questio ¢ a sua questdo (NIETZSCHE, AC, §61).%¢

Observa-se que Nietzsche usa a mesma ideia e os mesmos termos de quando abordou a
luta entre Roma e Judeia, que aqui ¢ tratada como uma luta entre valores renascentistas e
valores cristdos. Como vamos apontar a seguir e na proéxima secdo, Nietzsche, a partir de HH,
coloca os alemdes como um empecilho para o desabrochar das luzes e contrapostos aos
gregos. Para ele, hda uma continuidade histérica entre a Antiguidade greco-romana, o
Renascimento italiano e a Ilustracdo francesa, e o filésofo enxerga Voltaire, seu modelo de
Iluminismo no século XVIII, inserido nessa familia espiritual.

Segundo Nietzsche, da mesma maneira que a Idade Média foi um periodo nebuloso
entre dois momentos luminosos (a Antiguidade greco-romana e o Renascimento), a Reforma
Protestante alema foi o ponto de inflexdo obscuro que obliterou a continuagdo do espirito da
Antiguidade na Epoca Moderna. Com isso, ele dira que a Reforma foi fruto de espiritos

atrasados, que percebiam que a visdo medieval do mundo estava se dissolvendo. Esses

espiritos “retardaram de dois a trés séculos o despertar ¢ o dominio da ciéncia, tornaram

286 Na continua¢do desse mesmo aforismo, Nietzsche diz: “Vejo a minha frente uma possibilidade que é de
encanto e colorido perfeitamente supraterrenos: — parece-me que ela brilha em todos os tremores de uma
refinada beleza, que nela atua uma arte tdo divina, tdo diabolicamente divina, que em vdo devassariamos os
milénios atras de outra possibilidde assim; vejo um espetaculo tdo rico de significados, tdo maravilhosamente
paradoxal, a0 mesmo tempo, que todos os deuses do Olimpo teriam ocasido para uma gargalhada imortal —
César Borgia como papa... Compreendem-me? Pois bem, essa teria sido a vitoria pela qual hoje anseio — : com
ela o cristianismo estaria abolido!”. Segundo Burckhardt, César Borgia era de uma agressividade atroz e
apavorante. Através de indicios de seu pai, o Papa Alexandre VI, e de sua irmd, Lucrécia Borgia, o historiador
salienta que o principe italiano tinha realmente o propdsito de se tornar papa (BURCKHARDT, A4 Cultura do
Renascimento na Itdlia, p. 132). No seu texto, fica claro que o historiador da Basiléia rejeita veementemente o
comportamento violento de César Borgia. Nietzsche, ao contrario, enxerga na sua violéncia e crueldade
(exemplo de uma for¢a da natureza ndo regida pela moral), meios para superar o cristianismo, sendo César,
portanto, € no contexto do que entendia por esse periodo histérico nesse momento de sua produgédo, o ponto alto
do Renascimento. Assim, enquanto para o historiador a possibilidade de César Borgia se tornar papa, “a
imaginagdo se perde em abismo”, para Nietzsche, essa possibilidade seria uma vitéria. Aldo Venturelli, que
também trabalha o nome de César Borgia nos escritos de Nietzsche, salienta que a ode do filésofo alemio a
César em seu AC, vinculando-o aos valores mais nobres do Renascimento, se difere por demais da valorizacdo
feita a este periodo historico em HH: “nenhuma relagdo, nenhuma transicdo parece ser possivel entre a
serenidade sobria dessa obra em aforismos e o fascinio exuberante por tiranos cruéis com os quais termina O
Anticristo” (VENTURELLI, Op. cit.).
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impossivel a plena jun¢do do espirito antigo com o moderno, talvez para sempre. A grande
tarefa da Renascenca nio pdde ser levada a cabo”.? No final do aforismo, Nietzsche
esclarece exatamente o que a Reforma retardou: sem Lutero, “a aurora do Iluminismo teria
surgido talvez um pouco antes, ¢ com brilho mais belo do que agora podemos imaginar”. Esse
Iluminismo diz respeito ao movimento ilustrado francés do século X VIII.

No aforismo §26 de HH, que analisamos na se¢do 2.1, Nietzsche apresenta trés nomes
como suas referéncias de Iluminismo (enquanto atitude filoséfica fomentadora da
emancipa¢do humana e da liberdade de espirito): Petrarca, Erasmo e Voltaire. Assim, ele faz
uma associacdo de ideias e promove uma continuidade historica entre o Renascimento ¢ a
Tlustrag@o. O poeta italiano e o tedlogo holandés sdo simbolos do Renascimento/Humanismo,
ao passo que Voltaire o ¢ da Ilustragdo. Na relacdo de Nietzsche com esses trés nomes, ¢ deles
entre si, temos como referéncia o estudo realizado por Guillaume Métayer, que ja citamos
aqui.

Segundo este autor, a iniciagdo de Nietzsche na Europa latina se deu, em grande
medida, via Franca. Sobre Petrarca, o ensaista defende que, a despeito das inumeras mengdes
a ele feitas por Schopenhauer e Burckhardt, autores caros a Nietzsche, ¢ através de Voltaire
que o filosofo alemdo chega a Petrarca.” Para ele, o vinculo entre Petrarca e Voltaire tem
uma coeréncia ainda mais profunda, ja que o italiano, assim como Voltaire, também era um
poeta da coagdo. Para exemplificar essa ideia, o estudioso recupera o seguinte fragmento de
Nietzsche: “O charme da dificuldade combatida (Wagner) e o charme da dificuldade superada
(por meio de figuras artisticas, exprimir mesmo um sentimento, por exemplo, o amor, por

exemplo Petrarca)”.*®” Esta claro aqui que o fildsofo alemdo contrapde o combate as regras e

287 HH, §237.

288 METAYER, Op. cit., p. 217 e p. 219. O autor salienta que Voltaire dominava o italiano € era um dos melhores
conhecedores da literatura italiana em seu tempo (caracteristicas que o proprio francés se atribuia). Voltaire,
tradutor de Petrarca, lhe conferiu o carater de fundador, ao lado de Dante, da lingua e da literatura italiana (pp.
219-221).

289 NIETZSCHE, Fin 1880, 7 [51], KS4, 9, p. 327 Apud METEYER, Op. cit., p. 218.
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convengdes na arte em Wagner com a assimilagdo e superagdo das regras e convengdes na arte
em Petrarca. Apds essa passagem de Nietzsche, Métayer conclui: “Petrarca €, a sua maneira,
um representante do 'dangar acorrentado', um poeta da coac¢do”.?®® Trataremos essa questio
do “dancar acorrentado”, expressao de Voltaire, nas proximas duas segoes.

Me¢étayer ressalta que os artistas do Renascimento “se colocam, como um desafio, na
imitacdo dos gregos. A disciplina artistica dos helenos lhes ensinou a impor uma forma as
paixdes, ao passo que uma liberdade falsa, uma simples emancipacdo das coagdes, deixa
prosperar o informe e o disforme”.*' A coagdo, o constrangimento, essa capacidade de
disciplinar os instintos é o grande modelo de arte para o Renascimento e para a Franca do
XVII. Por ora, o que queremos ressaltar é: Petrarca, aos olhos de Nietzsche, assim como
Voltaire, ¢ um poeta da disciplina, um poeta da coagao.

Para Métayer, Nietzsche “descobriu em Voltaire a nova ocorréncia de um tipo: o poeta

humanista e poligrafo®”

em luta fecunda com sua civilizagdo. Ela revela a continuagdo
inconsciente da a¢do historica do poeta italiano no escritor francés”.*”> Ambos admiradores da
forma e da coacdo artistica, ambos humanistas em luta contra o dogmatismo religioso.
Nietzsche enxergaria em Voltaire um continuador de Petrarca, refor¢ando assim a ideia de

uma continuidade histérica entre o Renascimento italiano e a Ilustragdo francesa. Métayer

recupera uma passagem de Nietzsche, que faz parte dos seus cursos sobre a historia da

290 METEYER, Op. cit., p. 218.

P Ibidem, p. 218.

292 A poligrafia, entendida como a capacidade de escrever sobre diversos temas e saberes, pode apontar para
ideia de uma escrita “dispersa” que dispensa a linguagem técnica do especialista. Essa ideia ganha for¢a quando
lemos o que Nietzsche diz sobre o proprio Voltaire e o estilo cortesdo: “Voltaire. — Em todo lugar onde houve
uma corte, ela estabeleceu a norma do bem falar e, com isso, também a norma do estilo para todos os que
escreviam. A linguagem da corte, porém, ¢ a linguagem do cortesdo, que ndo tem profissdo € que, mesmo em
conversas sobre temas cientificos, ndo se permite expressoes técnicas convenientes, pois elas tém sabor de
profissdo. Por causa disso, a expressdo técnica e tudo o que revela o especialista é, nos paises de cultura cortesa,
uma mancha de estilo. Agora que todas as cortes se tornaram caricaturas de ontem e de hoje, ¢ uma surpresa
achar o proprio Voltaire extremamente rigido e meticuloso nesse ponto (em seu julgamento sobre estilistas como
Fontenelle ¢ Montesquieu, por exemplo) — pois todos n6s nos emancipamos do gosto cortesdo, enquanto Voltaire
o consumou! (NIETZSCHE, GC, §101).

293 Ibidem, pp. 222-23.
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filologia, quando era professor na Universidade de Basileia, em que ele observa como o
alemdo enxergava no Renascimento, e em Petrarca, um momento de ruptura com a unidade

intelectual do Ocidente sob a influéncia da Igreja Catolica:

O primeiro que com plena consciéncia reproduz a Antiguidade ¢ Francesco
Petrarca 1304-1374. Versado como ninguém em Virgilio e Cicero, admirador
da forma. Adversario da escolastica, representante do humanismo. (...) Ele
encontrou cartas de Cicero em 1345, dividas se ndo era de gldria. Ele era
visto no seu tempo como o representante da Antiguidade, imitador dos
géneros ¢ epistolografos latinos (NIETZSCHE, Encyclopddie der
klassischen Philologie und Einleitung in das Studium derselben (SS 1871,
evtl. WS 1873-1874) apud METAYER, Op. cit., p. 223)

As cartas de Cicero encontradas por Petrarca ¢ considerado comumente o evento
inaugurador, sendo impulsionador, do Renascimento. M¢étayer ressalta que Nietzsche
enxergava Cicero, nas palavras do alemdo, “um dos maiores benfeitores da humanidade”,
porque conservou e imitou a cultura grega; sem ele, toda uma cultura poderia ter se perdido.

Para Nietzsche, Cicero é

o mais belo resultado de toda a longa civilizagdo que o tinha precedido. Eu
ndo sei nada mais honoravel para a natureza humana do que o estado de
alma e de espirito de Cicero. (...) Nao havia entre ele e a natureza nenhum
desses fantasmas (...) que extasiavam santo Antonio no deserto e santo
Inacio de Loyola no mundo. “Héa alguma coisa de Cicero em Voltaire”**
(NIETZSCHE, été-automne 1884, 26 [441], KSA4, 11, p. 268 apud
METAYER, Op. cit., p. 224).

Essa passagem de Nietzsche faz par com o que ele disse sobre Voltaire em outro
momento, quando observa que pensadores e cientistas alemies instauraram o culto ao
sentimento na ciéncia, através de uma natureza divinizada e simbolica, ¢ ndo mais natural,

combatendo assim o espirito de Newton e Voltaire.”> O que esta por tras da associagdo entre

Cicero e Voltaire é: o pensamento desses dois autores, novo em seus tempos, se fez herdeiro

294 Frase que Nietzsche tira de Ximénés Doudan, como aponta Métayer. Doudan foi um critico literario francés
do século XIX, mas pouco conhecido. Ele n3o publicou em vida, mas teve seus escritos relativamente
reconhecidos postumamente.

25 A, §197.
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de uma longa civilizagdo, de uma longa tradi¢do, sendo eles os seus mais belos “resultados”,
consumadores e aperfeicoadores. Os dois tinham liberdade de espirito, gosto pelas Luzes, e
desgosto pelo obscurantismo, pela supersticao e seus “fantasmas”. O ciceronismo de Voltaire
o liga ao proprio Petrarca, e isso explicaria, portanto, o nome do poeta italiano na bandeira do
[luminismo.**

Quais seriam os atributos de Erasmo que o colocariam nessa familia espiritual, nessa
bandeira das Luzes? Segundo Métayer, seu humanismo, cosmopolitismo e espirito livre,
atributos esses que se associam. Nos seus mesmos cursos sobre a historia da filologia, alguns
anos antes de HH, Nietzsche ndo sé aponta para a hostilidade de Erasmo em relagdo a
escolastica®’, como ja fazia uma contraposi¢do entre Renascimento/Humanismo e Reforma
Protestante. Ele diz que Erasmo conheceu “a amargura no fim de sua vida, quando o
humanismo foi oprimido pela Reforma”.**® Para o alemdo, Erasmo foi “o primeiro belo
estilista dos ndo-italianos. Ele honra o Humanismo quase como um objetivo absoluto (...) Ele
abole o latim dos monges e contribui ao ciceronismo. Ele €, como sabio, muito cosmopolita e
pertence a Alemanha, a Franca, a Inglaterra quase mais do que a sua propria patria”.**

Interessante notar que todos os trés nomes que Nietzsche coloca na bandeira das Luzes
sdo atravessados pelo ciceronismo, isto €, sdo herdeiros do estilo literario ¢ da forma de
pensar de Cicero. H4 outros pontos que, como dissemos, sdo pensados juntos e que
atravessam esses trés nomes destacados por Nietzsche: o humanismo, o cosmopolitismo e o
espirito livre. Para Métayer, os trés autores viajantes, ao lado da prépria errancia de Nietzsche,
“todos eles realizam, por necessidade ética, o programa nomade do humanista, sem espirito

vingativo ou primariamente antinacional. Eles ja sdo, em suma, 'bons europeus™.** Para ele,

296 METAYER, Op. cit., p. 224

297 NIETZSCHE, Encyclopidie..., Op. Cit.,p. 352 Apud MATAYER, Op. cit., p. 225

298 Jbidem, p. 345 Apud Ibidem, p. 226 (nota 1).

299 Ibidem, p. 357 Apud Ibidem p. 225.

300 METAYER, Op. cit., p. 226. No §254 de PBM, Nietzsche associa os bons europeus a sua “Franca do gosto”:
“Ainda na Franga de hoje, de antem@o se compreende e se acolhe esses homens mais raros, raramente satisfeitos,
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igualmente, ndo se trata aqui de uma viagem puramente fisica, de percorrer apenas a Europa
real, porque € o espirito inteiro que se faz movimentar.*®" Como ja dissemos na seg¢do 2.1, para
Nietzsche, “¢ chamado de espirito livre aquele que pensa de modo diverso do que se esperaria
com base em sua procedéncia, seu meio, sua posi¢ao e fung¢do, ou com base nas opinides que
predominam em seu tempo”.*** A viagem do espirito livre humanista é uma viagem “de corpo
inteiro”, que ndo admite nem barreiras nacionais, nem barreiras de pensamento.’®

Essa movimentagdo, essa errancia, transparece uma distdncia necessaria para a
promogao de uma reforma do espirito e da civilizagdo. Segundo Métayer, Nietzsche percebe
isso em Petrarca, Erasmo e Voltaire, e se reconhece neles.*™ O ensaista francés recupera o §26
de HH para dizer que Nietzsche estabelece um paralelo entre seu proprio trabalho filoséfico
de superagdo da metafisica de Schopenhauer com a luta anticlerical de Voltaire, com a acdo de
Erasmo face a Lutero ¢ de Petrarca em relagdo ao mundo medieval, e conclui que a reacdo
dessas mentalidades retrégradas (Schopenhauer, Lutero e os valores cristdos como um todo)
enseja aos espiritos livres aperfeicoar e completar o que foi justamente perdido através desses
espiritos atrasados, isto €, completar a obra reformadora de seus antecessores.*”

Segundo Sergio Paulo Rouanet, ¢ quase um lugar-comum dizer que Erasmo foi um
precursor dos filésofos da Ilustracdo, tese problematizada por ele, que questiona a ideia de
precursor para valorizar a especificidade historica de Erasmo como um homem do
Renascimento, com uma obra acabada em si mesma e que nao necessariamente ¢ preAmbulo

para nada, deixando assim de ser, aqui no caso, uma Ilustracdo imperfeita. No entanto,

demasiado amplos para satisfazer-se com alguma patriotice, que sabem amar no Norte o Sul, e no Sul o Norte —
esses mediterraneos natos, os 'bons europeus'”’.

30U Ibidem, p. 232.

302 HH, §225.

303 Esse humanismo — que quer compreender o homem no seu proprio mundo natural e histdrico, a frente,
portanto, da transcendéncia e do dogmatismo religioso, humanismo este que Nietzsche enxerga em Petrarca,
Erasmo e Voltaire (imprimindo seus nomes na bandeira das Luzes) — ¢ denotado no proprio titulo do livro em
que o filésofo alemao dedica a Voltaire: Humano, demasiado Humano, que tem como um dos seus principais
eixos justamente o combate as representagdes metafisicas e religiosas em detrimento das coisas humanas.

304 METAYER, Op. cit., p. 227.

305 Ibidem, pp. 237-38.
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Rouanet ressalta que as analogias e as afinidades entre o erudito monge e os filésofos do

século X VIII sdo enormes e inegaveis.’* Com isso, ele diz que

Nada mais voltaireano que a silhueta desse monge vagabundo exercendo sua
soberania intelectual por toda a Europa, o cérebro, o coragdo e a consciéncia
do seu tempo, correspondendo-se com reis, imperadores e papas,
desfechando dardos mortiferos contra padres corruptos e reformadores
fanaticos, invencivel “campedo da verdade”, nas palavras de Rabelais,
armado apenas com as armas da razdo ¢ da ironia (/didem, p. 278).

Como Rouanet encaminha esse dilema? “Erasmo certamente ndo foi um pensador da
Ilustragdo, nem sequer um precursor da Ilustragdo, mas foi um pensador iluminista”.*”” Como
colocamos desde o inicio da Tese, foi com essa distingdo terminologica estabelecida por
Rouanet que também pensamos o [luminismo de Nietzsche.

Para ilustrar sua ideia, o ensaista se baliza em duas pistas. A primeira delas ¢ fornecida
pela visdo que os proprios filésofos da Ilustragdo tinham de Erasmo, que “o viam como parte
de uma familia espiritual & qual eles proprios pertenciam”. Essa filiacdo, segundo ele, fica
clara num texto em que Voltaire pde em cena Luciano, Erasmo e Rabelais conversando nos
Campos Elisios (na mitologia grega, parte do mundo dos mortos onde viviam homens
virtuosos), onde descobrem suas afinidades de pensamento, ja que os trés, cada um em seu
tempo, criticaram os abusos € os ridiculos dos poderosos.*”® Métayer também se lembra desse
mesmo texto para defender a proximidade intelectual de Voltaire com Erasmo.’” A segunda
pista, segundo Rouanet, vem de Nietzsche, do seu §26 de HH, onde o alemdo coloca na sua

bandeira do [luminismo Petrarca, Erasmo e Voltaire. O ensaista aponta que Nietzsche, nesse

aforismo, ressalta que o entendimento de um passado obscuro realmente compreendido e nao

306 ROUANET, As razdes do Iluminismo, p. 300.
307 Ibidem, p. 302.

308 Ibidem, pp. 300-01.

39 METAYER, Op. cit., p. 228.
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caricaturado, nos abre caminho para um progresso mais seguro. Com essas duas pistas, ele

conclui sua analise e parece resolver o dilema posto:

Tanto para Voltaire como para Nietzsche, Erasmo aparece como um
pensador totalmente de sua época, e nesse sentido ndo ¢ precursor de
ninguém, e como representante de um tipo de pensamento que transcende
sua época. Como figura irredutivel a qualquer outra, Erasmo € proprietario
exclusivo de suas opinides; como representante de uma tendéncia geral que
cruza transversalmente a historia, suas opinides ndo podem deixar de
coincidir, em muitos pontos, com as de outros representantes da mesma
tendéncia, situadas em diferentes épocas. E da insercdo nessa tendéncia geral
que deriva as convergéncias; € da particularidade de cada época que derivam
as diferencas (ROUANET, Op. cit., p. 301).

Vimos nesta se¢do a importancia que Nietzsche confere ao Renascimento no que se
refere a grandeza de suas realizagdes espirituais, estabelecendo um elo com o [luminismo,
muito especialmente com Voltaire. Ele enxergou a Renascenca indubitavelmente como
fazendo parte de uma cadeia de grandes épocas com grandes homens, de fato uma “Idade de
Ouro”. Podemos dizer que, ao lado desse periodo historico tdo aclamado por Nietzsche, outro
mereceu igualmente, e na mesma propor¢do, a sua atencdo enquanto um momento dureo da

grandeza humana: a Franca do século XVII, mais especificamente, a sociedade de corte de

Luis XIV. E o que vamos abordar na proxima secao.
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3.3 “Liberdade em correntes — uma liberdade principesca”: convencio e coercio na
sociedade de corte na Franca do século XVII

Podemos dizer que a exaltacdo da cultura francesa em Nietzsche se deu de uma forma
proporcional a diminui¢do da alema. Ele diz que existem trés coisas pelas quais um francés

pode se orgulhar como sendo patrimonio seu e de sua superioridade cultural na Europa:

Primeiro a capacidade de ter paixdes artisticas, de dedicagdes a “forma”,
para a qual se inventou, entre mil outras, a expressao “/’art pour l’art” [arte
pela arte] — coisa tal vem existindo ha trés séculos na Franga, tornando
possivel, gracas a reveréncia pelo “pequeno grupo”, uma espécie de musica
de camara da literatura que se buscard em vao no resto da Europa — O
segundo elemento (...) é sua antiga e complexa cultura moralista, que via de
regra faz que encontremos, até em pequenos romanciers [romancistas] de
periodicos e casuais boulevadiers [frequentadores de bulevar] de Paris, uma
suscetibilidade e curiosidade psicologica de que na Alemanha, por exemplo,
ndo se pode ter ideia (e muito menos a coisa!). (...) Quem por isso chama de
“ingénuos” os alemdes, transforma-lhes um defeito em louvor. (...) Eles
possuem ainda um terceiro titulo a superioridade: na natureza dos franceses
houve uma semilograda sintese de Norte e Sul, que os faz compreender
muitas coisas e os leva a fazer outras tantas que um inglés jamais
compreenderia. (PBM, §254.)

No mesmo aforismo, ele diz que “a Franca ¢ matriz da cultura mais espiritual e mais
refinada da Europa moderna, e elevada escola do gosto”. No entanto, faz uma ressalva: “¢
preciso saber encontrar essa ‘Franca do gosto’”. Isso porque durante o século XIX a Franca se
perdeu, segundo ele, justamente onde houve uma espécie de germanizagdo espiritual, por
exemplo, a wagnerizagdo na musica ¢ a influéncia de Hegel na historia (sobretudo com
Taine). Nietzsche chega a dizer que, “onde reina, a Alemanha corrompe a cultura”.*'’ Porém,
o desvio do bom gosto também ¢ proveniente da propria Franga, principalmente através dos

autores ligados ao romantismo francés, que Nietzsche chama de reagdo plebeia do gosto,

como Delacroix, Balzac e Victor Hugo. Mas esse desvio tem uma origem e nome proprio para

310 FH, Por que sou tdo inteligente, §3.
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Nietzsche: Rousseau.’’! Desde HH até o fim de sua vida, a Franga ¢ a sua referéncia espiritual:
“creio apenas na cultura francesa, ¢ vejo como um mal-entendido tudo o mais que se

denomina ‘cultura’ na Europa”.*"

Ao ler Montaigne, La Rochefoucauld, La Bruyeére, Fontenelle (sobretudo o
Dialogue des morts), Vauvenargues, Chamfort, estamos mais proximos da
Antiguidade do que com qualquer grupo de seis autores de outros povos.
Através desses seis, o espirito dos ultimos séculos da idade antiga
ressuscitou — juntos eles formam um elo importante na grande, continua
cadeia da Renascenga. Seus livros se erguem acima das variagdes do gosto
nacional (...). Que luminosidade e elegante precisdo naqueles franceses! Até
os gregos de mais fino ouvido aprovariam essa arte (...). (4S, §214).

Todos esses autores citados por Nietzsche ficaram conhecidos como os “moralistas
franceses”, porque versaram arguta e criticamente sobre os costumes € a moral de suas épocas
e tétm o que nosso filésofo chama de “esprit” (veremos o significado desse termo para ele
mais adiante). Eles vao do século XVI (como Montaigne) at¢ o XVIII (como Chamfort),
ainda que seu auge tenha sido o século XVII.

Faz-se necessario demarcar qual ¢ o significado maior do século XVII francés para
Nietzsche, que tem a corte de Luis XIV como seu ponto aureo, posto que exemplo de
grandeza e de gosto. O mundo da conversagdo mundana, do cerimonial, do artificio e das
convengdes sociais do século XVII francés €, segundo o filosofo alemdo, o resultado de um
processo de controle das emogdes € de dominio de si (semelhantes a “espiritualizagdo da
paixao” no mundo grego) exemplares para o convencimento do corpo, que para ele ¢ onde

comega a cultura e por onde passa o destino decisivo da humanidade:

E decisivo, para a sina de um povo e da humanidade, que se comece a cultura
no lugar cerfo — ndo na ‘alma’ (como pensava a funesta supersticio dos

311 Para os trés franceses supracitados, Cf. EH, Por que sou tdo inteligente, §5 (sobre Delacroix) e CI, IX, §6
(sobre Balzac e Victor Hugo). Sobre este ultimo, Cf. também o fragmento pdstumo, Vol. 11, 38 [6] das obras
completas. Sobre Rousseau, ver a se¢do 2.2.

312 EH, Por que sou tdo inteligente, §3. Na continuagdo dessa passagem, ele ainda diz que “os poucos casos de
alta cultura com que deparei na Alemanha eram de procedéncia francesa”.
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sacerdotes e semi-sacerdotes): o lugar certo é o corpo, os gestos, a dieta, a
fisiologia, o resto é consequéncia disso... Por isso os gregos permanecem o
primeiro acontecimento cultural da historia. (CI, IX, §47).

Em outro momento, ao falar do legado cultural do mundo antigo, Nietzsche fala em
“finura no tato e no gosto! Ndo como treino cerebral! Ndo como educagdo ‘alema’ com modos
grosseiros! Mas como corpo, gesto, instinto — numa palavra, como realidade...”’”* A
importancia dos gregos se faz, como ja vimos na se¢do 3.1, porque eles foram os primeiros a
dar um tratamento inteligente e belo ao demasiado humano, isto é, aos instintos e as mas
inclinagdes naturais do homem, ndo as abafando, mas enquadrando-as em determinados cultos
(aos deuses olimpicos) ou dias festivos, recebendo elas, assim, um desafogo controlado.’'* E
quem sdo, para Nietzsche, os herdeiros cultuais dos gregos? Os franceses. Nao é por outro
motivo que ele comega esse mesmo aforismo, intitulado “a beleza ndo ¢ acaso”, falando
daquele que ¢ considerado por ele o ponto alto da civilizagdo francesa: o século XVII.
Segundo Nietzsche, a beleza de uma raga ou de uma familia, e sua graca e benevoléncia nos

gestos, ¢ fruto do trabalho acumulado de geragoes:

Deve-se ter realizado grandes sacrificios ao bom gosto, deve-se, por causa
dele, ter feito e deixado de fazer muita coisa — o século XVII, na Franga, ¢
admiravel nos dois casos — deve-se té-lo tomado como principio para
selecionar companhia, lugar, vestimenta, satisfacdo sexual (...). Diretriz
suprema: nem diante de si mesmo se deve “deixar-se ir”. (...) Pois ndo haja
engano acerca do método: uma mera disciplina de sentimentos e
pensamentos ndo ¢ quase nada (— nisso estd o grande mal-entendido da
formacao alema, que ¢ totalmente ilusdria): deve-se primeiro convencer o
corpo. A estrita manutencdo de gestos significativos e seletos, a
obrigatoriedade de viver somente com pessoas que ndo ‘se deixam ir’,
bastam perfeitamente para alguém se tornar significativo e seleto: em duas,
trés geragdes tudo esta internalizado. (CI, 1X, §47.)

O destino decisivo da humanidade passa pelo convencimento do corpo, e, ao falar disso,

Nietzsche dé o exemplo do século XVII na Franca. Convém analisar mais atentamente o que

313 4C, §59.
314 08, §220.
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significa o mundo cortesdo francés para ele, porque ¢ ao homem da corte de Luis XIV que o
filésofo estd se referindo aqui. Segundo Norbert Elias, o que determinava o lugar de cada
nobre dentro da sociedade de corte nessa Franga do XVII era a antiguidade de sua casa, isto €,
de seu titulo oficial. No entanto, havia outra instidncia, ndo institucionalizada, porém mais
efetiva, que concorria para mexer nessa hierarquia instituida. Por exemplo, um duque de uma
casa mais recente poderia na pratica gozar de melhor reputacdo junto a corte do que um duque
de uma casa mais tradicional. Tal fato trazia instabilidade e gerava preocupagdo entre seus
pares, visto que a reputacdo percebida era logo canalizada para uma mudanga de titulo
nobilidrquico, e a promog¢do de um gerava necessariamente o recuo de outro.*'

Para o socidlogo alemdo, essa oscilagdo da ordem hierdrquica, que era uma ameaga
permanente na vida de qualquer cortesdo, demandou neste ultimo uma atengdo mais
cuidadosa em relagdo ao jogo das relagdes e uma maior capacidade de avaliar e calcular as
atitudes, sendo indispensavel ndo s6 montar estratégias de atuacdo, mas ajustar ¢ medir
constantemente seu comportamento junto aos demais. Assim, gerou-se um tipo especifico de
racionalidade na sociedade de corte, ¢ “como todo tipo de racionalidade, este também se
forma paralelamente a determinadas coergdes no sentido do autocontrole das emogdes”,
porque “uma descarga emocional dificilmente ¢ calculavel e controlavel. Ela revela o que a

s 316

pessoa em questdo sente em uma medida que, por ndo ser calculada, pode causar danos”.

Assim como o dominio de si e a espiritualizagdo das paixdes no mundo grego, Nietzsche

315 ELIAS, A4 sociedade de corte: investigagdo sobre a sociologia da realeza e da aristocracia de corte, pp. 107-
108. Em torno dessa disputa de poder, Elias cita uma descri¢do feita por um cortesdo influente no periodo de
Luis XIV, o duque de Saint-Simon: “M. de Luxembourg, orgulhoso de seu sucesso e do aplauso do mundo por
suas vitdrias, se achou forte o bastante para passar do décimo oitavo nivel de antiguidade que detinha entre os
pares ao segundo, e imediatamente depois de M. d’Uzes”. (p. 108). No §52 de GC, Nietzsche, sem citar a
sociedade de corte, reverbera essa questio da reputagdo. Ela ressalta que o que sabemos de n6s mesmos ¢ menos
decisivo para a nossa felicidade do que aquilo que os outros sabem ou acreditam saber sobre nds, concluindo que
¢ mais facil lidarmos com a ma consciéncia do que com a ma reputacao.

318 Ihidem, p. 126.
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reconhece esse trabalho do homem da corte de controle de si mesmo através da contengao das
emogoes:
Durante o reinado de Luis XIV a cultura refinada da corte precisava do
estoicismo®'” sob muitos aspectos. Era preciso conter corretamente no fundo
do peito as tempestades sentimentais, dissimular bem as fadigas, encobrir as
dores através da felicidade. Para nossos contemporaneos apaixonados pelo
bem-estar facil do espirito, esse modo de vida seria muito rigoroso. (OF, vol.
1V, Fragmentos postumos, primavera de 1880, 3 [55]).
Os “nossos contemporaneos” aludidos por Nietzsche sao os romanticos. Segundo Elias,
o racionalismo da sociedade de corte era nao s6 visto no calculo das atitudes em torno da
disputa por poder, mas também na etiqueta. A conservagao da distancia era a esséncia da vida
na corte, distdncia em relacdo aos nao cortesaos, distancia em relagdo a nobreza provinciana
(afastada da corte, “centro do mundo”) e a nobreza administrativa. Era através da etiqueta e
do cerimonial que o distanciamento era entdo explicitado e tinha sua expressao mais perfeita.
Desta forma, o ensaista diz que a etiqueta ndo tinha seu valor encerrado em si mesmo, como
se fosse uma mera formalidade ou rebuscamento do espirito, mas tinha uma fun¢dao muito
bem definida no interior dessa sociedade de corte: através dela essa sociedade se
autoapresentava, e através dela cada individuo ndo s6 tornava sua posi¢do de poder visivel
para todos, como tinha essa posicao confirmada por todos. O prestigio s6 era de fato

legitimado por meio do comportamento e do gestual, sem estes o prestigio ndo era prestigio.*'®

E assim que pensa Nietzsche em relagdo ao poder e sua visibilidade:

Os gestos do mundo nobre sdo expressdo do fato de que em seus membros a
consciéncia do poder joga continuamente o seu jogo encantador. (...) Uma
cultura nobre, em vistas das paixdes, pode semelhar o cavaleiro que
experimenta volipia em fazer um animal ardente e orgulhoso andar em
marcha espanhola — pensemos na época de Luis XIV — ou ao cavaleiro que
sente o cavalo disparando sob si como uma for¢a da natureza, bem no limite
em que animal e cavaleiro perdem a cabega, mas fruindo a voltpia de ainda
ter no lugar a cabeca: nos dois casos a cultura nobre respira poder, e, se com

317 Nietzsche fala “na ressurrei¢do da grande romanidade estoica, com a qual os franceses prosseguiram a tarefa
da Renascenca do modo mais digno” (4S, §216)
318 ELIAS. Op. cit., 117-18.
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frequéncia os seus costumes exigem tdo-s6 a aparéncia do sentimento do
poder, a impressdo que esse jogo produz nos ndo-nobres, ¢ o espetaculo
dessa impressdo, fazem crescer continuamente o verdadeiro sentimento de
superioridade” (4, §201).

Ele faz uso dessa ideia para explicar justamente o surgimento da busca da anulacio

dessa conservagdo da distancia®”, isto ¢, da busca burguesa e antiburguesa por direitos iguais:

Aos industriais e grandes negociantes faltaram provavelmente, até agora,
todas as formas e insignias da raga mais elevada, que tornam interessantes
as pessoas; tivessem eles no olhar e nos gestos a nobreza da aristocracia de
ber¢o, talvez nao existisse socialismo de massas. Pois estas, no fundo,
acham-se prontas para toda espécie de escraviddo, desde que os mais
elevados constantemente se legitimem como tais, como nascidos para
mandar — através das maneiras nobres! (GC, §40)*%°

Nietzsche conclui esse aforismo terrivel dizendo que o homem vulgar, quando o nobre
faz sentir seu poder e sua diferenca, percebe que a nobreza ndo ¢ improvisagao, mas que ela ¢
o resultado de um trabalho que demandou tempo, ou seja, € resultado de uma heranga. A
auséncia de um gestual nobre faz o vulgar pensar que “apenas o acaso € a sorte puseram um
em cima do outro”. O filésofo retoma aqui sua ideia de que a beleza nao ¢ acaso, de que a
beleza do gestual nobre ¢ fruto do sacrificio e da experiéncia acumulada de geragdes. O
constrangimento que o cerimonial das cortes francesas (que Nietzsche contrapunha aquele
“deixar-se ir”’) impunha aos cortesdos exercer uma a¢ao educadora, porque ela tem um efeito
comparavel ao da moral, e “o essencial e inestimavel em toda moral ¢ o fato de ela ser uma
demorada coercao”. Assim, Nietzsche dird que “tudo o que ha e houve de liberdade, finura,

danga, arrojo e seguranca magistral sobre a terra, seja no proprio pensar, seja no governar, ou

319 “Q fosso entre um ser humano e outro, entre uma classe e outra, a multiplicidade de tipos, a vontade de ser si
proprio, de destacar-se, isso que denomino pathos da distdncia é caracteristico de toda época forte” (CI, IX,

§37).

320 Essa correlagdo entre nobreza e escraviddo também pode ser vista no §18 do mesmo livro.
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no falar e convencer, tanto nas artes como nos costumes, desenvolveu-se gragas a ‘tirania das
leis arbitrarias”.**!

Mas seguir leis arbitrarias ndo quer dizer uma pura e simples obediéncia. Se para
Nietzsche, o essencial em toda moral é a nogdo de coer¢dao, também se tornaria essencial
demarcar diferengas em torno dessa tematica. Ele faz uma diferenciacdo entre a moral alema e
a grega. Antes de tratarmos sobre ela, vale destacar que Nietzsche também opde a moral
alema ao espirito francés, o que, decerto, equivale a moral grega. Para ele, a moralidade (a
moral alem3) foi a resposta de homens fracassados e desprezadores de si mesmo frente ao
homem de espirito*®. Ele diz que o alemdo “tem, ante o esprit [espirito] francés, o medo de
que este possa arrancar os olhos da moral — tem medo ¢ prazer, porém, como o passarinho
ante a cobra cascavel”.’” A invenc¢do da moralidade seria uma espécie de vinganga do mais
fraco diante do mais forte, segundo Nietzsche. Nesse sentido, o fraco, por impoténcia, pode e
precisa apostar nos termos morais, € assim falar em amor ao proximo, altruismo, atitudes
desinteressadas, virtude, honestidade, justica social etc. E assim que ele diz que “em

Rousseau, indubitavelmente, ha a destrui¢do do espirito”***

Retornando a moral alema e a grega, a primeira pode ser resumida desta forma: “o
homem precisa ter algo a que possa obedecer incondicionalmente”.**® A moral grega, por sua

vez, se assemelha ao que, segundo ele, um instrutor de gindstica diz a um jovem: ““Venha!

Siga-me! Entrega-se a minha disciplina. Assim talvez chegue a ganhar um prémio diante de

321 Essas ultimas citagdes sdo de PBM, §188, livro que Nietzsche diz ser “uma escola do gentilhomme” (Cf. EH,
secdo Além do bem e do mal, §2).

322 Cf. GC, §359.

323 4, §193.

324 OP, Fragmentos postumos, outono de 1887, 9 [184] (134).

3254, §207.
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todos os gregos’. Distingdo pessoal — eis a virtude antiga”.*?® Para Nietzsche, a moral grega

tem sua continuidade com o mundo cortesdo francés:

Cortés, gracioso, nobre, distinto, noble, généreux, courtoisie, gentleman —
essas palavras designam as qualidades que se reconhecia e imitava na casta
superior; também uma boa parte da moralidade provém provavelmente dos
instintos dessa classe, isto ¢, do orgulho pessoal e do gosto de obediéncia em
torno de um mestre que confere as distingdes. (OF, vol. IV, Fragmentos
postumos, primavera de 1880, 3 [134]).

Fica claro que, segundo o filosofo, ha uma diferenca entre sujeicdo e disciplina. E assim
que a moral deve ser entendida quando elogiada por ele: uma coer¢do, no sentido de um
conjunto de regras que deve ser seguido com disciplina, mas isso mesmo como um exercicio
de autonomia e liberdade, posto que promove a distingdo pessoal. A importancia cultural dos
gregos ¢ dos franceses, isto €, o tipo de formacdo moral que houve nesses dois povos,
relaciona-se com essa nog¢ao da autonomia gerada na coercao. O que Nietzsche quer marcar ¢:
por tras da leveza e finura dos gestos, como na dang¢a®*’ ou no cerimonial da corte, hd uma
disciplina que segue duras leis. Ela ¢ o correlato direto da nogdo voltairiana do “dancar
acorrentado”, que vamos ver de forma mais detalhada na proxima se¢do, mas que ja pode ser
visualizada no aforismo a seguir:

Liberdade em correntes — uma liberdade principesca. — (...) Chopin tinha a
mesma principesca nobreza da convencdo que Rafael demonstra no uso das
mais simples cores tradicionais — mas ndo em relagdo as cores, € sim as
tradicdes melodicas e ritmicas. Essas ele admitiu, nascido que foi na
etiqueta, mas, sendo o mais livre e mais gracioso dos espiritos, brincando e
dangando com essas correntes — sem ridiculariza-las (4S, §159).%

326 Ididem. Essa ideia vai ao encontro daquela que seria a melhor defini¢do da ética grega segundo Nietzsche: o
grego ¢ invejoso, ¢ percebe isso como uma qualidade benéfica porque impele o homem para a agdo, conforme
vimos na se¢do 3.1. Qualidade que ele também enxergava na nobreza cortesd na Franca: “Epoca de Luis XIV: a
fascina¢do de uma submissdo a uma forma artificial sentida por almas fortes, tais como eram entdo (elas eram
cheias de inveja e de 6dio mutuos, mas ndo tinham direito de mostra-lo)” (OP, vol. IV, Fragmentos postumos, fim
de 1880, 7 [198]).

327 «A danga ndo € o mesmo que um vago balanceio entre impulsos diversos” (HH, §278).

328 Para Nietzsche, o oposto do gosto cortesdo de Chopin ¢ de Mozart seria Beethoven. Ele fala do encontro
deste ultimo com Goethe como o encontro da “semibarbarie junto a cultura, como o povo junto a aristocracia”
(GC, §103). “Apenas Mozart resgatou a época de Luis XIV e a arte de Racine e de Claude Lorrain em ouro
sonante” (OS, §171).

139



Percebe-se que Nietzsche, quando fala em coergdo, sempre traz a tona as concepgdes de
“graca” (que vamos desenvolver melhor na se¢do seguinte) e “esprit”. Por exemplo, ao falar
de Corneille, diz que “mesmo a severa coagdo das formas, a submissdo a um arbitrio eclesial e
principesco, ndo podem suprimir nem o orgulho nem o cavalheirismo, nem a graga, nem o
espirito de cada individuo, mas s3o percebidos como estimulo e acicate, vindo do que é
oposto [...]”.** Vimos que Nietzsche situa os moralistas franceses do século XVII (como La
Rochefoucauld e La Bruyeére, que se ndo eram propriamente cortesdaos, por terem tomado
certa distAncia em relacdo a ela, eles tiveram uma experiéncia da vida de corte™) como os
grandes continuadores do melhor do mundo grego; o vinculo foi feito no §214 de A4S. No final
deste aforismo, Nietzsche abre uma pequena diferenca entre os gregos e os franceses ao dizer
que até os gregos de mais fino ouvido apreciariam a luminosidade ¢ a elegante precisdo
daqueles franceses, especialmente a “espirituosidade francesa da expressao”, ainda que nao
fossem os gregos particularmente fortes nesta ultima.

Essa diferenciacdao entre gregos e franceses ¢ mais bem explicada em outro aforismo,
chamado “O esprit ndo é grego”. Nele, Nietzsche diz que os gregos, em seu modo de pensar,
eram logicos e simples. Em contrapartida, para os franceses a loégica ndo teria valor nela
mesma, pois estaria submetida a convengdes de sociabilidade. Assim, segundo o fil6sofo, ndo
sendo puramente l6gicos, haveria uma pequena dose de desrazdo em todo esprit francés. A
sociabilidade dos gregos nunca foi tdo desenvolvida quanto a dos franceses, dai o pouco

esprit dos gregos mais espirituosos, dai a pouca graca dos seus gracejadores. ™!

329 4, §191. “Espirito” e “graca” também aparecem juntos quando Nietzsche diz que as boas maneiras se
perderam proporcionalmente a redugdo da influéncia da corte e de uma aristocracia fechada, e isso seria visivel
nos atos publicos. Por exemplo, quando se pretende prestar uma homenagem a um grande estadista ou artista,
toma-se a linguagem do profundo sentimento, e isso, segundo Nietzsche, por “falta de espirito e graca” (HH,
§250).

330 Cf. RIBEIRO, 4 uitima razdo dos reis: ensaios sobre filosofia e politica, p. 82.

BLGC, §82.
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A estética de Voltaire passa por essa questdo. Segundo Sylvain Menant, estudioso dela,
a nocao de “esprit” e “esprit de conversation” se confundem em Voltaire. Para este intérprete,
a espirituosidade do filosofo francé€s supde um interlocutor que ri. Mas esse riso pressupde
uma conivéncia entre o autor e seu interlocutor em torno de um conhecimento prévio. Essa
espirituosidade se revelaria, por exemplo, no fim brusco com que ele termina um artigo do seu
Dicionario Filosofico, ou quando passa sem muitas explicagdes de um assunto para outro.
Para Menant, Voltaire assim sugeriria que nem tudo precisa ser dito, que, entre pessoas
racionais, ndo necessariamente uma demonstracdo precisa ser levada até o fim para ser
compreendida. Ele conclui que a estética de Voltaire ¢ de fato maliciosa, porque ela comporta
um duplo discurso, um que é compreendido por todos, e outro que é captado somente pelos
privilegiados de espirito, que sdo os da boa sociedade.* Nietzsche, da mesma maneira, dira
que “os autores mais espirituosos provocam o sorriso mais imperceptivel”.*** Em outro
momento, ele diz que

Quanto mais se eleva a cultura de um homem, tanto mais dominios se furtam
ao gracejo e ao escarnio. Voltaire era grato aos céus pela invencdo do
matriménio e da Igreja: assim cuidaram muito bem da nossa diversdo. Mas
ele e sua época, e antes dele o século XVI, zombaram desses temas até o
fim; toda graga que ainda hoje se faz nesse ambito ¢ tardia, e principalmente
barata demais para atrair compradores (NIETZSCHE, HH, §240)

Aquelas convencdes de sociabilidade aludidas por Nietzsche relacionam-se com a arte
da conversacdo da nobreza francesa dos séculos XVII e XVIII. Segundo o abade André
Morellet, por exemplo, a conversagdo, “grande escola do espirito”, teria o efeito de
aperfeicoar a moralidade e a sociabilidade do homem.*** Para Antoine Gombaud, “quanto

mais se tem espirito e dominio sobre ele, mais se ¢ agradavel” na conversagao. Ter espirito ¢

saber calibrar e medir o que se deve e como se deve dizer algo conforme as circunstancias e o

332 MENANT, L esthetique de Voltaire, pp. 57-58.
333 [1H, §186
334 MORELLET, Da conversagéo, pp. 127-28.
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interlocutor; “é¢ a conformidade que torna a convivéncia agradavel”, ja que “¢ preciso se
acomodar o maximo possivel as pessoas que se deseja ganhar”.*> Para Voltaire, o espirito

“ndo exprime o mesmo que julgamos, génio, gosto, talento, penetragdo, extensdo, graca,

finura, mas deve ter todos esses méritos. Poderiamos defini-lo como razdo engenhosa’.’

Segundo Alcir Pécora, “o ‘espirito’ supde portanto um agudo ‘senso de conveniéncia’, que

encontra na rapidez e variedade das situagcdes o pronto ajuste do discurso ao efeito

agradavel”.**’

Sobre a convivéncia e conveniéncia sociais, ¢ ilustrativo o didlogo de Goethe com
Eckermann. Diz este ultimo: “Eu em geral levo para a sociedade minhas simpatias e antipatias
[...]. Procuro uma personalidade que se conforme a minha natureza. A essa pessoa eu gostaria
de me entregar inteiramente e nada ter a ver com as demais”. A resposta de Goethe a
colocacdao de Eckermann ¢ exemplar porque mostra a relacdo direta entre artificialidade (no

sentido de ndo ser natural, de conten¢do dos impulsos), conversacgao e sociabilidade:

Essa sua tendéncia natural na verdade ndo ¢ do tipo sociavel. Ainda assim, o
que seria de toda nossa educagdo se nao estivéssemos dispostos a superar
nossas tendéncias naturais? E uma grande tolice exigir que uma pessoa se
harmonize conosco. Eu nunca fiz isso. Consegui por esta razao desenvolver
a capacidade de conversar com todas as pessoas; sO assim obtemos
conhecimento do carater humano, bem como a necessaria habilidade na vida.
Isso porque perante naturezas opostas temos que nos controlar, se queremos
nos dar bem com elas. (Conversas entre Eckermann e Goethe, de 2 de maio
de 1824, Apud Elias, O processo civilizador, p. 47).*%*

335 GOMBAUD, Do espirito da conversagéo, pp. 6-8.

336 VOLTAIRE, Diciondrio Filosdfico, artigo “Espirito”, se¢do segunda. Logo adiante ele reafirma a ideia de
espirito enquanto engenhosidade, o que seria, aos seus olhos, uma caracteristica essencialmente francesa: “o que
em francés entendemos comumente por espirito, belo espirito, trago de espirito, etc., significa: pensamentos
engenhosos. Nenhuma outra nagao fez tal uso da palavra spiritus” (Ibidem, secdo terceira).

337 PECORA, Variagdes para conversas entre espécies de saldo, p. XL

338 Sobre essa passagem de Goethe, comenta Norbert Elias: “nessa situacio ele fala com grande conhecimento
como homem do mundo, como cortesdo, com base em experiéncias que necessariamente sdo estranhas a
Eckermann. Ele entende a compulsdo de abafar os proprios sentimentos, de suprimir simpatias e antipatias,
compulsdo inerente & vida cortesd e que frequentemente ¢ interpretada por pessoas de situagdes sociais
diferentes, e, por conseguinte, com uma diferente estrutura afetiva, como sendo desonestidade ou insinceridade.
(...) Seu comentario ¢ um dos poucos pronunciamentos alemas dessa época a reconhecer algo do valor social da
‘cortesia’ e dizer alguma coisa positiva sobre a habilidade social” (Ibidem, p. 48).
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A nocdo de que os franceses ndo seriam puramente légicos por conta de suas
convengdes sociais nao ¢ desenvolvida nem aprofundada por Nietzsche. Mas podemos dizer
que a conversacao, essa pratica que estabelece o aperfeicoamento da sociabilidade, depende
mais da retdrica do que da légica. Em relagdo ao discurso, a logica pensa em seu valor de
verdade e a articulacdo com o seu referente, ao passo que a retorica pensa sua ligacdo com o
destinatario persuasivamente, ou seja, na melhor forma de atrai-lo e conquista-lo, afastando-se
assim da questdo da verdade.*” Estaria aqui, a nosso ver, aquela dose de “desrazdo” e
“ilogicidade” no esprit francé€s aludida por Nietzsche. Mas isso ndo abre espago para o
filésofo definir os franceses como ilogicos ou irracionais, mas ela aponta, sim, para a pratica
da conversagao e da sociabilidade, em que a razdo e a logica estdo submetidas a tais praticas.

Dai compreende-se porque o filésofo diz, no mesmo “O esprit ndo é grego”, que “na
boa sociedade ndo se deve jamais querer ter razdo sozinho e inteiramente, como quer toda

340

logica pura”. Na boa sociedade™, ndo faz sentido ter razdo sendo quando esta ¢

compartilhada pelos demais: “a humanidade das celebridades do espirito, ao lidar com
pessoas ndo célebres, consiste em amavelmente ndo ter razio”.** E no jogo social da
conversagdo que a logica e a razdo devem ou ndo ter validade para os franceses, visto que
dependem da opinido dos pares. Elias chega a dizer que a opinido dos outros funda a

existéncia na sociedade de corte.*** Ela funda a existéncia porque saber da opinido alheia é

saber da sua honra. O nobre modula sua agdo, segundo Nietzsche, em fun¢ao da honra:

O “conceito de honra’: repousando sobre a crenga na “boa sociedade”, nas
principais qualidades cavalheirescas fundamentais, na obrigacdo de se
mascarar a todo o momento. Essencial: que ndo se tome sua vida por
importante; que se tenha, isto sim, completa reveréncia a todos aqueles com

339 Cf. RIBEIRO, R. J. Da moral da histéria as historias cientificas: uma revolugdo no conhecimento, p. 235.

340 Segundo Norbert Elias, seria aquela com tendéncia a se isolar e se destacar dos campos sociais circundantes
(ELIAS, 4 sociedade de corte, p. 111).

341 HH, §328.

342 Op. Cit., p. 112.
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os quais entre em contato (...). (OP, vol. XIII, Fragmentos pdstumos,
novembro de 1887 — margo de 1888, 11 [154].

Nietzsche termina o aforismo chamado “O esprit ndo é grego” dizendo “Est res magna

tacere [€ grande coisa guardar siléncio] — disse Marcial, como todos os tagarelas”. Em outro

99343

momento, diz que existem homens que sempre “tém algo a ocultar, isto &, espirito”>*, assim

como “ser proprio de uma humanidade mais fina possuir reveréncia ‘diante da mascara’, € nao
exercitar psicologia e curiosidade no lugar errado”.*** Convém ressaltar que ndo ser natural,
ou ter a capacidade de se ocultar, ndo quer dizer uma apologia a falsidade ou a desonestidade.
Nao ser natural diz respeito ao ndo se poder dizer tudo para todos a todo o momento,
corresponde a conten¢do das emocdes, com o jogo de aparéncias e o desempenho de papéis
do homem da corte naquele que era considerado o espaco publico de entdo. O gestual distinto
e a conduta calculada compdem um cenario de formas artificiais que definem a esséncia da
sociedade de corte e a propria desnaturalizagdo do homem. Ao fazer a pergunta, “o que ¢ um

nobre?”, Nietzsche elenca varias definigdes, dentre as quais:

— o zelo com o detalhe exterior, mesmo na aparéncia frivola, mesmo na
palavra, a vestimenta, a postura, na medida em que o zelo nos distingue, nos
distancia, nos impede de ser confundidos com outros.

— a lentiddo do gesto e do olhar. (...)

—nossa duvida quanto a possibilidade dos coracdes se comunicarem ¢ justa;
a soliddao ndo como escolha, mas como realidade.

— a ironia para com os “homens de dons”; a crenga em uma nobreza de
nascimento mesmo no campo da moralidade. A “Aristocracia do espirito” ¢
uma senha para os judeus.

— sempre mascarado: quanto mais um homem ¢ de um tipo elevado, mais ele
precisa passar incognito. (...)

— a protecdo concedida a tudo o que seja formal, a convicgdo de que a
polidez ¢ uma das grandes virtudes; a desconfianca em relagdo a toda
espécie de “deixar-se ir”, inclusive a toda liberdade de imprensa e de
pensamento, pois sob suas influéncias o espirito se acalma, se espreguica ¢
torna-se grosseiro. (OP, vol. XI, fragmentos postumos,35[76]). **°

343 PBM, §288.

344 Ididem, §270.

345 Em outro momento, Nietzsche diz que “o prazer da sociedade de Moliére quando alguém se desmascara ¢
cessa de fazer ilusdo, quando o carater se trai — ao mesmo tempo o desprezo em torno daquele que ndo sabe
sustentar seu papel — a compreensdo profunda de todas essas comédias jogadas na vida ¢ ainda a certeza de que ¢é
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Ser cortés € ter sociabilidade, e esta, para Nietzsche, s6 é plenamente desenvolvida
quando se possui espirito e graca. Ao fazer novamente uma comparacio, agora apresentando
semelhangas, entre as culturas grega e francesa, ele ndo so reafirma a ideia do dominio de si,
como expde aquilo mesmo que entendia por graga, a saber, a posse da forga e da leveza num

mesmo gesto, ou o esforgo existente por tras de um gesto aparentemente tao leve:

Comparagdo da cultura grega e da cultura francesa no tempo de Luis XIV.
Crenca determinada em si. Uma classe de ociosos que se esfor¢am e
demonstram um grande dominio de si mesmos. O poder da forma, vontade
de formar-se. “Felicidade” como objetivo confesso. Muita for¢a e energia
por tras da formalidade. O prazer que da o espetdculo de uma vida que
parece tdo leve. — Os gregos pareciam CRIANCAS aos egipcios. (OP, vol.
X, primavera de 1884, 25 [178]).7

Para Nietzsche, a pressa com que os americanos trabalham, de modo que “pensam com
o relégio na mao” ou almogam “com os olhos voltados para os boletins da bolsa”, como se a
todo instante estivessem perdendo algo, liquidaria com a cultura e o gosto superiores: da

mesma maneira, segundo ele, que todas as formas sucumbem a pressa,

o proprio sentimento da forma, o ouvido e o olho para a melodia dos
movimentos também sucumbem. A prova disso esta na rude clareza agora
exigida em todas as situagcdes em que as pessoas querem ser honestas umas

com as outras (NIETZSCHE, GC, §329).

Para ele, esta claro que a conversacao tem como pressuposto o artificio da mascara e a
encenagdo social. Mas a vida contemplativa, ou seja, “passeios com pensamentos € amigos”

ganham ares de culpa e vergonha ja no tempo de Nietzsche, e isso, para ele, mostra auséncia

um dever ser comediante, e que todo o ridiculo reside no fato de que um comediante se traisse!” (OP, vol. 1V,
Fragmentos postumos, fim de 1880, 7 [267]).

346 Nietzsche também enxergava essa inocéncia nos franceses: “a ingenuidade ndo é uma qualidade dos alem3es.
Mas dos franceses de outrora” (OP, vol. IV, fragmentos postumos, fim de 1880, 7 [268]).
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de espirito. Assim, “eles ndo t€ém mais tempo e energia para as cerimonias, para os rodeios da
cortesia, para o esprit na conversa € para qualquer otim [Ocio], afinal”.**’

“As boas maneiras desaparecem a medida que se reduz a influéncia da corte e de uma
aristocracia fechada”.>*® Para Nietzsche, portanto, o gestual exemplar se encontra no mundo
da etiqueta e das cerimonias, € em todo manancial de convengdes e coergdes da sociedade de
corte do século XVII francés. Convengdes e coercdes que, em ultima instancia, tinham de
convencer e disciplinar o corpo, porque era através dele, de seu gestual, que essa sociedade se
via e se reconhecia. Como exposto no inicio desta se¢do, a manutencdo desses gestos
significativos e seletos bastaria para que eles fossem internalizados pelas geragdes futuras, € o
corpo assim finalmente convencido através do trabalho acumulado de geragdes inteiras. Para
além dessa receita de Nietzsche, sabemos que, para ele, quem sintetizou e corporificou o ideal
das convengdes e coercdes dos saldes da sociedade de corte foi Voltaire. Na proxima segao,

abordaremos a proximidade de pensamento entre os dois filésofos em torno da arte e da

civilizagao.

347 NIETZSCHE, GC, §329. O sentido de 6cio no tempo da corte ndo deve ser confundido com indoléncia ou
ociosidade como no sentido corrente, mas, ao contrario, tem o sentido de lazer, mais especificamente, com o
lazer daquele que se dedica as atividades nobres do espirito, afastando-se assim do trabalho manual (Cf.
RIBEIRO, Da moral da historia as historias cientificas: uma revolu¢ao no conhecimento, p. 232).

348 HH, §250.
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3.4 Voltaire: missionario da grande arte e da civilizacio

Por que, ao falarmos do Iluminismo no século XVIII francés, recorremos tdo somente a
Voltaire? Porque ele ndo s6 ¢ o ilustrado que Nietzsche mais evoca quando aborda esse
periodo histérico como ¢ aquele que melhor sintetizou o que o préoprio filésofo alemao
entendia por dominio de si, dominio da forma e por civilizagdo. Mas nem sempre o didlogo
com Voltaire aparece explicitamente; ele se faz muitas vezes sem citagdes, sem mengdes, mas
através de ideias parelhas, de imagens e de conceitos emprestados. Na presente secdo,
exploramos trés temas em Nietzsche, que abordamos de forma entrecruzada com alguns
apontamentos de Voltaire: sua concepgao de civilizagdo (para tal, optamos por situa-la por
meio de um debate entre cinco comentadores), de arte (que recebera uma atencdo maior) e,
numa escala menor, suas consideragdes sobre a razao enquanto uma conquista historica.

Em “A hostilidade alema ao Iluminismo”, Nietzsche diz que, em detrimento da razdo,
filoésofos, historiadores e cientistas alemaes instauraram o culto ao sentimento. Na filosofia,
através da especulacdo metafisica no lugar da explicacdo, estabelecendo uma época pré-
cientifica; na historiografia, através do Romantismo, com a volta de temas medievais, da alma
popular, do ascetismo oriental; e na ciéncia, através de uma natureza divinizada e simbolica, e
ndo mais natural, combatendo assim, segundo Nietzsche, o espirito de Newton e Voltaire.**
Para ele, “os romanticos alemaes ndo protestavam contra o classicismo, mas contra a razao, as
luzes, o gosto, o século dezoito”.**

No aforismo 265 de HH, que expusemos na se¢do 2.1, Nietzsche enaltece o aprendizado
racional de uma “Europa [que] frequentou a escola do pensar coerente e critico, enquanto a
Asia ainda ndo sabe distinguir entre poesia e realidade”. Tal passagem, além de transmitir uma

preocupacdo para com os limites entre realidade e ficcdo, também aponta para um Nietzsche

349 4. §197.
350 OP, vol. XIII, Fragmentos postumos, novembro de 1887 — margo de 1888, 11 [312].
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defensor da razdo, mas de uma razdo enquanto conquista histérica, como “algo aprendido

99351

tardiamente”. O filosofo alemao fala em “erro da razao”>" e de “falsos raciocinios” ndo para

desmascarar a razdo, mas para dar-lhe uma dire¢do correta:

O maior progresso feito pelo homem foi aprender a raciocinar corretamente.
Isso ndo é coisa tdo natural como supde Schopenhauer, ao dizer que
“capazes de raciocinar sdo todos, de julgar, poucos”; mas foi algo aprendido
tardiamente, e que até hoje ndo predomina. Nos tempos antigos a regra era o
falso raciocinio: e as mitologias de todos os povos, sua magia e supersticao,
seus cultos religiosos, seu direito, sdo as inesgotaveis jazidas de provas de tal

afirmacgao. (HH §271).
Tanto aqui como no §475 do mesmo livro, em que ele fala da importancia dos judeus
para a Europa esclarecida (de que devemos “aos seus esforcos o fato de finalmente vir a
triunfar uma explicacdo do mundo mais natural, mais conforme a razdo e certamente nao
mitica”), Nietzsche recupera aquela ideia classica e racionalista para o surgimento da
filosofia, a da oposi¢ao entre razao e mito. Mas isso nao quer dizer que ele desqualifique de
uma vez por todas os mitos e as fantasias para exaltar a razdo. Acreditamos que i1Sso nunca
poderd ser defendido na obra do filésofo, porque mesmo valorizando a razao enquanto uma
conquista historica, Nietzsche nunca deixou de enxergar nos mitos € nas crencas formas
potentes de ver o homem, chegando a chamar tais fantasias, como posto na sec¢ao 2.2, de
tesouro acumulado do passado. Podemos dizer que sua defesa mais aguerrida do mito em
detrimento da razdo se deu somente até¢ a publicacdo de HH. A partir desta obra, Nietzsche

tenta promover uma equalizacdo dessas duas instancias tdo diferentes e formadoras, e, ao

fazer isso, ele alerta para o perigo de uma supervalorizagcdo das poténcias nao racionais:

Por isso uma cultura superior deve dar ao homem um cérebro duplo, como
que duas camaras cerebrais, uma para perceber a ci€ncia, outra para o que
ndo ¢ ciéncia; uma ao lado da outra, sem se confundirem, separaveis,
estanques; isto ¢ uma exigéncia da saude. Num dominio a fonte de energia,
no outro o regulador: as ilusdes, parcialidades, paixdes devem ser usadas

351 [, §1. Cf também §19, §27 e §133.
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para aquecer, ¢ mediante o conhecimento cientifico deve-se evitar as
consequéncias malignas e perigosas de um superaquecimento. — Se esta
exigéncia de uma cultura superior ndo for atendida, o curso posterior do
desenvolvimento humano pode ser previsto quase com certeza: o interesse
pela verdade vai acabar, a medida que garanta menos prazer; a ilusdo, o erro,
a fantasia conquistardo passo a passo, estando associados ao prazer, o
territério que antes ocupavam: a ruina das ciéncias, a recaida na barbarie, é a
consequéncia seguinte [...] (HH, §251).

Fica claro aqui que, para Nietzsche, o conhecimento cientifico e o interesse pela
verdade foram uma evolu¢do na historia diante de um mundo imerso em superstigdoes e
fantasias, em erros da razdo. Pode-se dizer também que em Nietzsche as paixdes, em
detrimento da razdo, ndo dominam o comportamento humano, assim como em Voltaire a
razdo, em detrimento das paixdes, ndo domina o homem. Questionando a ideia cartesiana de

; : : : : 352
que o pensamento ¢ propriedade da alma, Voltaire chega a sugerir que € o corpo que pensa.™,
antecipando uma maxima nietzschiana.

Ao falar do modo como os ascetas lidam com as paixdes, Nietzsche ressalta que essa
lida sempre foi de combate, de eliminacdo, usando para isso a seguinte metafora: “ja nao
admiramos os dentistas que extraem os dentes para que eles ndo doam mais...”.*”* Sobre essa
extracdo das paixdes e sua analogia com a imagem da extirpagdo de uma parte do corpo, € por
demais semelhante aquela feita por Voltaire em relagdo a essa mesma questdo: “O amor-
proprio e todos os seus ramos sdo tdo necessarios a0 homem como o sangue que corre em
suas veias, € os que lhe querem arrancar as paixdes por serem perigosas assemelham-se
aquele que desejasse arrancar todo o sangue de um homem porque poderia ficar
apoplético”.”*

Para o francés, “quaisquer que sejam os esfor¢os que fagamos, nunca podemos chegar a

tornar nossa razio soberana de todos os nossos desejos”.*” Apesar de ele reconhecer

32 Cartas Inglesas, décima terceira carta.

353 C1, V, §1.

34 VOLTAIRE, Tratado de metafisica, Capitulo VIIL
355 Ididem, Capitulo VII.
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diferenciagdes em torno das fabulas (as inventivas da Antiguidade e as grosseiras dos povos
barbaros que sucederam as primeiras®®), e ainda que comentadores apontem para a ideia de
que “na Historia do Império da Russia, ele admite que uma fabula pode conter a verdade,
apesar de sua inverossimilhanga™*’, Voltaire fundamentalmente demarca a fronteira da razdo

contra a fabula®*®

, principalmente quando quer ressaltar as conquistas da civilizacdo. Isaiah
Berlin diz que

Meinecke descreveu Voltaire corretamente como “o banqueiro do
Iluminismo”, o guardido de suas realizagdes, aquele que marcava os pontos
na competicdo da luz contra as trevas, da razdo e civilizagdo contra a
barbarie e a religido, de Atenas e da Roma dos césares virtuosos contra
Jerusalém e a Roma dos papas (BERLIN, O divorcio entre as ciéncias e as
humanidades, p. 360).

Essa passagem, se dita sobre a concepgao de civilizacdo em Nietzsche, ndo nos soaria
estranha. Todos os intérpretes de Nietzsche estdo de acordo sobre o papel que a nogdo de
civilizagdo tem na sua obra: ela foi um processo de coercdo dos instintos que o homem
exerceu sobre si mesmo. Mas um problema se abre em relagdo ao significado que esta coergao
teria para Nietzsche segundo seus comentadores. Por exemplo, para Ribeiro de Moura, dada a
multiplicidade dos instintos (que ¢ sempre anarquica, € que cada um pode se desenvolver ao
infinito), existe dois modos de neutralizar essa multiplicidade. O primeiro deles faz de uma
das partes (a razao) o tirano das demais: seria 0 modo socratico de lidar com os instintos, que

seriam entdo domesticados, seria a saida civilizadora. O segundo, ¢ através de uma disciplina

dos instintos para que nenhum deles se sobressaisse em relacao aos demais (mantendo assim a

356 Idem, Diciondrio Filosdfico, “Fabula”.

37 LOPES, Voltaire historiador: uma introdugdo ao pensamento historico na época do iluminismo, p. 26.

358 A nosso ver, Hayden White tem razdo quando diz que “os iluministas ndo contestavam os direitos da fantasia
sobre a consciéncia humana, mas entendiam que o problema consistia em determinar as areas da expressdo
humana em que era licito permitir a plena atuacdo da fantasia e aquelas em que lhe era vedada a entrada”
(WHITE, Meta-Historia: A imaginagdo historica do século XIX, p. 66).
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disputa entre as partes), isto ¢, ndo haveria mais domesticagdo, mas disciplina dos instintos.
Este seria 0 modo pré-socratico de lidar com eles, seria a saida da cultura.’”

Ja para Guillaume Métayer, ha de fato a ideia de disciplina dos instintos em Nietzsche,
mas ele sustenta que tal disciplina é o centro daquilo que o filésofo entendia por civilizagao.
Para o ensaista, “civilizagdo” em Nietzsche implica ndo s6 uma espiritualiza¢ao das paixdes,
mas um refinamento, uma complexifica¢do dos costumes.’® Para ele, o termo “civilizagdo” é
preferivel ao de “cultura”, visto ser este Gltimo um termo estritamente estético para dar conta
do alcance da reforma que Nietzsche e Voltaire quiseram engendrar no homem e na

sociedade.’!

Métayer ainda defende que a propria filiagdo de Nietzsche ao I[luminismo, a
ideia de liberagdo do espirito frente aos julgamentos religiosos e metafisicos, seria um gesto
de combate em nome desta reforma da civiliza¢do.**

Em outra ponta desse mesmo problema se d4 em relagdo ao posicionamento que
Nietzsche teria tomado em torno do embate entre Rousseau e Voltaire sobre a questido da
civilizagdo, isto €, se esta ultima corrompe (Rousseau) ou estimula (Voltaire) a virtude no
homem. Alguns comentadores defendem a ideia de que Nietzsche ndo toma partido no embate
entre esses dois fildsofos, porque nenhum deles coloca em xeque a ideia de virtude, isto é, nao
questionam o valor dos valores morais. E o argumento sustentado, por exemplo, por Ribeiro

363 Contudo, ha comentadores que, sobre esse mesmo embate,

de Moura e Jean Lacoste
sustentam que Nietzsche tomou, sim, uma posi¢do: a de Voltaire. E o que defende Wilson

Frezzatti e Guillaume Métayer.>**

359 MOURA, Nietzsche: civilizagdo e cultura, p. 231.

360 METAYER, Nietzsche et Voltaire: de la liberté de ’esprit et de la civilisation, pp. 90-91.

361 Tbidem, p. 24.

362 Ibidem, p. 22. Ele ressalta que o conceito de reforma é exemplar, porque além de atender o projeto dos dois
filésofos em modificar com moderagdo, conduz a nogao de forma, isto ¢, ao trabalho artistico (p. 23).

363 Cf. MOURA, Op. cit., pp. XIV-XVI e LACOSTE, Nietzsche et la civilisation frangaise, p. 1.350.

364 Cf. FREZZATTI, Nietzsche: Voltaire contra Rousseau, pp. 127-130 e METAYER, Op. cit., p. 24.
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De forma parecida a Ribeiro de Moura, Patrick Wotling diz que “civiliza¢do” ou “uma
forma decadente de cultura” em Nietzsche quer dizer domesticagdo dos instintos humanos,
quando estes entdo sdo vistos como uma ameaca (nesse sentido, cristianismo e processo
civilizatério se confundem em Nietzsche) ao passo que “cultura” ou “uma forma superior de
cultura” favorece a apari¢do dos grandes homens, que ddo vazao aos seus instintos a0 mesmo
tempo em que os domina.’® Frezzatti acompanha Wotling na demarcagio da diferenciagdo
entre cultura e civilizagdo em Nietzsche.** No entanto, ele diz que no embate entre Rousseau
e Voltaire em torno do problema da civilizagdo, Nietzsche estaria ao lado deste Gltimo. A
contradi¢do parece instaurada. Nietzsche seria contra a Civilisation, mas partidario de
Voltaire, o maior defensor da mesma. E ¢ assim mesmo que Nietzsche interpreta o filosofo
francés: “o estado de natureza ¢ terrivel, o homem ¢ um animal de rapina; nossa civilizacdo ¢é
um inaudito friunfo sobre essa natureza de animal de rapina: - assim concluiu Voltaire. Ele

recebeu uma suavizago, os refinamentos, as alegrias espirituais do estado civilizado”.*’

Rousseau: a regra baseada no sentimento; a natureza como fonte de justiga; o
homem alcanc¢a sua completude a medida que se aproxima da natureza (para
Voltaire, a medida que se afasta dela). As mesmas épocas sdo, para um,
aquelas do progresso da humanidade, para outro, aquelas da ruina, da
injustica e da desigualdade. (NIETZSCHE, OP, vol. XIII, Fragmentos
postumos, outono de 1887, 9 [184] (134)).

Pelos proprios termos empregados, fica claro de que lado Nietzsche toma partido, e isso
num texto de 1887, isto é, num momento bem posterior a sua chamada segunda fase, que ¢
identificada pela aproximag¢ao com Voltaire e com o Iluminismo. Para o alemao, esse embate

nio simboliza somente o embate entre naturalidade e artificialidade, ou entre natureza e

365 WOTLING, Nietzshe et le probléme de la civilisation, pp. 292-294.

366 Para ele, a civilizagdo se constitui como um bloqueio aos impulsos: “ter uma situagdo em que eles [os
impulsos] estdo em crescimento, em expansdo, e outra, em que eles estdo inibidos em seu crescimento: a
primeira corresponderia a cultura clevada (héhern Cultur) e a segunda a civilizagdo (Civilisation)”
(FREZZATTI, op. cit., pp. 124-25).

367 OP, vol. XIII, Fragmentos postumos, outono de 1887, 9 [125] (83).
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civiliza¢do, mas também o tipo de homem do século XVIII e o do século XVII, visto que,
segundo o proprio Nietzsche, Voltaire ¢ o ultimo grande escritor de consciéncia grega, logo,
tem a alma do século XVII francés, consumador que foi do gosto cortesdo™®

Se em O nascimento da tragédia e em suas Consideragoes Extempordneas, Nietzsche se
mostra claramente afinado com os ideais considerados genuinamente do Romantismo alemao,
a saber, a profundidade, a sinceridade ¢ o culto do génio, a partir de HH ele se filia a uma
tradigdo classica: o rigor das composigoes, as ideias menos embotadas e mais claras, e o estilo
laconico, se colocando assim no polo oposto da velha querela, ainda vivida em sua época,
entre classicismo e romantismo.*®

Gerd Bornheim nos mostra que a nog¢do do génio romantico s6 poderia ser
compreendida a partir daquela “(...) regido subterrdnea que nos habita e que logo mais sera
batizada pelos romanticos de inconsciente”. Segundo este critico, “introduz-se assim a crenga,
a qual todo o Romantismo permanecera fiel, de que a irracionalidade é uma forga positiva: o
caos constroi, compde”.*’® Logo em seguida, Bornheim coloca a seguinte nota de rodapé,
citando uma passagem da segiio 5 do prologo de Za, na qual Nietzsche diz: ‘E necessario que
0 caos vos habite, para que possas dar a luz uma estrela bailarina’”. Como essa citagdo
aparece imediatamente apos a no¢ao de um caos construtor, isso nos leva a entender que, para

o autor, essa ideia estaria presente tanto no romantismo quanto em Nietzsche.*”'

368 GC, §101.

369 Se formos ao texto que ¢ considerado a sintese tedrica do classicismo francés, A arte poética, de Nicolas
Boileau-Despréaux, percebe-se a proximidade de Nietzsche em relagdo a alguns preceitos, como os de imitagdo
através da visitag@o as regras de composicdo, os de clareza de ideias e de expressdo, além das nogdes de “graga”
e a condenagdo ao estilo pomposo ¢ empolado. Para tal, ver o Canto I do livro citado.

370 BORNHEIM, Filosofia do romantismo, p.82.

371 Nio ¢ incomum Nietzsche aparecer genericamente atrelado ao romantismo (sabemos que isso de fato ocorreu
na sua primeira fase de produgdo, que termina oficialmente com a publicagdo de HH). Por exemplo, Luiz
Fernando Dias Duarte diz que a obra de Nietzsche se tornou uma fonte regular da inspiragdo romantica no
decorrer do século XX (A pulsdo romantica e as ciéncias humanas no Ocidente, p. 13, grifo nosso). Isaiah Berlin,
de uma maneira mais cuidadosa, aponta para a existéncia de um Nietzsche roméntico, porém com a ressalva de
que “em alguns de seus estados de espirito” (O Contra-Iluminismo, p. 293).
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Mas a passagem retirada parece ndo dizer isso. Nietzsche afirma, sim, que o caos nos
habita, mas ndo que o caos seja um construtor de formas. O filésofo alemao nao se aproxima
do classicismo francés em nome de uma recusa desse caos. Ao contrario, o caos € afirmado,
porém, para ganhar forma e visibilidade, precisa ser ordenado e remodelado pelo poeta. A
ideia ¢ a mesma do dominio das paixdes: ainda que sejamos habitados por elas, o grande
homem ¢ aquele que da forma ao caos, remodelando-o. Segundo Nietzsche, assim é com os
grandes poetas, dai sua incompatibilidade com a ideia de inspiragcdo que reside em torno da
genialidade.

Para o fil6sofo alemao, os gregos nao tinham motivos para o furor de originalidade, pois
ndo tinham receio em seguir as regras. Estas, sdo meios artisticos conquistados, “sdo a
linguagem comum penosamente aprendida” pelas quais o artista visava se comunicar e ser
compreendido pelo publico.’’”> Conforme Anatol Rosenfeld e Jacob Guinsburg, com o
romantismo a criagdo artistica ndo dependeria mais da habilidade do homem “engenhoso” (do
homem de in-geniu) ¢ de seu conhecimento das regras classicas de composi¢do, mas sim de
uma forca espontanea, que deixa de obedecer aos padrdes consagrados para dar vazao aquilo
que irrompe e explode como inspiracdo. O valor da obra estaria agora mais na sinceridade
dessa explosdo subjetiva, imediata e ndo racionalizada do poeta do que na modelagem formal
da obra, ou no controle das emog¢des, como no classicismo.*”

Segundo esses dois criticos, ha no romantismo um deslocamento valorativo da obra para
o autor; a validade da primeira, antes nela mesma e nos procedimentos objetivos de sua
composi¢do, se reconhece agora na medida em que exprime a subjetividade do segundo; “em

outras palavras, o elemento de avaliagdo estética ndo € estético” ™ Para Nietzsche, a partir de

372 Cf. A4S, §122.
373 ROSENFELD; GUINSBURG., O Romantismo, pp. 263-268.
374 Ibidem, p. 267.
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HH, o valor estético de uma obra estd na forma, ndo no conteudo apresentado. E esse o

critério, inclusive, que separa o povo do artista:

Tudo o que o povo exige da tragédia ¢ ficar bem comovido, para poder
derramar boas lagrimas; ja o artista, ao ver uma nova tragédia, tem prazer
nas invengdes técnicas e artificios engenhosos, no manejo e distribuicdo da
matéria, no novo emprego de velhos motivos, velhas ideias. Sua atitude ¢ a
atitude estética frente a obra de arte, a daquele que cria; a primeira descrita,
que considera apenas o contetdo, € a do povo (NIETZSCHE, HH, §166).””

A relagdo entre forma e contetido numa obra ndo ¢ pensada de maneira diferente por
Voltaire, para quem “quando se trata de fazer falar as paixdes, todos os homens tém quase as
mesmas ideias; mas a maneira de exprimi-las distingue o0 homem de espirito do homem que
ndo o tem”. Sdo inequivocas as colocacdes de Nietzsche a esse respeito, e quando ele pensa a

questdo forma e conteudo, ela vem acompanhada muitas vezes das nogdes que estdo por tras

da oposi¢do classicismo e romantismo:

Os artistas tém interesse em que se creia nas intuicdes repentinas, nas
chamadas inspiragdes; como se a ideia da obra de arte, do poema, o
pensamento fundamental de uma filosofia, caisse do céu como um raio de
graca. [...] A improvisagdo artistica se encontra muito abaixo do pensamento
artistico selecionado com seriedade e empenho. Todos os grandes foram
grandes trabalhadores, incansaveis ndo apenas no inventar, mas também no
rejeitar, eleger, remodelar e ordenar. (HH, §155)*7

375 No aforismo seguinte, o filésofo diz que “quando 0 mesmo motivo ndo ¢ tratado de cem maneiras distintas
por mestres diversos, o publico ndo aprende a ultrapassar o interesse pelo conteudo”.

376 A primeira sentenga dessa passagem transparece o que Nietzsche entende por génio na arte nesse momento de
sua producdo. Em outro momento do livro, ele diz que chamar alguém de génio seria uma forma de compensar
um talento que ndo se tem, seria uma forma de justificar a existéncia de alguém superior a nés; “chamar alguém
de ‘divino’ significa dizer: ‘aqui ndo precisamos competir’ (...). Pois s6 quando ¢ pensado como algo distante de
no6s, como um miraculum, o génio nao fere” (HH, §162). Percebe-se que aqui o eco da nogao de disputa, tdo caro
a Nietzsche (Cf. segdo 3.1). Neste caso, ela entra como a contraparte do culto ao génio, pois s6 na auséncia de
sua influéncia que esse culto é possivel. Segundo Nietzsche, os artistas gregos, os tragicos, “criavam para
vencer; toda a sua arte é impensavel sem a competigdo: a boa Eris de Hesiodo, a Ambigdo, dava asas ao seu
génio” (Ibidem, §170). Depois Nietzsche dird que existem dois tipos de génio, pautado agora pelos que tém e os
que ndo tém asas: o propriamente mais eloquente e preso as suas emogdes, € 0 que promove certo
desprendimento em relagdo a sua personalidade: “deveriamos falar de ‘génio’, preferivelmente, em relagdo aos
homens em que o espirito, como em Platdo, Spinoza e Goethe, aparece apenas frouxamente ligado ao carater e ao
temperamento, como um ser alado que pode facilmente separar-se deles e elevar-se bastante acima deles. Mas os
que falaram de seu ‘génio’ com mais vivacidade foram justamente os que nunca se desligaram de seu
temperamento e souberam dar-lhe a expressdo maior (4, §497).
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Nietzsche dird que “o infortiinio das literaturas alema e francesa dos tltimos cem anos
estd em que os alemaes sairam muito cedo da escola dos franceses — e os franceses entraram
muito cedo na escola dos alemdes”.’”” Dentro dessa logica, ndo é raro ele ironizar a
sinceridade e a honestidade alemds, conforme apontou Norbert Elias.’” A passagem de
Nietzsche que o sociologo cita € a seguinte: “houve um tempo em que se costumava distinguir
os alemaes como ‘profundos’ (...). O disfarce mais perigoso e feliz de que o alemao entende,
hoje em dia, ¢ talvez esse carater confidente, afavel, cartas-a-mostra que tem a honestidade
alemai (...).”*” Nietzsche inverte a questdo: a honestidade alema s6 pode ser entendida dentro
da dissimulagdo alema. Apesar de ndo fazer alusdo direta aos romanticos, sdo eles os seus

alvos quando diz que

(...) chegam ao ponto de odiar a critica, a ciéncia, a razdo! (...) Imagens
coloridas, onde sdo necessarios motivos racionais! Ardor e poder das
expressoes! Névoa de prata! Noites de ambrosia! Vocés sabem iluminar e
obscurecer, € obscurecer com luz! E realmente, quando sua paixdo entra em
furia, chega um instante em que dizem a si mesmos: agora eu conquistei a
boa consciéncia, agora sou magnanimo, corajoso, abnegado, grandioso,
agora sou honesto! (4, §543.)*°

Talvez o que mais provoque o distanciamento de Nietzsche em relagdo aos ideais
romanticos seja a pretensa superioridade da profundidade sentimental diante dos demais
atributos humanos, o “peito transbordante”, a “cartas-a-mostra” dos sentimentos,

1

superestimados e propalados aos quatro ventos.”® Sobre a “formacgdo classica” alemai,

Nietzsche diz que seria “uma empresa de antemao condenada, juntar “classico” e “alemao”

377 48, §94.

378 O processo civilizador. Vol. 1: uma historia dos costumes, p. 49.

379 PBM, §244.

380 Em outro momento, Nietzsche diz que os alemies “nunca passaram por um século XVII de duro exame de si
mesmo, como os franceses — um La Rochefoucauld, um Descartes sdo cem vezes superiores em retiddo aos
primeiros alemaes [...]” (EH O caso Wagner, §3).

381 Se isso vale para o artista, vale também para aqueles que entram em contato com a obra do artista: “todos nos
achamos que a boa qualidade de uma obra de arte, de um artista, estd demonstrada quando nos comove, nos
abala. Mas primeiramente a nossa qualidade em matéria de julgamento e sentimento deveria estar provada: o
que ndo acontece. (HH, §161).
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em um conceito!”.** Na Modernidade, ao se falar em formacéo cléassica, a melhor conjugacdo
seria “classico” e “francés”, pois para ele sdo os franceses os verdadeiros herdeiros dos

gregos. Nesse sentido, ele da o exemplo de Corneille, que seria um daqueles poetas que

faziam uma questdo de honra e tinham o prazer em submeter seus sentidos a
um conceito (...), assim como privilegiavam o triunfo de um espirito claro e
refinado frente as solicitagdes brutais das cores, das formas e dos sons: o que
os colocava, a meu ver, na trilha dos grandes artistas gregos (OF, Vol. X1V,
38 [6]).

Para Nietzsche, os dramaturgos franceses do século XVII (suas maiores referéncias sao
Corneille e Racine®®), e Voltaire no XVIII sdo o exemplo de uma rigida coer¢do no que se
refere ao processo criativo (a escolha das palavras e do pensamento, a constru¢do do verso
nos limites da rima, e o respeito a regra das trés unidades: a de acdo, lugar e tempo — regra
defendida com rigor por Voltaire®™*), e ndo haveria outro meio, sendo este, de escapar ao que
ele chama de naturalismo na arte, quer dizer, “sendo limitando-se, no inicio, o mais
severamente (talvez o mais arbitrariamente) possivel. Assim se aprende aos poucos a
caminhar com graca (...), € se retorna com o lucro da mais alta flexibilidade do
movimento”.”® Com essas palavras, Nietzsche se liga diretamente a Voltaire, porque a ideia

do francés em relagdo a composi¢ao artistica ¢ exatamente essa:

Um poeta, eu dizia, ¢ um homem livre que submete sua lingua a seu génio;
um franc€s ¢ um escravo da rima, obrigado muitas vezes a fazer quatro
Versos pra exprimir um pensamento que um inglés pode conceber em uma sé
linha. O inglés diz tudo o que ele quer, um francés nao diz sendo o que ele
pode: um corre numa senda vasta, € 0 outro caminha com entraves numa via
escorregadia e estreita. (...) Qualquer um que queira se livrar de um fardo,
como aquele que trouxe consigo o grande Corneille seria notado, com razao,
ndo como um génio audacioso que abre uma nova senda, mas como um

382 EH, “Por que sou tdo inteligente”, §1.

383 Ver, respectivamente, §191 de 4. ¢ §173 de OS.

384 “Os franceses sdo os primeiros, dentre as nagdes modernas, que reviveram essas sabias regras do teatro: os
outros povos ficaram, durante muito tempo, sem admitir um jugo que parega tio severo: mas como esse jugo era
justo, e no final das contas a razdo acaba sempre triunfando, eles se submeteram a ele ao longo do tempo”
(Oeuvres compleétes., Théatre, tome 1, “Das trés unidades”, p. 48.

385 HH, §221. Para a nogdo de coergdo e coesdo na arte entre os gregos, ver §105 e §112 de OS.
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homem muito fraco que ndo consegue caminhar sobre aquela ja tragada. (...)
E de fato a esse constrangimento da rima e a essa severidade extrema de
nossa versificacdo que devemos essas excelentes obras que temos na nossa
lingua (...). Queremos que um autor possua ininterruptamente todas essas
cadeias e, no entanto, pareca livre; e ndo reconhecemos por poeta senio
aqueles que cumpriram todas essas condigdes. (VOLTAIRE, Oeuvres
Completes, Théatre, tome 1, “De la rime et de la difficulté de la versification
francaise” e “Tragédies en prose”, pp. 312-313).

99386

Percebe-se que “graga”® ¢ um atributo que acompanha o limite imposto. A ideia ¢é: a

coercdo imposta ¢ de tal forma incorporada, e o poeta a vivencia com tamanha desenvoltura,
que ela parece deixar de existir. Nietzsche coloca exatamente esse artificio dentro de um
cendrio evolutivo da arte: “ai se vé como gradualmente as cadeias se tornam mais frouxas, até
parecerem abandonadas: tal aparéncia é o resultado maior de uma evolugdo necessaria da

arte”.® O melhor exemplo dessa ideia estd num conceito-imagem que Nietzsche tira de

Voltaire: o “dangar acorrentado™ ™.

Em cada artista grego devemos perguntar: qual ¢ a nova coag¢do que ele se
impde e que o torna atraente para seus contemporaneos (de modo que acha
imitadores)? Pois o que se denomina “invengdo” (na métrica, por exemplo) é
sempre esse grilhdo autoimposto. “Dangar acorrentado”, tornar a coisa dificil
para si e depois estender sobre ela a ilusdo da facilidade — eis o artificio que
eles querem nos mostrar. J& em Homero podemos perceber uma abundancia
de formulas e leis da narrativa épica herdadas, no interior das quais ele tinha
que dangar: e ele mesmo criou novas convengdes para os que viriam depois.
Esta foi a escola formadora dos poetas gregos: primeiro, deixar que os poetas
anteriores lhes impusessem uma coacdo multipla; depois, acrescentar uma
nova coacdo, impo-la a si mesmos e graciosamente vencé-la: de modo que
coagdo e vitoria fossem notadas e admiradas. (NIETZSCHE, A4S, 140).>¥

386 Embora o conceito de graga tenha sido introduzido na Alemanha por Kleist e Schiller, nos limitamos aqui a
concepcao voltairiana, que € a do artista que se impde uma coagao, mas transparece liberdade de acao.

387 HH, §221. Continuando essa mesma ideia, ele diz que “na moderna arte poética ndo houve essa afortunada
liberacdo gradual das cadeias impostas a si mesma. Lessing fez da forma francesa, isto é, a Uinica forma artistica
moderna, objeto de escarnio na Alemanha, e indicou Shakespeare; assim perdemos a continuidade dessa
liberagdo e demos um salto para o naturalismo — ou seja, de volta ao comego da arte. Goethe procurou salvar-se
dele, limitando-se renovadamente de varias maneiras [...]” (/bid.). Para Nietzsche, quem rompe esse fio da
evolugdo na arte, por mais talentoso que seja, ndo realiza sendo experiéncias. A sua opinido sobre Lessing acima
parece valer somente para o tedrico Lessing, ja que ele “tem uma virtude genuinamente francesa e, como
escritor, foi o mais diligente discipulo dos franceses: ele sabe ordenar e apresentar bem suas coisas na vitrine”
(A4S, §103).

388 Paulo César de Souza, o tradutor do texto em questdo, diz que Nietzsche tirou essa expressdo de uma carta de
Voltaire ao italiano Deodati de Tovazzi, de 24 de janeiro de 1761, que entdo fazia parte de seu exemplar pessoal
de Lettres choisies de Voltaire (Paris, 1876, vol.1).

389 Assim, “o que o artista inventa além da convengéo, ele ajunta por sua propria conta e arrisca a si mesmo, com

o resultado, no melhor dos casos, de que cria uma nova convengdo” (/bid., §122). Para Nietzsche, a convengao é
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E exatamente esse o sentido que esta por tras da nogio de graga e do dangar acorrentado
em Nietzsche e Voltaire, que ¢ o da aparéncia de leveza e facilidade em torno de um
movimento rigido e complexo. O artista ndo transparece a dificuldade (as amarras impostas),
mostrando, ao contrario, uma elegancia nos movimentos, isto €, ele supera a dificuldade
colocada, esse “grilhdo autoimposto™: isso é possuir gragca. Nietzsche enxerga o classicismo
francés como o grande herdeiro desse artificio grego, quer dizer, da coagdo (a herdada e a
acrescentada) e da aparéncia de liberdade na coagdo. Nietzsche coloca Voltaire como o ultimo

portador de toda essa escola formadora dos poetas gregos:

Aos proprios franceses faltaram, depois de Voltaire, os grandes talentos que
teriam prosseguido com a evolucdo da tragédia, da coercdo a aparéncia de
liberdade; mais tarde, conforme o exemplo alemao, também deram um salto
para uma espécie de estado natural da arte, a maneira de Rousseau, e fizeram
experiéncias. Leia-se de quando em quando o Maomé de Voltaire, para
imaginar com clareza o que, devido a essa ruptura da tradi¢@o, se perdeu em
definitivo para a cultura europeia. Voltaire foi o ultimo dos grandes
dramaturgos, o ultimo a sujeitar com modera¢ao grega sua alma multiforme,
que estava a altura também das maiores tempestades tragicas — ele foi capaz
daquilo de que nenhum alemao foi capaz, porque a natureza dos franceses ¢é
muito mais aparentada a dos gregos que a natureza dos alemaes —; assim
como foi o ultimo grande escritor que no tratamento da prosa oratdria teve
ouvido grego, consciéncia artistica grega e simplicidade e graga gregas. (HH,
§221).

Em relagdo a arte tragica, Voltaire se filia, assim como Nietzsche, a tradi¢do classica do
XVII, mas diferencia-se dele em relagdo a Homero, forca maior da poesia grega para

Nietzsche, vulgar e vasto demais para Voltaire.* Segundo o francés, o maior equivoco

moderno no ambito das artes foi Shakespeare, que “tinha um génio cheio de forga e de

a condicdo da grande arte.

3%0 Nietzsche explica porque os homens de uma cultura nobre (“os franceses do século XVII, tal como Saint-
Evremond, digamos, que lhe censurou o esprit vaste [espirito vasto], e mesmo o ultimo eco dessa cultura,
Voltaire”) ndo souberam apreciar Homero: “O tdo definido Sim e Néo do seu palato, seu pronto desgosto, sua
hesitante reserva face a tudo que lhes for estranho, seu horror a falta de gosto que hé na curiosidade viva, e
sobretudo aquela ma vontade que toda cultura nobre e auto-suficiente demonstra em admitir uma nova cobiga,
uma insatisfacdo com o que ¢ seu e uma admiragdo do que ¢ outro: tudo isso os predispdem negativamente até
em face das melhores coisas do mundo, que ndo sdo sua propriedade e ndo poderiam tornar sua presa” (PBM,
§224).
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fecundidade, natural e sublime, sem a menor chama de bom gosto e sem o menor
conhecimento das regras”.*! Nietzsche, apesar de admirar por demais Shakespeare, concorda
com Voltaire e ¢ taxativo: “que meu gosto de artista defenda, ndo sem fervor, os nomes de
Moli¢re, Corneille ¢ Racine contra um génio agreste como Shakespeare”.*”> Segundo
Nietzsche, o exemplo deste inglés gerou o maior paradoxo na histdria da poesia, que é o efeito
da quantidade sobre a qualidade. Assim, se comparado a Sofocles, Shakespeare ¢ muito mais
abundante e diversificado, mas ignorante do bom gosto e das regras. Com isso, “alguém pode
ser um barbaro, ou seja, disforme da cabeca aos pés, mas continuar sendo o maior poeta”.*”
Para ele, o poeta inglés seria um daqueles artistas que se utiliza do excesso e da desmesura
como meios artisticos para produzir a impressao de riqueza, mas para o filosofo alemao, no
entanto, “a ultima coisa que um bom autor adquire ¢ abundancia; quem ja a traz consigo
nunca se tornard um bom autor. Os mais nobres cavalos de corrida sdo magros, até que podem
descansar de suas vitorias”.**

Pelo que vimos até aqui, esta claro o que significa a arte superior para Nietzsche. Ela
estd ligada ao poeta cuja alma estd “acima das paixdes e seus arrebatamentos ¢ convulsdes”,
ao poeta que tem a capacidade de “deter o sentimento no caminho e nao deixa-lo ir até o fim”,

99395

ao “sujeitamento da forca de expressdao” ¢ ao “dominio dos meios artisticos””””, em outras

31 VOLTAIRE, Cartas inglesas, décima oitava carta.

392 FH, Por que sou tdo inteligente, §3.

393 08,§162. Para Nietzsche, a partir da segunda metade da vida de Goethe, a percep¢do artistica madura do
maior poeta alemao diria a mesma coisa (Cf. Humano, demasiado humano, §221). Do mesmo paradoxo parece
sofrer Laurence Sterne, que Nietzsche via como “o mais livre dos escritores” (era assim que Goethe também o
via, segundo Nietzsche), porém, “o pior modelo e o autor menos exemplar. [...] Aquilo que os bons franceses e,
antes deles, alguns gregos e romanos quiseram e puderam como prosadores, ¢ precisamente o oposto daquilo que
Sterne quer e pode: como exce¢do magistral, ele se ergue acima do que todos os artistas da palavra exigem de si:
disciplina, coesdo, carater, constancia de propositos, abrangéncia do olhar, simplicidade, compostura no andar e
no semblante. — Infelizmente, 0 homem Sterne parece ter sido muito aparentado ao escritor Sterne: sua alma de
esquilo saltava de galho em galho com indomavel inquietude; do sublime ao patife, nada lhe era estranho” (OS,
§113). Esta ultima sentenga é muito semelhante a caracterizagdo do “pensador-raposa” de Isaiah Berlin, exposta
aqui nas Consideragdes sobre as fontes”. A comparagdo entre Sofocles ¢ Shakespeare feita acima por Nietzsche
ndo é ao acaso. Assim ele parece retomar uma equiparacdo que ja foi feita por Lessing e outros teoéricos pré-
romanticos (Cf. SUSSEKIND, P. Helenismo e classicismo na estética alemd, p. 84).

394 AS, §141.

395 As expressdes acima sdo do proprio Nietzsche. Respectivamente em OS, §172; 4S, §136; e as duas tltimas
em HH, §221.
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palavras, ao que Nietzsche entendia por “grande estilo”. Exatamente como o poeta classico,
que “domina os impetos de interioridade e ndo lhes da pleno curso expressivo”.?*

Nietzsche contrapde o “estilo grandioso”, eloquente e vertiginoso dos romanticos ao
“grande estilo” da linguagem mais soObria, monossildbica e cerebral em relagdo aos
sentimentos. Segundo outro ensaista, a forca motriz do classicismo francés estd nessa tensao
gerada pela propria intelectualizacdo das emogdes, visto que “as emogdes, em todas as suas
dimensdes estdo presentes, todavia, contidas”.*” O grande estilo é caracterizado por essa
capacidade de o poeta em organizar, ¢ ndo de extravasar, o caos interno, isto ¢, de dominar a si
mesmo ¢ a forma da composi¢do artistica. Para o nosso filosofo, isso tem a ver com certa
medida da razdo e com os preceitos da arte classica.

Nietzsche parece insinuar que as caracteristicas de tons racionais que ele elege como
sendo as mais dignas da arte superior sdo também as mais dignas para o homem, fazendo par
com o que vimos na se¢do 3.1 sobre a espiritualizagdo das paixdes: “Sofocleismo. — Quem
misturou mais agua ao vinho do que os gregos? Sobriedade e graga combinadas — eis o
privilégio aristocratico do ateniense no tempo de Séfocles e depois dele. Imita quem puder!
Na vida e na obra!”.**® Esse “depois dele” demarcado por Nietzsche ¢ a sua Franga do século
XVII, que tem em Voltaire seu grande epigono. O fil6sofo alemao aqui ndo circunscreve essa
sobriedade apolinea a obra de arte, mas a estende ao homem. Da mesma maneira, ele diz que
todos os lugares que lhe agradam “possuem, sob toda variedade, um simples esquema
geométrico de linhas. Sem esse substrato matematico, nenhuma paisagem se torna algo
artisticamente prazeroso. E talvez essa regra possa ser aplicada metaforicamente ao ser

humano”.>”

3% ROSENFELD, A. e GUINSBURG., J., Op. cit., p. 263.

37T GONCALVES, A. J. O classicismo na literatura europeia, p. 121.
39 45, §336.

399 Ibidem, §115.
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CONCLUSAO

Pelo exposto ao longo da Tese, trabalhamos especialmente com a chamada segunda fase
ou fase intermediaria da producio intelectual de Nietzsche, em que ele tece elogios a razdo e a
ciéncia. Em contrapartida, procuramos ndo negligenciar os outros dois periodos do filésofo,
porque entendemos sua obra como um todo unitdrio, onde conceitos e ideias sdo
ressignificados dependendo do contexto e do texto. Suas fases de produgdo, aparentemente
desalinhadas, estdo interligadas, ndo sendo autonomas e excludentes. Compreendemos este
segundo periodo ndo como uma transi¢ao para um suposto periodo mais maduro, o que nao ¢
raro de se notar em sua fortuna critica, visto que isso demarcaria um anacronismo exegético.

Vimos que a nocdo de um Nietzsche relativista e irracionalista, que dissolve a
possibilidade de se conhecer a realidade, nogao esta que serviu de base para a sua vinculagdo
ao pensamento pos-moderno, ¢ fruto de sua recepg¢io na Franga das décadas de 1960 ¢ 70. E
este “Nietzsche francés” que aparece entre os historiadores que produzem na década de 1990
em diante. Vimos também que este Nietzsche sofreu releituras importantes a partir da década
de 1970 e 80 no proprio campo da filosofia. No entanto, tal releitura ndo apareceu no campo
da historia. E neste ponto que a nossa Tese pretende contribuir com uma revisdo do lugar do
seu pensamento na historiografia contemporanea.

Atentamos para a especificidade da filiagdo de Nietzsche ao [luminismo ¢ o quanto ela
depende da critica ao proprio Iluminismo francés do XVIII. Apesar de compartilhar com a
Ilustragdo a critica a metafisica, a tradicdo e ao dogmatismo religioso, o filosofo alemao
rejeita o antagonismo que a Ilustragdo estabelece em relagdo aos erros do passado
metafisico/religioso da humanidade. Ele quer consertar essa injustica historica para

justamente poder levar os ideais do [luminismo adiante. A partir de HH, portanto, Nietzsche
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concebe a sua filosofia eminentemente como uma filosofia historica, e € nesse momento que
ele inicia a superacdo compreensiva da metafisica e filia-se ao [luminismo.

Essa filiagdo também ocorre através do seu reconhecimento de um movimento do
espirito, que ¢ encampado por homens fortes, que dominam a si mesmos através de uma
autocoagdo imposta, de uma disciplina dos instintos que confere forma as paixdes. Essa
coer¢do deve ser entendida como um conjunto de regras e convengdes a ser seguido com
disciplina, o que pode ser visto em grandes homens e em grandes épocas historicas.

Para o filosofo, a Grécia Pré-Socratica, o Renascimento italiano e a sociedade de corte
da Franca, que tem em Voltaire o seu acabamento e epilogo, sdo momentos em que € possivel
enxergar como o homem soube dominar seus instintos, em ultima instancia, dominar a si
mesmo. Para Nietzsche, a cultura do século XVII francés ¢ a legitima herdeira da grega. Ele
chega a dizer que “a Franca ¢ matriz da cultura mais espiritual e mais refinada da Europa, ¢
elevada escola do gosto”. Percorremos essa “escola do gosto” na sociedade de corte do XVII,
em que as maneiras de lidar com as emogoes, o jogo social e o estilo artistico de entdo, o
classicismo francés, demarcam uma conten¢do das paixdes que sdo enaltecidas pelo fildésofo
alemdo. Para ele, ha, portanto, uma continuidade histérica, ou um caminho histdrico das
Luzes, entre a Antiguidade greco-romana, o Renascimento italiano, a Fran¢a do XVII ¢ a
Ilustragdo do XVIII, que tem em Voltaire o seu modelo de Iluminismo. Nietzsche fala em
“cadeia”, “corrente”, “anel” para marcar a no¢ao de uma ligagdo espiritual entre homens e
épocas.

Vimos ao longo da Tese o didlogo direto e indireto que Nietzsche travou com Voltaire
em varios momentos de sua obra. Estabelecemos aproximagdes e confluéncias entre
Nietzsche e a Ilustra¢do, que ¢ mais bem compreendida através desse didlogo. O filosofo

alemao coloca o francés como o ultimo homem de uma longa tradi¢ao, que passa pela escola
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da poesia grega, por Cicero, Petrarca, Erasmo, Racine e Corneille. O que liga todos esses
autores a Voltaire? E a capacidade de dar forma as paixdes, ou seja, é o que chamamos aqui de
uma autocoagao imposta.

Na historia da filosofia, Nietzsche é majoritariamente visto como o filésofo que deu voz
as paixdes, 0 que estd correto, entretanto, este “dar voz” ndo quer dizer dar livre curso. Ele
ressalta que as paixdes devem, sim, ser vivenciadas, mas ele também ressalta que devemos
domina-las e conduzi-las pelas rédeas. Seu maior exemplo dessa conduta controlada sdo essas
épocas historicas supracitadas, ndo por acaso, épocas em que ele também enxerga como
exemplares no processo de criacdo na arte, visto que este também ndo ¢ o lugar do
extravasamento das paixdes. Observamos que, em Nietzsche, quando se trata da relagdo entre
a razao ¢ as paixdes, estas ultimas ndo devem ser atendidas prontamente, e nem extirpadas,
mas vivenciadas através de um desafogo moderado, o que aponta para uma nogao de dominio
de si. Vimos que o filésofo reconhece a importancia desse processo de dominio do homem em
torno de si mesmo, assim como sua reverberagao na criagao artistica e na vida social.

Vimos também que a historia ocupa um papel-chave na sua filosofia, porque ¢
fundamentalmente através de um conhecimento historico que ha possibilidade de se avaliar
em que condi¢des e baseado em quais valores a metafisica pode ser erigida, podendo assim
finalmente compreendé-la e ultrapassa-la. Logo, ¢ através deste conhecimento historico, e de
uma filosofia historica, que seria possivel minar com os discursos que buscassem alguma
essencialidade para os fenomenos na realidade. Também pontuamos que a sua filiagdo ao
Iluminismo ¢ de fundo histoérico, porque ela é baseada no modo como o filésofo entendeu os
momentos na histéria em que as Luzes prevaleceram.

Por tudo o que trabalhamos nesta pesquisa, esperamos ter mostrado duas coisas: 1) que

afirmativas tais como a de Henri Lefebvre, para quem “com Nietzsche morrem a histéria, o
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homem e a humanidade, a razdo e a racionalidade, a finalidade e o sentido™*®, transparece
uma interpretagdo curta e desacertada do filésofo alemdo; 2) que a posicdo que Nietzsche
ocupa nos debates historiograficos, que ¢ a de um irracionalista e relativista, patrono das
teorias pos-modernas da historia, foi formulada de uma maneira muito apressada e sem a
presenca do contraditorio.

A releitura que Nietzsche passou a sofrer no terreno da filosofia a partir da década de
1970 e 80, assim como a sua filiagdo ao Iluminismo, nos fornece um material critico para
propormos uma revisao do lugar epist€émico ocupado por ele na historiografia contemporanea,
nos permitindo, desta forma, uma abertura para colocarmos em outro patamar de discussao a
sua relagdo com a histéria e com os historiadores, para que esta relagdo nao seja mais pautada

por negacdes ou supostas incompatibilidades.

400 LEFEBVRE, Hegel, Marx, Nietzsche ou le royaume des ombres, p.25 apud LE RIDER, Op. cit., p. 191.
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